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“0O quilombo é um avango, ¢ produzir ou reproduzir um momento
de paz. Quilombo é um guerreiro quando precisa ser guerreiro. E
também é o recuo se a luta ndo é necessaria. E uma sapiéncia,
uma sabedoria. A continuidade de vida, o ato de criar um
momento feliz, mesmo quando o inimigo é poderoso, e mesmo
guando ele quer matar vocé. A resisténcia. Uma possibilidade
nos dias da destrui¢do”.

(Beatriz Nascimento, Beatriz Nascimento, Quilombola e
Intelectual)

“Esse virus esta discriminando a humanidade. Basta olhar em
volta. O mel&o-de-s&o-caetano continua a crescer aqui do lado de
casa. A natureza segue. O virus ndo mata passaros, ursos,
nenhum outro ser, apenas humanos. Quem esta em panico sao 0s
povos humanos e seu mundo artificial, seu modo de
funcionamento que entrou em crise”.

(Ailton Krenak, O amanha ndo esta a venda)



RESUMO

Da fama de quem produzia a melhor aguardente cearense, entre o século XIX e comeco do
século XX, o Cumbe hoje possui outra fama: é conhecido por suas paisagens compostas por
dunas, mangues, lagoas interdunares, praia e rio, mas também pela comunidade quilombola
representada por sua associacio. E devido a essa diversidade biocultural que o Cumbe se inseriu
naquilo que chamamos de conflitos socioambientais. Esses conflitos se iniciaram a partir da
privatizagdo dos chamados recursos naturais e areas estratégicas do territorio. Esse territorio
quilombola foi impactado pela pandemia do Coronavirus e assim discuto teoricamente a
metodologia utilizada para a pesquisa que empreendi, durante e ap6s a pandemia - enfatizado
que escreverei para além da pandemia. Discuto sobre quilombos no Brasil e o conceito de
quilombo, a partir de uma resposta a um parecer contestatdrio acerca da identidade quilombola
da comunidade interlocutora e faco os primeiros apontamentos acerca do modo de vida
biointerativo quilombola e dos conflitos ontoldgicos, bem como dos conflitos politicos, internos
a comunidade, provenientes da oposi¢cdo de ndo-quilombolas aos quilombolas. Em um dos
capitulos, retomo a tematica da pandemia do coronavirus, focando no cotidiano pandémico do
quilombo do Cumbe, nas acdes e estratégias postas em pratica pela comunidade interlocutora
diante do contexto pandémico. Também disserto sobre a organizacao social do Cumbe, trazendo
elementos fundamentais para se entender a realidade local, como os conflitos internos, as
relacbes de parentesco, a presenca de LGBTS, o espirito festeiro dos/as quilombolas, etc.
Comento também sobre as relagdes dos/as quilombolas com seu territorio, aquilo que
chamamos de ‘natureza’, bem como as relagdes que desenvolvi com os/as quilombolas e seu
territério. Disserto sobre questdes fundamentais do cotidiano do Cumbe, como a pertenca
religiosa, as manifestacdes culturais, as relagdes de género e a autonomia quilombola. Concluo
a tese, enfatizando questdes como a politica, a pandemia, minha relacdo com os/as
interlocutores/as e seu modo de vida biointerativo. Em suma, pretendo discutir a estreita relacéo
que os/as quilombolas do Cumbe mantém com o rio, 0 mangue, as dunas, a praia e 0 mar, ndo
s0 no sentido de atividades produtivas, mas focando nos saberes organicos mobilizados nas
praticas diérias, nas técnicas, nos afetos e nas memorias dos/as quilombolas. Isso é o que chamo
de modo de vida biointerativo, com base em Santos (2015), dos/as quilombolas do Cumbe. A
defesa desse modo de vida é o que chamo de continuidade da vida quilombola.

Palavras-chave: Pandemia. Cumbe. Quilombolas. Biointeracdo. Continuidade da vida.



ABSTRACT

Reputed to be the producer of the best brandy in Ceara, between the 19" century and the
beginning of the 20" century, Cumbe today has another fame: it is known for its natural
landscapes made up of dunes, mangroves, inter-dunes lakes, beach and river, but also for the
community quilombola represented by its association. It is due to this biocultural diversity that
Cumbe has been inserted in what we call socio-environmental conflicts. These conflicts began
with the privatization of the so-called natural resources and strategic areas of the territory. This
quilombola territory was impacted by the Coronavirus pandemic and thus I theoretically discuss
the methodology used for the research I undertook, during and after the pandemic - emphasizing
that 1 will write beyond the pandemic. | discuss quilombos in Brazil and the concept of
quilombo, based on a response to a contesting opinion about the quilombola identity of the
interlocutor community and | make the first notes about the quilombola biointeractive way of
life and ontological conflicts, as well as political conflicts, internal to the community, arising
from the opposition of non-quilombolas to quilombolas. In one of the chapters, | return to the
theme of the coronavirus pandemic, focusing on the pandemic daily life of the Quilombo do
Cumbe, on the actions and strategies put into practice by the interlocutor community in the face
of the pandemic context. | also talk about the social organization of Cumbe, bringing
fundamental elements to understand the local reality, such as internal conflicts, kinship
relations, the presence of LGBTS, the party spirit of the quilombolas, etc. | also comment on
the relations of the quilombola with their territory, what we call ‘nature’, as well as the
relationships | developed with the quilombolas and their territory. | talk about fundamental
issues of daily life in Cumbe, such as religious belonging, cultural manifestations, gender
relations and quilombola autonomy. I conclude the thesis, emphasizing issues such as politics,
the pandemic, my relationship with the interlocutors and their biointeractive way of life. In
short, | intend to discuss the close relationship that the quilombolas of Cumbe maintain with
the river, the mangroves, the dunes, the beach and the sea, not only in the sense of productive
activities, but focusing on the organic knowledge mobilized in daily practices, techniques, in
the affections and memories of the quilombolas. This is I call a biointeractive way of life, based
on Santos (2015), of the quilombola of Cumbe. The defense of this way of life is what I call the
continuity of quilombola life.

Keywords: Pandemic. Cumbe. Quilombolas. Biointeraction. Continuity of life.
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Imagem 1 — Mapa da comunidade elaborado pelos/as moradores/as quilombolas do Cumbe, fornecido por Jo&o e
inserido na tese de Silva (2016).
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1. VIDA E PANDEMIA - INTRODUCAO

“Eu fico com a pureza da resposta das criancas:
E avida! E bonita e ¢ bonita!

Viver e ndo ter a vergonha de ser feliz,

Cantar,

A beleza de ser um eterno aprendiz

Eu sei

Que a vida devia ser bem melhor e sera,

Mas isso ndo impede que eu repita:

E bonita, € bonita e € bonita!

E avida? E a vida o que é, diga |4, meu irmao?
Ela é a batida de um coracéo?

Ela é uma doce ilusdo?

Mas e a vida? Ela é amar a vida ou é sofrimento?
Ela é alegria ou lamento?

O que é? O que é, meu irmao?

H& quem fale que a vida da gente é um nada no mundo,
E uma gota, é um tempo

Que nem da um segundo

[..]

Vocé diz que € luto e prazer,

Ele diz que a vida é viver,

Ela diz que melhor é morrer

Pois amada ndo ¢, e o inferno é sofrer

[.]

Somos nos que fazemos a vida

Como der, ou puder, ou quiser,

Sempre desejada por mais que esteja errada,
Ninguém quer a morte, sé saude e sorte....”

O que €, 0 que é? Gonzaguinha

Quando sai de Fortaleza rumo a Manaus para cursar o doutorado, no dia 13 de marco
de 2020, cheio de expectativas, planos e experiéncias a viver, ndo imaginava que tudo isso seria
retirado das minhas possibilidades de supetdo. Dois dias antes, no dia 11 de mar¢o, a OMS
(Organizagdo Mundial da Saude) havia declarado uma pandemia de contaminacdo pelo novo
coronavirus. Esse supetdo que foi a pandemia do coronavirus, me fez redirecionar a proposta
original da pesquisa para a analise de como a pandemia se constituiu, enquanto fendmeno

global, como um elemento cotidiano da vida da comunidade quilombola do Cumbe, localizada
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em Aracatil, no litoral leste do Ceara. Assim, a presente tese é diretamente atravessada pelo
contexto pandémico do coronavirus, tanto pela forma como esse mesmo contexto afetou a
comunidade interlocutora, como também me afetou enquanto pesquisador e pessoa. Essa tese
fala de pandemia, mas ndo apenas dela. Comeca com ela, passa por ela e vai alem dela.

Entretanto, a pesquisa de doutorado que empreendi representa muito mais o retorno a
uma tematica com a qual tive contato na graduagdo: comunidades quilombolas. Das lembrancas
afetivas que tenho com a Comunidade Quilombola do Cérrego de Ubaranas?, também em
Aracati-CE, me recordo do prazer que era estar todo més, em pelo menos dois finais de semana,
naquela comunidade, por causa de um projeto de extensdo. Ainda no mestrado, enquanto
pesquisava sobre racismo religioso, fui elaborando aos poucos um novo projeto que desaguou
na pesquisa de doutorado.

Em 2016, durante a graduacdo em Historia, na Universidade Federal do Ceara (UFC)
ingressei num projeto de extensdo que desenvolvia atividades com a Comunidade do Cdrrego
de Ubaranas, projeto que foi executado pelos integrantes do Laboratério de Estudos sobre a
Consciéncia (LESC-Psi), vinculado ao departamento de Psicologia da UFC. Na época em que
entrei no LESC estdvamos com um projeto em andamento a fim de produzir um livro, de autoria
coletiva, sobre a comunidade e assim fizemos - o livro ficou pronto em 2018. Finalizado o livro
e as atividades do projeto, os membros do LESC se dispersaram, mas alguns deles, incluindo
eu, ainda fizeram outras atividades de pesquisa ou de lazer, com a referida comunidade.

Durante o mestrado creio que s6 fiz uma visita a comunidade do Cérrego de Ubaranas,
na companhia de uma amiga, Barbara. Na execucdo das atividades do referido projeto de
extensdo estabelecemos lagos afetivos com os moradores de Ubaranas, de forma que mesmo
ap6s o encerramento das atividades, qualquer ex-membro que fosse na comunidade era
questionado sobre os outros: “Cadé Wanessa? Cadé Jane? E Lucas? O Edu? Como ta? E
Tiago? Cadé Barbara? E Camila? Nunca mais vi... E Davi?”. Geralmente eram perguntas
como essas que os/as moradores/as me faziam quando eu aparecia ha comunidade e até hoje é

assim. E foi em nome desse afeto, dessas lembrancas e desses lacos que decidi retornar aquela

! “Tombado como patrimdnio nacional pelo Instituto do Patrimonio Historico e Artistico desde 2000, o
municipio de Aracati se localiza no litoral leste do Ceard, distando aproximadamente 130 quilémetros de
Fortaleza, capital do estado” (INCRA, 2013, p. 22). “Aracati faz parte da mesorregido do Jaguaribe, da
macrorregido Litoral Leste/Jaguaribe e da microrregido Litoral de Aracati. [...] Aracati esta inserida na bacia
hidrografica do Baixo Jaguaribe. Sua sede administrativa e sua area urbana se localizam nas margens do rio
Jaguaribe” (INCRA, 2013, p. 24).

2 A comunidade do Corrego de Ubaranas esta na zona rural de Aracati e sua associacdo foi fundada em 2007.
Dista 180 km de Fortaleza, a capital do Estado e “a 15 km do centro da cidade de Aracati; 0o nome Corrego de
Ubaranas se da de um antigo cdrrego que existia 14, onde havia um peixe chamado Ubarana, do qual a
comunidade se abastecia de 4gua e alimento” (BRANDAO, 2016, p. 16).



16

comunidade em 2020, retomando meu interesse de pesquisa que se iniciou la na graduacao.

Porém, a pandemia do coronavirus interferiu nesses planos. Passado mais de um ano
da pandemia, com seu consequente agravamento no Brasil, e no Ceara, nos meses de fevereiro,
marco e abril de 2021, também néo foi possivel a minha visita a comunidade de Ubaranas, como
eu planejava. Entretanto, em 2022 o aguardado encontro, por mim principalmente, aconteceu:
retornei a Ubaranas em fevereiro e na ocasido desse retorno a Aracati também fui conhecer,
finalmente, a comunidade quilombola do Cumbe3, que passou a ser a principal comunidade
interlocutora da pesquisa de doutorado. Devido a diversas questdes, deliberei focar no Cumbe
e retomar uma pesquisa com a comunidade de Cdrrego de Ubaranas em outro momento.

Na proposta inicial da pesquisa de doutorado elaborei questdes que se relacionavam
com o conceito de etnodesenvolvimento, atividades produtivas e as economias locais dessas
duas comunidades. Porém, a pandemia e suas consequéncias, como 0 decreto estadual de
lockdown, de margo de 2021 no Ceara, mexeu de uma forma inesperada comigo, pois eu ja
estava de malas prontas para conhecer o Cumbe e seguir com aquela proposta de pesquisa. A
sensacdo de frustracdo e impoténcia que senti em ter que viver outro momento de lockdown,
fez com que eu mudasse de tema, problematicas e de perspectiva. Decidi entdo pesquisar sobre
pandemia junto a realidade quilombola, afinal, pandemia foi algo que ndo apenas afetou
profundamente as comunidades interlocutoras, mas também a mim. Ela me afetou em niveis
distintos, a ponto de me fazer mudar de rumo quanto a temética e problemaéticas da pesquisa.
Resolvi pesquisar sobre aquilo que estava me atormentando. O referido decreto funcionou como
uma acao do acaso, nos termos de Peirano (1995), como algo inesperado, um gatilho, mas que
mudou todo o rumo da minha pesquisa.

Meu interesse em conhecer o Cumbe se deu a partir de Ubaranas, quando numa das
festas da Consciéncia Negra, das quais participei ainda la na graduacao, me informaram que o
Jodo do Cumbe estava |4 e me apontaram quem era. Ali nasceu o desejo de conhecer essa
comunidade quilombola que s6 foi realizado anos depois. Na entrevista que realizei com Jo&o
em 2022, ele comecou se apresentando como sendo um homem gay, historiador, defensor dos
direitos humanos, militante de varios movimentos sociais e ambientalista. Jodo € um dos lideres

quilombolas do Cumbe. Antes de conhecé-lo pessoalmente Jodo eu estava ansioso por isso,

3 A comunidade quilombola do Cumbe se localiza na zona litoranea de Aracati e sua associacdo de pescadores/as
foi fundada em 2003, sendo registrada em cartorio neste mesmo ano. Em 2010 se iniciou o processo coletivo de
autorreconhecimento enquanto remanescentes quilombolas e em 05 de dezembro de 2014 a comunidade foi
certificada pela Fundagdo Cultural Palmares. Essa e outras informagdes estavam disponiveis no site da
associacao quilombola: https://www.quilombodocumbe.com/a-comunidade-quilombola, que foi desativado
devido a questbes manutencdo do mesmo. Acesso em: 17/05/2021.
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afinal, desde o inicio de nossas conversas nosso contato tinha sido apenas virtual. Algo
importante de se atentar é que Jodo e Matilde se definem como ambientalistas em suas
entrevistas e falas pablicas. No entanto, isso ndo nos autoriza a pensar que todas as outras
liderancas ou quilombolas associados/as assim se enxerguem. Nem todos/as possuem a mesma
relacdo com 0 mangue, com a pesca, com as dunas, com a praia e com as atividades da
associacao. Ha multiplas formas e niveis de socialidade no/com territorio.

Com a excecdo de duas interlocutoras/es, todas/os as/os outras/os, preferiram ser
identificadas/os nessa pesquisa com seus nomes proprios. Para o caso dessa excecdo foi
acordado com a primeira interlocutora que a mesma fosse identificada com um outro nome,
tendo aceitado 0 nome que sugeri: Dona Matilde, 0 nome da mée do Dragéo do Mar (Francisco
José do Nascimento), ou Chico da Matilde, como também ficou conhecido. Antes dessa ida a
campo, em 2022, eu ja conhecia Matilde pessoalmente. Nos conhecemos na ocasido do
lancamento do mapeamento das comunidades quilombolas do Ceard, em 2019, no auditério da
Secretaria de Desenvolvimento Agrério (SDA), em Fortaleza.

A segunda interlocutora solicitou a mudanca de sua identificacdo na tese e sugeri o
nome de Tia Simoa, ao qual, apds explicacdo de minha parte sobre essa personagem da historia
do Ceard, ela aquiesceu - Tia Simoa foi uma importante abolicionista do Ceara no século XIX.
Tia Simoa é mée, 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. Das nossas conversas e encontros 0 que mais me marcou foi a tapioca com coco
que ela faz e que é uma delicia. Em uma ocasido comentei com ela e Matilde que aquela tapioca
valia por um almogo, de tdo gostosa ¢ “forte” que é. Assim como Matilde, Tia Simoa virou
amiga pessoal.

Num primeiro momento, o contato que tive com quilombolas do Cumbe se deu fora
do seu territorio e em varios eventos anteriores a pandemia. A tentativa que fiz de ir ao Cumbe
em 2021 foi dissolvida devido ao lockdown estadual, no Ceara, decretado em marco de 2021,
sendo que o mesmo durou mais um més. J& em 2022 a minha ida se concretizou e pude
mergulhar no cotidiano daquela comunidade. E a partir do contexto pandémico, como pano de
fundo, de bibliografia especifica e de experiéncia de trabalho de campo, que constitui o ponto
de partida para uma anélise dos entendimentos e das vivéncias em torno da pandemia e do modo
como a comunidade do Cumbe continuou a vida nesse contexto e além dele. Para essa pesquisa

contatei mais de 30 interlocutores/as, entre homens e mulheres, de idades distintas. Algumas
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entrevistas foram feitas virtualmente, estas em 2021% sendo que a maioria foi feita
presencialmente, ja em 2022 e 2023, mas nem todas serdo usadas de forma direta no texto.

A palavra ‘dificil’ era frequentemente evocada quando eu convidava as pessoas para
me conceder uma entrevista. Elas diziam: “N&o sei se vou saber responder”, “N&o faz pergunta
dificil para mim”, “Se eu souber responder, eu digo”. Pela experiéncia cotidiana no campo
entendi que essa postura defensiva era acionada no momento em que eu falava a palavra
‘entrevista’, que dava um ar de muita importancia para aquela conversa que eu estava propondo.
Depois fui substituindo a palavra ‘entrevista’ por ‘conversa’ € no ato pedia autorizacdo para
gravar a conversa em audio. Tive nenhuma recusa para gravar as conversas. Geralmente as
pessoas comecgavam a falar um pouco tensas ou desconfortaveis, mas depois esqueciam que
aquilo era uma entrevista e se entregavam na conversa, falando de tudo e de todos.

As informacdes e entrevistas que mais utilizei foram dos/as interlocutores/as com os/as
quais mais convivi na minha estada em campo. No geral, minhas vivéncias no territorio se
deram mais na companhia das mulheres da associa¢do quilombola e minha percepcéo sobre 0s
fatos em torno do Cumbe ¢é atravessada diretamente pela percepcao delas. Senti uma 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+.

Como ja tinha comentado, depois do lockdown que vivenciei no Cearé - iniciado no
dia 05/03/2021 - fui forcado a desistir daquela viagem que eu tinha planejado ao Cumbe e decidi
entdo, como forma de me adaptar ao contexto pandémico e num primeiro momento, conversar
de modo virtual com os/as interlocutores/as da pesquisa, via Whatsapp. Confesso que para
guem estava acostumado a fazer perguntas olhando nos olhos das pessoas, essa experiéncia
adaptativa foi puramente pragmatica®. Ja no segundo semestre de 2021, apds a comunidade
interlocutora ter sido imunizada, e eu também®, a possibilidade de ida a campo foi retomada.
Apesar das dificuldades financeiras e de agenda, retornei ao Ceara no final de janeiro de 2022.

Inicialmente, ao desenvolver essa pesquisa produzindo dados de forma virtual, em
contato com interlocutores/as, consegui informacdes fundamentais e a partir delas tive

percepcdes que s6 pude aprofundar em campo. A falta inicial de uma observacdo direta do

4 As entrevistas feitas de modo virtual em 2021 foram com Matilde, Jodo e Zé Freire.

® Bourdieu (2008), por exemplo, aponta a necessidade de o pesquisador ndo ceder aos extremos de qualquer
técnica ou método de pesquisa de campo e experimentar o0s diversos instrumentos e formas de coleta de dados
que estdo disponiveis a0 mesmo.

® No dia 14 de agosto de 2021 tomei a primeira dose da vacina contra o coronavirus e a segunda dose tomei em
09 de outubro de 2021.
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cotidiano dos/as interlocutores/as, ou da convivéncia com os/as mesmos/as, impediu que eu
tivesse outras impressdes e/ou informacbes que sé podem ser acessadas no cotidiano da
comunidade. Ao mesmo tempo, ndo podemos qualificar a pesquisa antropoldgica por meio
digital ou presencial como melhor ou pior a revelia do contexto. Devemos entéo refletir sobre
as condicOes da pesquisa, enxergando as possibilidades e limitagdes impostas por condigdes
externas ao pesquisador — como foi 0 caso do contexto pandémico. Logo, a0 mesmo tempo em
que a comunidade interlocutora foi impactada pela pandemia, a pratica do pesquisador e as
relacdes do mesmo com os/as interlocutores/as também o foi.

As problemaéticas elaboradas aqui, funcionam basicamente como perguntas a serem
respondidas no decorrer da pesquisa, que sdo: como os quilombolas do Cumbe continuaram e
produziram a vida diante da pandemia? Quais foram as acdes e estratégias postas em pratica,
no contexto pandémico, a fim de garantir a continuidade da vida? Como a pandemia se
constituiu num elemento do cotidiano dos/as quilombolas? As estratégias de produzir a vida
mudaram com a pandemia? Como? O que € produzir a vida para os/as quilombolas e o que é a
vida para eles/as? E possivel pensar a vida quilombola a partir da possibilidade da morte na
pandemia? Como as relacdes sociais foram alteradas pela pandemia?

Além disso, quais os sentidos de territdrio para os/as quilombolas? Que tipo de relacéo
socioambiental implica a nocéo de territorio? Nesse sentido, o primeiro local significativo para
os/as quilombolas que me foi apresentado no Cumbe, foi 0 caminho do mangue em direcéo ao
rio. Ndo seria esse um caminho de memdria, de uma memdria encarnada na paisagem, que
indica a importancia que o mangue e o rio tém para eles? Como esse percurso surgiu para ser
apresentado ao publico de fora? Nascimento (2014) escurece que levar as pessoas nessa trilha
em dire¢do ao rio tem o seguinte intuito:

Para conhecimento desta situagdo desenvolvemos trilhas: no manguezal, na
comunidade, dunas e sitios arqueoldgicos, trazendo recordacfes de infancia,
memorias das pessoas da comunidade ou anélise da situagdo, compartilhando com
os/as “pesquisadores/as” a vivéncia no territorio NASCIMENTO, 2014, p. 22).

Assim, as trilhas educam sobre o Cumbe. E preciso percorrer os caminhos da
comunidade para entendé-la, senti-la. E preciso passear pelas ruas, cumprimentar as pessoas
nas calgadas, simpatizar com os cachorros que tomam a rua central, saber que casa tal e de
fulano e a outra de sicrano, saber dos pontos de referéncia geografica, etc. E s6 na relacéo direta
com o territério que se pode compreendé-lo.

A problematica cardeal se refere, entdo, a como a pandemia do coronavirus se
constituiu como elemento cotidiano da comunidade interlocutora. E a partir do conceito de

continuidade da vida, inspirado em Beatriz Nascimento (2018), que o proponho como um dos
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conceitos centrais para analisar a problematica, lembrando sempre que uma pandemia so se faz
com condi¢bes socio-histéricas que a ensejam. Nesse contexto, proponho o conceito de
continuidade da vida pensando alguns elementos que aparecem nas falas dos/as
interlocutores/as, como alimentacdo, renda, vacinacdo, solidariedade e territorio. Esses
elementos representam coisas que foram fundamentais & manutencdo da vida dos/as
quilombolas no contexto pandémico

Tendo isso em vista, peco agd’ a Beatriz Nascimento para fazer uma leitura propria do
que ela chamou de ‘continuidade da vida’ nos territorios quilombolas. Para essa leitura propria
relaciono a reflexdo critica e original proposta por ela com a de outras/os intelectuais. Trago
entdo uma definicdo dessa autora do que é um quilombo, a fim de explanar melhor a minha
interpretacdo:

O quilombo é um avanco, é produzir ou reproduzir um momento de paz. Quilombo é
um guerreiro quando precisa ser guerreiro. E também é o recuo se a luta ndo é
necesséria. E uma sapiéncia, uma sabedoria. A continuidade de vida, o ato de criar um
momento feliz, mesmo quando o inimigo é poderoso, e mesmo quando ele quer matar
vocé. A resisténcia. Uma possibilidade nos dias da destrui¢do (NASCIMENTO, 2018,

p. 8).

A maior contribuicdo de Beatriz Nascimento a historiografia dos quilombos
brasileiros, a meu ver, foi apontar o carater criativo e dinamico dos mesmos. Com sua escrita
ela restituiu aos quilombolas as dimens6es da vida cotidiana nesses territorios, dimensdes essas
que foram ocultadas nos documentos oficiais, que viam os quilombos apenas como covis de
bandidos e salteadores. E exatamente por seu carater criativo e dindmico que é possivel
interpretar o quilombo como uma possibilidade de continuidade da vida, e nesse contexto, como
uma possibilidade frente aos dias de destruicdo atuais, que € essa composicdo entre
desequilibrio climatico, capitalismo pandémico, Estado e injusticas socioambientais.

Para continuar refletindo sobre os modos quilombolas de habitar o mundo, podemos
discutir os conceitos de biointeragdo (SANTQOS, 2015) e quilombismo (NASCIMENTO, 1980),
propostos por dois intelectuais negros importantes e que podem caber mais a essa discussao
enguanto conceitos émicos ou mais fidedignos as realidades quilombolas e como ferramentas
Uteis a pratica antropoldgica. Enfatizarei, a partir desses dois conceitos, as relacfes socio

produtivas, com os chamados recursos naturais® e a relagdes sociais no geral. Aqui, penso que

7 Pedido de licenca ou permissdo, em ioruba.

8 Falo em “os chamados recursos naturais” para questionar a naturalizacao dos elementos naturais como recursos
disponiveis ao bel-prazer do capital, ou seja, para questionar a mercantilizacdo desses elementos que séo
transformados em recursos na logica capitalista, como aponta Castro (2021): “Por que transformando a 4gua em
um recurso eu estou a um passo de transforma-la em mercadoria? De acordo com Rebougas (1999, p. 1) “[...] o
termo recurso hidrico é a consideracdo da &gua como bem econdmico, passivel de utiliza¢do para tal fim”. Ou
seja, fins economicos” (p. 48). As consideragdes que Castro (2021) faz nos levam a refletir sobre a
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biointeracdo e quilombismo sdo conceitos que ajudam a pensar a continuidade da vida
quilombola.

Nascimento (1980) destaca a liberdade, a solidariedade e a comunhao existencial como
praticas sociais quilombolas/quilombistas que implicam no igualitarismo econémico, enquanto
horizonte social, proposto por essas comunidades. Quilombismo é uma possibilidade de
progresso humano e é um avango, como escreveu Beatriz Nascimento e também Abdias.

Oliveira (2019) comenta acerca disso que:

O quilombismo é definido por esse autor [Nascimento, 1980] como um sistema
econdmico, social e politico — fundamentado no comunalismo/comunitarismo que o0s
africanos teriam praticado no Brasil — em confronto com o sistema capitalista, visto
que a terra, os meios de producdo e outros elementos da natureza sdo todos de
propriedade e uso coletivo (OLIVEIRA, 2019, p. 51).

Assim, os quilombos séo basicamente experiéncias autbnomas de organizacao social,
politica e econdbmica (OLIVEIRA, 2019, p. 51). Esse carater autbnomo dos quilombos nos
remete a uma associacdo com o conceito de liberdade, por isso que quilombo, entre outras
coisas, € 0 negro e sua cultura em toda a sua potencialidade e autonomia.

A partir do que escreve Santos (2015) seria a biointeracdo uma relagéo prazerosa entre
o trabalho e a terra®. Esse conceito esta associado as ideias de generosidade com os elementos
naturais e a considera¢do com as pessoas, como nos mostra Santos (2015). Ao pintar um quadro
das comunidades quilombolas que exercem atividades coletivas, como é o caso da pescaria e
da farinhada, Santos (2015) nos apresenta algumas ideias e praticas quilombolas a partir de sua
regiao.

As comunidades quilombolas ndo visam a acumulacdo dos elementos naturais e
trabalham em periodos especificos de cultivo, colheita e producdo, orientados assim pela
sazonalidade natural, interagindo e respeitando a mesma. Esse € o quadro social que Santos
(2015) nos apresenta e que ele define como biointeracdo. Na producéo coletiva de farinha de

mandioca, por exemplo, esse autor nos fala um pouco sobre as trocas produtivas:

As pessoas ou recebem parte da producdo ou recebem ajuda em outras farinhadas ou
em quaisquer outras atividades que precisarem. Além disso, as variedades de
mandiocas que cultivhvamos se desenvolviam em diversos ciclos: havia mandiocas
com ciclo de seis meses (chamadas de macaxeiras), de um ano, de dois anos e de ciclo
permanente. Isso porque, segundo nossas mestras e mestres, a mandioca nés podiamos

mercantilizacdo ndo s6 dos elementos naturais como também da vida, seja ela humana ou ndo-humana.

9 Essa relacdo distinta com o trabalho, a terra e seus elementos sdo reforcados por Abdias Nascimento (1980)
quando escreve que: “Nem propriedade privada da terra, dos meios de producao e de outros elementos da
natureza. Todos os fatores e elementos basicos sdo de propriedade e uso coletivo. Uma sociedade criativa no seio
da qual o trabalho nédo se define como uma forma de castigo, opressdo ou exploracgéo; o trabalho é antes uma
forma de libertagdo humana que o cidaddo desfruta como um direito e uma obrigacao social. Liberto da
exploracgdo e do jugo embrutecedor da produgdo tecno-capitalista, a desgraca do trabalhador deixaré de ser o
sustentaculo de uma sociedade burguesa parasitaria que se regozija no 6cio de seus jogos e futilidades” (p. 264).
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acumular, mas o melhor lugar de guardar a mandioca é na terra. Ao contrario da fadiga
maldita a qual Adao foi condenado pelo Deus bhiblico, aqui se vivencia a comunhdo
prazerosa da biointeracdo (SANTOS, 2015, p. 84).

Logo, a biointeracdo é a convivéncia equilibrada e organica entre 0 homem e a
natureza, ndo € o homem apesar dela ou contra ela, mas € ele junto a ela. Essa interacdo € uma
possibilidade orientada por aquilo que Santos (2015) chama de saber organico e esse saber
orienta 0 bem viver que € a vida e forma organicas de existir. Organico para Santos (2015) tem
exatamente o sentido da biointeracdo, em consonancia com a natureza, ndo visando seus
elementos para producgdo do sintético, mas para a continuidade das vidas. A biointeracao traduz
um conjunto de principios das comunidades quilombolas, sendo que ao mesmo tempo € um
saber que ndo preda os elementos naturais. Os quilombolas extraem tudo o que precisam e
respeitam o tempo da natureza, como o cultivo das mandiocas indica na escrita de Santos
(2015), pois na biointeracdo o melhor lugar para se guardar a mandioca € na terra.

A biointeracdo tém principios distintos do desenvolvimento sustentavel, por exemplo
(SANTOS, 2015, p. 99-100), sendo que Santos (2015) contrapGe o conceito de biointeracao ao
de desenvolvimento (p. 91), mesmo o dito sustentavel. Isso é preciso para que nao pensemos
que a Unica forma de existir no mundo é se desenvolvendo, no sentido capitalista, como se
tivéssemos que assumir ele e seus pressupostos, de forma compulséria, a ponto de inventar uma
versdo sustentavel dele. Ou seja, pensar a biointeracdo é pensar a partir de outra logica, de uma
outra relacdo socioambiental que ndo esta pautada no lucro e no acimulo, mas na continuidade
da vida. E partir de outro ponto de vista, de outra matriz de pensamento, relativizando o carater
compulsorio do conceito de desenvolvimento.

Na esteira disso, a biointeracdo se utiliza de elementos naturais biodegradaveis; ja o
desenvolvimento sustentavel transforma os elementos naturais em sintéticos, sendo que 0s
produtos sintéticos ndo se decompdem com facilidade. A biointeracio®® se nutre da energia
organica natural, sem produzir tecnologias artificiais que ndo podem ser reeditadas

naturalmente (SANTOS, 2015, p. 100). Portanto, na biointeragdo o ser humano mantém sua

10 Nas palavras de Tais Garone, no Posfacio a Colonizagéo, Quilombos: modos e significacGes, a biointeracdo
sd0 os conhecimentos gerados a partir do rocado, da mata e dessas comunidades: “Sem conceituar com a
abstracdo, mas apresentando a materialidade da biointeracéo, Bispo nos ensina a pensar pela materialidade, pela
experiéncia vivida em substituicdo as tradicionais categorias analiticas abstratas que funcionam como encaixes
para a realidade, produzindo como conhecimento uma espécie de deformacédo da realidade. [...] Biointeragdo é
“guardar o peixe nas aguas, onde eles continuam crescendo e se reproduzindo”, € viver, conviver e aprender com
a mata, com o chio, com as aguas, com o vento, com a lua, com o sol, com as pessoas, com 0s animais”
(SANTOS, 2015, p. 112-113).



23

relacdo com a natureza, dialoga com ela. J& no desenvolvimento, o ser humano espolia a
natureza, se afasta dela e ela é quem tem que se adaptar ao humano. S&o percepgdes e relacdes
de mundo completamente diferentes.

Tendo esses conceitos em mente e feita essa discussdo introdutdria, apresento a
estrutura da tese. No capitulo 1, feita a Introducdo, discuto teoricamente a metodologia utilizada
para esta pesquisa e prossigo na discusséo referente a pandemia. No capitulo 2, discuto sobre
quilombos no Brasil e sobre o conceito de quilombo, a partir de uma resposta a um parecer
contestatdrio acerca da identidade quilombola da comunidade na qual realizei a pesquisa. Trago
também uma discussao sobre o conceito de vida e um resumo de obras académicas que tratam
da comunidade do Cumbe, além de alguns apontamentos acerca do modo de vida biointerativo
quilombola e dos conflitos ontologicos.

No capitulo 3, retomo a tematica da pandemia do coronavirus, focando no cotidiano
pandémico do quilombo do Cumbe, trazendo dados especificos sobre vacinagdo, contagio,
isolamento social, poder publico, entre outras coisas. Comento também sobre as agdes e
estratégias postas em préaticas pela comunidade interlocutora diante do contexto pandémico.
Apds os dois primeiros topicos desse capitulo, foco a narrativa na organizacéo social do Cumbe,
trazendo elementos fundamentais para se entender a realidade local, como os conflitos internos,
as relacdes de parentesco, a presenca de LGBTSs, o espirito festeiro dos/as quilombolas, etc.

No capitulo 4, disserto sobre as relacbes dos/as quilombolas com seu territério, aquilo
que chamamos de ‘natureza’, bem como as relagdes que desenvolvi com o mesmo, durante
minhas estadias em campo. No capitulo 5, retomo questdes fundamentais do cotidiano do
Cumbe, como a pertenca religiosa, as manifestagdes culturais, as relacbes de género e a
autonomia quilombola. No capitulo 6, concluo a tese, enfatizando questdes como politica,
pandemia, a populacdo LGBT+, minha relacdo com os/as interlocutores/as e seu modo de vida

biointerativo.
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1.1. Como etnografar numa pandemia e apds ela

Imagem 2 - Artesanato com frase de Frida Kahlo na palhoca de Luciana (Ozaias Rodrigues, 2022).



25

A critica de Malinowski (1978) a etnografos que o antecederam ou que eram seus
contemporaneos, acerca da transparéncia da pesquisa antropoldgica, colocou como
fundamental na escrita de monografias etnograficas a inser¢ao de um “capitulo ou paragrafo
destinado ao relato das condigdes sob as quais foram feitas as observacGes e coleta de
informagdes” (MALINOWSKI, 1978, p. 18). A critica do autor de Argonautas do Pacifico
Ocidental estava muito relacionada ao contexto do inicio do século XX. Malinowski se
preocupava em como determinar o “valor cientifico irrefutavel” do trabalho de campo e da
etnografia. Aqui, porém, esse topico destinado a revelar as condi¢cdes desta pesquisa tem apenas
0 intuito de informar como ela se deu, sem pretensfes de uma cientificidade irrefutavel.

Durante essa pesquisa tive a oportunidade de fazer parte de um coletivo de pessoas
que colhem histérias de vida das vitimas fatais de Covid-19 no Brasil. Entre outras coisas,
ingressei nesse coletivo como meio de me informar mais ainda sobre o contexto pandémico e
seus impactos mortiferos na vida de milhares de brasileiros/as. O nome desse coletivo é
Memorial Inumeraveis'!. Dentro do Memorial foram feitas articulagBes com pessoas que
representam populacGes especificas como indigenas, PcDs (Pessoas com Deficiéncia),
quilombolas, LGBTQIA+, etc.

Inicialmente, trabalhei com vitimas quilombolas e negras, tendo participado de uma
reunido on-line com quilombolas da Paraiba que discutiam a questdo da vacinagcdo com
representantes de secretarias de satde!? dos municipios desse Estado. Também participei de
formacdes, bem como de reunides virtuais que visavam qualificar os membros voluntarios do
Memorial. Imergi nas historias das vitimas fatais da Covid-19 a partir das conversas que tive
com seus familiares e amigos. O trabalho realizado pela equipe do Inumeraveis consiste em
elaborar tributos ou homenagens a essas vitimas, no sentido de celebrar a vida das mesmas. A
proposta € afirmar que essas vitimas fatais sdo muito mais do que numeros: mais de 702 mil

pessoas™®,

1 0 Memorial Inumeréveis é dedicado a cada uma das vitimas fatais do coronavirus no Brasil. E uma
organizacao civil que surgiu no contexto pandémico a fim de preservar a memarias das vitimas do virus. As
homenagens feitas as vitimas estdo disponiveis na plataforma virtual do Memorial: https://inumeraveis.com.br/.
Acesso em: 24/02/2023.

12 A reunido se realizou no dia 07/05/2021 e tratou do monitoramento e acompanhamento das vacinagdes nas
comunidades quilombolas paraibanas e outras questdes.

13 Dado disponivel no site Coronavirus Brasil: https://covid.saude.gov.br/. Acesso em: 01/06/2023.

Creio ser relevante apontar que esse nimero de dbitos foi sendo atualizado semana ap6s semana, durante os anos
de escrita dessa tese. Eu lamentava que o nimero de 6bitos sempre crescia na medida em que a tese ia sendo
escrita e os dados atualizados. Por exemplo, no dia 02 de junho de 2021 o pais contava com 462.966 mil mortos
pela Covid-19, ja no dia 11 do mesmo més estavamos com 482.135 mil mortos. No més de julho de 2021,
passamos dos 524.000 e em fevereiro de 2022, estivamos com 647.390.

Fontes: TV Senado, Comissdo Parlamentar de Inquérito (CPI) da Pandemia (Acesso em: 14/06/2021) e portal do
Ministério da Salde que congrega os dados sobre a pandemia: https://covid.saude.gov.br/. Acesso em:



https://inumeraveis.com.br/
https://covid.saude.gov.br/
https://covid.saude.gov.br/
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Entrei no Memorial como voluntario visando também agregar ao grupo, pois a
proposta de homenagear as vitimas me pareceu atrativa e louvavel. Ao colher as historias dessas
vitimas, a partir dos relatos de amigos e familiares, pude perceber algumas nuances do impacto
da perda na vida dessas pessoas. Ao final das entrevistas e com a consequente publicacdo da
homenagem no site do Inumerdveis os amigos e parentes sempre nos agradeciam bastante. O
sentimento era de muita gratiddo, sendo que as pessoas realmente ajudavam e davam todas as
informacdes possiveis, para que pudéssemos homenagear seus mortos. Elas tinham um desejo
que seus parentes e amigos ndo fossem apenas um numero, mas que fossem representados por
aquilo que eram: pessoas que amavam e eram amadas, que tinham sonhos, trabalhos aos quais
se dedicavam com afinco, pessoas que tinham borddes e apelidos Unicos, pessoas que
superaram doencas graves e etc. Foi esse infinito de vidas e existéncias que deixou de existir
em menos de dois anos de pandemia no Brasil.

E tendo esse contexto como pano de fundo que discutirei aqui, num primeiro momento,
como etnografar em uma pandemia e quais limites e desafios se imp&em ao pesquisador nesse
contexto. Ana Paula Braga (2021) nos narra como fez sua etnografia em tempos de isolamento
(p. 46) e a partir de sua narrativa retomo algumas consideracdes, da sua dissertacdo, das quais
comungo. Em primeiro lugar, a pandemia pegou a todos de surpresa. Como Braga (2021) nos
narra o que era certeza deixou de ser, pois as modificagfes impostas no cotidiano geraram
angustias, das mais variadas. Parte dessas incertezas e angustias assaltaram os pesquisadores

que tinham ou tém pesquisas em andamento (idem, p. 46). Como ela coloca

Realizar uma pesquisa dentro de um quadro de ruptura social e distanciamento do
cotidiano foi provocador. No entanto, me fez lembrar as mudancas que a Antropologia
passou ao longo de sua historia para que chegéssemos até aqui. Isso é desafiador,
envolve estranhamento e abre espago a cada um, como antropdlogo, a possibilidade
de experimentar o novo, e talvez o sentimento seja um pouco parecido com o de
Malinowski diante das incertezas de sua pesquisa de campo. A situacdo pela qual
passamos em meio a pandemia pede da Antropologia que ela va além. O mundo esta
em movimento constante, ndo podemaos ficar parados... (BRAGA, 2021, p. 47).

Logo, no momento em que a pandemia chegou a todos/as, foi preciso admitir que nem
ela e nem as suas consequéncias poderiam ser ignoradas. A situacdo pandémica impds desafios
e colocou em xeque, de alguma forma, a tradicional ida a campo que possibilita uma interacao,
cara a cara, entre o pesquisador e o interlocutor (BRAGA, 2021, p. 50). Se atividades
econdmicas, comerciais e outras, que nao eram essenciais, foram suspensas em sua modalidade
presencial, o trabalho de campo também o foi — a depender de cada contexto, pesquisador e

interlocutores/as. Assim como as aulas de universidades e escolas que proliferaram no mundo

25/02/2022.
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virtual, a pesquisa antropoldgica também teve que contar com a tecnologia para escapar as
limitagOes da pandemia.

A partir disso, indico que: num primeiro momento, me utilizei de tecnologias digitais,
como os aplicativos de comunicacdo virtual, enquanto ferramentas de pesquisa (SEGATA,
2020), sendo esse mundo virtual/digital “um meio privilegiado de producdo de encontros
etnograficos e este ¢ outro dos desafios da pesquisa antropoldgica na pandemia” (SEGATA,
2020, p. 10). Assim, quando me refiro a essa pesquisa como sendo virtual, num primeiro
momento, quero indicar que o dialogo com os/as interlocutores/as so foi possivel por meio de
tecnologias digitais, sendo os/as interlocutores/as e o pesquisador usuarios das mesmas. Essa
pesquisa foi mediada pelo virtual em sua primeira etapa, digamos assim, de 2021 a comego de
2022.

Nesse sentido, Ghasarian (2008) ao comentar sobre manuais de pesquisa antropoldgica
¢ metodologia defende que “la practica etnografica — siempre empirica y experimental — no

conoce ninguna receta” e escreve que

En realidad, el etnografo sabe, intimamente, que su trabajo se funda, en gran medida,
en adaptaciones personales e continuas a las circunstancias. Contrariamente a los
socidlogos, que desde hace mucho disponen de numerosas obras sobre los métodos y
procedimientos a seguir para realizar exploraciones “confiables”, los antropo6logos,
poco inspirados por los abordajes cuantitativos, reivindican, cada vez mas, la
“vaguedad artistica” que caracteriza su trabajo de investigacion.

[...] No hay, ni consenso metodolégico, ni etnografia ideal (;,como podria haberla?)
[...] los fines del investigador no son siempre los que habia considerado al comenzar.
La experiencia del campo perfecto no existe [...] Fundada en lo imprevisto y en los
cambios de perspectivas, la investigacién no puede ser dominada; a lo sumo puede ser
mejorada con un unico principio fundamental: el respecto por las personas estudiadas
(GHASARIAN, 2008, p. 13).

Assim, o antrop6logo, ou etndgrafo, deve ter consciéncia que imprevistos acontecem
e que ele deve se adaptar a eles, pois ndo ha uma experiéncia de campo perfeita ou passivel de
ser controlada de forma total. O contexto de pesquisa antropoldgica é o que Ghasarian (2008)
indica como um conjunto de dimensdes subjacentes a investigacdo (p. 12) e essas dimensdes
influem diretamente no desenvolvimento de uma pesquisa ou na escrita de um texto
etnografico®.

Com alguns interlocutores estabeleci um contato direto e pessoal, antes da pandemia
e com outros esse contato pessoal soO foi possivel durante a pandemia e depois que a vacinagao
estava avancada no pais. Esse cenario mais favoravel possibilitou que eu conhecesse

pessoalmente 0 Cumbe, em 2022. Com relacdo ao acesso aos/as interlocutores/as da pesquisa

14 Ou como bem defendeu Peirano (1995): “Na antropologia, a pesquisa depende, entre outras coisas, da
biografia do pesquisador, das op¢es tedricas da disciplina em determinado momento, do contexto histérico mais
amplo, e, ndo menos, das imprevisiveis situacdes que se configuram no dia-a-dia local da pesquisa” (p. 42).
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foi muito importante obter o apoio de individuos-chave (WEBER, 1996), como as liderangas
quilombolas, pois h& interlocutores/as que foram essenciais para abrirem os caminhos da
pesquisa em campo.

No que diz respeito aos instrumentos de pesquisa social foram usadas as entrevistas
qualitativas semiestruturadas, como forma de se construir dados e informagGes. As entrevistas
qualitativas, enquanto instrumentos de pesquisa social, devem ser planejadas, pensando no
‘perguntar o qué e a quem’ (BAUER; GASKELL, 2008). Como num primeiro momento a
pesquisa de campo presencial ndo foi possivel, a lacuna foi relativamente preenchida com
diversos didlogos virtuais com os/as interlocutores/as, a fim de socializarmos 0 maximo de
ideias e questdes relacionadas as problematicas da pesquisa.

Um outro elemento a ser considerado no trabalho de campo, seja ele virtual ou
presencial, sdo as conversas informais que sao tdo importantes quanto aquelas conversas mais
formais, como as entrevistas. As conversas informais sdo importantes porque nem todo/a
interlocutor/a se sente a vontade em ter suas palavras gravadas em audio. Da parte do/a
interlocutor/a existem informacGes que s6 sdo repassadas ao pesquisador quando aquele/a se
insere numa conversa mais livre, sem formalidade ou sem filtros, pois dependendo de cada caso
uma censura pode se instalar e limitar as informac6es gravadas em audio (BOURDIEU, 2008,
p. 701). Logo, o pesquisador deve estar aberto a outras formas de registro das informagdes
dos/as interlocutores/as da pesquisa.

Assim como numa pesquisa de campo feita de forma presencial foi preciso tomar
certos cuidados, como ndo inferir algo que seria 6bvio, na logica do pesquisador, quando o/a
interlocutor/a disse ou deixou de dizer algo. Atento a critica que Crapanzano (2016) fez a
Clifford Geertz, acerca de sua descricdo etnografica dos pensamentos e sentimentos dos
balineses, me questionei varias vezes se 0 que eu estava escrevendo era fiel ao que os/as
interlocutores/as queriam dizer ou estavam sentindo. N&o queria incorrer no risco de, assim
como Geertz, confundir a propria subjetividade com a subjetividade e intencionalidade dos/as
interlocutores/as (CRAPANZANO, 2016, p. 115).

Na auséncia de um encontro olho no olho redobrei a autocritica acerca do que eu
compreendia das narrativas dos/as quilombolas. Ao mesmo tempo, a critica de Crapanzano a
Geertz aponta, de forma implicita, que mesmo numa pesquisa de campo in loco o antropdlogo
esta sujeito a limitacGes e ilusdes proprias. Portanto, seja numa pesquisa de campo presencial
ou em uma pesquisa mediada pelo virtual, ha limitagdes e ilusbes proprias em cada um desses
contextos de investigacdo antropoldgica.

Dessa forma, a pesquisa teve duas fases: a primeira, onde o contato com o0s/as
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interlocutores/as foi puramente virtual e a segunda onde o contato com os/as mesmos/as foi
sobretudo pessoal, sendo complementado pelo contato virtual. Na primeira fase, eu entrava em
contato, por Whatsapp, com interlocutores/as para falar sobre a pesquisa e seus objetivos. Nos
primeiros contatos com eles/as eu apresentava a minha proposta de pesquisa e perguntava se
tinham interesse em colaborar com a mesma.

Essa etapa de apresentacdo da proposta da pesquisa é importante, pois em larga medida
a adesdo dos/as interlocutores/as a ela se baseia na forma como eles/as enxergam ou significam
a pesquisa proposta. Ha casos em que a explicacdo sobre a pesquisa dada aos/as
interlocutores/as é assimilada nos termos do pesquisador, mas ha casos em que a explicacao €
assimilada pelos/as interlocutores/as a partir de termos préprios (BOTT, 1976, p. 35-36) que
divergem, inclusive, da explicacdo do pesquisador, mas que sdo o suficiente para garantir a
adesdo dos/as mesmos/as a pesquisa.

Via de regra, eu consegui 0 apoio necessario para realizar as entrevistas no modo on-
line. Marcdvamos entdo um dia e um horério especifico em que ambos pudessem estar
disponiveis para realizar a entrevista. No ato da entrevista eu enviava cada pergunta por
mensagem escrita e os/as interlocutores/as respondiam por audio, no Whatsapp, ou por
mensagem escrita. Davidas eram tiradas de ambos os lados e depois de serem feitas todas as
perguntas eu encerrava a entrevista agradecendo. Porém, outras conversas aconteceram apos
esse momento, pois sempre havia duvidas, da minha parte, que surgiam sobre determinados
dados e informacdes, tendo essas conversas posteriores um carater mais informal.

Nesse sentido, é importante atentar para as condi¢des de producdo do conhecimento
antropoldgico. No caso de entrevistas feitas por um aplicativo de comunicacao instantanea é
preciso enfatizar que isso é possivel porque tanto o pesquisador quanto os/as interlocutores/as
tém acesso a internet, celular e aplicativos. Logo, a producdo do conhecimento antropoldgico
ou o conteudo do seu saber esta condicionado pela insercdo do pesquisador e dos/as
interlocutores/as numa sociedade especifica, que é atravessada por circunstancias localizadas
no tempo e no espaco (QUEIROZ, 1999, p. 15).

Além disso, Queiroz (1999) fala sobre documentos produzidos pelo pesquisador, como
0s registros gravados em &udio (documentos orais) e nesse sentido suas consideracdes guiaram
a comparagdo com outras fontes que ndo foram produzidas pelo pesquisador, pois “€
imprescindivel também a comparagdo com documentos que ndo foram fabricados por ele e que
sirvam de comprovantes para a pertinéncia do dado que captou” (QUEIROZ, 1999, p. 22). Essa

comparacéo foi feita principalmente com base em documentos escritos oficiais e matérias de
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sites de jornais. Utilizei-me também de episddios de podcast e de web radios®® no intuito de
captar mais informacdes acerca das problematicas da pesquisa. Todas as fontes consultadas,
serviram a criacdo de um contexto narrativo que me orientou na analise dos fatos apontados
pelos/as interlocutores, ainda quando conversdvamos virtualmente.

Assim, cada tempo e espago enseja uma forma de produgdo do conhecimento
antropoldgico e num contexto pandémico isso nédo seria diferente. Num contexto que limitou
encontros presenciais houve um alargamento consideravel de encontros virtuais'® e isso se deu
também nas pesquisas. Como cada técnica de pesquisa qualitativa tem suas limitacdes e
possibilidades, aqui ndo cabe uma discussao sobre niveis de qualidade entre uma pesquisa de
campo presencial ou pesquisa de campo virtual, cabe apenas apontar quais técnicas o
pesquisador utiliza e como ele constrdi a analise dos dados que obteve (QUEIROZ, 1999, p.
15) atraveés delas.

Em determinado momento, no contexto da pesquisa virtual, a sugestdo de um
interlocutor, me engajei virtualmente na coleta de assinaturas de uma nota de apoio a vacinagdo
dos/as quilombolas do Cumbe, sendo que a referida nota foi encaminhada a mim via Whatsapp.
Osl/as quilombolas do Cumbe passaram por um processo de perseguicdo politica, por parte da
prefeitura de Aracati, que impediu, num primeiro momento, que eles/as fossem vacinados/as'’.
Esse interlocutor também me enviou varios documentos oficiais que tratavam dessa questdo
como recomendacdes e oficios de 6rgdos juridicos, de maneira que eu era informado sobre cada
evento relacionado a essa questdo, que foi judicializada - questdo que visava garantir a
vacinacdo dos/as quilombolas do Cumbe e também dos/as quilombolas do Cérrego de
Ubaranas.

Quando comparo a pesquisa que realizei no mestrado a do doutorado dois quadros
metodoldgicos se distinguem: no mestrado, em um contexto pré-pandémico, a pesquisa de

campo presencial foi a tbnica da pesquisa e a coleta de dados via aplicativos de comunicacao

B Algumas producdes desse tipo, a titulo de exemplo, que ouvi sdo as seguintes:

1- Porque a Justica Federal anulou o processo de reconhecimento da comunidade quilombola o Cumbe — Radio
Debate:
https://open.spotify.com/episode/OkmAOxrA07bwlSUKjudRIc?si=Xkg66zbXSmS6ZNv11imWnlg&utm_source
=whatsapp&nd=1. Acesso em: 24/02/2023.

2- Turismo sustentavel: os encantos da comunidade quilombola do Cumbe — EcoCast Nordeste:
https://open.spotify.com/episode/52cBTP9jCtCSmIcOPImMZUs. Acesso em: 24/02/2023.

3- “Quem pode dizer de nos, somos nds , quilombo do Cumbe” — Rédio Marulho:
https://terramar.org.br/2021/03/26/radio-marulho-guem-pode-dizer-de-nos-somos-nos-quilombo-do-cumbe/.
Acesso em: 24/02/2023.

16 0 olhar mediado pelo virtual foi feito também a partir de perfis virtuais das comunidades quilombolas, e dos
interlocutores, no Instagram e no Facebook, além de sites proprios, como é o caso do Cumbe.

1 Essa questdo sera devidamente explicada e aprofundada no capitulo 4. Sobre essa questdo ser judicializada as
informacdes dos processos juridicos também serdo explicitadas no referido capitulo.



https://open.spotify.com/episode/0kmA0xrAo7bwl5UKjudRIc?si=Xkg66zbXSmS6ZNv11mWnIg&utm_source=whatsapp&nd=1
https://open.spotify.com/episode/0kmA0xrAo7bwl5UKjudRIc?si=Xkg66zbXSmS6ZNv11mWnIg&utm_source=whatsapp&nd=1
https://open.spotify.com/episode/52cBTP9jCtCSmIc0PImZUs
https://terramar.org.br/2021/03/26/radio-marulho-quem-pode-dizer-de-nos-somos-nos-quilombo-do-cumbe/
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ficou como coadjuvante. J& na pesquisa de doutorado, num contexto pandémico, a pesquisa
mediada pelo virtual e suas ferramentas foi a protagonista, num primeiro momento, ficando a
pesquisa de campo presencial em segundo plano, como uma possibilidade que sé se efetivou
em 2022.

Se tomarmos como exemplo a observacdo-participante e o olhar e ouvir propostos por
Oliveira (2000), é possivel afirmar que a observagdo-participante foi pensada para um contexto
no qual o pesquisador pode se deslocar até o territorio dos/as interlocutores/as. Mas em um
contexto em que esse deslocamento ndo € possivel, como fica a observacao-participante?
Mesmo no contexto pandémico a observagdo-participante, enquanto pratica paradigmatica e
moderna da nossa disciplina, como propds Malinowski (1978), pode continuar sendo
observacao-participante, porém deve observar outras coisas e participar de outras maneiras do
cotidiano dos/as interlocutores/as.

A pandemia nos fez perceber que coisas 6bvias e naturalizadas, como a observagéo-
participante, devem ser contextualizadas e adaptadas, até porque a mesma ndo pode ficar refém
de condicdes sociais e académicas que a limitam. Quando nao é possivel estar 14, como propde
Geertz (2009), imerso de forma presencial no cotidiano nativo, como isso afeta o estar aqui? E
portanto, como isso afeta a escrita? Malinowski (1978) nos diz que é preciso alimentar a teoria
com o cotidiano e seus imprevistos. Esse foi o percurso que trilhei na primeira fase da pesquisa,
com todos os imprevistos e como refleti sobre a mesma.

Para a segunda fase da pesquisa, voltada sobretudo para a experiéncia de campo, tracei
algumas reflexdes tedricas que se misturam aos fatos que observei e dos quais participei estando
imerso no cotidiano do Cumbe?8. Trago primeiramente o conceito de ser afetado, proposto por
Favret-Saada, a partir da leitura de Goldman (2005) que faz uma interpretacdo desse conceito.
Como Goldman (2005) afirma o tempo € uma relacéo, € algo que atravessa o trabalho de campo,
pois

[...] é apenas com o tempo, € com um tempo ndo mensuravel pelos parametros
guantitativos mais usuais, que os etnografos podem ser afetados pelas complexas
situacdes com que se deparam - 0 que envolve também, é claro, a propria percepcao
desses afetos ou desse processo de ser afetado por aqueles com quem os etnégrafos se
relacionam. [...] ndo se trata, justamente, de crenca, mas [...] de afeto. Nao afeto no
sentido da emocdo que escapa da razdo, mas de afeto no sentido do resultado de um
processo de afetar, aquém ou além da representagcdo. Basta que os etndgrafos se

18 Me refiro aqui a nossa fundamental observacdo-participante, especificamente na forma como propds Ingold
(2017) ao escrever que: “[...] na verdade, ndo ha contradigdo entre a participagéo e a observagéo: de fato, vocé
ndo pode ter uma sem a outra. A grande confuséo consiste em confundir observacdo com objetificagdo. Observar
ndo é necessariamente objetificar, € perceber o que as pessoas estdo dizendo e fazendo, é olhar e ouvir, e é
responder conforme a sua prépria préatica. Isto é, a observagdo é uma maneira de participar atentamente, e é por
essa raz&o um modo de aprender. E isso que fazemos e vivenciamos como antrop6logos. [...] em resumo, a
observagdo participante ndo ¢ uma técnica de coleta de dados, mas um compromisso ontologico” (p. 225).
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deixem afetar pelas mesmas forcas que afetam os demais para que um certo tipo de
relacdo possa se estabelecer, relacdo que envolve uma comunicagcdo muito mais
complexa que simples troca verbal a que alguns imaginam poder reduzir a pratica
etnogréfica. Trata-se em suma, como escreve a autora (FAVRET-SAADA 1990a: 7-
9), de conceder “estatuto epistemologico a essas situagdes de comunicacdo
involuntaria e ndo intencional” (GOLDMAN, 2005, p. 150).

Nesse sentido, o afeto ou o ser afetado se refere a experiéncia em campo, a forca que
emana dele, as possibilidades dele. Ao pensar sobre minha estada em campo percebi duas
coisas: 1) que se eu realmente estivesse ido a campo em 2021 a experiéncia seria outra, bem
diferente da que tive em 2022, devido ao contexto pandémico mais agudo; 2) percebo que antes
mesmo de pisar em territdrio nativo as expectativas, de ambos os lados, ja fazem parte do ser
afetado. A afetacdo estd em curso e ela nunca termina. ApOs essa primeira experiéncia em
campo, percebi que as comunicagdes virtuais continuaram, sobretudo na forma de mensagens
que recebia dos/as interlocutores/as no Whatsapp ou no Instagram, além de acompanhé-los/as
virtualmente e vice-versa. Eles/as compartilham comigo expectativas, projetos e dificuldades
do cotidiano e isso faz parte do ser afetado pelo campo e pelos/as interlocutores/as, seja antes,
durante ou depois de conhecer seus territorios.

A nocdo de experiéncia etnografica (MAGNANI, 2009) ajuda a entender que a
pesquisa de campo ¢ um “empreendimento que supde um determinado tipo de investimento,
um trabalho paciente e continuo, ao cabo do qual e em algum momento, como mostrou Lévi-
Strauss, os fragmentos se ordenam, perfazendo um significado até mesmo inesperado”
(MAGNANI, 2009, p. 135). Nesse sentido, os significados inesperados me ocorreram pela
forma como o campo me afetou: senti as mais diversas sensacdes, desde alegria e altas
expectativas, até o tédio e o enfado por estar tanto tempo fora de um ambiente familiar. No
geral, a experiéncia no Cumbe foi bem tranquila e dindmica, no sentido de atividades para
conhecer a comunidade (territorio) e as pessoas, além de entrevista-las. Tudo era muito novo e
as minhas expectativas foram alcangadas nesse sentido.

Tendo em mente as palavras de Ingold (2017) sobre a observacdo ser um modo de
participacdo atenta, em campo tive que dar o0 maximo de atengdo aos depoimentos dos/as
interlocutores/as, 0 que me permitiu fazer associagdes, implicitas, entre os fatos que eram
narrados: um fato iluminava o outro e assim uma teia narrativa ia se formando acerca da
pandemia naquele territorio. Como defende Magnani (2009) “Nao ¢ a obsessdo pelo acimulo
de detalhes que caracteriza a etnografia, mas a atengdo que se Ihes d&: em algum momento 0s
fragmentos podem arranjar-se num todo que oferece a pista para um novo entendimento” (p.
136). E isso nos lembra o que Peirano (1995) afirma ser umas das caracteristicas da pesquisa

de campo:
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[...] se, na Antropologia, a criatividade nasce da relagdo entre pesquisa empirica e
fundamentos da disciplina, entdo a pesquisa de campo surge como algo mais que um
mero ritual de iniciagdo no qual o antropologo prova que ‘sofreu, mas resistiu’. A
soliddo, embora boa companheira nas descobertas da alteridade, ndo é o caminho
virtuoso e magico que, por si so, produz boa antropologia. A parte o fato de que a
distancia necessaria para produzir o estranhamento pode ser geografica, de classe, de
etnia ou outra, mas serd sempre psiquica, 0s conceitos nativos requerem,
necessariamente, a outra ponta da corrente, aquela que liga o antrop6logo aos proprios
conceitos da disciplina e a tradicdo tedrico-etnografica acumulada (PEIRANO, 1995,
p. 20).

Tendo isso em vista enfatizo aqui duas questfes: 1) esse encontro entre teorias nativas
e teorias da disciplina foi bem proficuo, pois em larga medida as teorias nativas me atualizaram
do contexto pandémico na comunidade, confirmaram varias percep¢fes anteriores, me
surpreenderam, tanto negativa quanto positivamente, e mostraram tons distintos dentro desse
mesmo contexto, me ajudando a entender a complexidade dele; 2) o sofrimento, a solidéo e
alguns receios fizeram parte da minha experiéncia de campo, sobretudo por questdes proprias,
por demandas internas.

Afinal, aquela experiéncia de morar com os/as interlocutores/as foi bem diferente da
experiéncia que tive no mestrado, na qual eu me deslocava para os locais de eventos, festas e
atividades onde os/as interlocutores/as estavam e ap0s isso voltava a minha casa, a0 meu espago
psiquico. Dessa vez, no trabalho de campo tive que me esforcar para tornar o estranho o0 mais
familiar possivel, como forma de me sentir mais confortavel em campo. Devo dizer que a
receptividade e solidariedade da comunidade ajudou bastante nisso. Fiquei intimo das pessoas
a ponto de algumas delas irem me visitar, no chalé, sem aviso prévio. Simplesmente chegavam
e me chamavam para conversar — essas Vvisitas sem aviso prévio sempre me lembravam as visitas
que os Nuer faziam a Evans-Pritchard (1999) em sua cabana.

Outra coisa a se pontuar sobre a pesquisa de campo € que o distanciamento da mesma
pode empobrecer teoricamente alguns trabalhos, por isso a experiéncia em territorio nativo é
fundamental para uma boa antropologia. E o que defende Peirano (1995) ao comentar o impacto

psiquico gue a pesquisa de campo tem sobre o0s/as antrop6logos/as:

Sem o impacto existencial e psiquico da pesquisa de campo, parece que o material
etnografico, embora presente, se tornou frio, distante e mudo. Os dados
transformaram-se, com o passar do tempo, em meras ilustra¢des, algo muito diferente
e distante da experiéncia totalizadora que, embora possa ocorrer em outras
circunstancias, a pesquisa de campo simboliza. [...] A meu ver, o impacto profundo
da pesquisa de campo sobre o etnélogo ainda ndo recebeu a devida atencdo. Uma
evidéncia de sua complexidade estd na frequéncia com que antrop6logos renunciam a
pesquisa, antes ou logo ap0ds o seu inicio. Como tradicionalmente o trabalho de campo
era realizado longe de casa, essa desisténcia fazia com que o pesquisador fosse
estigmatizado como incapaz de enfrentar a experiéncia do exético (o campo) sozinho,
colocando-se imediatamente em dvida sua vocagdo (PEIRANO, 1995, p. 48-49).

Coloco essa citacdo para indicar que o campo nos deixa sim desconfortaveis, de
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variadas e inesperadas formas. Por muito pouco eu no fui um desses antrop6logos que renuncia
a pesquisa de campo, por forca da pressdo adaptativa a um lugar que, obviamente, ndo é o meu
lar, ndo é a minha casa. Sobretudo em minha terceira ida a campo, no primeiro semestre de
2023, a possibilidade da desisténcia sempre me assaltava. Morar em outro lugar, mesmo que
temporariamente, me exigiu constantes adaptacGes fisicas e emocionais. Esse deslocamento
geogréfico da pesquisa de campo é um deslocamento extremo em termos adaptativos, até
mesmo para quem pesquisa no estado onde nasceu, como é 0 meu caso. Mas o fato de
compartilhar com os/as quilombolas uma cultura em comum € uma vantagem relativa, nao
absoluta.

Um dos receios que tive antes de ir ao Cumbe se relacionava a como seria minha rotina
14, ja que eu conhecia pouquissimas pessoas na comunidade. Para minha surpresa foi mais facil
eu ser inserido no cotidiano da comunidade do que eu imaginava. Sei que isso se deveu ao fato
de Dona Matilde ter possibilitado varias atividades ao longo da minha estada em campo,
sobretudo na primeira semana em que conheci a comunidade. Matilde é pescadora, marisqueira,
mée, esposa, avo, artesd, ambientalista e defensora dos direitos humanos e é uma das liderancas
quilombolas da comunidade. Matilde me recebeu em sua casa e por conta disso foi a
interlocutora com quem mais convivi durante a estada em campo.

Depois disso, eu mesmo fui trilhando meus caminhos no cotidiano do Cumbe. Percebi
que a facilidade com a qual fui incorporado na rotina dos/as quilombolas se deve, penso eu, a
larga experiéncia que eles ttm com o turismo comunitario, fazendo parte inclusive da Rede
Tucum?®. Naquele primeiro contato, eu era apenas mais um pesquisador curioso na
comunidade, entre tantos outros que passaram/passam por la. Creio que sai desse circuito do
turismo comunitario, que inclui os pesquisadores, e comecei a vivenciar o cotidiano do territério
como antropdlogo na minha segunda ida a campo, o que se aprofundou nas outras idas. 1sso
sera tratado mais a frente.

O cuidado de Matilde era explicito comigo, afinal tinhamos acertado um valor pelo
aluguel do chalé que incluia luz, &gua, internet e alimentacdo. Na segunda vez que fui entre

novembro de 2022 e janeiro de 2023, ela se preocupou com a minha alimentacdo por estar

19 «A Rede Tucum é uma articulacdo formada, desde 2008, por grupos de comunidades da zona costeira que
realizam o turismo comunitario no Ceara. Viajar pela Rede Tucum é uma oportunidade de conviver com
ambientes preservados, conhecer os modos de vida de comunidades tradicionais e realizar intercambios culturais.
Respeitando os modos de vida e ambientes locais, 0s grupos comunitéarios que planejam e promovem essas
trocas culturais constroem uma forma de turismo que valoriza as diversidades culturais e fortalece atividades
tradicionais como a agricultura e a pesca artesanais. O movimento da Rede Tucum amplia a mobiliza¢do pela
garantia dos territorios tradicionais das populagGes costeiras com justica socioambiental e autonomia
econdmica” (TUCUM). Disponivel em: http://www.redetucum.org.br/rede-tucum/quem-somos/. Acesso em:
28/02/2022.



http://www.redetucum.org.br/
http://www.redetucum.org.br/
http://www.redetucum.org.br/
http://www.redetucum.org.br/rede-tucum/quem-somos/
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sempre com a vida corrida, resolvendo varias coisas, fazendo vérias atividades. A tranquilizei
nas duas ocasides para que resolvesse suas demandas sem se preocupar comigo, pois sei
cozinhar minimamente. Mas isso € proprio dela: sempre da tudo e o melhor para qualquer coisa
que faca.

Nas duas semanas que passei no Cumbe, em fevereiro de 2022, tive varias percepgoes,
entre elas, 0 quanto a luta pelo territério e pela afirmacéo identitaria é algo intimamente ligado
ao cotidiano dos/as quilombolas. Ja nos primeiros dias ouvi informacg6es importantes, sobretudo
de Dona Matilde, acerca das consequéncias da luta identitaria, as acbes da associacao
quilombola, as tensdes com os n&o-quilombolas®® e outras questdes. Percebi que ha um
movimento continuo de a¢des, reunides e demandas que a diretoria dessa associacdo da conta;
ou tenta dar conta, porque sdo muitas demandas.

A pesquisa de campo que realizei foi intensiva e intermitente, totalizando cinco meses.
Optei por essa modalidade devido a diversos fatores pessoais, mas também externos. Para mim,
uma pesquisa extensiva no tempo e constante demandaria mais tempo, tanto para a escrita da
tese, quanto para a leitura de bibliografia, para execucdo de outras obrigacfes académicas, bem
como demandaria mais recursos financeiros. Esse movimento de vai e vem foi 0 que me
permitiu, inclusive, perceber melhor os fatos narrados aqui e tudo o que ocorreu em campo. Ou
seja, o distanciamento também faz parte da anélise etnogréafica. E preciso se recolher, em campo
e fora dele, para penséa-lo, para escrever.

A andlise da experiéncia de campo quando estamos fora dele, distantes dele
geograficamente, possibilita uma imersdo nele de outra forma. Mas também é possivel pensar
0 campo estando nele, pois uma das coisas que eu fazia de forma ritual era escrever os diarios
de campo; cotidianamente. As vezes, eu deixava acumular a escrita por forca das atividades que
me impediam de tirar um tempo para escrever os diarios. Mas sempre 0s escrevia e me recolhia
para isso. Os diarios me serviram ndo apenas para tirar duvidas sobre certos fatos, mas também
para exercitar a analise etnogréafica, antes dos dados e reflexdes irem para a tese.

Por fim, gostaria de tecer rapidos comentarios sobre o uso das imagens/fotos nessa
tese. Em seu Iconoclash (2021) Bruno Latour nos faz a seguinte indagacéo: Por que as imagens

provocam tanta paixdo? (p. 108). Em resumo, as imagens sdo signos, elas nos dizem algo e

20 Em alguns pontos da tese a oposicéo dos ndo-quilombolas aos quilombolas seréa analisada, sobretudo no
topico 3.3, do capitulo 3. Adianto que a oposi¢do que expresso ha tese entre quilombolas e ndo-quilombolas ndo
é uma oposicdo essencialista, afinal, as relagdes sociais mudam ao longo do tempo, pois 0s conflitos internos no
Cumbe se arrefeceram. Portanto, quando falo em quilombolas e ndo-quilombolas, falo de uma oposi¢édo
situacional, contextual, ndo absoluta, sobretudo porque séo esses os termos usados pelos/as quilombolas para
falar dos conflitos internos.
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mobilizam algo em nds, como sentidos e sentimentos. Serd que o adagio popular que diz ‘Que
uma imagem vale mais do mil palavras’ esta certo? Se ele estiver, isso se deve ao fato de que
assim como o verbete ou a palavra, as imagens também séo signos (significante + significado),
como defende Latour (2021) e se sdo signos elas nos dizem algo sobre alguém ou algum lugar.
E dessa forma que enxergo o uso que fiz da fotografia na tese.

As imagens que constam aqui foram, em sua grande maioria, produzidas por mim e
em diversas ocasides. Em poucas ocasides tive que, além de pedir permissdo para fotografar,
pedir uma certa naturalidade da pessoa fotografada para o ato. Em outras ocasides, eu tirei fotos
em momentos de lazer, de descontracédo e pedi posteriormente a permissao para reproduzi-las.
Andando pela comunidade eu ia vendo algumas coisas que me pareciam importantes de
registrar, como o0 muro pintado de uma casa, um saco de ra¢ao para camarao, 0s caranguejos, a
paisagem repleta de tanques de carcinicultura, o0 museu da comunidade, o posto de saude, as
igrejas, as dunas, a praia, uma gamboa, o prédio da associacdo, quilombolas trabalhando, no
lazer e etc. Algumas imagens me foram fornecidas pelos/as interlocutores/as, mas néo entraram
aqui na tese, excetuando-se algumas de Ronaldo e Anténio Filho.

Nesse sentido, as imagens informam, elas transmitem algo que as palavras ndo podem
transmitir da mesma forma que as imagens (SOARES, 2001). S&o linguagens distintas, com
funcgdes distintas. No entanto, defendo aqui que ambas sdo complementares, ndo dissociaveis,
pois na reinvengdo que proponho do supracitado adagio popular ‘uma imagem deveria valer
tanto quanto mil palavras’. Se penso em Os argonautas do Pacifico Ocidental (1978) e Os Nuer
(1999) essa maxima reinterpretada cabe perfeitamente. Nesses dois livros, as imagens tém papel
relevante tanto quanto as palavras tém. Na verdade, as imagens fazem parte da descri¢éo
etnogréfica; elas ndo estdo a parte da mesma, afinal, o pesquisador também faz etnografia
quando registra em foto algo que julga interessante para si, para sua pesquisa ou para 0s/as
interlocutores/as. Nao se trata de ‘provar que estive 1a’, mas de adicionar uma outra dimenséo

a narrativa etnogréfica, no sentido de aprofunda-la, fortalecé-la.



1.2. A catéstrofe pandémica e a continuidade da vida

Objetivo: Aquisico e doacéo de
pescados a 170 familias

vulnerbilizadas pela pandemia do e
coronavirus. P

Comunidades atendidas: Quilefmbe
Cumbe, Sitio Canavieira, Acdfapam s
Terra Prometida/Pedregal; Assento
Terra e Esperanca, - Aroeira™ Vilafy
Quilombo Cérrego das Ubaranas :

Pescados doados: Cada famillia
bera-
de peixe; ,
«g de marisco: Periodo: 03 doacgdes - 1 no
10 unid. de caranguejos Més de junho, 1 no més de
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Imagem 3 - Banner com dizeres no ponto de cultura Chama Maré (Ozaias Rodrigues, 2022).

A catéstrofe pandémica que vivemos entre 2020 e 2023, interrompeu
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lugares, ao redor do planeta, aquilo que chamamos no senso comum de vida, bem como 0s
planos e sonhos de muitas pessoas. No Brasil tivemos a infeliz marca de mais de 709 mil mortos
pela Covid-192!, mas devemos nos lembrar de que além de viral essa pandemia é sobretudo
social. Assim, entre a falta de oxigénio, de leitos de UTI (Unidade de Terapia Intensiva), a
exaustdo fisica e emocional dos/as profissionais da salde e a incompeténcia dos politicos, esse
foi 0 saldo resultante da tragédia social que atingiu o pais?2.

Rapidamente o alcool em gel e as mascaras se tornaram elementos obrigatérios do
cotidiano. Lembro de uma vez, ainda em Manaus, em 2020, que esqueci a mascara ao sair
apressado de casa e ndo pude entrar num mercado por conta disso. Dali em diante foi dificil
esquecé-la, sendo que a mesma se tornou um pré-requisito de acesso aos mais diversos
estabelecimentos, servicos e instituicbes. Passamos a colecionar mascaras: de todas as cores,
estampas, tons e imagens. Depois de um bom tempo, dois anos e meio mais ou menos, a
obrigatoriedade do uso da mascara foi abolida no pais, ficando mais restrita aos equipamentos
de salde.

Lembro gque cheguei em Manaus no dia 15 de marco de 2020 e seis dias depois peguei
um transporte coletivo e ja havia algumas pessoas, bem poucas, usando mascaras. A minha
reacdo foi questionar mentalmente qual era a necessidade daquilo. Naquele momento eu cria
que a pandemia ndo ia ser o que ela se tornou e paguei com a prépria lingua, como diz o ditado.
Um més depois desse episddio, mais ou menos, Manaus mergulhou num caos de internagdes
em UTlIs, mortes, sufocamentos por falta de oxigénio e enterros ininterruptos, tudo bem
noticiado pelos jornais televisivos, informando sobre o caos do sistema de salde manauara e
do Amazonas.

Com o alcool em gel ndo foi diferente: nos adaptamos também, pois ao entrar nos
estabelecimentos ou instituicGes era preciso passa-lo nas maos. Esses dois elementos se
popularizaram largamente como o kit mais basico de protecdo individual e prevencdo ao
contégio do coronavirus. Tivemos que evitar aglomeragdes, os abracos, 0s apertos de méos e
0s beijos. O afeto e calor humanos tiveram que se contentar com a sua modalidade virtual. Nos
conectamos de uma outra forma e ao nos adaptarmos mental e corporalmente ao contexto

pandémico, o nosso afeto também se adaptou.

21 Dado consultado na plataforma Coronavirus Brasil, disponivel em: https://covid.saude.gov.br/. Acesso em:
03/02/2024.

22 Enfatizo que os meses de marco e abril de 2021 foram meses onde as mortes por Covid-19 bateram recordes
impensaveis, a nivel nacional, e nos quais muitas mobilizagdes sociais e politicas ocorreram, sob pressao da
opinido publica, para que medidas mais enérgicas fossem tomadas contra o coronavirus por parte da presidéncia
da Republica, sobretudo.
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Nesse contexto, a incompeténcia do governo federal se destaca tendo em vista “os
posicionamentos publicos do presidente Bolsonaro, os resultados da auséncia de politicas
nacionais de controle da pandemia e a sabotagem de estratégias estaduais e municipais de
isolamento social” (CASTRO, 2021, p. 78-79). Ou ainda pode-se dizer que a “verdadeira
doenca ainda estd no imenso emaranhado de incertezas, desigualdades e vulnerabilidades
resultantes de um projeto politico desastroso” (GONCALVES, 2020, p. 10). Logo, a pandemia
é politica também, pois a mesma foi em larga medida, de um lado, alimentada pelas decisdes,
ou a falta delas, das autoridades competentes e do outro, foi arrefecida por essas mesmas
decises politicas. E preciso, portanto, ndo esquecer a agéncia humana numa pandemia, pois o
virus acaba sendo um coadjuvante. Afinal, o quanto de responsabilidade humana existe numa
pandemia viral?

A partir desse contexto mortifero vérias reflexdes sobre o valor da vida podem ser
feitas. Entre elas, podemos falar das vidas que se tornaram precérias, das vidas que ndo foram
dignas de luto e nem tiveram direito ao luto, como manda a norma social que define uma vida
digna, uma vida boa ou possivel de ser vivida (BUTLER, 2018). Stengers (2015) ao falar sobre
as “vitimas da competi¢cdo e crescimento econdmicos”’, por exemplo, mostra o quanto o ser
humano esta sob o jugo do materialismo econémico, como se as vidas humanas ndo valessem
muita coisa a ndo ser que beneficiem o sistema produtivo que rege o mundo (p. 15-17).

Nesse sentido, ndo podemos esquecer que no Brasil houve aqueles que em nome de
“salvar a economia” foram contra as medidas preventivas de isolamento social pelos efeitos
negativos gque teriam sobre ela. Ao mesmo tempo € posta uma possibilidade que até entdo nao
estava colocada: a de desacelerar a economia diante da ameaga pandémica (COSTA, 2020, p.
207), como se o ser humano admitisse para si mesmo que a sanha por lucro deve ter algum e
minimo limite?®. De alguma forma, “com o virus, descobrimos que aqueles que afirmavam ser
impossivel parar de produzir, reduzir o numero de voos, aumentar os investimentos dos
governos e mudar radicalmente os habitos apenas mentiam. O mundo mudou em menos de trés

meses em nome da vida” (BRUM, 2020). Ou, em outros termos, no contexto pandémico

[...] grande parte da angustia que experimentamos hoje é resultante da nossa
compreensdo de que o menor ser vivo é capaz de paralisar a civilizagdo humana
melhor equipada tecnicamente. Esse poder transformador de um ser invisivel,
acredito, produz um questionamento do narcisismo das nossas sociedades (COCCIA,
2020, p. 3).

23 Ailton Krenak coloca essa questdo nos seguintes termos: “Governos burros acham que a economia ndo pode
parar. Mas a economia é uma atividade que os humanos inventaram e que depende de noés. Se os humanos estdo
em risco, qualquer atividade humana deixa de ter importancia. Dizer que a economia é mais importante é como
dizer que o navio importa mais que a tripulagdo” (KRENAK, 2020, p. 10).
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Para alguns era possivel colocar a economia a frente da vida humana?*. A retdrica
presidencial® durante o contexto pandémico defendia que era preciso seguir em frente, aguentar
tudo em nome do progresso, seja esse progresso qual for, ou como apontou Stengers (2015),
era como se pedissem que aceitassemos “o carater inelutavel dos sacrificios impostos pela
competigdo econdmica mundial — o crescimento ou a morte” (p. 18). Ou vocé cresce para ndo
morrer na corrida econdmica ou vocé morre tentando vencé-la. Dai deriva a necessidade de
apontarmos minimamente o contexto brasileiro de uma politica negacionista e neoliberal
(GONGALVES, 2020, p. 2).

Falar da continuidade da vida no contexto pandémico pode ser até algo l6gico de se
pensar, mas requer aprofundamento. Nos periodos criticos desse contexto, em que més apos
més o numero de &bitos crescia exponencialmente, em determinados periodos dos anos,
percebeu-se que a vida é o bem mais essencial que qualquer pessoa pode ter. Logo, a vida ou a
continuidade da mesma é o centro das atencGes num contexto pandémico. Se pensarmos nas
comunidades quilombolas, lembro que as palavras que Nascimento (2018) traz ddo conta de
que o quilombo existe e vive mesmo quando 0s seus inimigos sdo mais poderosos, seja o Estado
em sua negligéncia ou o virus em sua poténcia, coadunando com as desigualdades sociais. E
aqui que a possibilidade da morte pelo coronavirus se cruza com a possibilidade da vida
quilombola dentro de uma pandemia.

Essa ideia-conceito de continuidade da vida € trabalhada também por Yara Alves
(2020) ao comentar sobre comunidades quilombolas mineiras. Alves (2020) tendo como
interlocutoras as comunidades de Pinheiro, Macuco, Gravata e Mata Dois, tenta compreender
as “formas cotidianas de fabricacdo de modos de resisténcia, que antecedem ou compdem com
a organizacdo identitaria dessas comunidades dentro do movimento quilombola” (p. 35). Como
ela coloca, 0s corpos séo construidos e preparados para as mais diferentes lutas e desafios que
possam chegar a esses quilombolas. Para eles [...] a vida € um presente de Deus, mas cabe a
cada um lutar para continuar vivendo, uma vez que dificilmente alguém consegue viver

adequadamente sem correr atras, sem ser firme e forte nas mais diferentes lutas (ALVES, 2020,

24 Enquanto essa retdrica era reforcada, muitos brasileiros necessitavam trabalhar, antes de tudo, para por
comida na mesa todo dia e se arriscavam em periodos de lockdown sem ter auxilio financeiro do Estado ou
mesmo tendo acesso a um parco auxilio. “Diante dos 200 reais inicialmente propostos pelo ministro da
Economia, Paulo Guedes, de repente 600 reais passaram a soar com notas de decéncia. O valor, porém, é

totalmente indecente. Ninguém vive no Brasil com dignidade minima com 600 reais” (BRUM, 2020).

25 “[...] o presidente chamou a Covid-19 de “gripezinha”. Dali em diante, reforcou a proposta de “isolamento

vertical”, que previa que somente um certo “grupo de risco”, formado por idosos e pessoas com comorbidades,
precisaria tomar medidas de isolamento, devendo a vida cotidiana “voltar a normalidade”, de modo a preservar
as atividades econdmicas” (CASTRO, 2021, p. 75-76).
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p. 35). Além disso,

[...] diante de todos os desafios do mundo, os corpos sdo construidos para se mobilizar,
uma vez que quem fica parado morre, de um jeito ou de outro. A vida, que é entendida
como uma dadiva divina, ndo basta ser ganhada. Precisa de luta para que se prolongue
e seja vivida (destaques da autora, enfatizando os termos dos interlocutores; ALVES,
2020, p. 38).

Em resumo,

[...] anocdo de vida e luta se combinam, e retroalimentam a viabilidade da existéncia
coletiva. Gostaria, a seguir, de explorar algumas situagdes em que as possibilidades
de se engajar ativamente nas lutas pela continuidade da vida decidem o futuro das
pessoas, de suas familias €, em um nivel mais amplo, de suas comunidades” (ALVES,
2020, p. 39).

Portanto, nada aos quilombolas estd garantido de antemao, € preciso continuar a luta
pela vida, sobretudo num contexto pandémico onde mais um fator de morte e destruicéo se
impde. Em sua analise, Alves (2020) usa as nog¢des de ‘pulsagdo da vida’, por meio do umbigo,
‘for¢a vital’, ‘corpos firmes e fortes’, que ddo a tonica do seu argumento central. Em um
contexto onde o acesso a salde e a outros servicos € dificil, as iminéncias de morte se
manifestam de variadas formas. Seja na luta pela terra, pela autonomia dos trabalhadores rurais
e pelo acesso a um tratamento adequado de salde, os/as quilombolas dessas quatro
comunidades citadas mobilizam termos em torno da vida, da manutencéo dela e das lutas que

empreendem. Logo,

E nesse sentido que entendemos as lutas pela continuidade da vida néo apenas como
um projeto individual e isolado, mas como um tipo de resisténcia coletiva, daqueles
que se negam a ser moles, capturados pelo outro lado, e que buscam, tal como Stengers
(2015) anuncia, novas formas de criacdo e possibilidade de caminhos e vias préaticas
para a manutengdo da vida (ALVES, 2020, p. 44).

Dessa forma, relaciono as reflexfes de Alves (2020) com a luta pela continuidade da
vida dos/as quilombolas do Cumbe, pois continuar a vida para eles/as é sobreviver numa
paisagem arruinada (TSING, 2018), é garantir o basico, continuar lutando por ele e tentar
avangar. Beatriz Nascimento afirmou que o “quilombo ¢ um avanco, ¢ produzir ou reproduzir
um momento de paz” (NASCIMENTO, 2018, p. 190) e partir disso entendo que a luta
quilombola é uma luta, em primeiro lugar, pela vida, pelo proprio direito de existir. A luta pela
continuidade da vida é constante e sem trégua?®. Qualquer luta quilombola n3o acontece no
vacuo, portanto, deve-se enfatizar os fatores de desigualdade social que a atravessam e que,

inclusive, a estimulam. O quilombo é a inven¢do de uma outra possibilidade e continuidade da

26 1550 também ¢ colocado por Nascimento (1980) a partir de outros termos: “Condenada a sobreviver rodeada
ou permeada de hostilidade, a sociedade afro-brasileira tem persistido nesses quase 500 anos sob o signo de
permanente tensdo. Tensdo esta que consubstancia a esséncia e o processo do quilombismo. Assegurar a
condicdo humana das massas afro-brasileiras, ha tantos séculos tratadas e definidas de forma humilhante e
opressiva, € o fundamento ético do quilombismo” (p. 264).
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vida, distinta daquela que lhe é imposta ou foi oferecida ao longo da historia. E o
aquilombamento enquanto agdo continua no tempo e no espaco.

Uma das formas de se continuar a vida no contexto pandémico foi a possibilidade da
vacinagao, pois “entendeu-se a busca por uma vacina como imperativa para contencdo dos
danos humanitarios e econémicos associados ao virus” (CASTRO, 2021, p. 75). Nesse sentido,
no comego de 2021 as comunidades do Cumbe e de Corrego de Ubaranas foram contatadas,
para que elaborassem uma relacdo dos/as moradores/as a fim de serem vacinados, porém no

caso do Cumbe Matilde informou o seguinte:

Assim que entrou o ano (2021), acho que I& pro dia 27 de janeiro, a Secretaria
(Municipal de Saude) tinha mandado uma mensagem para a agente de salde, pra gente
t4& mandando o nome dos quilombolas acima de 18 anos. Pelo que eu sei outras
comunidades estdo sendo quase todas vacinadas, um monte de comunidade
quilombola. Eles pediram essa lista, a gente mandou, s6 que ainda ndo temos resposta.
Estamos aguardando, eles dizem que estdo vendo e ai, querendo ou ndo, a gente sabe
que eles ndo reconhecem a comunidade do Cumbe como quilombola, o gestor do
municipio, mas eles reconhecem Cdrrego de Ubaranas. Mesmo assim, Cérrego de
Ubaranas ndo foi vacinada ainda (Dialogo realizado em: 11/04/2021).

Ressalto a partir dessa fala que hd uma oposicao por parte de politicos do municipio
de Aracati, e seus aliados, como certos empresarios da regido, em relacdo a comunidade
quilombola do Cumbe. Num primeiro momento, a demanda pela listagem chegou, mas as
vacinas ndo. Em outro trecho da tese essa questdo da oposicdo ao Cumbe e 0 ndo-
reconhecimento dessa comunidade seré retomada a partir das falas dos/as interlocutores/as. Por
enquanto, basta dizer que o ndo-reconhecimento da identidade quilombola do Cumbe, traduziu-
se numa negligéncia/omissdo do poder pablico no sentido da garantia da vacinacdo. Assim,
negligéncia politica quanto & vacinacéo faz pandemia?’.

Passado mais de um més apds essa conversa que tive com Matilde, em abril de 2021,
gue apontou esse contexto de negacdo da identidade dos/as quilombolas do Cumbe, os/as
quilombolas de Ubaranas comecaram a ser vacinados/as pela prefeitura de Aracati, no dia 14
de maio de 2021. Foram 137 pessoas vacinadas ao todo, pelo critério prioritario étnico. Ao
atentar para o caso do Cumbe veremos que ele se relaciona com o de outros quilombos pelo
Brasil afora, que enfrentaram muitas dificuldades na vacinagdo. Sobre isso uma matéria
publicada?® no site Brasil de Direitos, em 8 de agosto de 2021, traz um panorama geral dessa

questdo entre as populagdes quilombolas e cita 0 Vacindmetro Quilombola, um levantamento

2T Me aproprio da ideia de ‘faz pandemia’ de Segata (2020) para analisar os aspectos sociais da pandemia e a
utilizarei vérias vezes.

28 Disponivel em: https://www.brasildedireitos.org.br/noticias/780-vacinao-em-quilombos-esbarra-em-racismo-
e-falta-de-coordenao-diz-conag?ltclid=e1204cd8-59¢5-4234-a499-27ee81c11536. Acesso em: 19/08/2021.
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feito pela CONAQ?. A matéria traz as seguintes constatagdes:

Apesar de ser considerada prioritaria, a vacina¢ao de comunidades quilombolas contra
a Covid-19 esharra em problemas administrativos, racismo e em conflitos com
prefeituras. Um levantamento realizado pela Coordenacdo Nacional de Articulacdo
das Comunidades Negras Rurais Quilombolas (CONAQ), com apoio das
organizacGes Terra de Direitos e Ecam Projetos Sociais, concluiu que 43% dos
quilombos em todo o Brasil enfrentam alguma dificuldade para aplicar o imunizante.
Os problemas variam: em alguns casos, as doses disponiveis sdo insuficientes.
Noutros, quilombolas que vivem fora de suas comunidades — por motivos de trabalho
ou de atuacao politica, por exemplo — contam que foram impedidos de se vacinar. As
conclus@es fazem parte do Vacindmetro Quilombola, divulgado na Ultima sexta-feira
(6). A pesquisa investigou o andamento da vacinacdo em 445 quilombos de todo o
pais. Ao menos 193 deles relataram obstaculos. [...] Na avaliagdo da pesquisa, esse
tipo de recusa configura uma expressdo de racismo, e revela desconhecimento acerca
do que significa ser quilombola (CISCATI, 2021).

O caso do Cumbe foi um desses casos de racismo institucional e conflito com politicos
locais durante a pandemia. Afora isso, havia um explicito desconhecimento das dindmicas
territoriais quilombolas. As instituices politicas ndo souberam lidar da forma adequada com
as demandas prioritarias nesse contexto. A matéria continua narrando as dificuldades e afirma
que:

Os obstéculos incluem, ainda, problemas de didlogo com as administra¢6es locais. A
pesquisa destaca que, em algumas localidades, o poder publico se ausentou da tarefa
de coordenar a campanha de vacinacdo em quilombos. “Coube as liderancas
quilombolas o papel de fazer chegar as autoridades publicas a informacéo sobre o seu
direito a vacinar enquanto grupo prioritario”, diz o relatorio. Em seis casos, governos
municipais ndo aceitaram quilombolas como grupos prioritarios para vacinacgao
(CISCATI, 2021).

O racismo institucional é explicito nesses relatos. Em muitos casos, os politicos
simplesmente ignoraram a existéncia dessas comunidades, como se elas ndo precisassem de
imunizagdo; nem “lembraram” que elas existem. As comunidades tiveram que impor a sua
presenca a essa politica negligente com suas vidas. Esse era o panorama geral da questdo da
imunizacdo quilombola no Brasil durante a pandemia. Vemos que a comunidade interlocutora,
o Cumbe, ndo escapou a negac¢do da vacinacdo ou ao atraso da mesma. Ao atentarmos para 0s
dados do Vacindmetro Quilombola® no Ceara, 29 comunidades foram analisadas, entre elas
Corrego de Ubaranas e Cumbe. Em 2021, o Vacindmetro apontou que a populagéo quilombola
do Ceara era de 9.468 pessoas, sendo que 5.564 estavam imunizadas com a primeira dose e

3.307 com a segunda, faltando 597 pessoas serem vacinadas.

29 «p Coordenagdo Nacional de Articulagdo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas (CONAQ) articula
comunidades quilombolas de 23 estados da federacédo na luta pela existéncia fisica, cultural, historica e social das
comunidades quilombolas. Esta coordenacéo comega a tomar forma em 1995 quando aconteceu o “I Encontro
Nacional das Comunidades Negras Rurais Quilombolas”, mas remete a muito mais tempo, a historia dos
quilombos: “historia de resisténcia que garantiu a continuidade da existéncia de milhares de quilombos. Sem
duavida uma sobrevivéncia sofrida, mas com vitorias™’ (PAIM, 2020, p, 165).

30 Disponivel em: http://conag.org.br/vacinometro-quilombola-1a-edicao/. Acesso em: 19/08/2021.
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Nesse sentido cito também uma matéria publicada, em formato de &udio, no site da
Radio Camara®! que da conta desse quadro geral acerca das dificuldades de vacinagdo. A
matéria publicada no dia 24 de agosto de 2021 diz que a representante da CONAQ, Givania

Maria da Silva,

[...] acusou prefeitos de desviarem vacinas que seriam destinadas a quilombolas. A
denuncia foi feita em audiéncia publica da comissdo de Seguridade Social e Familia,
da Camara, em que representantes de trabalhadoras domésticas e comunidades
quilombolas lamentaram a falta de politicas publicas especificas para combater a
Covid-19 na comunidade negra. [...] Um levantamento das Comunidades divulgado
no inicio do més indicava que apenas 24% da populagao quilombola estava totalmente
vacinada. Para Givania Maria da Silva a culpa ¢ dos prefeitos: “E os prefeitos dizem
no Governo Federal, respondem a um questionario ao Governo Federal, dizendo que
0 problema de quem ndo vacinou nos quilombos foi porque os quilombolas ndo
quiseram. Mas eles ndo dizem que os prefeitos querem definir quem é quilombola e
guem nao é, eles ndo dizem que os prefeitos querem dizer para onde a vacina vai, que
ndo querem cumprir, que chega vacina, que é da determinagdo do Supremo Tribunal,
e eles destinam para outros grupos para ndo vacinarem os quilombolas” (Radio
Cémara, 2021).

VEé-se mais uma vez a acdo dos/as quilombolas no sentido de denunciarem as
negligéncias e cobrarem das autoridades a efetivacdo de seus direitos, pois até para conseguirem
se vacinar precisam se mobilizar, ou melhor, brigar por isso. Foi preciso muito tensionamento
para que a politica da vacinacdo chegasse a esses territorios. Foi flagrante a ndo fiscalizacéo e
ndo efetivacdo da imunizacdo da populacdo quilombola e nesse contexto, permeado de
negacdes, o desvio das vacinas foi s6 mais um elemento que reforcou a vulnerabilidade dos/as
quilombolas, colocando a continuidade da vida deles/as em risco.

Falo em negacdo, pois ao terem seu direito a imunizacdo negado é negada as
populacdes quilombolas uma vida segura, uma vida imunizada. A continuidade da vida para
essas comunidades, durante a pandemia, se relacionou ndo somente com o direito a alimentacao
e a vacinacao, mas sobretudo, as préprias acoes e mobilizacdes dentro do contexto pandémico
para que ndo fossem mais penalizadas pela politica institucional racista.

A partir das entrevistas que realizei no Cumbe ficou patente que a pandemia afetou
os/as moradores/as dessa comunidade de formas distintas. Ha casos em que as questdes
abordadas nas entrevistas eram parecidas, mas em outras eram bem diferentes, sobretudo no
quesito renda, contagio e alimentacdo. No mesmo territorio, ha pessoas que passaram pelo medo
da inseguranca alimentar e financeira e pela doenga, em seus sintomas mais graves. Do outro
lado, ha moradores/as que ndo passaram pelas experiéncias da inseguranca alimentar e

financeira e nem pela infecgéo do virus. Ha disparidades consideraveis quando analisamos caso

3 Disponivel em: https://www.camara.leg.br/radio/radioagencia/798310-quilombola-acusa-prefeitos-de-desviar-
vacinas-iam-para-comunidades/. Acesso em: 24/08/2021.
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a caso e i1sso nos mostra o quéo complexo era o quadro pandémico nessa comunidade.

A fragilidade da satde mental de muitos/as quilombolas foi algo que ficou bem
explicito para mim, sobretudo no comeco de 2022. No Cumbe, relatos de medo, ansiedade,
angustia, esquecimentos e confusdo de datas, foram bem frequentes, estando associados
diretamente ao contexto pandémico e a oposi¢do que os/as quilombolas tém que enfrentar
continuamente em sua luta pelo territério. Juntos, esses dois fatores favoreceram o adoecimento
mental de varios/as quilombolas. Das experiéncias que tive no Cumbe, em 2022 e 2023, percebo
que a questdo da saude mental se tornou mais comum, algo que as pessoas comentam aqui e
acola, que falam quando sabem que precisam focar nisso e contam de suas angustias,
ansiedades, estresses e etc. Creio que o cuidado com a saude mental e o habito de falar dela seja
uma préatica recente entre quilombolas do Cumbe.

Algo que ajudou as liderancas do Cumbe a entenderem que deviam cuidar da satde
mental foi uma frase que ouviram de uma professora de Psicologia, de uma universidade
privada de Aracati. A professora Marcia tem uma parceria com a associa¢ao quilombola, mas
também com o Corrego de Ubaranas, a partir da qual desenvolve um projeto de extensdo
baseado na chamada Psicologia Comunitaria. Em um dos atendimentos realizados na
comunidade, a professora asseverou: “Vocés estdo cuidando dos outros, mas quem esta
cuidando de vocés?”. Nesse sentido, em margo de 2022, a associa¢dao quilombola iniciou as
atividades desse projeto de extensdo, tendo como foco o atendimento dos/as associados/as.
Quinzenalmente, os/as alunos/as desse projeto e a professora citada iam a comunidade realizar
suas atividades.

Esse cuidado com a saude mental é mais um cuidado que se sobressaiu na pandemia e
para além dela. O fato dos/as quilombolas conflitarem com familiares e antigos amigos é algo
desgastante, emocional e psicologicamente, para as relagdes sociais, provocando rupturas e
distanciamentos. No geral, as angustias derivadas do contexto pandémico estdo presentes na
comunidade e afetaram mentalmente os/as quilombolas, além do que ja havia no sentido do
adoecimento que a luta quilombola favorece, sobretudo nos membros da coordenacdo da
associacdo. Um caso de adoecimento mental que acompanhei de perto e diariamente foi o de
Matilde, que sempre se queixava de noites mal dormidas, cansaco, falta de tempo para si
mesma, estresse e pressao para resolver coisas burocraticas da associacao.

Por um bom periodo, as reunides da diretoria da associacdo, por exemplo, foram todas
virtuais, tendo voltado a serem presenciais em 2022, algumas das quais pude participar. Em
suma, eles/as ndo pararam suas atividades de forma absoluta, mas as reinventaram na pandemia.

Durante os momentos pandémicos mais criticos tudo o que podia migrar para o virtual, mesmo
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com as dificuldades, foi feito. O que ndo péde migrar para o virtual foi interrompido ou
parcialmente reduzido. S6 com o abrandamento da pandemia e a consequente vacina¢do da
comunidade, € que as atividades voltaram a ser presenciais.

Para além do que ja foi comentado, gostaria de retomar algumas particularidades desse
contexto, a fim de pensarmos sobre os rituais pandémicos que concretizaram estratégias

cotidianas de cuidado. Comego por Antonio Filho que afirma o seguinte:

Depois das vacinas o pessoal relaxou muito. Aqui, sdo poucas as pessoas que vao hum
comeércio usando mascara. A maioria aqui ndo usa mascara e ndo deveria ser assim,
porque a gente ainda ta no periodo de pandemia. A maioria que foi infectada
tomou remédio caseiro. Mastruz, vocé passa no liquidificador, com leite e vai
tomando. Ele serve para limpar os pulmdes. Teve gente que pegou, mas néo foi
ao hospital por ter sintomas leves e alguns iam pro hospital e eles davam o
comprimido, de acordo com os protocolos.

[...] Geralmente, quem fechou [a estrada] foram os quilombolas. O pessoal da outra
associagdo®? ndo aceitava isso, diziam que estavam tirando o direito delas, que a
gente ndo podia té fazendo isso, que eles iam ligar pra prefeitura, s6 que a gente
tinha uma declaragdo, um documento do governo do Estado, que estava a nosso
favor. Quando vinham os guardas cheios de razdo a gente mostrava o documento
e eles voltavam, que eles sabiam que ndo podiam tirar aquela barreira ali com o
documento que a gente tinha em maos, que era uma ordem do governo do Estado
junto com a Palmares. Continuamos com essa barreira, mas vimos que nao ia
permanecer ali por muito tempo. Algumas pessoas foram deixando a barreira e
a gente achou que estava bom, que a gente ndo poderia ficar ali o tempo todo.
Entdo desmontamos ela. A gente colocou uns tocos e cordas e ficavam as pessoas la.
No comec¢o era muita gente, umas 40 ou 50 pessoas para ajudar ali. Quando
diziam: “Chegou os guardas, a policia”, todo mundo ia pra la (Dialogo realizado
em: 21/02/2022).

Fazer barreira sanitaria é cuidado. Tomar remédio caseiro é cuidado. Remédios
caseiros e farmacéuticos foram combinados no combate aos sintomas da covid-19 ou como
prevencdo da mesma, mas a predominancia foi de remédios caseiros. O mastruz foi o
componente vegetal mais utilizado nesses remédios, pois sempre tinha alguém falando do
mastruz. Além de um conhecimento empirico e tradicional dos beneficios desses remédios, 0s
mesmos sdo mais acessiveis financeiramente do que os de farmacia. Informo isso pois a questao
financeira foi motivo de preocupacdo e quando se tratava de dispor de dinheiro para remédios
e exames mais ainda. Logo, inseguranga financeira faz pandemia.

A partir do relato anterior e de outros percebe-se que a associagdo quilombola
realmente teve uma incidéncia positiva no Cumbe, ao propor agdes para minimizar os impactos
da pandemia. Sem fazer qualquer exercicio consideravel de imaginacéo, é possivel afirmar que
0 quadro teria sido outro, no sentido dos impactos sociais, ndo fosse a atuacao forte e constante

da associacdo em defesa da vida e do territdrio, como foi o caso da barreira sanitaria. Mesmo

32 A outra associacdo a qual Antbnio Filho se refere é a que representa, no geral, os/as moradores/as néo-
quilombolas do Cumbe, que é a AMCC (Associacao dos Moradores do Cumbe e Canavieira).



47

encontrando resisténcia, de dentro e de fora da comunidade, os/as quilombolas fizeram a
barreira, interrompendo o intenso fluxo de pessoas que continuava na pandemia. Conseguiram
autorizacdo do Estado a fim de legitimar a barreira.

Ainda sobre remédios caseiros, Matilde informa o seguinte:

Algumas ervas medicinais se destacaram muito num sentido preventivo, mesmo
antes de pegar [o virus]. E como se nas plantas medicinais tivesse alguma formula
que protegia do virus, entdo era uma forma mais preventiva. Eu me lembro do
mastruz, que passa no liquidificador, toma como suco e com leite também. Eu doei
muito mastruz, meu pai levou muito para um senhor que tinha pegado covid.
Sucos de fruta, o limao, as frutas citricas, a laranja, a acerola, para fortalecer a
imunidade. A gente se utilizou muito das nossas ervas, dos nossos quintais. Em
2021 o meu pé de lim&o botava muito, eu cheguei a vender liméo porque limao
no mercantil tava muito caro, tava 8, 9 reais o quilo. Ai eu comecei a vender limao
para a cidade, porque as pessoas estavam com essa necessidade de tomar muito suco
de limdo, eu doava também, meu irmédo chegou a levar para vender e ele sempre
levava, dia sim dia ndo. Vendemos muito lim&o. Chéa a gente usa muito o do capim
santo que é bom para dor de cabeca, tem gente que ndo pode t4 tomando
comprimido e quando t&4 com dor de cabeca faz um chéa de capim santo, que ele
é muito bom. Eu comecei a fazer o capim santo com suco de lim&o. Ele d4 uma
refrescada. Outro dia eu faco aqui para nés (Diélogo realizado em: 25/02/2022).

A circulacdo do conhecimento fitoterapico e o partilhar dos elementos usados nele séo
reafirmados enquanto prética social. O que pode fortalecer o corpo esta ali nos quintais, nas
casas das pessoas. Interessante apontar que a fitoterapia foi colocada como mais acessivel
economicamente e como mais aceitavel ao corpo, como algo que cura sem agredi-lo. Vé-se que
os remédios caseiros nao eram usados apenas ap0s a manifestacdo de doengas, mas como
fortalecimento diério da imunidade, como prevencao, como um cuidado constante do corpo.

O cuidado se mostra inclusive na proposta da propria associacao quilombola, que ao
proteger o territorio, estimula o desenvolvimento local, comunitério, a partir de seu modo de
vida biointerativo. Varios foram os comentarios que ouvi sobre como as duas associacdes, a
quilombola e a ndo-quilombola, trabalham para a comunidade e o alcance de suas agdes. Da
parte dos/as quilombolas ha sempre uma visdo de um cuidado coletivo, do bem estar geral,
enguanto a outra associagdo, a ndo-quilombola, ndo parte desse pressuposto, pois suas acdes e
incidéncia sdo exiguas, tendo surgido apenas para se opor aos/as quilombolas, como estes/as
sempre enfatizam.

O cuidado, portanto, ¢ fundamental para entendermos a continuidade da vida
quilombola que € operada na biointeragdo. A ideia do cuidado com o territério foi varias vezes
evocada pelos/as interlocutores/as para falar de sua relagdo com o mesmo. Assim, penso que o
cuidado presente no modo de vida biointerativo tem paralelo com o cuidado definido por Flores
(2018) a partir de Stengers (2015) que nos propde 0 seguinte:

Lidar com a intrusdo de Gaia é desenvolver uma arte particular, a arte de ter cuidado,
“a maneira dos povos antigos” (p. 53), que sabiam como ndo ofender Gaia. Ela nos
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diz “arte” ndo no sentido de capacidade de ter cuidado, mas da importancia de
aprender e cultivar o cuidado, “atentar para consequéncias que estabelecam conexdes
entre o que estamos acostumados a considerar separadamente” (p. 55)” (p. 131).

E desta forma que compreendo o cuidado presente na relagdo biointerativa com o
territorio quilombola. O cuidado implica numa viséo integral ou holistica da realidade, da vida,
portanto, cuidado é aprendizado cotidiano com o/no territério. E preciso cultivar o cuidado,
pois longe da biointeragdo quilombola designar uma identidade, ela designa, a meu ver, “uma
¢tica do cuidado, uma politica da atencao e uma estética da criacdo” (FLORES, 2021, p. 234).

Ao pensarmos o trabalho de campo antropologico, percebemos o quanto a pandemia
afetou diversos projetos de pesquisa universitarios, pelo pais afora, que estdo em andamento ou
foram ha pouco concluidos. O cenério ndo podia ser outro: muitos estudantes angustiados e
professores tentando encontrar solucdes alternativas ao trabalho de campo e assim tivemos que
nos adaptar3, pois o contexto pandémico exigia, em seus momentos mais criticos, a reinvencao
da humanidade. Ao mesmo tempo, € importante atentarmos que a pandemia ndo € apenas viral,

mas é sobretudo social, como argumenta Segata (2020):

[...] de um ponto de vista antropolégico, um virus sozinho nao faz pandemia. [...] Ha
sempre um emaranhado mais ou menos contingente que estabelece condi¢Ges
favoraveis para que um evento como este ganhe forma, extensao e intensidade. Entéo,
falta d’agua em inimeras comunidades faz pandemia. Negacionismo e fake news faz
pandemia. Racismo estrutural e ambiental, desigualdades de género e falta de acesso
a direitos fundamentais fazem pandemia. Uma economia precéria, que impede que
toda a populacédo se isole e viva o tempo do cuidado com seguranca, faz pandemia.
Onibus lotado, linhas de produgéo a todo vapor, comércio aberto. A lista é grande e 0
virus é s6 um dos itens dele. [...] Enfim, pandemia é um tipo ideal, quase abstrato, que
precisa ser etnograficamente materializado, situado (SEGATA, 2020, p. 8).

Podemos resumir o argumento de Segata (2020) na seguinte formula: a pandemia
somos nos, seres humanos®, enquanto espécie, em interagdo com outras espécies, que se
transformou em forca geoldgica a ponto de ser pensada pelo conceito do Antropoceno
(HARTOG, 2022). Refor¢ando isso, “conhecer o virus ¢ fundamental, mas a sua
superexposi¢cdo costuma desviar a atencdo dos agravantes locais constituidos de profundas
estruturas de desigualdade e injustiga social” (SEGATA, 2020, p. 9).

Esse também é o argumento de Mike Davis (2006) no capitulo A viruléncia da

33 porém, ha um lado positivo, no quesito possibilidades, que devo apontar aqui: recordo que em algumas
disciplinas que cursei durante o doutorado, e que foram ministradas on-line, alunos e docentes enfatizaram a
diversidade de alunos dos mais variados Programas de Pos-graduacdo e das mais variadas localidades, sendo este
fato apontado como positivo, algo que s6 se tornou possivel devido ao formato on-line das aulas. E assim,
paralela as aulas on-line, a pesquisa feita de forma remota, como entrevistas feitas por aplicativos de
comunicacdo, também quebrou barreiras geograficas e permitiu uma certa amplitude das possibilidades de
pesquisa, que antes estavam limitadas ou condicionadas a distancias geograficas, por exemplo.

34 Nesse sentido, a saude, a doenca e as formas de tratamento e cuidado sdo fenémenos socioculturais, como
defende Nakamura (2011, p. 97).
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pobreza, onde enfatiza que uma pandemia s6 ocorre a partir de um conjunto de fatores politicos,
econdmicos e sociais, pois mesmo o virus sendo o0 protagonista da narrativa pandémica ele
precisa dos coadjuvantes para ter eficacia. A pobreza, a fome, a falta de saneamento basico e o
acesso precario ao sistema de saude atuam em conjunto para que uma pandemia ocorra.
Entretanto, como defende Segata (2020) na citagdo acima, a “pandemia ¢ um tipo ideal, quase
abstrato, que precisa ser etnograficamente materializado, situado” (p. 8). Logo, ¢ por meio da
experiéncia etnografica em campo, vivida no quilombo do Cumbe, que busquei descrever a
pandemia em acéo, de forma situada.

Na esteira desse argumento os “dias de destruicdo”, expressao presente no titulo da
tese, se referem a pandemia ndo apenas no seu sentido viral, mas sobretudo ao seu sentido
social, econdmico e politico, enfatizando as desigualdades decorrentes do capitalismo®®, dos
desastres ambientais e da colonialidade do mundo em que vivemos; e a “continuidade da vida”
se refere aos cuidados, de si ou do outro, e as estratégias que foram empreendidas a fim de se
viver, ou melhor, sobreviver nos dias pandémicos. Esses cuidados ou o seu conjunto é o que
denomino aqui como ritos pandémicos, que foram necessarios a continuidade de nossas vidas
e foram instituidos para nos adaptarmos a pandemia.

Esses ‘tempos de destruicdo’ podem ser interpretados como uma histdria global do
capitalismo, da qual nos fala Stengers (2015), que confunde as pessoas sobre as suas
consequéncias (p. 9). E uma historia clara no que exige e promove, mas confusa sobre seus
corolérios socioambientais. E a histéria de um capitalismo predatdrio, que explora a exaust&o
seres humanos e ndo-humanos. Nesse cenario a possibilidade de se continuar a vida requer uma
outra histdria, que nio aceite a primeira de forma cega e acritica. E a historia que inverte as
prioridades e a perspectiva do que é prioridade, sendo as mudangas climatico-ambientais uma

delas. Como resumiu bem Stengers (2015):

Essa nova situacdo ndo significa que as outras questfes (poluigdo, desigualdades...)
devam ser relegadas a segundo plano. Elas estdo, isto sim, agrupadas, e de duas
maneiras. Por um lado, como j& salientei, todas questionam a perspectiva de
crescimento, identificada com o progresso, que entretanto continua se impondo como

3 Aqui entendo capitalismo, enquanto sistema, como definido nos termos de Max Weber: “O capitalismo existe
onde quer que se realize a satisfacao de necessidades de um grupo humano, com carater lucrativo e por meio de
empresas, qualquer que seja a necessidade de que se trate. Diremos que, via de regra, uma exploracdo
racionalmente capitalista ¢ uma exploragdo com conta de capital, isto €, uma empresa lucrativa que controla sua
rentabilidade na ordem administrativa por meio da contabilidade moderna [...]. Geralmente, a condi¢do prévia
para a existéncia do capitalismo moderno é a contabilidade racional do capital, como norma para todas as
grandes empresas lucrativas que se ocupam da satisfacéo das necessidades cotidianas. Por seu turno, as
condicBes prévias destas empresas sdo as seguintes: 1. Apropriacao de todos os bens materiais de producao [...];
2. A liberdade mercantil, isto, liberdade do mercado [...]; 3. Técnica racional, isto é, contabilizavel até o
méaximo [...]; 4. Direito racional, isto &, direito calculavel [...]; 5. Trabalho livre, isto é, que existam pessoas, hdo
somente no aspecto juridico, mas no econdmico, obrigadas a vender livremente sua atividade num mercado [...];
6. Comercializagdo da economia [...]” (WEBER, 1985, p. 121-122).
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Unico horizonte concebivel. Por outro, nenhuma delas pode ainda ser considerada
independentemente das outras, pois, a partir de agora, o aquecimento global é um dos
componentes de cada uma delas. Trata-se com certeza de uma globalizacéo, e isso,
antes de tudo, do ponto de vista das ameacas que se aproximam (STENGERS, 2015,
p. 14-15).

Assim, a primeira histéria, a que produz guerras, desigualdades sociais e exploracéo,
“que crescem incessantemente, ja define a barbarie” (STENGERS, 2015, p. 18) e eu diria: ja
define os dias de destruic¢do e que ja vivemos nesses dias, de um “estado de guerra perpétua que
o capitalismo faz reinar” (STENGERS, 2015, p. 19). Essa guerra perpétua se dé, sobretudo,
contra a vida, seja ela humana ou ndo-humana e também contra o que se considera sem vida. E
na esteira disso que Stengers reflete sobre uma possivel resposta a intrusdo de Gaia, uma
transcendéncia indiferente aos nossos pensamentos e projetos, que ndo pode ser invocada a
nosso favor, para nos salvar, mas que tem projetos e acdes proprias, que é autbnoma
(STENGERS, 2015, p. 53). Gaia nos faz pensar sobre a vida, uma vida comum, com tudo o que
nos constitui e nos cerca. E na vida que estamos vivendo a intrusdo de Gaia é um elemento
constitutivo, mas como aponta Stengers (2015, p. 59) nédo se deve lutar contra a intrusdo de
Gaia - ela ja est& acontecendo - mas contra aquilo que provocou a intrusao dela.

O “progresso” e “desenvolvimento” dos quais nos fala Stengers (2015) se baseiam
num direito de ndo ter cuidado (p. 73), num direito a irresponsabilidade (p. 93), de néo se
importar com as consequéncias e 0s danos socioambientais. A partir dessa logica, Capitalismo,
Estado e Ciéncia sdo para ela uma triade poderosa de destruicéo e catastrofe, uma emprestando
a outra suas armas e poder, rumo ao “progresso”. Essa descrigcdo serve a outra metéafora, a das
paisagens arruinadas, perturbadas ou em ruinas, proposta por Anna Tsing (2018), pois
cogumelos e commodities carregam historias de violéncias as mais variadas, contra humanos e
ndo-humanos. Mas como defende esta autora: “[...] nesta época de destruicdo em massa,
apreciar as formas de vida que povoam essas paisagens perturbadas é particularmente
importante. Precisamos conhecer as variedades de perturbagdes que caracterizam nossa época”
(p. 379).

Assim, os ‘dias da destrui¢do’ representam outrossim as investidas do capitalismo-
privado-Estatal sobre os territdrios quilombolas, nesse caso, sobre o Cumbe. Estamos falando
em préaticas estruturais e cotidianas de destruicdo de vidas e territorios vulnerabilizados,
injusticados ambientalmente. E importante frisar que todas estas categorias socioldgicas e
politicas devem passar pelo escrutinio da pratica etnogréafica, afim de compreendermos como

friccionam com as historias de “pessoas de carne e 0sso”. E 0 que tento fazer nessa tese.
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2. VIDA E QUILOMBO
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Imagem 4 - Pintura com dizeres alusivos ao dia da Consciéncia Negra (Ozaias Rodrigues, 2022).

Neste capitulo disserto um pouco mais sobre o0s conceitos de vida, modo de vida, de
quilombo e territério. Comeco pela discussao sobre o que é a vida ou a continuidade da mesma
a partir dos/as quilombolas do Cumbe. Ao tentar extrair qual seria o sentido do conceito de
‘vida’ dos/as interlocutores/as da pesquisa, percebi uma dificuldade, primeiro de minha parte,
em justificar para mim mesmo porque estava perguntando aquilo e do outro lado, uma
dificuldade dos/as interlocutores/as em responder a questdo colocada. Afinal, ndo € o tipo de
pergunta que se ouve todo dia: 0 que € a vida para vocé? Como vocé a definiria, com suas
palavras?

A dificuldade dos/as interlocutores/as, suponho eu, ndo era sé de entender o motivo de
minha pergunta, mas também de definir o proprio conceito de vida, como algo muito abstrato,
até mesmo filosofico demais. Entendi pela forca da experiéncia que eu estava fazendo a
pergunta errada ou de forma errada. Nesse sentido, trago aqui algumas respostas de

interlocutores/as quando fiz a pergunta sobre o que € a vida, para iniciarmos essa discussao.
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Essas respostas nos ajudam a entender a dificuldade que a pergunta revela de ambos os lados
da interlocucédo. Trago entdo a fala de Jeane, conhecida na comunidade como Branquinha:

[O rio, 0 mangue] ndo é sé renda, é vida, é bem estar. Bem estar, falou tudo. [...] O
territorio € o bem viver, é ir pro rio ndo so tirar 0 meu sustento, mas de eu estar
convivendo com aquele ambiente, um lazer. O meu trabalho é o meu lazer. E isso.

,

E... tu s6 me colocou pergunta dificil, que Alicinha disse que tu fez pergunta facil pra
ela. Olha ai, tu ta me lascando. [...] Viver no Cumbe é um desafio. Ao mesmo tempo
em que a gente é compreendido, a gente é discriminado. Eu acho que é um desafio.
Cada dia... pra tu ter nogdo, tem gente aqui que nao fala comigo s6 porque eu sou
quilombola (Dialogo realizado em: 12/12/2022).

Maria Jeane Silva da Costa mora no Cumbe ha pelo menos 16 anos, € casada com um
nativo da comunidade, € mée, marisqueira, pescadora e uma das liderancas da associacao
quilombola. Aponto que a relacdo que ela afirma ter com o trabalho, enquanto marisqueira, se
relaciona diretamente com a biointeragdo. ‘O meu trabalho é o meu lazer’. A partir disso,
gostaria de complementar a fala de Jeane com a de Alice, que também respondeu a pergunta

sobre o que é a vida:

Avida é avida, é tudo. Viver, saude, saude € o principal, porque com ela a gente corre
atrés do resto. E felicidade, uniéo, que também é outra coisa [fundamental], que tendo
unido ¢ tudo... (Dialogo realizado em:11/12/2022).

Alice, conhecida por Alicinha, é marisqueira, pescadora, faz parte da coordenacao da
associacdo quilombola, é mée e desde que nasceu conhece 0s mariscos, pois trabalha muito com
eles, além de trabalhar como cozinheira também. Refletindo um pouco sobre o que essas duas
quilombolas me disseram sobre o que € a vida, tenho que concordar com a afirmacéo de Jeane
de que a pergunta era dificil. Nao é todo dia que um pesquisador chega lhe perguntando o que
¢ a vida. Mas as respostas mostram mais do que se pode supor. Uma foi dita de forma
contextualizada, ou seja, o que é viver no Cumbe e a outra foi mais genérica,
descontextualizada, digamos. Portanto, ndo ha uma definicdo exata ou precisa para vida, o que
ha é uma concepcdo contextualizada da mesma, sendo essa concep¢do associada diretamente
ao territorio, a0 mangue, ao rio. Logo, a vida € composta com o territorio, ou seja, € concebida
como uma relagdo com o mesmo.

Para fins de conceituacdo do que ¢ a vida, a mesma pode ser definida de véarias formas.
Em primeiro lugar, podemos pensar a vida a partir de uma perspectiva multiespécie®. Comeco
por Bateson (1980) que mostra, através do silogismo da planta, que independente de sermos
humanos ou plantas compartilhamos uma vida em comum e também a possibilidade da morte.

N&o s as plantas, mas outros seres ndo-humanos compartilham essa condicéo de vida e morte

36 penso essa perspectiva etnografica como uma escrita da “cultura no Antropoceno, atenta a reconfiguracao do

antropos, bem como as espécies companheiras e estranhas com as quais partilhamos o planeta Terra”
(KIRKSEY; HELMEREICH, 2020, p. 279).



53

conosco. Isso ¢ reforcado por Margulis e Sagan (2002) ao afirmarem que “todos os seres vivos,
em ultima instancia, compartilham um passado comum” (p. 19) e dessa forma, compartilham
um presente e um futuro em comum.

Os ndo-humanos sd@o uma das alteridades radicais que foram construidas ao longo da
historia humana. Numa viséo estreita do mundo, seres metafisicos e da natureza séo vistos como
0s outros, como distintos de nés (VELHO, 2001), mas a proposta de Bateson vai na contramao
disso. O que interessa aqui ndo € a alteridade em si, mas o carater e o nivel dessa alteridade,
que ndo sdo tdo extremos e diferentes como defendemos em nossa ignorancia e
antropocentrismo. Afinal, ndo somos tdo excepcionais assim, como espécie. Enquanto
humanos, somos apenas arrogantes e megalomaniacos demais. Porém, compartilhamos com as
outras espécies varias necessidades, condi¢des existenciais e objetivos.

Em segundo lugar, também podemos falar da vida enquanto existéncia, enquanto um
ser e estar no mundo. Para pensarmos essa existéncia e sobre a continuidade da vida trago as

palavras de Coccia (2020) que escreveu o seguinte:

Porém, a vida que vivemos ndo comega com 0 nosso nascimento: é a vida da nossa
méde que se estendeu até nds, e que continuara a viver em nossos filhos. Somos a
mesma carne, 0 Mesmo Sopro, 0s mesmos atomos da nossa mae que nos acolheu
durante nove meses. A vida vai de um corpo para o0 outro, de uma espécie para a outra,
de um reino para outro através do nascimento, da nutricdo, mas também e, sobretudo,
da morte. Também é em virtude do que compartilhamos (humanos, pangolins, plantas,
fungos, virus, etc.), é pelo préprio sopro da vida que ficamos expostos & morte — é
apenas porque a vida é em mim que ela pode se tornar vida de uma outra pessoa, e
que posso perdé-la (COCCIA, 2020, p. 4).

Destarte, de um ponto de vista biol6gico e também energético a continuidade da vida
se da pela transmissdo da mesma ou do sopro que a anima, € isso inclui os seres ditos como
vivos e ndo-vivos, humanos e ndo-humanos. E como se Coccia atualizasse para nos a célebre
frase do quimico francés Antoine Lavoisier: “Na natureza nada se cria, nada se perde, tudo se
transforma”. A partir desse enunciado proposto por Lavoisier, para se pensar a lei de
conservacgao das massas, a vida é basicamente um ciclo de eterno retorno, dela para ela mesma,
pois a vida vem da vida e é transmitida a outras vidas.

Em terceiro lugar, vida é substantivo e é verbo. Vida, enquanto substantivo s6 é
possivel a partir da vida enquanto verbo, que indica agdo, movimento e criacdo. Para Margulis
e Sagan (2002) “a vida — ndo s6 a humana, mas a vida em geral — tem liberdade de acéo e
desempenhou um papel inesperadamente grande em sua propria evolugao” (p. 19). Vida ¢é ser,
vir a ser ou deixar de ser, é se manter, é criar, reproduzir, se movimentar. Séneca (2014), por
exemplo, nos traz uma concepcao de vida que vai nesse sentido ao escrever que a vida se faz

em meio a necessidades obrigatdrias, como aplacar a fome e a sede. Essas necessidades basicas
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nos pdem em constante movimento, mas o que nos pesa é a ambicao, pois a natureza nos exige
pouco para viver. Sdo as ambi¢des humanas que criam camadas e camadas de necessidades
superficiais para a vida (SENECA, 2014).

Velho (2001) coloca que “a escolha por um dos lados (oposi¢ao ou ndo entre natureza
e cultura) ndo é puramente objetiva, pois depende de inimeros fatores [...] E essa escolha é, de
certa forma, politica, por referir-se a modos de habitar 0 mundo, e ndo simplesmente a
representacdes” (p. 136). Nessa pesquisa fiz a escolha politica de “estender a existéncia a
natureza, e, portanto, os limites do mundo que habitamos” (VELHO, 2001, p. 136). A vida,
portanto, acontece na encruzilhada entre a natureza e a cultura®’, entre humanos e ndo-humanos.

Nesse sentido, a vida dos/as quilombolas com os/as quais dialogo retrata um modo de
habitar o mundo, revela uma existéncia que se estendeu a natureza e a reinos ndo-humanos.
Revela a interacdo entre o que chamamos de natureza e seres metafisicos, e os humanos. Os
limites do mundo s3o atualizados a partir de cosmopercepcdes (OYEWUMI, 2021) como essas,
onde o territdrio tem papel fundamental ndo apenas no processo de afirmacédo politica, mas no
proprio sentido da vida, de quem ndo pode existir sem aquele chdo que os/as interlocutores/as
chamam de comunidade, de casa, de territorio. Ainda sobre esse modo quilombola de habitar o
mundo, Ingold (2011) destaca algo que vai nessa direcdo, a partir de outros exemplos, como o

do dragdo e de um passaro misterioso:

[...] assim como os irmdos do monge, que, quando sairam do monastério, ndo viram o
dragdo, os pais do menino também ndo testemunharam o pinési. Mas eles estavam
totalmente familiarizados com a forma convencional de vivenciar um trovéo e, nesse
sentido, conheciam essa experiéncia. O Passaro-Trovao podia ser uma “fic¢do” da
imaginacdo, mas de uma imaginacdo saturada com a totalidade da experiéncia
fenoménica (INGOLD, 2011, p. 20).

Pela narrativa de Ingold (2011) vé-se que nado existe uma verdade absoluta, mas niveis
de verdade, de objetividade, de realidade. Devemos lembrar que esses niveis de verdade e
realidade variam no tempo e no espaco, como esse autor demonstra a partir de seus exemplos.
Assim, a realidade se submete a multiplas historias, pois a “realidade” sempre ¢ “realidade
para”, ¢ distinta para os muitos viventes que habitam a Terra e isso tem mais a haver com suas
trajetdrias particulares do que com abstragdes universais. Ndo had como imaginar a existéncia

daquela comunidade quilombola sem a sua interacdo com 0s seres ndo-humanos, com tudo o

37 Algo semelhante nesse sentido é o que defende Vieira (2015) quando fala do fluxo da riqueza na Malhada,
depois de citar Marilyn Strathern: “Tal nogdo de riqueza expressa uma articulacdo ecoldgica pautada na
redistribuicdo e no fluxo. Segundo a Idgica nativa dos fluxos, a disponibilidade da &gua é garantida pela
redistribuicdo, como um movimento favoravel ao seu fluxo. A a¢do humana torna-se produtiva ou criativa na
medida em que propicia seu fluxo. A relagdo entre “natureza” e “cultura”, para retomar os termos, entre o fluxo
da criacdo (dominio da experiéncia identificado como dado ou inato) e a agdo humana (dominio do feito ou
construido) é pensada como uma relagéo de composigéo e ndo de controle” (p. 352).
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que constitui o territorio no qual vivem.

Muito mais importante do que definir a ideia de vida, é entender como ela se da na
pratica e no discurso: como uma composicao, uma relacdo. Nas tentativas que fiz de extrair o
que significa a vida para esses/as quilombolas, entendi que estava fazendo a pergunta errada,
pois a pergunta certa € ‘o que ¢ a vida no Cumbe? Ou como ¢ a vida aqui?’. A resposta genérica
que Alice me deu foi tdo genérica quanto a pergunta que fiz e a resposta mais precisa que Jeane
me deu, foi tdo precisa quanto a pergunta que fiz. Portanto, saber perguntar é tdo importante
quanto a resposta que se busca.

Destarte, Jodo Nascimento (2014) nos da uma pista para entender a concepcao de vida
no Cumbe da seguinte forma: “E neste territorio do litoral leste do Ceara, que venho lutando,
juntamente com os/as pescadores/as do mangue, contra as injusticas ambientais e sociais
presentes na regido, defendendo toda forma de vida: os seres vivos, ndo vivos e 0S seres
encantados” (p. 4). Vé-se que vida é acdo, é movimento, pois implica numa luta cotidiana. Ao
mesmo tempo, ndo é s6 a vida humana que precisa ser defendida, mas também as vidas néo-
humanas e as ditas ndo-vivas. Logo, a concepcdo de vida desses/as quilombolas é ampla, ela
abarca diversos sujeitos e seres.

Ao se falar em defender o territério ou em lutar por ele, parte-se da ideia de que o
mesmo esta sendo invadido ou atacado por forgas externas e estranhas a ele. E nesse sentido
que os empreendimentos® sdo vistos, como invasores, como deletérios e nocivos. Porém, antes
que a luta seja luta, a mesma se pauta na convivéncia com o territdrio, no cuidado com ele.
Assim, é o cuidado que move a luta enquanto uma reacao aos empreendimentos. A verbalizacdo
de termos como ‘natureza’, ‘recursos naturais’, ‘elementos naturais’, ‘justica ambiental’ deve
ser vista como uma politizacdo necessaria dessa luta. Nao que os/as quilombolas vejam a
natureza como algo apartado deles/as, mas € preciso usar a terminologia do Estado para lutar
contra ele e seu capitalismo feroz.

A vida quilombola s6 continua e acontece no territério tradicional, como aponta
Nascimento (2014):

Territorio tradicional aqui entendido como o lugar e/ou espago onde tudo acontece e
se recria para a continuidade da vida comunitaria ou individual: a pesca, a caga, a
agricultura, o lazer, a reproducéo das tradi¢des e costumes, o trabalho, os meios de
vida, as celebragdes e rituais, os saberes e modos de fazer, os usos e significados que
cada um da aos bens naturais e ao ambiente natural humanizado (NASCIMENTO,
2014, p. 18).

38 Aqui fago mencao as iniciativas publico-privadas que existem no Cumbe, como uma estagdo da CAGECE
(Companhia de Agua e Esgoto do Ceard), o parque eolico e a carcinicultura. ‘Empreendimentos’ é o termo
usados pelos/as interlocutores/as para falar dessas iniciativas.
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E nesse sentido que deve ser entendido 0 modo de vida quilombola do Cumbe: um
modo de vida especifico que se reproduz num territério especifico; é uma biointeracdo pautada
numa igualdade ontoldgica, pois tudo o que foi citado por Nascimento (2014) é confluéncia e
se faz na confluéncia. Quando falo em igualdade ontologica, termo que assumo aqui para definir
um aspecto cardeal da vida quilombola biointerativa, estou querendo dizer que humanos e néo-
humanos, dentro da perspectiva biointerativa, ttm o mesmo direito a vida, & protecdo, ao
cuidado e a reproducdo. Ou seja, ndo ha hierarquia ontoldgica como se a vida animal ou a flora
tivessem menos valor que a vida humana, afinal, esta ndo se faz sem aquelas.

Tendo isso em vista, antecipo a discussdo que mais a frente sera feita em torno dos
conceitos dicotdmicos de ‘moderno’ e ‘tradicional’. Essa dicotomia se relaciona diretamente
com o que estou chamando aqui de igualdade ontoldgica, que se opde a desigualdade ontoldgica

da modernidade. Me baseio em Latour (2013) para indicar que

[...] apalavra “moderno” designa dois conjuntos de préaticas totalmente diferentes que,
para permanecerem eficazes, devem permanecer distintas, mas que recentemente
deixaram de sé-lo. O primeiro conjunto de praticas cria, por “tradugdo”, misturas entre
géneros de seres completamente novos, hibridos de natureza e cultura. O segundo cria,
por “purificacdo”, duas zonas ontoldgicas inteiramente distintas a dos humanos, de
um lado, e a dos ndo-humanos, de outro. Sem o primeiro conjunto, as préticas de
purificagdo seriam vazias ou supérfluas. [...] O primeiro conjunto corresponde aquilo
gue chamei de redes, o segundo ao que chamei de critica. [...] Enquanto considerarmos
separadamente estas praticas, seremos realmente modernos, ou seja, estaremos
aderindo sinceramente ao projeto da purificagdo critica, ainda que este se desenvolva
somente através da proliferacéo de hibridos (LATOUR, 2013, p. 16).

Dessa forma, o que chamo de igualdade ontoldgica, que é a negacdo da purificacéo,
da divisdo entre humanos e ndo-humanos, é a proliferacdo de hibridos na pratica. A meu ver,
os/as quilombolas do Cumbe negam a modernidade dessa forma, negam a divisdo
natureza/cultura, negam a divisdo das zonas ontoldgicas. O ponto de vista moderno que
hierarquiza os seres € estranho a biointeracdo que se pauta numa relacdo de composicdo, de
hibridizacdo. Assim sendo, tudo no territério deve ser cuidado e preservado. A igualdade
ontoldgica que enxergo na biointeracdo quilombola ndo é uma anulacéo das diferencas entre
humanos e ndo-humanos, mas é uma afirmacdo do direito a vida e ao territorio que ambos
possuem. Alguns exemplos ja foram dados acerca dessa biointeracdo no Cumbe e outros serdo
dados ao longo da tese, mas por enquanto, basta o que ja temos: a vida no Cumbe é uma vida
que agrega vidas humanas e ndo-humanas; € uma vida que sé continua por estar arraigada
naquele territdrio, € uma vida que se nutre diretamente dele e que cuida dele, a0 mesmo tempo

em que é cuidada.
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2.1. Os quilombolas do Cumbe: socialidade, conflitos ontoldgicos e o parecer contestatorio

Imagem 5 - Ronaldo segurando o estandarte do bloco Karambolas do Cumbe e ponto de cultura Chama Maré ao
fundo (Ozaias Rodrigues, 2022).

Nesse tdpico, disserto sobre a socialidade da comunidade quilombola do Cumbe, como
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a percebo e experimentei em campo, bem como sobre questdes de um parecer contestatorio
acerca da identidade quilombola do Cumbe, que foi elaborado, por um antropélogo, em agosto
de 2021. Essas duas questdes se relacionam com a minha inser¢do em campo como pesquisador,
com a intimidade que construimos, eu e os/as quilombolas, ao longo da pesquisa e com a forma
que eu enxergo os conflitos internos no Cumbe.

Inicialmente, aponto que estando em campo, por trés vezes, pelo menos, me tomaram
por nativo do Cumbe - uma foi na festa do mangue, de 2023, outra numa aula de campo,
coordenada por Jodo e outra ocorreu fora da ocasido da festa do mangue, por pessoas de fora
da comunidade. Nessas situagdes percebi que, sem me identificar como antrop6logo, morando
na comunidade por alguns meses, mostrando certa intimidade com os/as moradores/as e tendo
desenvoltura em explicar certos fatos, algumas pessoas acharam que eu morava ali de fato, ha
um bom tempo ou que eu fosse nativo, como os/as quilombolas falam quando alguém nasce no
Cumbe. A relativa facilidade de me adaptar ao cotidiano da comunidade e em conversar com
as pessoas, fez com que rapidamente eu conseguisse uma intimidade com elas, mesmo com
pouco tempo de campo.

Penso que isso se deve a dois fatores: ndo apenas a minha personalidade, mas também
a incorporacdo que os/as quilombolas fazem de pessoas de fora, recebendo muito bem,
acolhendo-as. Na minha segunda ida ao Cumbe, entre final de novembro de 2022 e comeco de
janeiro de 2023, eu ja era conhecido por muitos/as quilombolas. Senti que minha intimidade
com as pessoas e seu cotidiano ja era consideravel, devido a minha desinibicdo para falar com
elas e propor algo, como uma entrevista, uma saida para algum canto ou alguma atividade,
como uma fogueira com contacgdo de historias, por exemplo, no quintal de Matilde. Assuntos
mais sensiveis ou de cunho sexual também eram discutidos na minha presenca sem
constrangimento nenhum. Percebi nessas ocasides que ja haviamos estabelecido uma relacéo
de confianca e de intimidade, relacdo essa que se fortaleceu ao longo do tempo e que € preciosa
para ambos os lados.

Exemplar nesse sentido foram as ocasides nas quais essa assimilacdo social, que os/as
quilombolas fazem das pessoas de fora, foi expressa verbalmente. 1sso é outro aspecto de minha
insercdo no cotidiano do Cumbe, pois vérias vezes quilombolas falaram coisas do tipo para
mim: ‘j& pode se associar’, jd é quase um quilombola’, ‘falta s casar com alguém daqui pra
ser quilombola’, ‘ndo vai mais embora, né? Tu ja se sente um quilombola, né?’, ‘morando no
Cumbe agora, né?’ e ‘vocé é como se fosse do Cumbe’. Frases do tipo ouvi incontaveis vezes
em minhas estadas em campo, sobretudo a partir da segunda e terceira idas, nas quais passei

um bom tempo morando no Cumbe, convivendo com quilombolas, participando de eventos,
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reunides, encontrando gente conhecida na esquina, nas ruas, pedindo favores e etc.

Muitas vezes me peguei falando algo que fez alguém rir bastante, opinei sobre certas
coisas, que me senti a vontade para opinar e as pessoas receberam bem minhas falas; trocamos
também nas conversas alguns deboches e fofocas. Em trés semanas de estadia, em dezembro
de 2022, eu ja estava aclimatado ao cotidiano da comunidade, bem como os/as interlocutores/as
estavam aclimatados/as @ minha presenca, a ponto de em conversas mais sensiveis ou em que
0s animos se exaltavam, ndo haver nenhum constrangimento com a minha presenca. Nesse
sentido, minha insercé@o no cotidiano dos/as quilombolas foi um processo facil.

Entrementes, essa convivéncia intima supfe ndo somente uma harmonia nas relagées,
como j& demonstrei, mas também a suspensdo provisoria dessa harmonia. Percebi que numa
convivéncia intima, os dissensos, divergéncias e/ou conflitos com os/as interlocutores/as
surgem de qualquer jeito. Mas isso € a regra de uma convivéncia constante e intima, na qual os
dois lados expressam seus descontentamentos, seus desconfortos e suas divergéncias de
opinido. Em pelo menos cinco situagdes isso ocorreu entre mim e os/as quilombolas. Em duas
situacBes, interlocutores/as me chamaram a atencdo para ndo fazer algo, que eu fazia
cotidianamente e que achei néo ter problema em fazer. Como a questdo ndo envolvia apenas a
mim, mudei um pouco meu habito para atender a solicitacdo das pessoas.

Em outra ocasido, discuti sério com meu amigo interlocutor por ter colocado nés dois
e outro amigo nosso em uma situacao desconfortavel, na qual precisavamos voltar ao Cumbe,
mas estdvamos sem opcdo de transporte, sendo que ele tinha ficado responsavel por essa parte.
Em outra ocasido, divergi explicitamente com uma interlocutora acerca da formacdo das
comunidades quilombolas no Brasil, tentando explicar o ponto de vista da teoria historiogréafica
e antropoldgica sobre o assunto. Como ela se manteve firme em sua opinido, resolvi ndo
continuar com a discussao e mudar de assunto.

Essas foram situacdes de que me lembro agora e que foram mais significativas para
mim, mas outras do tipo ocorreram e eu poderia enumera-las por longo tempo. No entanto, isso
basta para uma avaliacdo geral dessa intimidade no cotidiano dos/as interlocutores/as. Tudo
isso ndo abalou a nossa intimidade, nem o gostar de estar junto ou perto um do outro, pelo
contrario, sO fortaleceu a relagdo. Na verdade, penso que isso € um aspecto relevante da
intimidade social, uma intimidade agonistica, que ndo preza pela harmonia plena (VIEIRA,
2015), mas que € dinamica, podendo pender para o riso compartilhado em varios momentos e
em outros, pender para criticas e divergéncias verbalizadas cara e a cara. Essa também é uma
das caracteristicas mais importantes no trabalho de campo etnografico: a intimidade do

cotidiano, a relagdo constante e diaria com os/as interlocutores/as.
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Fiquei hospedado, em todas as idas a campo, num chalezinho de madeira de carnauba,
barro e palha, no quintal de Dona Matilde, construido por seu marido. Do lado da casa dela, ha
a casa de uma de suas filhas, que é casada e tem um filho. Minhas convivéncias cotidianas,
sobretudo nas horas de comer, como o café da manhd@ e almoco, eram, geralmente, na
companhia da familia de Matilde, tanto que acho estranho, quando estou em campo, quando
faco alguma dessas refei¢des sozinho. Mas quanto a isso ja me acostumei, pois, meu horério de
alimentacdo € um pouco mais tarde que o deles/as. Percebi, depois de um tempo, que comida e
conversa Sao coisas que se atraem e sdo importantissimas na socialidade dos/as quilombolas.

Em vérios momentos de minha estadia em campo, a distancia cultural entre mim e
os/as interlocutores/as se relacionava diretamente a sua identidade pesqueira, marisqueira. As
coisas que eu menos entendia eram relacionadas a pesca, a0 mangue, ao rio, as aguas. Certas
palavras do vocabulario dos/as quilombolas me faziam, algumas vezes, perguntar 0 que era
aquilo que a pessoa estava dizendo ou pedir que repetisse a palavra para eu tentar entender.
Assim, ha um vocabulario especifico que traduz a socialidade quilombola com o territdrio.
Como Evans-Pritchard (1999, p. 27) entre os Nuer, percebi que era preciso dominar um
vocabulario referente ao modo de vida pesqueiro dos/as quilombolas, para compreendé-los/as
melhor, pois h4 uma terminologia prépria em uso no cotidiano, como se fosse uma segunda
lingua que é falada em todas as situagdes.

Desta forma, quase tudo no Cumbe gira em torno da relagdo com a pesca e 0 mangue.
Aponto que nas varias entrevistas que fiz, durante a autoapresentacdo que eu pedia ao iniciar a
conversa, alguns/mas interlocutores/as se definiam logo como pescadores/as ou
marisqueiros/as, ou seja, a relacdo com a pesca e 0 mangue é constitutiva da propria visao de
mundo deles/as, bem como de sua identidade subjetiva mais intima. Eles/as pensam como
pescadores/as e veem 0 mundo como pescadores/as. Nao € s6 o gque eles/as fazem enquanto
atividade produtiva, é o que eles/as sdo enquanto coletividade e subjetividade. Por isso, tudo ali
é uma questdo de relacdo com o territério, com 0 mangue, com o rio, com a pesca.

Na segunda ida a campo, fiz alguns movimentos que antes ndo me permiti, como de
me expor mais, me inserir nas coisas, ajudar, perguntar, aconselhar e opinar. Fui ensaiando um
movimento de proximidade cotidiana e lenta, mas intensa e envolvente de ambos os lados.
Rapidamente ja estavamos fofocando de certas pessoas, comentando questdes sérias, sensiveis
e com transparéncia, ja pensdvamos em fazer um lazer juntos, ir para festas, etc. Foi a partir
desse contexto de maior intimidade que, em minha terceira ida a campo, eu e Tia Simoa
comecamos a fazer corridas e caminhadas diarias, alternando com pedaladas. Na prética, essas

corridas e caminhadas nos aproximaram bastante, bem como serviram para cada um espairecer
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e nao ficar no sedentarismo.

Além disso, varias vezes os/as quilombolas me perguntaram quanto tempo eu ia ficar
por ali. A priori, levei isso como mera curiosidade. Depois percebi que para além dela, talvez
os/as quilombolas ndo estejam acostumados/as a ter alguém de fora presente todos os dias no
seu cotidiano, passeando pelas ruas, comprando coisas, conversando com 0 povo nas esquinas,
indo no bar com amigos/as, subindo os morros e etc. Perguntei depois a Jodo e Matilde se ja
havia ido algum/a antropo6logo/a fazer pesquisa 1a e eles me informaram que nao, que os que
mais andaram fazendo pesquisa por la eram estudantes da Geografia, Biologia, Ciéncias
Ambientais, Turismo e outros cursos, menos da Antropologia ou Ciéncias Sociais.

As perguntas sobre quanto tempo eu ia ficar ali comegaram a fazer mais sentido depois
que confirmei o ineditismo de minha presenca enquanto antropdlogo entre eles/as, fazendo
pesquisa. As perguntas sobre minha permanéncia no Cumbe indicavam o estranhamento com a
minha presenca cotidiana. Pelas perguntas dos/as quilombolas e pela experiéncia em campo
com outros/as pesquisadores/as de outras areas, entendi que eles/as esperavam - no sentido da
expectativa - que eu fosse embora do territério depois da festa do mangue, como todos/as
costumam fazer, ou que passasse pouco tempo por |4, uns trés dias no maximo. Porém, ndo fui
embora depois da festa do mangue de 2022 e nem passei pouco tempo |4, assim, a minha
presenca passou a ser alvo de curiosidades e especulacfes diarias. Passar meses morando 14,
implicou numa convivéncia cotidiana e intensa, que transbordou para além da pesquisa.

Antes mesmo dessa intimidade toda se desenvolver, fui reconhecido como antrop6logo
na ocasido em eu fiquei sabendo do parecer contestatorio que citei. Na discussdo que se segue,
trago alguns trechos do referido parecer contestatério, entendendo-os como dados etnograficos
da pesquisa, de forma a introduzir a tematica dos conflitos internos ao Cumbe, que também
serdo analisados no tépico 3.3 do capitulo 3.

Comeco informando que o parecer/laudo foi elaborado por uma figura ja conhecida na
antropologia brasileira por se irmanar a empresarios e latifundiarios: Edward Mantoanelli Luz.
Esse consultor foi contratado, ao que tudo indica, pela Associacdo dos Moradores do Cumbe e
Canavieira (AMCC), para elaborar um laudo contestatorio sobre a identidade quilombola do
Cumbe. Conflitos envolvendo empreendimentos privados, terras publicas, comunidades
tradicionais, sobretudo indigenas e conflitos socioambientais séo as areas onde o referido
consultor mais atua, sempre com o argumento de que comunidades e povos tradicionais podem
ser ou sdo manipulados por ONGs (Organizacdo ndo-governamental) ou idedlogos para
obstarem os empreendimentos publicos e privados que visam desenvolver o pais.

Tive acesso ao parecer contestatorio quatro dias depois de chegar ao Cumbe, pela
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primeira vez, no dia 14 de fevereiro de 2022. A partir de uma leitura atenta do contra laudo, de
pesquisa de campo realizada ao longo de cinco meses e de coleta de informacGes com o0s/as
moradores/as quilombolas, elaborei algumas consideracdes com base no parecer contestatorio
que foi elaborado no segundo semestre do ano de 2021, apds audiéncia de instrucéo realizada
em agosto do referido ano. Logo, aponto que esse parecer faz parte do contexto de conflitos
internos ao Cumbe.

O titulo do parecer consultado é Parecer técnico de avaliacdo circunstanciada da
autodeclaracdo “quilombola” e da certificacdo® da Fundagio Cultural Palmares concedida
a parcela de moradores do Sitio Cumbe, Aracati/CE (LUZ, 2021). J& de saida podemos indicar
que antropélogo/a nenhum/a pode legitimar ou deslegitimar a identidade coletiva de
determinado povo ou comunidade. N&o esta em nosso poder fazer isso, no maximo, endossar o
gue uma comunidade tradicional ja& sabe sobre si mesma. Em segundo lugar, o avanco do
capitalismo sobre comunidades tradicionais pode cooptar profissionais formados em Ciéncias
Sociais, como é o caso do autor do parecer, para defender seus objetivos desenvolvimentistas.
Usar a ciéncia antropologica para tentar legitimar o avanco de empreendimentos sobre
territorios tradicionais € mais uma ferramenta do capital.

Foi a partir da minha pesquisa de campo que a demanda por uma resposta ao parecer
contestatorio surgiu, que aqui farei apenas um ensaio que me ajudara na argumentacdo da tese
como um todo. Nesse sentido, uma das tematicas analisadas no parecer é a da escravidao,
portanto, é preciso que a memoria social da escravidao no Cumbe, seja levada em consideracéo,
como podemos ver nos relatos de duas quilombolas ancias, Dona Izabel e Dona Solidade, que

nos dizem o seguinte:

Solidade: Eu era menina quando 0s meus pais diziam que o bisavé do meu pai,
alcangou os escravos aqui no Cumbe. L4 tinha um sitio, mas derrubaram, que eu ainda
alcancei essa casa, que a gente chama de posto. Um casardo grande, cheio de quarto.
Ali que botaram os escravos em cativeiro. Tinha uns pés de mangueira grossos, diz
gue amarrava os escravos la, pessoal mais velho contava. Quando a gente ia pro morro
achava cachimbo, quartinha... tudo por ali. O posto era 14 onde ficava os escravos. O
pessoal contava que em fora de hora ouvia uns gritos, pra banda do posto, que eram
as almas dos escravos que morreram |4, que desapareceram ou morreram. Dizia que
ouvia isso por la. Chamavam tanto de escravo quanto de cativo. Tem uns pedacos de
tijolo, de telha por la... e o bisavd dele, meu pai dizia, chegou alcancar ainda os
escravos. Aqui no Cumbe tinha cinco sitios. Cada sitio tinha um engenho. O engenho
de agucar (Arthur Clemente) que tinha acold, um sitio grande, e tinha uns bois que
puxavam o engenho. [...] E o engenho de Luiz Correia era a motor. Cazuzinha também
tinha um boi que puxava o engenho. Tinha um de Noé Lopes, que era a motor e o de
Mariquinha Pereira era puxado a boi. Cinco sitios. E dizem que néo tinha sitio aqui
no Cumbe. Moia cana e fazia desmancha de farinha na casa de farinha. Moia cana o
verdo todinho, plantava pra fazer cachaca, rapadura. [...] Mas pode perguntar que

3 A certificacdo de uma comunidade enquanto quilombola é feita pela Fundagio Cultural Palmares (FCP)
quando a comunidade, apés assembleia coletiva, se define/autodeclara como quilombola e envia a documentagdo
requerida a FCP, para que a mesma seja certificada como tal pelo referido 6rgéo.
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dizem ‘ndo, aqui no Cumbe ndo teve engenho ndo’. Teve cinco sitios, cinco engenhos.
Os que tinham motor era o de Luiz Correia e 0 de Seu Adonias. Os outros eram
puxados a boi. Diz que néo tinha engenho, Manuel t& é doido que papai... nega tudo.
Era um casardo grande, alto, cheio de corredor, com cal¢ada alta, uma casa medonha.
O posto. Antes de chamarem de posto, chamavam de senzala. O sitio Gloria era
agarrado no sitio dos Correias, que era um sitio muito grande, ia até o pé do morro e
tinha um lago, um agude que se chamava Gléria. [...] O posto ficava pra baixo, o
Gléria ficava pra cima, onde tinha uma lagoa medonha. Ja pertenceu aos Correias.
Izabel: Lembro dessas histérias. Eles [os escravos] ficavam la no posto, acola, no pé
do morro da CAGECE. Entrando la pra dentro, tinha uma casa grande, 0s escravos
eram la. Os mais velhos contavam que |4 judiavam deles, onde é cheio de mangueira,
ao redor. Indo 14, ainda hoje tem uns cantos assim... 0 morro foi enterrando, mas foi
14 que escravizaram as pessoas. Amarravam nos tocos. Fora de hora o pessoal ouvia
0s gritos. Os mais velhos contavam, meus av0s, meus pais. Esse lugar que se chama
posto era uma casa muito grande. Entrando pra dentro, ele fica no pé do morro. Ele
ficava no recanto do morro. Uma parte dele ficava onde hoje é a CAGECE. Os donos
pra banda de 14 eram os Correias, Luiz Correia passou para os filhos. Falavam da
senzala. E verdade.

Quem puxava 0s engenhos ndo eram 0s bois, eram 0s escravos, que rodavam pra moer
as coisas. Esse lugar ficou até mal assombrado. Pessoal ja viu coisa por |4, fora de
hora. Tinha uns gritos, umas visagens. Os escravos existiram, porque 0s meus pais,
meus avés tudo contavam isso. Aracati sabe que aqui existiu escravo. Eles ndo querem
dizer que teve, mas essas pessoas que dizem isso... eles ndo querem é dizer, até gente
da minha familia que diz isso. Mas sabe que teve, Manoel, meu irméo, aquele que
mora ali. Ele sabe de tudo, melhor do que nés, que é um dos mais velhos. Ele esconde
as historias porque é contra os quilombolas e & meu irméo, tudinho. Meu irmdo disse
que ndo tinha sitio aqui.

Se for perguntar a essas pessoas que diz que ndo conhece, ja pode saber quem séo,
tem nem perigo. Sabem e ficam negando. Ele, Manuel, s6 diz que ndo tem porque tem
raiva dos quilombolas. Ele nega tudo, porque o negécio deles é querer derrubar nos,
derrubar a nossa associacdo. Pode ficar tranquilo que é, que existiu sim, escravo dentro
do Cumbe. Meu av6 contava que matavam o0s negdo amarrados nos troncos.
Penduravam eles nos pés das mangueiras, passavam o dia empendurados la de castigo,
acoitados. Contava tudinho isso, meus avés. Diziam que tinha um pau que
penduravam o0s negros, pra judiar e pra matar. Matava, judiava até morrer. Nao
escapava ndo. Judiavam de todo jeito. Teve escravo sim. Tanto que € mal assombrado,
devido as pessoas que mataram 4. Vai 1a de noite pra tu ver (risos). Depois que veio
0 posto foi que mudou 0 nome, mas chamavam de senzala. Botaram o0 home de posto.
[...] Eles negam, ai quando tu ver alguém negar ja sabe. Tu ja t& por dentro dos
assuntos (Dialogo realizado em: 29/12/2022).

Os conflitos internos ao Cumbe, dos quais falarei mais adiante, incidiram nas
narrativas sobre o passado do Cumbe, pois enquanto um lado (quilombolas) fala do passado no
qual havia escravos, o outro lado (ndo-quilombolas) nega esse passado escravista, mesmo
sabendo dos fatos. Portanto, ha uma disputa narrativa sobre o passado do Cumbe e, atualmente,
sobre o seu futuro também. Certa vez, uma moradora nao-quilombola, citou uma ancia preta ja
falecida, afirmando que a mesma negou esse passado escravista. Porém, essas duas ancias
brancas, Izabel e Solidade, afirmam de forma peremptoria que seus pais, avos e bisavos falavam
dos escravos no Cumbe. Na disputa narrativa pelo passado do Cumbe, suspeito que muitos/as
negros/as neguem a escravid@o por ndo quererem, de forma alguma, serem associados/as aos
cativos de outrora. Isso € uma hipotese que formulei a partir de varias informagGes que ouvi em

campo. De qualquer forma, as narrativas de Dona Izabel e Dona Solidade estio registradas
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acerca da questdo e as entendo a partir da chamada Histdria oral (POLLAK, 1992).

Outra questdo posta no parecer se refere a tentativa de “modernizar” o Cumbe,
descaracterizando-o de praticas tradicionais, como a “inexisténcia” de certas atividades
produtivas e 0 do uso comum da terra. O autor do parecer louva o desenvolvimento da regido e
o0 coloca como um diluidor da tradicionalidade do local, apagando assim a trajetoria historica
propria dessa comunidade. Ao diluir esse tradicional no contexto de um moderno®
desenvolvimento, visa o autor do laudo contestatorio descaracterizar de forma genérica as
praticas dos/as moradores/as quilombolas, tentando afastar qualquer hipoOtese de préaticas
tradicionais e de uso comum da terra, tornando o Cumbe mais um lugar modernizado, como
qualquer outro, na marcha inevitavel do progresso econémico. Ora, essa questdo nos é cara,
para a tese, bem como aos/as quilombolas do Cumbe, por isso é importante destacar que o
consultor faz uma critica tipicamente moderna, do tipo “purificacdo”, como Latour (2013)
esmiuca bem.

O que acontece em casos como o do Cumbe e como em todo processo de emergéncia
étnica, € congregar caracteristicas culturais, que sdo elementos diacriticos, em torno de uma
identidade comum, de uma base de referéncia negra. E uma composicdo situacional que néo
busca pureza e é negociada coletivamente (POLLACK, 1992). Como aponta Almeida (2011)
ao trazer o conceito de quilombo para 0 meio juridico é indispensavel a revisao desse conceito,
pois muitos operadores do Direito podem se apegar a nogdes ultrapassadas de legislacdes do
periodo colonial, favorecendo a concentracdo fundiaria (ALMEIDA, 2011, p. 13). Fazendo uma
critica aos operadores positivistas do Direito, Almeida (2011) aponta que os mesmos “acusam
0s que chamam a atencdo para o carater dindmico da categoria quilombo de foscarem o
problema e retirarem a condigdo de “escravos fugidos” do significado “original” (p. 14)*..
Assim, tem-se de um lado uma visdo dinamica e historica da categoria quilombo e do outro,

uma visdo cristalizada no passado que insiste em reforcar definicdes do passado colonial.

40 Entendo esse moderno ou modernidade como um dos fundamentos do pensamento ocidental, com base em
Bruno Latour (2013; 2021). Em sintese, esse autor defende que 0 moderno é um pensamento/pratica/modo de
vida que separa as coisas e seres, de forma assimétrica, desigual, que toma o mundo e as sociedades como
totalidades essencializadas e apartadas. Nessa Idgica, ou vocé é moderno ou é tradicional, pois ndo haveria
didlogo entre esses modos de vida ou de pratica, ndo haveria hibridos, redes ou cruzamentos, pois 0 moderno se
define, precisamente, pela separacéo, pela dicotomia das coisas, do mundo e dos seres. A meu ver, 0 autor do
parecer contestatorio, se utiliza dessa nogdo de moderno para contestar a tradicionalidade dos/as quilombolas do
Cumbe, pois para ele existe uma pureza do tradicional que, supostamente, deveria durar ao longo do tempo e do
espaco. Isso é uma idealizagdo moderna.

4L E devido a interpretacdes congeladas no tempo e no espaco que é preciso ir além da fuga para se entender 0s
quilombos, porém, ao mesmo tempo, € preciso reconhecer que as fugas fizeram parte da fundacdo de inimeros
quilombos no Brasil. No entanto, um fendmeno tdo complexo como o surgimento de quilombos néo pode ser
reduzido a uma versao Unica e genérica de fundacdo ou formagdo, como se existisse um modelo a ser seguido.
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Se olharmos para trés, no tempo, podemos compreender como a categoria quilombo
ndo se prende ao um modelo pretérito, cristalizado. N&o a toa as reivindicagdes negras sobre a
Constituinte de 1987 foram nesse sentido: o quilombo ndo € um fenémeno social do passado,
mas é também do presente e ele pode surgir de variadas formas, a partir de uma ancestralidade
negra ou afro-indigena e de uma memoria social atravessada pela experiéncia da escraviddo.
Em suma, o consultor nega o tradicional no Cumbe pela afirmacdo da modernidade e do capital
no territorio quilombola, ou seja, ele acha que os/as quilombolas devem estar congelados/as no
tempo e no espaco para serem quilombolas, “de verdade”, pois qualquer alteracdo em sua
“pureza tradicional” é o suficiente para serem lidos como falsos/as quilombolas. O consultor é
um moderno, no sentido latouriano do termo, pois busca pureza ontolégica num modo de vida
gue ndo tem compromisso com as premissas purificadoras dos modernistas. Pelo contrario, o
modo de vida quilombola em questdo se afirma na hibridizacdo, que se pauta numa ontologia
onde seres, coisas e concepg¢des de mundo se cruzam e se transformam.

Entrementes, os/as quilombolas do Cumbe defendem sua tradicionalidade ao mesmo
tempo em que dialogam com a modernidade, sem abrir mdo da primeira e sem assumir o ponto
de vista assimétrico e desigual da segunda. Em sua biointeracdo produzem hibridos e/ou
cruzamentos de vidas humanas e ndo-humanas (LATOUR, 2013). Nessa questdo subjaz
também a noc¢do de tempo, pois 0 moderno indica ruptura ou um novo regime (LATOUR, 2013,
p. 15) de tempo, de relagdo com as coisas, com 0 mundo. Em seu etnocentrismo, 0 moderno se
imagina melhor que o antigo, que o tradicional e por consequéncia € assimétrico, pois “assinala
uma ruptura na passagem regular do tempo; assinala um combate no qual ha vencedores e
vencidos” (LATOUR, 2013, p. 15). Na biointeracdo quilombola ndo ha vencedores e vencidos,
pois a relacdo com o territorio é de integracdo, de composicao.

Nessa discussdo entre moderno, tradicional e tempo, trago uma fala de uma das
interlocutoras que deixa transparecer a concepcdo que 0s nhdo-quilombolas tém acerca da

identidade quilombola. Ela diz o seguinte:

Quando alguém diz que ¢ quilombola e negra o povo diz ‘Tai, tu mae foi escrava foi?
Apanhou de chicote? T6 sabendo que a fulana foi escrava. Quer dizer que apanhou no
chicote’. Para eles [ndo-quilombolas], acham que quando a gente diz que é quilombola
€ que nossos avés foram escravos. [...] Porque a pessoa se acha preta ai chamam de
escravo. Mas ndo eram escravos, eram descendentes de escravos. Mas eles nédo
entendem. A gente tem que andar rasgado, porque quilombola andava rasgado
[esfarrapado]. Quem j& viu um quilombola ser formado? Um quilombola ndo pode ser
formado em Direito, em Medicina. Ndo tem direito a um estudo bom, a uma
alimentacdo boa. Para eles os quilombolas tém que ser como nas antigas. Tinha que
ser escravo mesmo, ficar no sol quente, amarrado num pé de pau e levando chibata.
Para eles a gente ta retrocedendo, mas é o pensamento deles. Acham que a gente tem
que andar igual como era das antigas, [vivendo] nas senzalas, eles pensam assim. Que
a gente vai roubar terra. Sé que eu ndo sei se esse € 0 pensamento mesmo deles ou se
eles querem botar isso na cabeca das pessoas [manipulacéo]. Eu creio que eles botam
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isso na cabeca do povo pra conseguir as coisas, porque eles sdo bem espertos. N&do
tem légica nisso: porque eu sou quilombola eu ndo posso ter um ensino bom? Néo
posso ter uma educagao, ser uma pessoa sociavel como os outros. Nao tem Idgica isso,
gue o mundo evolui, a gente tem que evoluir e ndo retroceder. E tem gente deles que
é formado e vem com esse pensamento. Eu creio que é pra eles conseguirem as coisas
[manipulagéo], porque ndo tem logica. A gente é associado como quilombola, ai dizer
gue tem uma quilombola fazendo Direito, Medicina, pra eles é fachada, tudo fachada
pra poder conseguir as coisas (Dialogo realizado em: 14/12/2022).

Hé& aqui uma sobreposicdo de realidades, como se todo quilombola do passado tivesse
sido escravo ou que todo negro o fosse. Vé-se duas concepcdes de historia e escraviddo. Uma
congelada no passado colonial, onde ndo cabe uma reparacdo historica e onde todo negro é
escravo e outra mais fluida e contemporanea, que entende a dinamica social das coisas. Nesse
sentido, a0 mesmo tempo em que afirmam sua tradicionalidade e ancestralidade negra e
indigena, os/as quilombolas do Cumbe manejam uma concepcdo de quilombo que é
contemporanea, amparada pela Antropologia e Historiografia atuais, em suas praticas e
discursos. Eles/as entendem bem que um passado escravista e 0s lagcos de parentesco,
presentificam esse passado que foi superado, mas reelaborado, transmitido e ressignificado em
sua auto defini¢do. E como se dissessem ‘sabemos de onde viemos e sabemos o que queremos’.
Como escreve Négo Bispo, no quilombo os negros iam “reconstituindo os seus modos de vida
em grupos comunitarios contra colonizadores” (SANTOS, 2015, p. 48). Dessa forma, ndo ha
um retorno ao passado colonial escravista, apenas a memdria viva e coletiva do mesmo.

O que interessa aqui € exatamente a superacdo desse passado, a superacao da miséria,
da falta de autonomia corporal e laboral que ele representou. O cenario € outro agora: olhando
para o futuro, os/as quilombolas empreendem um desenvolvimento local comunitario, com
vista a melhorias coletivas, com direito & terra, ao trabalho tradicional, estritamente vinculado
a autonomia do corpo e do tempo do trabalhador, a educacéao de qualidade e a geracao de renda.
Se tomarmos as teorias histdricas e antropologicas sobre comunidades remanescentes
quilombolas, veremos que os/as quilombolas do Cumbe entendem sua identidade da forma
como essas teorias nos informam sobre a afirmacéo politica dessas comunidades.

Em relacdo aos conflitos internos & comunidade do Cumbe ouvi algumas vezes o
argumento falacioso de que os/as ndo-quilombolas seriam a maioria demografica na
comunidade. O consultor do parecer sustenta essa desgastada afirmacdo: de que o0s/as
quilombolas sdo minoria numérica no territorio e exagera na ideia de uma maioria absoluta que
se opOe aos/as quilombolas — o0 que é uma distor¢do dos fatos. Ele refor¢a os argumentos da
outra associagdo (AMCC), sobre a auto afirmacdo quilombola ser falsa, ressaltando sua
oposicdo e cita a audiéncia publica na Cadmara Municipal de Aracati, em novembro de 2016,

onde os/as ndo-quilombolas reafirmaram sua posigéo anti-quilombola.
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A realizacdo da audiéncia se destaca no conjunto dos conflitos cotidianos que se
exacerbaram apos a certificacdo da comunidade como quilombola, em 5 de dezembro de 2014.
A entrada da equipe técnica do INCRA na comunidade causou especulacBes exageradas e
alardeamento entre ndo-quilombolas, mesmo os profissionais do INCRA tendo explicado o
processo de regularizacdo fundiaria e tirado as duvidas dos/as mesmos/as. Matilde foi quem me
deu essas informacBes. Mas os/as ndo-quilombolas ja estavam convictos/as de sua posi¢do e 0
antagonismo continuou. O fator nevralgico dessa oposi¢do foi a questdo da desapropriacao
territorial de ndo-quilombolas, como se pode ver na ata de conclusdo da referida audiéncia
publica de 2016 (LUZ, 2021, p. 36).

Nas palavras de Manuela Gonzaga, citada por Luz (2021), os/as quilombolas querem
chamar atencédo, de todo mundo, e se fazerem de vitimas (p. 36). Com falas da mesma, o
consultor “desmente” a afirmagdo de que o cemitério e outras areas do territorio estdo ou foram
interditas ou restringidas aos/as quilombolas. Vejo no trecho a seguir, ainda sobre a audiéncia
de 2016, bem como a partir do conjunto de dados de campo, um conflito ontoldgico*?, para
além do conflito fundiario; um antagonismo irreconciliavel entre modos de vida distintos, pois
assim esses modos de vida se apresentam ao observador externo. O trecho é longo, mas resume

bem o conflito ontoldgico posto no caso do Cumbe e que comentarei mais a frente:

Pautada em propostas praticas e pragmaticas a Presidente [da AMCC] Manuela
desconstruiu a falacia de que a maioria da populagdo vive de préticas e atividades
tradicionais. Ressaltou que a maioria da populacdo também quer assegurar seus
empregos e o desenvolvimento regional optando por manter as empresas que estdo
instaladas na comunidade. Diferente da versdo da AQC o restante da comunidade
“sabe que a maioria das familias que 1a residem dependentes (sic) principalmente da
carcinicultura, Criagdo em cativeiro, e sobretudo da empresa de energia edlica que
tem contribuido e muito com o desenvolvimento da localidade”. Representando o
pensamento coletivamente compartilnado por todos os demais moradores da
comunidade Manoela reafirmou sua compreensdo de “inviabilidade na manutencéo
das atividades de subsisténcia sequer eram capazes (sic) de assegurar mais as
condigdes apropriadas para uma vida economicamente prospera”. A presidente [da
AQC] entdo vem usando o discurso de da (sic) protecdo do mangue, da &gua, e das
dunas para expulsar as empresas que se instalaram na regido [j& a presidente da AMCC
diz que iss0] ndo ¢ outra coisa sendo um “tiro no pé”, um argumento falacioso que ao
fim e ao cabo prejudicard a totalidade da Comunidade empatando o impedindo (sic)
0 mais constante processo de desenvolvimento da localidade. Por fim, e representando
novamente a maioria dos moradores do Cumbe, Manoela assegurou que “em nenhum
momento os moradores do Cumbe foram convidados a participar dessa escolha, que
a opinido deles ndo esta sendo respeitada e que querem manter seus modos de vida
tal e qual estdo hoje, pois se for para mudar, que seja para o melhor” ou seja por

“2 Falo de conflito ontoldgico no sentido de conflitos entre modos de vida distintos. Dentro do contexto que estou
narrando e tendo o conceito de igualdade ontol6gica em mente, sobre o qual ja falei, entendo que o modo de vida
quilombola biointerativo se opfe ao modo de vida ndo-quilombola, capitalista e moderno porque a forma como
cada um dos lados se relaciona com o que chamamos de ‘natureza’ - e que o0s/as quilombolas chamam de
‘territério’ - é distinta. Na biointeracdo prevalece a igualdade ontol6gica, mas na légica moderno-capitalista
prevalece a desigualdade ontoldgica, o que permite a apropriacdo da natureza como mero recurso, como algo a
ser dominado, exaurido e explorado em nome do lucro. Logo, o conflito se da na relacdo entre socialidades
distintas com o0 mesmo territério.
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isso pretendia dizer que a mudanca social devem (sic) assegurar o direito da mudanca
para o progresso desenvolvimento e prosperidade... (LUZ, 2021, p. 37, grifo do
autor).

Esse trecho resume bem o antagonismo entre quilombolas e ndo-quilombolas, bem
como seus modos de vida distintos e a forma como cada um desses grupos lida com a natureza
e seus elementos. E isso que estou chamando aqui de conflito ontolégico, como ja explanei em
nota de rodapé. Na argumentacdo do consultor fica explicito que a AMCC (Associagdo dos
Moradores do Cumbe e Canavieira) quer apenas o “desenvolvimento” promovido pelas
empresas privadas, transformando espaco e vidas em mercadoria, enquanto a AQC (Associacédo
Quilombola do Cumbe) quer impedir esse mesmo desenvolvimento, por ser predatério e opta
por manter suas atividades tradicionais. Nesse sentido, 0s empresarios aparecem como Seres
benevolentes que visam ajudar a comunidade a se desenvolver, qguando na verdade, esse suposto
desenvolvimento s6 chega para quem se alia aos empresarios. A maior preocupacédo dos que se
opdem aos/as quilombolas, portanto, é econémica, pois para eles/as a luta quilombola
prejudicaria as atuais oportunidades de emprego, afinal, ndo teriam como sobreviver como
antigamente.

O consultor cita Manoel Gonzaga gue afirmou que ndo houve escravos no Cumbe (p.
37) e também Cosminha, que contou de uma ‘briga pessoal’ de quilombolas com carcinicultores
(p. 38). Cosminha ainda disse que em dada reunido um dos/as moradores/as ndo-quilombolas
afirmou que “ndo podiam voltar a viver como antigamente, pois ndo iriam sobreviver” uma
vez que “viver da subsisténcia é o mesmo que ser enterrado vivo” (LUZ, 2021, p. 38). Esses/as
moradores/as também, segundo Bebeto, outro ndo-quilombola, se importariam com o meio
ambiente, citando ac¢Oes nesse sentido e ameacas dos/as quilombolas em tomarem casas de
varias pessoas®, falando em pilantragem e pirataria, por exemplo. Ha frases confusas nesse
trecho, mas reproduzo uma fala de Bebeto, na referida audiéncia, que penso ser interessante em

apontar a forma como ambos os lados se relacionam com a ‘natureza’:

Bebeto dedicou entdo sua fala a contestar a alegagdo de que os moradores do clube
(sic) ndo teriam nem “uma bandeira de preservacdo do meio ambiente ”. Relembrando
que os moradores do Cumbe ja participaram de diversas atividades em defesa do meio
ambiente preocupando-se com este e respeitando o defeso do Caranguejo,
preocupando-se com a &gua do rio, com mangue e que poderiam ainda “ “ (sic)
levantar outras bandeiras sugerindo por exemplo a coleta do 6leo de cozinha através
de tambores para fabricar sabdo e evitar o despejo no subsolo que acaba
contaminando a dagua” (LUZ, 2021, p. 38).

43 Quanto a isso informa Brissac (2017) que: “A opcio da comunidade quilombola tem sido no sentido de evitar
a retirada de moradores antigos, pequenos agricultores, de suas atuais moradias, ou seja, pensam na titulacdo de
um territério quilombola que ndo afete esses moradores” (p. 6). O perito ainda escreve que, depois de uma
reunido entre quilombolas: “Ronaldo comunicou algumas das decisdes: reiteraram que ndo querem ficar com
terras ocupadas por moradores que ndo se identificam como quilombolas” (BRISSAC, 2017, p. 22).
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Vé-se que a natureza tem lugar central no conflito. A forma como a mesma é
apropriada ou ndo como mero recurso e as relagdes que se estabelecem com ela sdo antagonicas.
A “entrada da natureza” nesse conflito ¢ um ponto cardeal da questdo. Na verdade, penso que
ela sempre esteve |4, sobretudo quando os/as pescadores/as do Cumbe comecaram suas
mobiliza¢des no final da segunda metade do século XX (BRISSAC, 2017). No caso quilombola
ndo ha concessdes ao capital que olha para a natureza como recurso e todas as acusagdes contra
0 modo de vida quilombola que foram aqui reproduzidas, nas palavras dos nao-quilombolas,
séo argumentos desgastados e rasos. No caso dos/as ndo-quilombolas ha uma concessao e apoio
irrestritos a apropriagdo capitalista da natureza e para defender isso usam de quaisquer meios
para detratar os que se opdem a isso, como é o caso dos quilombolas do Cumbe.

Além disso, apés a elaboracdo do parecer contestatdrio, foi elaborado um parecer
técnico do perito em Antropologia do MPF, Sérgio Brissac, que entre o final de 2016 e comeco
de 2017 elaborou um parecer analisando os conflitos no Cumbe, chegando a propor formas de
superar os ditos conflitos. O referido parecer, a que tive acesso e fiz leitura atenta, traz
informacdes importantissimas que ndo foram citadas pelo autor do parecer contestatorio, pois
0 mesmo fez coro aos boatos que visam apagar a memoria afro-brasileira da comunidade do
Cumbe, entre outras coisas. Assim sendo, o parecer contestatério é fruto direto desse contexto
conflituoso.

Por fim, é importante observar que os que se opdem as reivindicacfes da AQC se
utilizam de taticas de deslegitimacdo dos/as quilombolas, acusando-os/as de reproduzirem
atividades “insustentaveis”, por terem uma relag¢do direta e intima com os diversos seres e
ecossistemas locais. Quanto a suposta insustentabilidade das atividades tradicionais, vé-se ao
longo desta tese que isso ndo tem fundamento etnogréafico. Neste conflito ontoldgico, a maior
preocupacdo dos/as ndo-quilombolas é favorecer um modelo econémico desenvolvimentista
que vé a biointeracdo quilombola como um impedimento ao avango desse modelo, que em
hip6tese geraria empregos e qualidade de vida para a populagdo do Cumbe — o0 que ndo é
verdade e falo sobre isso, brevemente, no topico 5.1., quando comparo as propostas e atividades

das duas associagdes em questao.



70

2.2. A comunidade quilombola do Cumbe na literatura académica

Imagem 6 - Tanque de carcinicultura no “Cumbe de cima” (Ozaias Rodrigues, 2023).

No inicio da pesquisa eu estava indo em direcdo aos chamados conflitos
socioambientais, abundantes na literatura académica que fala sobre o Cumbe. Exemplares nesse
sentido sdo os valiosos trabalhos de Nascimento, Lima e Barros (2013), Nascimento e Lima
(2017), Teixeira, Linhares, Rigotto e Paulino (2017), Santos, Silva e Rozendo (2018), Souza,
Oliveira e Vieira (2020), Castro (2021), Nascimento (2014) e Santos, Sayago e Miler (2020).
Consultei artigos, trabalhos publicados em anais de eventos, TCCs (Trabalho de Conclusdo de
Curso), dissertacdes e capitulos de livros. Comento a seguir alguns desses trabalhos académicos
que nos ddo um panorama da complexidade que € o territorio do Cumbe.

Aponto, primeiramente, que na medida em que eu ia lendo alguns dos trabalhos
supracitados eu comentava-os com Dona Matilde e outros/as interlocutores/as sobre questdes
presentes nesses trabalhos, sempre que eu estava em campo. Isso rendia um debate interessante
no qual eu ouvia o que eles/as tinham a dizer sobre o assunto e eu dizia o que achava do que foi

escrito enquanto pesquisador. Novidades surgiam e perspectivas em comum eram reforgadas,
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como no caso de uma noite de quarta-feira na qual eu, Tia Simoa e Matilde discutimos a
proposta do turismo comunitario do Cumbe e como os pesquisadores/as costumavam abordar
0 assunto com eles/as em suas pesquisas. Era uma troca preciosa de ideias.

Ao longo do tempo, percebi que partir da temética dos conflitos socioambientais era
um passo importante para se entender o Cumbe atualmente. Mas também percebi que isso
reduzia a complexidade social do Cumbe a uma questdo especifica. Desta forma, optei nesta
tese em fazer uma andlise etnografica nos moldes das monografias classicas da nossa disciplina,
falando de tudo um pouco e descrevendo os elementos mais importantes da organizacao social

desse territdrio. Comeco a reviséo de literatura sobre o Cumbe, enfatizando que:

Na atualidade a Comunidade Quilombola do Cumbe/Aracati, litoral leste do Ceara,
vem sofrendo com a implantacdo de projetos econdmicos dentro de seu territorio
tradicional, que desconsideram e desrespeitam seus modos de vida e as relacfes que
0s comunitarios tém [com] os espacos de uso individual e coletivo como campo de
dunas, lagoas temporérias, praia, manguezal, gamboas, ilhas fluviais e o rio
(NASCIMENTO; LIMA, 2017b, p. 1-2).

As relagbes com o territério € a tdnica do modo de vida dessa populacdo, como
apontam esses autores. Esses espacos citados sdo componentes do territério e sdo vistos
predominantemente como de uso coletivo, sendo a invasdo dos mesmos vista como uma
privatizacao do territorio, implicando numa desconfiguracdo da socialidade comunitaria com

ele.

Desta forma, costumes, tradi¢Ges, saberes e modos de fazer, aos poucos, vao caindo
no esquecimento, sendo substituidas por atividades apresentadas e defendidas pelas
empresas, com total apoio dos governos como ‘“moderna[s]”, ocasionando a
descontinuidade de préticas ancestrais, experiéncias do bem viver, tidas como
atrasada[s] (NASCIMENTO; LIMA, 2017b, p. 2).

Esse ponto é importante para entendermos um certo aspecto dos conflitos internos e
externos ao Cumbe. Ha dois discursos/praxis em conflito que eu percebo: um tradicional e um
moderno, sendo que ambos se definem nesses respectivos termos. Nascimento (2014) reforca
1sso ao escrever que: “As marcas da “modernidade” encontradas nos territorios hoje sdo outras,
totalmente diferentes das deixadas pelos nossos antepassados...” (p. 27). A consequéncia dessas
marcas da modernidade é que “as politicas economicas adotadas pelos governos [séo]
incompativeis com suas praticas artesanais tidas como atrasadas e sem importancia alguma para
a sociedade” (NASCIMENTO, 2014, p. 27). Destarte, € com esses termos que interlocutores
como Jodo identificam o pensamento e a préatica que tentam destruir o modo de vida tradicional
dos/as quilombolas do Cumbe. Nao é apenas o territorio que é solapado aos poucos, mas a
prépria relagdo dos/as quilombolas com o mesmo.

Longe de apenas impactos ambientais, os impactos dos empreendimentos sdo amplos
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e envolvem humanos e ndo-humanos. E nesse confronto entre dois modos de vida distintos, que
mais uma vez vemos uma tensdo entre um modo de vida pautado na biointeracdo (chamado
aqui de tradicional) e um pautado no capitalismo. A descontinuidade ancestral, tradicional e
comunitaria, implica a perda de uma socialidade especifica ou numa desconfiguracdo da
mesma. A invasdo capitalista no Cumbe tenta destruir essa biointeracdo, essa relagéo, injetando
na comunidade outra légica de socialidade com o territorio, que Ihe é externa e estranha. Essa
outra logica ¢ a dita moderna, enquanto a légica tradicional € vista como atrasada, do ponto de
vista moderno**, justamente para que a mesma seja suplantada pelo desenvolvimento do Estado
capitalista.

Destaco também o lugar das mulheres quilombolas na luta pelo territorio, através das
palavras de Nascimento e Lima (2017b). Vida € um termo que aparece muitas vezes nesse mini
artigo de comunicacdo oral. Fala-se na continuidade da vida quilombola e nesse sentido
entende-se a vida de forma ampla, envolvendo humanos e no-humanos. E como se 0s autores
falassem de uma vida humana integrada a uma vida ndo-humana, ou melhor, como se a vida
humana implicasse obviamente a ndo-humana. O papel social das mulheres é apenas pincelado
pelos autores, pois o foco do artigo é falar da luta pelo territério. Mas uma coisa deve-se destacar

a partir do seguinte paragrafo:

Na linha de frente das lutas e resisténcias, encontramos uma maioria formada por
mulheres camponesas, sejam quilombolas, indigenas, pescadoras, marisqueiras,
agricultoras e donas de casa. Sao elas que além de uma jornada de trabalho doméstico
diario, arrumam tempo para se reunirem nas associagdes comunitérias e saem para 0s
espacos politicos para defender seus projetos de vida, suas comunidades e territdrios
das ameacas dos projetos de morte, miséria e exclusdo social. [...] além de toda uma
jornada de trabalho diario doméstico, tiram um tempo para exercer atividade politica,
denunciando as injusticas ambientais, intervindo na sua realidade e incidindo em
politicas puablicas que garantam sua autonomia nas comunidades e territorios
tradicionais (NASCIMENTO; LIMA, 2017b, p. 2-3).

Na manha do dia seguinte no qual eu tinha lido esse artigo, comentei com Dona
Matilde sobre o mesmo e ela falou vérias coisas sobre ser mulher ocupando uma posicdo de
lideranca na comunidade. Entre outras coisas, ela me falou que muitos homens da comunidade
ficam indignados com as injusticas que atravessam o territdrio, mas que ficam ‘indignados
dentro de casa’ - expressao dela. Mas as mulheres ficam indignadas e ‘saem de casa’ para
protestar, para se expressarem e lutarem pelo territorio. Assim, as mulheres ocupam o0 espaco

publico contra os projetos econdmicos de morte que invadem seus territorios. Elas ndo se

44 Quando falo em ‘moderno’ ou ‘modernidade’ e ‘tradicional’ estou utilizando esses conceitos de forma
dialética, ndo apenas como meras dualidades que nesses conflitos sdo instrumentalizadas para definir cada lado
do conflito, mas como conceitos que representam os lados do conflito quando os mesmos se auto referem. Nao
uso-os de forma essencialista, mas de forma situada, contextualizada; uso-os da forma como me foram
apresentados na literatura académica e, sobretudo, pelos/as interlocutores/as.
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limitam ao trabalho domestico e diario que fazem em suas casas, mas exercem o cuidado com
o territdrio, pois ele é também uma casa e é preciso cuidar dele, lutar por ele.

No entanto, esse ‘tirar tempo’ para defender suas comunidades, na verdade se torna
uma escolha dessas mulheres, a partir da qual tém que abrir m&o, muitas vezes, de cuidar de si
mesmas e de suas casas, por exemplo. Coloco o ‘cuidar de si’ em primeiro lugar, pois muitas
vezes vi Dona Matilde cuidando de tudo e de todos, menos dela mesmo. Em incontaveis
conversas que tivemos, ela me apontou essa negligéncia do cuidado de si, tendo a luta pelo
territorio (leia-se atividades da associacao quilombola) consumindo todo seu tempo e energia.
N&o sé ela, mas outras mulheres quilombolas tentam cotidianamente dar conta de afazeres
domeésticos e das atividades da associacao. O cuidar de si fica para o tempo que sobra ou que
ndo sobra.

Com base nisso, muitas vezes percebi em campo uma naturalizacdo desse cuidado
feminino com tudo e todos, algo que Nascimento e Lima (2017b) apontaram, se constituindo,
frequentemente, em um abuso do cuidado dessas mulheres. Eles destacam a relevéncia das

mulheres na luta, como linha de frente e pioneiras, como se pode ver nesse trecho:

Essas atividades econémicas instaladas dentro da comunidade quilombola do Cumbe
sdo responsaveis por diversos conflitos socioambientais, que repercutem
violentamente nos fazeres e praticas culturais desenvolvidos pelos comunitarios,
impactando, principalmente, na vida das mulheres. Sdo as mulheres, que numa
possivel crise por falta de &gua, comprometimento da soberania alimentar e escassez
da fonte de renda, que irdo se desdobrar para amenizar a situacdo de miséria
ocasionada pelo “desenvolvimento” econdmico. Triplicando sua jornada de trabalho
doméstico e aumentando sua responsabilidade de cuidar da familia, enquanto seu
companheiro sai & procura de outros meios de vida, deixando para tras seus filhos/as,
mulher, familiares e amigos (NASCIMENTO; LIMA, 2017b, p. 7).

Aponto aqui duas coisas. Primeiro: num cenario como esse, em que o territorio sendo
afetado negativamente deixa de alimentar os/as quilombolas/as, pais e mé&es migram,
temporariamente, para conseguir seu sustento. Nesse caso, 0 impacto dos empreendimentos se
da a nivel dos ndcleos familiares quilombolas. O territdrio é farto, abundante e os problemas
sdo oriundos, em grande parte, dos empreendimentos que minam essa fartura aos poucos,
empobrecendo-o. Segundo: o que Nascimento e Lima (2017b) apontam, se relaciona com o que
Dona Matilde falou sobre as mulheres terem a responsabilidade de cuidar da familia e de
administrarem o lar, sendo que essa responsabilidade do cuidar se da, inclusive, em relacdo ao
territorio, que também é uma casa, como algumas vezes a ouvi declarar. Como Matilde gosta
de dizer, “a relagdo com o mangue, por exemplo, ¢ uma troca, pois o mangue cuida de nos e
nos cuidamos dele”. Isso é biointeragao.

Esta frase de Matilde tem grande semelhanca com algo que um interlocutor da

pesquisa de Flores (2018) lhe falou. Ao comentar suas impressdes de um evento do qual
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participou, um Encontro de Agrofloresta, o interlocutor em questéo, que faz parte da Morada
da Paz, uma comunidade espiritual kilombola no Rio Grande do Sul, exprimiu seu parecer e

nas palavras de Flores (2018):

Contou que, para ele, tudo aquilo que falavam e que colocavam como agrofloresta
nada mais é do que conhecimento ancestral. Perguntaram a ele se na Morada da Paz
havia um espaco destinado a agrofloresta e Bg. respondeu que na Morada ndo existe
“um espaco para agrofloresta”, pois tudo é. [...] Essa visdo compartimentada da
agrofloresta, ele seguiu me explicando, da razdo a uma ideia que néo percebe que tudo
esta em relagdo: “quiseram saber quantos hectares tem a Morada”, disse rindo, “mas
a Morada é tudo!”. E por conta dessa perspectiva que Bg. disse, durante um Plantio
ComVida — uma atividade destinada as pessoas externas a comunidade para um
mutirdo de plantio — “quando a gente cuida da Morada a gente ta cuidando de toda a
Terra, que € nossa Mae, porque pode até ter uma cerca ali, mas esta tudo em relagéo”.
“A gente cuida da natureza e ela cuida da gente”, comentou sobre a importancia dos
plantios de alimentos e ervas medicinais desenvolvidos na comunidade” (FLORES,
2018, p. 179).

Portanto, esse cuidado que se pauta numa percepcao de que todas as coisas estdo em
relacdo umas com as outras, em composi¢do constante, que humanos e ndo-humanos se afetam
mutuamente, pode ser entendido como constituinte do modo de vida biointerativo quilombola.
O cuidado se constitui em um elemento importante para compreendermos, de dentro, a
biointeracdo. Feita essa pequena digressao, voltemos a analise bibliografica sobre o Cumbe.

A festa do mangue € o tema tratado por Souza, Oliveira e Vieira (2020), bem como o
que eles chamam de ‘valores culturais’. A forma como o Cumbe ¢é visado por suas paisagens
naturais € apontada (p. 209), além de citar as narrativas do Sebastianismo local, reproduzidas
por Jodo nas experiéncias nas quais ele guia os visitantes as dunas da comunidade. O famoso
comer no mato ou ‘cumé no mato’ também ¢ citado (p. 210), as praticas artesanais como 0
labirinto e os produtos elaborados a partir de materiais naturais como a quenga de coco, palhas,
folhas, galhos e etc.

Os autores trabalham mais na perspectiva de patrimonio cultural, de bens culturais
(materiais e imateriais) e naturais, do que propriamente falar em territério e modos de vida,
como fazem Nascimento e Lima (2017a). Outros aspectos importantes citados sdo: o turismo
comunitario, 0 museu comunitario, os impactos da carcinicultura, do parque eolico e o0s
conflitos internos. Depois de varias consideracfes é que Sousa, Oliveira e Vieira (2020)

dissertam sobre a festa do mangue nos seguintes termos:

Foi em decorréncia desse conflito interno que os membros da Associagdo Quilombola
se uniram e decidiram criar a Festa do Mangue para se reinventarem e darem
visibilidade a sua luta pela reafirmacéo de suas praticas, costumes, memarias e toda
uma cultura que precisa ser viabilizada e valorizada. Essa festa simboliza a resisténcia
e a luta justa contra as ameacas do agronegdcio vigente que descaracteriza toda
dindmica social e que devasta 0 meio ambiente (SOUZA; OLIVEIRA; VIEIRA, 2020,
p. 218).



75

O relato dos autores sobre a festa do mangue é bem conciso, falando apenas do
essencial das atividades que aconteceram na edi¢do de 2019. O artigo é acompanhado por fotos,
mas deixa a desejar no sentido de uma maior profundidade etnografica acerca do que €é a festa
do mangue, parecendo mais um relato turistico do que um relato académico-reflexivo. No geral,
concordo com a leitura que fizeram acerca da festa do mangue, que serd analisada
posteriormente, mas o que colocam sobre a festa € o 6bvio, é o que esta na superficie.

Nascimento e Lima (2017a), em outro artigo sobre o0 Cumbe, enfatizam a defesa do
modo de vida quilombola, integrado ao territorio tradicional, nas palavras dos autores. Falando
em memoria social e historia local, a narrativa se desenrola no sentido de enfatizar a invasdo do

territério pelos empreendimentos e os conflitos internos assim descritos:

Atualmente, a comunidade quilombola do Cumbe passa por um grande conflito
interno entre os que se auto definem quilombolas. Estes defendem o territério livre
das ameacas econdmicas para 0 uso coletivo e continuidade dos saberes e modos de

fazer. Do outro lado, estdo “os supostos donos das terras”, veranistas, empresarios do
camardo, parque de energia edlica, e junto deles, as familias que trabalham nos
empreendimentos econdmicos, “os ndo quilombolas”. Eles se colocam contrarios a
certificacdo da Fundacgdo Cultural Palmares, ao trabalho realizado pelo INCRA de
demarcar e titular o territrio quilombola. Defendem a ideia de que as terras e o
territorio tradicional tém que continuar nas méos das pessoas de fora, empresarios,
veranistas e grileiros de terra, tomados como sinbnimo de progresso e
desenvolvimento (NASCIMENTO; LIMA, 2017a, p. 2).

Veja-se que nesses conflitos internos participam agentes internos e externos a
comunidade. Essa comunicacdo oral foi escrita em 2017, um dos anos de maiores conflitos na
comunidade. Os argumentos do ‘progresso’ e ‘desenvolvimento’ sdo enfatizados, como
mobilizadores dos empreendimentos e aceitacdo de parte dos comunitarios, os chamados ‘nao-
quilombolas’, categoria €émica que assumi na andlise desses conflitos.

Jodo atuou como divulgador das historias do Cumbe e da luta pelo territério, como se
VEé na narrativa em primeira pessoa (p. 3). Os autores comentam as dificuldades de acesso aos
lugares de memoria e sobre ndo ver o Cumbe apenas como um lugar de lazer, de passeio. Depois
a narrativa se volta a discussdo sobre a nova museologia - museologia social, museologia
comunitaria e eco museologia. A proposta de uma museologia social, como defendem os
autores, pode servir como uma oposi¢éo aos avangos do capitalismo sobre territorios visados
economicamente. Um pequeno texto de Oliveira (2020) também comenta sobre o avanc¢o do
capitalismo sobre territorios tradicionais, afirmando que o mesmo “destroi culturas inteiras” (p.
2), enfatizando o carater sustentavel do turismo comunitario, por exemplo.

Fala-se em patriménio cultural e em continuar um certo modo de vida
(NASCIMENTO; LIMA, 2017a, p. 5). Segue-se a isso um histérico da comunidade, ja
apresentado em diversos trabalhos como os dos proprios autores. A defesa desse modo de vida
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ligado estreitamente ao territorio é o que esta em pauta no artigo. N&o se trata de defender o
tradicional pelo tradicional, mas de impedir essa descaracterizagdo socioambiental crescente,
estimulada pelos empreendimentos. E uma tentativa de impor um modo de vida externo e
estranho aos/as quilombolas, por isso, a questdo se relaciona com a autonomia existencial
deles/as.

Com base em D’Alessio (2012) sabe-se que o0 espa¢o ou o territério € uma
materializacdo do que nds somos e isso vale para os/as quilombolas, que mobilizam suas
mem©arias para indicar a ruptura, a descontinuidade do modo de vida concretizadas pelos
empreendimentos. A autonomia existencial quilombola € posta em risco, é atacada por essas
iniciativas capitalistas que implicam em rupturas no seu modo de vida. Os autores falam em
continuidade histérica (NASCIMENTO; LIMA, 2017a, p. 10) e assim podemos pensar o lugar
que 0 modo de vida tradicional ocupa na experiéncia comunitaria do Cumbe, a partir dessa ideia
de continuidade. Dessa forma, é a continuidade das relac6es dos/as quilombolas com o territério
que esta em risco.

Um capitulo escrito por Teixeira, Linhares, Rigotto e Paulino (2017) narra os impactos
da implantacéo da carcinicultura no Cumbe. A preocupacdo com o modo de vida quilombola
aparece no texto, sendo o seu objetivo tratar das “vivéncias e os significados construidos pelos
catadores de caranguejo acerca do trabalho no mangue e do emprego na carcinicultura em meio
ao conflito socioambiental” (p. 370). O trabalho no mangue é descrito em pormenores, COmo
as técnicas de catar, 0 mercado dos caranguejos, como as variacdes climaticas influenciam na
cata, as diferencas geracionais nas técnicas e na eficacia das mesmas, no periodo da andada (ou
atar, como chamam no Cumbe) do caranguejo (defeso), etc. E feita uma critica a uma

perspectiva instrumentalista do trabalho no mangue nos seguintes termos:

Quando os coletores de caranguejo do Cumbe tecem narrativas para falar sobre suas
atividades, técnicas de trabalho e conhecimentos referentes aos tempos de reproducéo,
formas de captura e tempos de defeso do caranguejo, evocam significados de
processos de sociabilidade que ndo se encerram no campo econdémico. Além de terem
no mangue sua fonte de sustento material, tém ali um espago de pertencimento, um
marcador de sua identidade social e um rico material de experimentag8o e producéo
de conhecimento de homens e mulheres em sua relagdo com a natureza. Em outras
palavras, no Cumbe vemos manifestar-se uma espécie de saber que poderiamos
denominar “ciéncia do concreto”. Um profundo saber sobre a natureza, que ¢
atravessado pela experiéncia da vida, mas que ndo se reduz a satisfacdo das
necessidades materiais; ou seja, ndo se aplica unicamente ao que se determinaria
“pelos reclamos do estdmago” (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 15-49) (TEIXEIRA;
LINHARES; RIGOTTO; PAULINO, 2017, p. 385-386).

Dessa forma, ha uma experiéncia de vida, uma socialidade especifica em questdo, uma
base simbolica que ampara a racionalidade da cata do caranguejo (biointeracdo). Os autores

falam em modo de producéo pré-capitalista para tratar do modo de producéo narrado em parte
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do capitulo e em modo de vida tradicional, elencando elementos que constituem as chamadas
comunidades tradicionais. Algo apontado foi a mortandade de caranguejos entre 2001 e 2003,
devido a contaminacéo das aguas do rio e do mangue pelos residuos das dguas dos viveiros de
camarao.

Também dao énfase nos relatos dos moradores que trabalharam na carcinicultura. A
exploragdo gritante da mao de obra desses moradores fica explicita nos relatos: sem acesso a
equipamentos de protecdo/trabalho adequados, ganhando muito pouco e ainda nao recebendo
tudo o que deveriam receber, no quesito de direitos trabalhistas. Lembro, que nesse caso,
estamos falando de 2017, de um contexto politico neoliberal que ensejou a reforma trabalhista,
que visou empobrecer mais ainda o trabalhador e enriquecer os donos dos meios de producéo.
Os relatos sdo de um nivel absurdo de exploracdo da méo de obra.

Ja em Santos, Silva e Rozendo (2018) temos uma discussdo sobre liberdade e
desenvolvimento. Liberdade e desenvolvimento aparecem atreladas na proposta teorica
defendida pelas autoras, sobretudo para apontar que o desenvolvimento deve ir além da questéo
de renda e do puro lucro. Fala-se também em modo de vida do Cumbe, nos conflitos internos
(p. 27) e em como os empreendimentos resultaram na perca da autonomia territorial plena.
“Desenvolvimento” e melhoria na qualidade de vida ndo sdo sindbnimos e 0s depoimentos
colhidos na comunidade indicam isso: ndo houve melhorias substanciais da qualidade de vida
local, muito pelo contrério.

Santos, Silva e Rozendo (2018) apontam a chamada chantagem locacional, além de
tecerem criticas aos EIAs-RIMAs (Estudo de Impacto Ambiental - Relatério de Impacto
Ambiental) (p. 30-31) e indicar a morte de milhares de camard@es, devido a sanha por lucro que
extrapola a capacidade do meio ambiente (p. 32). Podemos ver a forma como o modo de vida
dos trabalhadores do mangue é atacado, pelo discurso do progresso econémico, nas palavras de

uma moradora da comunidade:

Eles alegavam que ia ter o desenvolvimento, que o emprego da gente de tirar um
blzio, um marisco, era feio, era sujo, [que] a lama fede, a cata do caranguejo nao da
dinheiro... e trabalhar com eles ia ter salério, ia ter carteira assinada... (Moradora em
entrevista concedida a autora em setembro de 2016) (SANTOS; SILVA; ROZENDO,
2018, p. 33).

Vemos que um estigma é produzido por esse discurso a partir das atividades
desenvolvidas no mangue pelos/as quilombolas do Cumbe. Atividades tidas como feias e sujas,
em algo que fede. Portanto, as pessoas que trabalham assim, fedem e séo sujas, como algumas
vezes ouvi interlocutores/as narrarem acerca desses estigmas. Essa desmoralizacéo do trabalho

no mangue produz um estigma sobre a identidade dos/as pescadores/as do Cumbe, que



78

analisarei melhor posteriormente. Destaco desse artigo um trecho que indica bem esses modos
de vida em conflito, a partir de I6gicas de pensamento distintos:

Eu hoje vejo muita gente naquela escraviddo de pensamento. Por exemplo, pensam
“eu tenho que trabalhar para esse carcinicultor, se ele me contratou eu nao posso dizer
gue 0 mangue é bom, ndo posso ter minhas alternativas de pensamento porque eu té
trabalhando na carcinicultura” (Moradora em entrevista concedida a autora em
setembro de 2016).

Ao analisar o relato, percebe-se, no trecho em que a moradora afirma “néo posso ter
minhas alternativas de pensamento”, a tentativa de controle dos responsaveis pelos
empreendimentos sobre os valores que os cumbenses fazem. Conceber o mangue
como algo bom é colocar em xeque as formas de produgdo da carcinicultura, que se
fazem justamente pela destruicdo daquilo que se estd valorando. S@o0 processos
produtivos que operam em logicas opostas. Portanto, empregar-se na carcinicultura
implica abdicar dessas “alternativas de pensamento”, de ter um pensamento
autonomo. Implica também “des-envolver-se” e assumir um novo envolvimento: o
envolvimento das empresas, como alerta Porto-Gongalves (2004) (SANTOS; SILVA,
ROZENDO, 2018, p. 38).

Isso se relaciona ao grassamento do pensamento desenvolvimentista na comunidade,
sobretudo entre aqueles/as que foram cooptados pelos empreendimentos. Esse pensamento ndo
apenas se concretizou na instalacdo dos empreendimentos, como alterou as relacfes entre as
pessoas, porque quem trabalha para essas empresas, compra briga por elas, defende seus
empregos com unhas e dentes. Usando a metafora da “escraviddo do pensamento”, proposta
pela interlocutora referenciada, essas pessoas da comunidade se deixaram escravizar pela l6gica
desenvolvimentista. E um desenvolvimento da morte, da destruicdo do territorio. E um
desenvolvimento que ndo dialoga com 0 mangue, mas que se reproduz a custa dele como um
parasita.

As autoras concluem mostrando como os empreendimentos no territério do Cumbe
mais agiram negativamente, do ponto de vista socioambiental, do que promoveram distribuicao
de renda ou melhoria da qualidade de vida local. Na educagdo, por exemplo, “houve uma
modificacdo da logica de ensino, em que ha a supervalorizacdo da modernidade em detrimento
do modo de vida tradicional” (p. 38). Na verdade, as promessas ambiciosas das empresas foram
um chamariz para esconder os verdadeiros impactos e negligéncia com as pessoas e com 0
territorio onde vivem.

Em Santos, Sayago e Miler (2020) vemos a questdo da polarizagdo politica no Cumbe
como o foco da narrativa — o que os/as quilombolas chamam de conflito ou diviséo e eu chamo
de conflito interno. No cotidiano percebo que ‘conflito’ e ‘comunidade dividida’ sdo termos
usados para falar da oposicao interna entre quilombolas e ndo-quilombolas e quando se trata da
oposicdo quilombola a agentes externos a expressdo ‘luta pelo territorio’ ¢ mais mobilizada.
Inicialmente as autoras comentam sobre as identidades quilombolas, conflitos e polarizagdes.

Por mais que os comunitarios ndo usem o termo ‘polarizagdo’ para se referir aos conflitos
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internos, do ponto de vista tedrico desse termo, como apresentado pelas autoras, ele define
muito bem como a divisdo entre quilombolas e ndo-quilombolas acontece na pratica, no
cotidiano.

Em seguida é feita uma caracterizacdo socio territorial e a questdo do parentesco €
brevemente citada. O parecer do antropdlogo Sérgio Brissac (2017), perito do Ministério
Publico Federal (MPF), € citado e realmente é fundamental para entendermos melhor esses
conflitos, inclusive, as possiveis solu¢Ges para os mesmos. A metodologia é descrita em
mindcias, no sentido de explicitar como se deu a compreensdo da polarizagdo apontada pelas
autoras, que indicam que foi com a ida dos servidores do INCRA que o conflito foi exacerbado.
Outros aspectos do conflito sdo esmiucgados pelas autoras, mas por enquanto, esses fatos
narrados e relacionados ao conflito bastam para resumir o artigo citado.

Nascimento, Lima e Barros (2013) dissertam sobre memdria coletiva, comunidades
tradicionais e suas atividades e modos de vida, que tém relagdes especificas com o territério
que habitam. Exemplar nesse sentido é o seguinte trecho:

[...] pretendemos levar o leitor a fazer uma trilha pelo Cumbe/Aracati, contar as
historias e memdrias de um povo que vem lutando diariamente pela defesa de seu
patriménio natural, e assim, continuar vivendo seu modo de vida tradicional
respeitando sua diversidade cultural e o meio ambiente. Tentar fazer, inclusive, com
gue a prépria comunidade valorize suas memdrias e, ndo perdendo seus vinculos
identitarios (NASCIMENTO; LIMA; BARROS, 2013, p. 974).

Nesse sentido, a continuidade da vida se da pela continuidade do modo de vida
tradicional, entendendo esse tradicional como aquilo que interlocutores/as quilombolas definem
como sendo seu modo de vida. O artigo como um todo traz informacGes apresentadas em outros
artigos escritos por Jodo Luis Joventino do Nascimento, como a caracterizacdo socioambiental
e histérica da comunidade. Em outro artigo Jodo escreve sobre Racismo ambiental na
comunidade do Cumbe/Aracati - Ceara (2012), sendo este o titulo do artigo, e ele traz
novamente informacoes ja citadas em outros de seus trabalhos. O interessante de notar no caso
desses dois Ultimos artigos comentados é que a comunidade ainda ndo havia se
autorreconhecido como quilombola; ainda estavam se afirmando como pescadores/as
tradicionais ou artesanais.

Como parte da critica aos impactos socioambientais dos empreendimentos,
Nascimento (2012) pretendeu “dar visibilidade ao racismo ambiental, denunciar o tipo de
desenvolvimento que chega as comunidades, que privatiza tudo e destroi a relagdo de uso desses
espagos [...]” (p. 3). Em resumo, sdo esses os trabalhos que comentei a fim de entendermos,
minimamente, o que ja foi pesquisado sobre o Cumbe. Outros trabalhos académicos sobre o

Cumbe serdo, na medida do possivel, citados nesse texto a fim de ajudar na analise etnogréafica
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aqui proposta.

Trabalhos como o de Santos (2006), tém uma perspectiva diferente dos outros citados
ao se referir ao Cumbe, mas também tece suas criticas quando fala da carcinicultura, por
exemplo. Ao apontar a atencdo que se deve dar aos impactos ambientais causados pela
carcinicultura, Santos (2006) propBe avaliar bem a area de implantagdo das fazendas de
camardo, bem como um rigoroso controle das atividades das fazendas, a fim de ndo impactar
ecossistemas como 0 mangue e 0s recursos hidricos. Isso € o ideal, € claro e é exatamente pelo
fato desse ideal ndo existir na pratica, tendo causado varios danos ambientais ao redor do
mundo, como nos mostra Castro (2020), que uma leitura critica dessa atividade econdmica deve
ser feita. Vamos seguir a narrativa de Santos (2006) e comentar algumas passagens de sua
dissertacdo sobre o assunto. Sobre a segunda etapa de sua pesquisa de mestrado, Santos (2006)

assim escreve:

Ainda na segunda etapa foram feitas véarias entrevistas com o pessoal da fazenda [de
camardo] e os moradores da regido do Cumbe, onde foi possivel identificar a
satisfacdo das pessoas que trabalham diretamente com as fazendas de camardo e a
insatisfacdo dos pescadores artesanais de caranguejo com a implantacdo de varios
hectares de fazenda de camardo (SANTOS, 2006, p. 21).

Essa insatisfacdo ja estava posta ndo somente entre pescadores/as do Cumbe, mas
também entre pesquisadores que apontaram em suas pesquisas, 0s diversos danos causados pela
carcinicultura. Se levarmos em consideracdo o ano de publicacdo da dissertacdo, 2006,
podemos apontar aquela mortandade de caranguejos da qual ja falamos anteriormente, como
um dos motivos de insatisfacdo dos/as pescadores locais. Santos (2006) confirma esse cenario

de degradacdo e morte nas seguintes palavras:

O grande crescimento da carcinicultura, uma das atividades mais lucrativas do Cearg,
tem gerado grande polémica sobre os danos que a atividade pode causar ao meio
ambiente. Pesquisadores e ambientalistas afirmam que a carcinicultura é o fator mais
importante para a degradacdo ambiental, a devastacdo das florestas de mangue que
ficam nos arredores das grandes fazendas em areas estuarinas. A fauna também é
afetada devido a utilizacdo de produtos quimicos que tém provocado a morte da
ictiofauna predominante nas areas de estudrio (peixes, caranguejo, mariscos e
crustaceos), doenca de pele, envenenamento de trabalhadores pelo agente Meta-
bisulfito, utilizado nas fazendas para garantir a qualidade do camardo para a
exportacdo.

Segundo a ADITAL (2004), a destruicéo de extensas areas de mangue para instalagao
de fazendas de camardo tem sido relatada como um dos principais impactos da
atividade ao meio ambiente. A poluicdo das aguas pelos efluentes da carcinicultura, a
salinizacdo das aguas subterraneas e [0] uso indiscriminado de antibidticos, pdem em
guestdo a sustentabilidade s6cio-ambiental dessa atividade, pelo menos na forma
como vem se desenvolvendo (SANTOS, 2006, p. 26-27).

Essa foi a primeira vez que li algum trabalho académico em que o envenenamento de
trabalhadores dessas fazendas é colocado como realidade. Esse agente quimico em si € um

agente de morte em varios sentidos e os trabalhadores dessas fazendas correm certos riscos
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nessa atividade. Matilde e outros/as interlocutores/as narraram varios casos de pessoas da
comunidade, que se intoxicaram com 0s produtos quimicos usados na carcinicultura de larga
escala. Ao tempo em que os/as quilombolas perceberam os danos ao territorio, perceberam
também os danos aos trabalhadores e faziam criticas a essa inseguranca no trabalho. Mas como
0s que trabalham/trabalharam defendem/defendiam com unhas e dentes seus empregos nas
fazendas de camardo, abafaram/abafam os casos para ndo fazer alarde e dar mais razdo as
criticas que a carcinicultura vem recebendo desde que chegou no Cumbe. N&o foram casos
isolados, inclusive.

Vé-se que a lei ndo é cumprida e que o ideal da sustentabilidade s6 existe em teoria,
pois a pratica é completamente insustentavel, é voraz. Uma descricéo técnica dessa degradacéo
foi fornecida por Santos (2006, p. 32) em sua dissertacdo, sendo que a mesma analisa de forma
pormenorizada as técnicas e 0 manejo atual da carcinicultura, bem como seus supostos
beneficios sociais e seus impactos ambientais negativos. Em suas tabelas, do tipo check list, de
impactos ambientais os valores positivos se referem quase que exclusivamente a ganhos
socioecondmicos e os valores negativos a degradacao da flora, solo e fauna locais, como se

pode ver a seguir:

Durante a fase de campo a presenca de trabalhadores na area e principalmente o corte
de vegetacdo refletem em adversidade a fauna local, podendo afugenta-la para
ambientes contiguos ou mesmo alterar seu habitat.

Ao fim da etapa de campo a &rea guardara temporariamente as marcas das picadas.
Beneficios também sdo gerados com o retorno social e econdmico decorrente da acao,
uma vez que, para execucdo dos servicos topograficos sdo requisitados trabalhos
especializados e ndo qualificados, gerando ocupacéo-renda, o que consequentemente
aumenta a arrecadagdo de impostos (SANTQOS, 2006, p. 68).

Portanto, os beneficios sdo apenas econdmicos, para 0s que lucram diretamente com a
atividade em apreco, mas os maleficios e danos séo direcionados a quem ndo ganha nada com
isso, seja os/as quilombolas, o solo, a fauna e a flora. Esse é o desenvolvimento dos
carcinicultores. A dendncia dos erros técnicos desse tipo de empreendimento é feita, sobretudo
na questdo da auséncia de local adequado para recepcdo dos efluentes dessa atividade
(SANTOS, 2006, p. 76). Ndo ha biointeracdo na carcinicultura, ha apenas degradacéo e

destruicdo do territorio.
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2.3. Territdrio, biointeracéo e conflitos ontoldgicos

Imagem 7- Faixa com dizeres na parte frontal do prédio da associa¢do quilombola (Ozaias Rodrigues, 2022).

Algo interessante a se apontar ¢ a novidade da circulagdo da palavra ‘quilombola’ em
Aracati. Matilde, por exemplo, me disse véarias vezes que frequentemente as pessoas nao sabem
escrever a palavra ‘quilombola’ quando ela pede um recibo de uma compra feita em nome da
Associacdo Quilombola do Cumbe. As situagfes foram se repetindo e ela teve que soletrar a
palavra para as pessoas poderem escrever corretamente. Numa dessas compras, na qual a
acompanhei, as vésperas da virada do ano de 2022 para 2023, fui com Matilde até o balcdo de
um supermercado para pedirmos o recibo. Dessa vez, a moga que escreveu o0 recibo soube
escrever o nome ‘quilombola’, sem perguntar como se escrevia. Matilde riu da minha
expectativa de ver ali a coisa acontecendo como ela contava, mas aquela moca ja havia
aprendido a escrever ‘quilombola’.

Ja em outro momento, em maio de 2023, salvo engano, no qual eu fiz uma compra em

Avracati e pedi um recibo em nome da Associacdo Quilombola do Cumbe, a moga ndo soube
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escrever. Ao hesitar na hora de escrever, ela me perguntou como se escrevia e eu soletrei.
Quando cheguei em casa, contei a Matilde sobre o ocorrido e rimos. E a partir desses fatos, que
discorro aqui sobre a centralidade que a questéo territorial tem para as populac¢@es quilombolas,
para posteriormente, discorrer novamente sobre os conflitos ontoldgicos entre o0s/as
quilombolas do Cumbe, o Estado e o capitalismo.

Nas discussdes em torno dos direitos coletivos das CRQs (Comunidades
Remanescentes de Quilombos) a no¢édo de territdrio € central para se pensar o pertencimento
identitario delas. O estudo da nocéo de territorio pode estar ligado a duas dimensdes centrais:
ao mesmo tempo em que ha um territério fisico ou geogréafico, o ser humano constr6i um
territério simbdlico a partir desse suporte fisico, como também defende Castro (2021). O
territorio simbolico é a cultura, cultura essa que € a base da reproducdo fisica e social de uma
dada comunidade ou povo. Esses dois elementos territoriais - fisico e simbodlico - definem as
formas de organizacdo do territorio e influenciam, por exemplo, na produgdo alimenticia, no
acesso aos chamados recursos naturais, na logica capitalista, € no modo de maneja-los, assim,
essas formas organizativas manifestam em parte a cultura de dado grupo social®.

No caso das populac@es/comunidades quilombolas a questdo territorial aparece como
algo central nas suas reivindicacGes. Afinal, é a partir da terra que ocupam de forma tradicional
- constituindo territorio proprio - que essas comunidades garantem a sua reproducao fisica e
social. A relacdo dos Povos e Comunidades Tradicionais (PCTs) com a nogao de terra/territério
¢ tdo intima que a categoria ‘direito étnico-territorial’ (MILANO, 2011) teve de ser criada para
dar cabo dos direitos coletivos dos PCTs no campo juridico.

Na esteira disso, a nogdo de territorio se pauta no carater coletivo do uso da terra
(MILANO, 2011), carater esse que pode ensejar a biointeracdo. Entre outras coisas, penso que
a biointeracdo se relaciona com o que Milano (2011) apontou a partir dos seguintes elementos
biossociais: carater coletivo de uso da terra, relacdo de pertencimento entre os PCTs e seus
territérios, uma outra forma de interacdo entre homem-natureza que ndo se pauta num
extrativismo perdulario e que foge, a seu modo, a defini¢Ges capitalistas de desenvolvimento.

Acrescento que uma relagéo biointerativa com o territorio foge a definigdes capitalistas
de desenvolvimento, precisamente porque nessa relacdo ele ndo esta dado, ndo se pensa em
desenvolvimento quando comunidades quilombolas biointeragem com seu territério. Esse

conceito - de desenvolvimento - ja vem contaminado com a obsessdo capitalista pelo lucro. A

45 Dentro do territorio é importante a divisdo do trabalho seja ela baseada em género, classe, etnia ou outro
marcador social da diferenca (BONTE; IZARD, 1991), sendo que as regras de apropriacdo coletiva dos
elementos e de ocupacdo do territério variam de acordo com as rela¢fes sociais estabelecidas e suas regras.
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vista disso, é preciso propor outros conceitos que definam outras realidades e ndo impor, de
forma automatica, conceitos extremamente ocidentais para analisar realidades ndo-ocidentais
ou modos de vida das comunidades tradicionais (OYEWUMI, 2021).

O surgimento da categoria etnodesenvolvimento, por exemplo, ja indica o carater
desagregador que as agdes do Estado tém quando voltadas a povos e comunidades tradicionais.
Roberto Cardoso de Oliveira, em um livro sobre moral e ética na Antropologia (1996), fala de
comunidades culturais especificas e como determinados programas de “desenvolvimento”
estatal podem ser lesivos e violentos para elas. Nesse contexto Oliveira (1996) aponta que
dezembro de 1981 marcou, a nivel mundial, a discusséo acerca do etnodesenvolvimento®® que,
a priori, foi pensado para as populagdes indigenas frente ao processo de genocidio pelo qual
passavam a época - genocidio esse que ecoa até hoje. No entanto, as comunidades e povos
tradicionais ndo precisam de uma versao étnica do desenvolvimento capitalista, precisam, na
verdade, que suas biointeracdes sejam levadas a sério.

Ao longo das entrevistas e conversas informais, que revelam muitas vezes, dados
importantissimos tanto quanto os das entrevistas, percebi que o estopim da divisdo na
comunidade entre quilombolas e ndo-quilombolas se deu, sobretudo, quando da visita do
INCRA*, pois 0 impacto visual que os servidores do INCRA causavam com sua identificagdo
oficial, além do carro com o adesivo, foi muito grande, como explicou Matilde. Ela também me
confessou as tensdes entre quilombolas e um dos servidores do INCRA, pois 0 mesmo estava
questionando Vvarias das proposi¢es territoriais dos/as quilombolas.

N&o é de hoje que a comunidade quilombola lida com gente de fora que possui capital
intelectual que pode ajudar ou prejudicé-los. Nascimento (2014), por exemplo, narra a diferenca
de tratamento que uma arquedloga teve com a comunidade, do tratamento que outro arquedlogo
teve quando foi fazer seu estudo para elaboracdo de um parecer. A arqueologa foi elogiada em
sua atuacdo e didlogo com a comunidade, diferente do arqueodlogo contratado pela empresa
edlica (p. 55). Os/as quilombolas, assim, sabem identificar muito bem o tipo de profissional e
conhecimento que os prejudica e que os ajuda, da mesma forma que sabem muito bem o que é
importante ou ndo para eles/as.

Essa répida contextualizacdo é importante para entendermos a nogdo de territorio

46 “Egsa consciéncia ficou marcada simbolicamente no plano internacional, especificamente com relagdo as
populagdes indigenas inseridas em paises pluriétnicos, por ocasido da “Reunido de Peritos sobre
Etnodesenvolvimento e Etnocidio na América Latina [...] realizada em San José de Costa Rica em dezembro de
19817 (OLIVEIRA, 1996, p. 24).

47 A chegada do INCRA foi muito rapida, logo ap6s a certificagdo, num periodo de um més, mais ou menos,
como informou Matilde.
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dos/as quilombolas do Cumbe. Quando os/as interlocutores/as falam que o territdrio ou um de
seus componentes pode morrer ou que esté vivo, penso que nao devemos entender essas falas
num sentido animista ou qualquer outro que ndo seja o sentido biointerativo. A forma como
interlocutoras, como Dona Matilde, descreve o territorio, ou mais especificamente sua relacéo
com 0 mesmo, nos informa sobre uma socialidade mais-que-humana, uma socialidade extensiva
aquilo que chamamos de natureza. E uma relagdo de troca, como ja foi colocado aqui, uma
simbiose com tudo aquilo que compde o territorio.

Algumas vezes o conceito de ‘natureza’ ¢ mobilizado pelos/as quilombolas, mas
poucas vezes mesmo, pois ‘territorio’ € o mais usado e parece ser o conceito que abrange essa
socialidade extensiva, na qual humanos e 0s componentes do territorio sdo vivos e portanto,
também podem morrer. Definitivamente, ndo se trata de enxergarmos 0 rio e Seus peixes como
recursos, afinal os/as interlocutores/as assim ndo o fazem. O territdrio faz parte daquilo que
eles/as séo enquanto pessoas, enquanto quilombolas e pescadores/as. Estamos falando de uma
existéncia visceral com o territorio, de uma vida que sé é possivel com ele, de uma biointeracgéo.

A discussdo de Viveiros de Castro (2002) sobre ‘pecaris’ € ‘humanos’ pode nos ajudar
a entender a concepcao de territério que os/as quilombolas do Cumbe tém e que contrasta e se
contrapde a uma definicdo ocidental de territorio. Quando falam que o territdrio, o rio ou o
mangue estdo vivos ou que podem morrer e por isso merecem cuidado, os/as quilombolas néo
estdo antropomorfizando o territério, nem o concebendo animisticamente. Eles/as estdo nos
falando sobre o que consideram como ‘vivo’, ‘morto’ e o que merece ‘cuidado’. Nessa logica,
a ‘humanidade’ ndo estd em questdo como pardmetro de cuidado, mas tudo aquilo que ¢ vivo,
que ¢ territorio. Nao se trata de uma versdao ‘humana’ da vida, mas de uma nogao extensiva de

vida com o territério, que vai, sobretudo, além do humano. Nesse sentido,

Os quilombolas pescadores/as do mangue do Cumbe tém na sua relacdo com seu
territorio tradicional, seus saberes e praticas seculares como a pesca de caranguejos,
mariscos, peixes, formas de cultivar a terra, artesanato em tecido (labirinto) e recursos
naturais (materiais descartados pela natureza), seu principal meio de vida. Fazeres
esses que sdo responsaveis pela continuidade e reproducgdo social de todo uma
existéncia ligadas as relagfes que sdo estabelecidas com o rio, manguezais, gamboas,
ilhas fluviais, campo de dunas fixas e moveis, lagoas interdunares, sitios
arqueoldgicos e com o mar (NASCIMENTO; LIMA, 2017b, p. 4).

Assim, as relacbes mais que humanas s@o a base do modo de vida em questdo. Em
outros momentos do artigo citado a preocupacdo com a continuidade do modo de vida
quilombola aparece, sendo assim, ndo estamos falando apenas da vida no sentido geral da
existéncia, mas de uma vida mais que humana, de um modo especifico de relagdo com o
territorio. Dessa forma, o confronto entre a biointeracdo quilombola e o desenvolvimento

capitalista, pode ser lido como um conflito ontoldgico (ALMEIDA, 2013). Parte desse conflito
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se manifestou na judicializagdo que a outra associacdo fez do processo administrativo do
INCRA, que visa regularizar o territorio do Cumbe.

Acerca disso, em fevereiro de 2022, depois da reunido que tivemos na qual
conversamos sobre o laudo contestatorio, fui na casa de Tia Simoa com Matilde. Na cozinha
dela conversamos mais sobre o0 assunto. A exposic¢ao que Tia Simoa fez dos acontecimentos em
torno do processo judicial, sobre a possibilidade de anulacdo do processo administrativo do
INCRA, me fez perceber que eles/as ndo ganhariam aquela batalha juridica. O laudo
contestatério tinha sido elaborado as pressas para basear a futura decisdo do juiz, que
julgavamos saber qual era. Eu mesmo disse para elas duas na ocasido: “Vocés sabem que vao
perder nesta instancia, né? Esse processo esta viciado e o juiz esta sendo parcial”. Tia Simoa
concordou e conversamos sobre qual seria 0 proximo passo: levar o caso ao Tribunal Regional
Federal (TRF) que ja tinha dado parecer favoravel aos/as quilombolas no caso das vacinas.

Quando Tia Simoa diz que podem tirar um papel deles/as, mas ndo o que eles/as séo,
ela nos ajuda a enxergar um conflito ontolégico nessa situacdo toda. Mesmo o
autorreconhecimento tendo passado pelo Estado, 0 mesmo € anterior ao reconhecimento do
Estado. Isso mostra a autonomia quilombola que ndo se curva a injustica de instituicoes estatais.
Assim é possivel pensar a luta quilombola pelo territério como um conflito ontoldgico, pois ha
um paralelo que pode ser tracado aqui com a ontologia-Caipora, proposta por Almeida (2013).
Nesse sentido, esse autor escreve que:

Nos conflitos ontoldgicos hé coalizbes e ha aliangas possiveis. Ndo nos enganemos:
ndo se trata de conflitos culturais, e sim de guerras ontolégicas porque o que estad em
jogo é a existéncia de entes no sentido pragmatico. E questo de vida e de morte para
Caipora, para antas e macacos, para gente-de-verdade, para pedras e rios. Trata-se da
disputa politica pela existéncia de entes sociais. Ontologias dizem respeito ao que
existe, e ontologias sociais referem-se a que entes sociais sdo reconhecidos como
existentes (ALMEIDA, 2013, p. 22).

O modo de vida tradicional quilombola é, portanto, uma ontologia socioecoldgica, uma
ontologia®® biointerativa. Assim, a nogdo de ontologia refor¢a a socialidade quilombola do
Cumbe que é expressa a partir da invocagdo do conceito de territorio, um conceito que foi
apropriado por eles/as e que os/as representa de forma abrangente quando falam de sua luta e
de seu modo de vida. E tendo isso em vista que, posteriormente, falarei mais do modo de vida

biointerativo, pensando uma igualdade ontoldgica entre quilombolas e o territdrio, pois esse

48 Tomo como referéncia o conceito de ontologia na Antropologia como definido por HOLBRAAD;
PEDERSEN; VIVEIROS DE CASTRO (2019), ao falarem desse conceito e do de politica: “[...] o conceito
antropoldgico de ontologia, entendido como a multiplicidade de modos de existéncia materializados em praticas
concretas nas quais a politica se torna o conjurar ndo cético dos numerosos potenciais para a questdo de saber
como as coisas poderiam ser — aquilo que Elizabeth Povinelli (2012b), tal como a entendemos, chama de
“otherwise”” (p. 96).
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modo de vida se pauta numa relagdo de mutuo cuidado com o territorio. Ainda sobre esse
assunto e comentando sobre o periodo pandémico, Matilde expressa esse modo de vida da

seguinte forma:

Como a gente ndo estava vendendo, a gente ia pro rio, pro mangue, para se
alimentar. la pegar buzio, sururu, as vezes 14 mesmo a gente comia, 1& mesmo
trabalhava no marisco e j& vinha para casa. Era também uma forma de estar
num espacgo que melhorasse a tua cabega, teu bem-estar, desse caos. Vocé ta no
rio, colhendo, as aguas correndo... olha, a maré vai secando e tu trabalhando.
Aquela correnteza d’Agua e tu nio quer sair e o pessoal dizendo: “vamo, vamo”.
Era uma terapia para mim, tu é doido. Eu dizia: “Gente, se eu pudesse eu ndo ia
embora eu ficava aqui”, com aquele barulho da 4gua correndo e aquilo ali parece
que é vida, é muita vida. Mesmo com esse caos eu voltava para casa renovada,
com a energia da natureza, das aguas, do ar, que me renovavam para seguir a
caminhada. Eu posso dizer que o territorio, a natureza em si, ele te cura. Eu falo
isso porque alguns pescadores, muitas vezes nos momentos mais dificeis, um
pescador falou isso e eu ndo tirei isso da minha cabeca, disse que ele tava vivendo
um momento de estresse, de muita agonia, de muita preocupacgdo, e quando ta
assim vai pro rio, pro mangue e diz que quando ele volta é como se tivesse lavado
aquilo, deu uma lavada em tudo aquilo que tava agoniando ele, tava
preocupando ele. Por isso que eu digo: o territorio ele te cuida, ele te renova, ele
d& forca para gente continuar. E foi isso que eu senti, em alguns momentos
dificeis, de tensdo, que tu vai se abracar com a natureza e tu te cura (Dialogo
realizado em: 25/02/2022).

Ao ouvir essas palavras, ao ouvir Matilde falar tudo isso eu me senti comovido, ndo
por um exercicio involuntario de empatia, como alguém que ja experimentou uma cura interna
por meio de um banho de mar, por exemplo, o que efetivamente ja experimentei, mas por sentir
a intensidade daquilo que ela estava falando para mim. Aquelas palavras me afetaram de uma
forma muito particular. Essa afetacdo pode ter ocorrido pelo fato de que o que experimentei
num banho de mar, possibilitou que eu entendesse o que ela estava falando, entendesse a
verdade e a intensidade daquela experiéncia dela com o rio, com o territorio. A frase que vi
naquele cartaz verde na associagdo sobre ‘o territério cuida da gente, enquanto a gente cuida
dele’ fez todo sentido ali.

Foi exatamente a emocdo e a intensidade que Matilde transmitiu nessa fala, que me
afetou de um jeito inesperado, quase como um gatilho psicoldgico. Foi algo que me pegou
desprevenido, que me trouxe algo do inconsciente que ha muito tempo eu ndo sentia numa
conversa com interlocutores/as. Era como se ela estivesse me contando um segredo intimo, se
abrindo de uma forma téo transparente que fiquei tocado por aquela emocéo que ela expressou,
ao falar de como o territorio cura suas dores e aflicdes. Como nas outras vezes nas quais me
emocionei em campo, eu apenas senti aquela afetagéo e deixei a racionalizacao dela para depois.

Talvez o fato de conviver todos os dias com Matilde e conversar todos os dias com
ela, inclusive ouvindo seus inUmeros desabafos, tenha possibilitado esse momento, onde ambos

se sentiram muito a vontade para falar de coisas do coracgdo. Vé-se que o rio ndo alimenta apenas
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o0 corpo de forma material, através de peixes e mariscos, por exemplo, mas também de forma
imaterial, como algo que energiza Matilde, que da forcas a ela, como algo que limpa sua cabeca
das preocupacdes. Quando fala da maré do rio, Matilde € cirargica no sentido de transmitir o
que ela sente: a maré vem e vai, ajudando a lavar ndo apenas o sururu e 0s buzios, mas também
as méaos e o corpo de quem 0S pesca Nno rio.

E exatamente essa conexdo com o rio que faz ela falar em vida, como se néo fosse
possivel existir sem o rio, como se ele desse algo alem de peixes para alimentacdo e para
Matilde o rio d& mesmo além disso. O rio € vida e da vida a quem se alimenta dele, a quem
busca suas aguas. Matilde é enfatica ao apontar uma agéncia do rio, da natureza em geral; o rio
tem vida e d& vida, portanto, ndo é estatico, é dindmico, possui movimentos préprios, leva e
traz coisas, banha, alimenta e cura. O rio € uma possibilidade de vida numa paisagem em ruinas:
seja num contexto pandémico, num derramamento de 6leo no litoral do Nordeste, seja pela
invasao do territorio.

Esse rio e esse mangue do qual Matilde falou definitivamente ndo s&o recursos
naturais, nem s&o mercadorias. O rio € uma entidade, € uma existéncia em si, no sentido de ser
um vivente biointerativo. Essa agéncia existe apesar dos humanos ou sem eles, pois 0 que
promove a cura, nessa biointeragdo, é exatamente a abertura dos humanos a agéncia do rio. Ou
seja, 0 rio da vida para quem quer receber dele ndo apenas o alimento, mas para quem quer ter
com ele algo além de uma relacdo de pura subsisténcia, como uma amizade sincera e nao
oportunismo. E isso que é a socialidade ontolégica quilombola.

A cura s0 é possivel a partir de uma abertura para o rio, a partir de uma relacdo com
ele, para além de seus frutos. Ndo importa se a historia que Matilde narrou € apenas mais uma
historia de pescador, como uma anedota, 0 que importa é entender a rela¢do entre o pescador e
0 rio e seus transbordamentos para o territorio como um todo. Ou mais precisamente, a historia
do pescador citada nos informa sobre essa relagdo biointerativa que deve ser levada a sério. E
a partir da percepcéo dessa relacdo que se pode entender o modo de vida tradicional dos/as
quilombolas do Cumbe. Tudo que vai na contramé&o dessa socialidade biointerativa, instaura a

tensdo e o conflito ontoldgico.



3. VIDA E COTIDIANO

Imagem 8 - Cajueiro nas dunas, com um caju a mostra (Ozaias Rodrigues, 2022).
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Inicio este topico descrevendo a paisagem que avisto da janela dos dnibus rodoviarios
quando vou a Aracati. Na minha segunda ida ao Cumbe, comecei a observar a paisagem de
outra forma, de um jeito mais analitico, digamos. O percurso entre Fortaleza e Aracati tem
alguns aspectos interessantes a se apontar. A primeira sdo 0s parques edlicos, que 0 primeiro
que se avista é em Aquiraz. Depois disso, esses parques sé voltam a aparecer na paisagem em
Fortim, que faz fronteira com Aracati. Em Aracati os parques eolicos definitivamente fazem
parte da paisagem atual.

O segundo aspecto se refere as arvores, a quatro arvores em especifico: ao longo das
trés horas de viagem, além da vasta vegetacdo que ressurge no horizonte quando saimos de
Fortaleza e Eusébio, vemos inimeras mangueiras, cajueiros, carnadbas e coqueiros. A leitura
de Tsing (2018) me fez perceber a dindmica dessa paisagem ao longo das rodovias que nos
levam a Aracati. Percebo que as mangueiras sao cultivadas em certos locais, como casas e sitios;
que 0s cajueiros aparecem tanto na mata fechada quanto nas casas e nas lavouras; as carnatbas
surgem predominantemente na mata, tendo poucas em outros lugares que ndo esse e 0S
coqueiros aparecem guase como uma monocultura. A recorréncia de coqueiros, mangueiras e
cajueiros me fizeram perceber o manejo humano da paisagem. Ja a carnatba, como uma espécie
endémica, sempre aparece como uma presenca feral (TSING, 2018), selvagem, as vezes sozinha
numa paisagem de lavouras ou de casas.

A carnauba aparece em grande quantidade em Aracati, bem como as torres e6licas. As
primeiras sdo torres por serem altas, as segundas porque impdem sua presenca a quilébmetros
de distancia. Tsing (2018) nos ensina que é preciso desnaturalizar a paisagem, qualquer que
seja, pois ha uma historicidade ali, uma dindmica de sucessdo de coisas e de seres, que vao se
decompondo e compondo ao longo do tempo e do espaco. A carnalba tem um lugar especifico
no Cumbe, por ter sido usada como matéria-prima para varias coisas, como maveis, ripas e
artesanato. Inclusive, o chalé, como chama Matilde ou barraca, onde fico hospedado quando
vou ao Cumbe, ¢ feito de madeira de carnatiba, de palha e barro. A “tenda do etndgrafo” ¢ um
“carnaubal” condensado.

Depois que passamos de Beberibe, que inseriu a carnaiuba em partes especificas da
cidade, ela aparece em maior quantidade em Aracati. Um carnaubal antecede o0 mangue morto*®
da Canavieira, pelo qual se passa toda vez que se vai ao Cumbe. A histéria do Cumbe so se faz

completa olhando a Canavieira e sua relacdo com o Cumbe. Inclusive, ha quilombolas do

49 Em resumo, a morte do mangue da Canavieira se deve a poluicdo/degradacdo da carcinicultura que esta bem
préxima a ponte do local. Posteriormente, essa questdo da degradagdo ambiental causada pela carcinicultura sera
analisada.
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Cumbe que moram na Canavieira — até mesmo gente de Corrego de Ubaranas foi morar 4. 1sso
lembra o que Ronaldo me disse de que quando se reuniram para se auto definirem como
quilombolas, a proposta era juntar Cumbe e Canavieira numa mesma associacao. Varias vezes
ouvi de interlocutores/as memorias relacionadas a Canavieira. Esse era outro local que eu estava
ansioso para conhecer, sendo que a primeira vez que ouvi falar da Canavieira foi em Cdrrego
de Ubaranas.

Pela janela do énibus, percebo que os primeiros viveiros de camardo e 0S primeiros
parques eolicos surgem na paisagem a partir de Guajiru. Ambos surgem de forma composta na
paisagem, pelas janelas de quem vai para Aracati pela CE-040. Desse bairro de Fortim em
diante, eles véo se proliferando aos poucos. Passando por Fortim, pela zona urbana de Aracati,
em direcdo ao Corrego de Ubaranas e em outros locais vizinhos, podemos ver um desses dois
empreendimentos na paisagem. E preciso treinar o olhar para enxergar bem esses
empreendimentos, para além de sua presenca fisica. Antes eu achava os parques edlicos bonitos
e o futuro da energia ‘sustentavel’ e os tanques de camardo como adornos na paisagem. Porém,
agora os percebo de forma completamente diferente, sobretudo pela relagdo que constituiram
com a comunidade do Cumbe.

Quando se precisa ir ao ndcleo urbano de Aracati, ou a Aracati, como se fala no
Cumbe, pois se consideram como um interior do municipio, é preciso carona gratuita ou pagar
0 transporte, ou ter disposigéo para ir de bicicleta. As minhas idas a Aracati para resolver coisas
pessoais, por exemplo, eram pagas quando ia apenas eu, da mesma forma que o aluguel do
chalé também é pago. Este chalé, foi construido para atender as demandas de hospedagem do
turismo comunitario, além de quartos e outras casas da comunidade que servem a esse fim.
Sempre havia passaros cantando, sapos pulando pelo quintal, um galo cantando ou um cavalo
relinchando alto, no vizinho.

Foi depois de ter passado uma semana no Corrego de Ubaranas, em fevereiro de 2022,
que finalmente fui conhecer o famoso Cumbe. Fui de carona com alguns moradores de
Ubaranas, na van da associacéo quilombola. Passamos pelo centro de Aracati e fomos seguindo
reto, até que saimos do perimetro urbano e adentramos a zona rural. As dunas, nesse trecho, e
as torres edlicas compdem a paisagem ao longe, bem como as fazendas de camardo da empresa
Maris Pescados. Passamos por um carnaubal, pelo mangue morto, pela ponte sobre o rio
Jaguaribe, pela Canavieira, uma comunidade de pescadores/as e agricultores/as também e
chegamos ao Cumbe.

A estrada é asfaltada do comego ao fim, o que facilitou o percurso. Casas foram

brotando de um lado e outro da rua central, a estrada do sitio Cumbe. Paramos numa esquina
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que da acesso a casa de Dona Matilde e desci com uma mala, uma mochila e um ventilador. O
pessoal de Ubaranas me indicou a casa dela e eu agradeci a carona e a parceria de sempre.
Matilde ja estava na entrada me esperando. Sorri ao vé-la e ela me cumprimentou; ndo lembro
se nos abracamos, foi tudo muito rapido, esse primeiro contato. Uma de suas filhas, que mora
vizinho a ela, estava |4 também. A cumprimentei e fomos entrando pelo corredor de terra,
ladeado de plantinhas, que separa as duas casas e da para um quintal grande e verdejante repleto
de arvores e plantas, com uma gamboa ao fundo.

O chalezinho, todo feito de madeira, no qual me hospedei ficava a minha direita, junto
com um banheiro do lado de fora. Ela abriu o chalé, fomos entrando e ela foi me explicando as
coisas. Conversamos por um bom tempo, na varandinha do chalé, até estarmos satisfeitos com
todas as informacdes trocadas, necessarias para o convivio que ali se iniciava. Matilde se retirou
para os seus afazeres e eu, depois de me instalar no chalé, fui andar pela comunidade. Era umas
16h30min, mais ou menos, e eu ja estava com fome, entdo fui a uma bodega (pequeno comércio,
no linguajar cearense) que fica ali perto comprar algumas coisas para comer.

Pelas ruas vi alguns bares, restaurantes, bodegas, pessoas sentadas nas cal¢adas de suas
casas, o “posto de saude”, abandonado, basicamente, o museu “da comunidade”, casas e mais
casas, a escola, as dunas ao longe, o prédio da associacdo quilombola, que possui uma palhoca
onde sdo realizadas varias atividades, como as reunides da associacdo, além de uma igreja
catélica e duas evangélicas®®. Duas coisas se destacaram na paisagem para mim: 0s Varios
tanques de carcinicultura, que recortam a comunidade de cima a baixo e 0 mangue, que da para
o0 rio Jaguaribe. Os tanques pontilham a paisagem em todas as direcdes. A entrada para o
mangue usada frequentemente pelos visitantes, em aulas de campo, por exemplo, estd bem
préxima a dois tanques de carcinicultura.

A comunidade tem uma rua central asfaltada que da acesso a todas as ruas e vielas. A
presenca dos postes de luz junto com o asfalto me passou a impressdo da comunidade ser bem
equipada ou periurbana. As experiéncias que tive depois, sobretudo nas festas, me confirmaram
esse ar mais urbanizado e cosmopolita do Cumbe. Isso foi uma surpresa para mim, pois 0
cotidiano daquela comunidade contrasta explicitamente com o da comunidade do Corrego de

Ubaranas e penso que por ter comparado as duas, de forma involuntaria, essa impressdo me

%0 Na minha estada em campo durante o primeiro semestre de 2023, participei de um culto evangélico numa
igreja improvisada na garagem da casa da dirigente dessa igreja. Ao lado da casa dessa dirigente, como se
chama, algumas vezes, no meio evangélico, a pessoa que preside ou organiza o culto, hd um terreno no qual, até
aquela ocasido, estava prevista a constru¢do de uma igreja apropriada. Na minha segunda ida a campo, no final
de outubro de 2023, percebi que a construgdo estava a todo vapor, com o templo basicamente levantado, telhado
e pintado. Temos assim mais uma igreja evangélica pentecostal no Cumbe. Antes disso, havia s6 uma igreja
evangélica com templo, pois a outra era improvisada, bem caseira.
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marcou durante a estada em campo. Confesso que aquele ar mais urbano me gerou boas
expectativas sobre a comunidade, no sentido da curiosidade. Pensei: como é a vida numa
comunidade quilombola localizada na area rural do municipio, mas que tem, a meu ver,
costumes “urbanos”, agitados? Tonys, por exemplo, ¢ um dos que comentam sobre essa questao

ao falar da Ubaeira, um local préximo ao Cumbe, vizinho:

Eu nasci na Ubaeira, que € distrito do Cumbe. Era tipo assim, o Cumbe era a cidade
e a Ubaeira era o interior da cidade. Muito longe, para vocé chegar no Cumbe
vocé andava muito de pé. Pra vir comprar uma coisa era um sacrificio, pela noite.
Pela tardezinha ja ficava com medo, porque na época... hoje ndo, o ser humano é
diferente de cinquenta anos atras. Em 1955 eu tinha 16 anos. Naquele tempo a gente
conhecia, ouvia as coisas da natureza, hoje ninguém mais vé essas coisas, porque
a natureza ta com medo do homem. Entdo vocé ndo vé mais o que eu vi, vocé ndo
vé mais. Ninguém vai ver, porque antigamente vocé conhecia. Tinha lobisomem, que
é um homem, transformado em bicho. A gente via um batatdo, vocé sabe o que é um
batatdo? Eu cheguei a ver um muitas vezes. Hoje ninguém vé mais porque o homem
destruiu a natureza [...].

[...] Eu sai da Ubaeira eu tinha um terreno que tinha 70 coqueiros, 70 botadores e vim
embora pro Cumbe porque nédo tinha energia la. Eu ndo tinha condigdes de
carregar uma bateria nas minhas costas, porque cortava minha roupa todinha. Eu tive
televisdo uma época, dessas menorzinhas, de 14 polegadas e eu carregava essa bateria
nas minhas costas. Hoje ninguém faz isso; meus amigos néo tinham condicfes e eram
mais carentes do que eu, iam para assistir na minha casa. Hoje ela estaria cheia de
gente. Todo mundo assistindo televisdo. E nés ndo tinha energia. Eu vinha para o
Cumbe, que & vista do meu lugar era cidade, daqui eu ia pra Aracati carregar
uma bateria, numa bicicleta. E muito chio. Daqui pra Aracati sio 12 quilémetros.
Eu ia carregar a bateria e trazia pra poder assistir televisdo em casa com 0s meus
amigos. Hoje ndo tem mais televisao a bateria. Esse era um tempo em que ninguém
tinha nada, quase nada, ndo tinha radio, energia, nada, se tivesse um radinho era
portatil com uma pilha. Hoje ninguém usa radio de pilha, é muito dificil usar assim.
Vocé sabe que hoje t4 tudo mudado, a tecnologia t4 avancada (Dialogo realizado
em: 23/12/2022).

A questdo do deslocamento era nevralgica, como ele destaca e o Cumbe ja era “cidade”
naquela época. Além disso, ele comenta que a relagdo com a natureza se alterou, pois ninguém
vé mais assombra¢do com facilidade, porque “a natureza t& com medo do homem”. Tudo
mudou, diz ele, a tecnologia, as pessoas, 0s tempos e a natureza. Alids, como um bom
observador que é, em outras falas Tonys evidenciara mudangas em sua vida ou no Cumbe para
além destas. A Ubaeira, lugar em que Tonys cresceu, também mudou, agora é propriedade
privada de um certo empresario. A Ubaeira aparece em Vvarias narrativas de interlocutores/as
como um dos lugares essenciais para compreendermos o Cumbe, como um lugar de memorias
e de passagem.

Ainda sobre a questdo da urbanizagdo do Cumbe, um dos interlocutores, conhecido
como mestre Cheirim, compartilhou suas memorias de infancia comigo e apontou as mudancas
ao longo do tempo. Quando perguntei a ele como eram as coisas antigamente, questionando

sobre as festas de sua infancia, ele respondeu:

Hoje as coisas estdo diferentes. Na minha regido, quando eu era menino, quando eu
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era mais novo, aqui sé era mato. Aqui, talvez, ndo tinha cinquenta casas, s era mato
aqui, umas veredinhas pra gente andar. Ai, hoje ta uma cidade aqui. Ja tem asfalto,
luz nos postes, tudo iluminado. Aqui, pra gente ir pra Aracati era um sofrimento
medonho. Era meio dia pra chegar no Aracati. De pé, dentro da lama, atolando. Hoje
melhorou muito, ta bem melhor” (Dialogo realizado em: 24/02/2022).

Em sua narrativa, mestre Cheirim estava sempre comprando os tempos de hoje com
os de antigamente e nesse sentido, ele conseguiu acompanhar, enquanto nativo, as mudancas
ndo somente culturais, mas também espaciais do Cumbe. Ele ressalta a questdo do
deslocamento, 0 que se coaduna com a narrativa de Tonys e enfatiza que hoje as coisas estdo
melhores nesse sentido, afinal, hoje em dia basta uma moto, carro ou mesmo bicicleta para
chegar, num curto periodo de tempo, ao Centro de Aracati, como Vi varias vezes algumas
pessoas fazerem. O asfalto da estrada principal ajuda bastante nisso, como me contaram alguns
interlocutores.

Nesse transito de pessoas e lugares, da mesma forma que nédo se entende 0 Cumbe sem
a Canavieira, ndo se entende ele sem a Ubaeira. O Cumbe é esse cruzamento de lugares,
memorias e pessoas. Como nos narram Pinto, et al (2014) “a comunidade quilombola do Cumbe
é formada por aproximadamente 150 familias®!, na sua maioria, pescadores, artesdos e
agricultores. O Cumbe ¢é a Gltima comunidade na margem direita do Rio Jaguaribe, localizada
entre a praia e manguezais, carnaubais, “gamboas” (canais de maré), salgados ou apicum
(planicies hipersalinas), dunas, lagoas interdunares” (p. 273). Retomando alguns dados
historicos sobre o contexto aracatiense, pode-se apontar que:

[...] o territério do Cumbe tornou-se propriedade de nove familias que possuiam sitios
e engenhos. No entanto, os livros de historia do municipio de Aracati e do Estado do
Ceara, em momento algum, fazem referéncias as pessoas que trabalhavam nos sitios
e nos engenhos, na criacdo de gado, no cultivo de cana-de-agUcar e nas etapas da
producdo da cachaga. O primeiro relato documental que se tem até o momento sao o0s
registros das cartas de viagem de Francisco Freire Alemdo, chefe da Comissdo
Cientifica do Império, de 1859, que, em visita ao Cumbe, relatou: “Dois bois puxam
0 engenho e um mulatinho metia as canas, e ha muito tempo tocava os bois” (FREIRE
ALEMAO, 1859); (PINTO, et al, 2014, p. 277).

A partir disso enfatizo duas coisas: 1) O Cumbe basicamente aparece nos relatos da
Comisséo Cientifica do Império devido a importancia comercial de Aracati em meados do
século XIX e devido a singularidade dos moinhos de vento do Cumbe, enquanto tecnologia,
que chamaram a atencdo de Francisco Freire Alem&o (MUSEU HISTORICO NACIONAL,
1990). 2) Apesar das poucas referéncias explicitas as populacfes pretas e pardas aracatienses,
nos livros de Historia cearense, “na regido jaguaribana sdo apontados alguns lugares com

referéncia africana ou afro-brasileira para o século XX, entre eles o Cumbe, cujo nome na

51 Atualmente s3o 109 familias quilombolas, ou seja, 0 nimero apontado em 2014 ndo se manteve.
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Venezuela refere-se aos quilombos — comunidades formadas por negros no periodo escravista
(RATTS, 2000)” (PINTO, et al, 2014, p. 277).

Da fama de quem produzia a melhor aguardente cearense, entre o século X1X e comeco
do século XX, o Cumbe hoje possui outra fama: € conhecido por suas paisagens naturais
compostas por dunas, mangue, lagoas interdunares e rio, mas também pela comunidade
quilombola representada por sua associacdo, fundada em abril de 2012, sendo presidida
atualmente por Dona Matilde. A outrora producdo de aguardente e as plantaces de agucar no

Cumbe deram lugar a outras formas de geracao de renda e de producao.

E na relagio com o ecossistema manguezal e campos de dunas que a comunidade do
Cumbe se diferencia das demais comunidades costeiras do Ceara. A “cata” (catacao,
pesca) do caranguejo e dos mariscos e a pesca artesanal de peixes no estuario do Rio
Jaguaribe configuram-se como as principais fontes de renda e proporcionam o0s
vinculos socioambientais com a biodiversidade do ecossistema manguezal (PINTO,
et al, 2014, p. 274).

E devido a essa dimens&o paisagistica que o Cumbe se inseriu naquilo que chamamos
de conflitos socioambientais, sendo que por causa desses conflitos, iniciados a partir da
privatizacdo de elementos naturais e areas estratégicas, a inseguranca alimentar passou a ser
uma possibilidade. Logo, a restricdo das atividades de subsisténcia impactou a soberania
alimentar desses/as quilombolas (PINTO, et al, 2014, p. 275). Essa privatizacdo se deu,
sobretudo, por meio da usina edlica que ocupa parte das dunas e a praia do Cumbe, além da
carcinicultura que toma boa parte do nucleo residencial. Como foi enfatizado por Pinto et al
(2014) o Cumbe:

E uma comunidade tradicional que tem no ecossistema manguezal e no campo de
dunas seu principal meio de vida. Com a invasdo do territério tradicional por
atividades econbmicas, a comunidade perdeu parte dos sistemas ambientais de
subsisténcia e ancestralidade (principalmente nas dunas, nas lagoas e no manguezal)
e outros espagos publicos de uso coletivo (setores de expansdo da vila ocupados por
carcinicultura e parques edlicos), configurando-se como elementos indutores dos
conflitos socioambientais (PINTO et. al., 2014, p. 277).

Longe de aceitarem passivamente a invasdo de seus territérios, os/as quilombolas
reagem, como podem, a essa invasdo, apesar das ameagcas as suas vidas e da restricdo, imposta,
de usufruto de partes do territério. O que torna essa luta desigual é que as “terras para a
instalacdo das fazendas de camarao e dos parques e6licos sdo das familias dos proprietarios dos
antigos sitios e engenhos do Cumbe” (p. 278). Vé-se que a historia recente do Cumbe esta

diretamente ligada ao ecossistema no qual a comunidade quilombola esté inserida®. E o que

52 Em suas considera¢des na minha qualificagdo, o professor Pedro Soares comentou o seguinte: “Historia que se
repete, tempo ciclico. Os conflitos socioambientais de hoje remontam as praticas de dominacao do passado, que
por sua vez se presentificam, inclusive por meio das pressdes de antigos proprietarios do Cumbe sobre o
territorio” (2022).
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nos conta Jodo ao falar sobre as atividades produtivas na comunidade:

Atualmente a maior parte dos quilombolas do Cumbe sdo pescadores e pescadoras, é
uma populacdo que tem seu principal meio de vida na pesca artesanal, no estuario do
rio Jaguaribe, a pesca de peixe, a pesca de caranguejos e a mariscagem realizada,
principalmente, pelas mulheres. Hoje os homens ja estdo fazendo parte dessa atividade
e temos também a pesca na praia. Além de ter outros oficios na comunidade que tém
alguma importancia como pedreiro, carpinteiro, servente, comerciantes, artesdos, nos
temos uma quantidade de arteséos que trabalham com o labirinto, que é uma renda em
tecido, e também aqueles que trabalham com o artesanato em madeira, que Sd0 0S
materiais deixados pela propria natureza. Os materiais da carnaubeira, coco, raizes,
troncos, galhos das arvores do mangue, ou seja, sdo materiais que a propria natureza
descartou e eles utilizam. Também temos producdo de artesdos nas conchas,
utilizando o marisco que é encontrado [...] (Dialogo realizado em 29/03/2021).

A riqueza de atividades é patente nessa descri¢cdo. Lemos que hoje em dia h& mais
homens mariscando, do que antes. E um oficio predominantemente feminino, da mesma forma
gue a pesca, € um oficio predominantemente masculino. Além dessas atividades Jodo aponta o
turismo comunitario como uma atividade que gera renda aos/as quilombolas. A comunidade se
organizou internamente a fim de oferecer essa possibilidade de turismo, sendo que ha um grupo
de moradores/as que recebe pessoas de fora em suas casas, ou em chalés, vendem comida e que
guiam os visitantes pela comunidade, seja em terra ou nas dguas, como nos passeios de barcos.
Durante os momentos mais criticos da pandemia, o intenso turismo comunitario arrefeceu, mas
ja em 2022 ele comeca a retomar suas atividades, que consistem em receber visitantes e
proporcionar uma vivéncia intima com o cotidiano dos/as quilombolas.

Também ha os/as agricultores/as voltados/as a subsisténcia, que sdo poucos/as. A
agricultura tem um carater complementar de alimentacao e renda em comparacao a pesca, por
exemplo, sendo que a agricultura foi prejudicada devido a diminuicdo da disponibilidade e
acesso as aguas no territério (CASTRO, 2021), bem como a diminuicdo de terras férteis e livres
para cultivo. No geral, em suas atividades produtivas, como é o exemplo da pesca, 0s/as
quilombolas demonstram um arcabou¢o complexo de saberes e conhecimentos acerca do
territorio no qual vivem. E nesse sentido que entendo as seguintes colocagdes de Maldonado
(2000):

A pesca maritima é uma das formas sociais em que a percepcao especifica do meio
fisico € da maior relevancia, ndo sé para a ordenacgdo dos homens nos espagos sociais
como também para a organizacao da prdpria produgdo e para a reprodugdo da tradicao
pesqueira, tanto em termos técnicos quanto em termos simbolicos. [...] A capacidade
de identificar as zonas produtivas do mar e de se situar na ampliddo do “alto”, de onde
ndo se avista terra, faz parte do que se tem chamado “capacidades cognitivas dos
pescadores” (Gell, 1985; Frake, 1985; Gladwin, 1970). Estas, no entanto, me parecem
antes ser fruto do aprendizado social e cultural nessas comunidades. Nessa
perspectiva, parece-me também apropriado pensar-se a ndutica e a territorialidade
destes grupos em termos de dominio pratico e de espago pratico, noc¢Ges tratadas por
Bourdieu (1979) como habilidades especificas surgidas na familiaridade do homem
com o espaco, intrinsecamente ligadas as atividades, percepgdes e atitudes adquiridas
na socializacdo e na relagcdo com o meio, gerando héabito e capacidade de orientacdo e
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de exploragdo do espaco. Assim, a nautica e a arte de pescar sdo constructos sociais
gue surgem e se desenvolvem num espago pratico, o espagco maritimo, onde se
expressam outras no¢Oes que informam a visdo de mundo e a organizagéo produtiva
dos pescadores simples” (MALDONADO, 2000, p. 60-63)”.

Exemplar nesse sentido foi uma pesca de arrastdo que ocorreu pela manhd de uma
quarta-feira, em fevereiro de 2022 e da qual participei minimamente. As informac6es que
Ronaldo me passou sobre as mares, os ventos, a quantidade de peixes, o jeito de jogar a rede, 0
modo de puxa-la, as correntezas do mar e outras particularidades ecoldgicas, sdo exemplos
desse arcabouco complexo de saberes e fazeres. Mais a frente comentarei sobre essa pesca.

Ronaldo é um dos lideres quilombolas do Cumbe, é pescador, pai, casado e um dos
guias turisticos da comunidade. Conheci Ronaldo no mesmo dia em que cheguei ao Cumbe, no
momento em que fomos a associacao para limpéa-Ila e organizar o material recém-comprado para
a constituicdo de um restaurante comunitario. Ele e Jodo estavam vindo de Fortaleza com as
compras e varios associados se reuniram para ajudar na limpeza da associacdo e organizacao
do material. Esse foi o primeiro contato que tive com um nimero consideravel de quilombolas
no Cumbe e ndo pude ignorar a sensa¢do de estar deslocado, pois apds ajudar na limpeza fiquei
num cantinho vendo todo mundo organizar as coisas, enquanto conversavam, riam, faziam
chacota uns com os outros, contavam coisas do cotidiano e etc. Porém, rapidamente consegui
fazer amizades e me inserir nas conversas informais.

Uma das fontes importantes para sabermos do passado do Cumbe é Jodo, conhecido
como Jodo do Cumbe e do qual eu ouvi falar bem antes de conhecer esse territorio, como narrei
no inicio do texto. Ele juntou diversos documentos, imagens e relatos orais sobre a historia

desse territdrio e nos narra o seguinte:

O Cumbe ficou conhecido por produzir uma das melhores cachacas do Estado do
Ceara. Aqui existiam nove engenhos e as familias do Cumbe trabalhavam nas terras
dos donos desses nove engenhos. Era de meia, entdo se eu plantava e tirasse dois sacos
de feijdo, um era meu e o outro era do dono da terra. Era tudo dividido ao meio. Ai, o
povo desenvolvia a pesca mais para a sua subsisténcia e a coleta também de frutas
nativas nas dunas. Eu ainda peguei os engenhos trabalhando, as pessoas trabalhando
nos sitios, dando a parte do dono da terra, pescando... tinha olaria, meu pai era oleiro.
Eu trabalhei muito fazendo telha e tijolo, as pessoas trabalhando com a palha da
carnalba, fazendo bolsas e esteiras. Tinha um pessoal que trabalhava muito fazendo
tapetes com a palha da bananeira; temos ainda pessoas que fazem barcos artesanais
(Diélogo realizado em: 29/03/2021).

Mais uma vez vemos gue os elementos da paisagem eram e sdo aproveitados de todas
as formas, as mais criativas, pelos/as quilombolas. Os elementos que ndo eram oriundos da
agricultura, como os derivados da pesca e da coleta, garantiam a subsisténcia e a seguranca
alimentar dos quilombolas, pois o que ganhavam pelo sistema de meia era pouco para alimentar

numerosas familias. Uma parte da narrativa de Jodo nos chama atencdo quando ele diz o
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seguinte:

A gente, na maioria das vezes, para comer, tinha que pegar um coco para temperar um
peixe. A gente sempre utilizou o coco da praia, mesmo ninguém tendo acesso
[autorizado]®® a isso. Tinha que roubar quando era na época das mangas, as
mangas eram todas vendidas entdo aquela que caia das mangueiras e que ndo servia
para vender, a gente ia e pedia aos donos do sitio aquelas mangas, furadas pelos
passarinhos ou que caiam de madura e lascava, que a gente chamava de cumbuco de
manga. Entdo a gente reaproveitava todas essas coisas; ninguém tinha muito acesso
ndo... (Didlogo realizado em: 29/03/2021).

Tudo naqueles sitios era privatizado. Ao mesmo tempo em que usa o verbo ‘roubar’,
Jodo descreve a necessidade da permissao dos donos da terra para que consumissem frutas,
como a manga, sendo que a questdo da meia s6 acontecia na agricultura. O controle sobre frutas
simples como a manga e 0 coco demonstra a quéo exploradora era a relacé@o de trabalho entre
0s proprietarios de terra e os moradores. Essa narrativa de Jodo, sobre “roubar” coco, me lembra
uma situacdo que ocorreu em Corrego de Ubaranas com Seu Francisco Sabino e que foi descrita
no RTID dessa comunidade. Seu Francisco, tendo ido trabalhar nas terras da familia Porto, “foi

retirado de 14 por motivo torpe”. Sebastido Sabino, seu filho,

[...] relatou que houve um atrito entre o patrdo e seu falecido pai motivado pela retirada
de um coco por um de seus filhos da propriedade de Sr. Manoel Porto. De acordo com
o interlocutor, essa fruta serviria para alimentar os irmdos que o esperavam em casa.
Porém, diante do descontentamento de Sr. Manoel Porto ao saber do fato, expulsou o
Sr. Francisco da residéncia que habitava com os filhos e teve seus servigos
dispensados da fazenda (INCRA, 2013, p. 63).

Longe de ser o caso de chamarmos Manoel Porto de “mé&o de vaca” ou “sovino”, para
utilizar expressdes populares, essa situagcdo nos mostra a necessidade de um controle absoluto
sobre as terras e seus frutos que os proprietarios tinham, além de demonstrar que a relacao entre
0s patrdes e os trabalhadores era uma relacdo sem concessdes, da parte dos patrdes. Na fala de
Jodo, 0 coco j& aparece como um dos frutos preferidos na comunidade e até hoje € assim. Porém,
havia uma outra forma de controle que os donos da terra exerciam, sobre os trabalhadores, que

Jodo nos narra a seguir:

Aqui no Cumbe, com relagdo as construgdes, os donos de engenho nao permitiam
que as pessoas que trabalhavam para eles, no regime semiescravo, construissem
casas de alvenaria. Eles ndo permitiam isso, enquanto estavam servindo eles,
trabalhando para eles, moravam na terra do dono de engenho, ai depois que ndo
estavam trabalhando eles tinham que sair da terra do dono de engenho. Entdo, boa
parte das familias do Cumbe ao sair dos sitios e engenho eles vem para a area do
manguezal, para préximo do mangue, onde eram as areas que nao tinham muita
importancia. O mangue ndo tinha importancia alguma, agora é que vem tendo.
Mas era esse o tipo de regime, isso ainda na década de 1970, 1980 e alguma coisa...
(Diélogo realizado em: 04/05/2021).

53 Aqui, as palavras inseridas entre colchetes geralmente sdo usadas para complementar informacdes que
possibilitem uma melhor compreensdo daquilo que esta sendo narrado. Portanto, ndo estavam originalmente na
fala dos/as interlocutores/as, mas o autor julgou necessaria a insercéo a fim de melhorar a compreenséao das
narrativas.
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Isso nos lembra o que Brand&o (1977) escreveu sobre os trabalhadores rurais pretos de
Goiés. Carlos Brand&o disserta, entre outras coisas, sobre a condi¢do permanente de transito (p.
11) desses trabalhadores. O deslocamento e o0 impedimento de construir casas de alvenaria, por
exemplo, reflete o poderio dos proprietarios que dispdem de suas terras como querem®*. Além
disso, o deslocamento e a moradia fixa refletem a dimens&o das classes sociais: os trabalhadores
pobres e sem-terra precisam se deslocar constantemente e os ricos, latifundiérios, tém lugar
certo para morar e explorar esses mesmos trabalhadores®. Edite®® é quem complementa essas

informacdes de Jodo afirmando que:

Quando eu cheguei aqui ainda tinha muita casa de taipa, a minha mesmo era de taipa.
Muita, muita, muita. A maioria das casas aqui eram de taipa. Quem conseguiu fazer
uma casa de tijolo foi cumpade Bibidinho [o primeiro a fazer], que fez do tijolo que o
meu marido fazia, manual. Ndo faziam por causa dos que se acomodavam, se
acomodavam muito. N&o existe lugar melhor de se morar do que no Cumbe. O Cumbe
é um lugar farto, se vocé tiver coragem de trabalhar, mas se vocé néo tiver coragem e
ficar esperando as coisas cairem dentro de casa... Uns anos atrds ndo precisava o
pessoal sair daqui pra tirar caranguejo. Eles estdo indo agora por causa desses
empreendimentos. Ai o pessoal ndo fazia casa de tijolo. O meu marido ele fazia telha,
tijolo e ele ndo tinha. Era casa de taipa. Nds viemos a fazer essa casa depois que ele
morreu, eu e Jodo. N6s arrumamos e fizemos. Viemos terminar esse ano (Dialogo
realizado em: 17/12/2022).

Assim, havia esse costume das pessoas construirem casas de taipa, em detrimento das
de alvenaria. Para além disso, vé-se que até certo ponto, 0 mangue se constituiu como um
territério livre do poder dos proprietarios, como destacou Jodo, por isso muitos foram morar as
margens do mangue ja que ndo podiam construir casas de alvenaria nas terras dos proprietarios,
por exemplo e as de taipa ndo eram suas. O mangue, como também me contou Matilde, era area
sem valor, por isso ali eles/as tinham mais liberdade para construirem suas casas, que também
atendiam a outro fim: o de garantir um teto quando as grandes cheias/enchentes do rio Jaguaribe

aconteciam. As casas de taipa ndo resistiam as cheias, mas as de alvenaria, mesmo ficando

5% Em Ubaranas nio foi diferente, como se pode ver no RTID: “Embora o trabalhador tivesse a “liberdade” de
prestar servico em outro local, se assim o fizesse, teria que estabelecer residéncia na propriedade do novo
trabalho. E importante de se destacar que a comunidade se encontra em Corrego de Ubaranas hé varias geragoes,
todavia se identificam como moradores e ndo como proprietarios das terras que ocupam, pois ainda ha na
memdria uma posigao de constante transito entre as areas circunvizinhas a Capela de S&o José. Haja vista a troca
de patrédo, por exemplo, significava ao morador uma mudanca de localizacdo de sua residéncia como aconteceu
com varias familias, segundo orientagdo de relatos (salienta-se que tais “residéncias” se tratavam, segundo os
moradores, de barracos de palha. Foram muitos os relatos que narraram mudangas de um patrdo para o outro,
vizinho. [...] as familias circularam por diferentes propriedades, trabalhando nos cinco engenhos, tendo vérios
patrdes e residindo em varias casas na regido, caracterizando um ciclo de multiplas explora¢@es do trabalho
negro” (INCRA, 2013, p. 62-63).

%5 paula Godinho (GODINHO; GONCALVES; VICENTE, 2020) escreve sobre essa questdo e sugere que essa
proibicdo também é caracteristica da estrutura fundiaria do Ceara.

%6 Eqiite Joventino do Nascimento é mae, avo, vitva, aposentada, agricultora e artesa, especializada em labirinto.
Comecou a fazer labirinto com sete anos e gosta muito da sua profisséo.
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submersas por um bom tempo, resistiam a forga das aguas.

O abrigo certo durante as cheias eram as dunas, como narrou Matilde numa conversa
cheia de detalhes e lembrancas que ela tem da infancia. Mesmo estando nas areas antigamente
consideradas como indesejaveis pelos proprietarios (porque hoje sdo vistosas para 0S
empreendimentos), os/as quilombolas teceram relagdes prdoprias com essas areas, relacdes de
mutualidade com o territério. A importancia do mangue se faz, sobretudo, na medida em que
foi a base territorial da autonomia desses/as quilombolas.

A forma como muitas pessoas narram a ocupacdo do territorio do Cumbe me fez
perceber que a comunidade atualmente fica “espremida”, em seu nucleo residencial. Digo
atualmente, pois as narrativas dos/as entrevistados/as indicam que por muito tempo o territério
era ocupado em forma de nucleos dispersos, como os/as que moravam no Cumbe e os/as que
moravam na Ubaeira, por exemplo — nome derivado de uma fruta/planta. Aquele local que hoje
é uma propriedade privada, antes era um nucleo residencial que ficava perto do cemitério da
comunidade. Hoje é dominado por tanques de carcinicultura e os/as moradores foram vendendo
suas terras para um empresario de fora do Estado.

Algo interessante de se apontar é o que Matilde me disse certa vez em uma conversa.
Ao recontar a ocupagdo da comunidade, ela disse que o nucleo residencial, no comeco do
Cumbe, era mais préximo da praia e que ao longo do tempo, esse nucleo foi se afastando da
praia. Em sua fala, ela comenta que isso se deve a migracdo que os/as moradores/as tinham que
fazer, ao longo do tempo, devido & dindmica das dunas. A medida que elas iam se
movimentando, o povoado também ia, porque fica no sopé das dunas, portanto, como ela
comentou “nds € que temos que nos adaptar a natureza e nao ela a nds”. Assim, 0 movimento
humano de moradia e trabalho no Cumbe seguiu o ritmo da dindmica das dunas. O que néo se
adequou a esse ritmo foi engolido pelos morros de areia, como foi o caso de alguns sitios antigos
que foram soterrados e hoje existem apenas ha memdria das pessoas.

A associagdo quilombola do Cumbe foi fundada num contexto de intensos conflitos
socioambientais e esses conflitos se destacam nas narrativas quando conversamos com o0s/as
quilombolas. Tanto a literatura académica consultada, quanto os/as interlocutores/as enfatizam
que o recrudescimento desses conflitos ocorreu de duas formas: do lado da resisténcia
quilombola, a partir da chegada do parque eolico e da carcinicultura, e do lado dos/as moradores
ndo-quilombolas, a partir da chegada do parque eolico e dos estudos feitos pela equipe técnica
do INCRA. Em resumo, a comunidade encontra-se dividida e permeada de tensoes.

A luta pelo territorio no Cumbe se iniciou, em 1996, contra os impactos dos

empreendimentos de carcinicultura e isso levou a criacdo da associacdo de pescadores/as em
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2003, tendo como parceiros o Instituto Terramar (Fortaleza) e o Conselho Pastoral de
Pescadores (CPP). Em 2010 o debate em torno da autodefinicdo quilombola se iniciou e
culminou em 2014 com a certificacdo da Fundacdo Cultural Palmares. Apos essa certificagdo
foi feito um aditivo, em 2015, e o nome da associagdo no qual constava ‘pescadores’ virou
Associagdo Quilombola do Cumbe. Dessa forma, a identidade de pescadores/as se cruzou com
a identidade de quilombolas. Ao ser indagado sobre os estigmas em torno da luta dos/as

quilombolas Jodo nos fala que:

Os estigmas. .. essa negagdo vai respingar na efetivagdo dos nossos direitos. O Ceara
se orgulha de ter sido o primeiro Estado a abolir a escravidao, porém nos estacionamos
no tempo. Nds ndo temos nenhum territério quilombola regularizado, estamos ainda
engatinhando. [...] Nos deparamos com esse dilema entre quilombolas e néo-
quilombolas, que é o caso aqui do Cumbe. N6s temos uma comunidade dividida.
Tem aqueles que ndo se venderam, que ndo foram cooptados pelos empresarios e
empresas que atuam dentro do territorio, que ficam inventando um monte de
mentira; que ser quilombola é voltar a escraviddo. A maioria dos conflitos
existentes dentro do nosso territério é financiada pelas empresas e empresarios
que atuam dentro do territério. E usar da mesma estratégia que o colonizador
utilizou em 1500 quando chegou aqui: dividir para dominar, para conquistar. Hoje nos
deparamos com essa divisdo interna. Eu sou quilombola, mas o meu irméo ndo é, o
meu sobrinho ndo €, a minha prima ndo é, entdo nas comunidades quilombolas
perpassam muito esses lacos de parentesco (Didlogo realizado em: 04/05/2021).

A questdo do parentesco serd tratada mais a frente, diretamente relacionada a essa
divisdo interna que Jodo nos narra. Essa divisdo se refere a moradores/as nao-quilombolas que
se opbem a luta quilombola e se aliam aos empreendimentos privados. Os conflitos
socioambientais que marcam a ocupa¢do do Cumbe envolvem injusticas ambientais que afetam
tanto o territorio, como os que exploram, de forma perdularia, os elementos do territorio. Em
2004, por exemplo, houve casos de contaminacgéo de viveiros de camardes por um virus e isso
levou a faléncia temporaria desse empreendimento. Temporaria porque em 2010 essa atividade
foi retomada e avancou sobre outras areas do territério.

Pinto et al (2014) narram outros casos de infeccdo viral que levou a mortandade de
producdes inteiras de camardes, ndo somente no Nordeste do Brasil, mas em paises da América
Latina e da Asia (p. 283). Nesse caso, vé-se que 0 virus também se constitui em um agente que
participa dos conflitos socioambientais. Longe de ser um mero acaso, a presenca do virus na
carcinicultura indica que os limites minimos, de respeito aos territérios, foram ultrapassados
por esses empreendimentos. Os/as interlocutores/as ndo deram énfase a esse episddio nas
entrevistas, mas em uma das conversas informais lembro que alguém comentou brevemente
sobre o episodio.

Também houve a contaminacdo do rio por substancias toxicas derivadas dessa

atividade (PINTO, et al, 2014, p. 278), sendo que a maioria desses empreendimentos, as
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margens do Jaguaribe, ndo possuem lagoas de estabilizagdo (p. 283), como deveriam ter por
indicacdo da lei. Lembro que antes de visitar o Cumbe e ver fotos de pessoas que ja tinham ido
14, achei linda aquela paisagem toda recortada de lagoas artificiais. Porém, ao pisar naquele
territorio e ser informado que na verdade aquelas lagoas eram tanques, viveiros de camaréo, a
impressdo de beleza visual que tive antes se desfez.

Ao caminhar pelo territério com Matilde e outras pessoas e ver o0s tanques de
carcinicultura, eu ndo pude mais olhar aquela paisagem com os mesmos olhos, sabendo o que
0s tangues representam para os/as interlocutores/as e seu territério. Depois veio o parque edlico
que além de alterar as lagoas interdunares, acelera o deslocamento das dunas com suas
maquinas, como contou em entrevista o senhor José Correia, morador da comunidade e que
conhece bastante da historia do local. Afora isso, desde o inicio da implantacdo do parque

edlico, em 2007, houve mudancas e impactos socioambientais significativos, pois

Os trabalhadores advindos a comunidade acarretaram impactos sociais, como 0
aumento do consumo de bebida alcodlica e de drogas, e, consequentemente, o
aumento da violéncia. O intenso trafego de caminhdes e carros na estrada carrogal
(areia), que cruza a comunidade, ocasionou a polui¢do do ar, devido a fumaca
produzida pelos automéveis, como também pela poeira. Essa poluigdo gerou impactos
diretos na salde dos moradores que passaram a sentir problemas respiratorios
(PINTO, et al, 2014, p. 279).

Acdes foram feitas, pelos/as quilombolas, a fim de reduzir esses impactos. Elas
tiveram seu efeito, mas um efeito reduzido, pois a lista de transtornos socioambientais causados
por esse empreendimento é enorme, sendo que o mesmo foi executado sem um estudo prévio
de viabilidade e impacto socioambiental — devido a um acordo escuso entre poder executivo e
empresariado local, segundo me informaram os/as interlocutores/as.

Esse é mais um elemento que se soma nesse cendrio de injusticas ambientais, sendo
esse territorio atravessado por catastrofes que se sucedem. A carcinicultura também ensejou
conflitos que, sob a mdo da “justica” e da Policia Militar, culminou na expulsdo de
pescadores/as das areas reivindicadas, além de prisdo e invasdo de domicilios (PINTO, et al,
2014, p. 280). E interessante notar que nesse caso, COMo em outros que envolvem conflitos
fundiérios pelo Brasil afora, a “justica” ¢ rapida em atender latifundiarios e expulsar
agricultores/as e pescadores/as de seus territorios ancestrais.

E nitido o rastro de destruicio deixado por esses empreendimentos perdulérios,
impactando a vida desses/as moradores/as que tém uma relagdo simbiotica e historica com o
seu territério. Podemos fazer aqui um paralelo com o que Tsing (2018) escreveu acerca de
coletores laotianos e cambojanos de cogumelos: sdo pessoas prejudicadas vivendo numa/duma

terra prejudicada (p. 375). Mesmo em meio a um territério desestruturado pela iniciativa
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privada comunidades tradicionais e pesqueiras, como a do Cumbe,

[...] estdo conseguindo se fortalecer e lutar, pois, como ressalta Lima (2006), quando
as proprias comunidades assumem a responsabilidade do seu projeto de
desenvolvimento, elas descobrem que tém mais meios e possibilidades do que
imaginavam possuir. Dessa forma, a continuidade dos conflitos, a definicdo dos
territorios afetados e a mobilizagdo social vém fortalecendo a garantia de direitos e de
justica ambiental (PINTO et al, 2014, p. 284).

Logo, apesar da desigualdade de forcas, nesses conflitos, comunidades tradicionais
como a do Cumbe resistem nédo s6 porque dependem do mangue e do rio para viver, mas porque
esses empreendimentos®’ sdo estranhos ao seu modo de vida biointerativo e que invadem seus
territorios. Ao longo dos anos de luta, por sua autonomia territorial, os/as quilombolas do
Cumbe se reinventaram a fim de continuarem a vida da forma como conhecem: integrada ao
mangue, as dunas, ao rio, a praia e a terra. O Cumbe ndo escapou aos conflitos internos, como
vimos, sendo que a tensdo entre moradores/as quilombolas e ndo-quilombolas é algo que se
destaca nesse territorio.

Nesse sentido, é possivel apontar que a organizacao social do territério € comunitéria,
sendo, por isso, estranhas as iniciativas de quem se rendeu a logica privatista do territério, ao
colocar cercas nas dunas, nas gamboas e em outros locais que sempre foram de acesso livre e
coletivo. A invasdo capitalista também veio dessa forma, como uma ideia privatizadora que
ganhou lastro na comunidade. Afora as casas das pessoas € suas ro¢as ou quintais, tudo ali
sempre foi explorado coletivamente, como de uso geral, livre.

No dia posterior a minha chegada no Cumbe, 14 em fevereiro de 2022, pude ir a uma
margem do rio Jaguaribe com Dona Matilde, seu esposo e seu filho. Passamos pelo mangue e
por uma ponte (um trecho de terra com madeira de carnadba que liga dois pontos) construida
pelos/as moradores/as. Ao atravessarmos a ponte vi varios caranguejos vermelhos, minusculos,
no mangue. Fiquei encantado com o tamaninho, a cor e 0 modo como corriam de lado. Alguns
corriam apressados e outros estavam apenas parados. Mais a frente vi outra espécie de
caranguejo, dessa vez bem maior e de coloracdo amarelada com marrom. Matilde me disse 0
nome daquelas duas espécies: a vermelha é o aratu e 0 marrom é o tesoureiro ou chama-mare.
Essa segunda espécie tinha um gancho grande, com uma ping¢a maior do que a outra — dai o
nome de tesoureiro.

Depois de quase meia hora andando no sol, entre vegetacdes que eu nunca tinha visto,

57 como ja havia colocado, esses empreendimentos séo, sobretudo, aqueles narrados por PINTO et al, 2014 que
destacam a atuagdo da CAGECE, da empresa Companhia Paulista de Forca e Luz (CPFL) que implantou um
parque e6lico nas dunas, o que contribuiu para a extin¢do das lagoas interdunares e da carcinicultura. Todos
esses empreendimentos impactaram o Cumbe de forma negativa, em diversos graus.
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chegamos a beira do rio. Havia um barco da associacdo ancorado |4 e a mata ciliar estava
tomada de ostras em suas raizes aéreas. Molhei meus pés na agua e ficamos conversando ali.
Matilde foi informando que aquele percurso sempre era feito com turistas e alunos que visitam
a comunidade. Além disso, aquele era um dos espagos para o ‘comer no mato’, pratica
comunitaria na qual se sai para um lazer a beira do rio, com direito a sombra, peixe-frito, farinha
e muitas conversas. E o piquenique do Cumbe.

Entretanto, uma reunido em particular, com as liderancas da associacdo, me foi
marcante por dois motivos: foi nessa ocasido onde me identifiquei e fui reconhecido como
antropologo, de forma positiva pelos/as interlocutores/as e porque pude contribuir com meu
conhecimento para uma demanda que me foi apresentada. Em uma determinada noite, ao
voltarmos, Ronaldo, eu e outras pessoas, do centro urbano de Aracati, ele me informou que um
certo antropologo havia ido, no segundo semestre de 2021, a comunidade a fim de produzir um
laudo contestatério a certificagdo emitida pela Fundacéo Cultural Palmares, mas néo s6, pois o
dito laudo desqualificava de todas as formas, a partir dessa certificacdo que foi chamada de
fraudulenta por ele, toda a luta daquela comunidade.

Ao conversar com Jodo depois de uma das reunides na associacao, ele me contou do
laudo e confirmou as informagdes de Ronaldo. Pedi acesso ao laudo e ele me enviou por e-mail,
mas ele mesmo disse que néo tinha disposicdo para Ié-lo, afinal era um ataque direto a toda a
luta que eles/as empreenderam até hoje e ele estava cansado dos ataques. Ele quis se preservar
de ler algo que com certeza 0 machucaria. Me ofereci entdo para ler o laudo contestatério e
elaborar alguns comentarios; Jodo gostou da ideia. A medida que fui lendo, fui trocando
informaces e impressGes com Jodo, mas tambem com Matilde e Tia Simoa, outra lideranca da
comunidade. Ao perceber o quéo era importante conhecer o contetido do dito laudo, Matilde
deu a ideia de nos reunirmos para discutir esse contetdo. Aderi a ideia e marcamos a reuniao
para uma terca-feira a noite.

Finalizei a leitura do laudo num final de semana e elaborei minhas anotacOes e
respostas aos mais diversos pontos colocados nele. Imprimimos folhas para uma leitura coletiva
e atenta do documento de resposta ao laudo. Na reunido marcada fomos lendo e comentando
varios pontos. Em resumo, o laudo era um ataque direto a legitimidade da identidade
quilombola do Cumbe, sendo que o autor do mesmo usou diversos adjetivos para desqualificar
os/as quilombolas, adjetivos baixos inclusive, porém, como as liderangas apontaram, aquelas
palavras ja haviam sido ditas anteriormente pelos/as moradores/as da outra associagdo, nao-
quilombolas, que se opdem a eles/as. O laudo era apenas um porta-voz, um mensageiro € a

mensagem ja era bem conhecida pelos destinatarios.



105

Mesmo assim, houve espago para risos e bom humor, pois as liderancas se recusaram
a se abater com o contetdo parcial e tendencioso de um laudo elaborado as pressas e carente de
coeréncia narrativa, ortografica e cientifica. O laudo foi usado na decisdo de um juiz de
Limoeiro do Norte (CE) com vistas a anular o processo administrativo do INCRA que estava
em andamento. A anulagdo ocorreu no segundo semestre de 2022. Naquela reunido, rimos
bastante e essa foi uma das formas que encontramos de reagir juntos aqueles ataques.

Tudo na vida desses/as quilombolas parece ser uma relagdo constante entre a alegria e
a tensdo gerada pela defesa do territério. Talvez isso defina bem o que Dona Matilde apontou
como sendo uma luta alegre. O adjetivo alegre funciona aqui como um qualificante do
substantivo comum luta. O adjetivo afasta qualquer nogdo externa que se possa ter sobre a luta
pelo territdrio ser algo apenas cansativo, tenso e laborioso. N&o € isso que a pratica cotidiana
dos/as quilombolas nos mostra. A alegria perpassa cada acdo e atividade que realizam. Mesmo
quando tratam de assuntos burocraticos e tensos, ndo ha uma reunido sequer que nao seja
atravessada pelo riso e pelo bom humor.

Entre outras coisas, percebi com as atividades das quais participei e ao ouvir um
episadio de podcast no qual Tia Simoa foi entrevistada, que o turismo comunitario do Cumbe
preza sobretudo pelo respeito ao territério. Nada é mais importante do que proteger e cuidar
dele como um todo, mas principalmente daqueles locais com os quais a comunidade tem uma
relacdo afetiva e de lazer, que evocam memorias da infancia, cheiros, aventuras pelo territorio
e ndo s6 uma relacdo econémica. Isso é refor¢ado pela frase que vi num estandarte exposto num
dos espacos da associagdo: “O nosso manguezal € rico por natureza; acolhe a todos/as sem

nenhuma esperteza, alimentando o povo de toda a redondeza”. Segue a imagem:



106

SR G

Imagem 9 - Estandarte com dizeres no ponto de cultura Chama Maré (Ozaias Rodrigues, 2022).

Matilde depois resumiu bem essa frase, em uma de nossas inumeras conversas,

afirmando o seguinte: “O territorio cuida da gente e a gente cuida do territorio”. Dessa forma,
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a vida so é possivel quando pensada por eles/as a partir do territério. A vida é um constante
cuidado, uma relagdo de reciprocidade, de troca que propicia a continuidade da vida. E essa
relacdo biointerativa que mantém a vida dos/as quilombolas. Nesse sentido, o cuidar aqui
encontra semelhancas com o criar dos quilombolas da Malhada (VIEIRA, 2015, p. 330),
precisamente na medida em que o cuidar implica numa afetacdo mutua. Seria aqui,
parafraseando a descricdo de Vieira (2015), o caso de pensarmos num fluxo de cuidados (ou do
cuidado).

A convivéncia com os/as quilombolas era sempre leve, facil e bem humorada. Ao
longo das vérias reunides da associagdo, das quais participei, percebi algo que me chamou a
atencdo: a minha presenca ndo causava receios quando alguns animos se exaltavam; palavras
ndo eram poupadas, nem o tom das criticas a certos/as associados/as e ndo-associados. Minha
presenca ndo constrangia as pessoas quando as mesmas iam se expressar nas reuniées, mesmo
sendo um completo estranho naquele primeiro momento.

No Cumbe ha sempre algo acontecendo. Seja recebendo gente de fora, fazendo as
atividades da associacdo, executando os afazeres domeésticos ou fazendo um lazer espontaneo,
sempre ha algo para fazer, alguém para visitar, para contar as novidades, para passear pela
comunidade, para comer junto e fofocar junto. Além disso, percebi ao longo dos meses em
campo e ao ler a analise de Vieira (2015) sobre a interferéncia do tempo da politica em Caetité
(BA), que eu estava equivocado em supor algum consenso absoluto no cotidiano dos/as
quilombolas, devido a leveza das relacdes e das conversas. Na verdade, a leveza se alterna com
0 peso da luta pelo territorio, bem como com a responsabilidade de se lidar com os mais diversos

tipos de pessoas associadas.
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3.1. Medo, contégio e isolamento social

Imagem 10 - Barreira sanitaria feita por quilombolas do Cumbe (Autor/a ndo identificado/a, 2020).

A pandemia instaurou a nivel planetéario vérias rupturas, descontinuidades, sendo a
morte em massa de seres humanos apenas uma delas. Um bom resumo dessa descontinuidade
provocada pelo virus/pandemia pode ser visto, em outros termos, em um trecho do livro Notas
sobre o luto, de Chimamanda Adichie (2021). O livro retne reflexdes da autora ap6s a morte
de seu pai por covid-19 em 2020, primeiro ano da pandemia. Adichie (2021) comenta também

sobre a morte de uma tia sua e escreve a seguinte sintese sobre o poder do virus:

O virus tornou mais préxima a possibilidade da morte, seu carater corriqueiro, mas
ainda havia um semblante de controle se vocé ficasse em casa, se lavasse as maos.
Com a morte dela, a ideia de controle desapareceu. A morte podia simplesmente surgir
desabalada na sua direcdo a qualquer dia e a qualquer momento, como havia
acontecido com ela. Minha tia num instante estava perfeitamente bem, no instante
seguinte teve uma dor de cabeca forte e no outro morreu (ADICHIE, 2021, p. 103-
104).

Proximidade com a morte: algo que ninguém quer ter. Banalizagcdo da morte em massa
de seres humanos: algo no qual ninguém quer pensar ou nem supunha assistir diariamente na
TV. Nesse cenario, os rituais pandémicos de controle, isolamento e de lockdown foram
essenciais para reduzir o poder do virus, mas para também termos a leve sensacdo de que
estdvamos de alguma forma no controle de nossas vidas e que podiamos salva-las desse virus

mortifero. O virus podia tomar esse controle das vidas a qualquer momento, sem aviso, sem



109

toque de trombetas, sem pompa. Com a possibilidade da morte vinha também a possibilidade
do luto, que a todo tempo nos ameagava na pandemia.

A pandemia ndo s0 instaurou uma ética pandémica, necessaria para aquele momento,
mas sobretudo uma série de rituais sociais que nao estdvamos preparados para executar no nosso
cotidiano. Os rituais pandémicos®® de cuidado subverteram nossas relagdes sociais, nossas
mentes, nossos corpos e afetos. Instaurou-se uma nova ordem social: a pandémica. Os/as
profissionais da salde nos orientaram na criagdo e manutencdo desses rituais por meio das
midias de comunicacdo em massa e redes sociais, tudo para tentar frear a pandemia e nos dar
um pouco de controle sobre algo incontrolavel.

O medo ¢ algo recorrente nas narrativas quilombolas sobre a pandemia, sobretudo
devido ao poder mortal e a0 mesmo tempo imprevisivel, em sua destruicdo, do virus. A
visualizacao de algo ruim, como a morte de milhares de pessoas sendo transmitida todo dia pela
televisdo, gerou o medo que foi tdo apontado nas entrevistas, como se transbordasse pelas
palavras dos/as interlocutores/as. Medo foi a palavra mais invocada pelos/as quilombolas do
Cumbe para definir seus sentimentos em relacdo a pandemia.

Tratemos agora, dos aspectos pandémicos que impactaram as relac@es sociais a nivel
local, no Cumbe, e como eles impactam também as subjetividades dos/as interlocutores/as.
Comecemos pelo relato contundente de Tia Simoa que me disse 0 seguinte:

A gente tinha muito o habito de sair e isso ai ja foi um corte; reduziu o lazer até mesmo
dentro da comunidade. A gente ia a praia, a gente aqui passou mais de ano sem ir a
praia, mas eu via gente passando aqui que ia pra la. No comeco a gente tinha um
medo tdo grande quando ouvia os relatos que a gente ndo tinha coragem [de sair
de casa]. A gente via pessoas vindo e fazendo festa nas nossas praias. A gente ndo
foi pra praia, pra lagoa, a gente diminuiu muito la no comego da pandemia sair
de casa e isso foi gerando uma inquietacdo minha, dentro de casa, inquieta. Que
eu sempre gostei de sair, ir pra um lazer, pra uma praia, pra um rio, ou de receber
pessoas... e vocé direto dentro de casa, isso foi mexendo com o meu psicolégico.
Sem pensar no medo que eu sentia, as vezes ndo sentia nem por mim, mas pelos
meus familiares, de perder alguém. Eu sentia muito esse medo. O medo de ficar
sem alimento. Entao, véarias coisas foram mudando na rotina da gente e 0 medo
foi o principal que entrou nas nossas vidas. O medo de sair, 0 medo de perder algum
familiar seu, de ele adoecer e morrer e foi basicamente isso que mudou (Dialogo
realizado em: 22/02/2022).

A frase “0 medo foi o principal que entrou em nossas vidas” resume bem o sofrimento
pandémico. A reducdo drastica do lazer, o isolamento e a contengédo das atividades sociais,
causou inquietacdo e angustia nas pessoas. As festas e aglomeragdes aparecem como fatores
pandémicos e isso, mais uma vez, nos aponta a responsabilidade e agéncia humanas nos

contagios e na pandemia como um todo. As festas clandestinas também fazem pandemia,

BEq partir da leitura de Adichie (2021) que proponho o conceito de rituais pandémicos para indicar 0s ajustes,
os cuidados e adaptagGes que foram necessarias para nos preservarmos durante a pandemia.



110

porque nem todos/as se resguardaram para um bem maior, mas olhavam apenas para suas
necessidades individuais. E 6bvio que num contexto de intenso sofrimento psiquico, a busca
pelo prazer reduziu 0s impactos negativos na saude mental das pessoas, mas isso ndo resolvia
a pandemia, pelo contrério, s6 adiava mais ainda o seu fim.

A forma como as pessoas se comportara encena uma oposi¢ao entre aqueles que se
sacrificaram por si, pelos seus e por um bem maior e aqueles que fugindo do sofrimento
pandémico, acharam que continuar a vida como era antes, resolveria o problema. O lazer e a
ludicidade foram restringidos drasticamente, ao mesmo tempo em que a possibilidade viral da
morte se instalava no nosso cotidiano, gerando angustia e medo. Fosse a propria morte ou a de
pessoas proximas, conhecidas, amigos e parentes, essa possibilidade estava dada pela circulacéo
do coronavirus. Tia Simoa comenta ainda mais sobre 0 medo que sentiu em momentos graves

da pandemia:

Foi um sentimento constante de medo. Eu tive muito medo. A gente via as pessoas
de longe, no comeco da pandemia foi assim. Eu vi conhecidos meus, que estavam
na luta, que precisou ser entubado, uns trés meses. Entdo, quando aconteceu um
caso mais proximo, que foi o do meu cunhado, que minha irma chegou [com a
noticia], eu fiquei apavorada. Porque na pandemia, quando a gente via que uma
pessoa precisava ficar internada, a gente ja ficava com medo daquela pessoa néo
voltar mais, porque era 0 que acontecia com a maioria das pessoas. Entéo ja
vinha aquele sentimento de que aquele familiar ndo ia voltar mais, que era meu
cunhado e eu senti muito isso. Ele passou s6 dois dias internado, mas foram dois
dias de aflicdo mesmo, como se vocé ja estivesse esperando... Foi um temor muito
grande que eu senti; esse tempo todinho, foi de medo, de perder alguém da sua familia.
Foi um sentimento muito ruim. Ele mora no Aracati, mas a gente tem um apego
muito grande, até com as outras pessoas a gente sentia, que a gente via as noticias
de longe e quando chega préximo de vocé aquilo lhe aterroriza, vocé fica com
aquele medo muito grande. Gracas a Deus ele conseguiu se recuperar e ficou
bem, mas até hoje eu tenho esse medo, porque ninguém sabe, que é uma doenca
que ninguém sabe como vai agir em vocé, como é que vai agir no outro. Pra uns
é s6 uma gripezinha, para outros ndo pode ser e esse é 0 medo de alguém do
convivio mais proximo de vocé pegar e ndo saber se vai ser sé uma gripezinha,
pro meu cunhado néo foi s6 uma gripezinha. Gragas a Deus ele conseguiu, mas
muitas pessoas morreram, porque para outros ndo foi s6 uma gripezinha. Até
hoje eu convivo com esse medo. Ndo vou mentir, mesmo tendo as vacinas a gente
convive com esse medo, porque a gente sabe que pessoas que tomaram duas
vacinas, aqui da comunidade, € um medo constante enquanto ndo terminar
definitivamente. A gente sai e tudo, mas convive com 0 medo, eu convivo com
esse medo” (Dialogo realizado em: 22/02/2022).

O medo do virus se instalou definitivamente em nossas vidas durante a pandemia. Em
momentos de arrefecimento pandémico, comegou-se a falar em ‘novo normal’, que é a nossa
existéncia com o virus e apesar dele; nossa convivéncia com 0 mesmo, que sempre evocava
uma coisa: a possibilidade da morte. Como ela coloca, a proximidade com o virus, reforgou o
medo e quando pessoas proximas 0 pegaram, a angustia foi potencializada, sobretudo a partir

das noticias cotidianas do que ocorria com quem era entubado. Tia Simoa consegue resumir
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bem o potencial destrutivo do virus: ele ndo é s6 eficiente quando mata, mas também por sua
imprevisibilidade viral que gerava angustia nas pessoas.

Ele podia ser uma ‘gripezinha’, como se popularizou a partir de uma fala de Bolsonaro,
mas também podia ser a morte. Ele transitava entre os extremos. As consequéncias da infeccao
pelo virus, a0 mesmo tempo em que eram imprevisiveis, se padronizaram pelos 6bitos
cotidianos e internac¢des nos hospitais ao longo do tempo. A sorte era langada em cada infecgao
gue ocorria, pois ndo se sabia como 0 corpo ia reagir ao virus. Porém, quando alguém precisava
ser entubado, era porque a infec¢do estava grave e 0 senso comum, sobretudo a partir da
veiculacdo televisiva, percebeu um padrdo de morte: a entubacdo era um aviso prévio de que
aquela pessoa néo ia sair viva do hospital.

Durante a pandemia, o poder do virus era a sua imprecisao mortifera ou ndo. Ele atinge
a quem infecta, mas também atinge, através de um sofrimento psicologico, a familia e amigos
da pessoa contaminada. Desse ponto de vista, 0 virus realmente causa um sofrimento psiquico
por tabela, pois ndo atinge a todos ao redor da pessoa infectada. Seu poder de destruicdo era
amplo e algo que contribuiu para o sentimento constante de medo, foram as noticias morbidas
gue eram transmitidas via televisdo, de forma cotidiana. Tia Simoa nos conta por onde se

informava sobre a pandemia e como se sentia:

Eu me informava muito pelos jornais televisivos e pela internet, nos grupos de
WhatsApp, a gente tem muito grupo de pessoas que estdo a frente disso, do combate
a pandemia. A televisdo € muito boa para dar noticia, mas vocé também tem que
avaliar o que ela est4 falando ali. Em todas as formas de noticia, na verdade, seja
sobre a vacina, sobre o presidente, tudo. Eu me informava sobre a pandemia
além da televisdo, pela internet, nos grupos que a gente tem, que eu td em varios
grupos que tem gente de varios lugares do Brasil. Ai sempre informava alguma
coisa, do pessoal ligado a salde falando sobre a doenca, sobre as vacinas... eu
fazia um meio termo disso tudo. A gente sabe que a midia engana muito voceé e
para ndo ser enganado a gente precisa estar a par, se informando de todos os
lados. Eu via muito os jornais, mas teve uma época que eu nao quis ver, porque
aquilo estava me apavorando, de ver muita noticia de pessoas morrendo e isso
para quem ta com medo deixa a pessoa apavorada. Eu, 14 no comego, eu me sentia
com falta de ar, era 0 medo, o0 panico criando isso dentro de mim. Entéo eu disse:
“Nido quero ver jornal mais ndo”, mas eu sempre fui acompanhando de outras
formas, mas me apavorou muito ver as noticias no noticiario dos jornais (Dialogo
realizado em: 22/02/2022).

Ela avaliava bem as noticias que recebia para ndo ser enganada, algo que irei comentar
quando falarmos das chamadas ‘fake news’ (noticias falsas). Buscava-se informacéo
qualificada com profissionais da salde. Por enquanto, mantenho o foco num dos aspectos
pandémicos que ela narra: a eficacia da visualizacdo televisa de mortes apds mortes, criava um
panico psicologico nas pessoas. As imagens cotidianas da pandemia, comecaram a gerar
gatilhos psicoldgicos e se manifestar somaticamente, através da sensacdo de muita ansiedade,

aperto no peito e falta de ar, para citar alguns sintomas.
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Foi preciso parar de assistir a TV, para que pudéssemos cuidar da nossa saude mental.
Como ela comentou ‘era o medo, o panico criando isso dentro de mim’. Vé-se que o conteldo
televisivo atingiu as subjetividades e 0s corpos das/os telespectadoras/es. A televisdo transmitia
o efeito ultimo da pandemia - a morte, mas também influenciou diretamente na forma como
percebemos ela e nos sentimos diante dela. E nesse sentido, que a televisdo também faz
pandemia. Uma outra interlocutora, Karol®®, também nos informa suas fontes de informagéo no

contexto pandémico:

Internet, redes sociais e jornal televisivo, foi 0 que mais usei pra ter acesso a
informagdes. Gosto muito de jornal e redes sociais, Instagram, WhatsApp, 0s grupos
do Whats, mas ndo gosto de grupo ndo, eu saio logo. Eu fico s6 nos necessarios, que
é obrigatdrio estar. Nem em grupo de noticia eu fico, que 24 horas o celular ndo para.
Mas eu fico mais no Instagram e no jornal da televisdo, que eu assisto muito;
gosto de estar por dentro das noticias, de me atualizar. Em 2020 eu parei de
assistir jornal, que era um terror psicolégico pra gente. A gente abria no jornal
e era uma bomba atdémica. Ai eu parei, ndo assistia mais ndo. Comecou a dar
uma angustia, de pensar “pronto, vou morrer também, minha familia...”, a gente
fica preocupado, quem tem um familiar longe. Eu parei de assistir. Agora em
2021 eu voltei a assistir, aqui e acola (Dialogo realizado em: 28/02/2022).

A forga imagética da narrativa televisiva aparece mais uma vez como fator que
estimulou 0 medo, a apreensao e a angustia, relacionadas ao virus. Era um ‘terror psicolégico’,
como bem colocou Karol, a ponto do ato de assistir televisdo ter sido um fator de adoecimento
mental na pandemia. As pessoas passaram a imaginar o pior. Era a visualizacdo da morte de
forma cotidiana. Nesse sentido, outrossim apontam dona Lourdes®® e Seu Chico de Léra. Ela
pegou covid-19:

Lourdes: Eu s6 ouco falar dos sintomas. Quando eu peguei a covid eu pensei assim:
“Isso aqui ndo ¢ uma gripe, porque ¢ diferente”. Fui na UPA (Unidade de Pronto
Atendimento) pedir pra fazer o exame mas ndo aceitaram, porque eu estava com uns
trés dias ja sentindo sintomas e ndo aceitaram. Quando foi com cinco dias ou seis eu
voltei de novo, que eu estava sentindo muita dor nas costas e falta de ar, muito grande.
Ai foi que eles fizeram o exame e deu positivo. Em dois dias eu recebi meu resultado.
Minha filha disse assim: ‘M3ae, a senhora td4 com covid mesmo’. Passaram uns
medicamentos e eu tomei.

Chico que assiste televisdo, eu ndo. No comego eu nem queria ouvir, parecia que
eu ia ficar... porque ta com pouco tempo que eu perdi um filho, fez trés anos e eu
peguei uma depressdo. S6 Deus mesmo que conseguiu me levantar e tem coisa que
se eu coloco na minha cabeca, se eu ficar escutando, aquilo fica igual um CD na
minha cabeg¢a, me faz mal; ndo assisto. Nunca na minha vida eu assisti um filme de
luta, ndo assisto, que eu ndo tenho coragem, se eu ver na televisdo alguém cortando
alguém eu tenho um ataque. Nem briga eu posso ver. [...] No comego s6 via aquele

59 Karolina Ferreira Bernardo, é mée, marisqueira, casada, trabalhou na construgdo do museu do Cumbe e é uma
das liderangas da associacéo quilombola.

60 Maria de Lourdes Lima da Silva nasceu em Beberibe, é mée, se casou com Francisco da Silva de Queiroz, é
uma eximia artesd, fazendo artesanatos com areia, tanto xilografico, como o abstrato. Quando chegou ao Cumbe
aprendeu a trabalhar com outros materiais como coco e talo de arvore.

Francisco da Silva Queiroz, mais conhecido como Chico de Lbra, era nativo do Cumbe, habil artesdo, casado,
pai e um bom contador de histoérias.
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monte de gente morrendo, eu dizia “Nao, Chico, fecha essa televisao, que eu ja té
com uma coisa ruim”, a pessoa fica doente, se no tiver cuidado.

Chico: Eu gosto de assistir jornal, na televisdo. Assisto 14 e vejo uns videos no You
Tube, sobre o fundo do mar, selvas, essas coisas assim, para se entreter. No jornal
so fala de pandemia, pandemia, pandemia... a pessoa pode ficar doente, pegar uma
depressao assistindo essas coisas... tinha hora que tava demais ai eu mudava de
canal. Porque a pessoa pega um trauma se assiste aquilo todo dia, € uma coisa
horrivel (Dialogo realizado em: 01/03/2022).

Assim, as noticias televisionadas cotidianamente exacerbaram o medo e 0 adoecimento
mental das pessoas, a ponto de eles falarem em depresséo, por exemplo. Esse adoecimento
pandémico se juntava a traumas pessoais e gerava uma fragilidade mental consideravel. Ambos
apontaram o quanto a TV influenciou ou estimulou os sentimentos negativos acerca da
pandemia, potencializando-os, por sempre reforcar a possibilidade da morte nas telas. Logo, o
poder de destruicdo do virus ndo se dava apenas corporalmente, mas também psicologicamente.
Mesmo quando a pessoa ndo 0 pegava, acabava sendo atingida por ele devido a sua iminéncia
e ubiquidade.

Ronaldo também conta como a pandemia o afetou psicologicamente:

A pandemia afetou mais na salde, no psicolégico e na saude [fisica] mesmo,
porque muita gente adoeceu. Aqui na comunidade teve muita contaminagéo,
mesmo ndo ficando doente e muita gente adoeceu mentalmente, preocupado,
depressivo, nessa area afetou muito. Além de, tanto na renda, que foi grande
parte do que ela afetou, como também no psicolégico das pessoas, na salde
mesmo. Na regido do Aracati morreu muita gente. No Cumbe, confirmado
mesmo, ndo tivemos nenhum caso de morte, mas no Aracati muita gente chegou
a falecer, um conhecido meu faleceu. Eu vejo que afetou mais na saude, tanto
mental quanto fisica mesmo, psicolégico, tudo isso. A gente sempre ouvia as
recomendacdes médicas, o SUS (Sistema Unico de Salde), de como se prevenir e a
gente fazia. Teve um momento que sé eu saia de casa, hinguém saia, que era preciso
sair, tinha que ir na cidade resolver alguma coisa. Mas com todos os cuidados, eu
morria de medo... a minha esposa tem um problema no nariz, problema
respiratdrio, a minha mae tem 74 anos e é fumante e [tenho] crianga dentro de
casa, entdo isso me preocupava. Saia, mas tomava todas as medidas, os cuidados
possiveis. Quando eu chegava em casa eu ndo entrava com a roupa, deixava la
fora ja pra ser lavada. Méascara eu usava direto e [usava] varias; alcool em gel.
Na medida do possivel eu fazia (Dialogo realizado em: 25/02/2022).

Além da renda e da alimentacéo, a preocupacao tdo constante quanto estas duas era a
salde mental. O adoecimento fisico e mental foi constante na pandemia. Aponto que a primeira
pergunta que eu tinha feito se relacionava diretamente com a questéo da renda e da alimentacéo
durante a pandemia. Ele comentou sobre as dificuldades. Quando fiz a segunda pergunta, ‘Para
VOCE, 0 que mais a pandemia afetou na comunidade, no geral?’, pensei logo em seguida que
seria uma pergunta um tanto 6bvia, de um ponto de vista exterior, depois do que ele ja tinha
comentado. Mas a resposta que ele deu a pergunta mostra que o que é 6bvio para o pesquisador
ndo reflete necessariamente a experiéncia do que é 6bvio dos/as interlocutores/as. Ha4 sempre

camadas e camadas de afetacbes numa pandemia. Sendo assim, para ele o que pesou mais foi a
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salde mental.

Ronaldo também nos fala dos cuidados e ritos de protecdo contra o virus. Os rituais
pandémicos para evitar o0 contagio eram seguidos a risca por ele, afinal, ele tinha que se
preservar por si e por sua familia. Mesmo assim, ele e sua familia foram contaminados pelo

coronavirus. Ele comenta a situagdo e aponta qual foi a porta de entrada para o virus:

Passamos com esse cuidado todo, mas muita gente da minha familia pegou. Eu
acho que até eu peguei, mas tive sintomas leves, por causa de um irmao meu que
veio sem avisar do Rio Grande do Norte. N6s com o maior cuidado aqui, minha
esposa passou basicamente um ano sem sair de casa, meu irmao veio sem avisar.
Chegou aqui e quando foi embora ja foi com os sintomas. Quando chegou ao Rio
Grande do Norte, ele mora em Areia Branca, ele fez os exames 14, ele, a mulher
dele e os filhos, constatou que todos eles estavam com covid. Ai foi quando
comecgou a dar os sintomas aqui, que a gente estava isolado mesmo. Se eu saisse
aqui ou alguém da minha familia, era com o maior cuidado. Ai, pegou a minha
esposa, a minha mae, meu cunhado, trés irmados meus, todos foram
contaminados. Eu tive os sintomas no comeco, mas foi bem leve e depois disso eu
tive contato com todos eles que foram contaminados, eu levava no hospital, cuidei
muito da minha mée e ndo tive mais sintomas. Mas o cuidado era esse, as
recomendacdes que a gente ouvia do SUS e essa parte de higienizacdo foi toda feita
(Didlogo realizado em: 25/02/2022).

Vé-se que viagens também fazem pandemia. O virus chegou na casa de Ronaldo por
uma pessoa de sua familia que veio de outro estado. O deslocamento humano era sinénimo de
deslocamento do virus. Ronaldo conta como a contaminagdo impactou seu cotidiano, depois

que ele e sua familia pegaram o virus:

A Dad& ficou muito [tempo] sem dormir, quando ela pegou, ndo conseguia
dormir, ficava muito ofegante e ela também se preocupava de nao ter ninguém
no quarto. Eu dizia: “Nio, eu to com vocé aqui”, ficava com ela la e ela ¢ uma
pessoa muito ativa. Se preocupava de passar para as filhas dela. Ela comia muito
pouco também, afetou o olfato; ela pegou bem forte. Teve febre, dor de cabeca.
Nao tinha animo de andar, se levantar, era todo tempo deitada, deitada. E depois
chegou a melhorar, foi em 2021, mas ela ndo tinha tomado ainda, que o prefeito
n&o quis nos vacinar. Ai atrasou, que nés era para ter sido 0s primeiros a serem
vacinados. Mas n6s nao tinha sido vacinado ainda e ai pegamos. O médico até
falou assim: “Olha, a sorte da sua mie é que ela teve a primeira dose”, ja ajudou
muito ela, que ela é fumante, idosa, sofrida, que teve 13 filhos e naquele tempo
criar filho era dificil. Dada ficou de cama uma semana, de 8 a 10 dias, que é quando
ataca mais, e foi a partir dos 10 dias que ela comegou a se levantar, comecou a se
alimentar melhor, diminuiram os sintomas. Eu via que afetava mais o
psicolégico, afetou muito o dela, ai quando fez o exame de novo que deu que ela
ndo estava mais ai abriu o apetite, ja deu uma melhorada. Ela tinha medo de
passar pros outros.

Eu tive primeiro, os sintomas. Quando meu irméo foi embora, com uns quatro dias eu
tive uns sintomas. Mas foi num dia s6, senti um frio, uma dor de cabega. Amanheci,
fui até trabalhar na casa do Jodo, fui cavar uma vala. Ai eu senti uma dor nas pernas
aqui e senti que ia desmaiando. Eu nunca senti isso. Sou acostumado a jogar bola,
trabalhar no mangue, vocé viu ali 0 nosso trabalho puxando aquela rede e eu
nunca senti aquela dor nas pernas. Ndo consegui me aguentar no chao, me agarrei
na cerca e fiquei pensando: “Que arrumagdo € essa, que eu nunca senti isso?” Mas
também continuei trabalhando, sé o nariz que estava escorrendo, foi um dia isso. No
outro dia fui pra Fortaleza com o Jodo, tinha uma consulta |4, mas ndo senti mais nada,
s6 na madruga antes de ir pra Fortaleza eu passei a noite suando, todo suado. Eu tinha
tomado remédio a noite. Acordei quatro horas da manha, ndo senti mais nada, tomei
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um banho e fui pra Fortaleza com ele (Dialogo realizado em: 25/02/2022).

A vacinacdo na hora certa teria evitado essa contaminacdo em sua familia, como
apontou Ronaldo. Pelo relato acerca de sua esposa, entende-se que quem pegava o virus também
sofria mentalmente com a infeccdo, tanto por estar infectada com o temivel virus, quanto pela
possibilidade de passar o virus aos outros. Ele, porém, teve sintomas fortes, mas passageiros,
que logo sumiram. N&o foi o que aconteceu com Dada, por exemplo, que como se diz no
Cumbe, ficou ‘arriada’, prostrada fisica ¢ mentalmente pela covid-19. Ele ainda da outros
detalhes sobre essa contaminagdo; Dadd também contribuiu na entrevista com algumas
informacodes:

Ronaldo: No final de semana minha mée comegou a sentir, ai comegou. Minha esposa
tomou muito remédio de farmacia. Foi dois tipos de remédio, mas ela tomou
muito remédio caseiro. Ela gosta de tomar chd, que ela bota alho, limao, um
bocado de coisa, tomou mel, suco, lambedor. Indicaram muito o mastruz, depois
eu vi uma pesquisa de que ele estava combatendo a covid, o mastruz. Ela néo
ficou dependendo sé do remédio que eles passaram n&o. Depois comecou a
indicarem cloroquina e depois disseram que ndo era eficaz. Se comprovasse que
vocé estava com covid, Ia mesmo na farmacia ja indicava o remédio. Depois que
saiu na televisdo que esse remédio ndo estava combatendo a covid, j& ndo
passavam mais aquele remedio. Ndo davam mais o remédio. Tinha que ir ao
medico e ele te passar, mas antes daquela CPl (Comissdo Parlamentar de
Inquérito) vocé chegava na farmaécia, fazia o teste de covid e saia com remédio
indicado por eles mesmos. Parece que era ivermectina... Dad4, qual era o remédio
gue vocé tomava? [...]

Dada: Azitromicina e o outro ivermectina, s6 ndo tinha cloroquina, que eu joguei as
caixinhas fora; acho que era esse nome ai. Eu lembro muito da azitromicina que
ele me deu muita dor no estbmago, chegava a chorar. Que é forte. Era uma dor
muito fina, que eu ndo aguentava mais, ficava chorando muito com essa dor. Era
para sintomas gerais. Marcio, dona Isabel tomou também; Marcio n&o sentiu dor
quando tomou o remédio. Os remédios caseiros que eu tomava eram mel, cha de
alho com lim&o, mel de abelha com acafrao e gengibre ralado e mastruz com leite
também, a gente bebeu muito. Deu uma melhorada boa com mastruz e mel de
acerola, que Edite mandou, uma garrafinha. Foi bom que s6. Tomava também
suco de laranja com beterraba (Dialogo realizado em: 25/02/2022).

Na pandemia houve quem se fiou apenas nos remedios farmacéuticos, quem confiou
apenas em remédios caseiros e quem fez uso dos dois. Dada utilizou ambos, porém os efeitos
dos dois tipos de remédio foram bem diferentes para o seu corpo: um realmente ajudou na cura,
como ela conta, e outro apenas trouxe dores fortes. As pessoas sabem o que faz bem e o que faz
mal ao corpo. A fitoterapia local tem remédio para tudo, basicamente e na pandemia foi
largamente usada pelos/as quilombolas. O conhecimento empirico de remédios caseiros
circulou de boca em boca, de celular em celular, pois havia uma constante troca de informacdes
sobre os remédios e suas eficacias entre os/as moradores/as. As pessoas iam tomando 0s
remedios e indicando a parentes, amigos e vizinhos. Alguns remédios apresentavam uma
férmula padrdo, mas também eram complementados por elementos extras que cada pessoa

adicionava ao prepara-los. As combinagfes sdo variadas.
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A CPI da pandemia, que foi um dos grandes acontecimentos da politica nesse contexto
é citada e vemos que as discussbes que ocorreram nessa CPI tiveram impacto social
significativo. Fosse para desbaratar argumentos dos negacionistas®® ou ser atacada pelos
mesmos, que eram, sobretudo, apoiadores do ex-presidente e politicos governistas, a CPI foi
um acontecimento importantissimo para que entendéssemos melhor a forma como o executivo
federal, mas ndo so ele, estava lidando com a pandemia. Um dos temas mais debatidos nesta
CPI%, foi o famigerado ‘tratamento precoce’, largamente popularizado pelo entdo presidente
da Republica e seus apoiadores.

A titulo de exemplo, o uso que Dada fez da azitromicina e da ivermectina, so Ihe trouxe
maleficios. J& na época da CPI, sabiamos que esses remédios ndo combatiam a infeccéo pelo
coronavirus € nem serviam como prevencdo ao mesmo.®®> O medo da contaminagdo era
reforcado pela possibilidade de a pessoa infectada afetar outras pessoas, podendo gerar
sentimento de culpa ao ser apontada como possivel veiculo transmissor do virus. De alguma
forma, a contaminagdo cria a vitima e o contaminador, este, visto com desconfianca e
ressentimento.

Irma Lourdes comenta sobre seu cotidiano pandémico depois de ter sido infectada pelo

coronavirus:

Tudo que eu via que era bom eu comia; fastio eu nao tive. Perdi o paladar e o
olfato. Passou muito tempo para voltar ao normal. Foi ano passado que eu peguei,
t4 mais ou menos com uns oito meses, nove. Eu tinha aquele auxilio, ndo era o Bolsa
Familia, era aquele que recebia durante a pandemia [auxilio emergencial]. Eu recebi.
Sé eu. Minha filha que recebia por mim, que o meu s6 conseguiu sair em Beberibe,
aqui ndo teve como. Ela recebia |4 pra mim. Eu doava, uma vez doei para uma neta,
outra prum neto e foi assim. Eu ajudava a familia, que eu penso assim, se eu tenho
todo dia o0 que comer, porque eu ndo posso doar? (Didlogo realizado em: 01/03/2022).

Mesmo num contexto dificil, ainda havia espaco para a solidariedade. Lourdes que se
queixou da auséncia de solidariedade, sobretudo de familiares, ndo hesitou em ajuda-los da

forma como podia. Além disso, podemos pensar nas sequelas corporais da covid-19 a partir da

®1 0 conceito negacionismo, e suas variantes, sera usado aqui tendo em vista que é um termo do ambito da
Historia e que ganhou terreno em outras areas do conhecimento, rompendo fronteiras disciplinares. No caso da
Historia ele serve para indicar uma certa vulgarizagdo do conhecimento histérico, com uma consequente
flexibilizagdo do rigor cientifico da Historia, a fim de atender uma demanda social de consumo de fatos
histéricos. Na pratica, o senso comum questiona interpretacdes historiograficas consolidadas sobre determinados
fatos, apontando interpretac@es alternativas que visam fortalecer certos valores politicos (MENESES, 2019). H&
uma manipulacdo de fatos historicos, sociais e politicos com tons sensacionalistas. Por consequéncia, a partir da
desautorizagdo da ciéncia historica feita por conservadores (MENESES, 2019), é possivel desautorizar a préopria
ciéncia, como vimos em relagdo ao negacionismo cientifico durante o periodo pandémico. O negacionismo é
essencialmente politico, ndo é neutro, mas é politizado a favor de ideologias reacionérias.

62 A CPI também teve um papel relevante no combate as fake news, assunto que sera tratado no préximo topico.

63 Informag0es sobre isso podem ser consultadas na seguinte matéria: https://conselho.saude.gov.br/ultimas-
noticias-cns/1570-cns-pede-gue-ministerio-da-saude-retire-publicacoes-sobre-tratamento-precoce-para-covid-19.
Acesso em: 03/06/23.



https://conselho.saude.gov.br/ultimas-noticias-cns/1570-cns-pede-que-ministerio-da-saude-retire-publicacoes-sobre-tratamento-precoce-para-covid-19
https://conselho.saude.gov.br/ultimas-noticias-cns/1570-cns-pede-que-ministerio-da-saude-retire-publicacoes-sobre-tratamento-precoce-para-covid-19

117

relacéo fisico-emocional. O coronavirus gerou 0 medo e a angustia que afligiam as pessoas todo
dia, 0 que gerou em muitas um sentimento constante de ansiedade e inseguranca pela propria
vida, algo da ordem de um trauma psicologico, mas também afetou o corpo e suas memadrias,
sobretudo as dos sentidos corporais. Ou seja, ele impacta a pessoa como um todo e deixa suas
marcas no corpo e na mente do/a infectado/a. A covid-19 perdura, ndo cessa automaticamente
a partir da constatacdo de que a pessoa ndo esta mais infectada, sendo a reinfeccdo uma
possibilidade, portanto o virus continuava a espreita mesmo com a convalescenca das pessoas.

Ronaldo retoma a questao da satde mental:

Eu penso que o pior j& passou. A minha tranquilidade é por causa das vacinas,
que j& se comprovou que sao eficazes. Depois que se vacinou ta ai, caindo direto
e ta tendo a terceira onda dos ndo-vacinados. Quem esta morrendo agora e sendo
entubado, a maioria, é porque ndo se vacinou. A minha tranquilidade é essa, mas
se ndo fosse as vacinas 0 medo era 0 mesmo, porque é uma doenca traigoeira.
Vocé pega a doenga e rapidamente pode morrer. Tem gente que, um professor I&
de Fortaleza, da UFC, ele veio ja no fim da pandemia, veio fazer o trabalho dele aqui
comigo, o pai dele era caminhoneiro, teve que trabalhar e morreu. A avé morreu.
O filho na barriga da mulher [dele], que pegou, morreu. Ele quase que endoida. Ele
veio aqui, perguntei: “Homi, tu escapou da covid?”. “Rapaz, eu t6 com vontade de
chorar desde...”. “Rapaz, tu aguentou”. Imagine uma tragédia dessa para uma pessoa,
antes das vacinas. Uma grande amiga aqui do Jardim, a Maninha, uma lider
comunitaria das pescadoras do Jardim, ela pegou, foi entubada, o caso dela foi
muito sério, pensava até dela n&do voltar mais, que ela também tinha vérios
problemas de saude e a filha dela o tempo todo se cuidando, na outra semana
pegou e morreu e ela voltou. Imagina. Ela entrou doente, com a filha dela fazendo
tudo por ela e voltou para casa e ndo viu a filha dela. Viu s6 o bebezinho. Uma
tragédia que a familia sofreu, uma mae dessa. Ai fica gente mangando
[debochando], teve gente que eu ouvi dizer que morreu a familia todinha, que
acabou a familia. O pai, trés filhos e a mulher, morreu tudinho. Quem zomba
dessa doenga era pra ser preso ou entdo servir de bucha de canhéo 14 na Ucréania.
Hoje eu vim de Fortaleza, minha roupa ta tudo acold, entrei por aqui e Dada disse:
“Volta pra tras”; rebolei [joguei] as roupas ali. Ela morre de medo, que ela pegou
forte. “Em Fortaleza ndo encontrei com ninguém ndo, fui s6 com Jodo, fui 1a com ele,
recebi as coisas, ndo tinha ninguém”, ¢ hoje era dia de entregar tarde [receber as
doacgOes]. Ndo avisaram e fomos de manha, mas entregaram pela tarde. Tinha pouca
gente e liberaram as nossas. Tive contato com poucas pessoas. Ela disse: “N#o, quero
saber nao”. Morrendo de medo, porque ela passou por isso. Tomou as vacinas,
mas ainda assim tem medo (Diélogo realizado em: 25/02/2022).

O carater ‘traicoeiro’ do virus, imprevisivel, ¢ mais uma vez apontado, bem como a
eficacia das vacinas em reduzir contaminagdes e 0bitos. Ao mesmo tempo, a vacina ndo vencia
de forma definitiva o virus, pois ainda era possivel ser infectado por ele. O medo permanecia
mesmo com as vacinas garantidas. O medo permanecia porgue o virus ainda existe. Como ele
informa acerca do pai do professor citado, a compulsoriedade do trabalho também faz
pandemia, porque nem todos/as puderam se resguardar em casa tendo renda fixa para se
sustentar.

Sempre tinha alguém gque mangava do virus, fazendo pouco dele ou das vacinas. Os

negacionistas de plantdo. Ronaldo afirma que essas pessoas deviam ter sua crueldade punida.
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Zombar da desgraca alheia, ao ignorar o poder de morte do virus, soava como indecente, imoral
e desumano e que gerava indignacdo em quem temia o poder do virus. Afora isso, Ronaldo

também se informava pela midia televisiva:

Eu me informava sobre a pandemia pelas redes sociais, pelo jornal, esse ai tinha
direto. Nas redes sociais tinha a familia, amigos, conhecidos, no WhatsApp, no
Facebook, e no jornal passava direito contando da pandemia. A televisdo eu bani
logo, ndo conseguia mais ver ela. Quando eu via aquelas maquinas cavando
aquela ruma de buraco, eu me sentia muito mal. O jornal eu isolei, ficava s6 nas
redes sociais. S6 acompanhando os conhecidos e como tava a pandemia. Mas o
jornal eu parei logo que o jornal era muito forte o que mostrava. Tinha momento
que mostrava aquelas valas sendo feitas, o pessoal morrendo nos corredores...
dava uma angustia muito grande, trazia muita coisa ruim. O Facebook eu uso o
da minha esposa, tenho mesmo sé WhatsApp (Dialogo realizado em: 25/02/2022).

O aspecto visual da pandemia que se manifestava em milhares de 6bitos sendo
televisionados, era a porta de entrada do adoecimento mental. Ver a morte era sentir a morte,
atrair ela, conviver com ela, nem que fosse a distancia. Visualizar as valas comuns sendo abertas
era o0 auge da possibilidade da morte. Dessa forma, a televisao aparece varias vezes como um
meio de comunicacdo que reforcou, em grande medida, 0 medo, a ansiedade e a angustia que
os/as interlocutores/as sentiram durante as fases criticas da pandemia. Ela informava, mas trazia
uma realidade que podia bater na porta de qualquer pessoa e a qualquer momento. A televisao
causava sofrimento psiquico ou aumentava ele, pelo medo da morte, pelo medo do virus. Era a
visualizacdo da morte de forma cotidiana e insistente. Em suma, as midias de comunicacéo ndo
apenas socializavam informacgdes sobre a pandemia, mas contribuiam para o adoecimento
mental como corolario disso, quase como um efeito colateral.

Uma outra interlocutora, Ana Paula, também comenta sobre o assunto. Ana Paula
Gonzaga da Silva é nativa do Cumbe, filha de pescador, agricultora, artesa, mée, marisqueira e
casada. No artesanato faz de tudo um pouco, bem como um pouco de costura e de labirinto. Ela
nos diz o seguinte:

Para me informar eu ouco radio, passo o dia todinho com radio ligado e televisao,
que eu passei um tempo sem assistir, porgue s6 0 que a gente via era morte, era
morte, era morte. Aquilo ali, eu nio queria mais, sabe? Eu dizia “meu Deus”, eu
botava num canal aqui, ai “tantos casos de covid, morreu nio sei aonde”, Ai meu
Jesus; depois passava enterrando o povo, nan, eu sé escutava no radio. Eu me
apavorei mais com a doenga quando morreram duas pessoas proximas, que ndo
moram aqui na comunidade, mas a gente conhecia. Um foi um radialista de
Avracati, s6 de vocé ta todo dia ouvindo ele ali na radio, ai de repente ele morreu de
covid. Eu fiquei tdo apavorada com aquilo ali, [...] o Sandro Guimardes. De repente.
E a outra foi uma ex-diretora da escola aqui do Cumbe, que ela foi diretora, professora,
morou até vizinha a nés. Ensinou a minha menina e tava morando fora daqui, hum
lugar ai... [...] que de repente apareceu uma conversa que ela tinha sido internada com
covid. Ela é gorda, acima do peso e dizem que esses casos sao mais dificeis, né. Depois
disseram que ela tinha sido entubada, a Eliane. Eu fiquei “meu Deus, mas ela vai ficar
boa”. De repente chegou a noticia que ela tinha morrido. Ai foi outro caso... que eu
disse “meu Deus; a gente via essa doenca tdo longe, na televisio, no radio e
quando da fé essa doenca chega aqui, proxima da gente”, eu fiquei uns dias, umas
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semanas com aquele abalo, ndo da pra acreditar nédo, ndo da. Eu fiquei abalada
mesmo, foi surpresa. Quando veio os casos dentro de casa eu s6 me lembrava
dela e do radialista. Eu com aquele medo; eles chegaram a pegar, mas gragas a
Deus néo foi caso de internagéo (Dialogo realizado em: 23/02/2022).

Em sintese, a televisdo mostrava visualmente e insistentemente a possibilidade da
morte de quem estava assistindo. Poderia ser vocé ali ou algum familiar seu. Esse era o efeito
pratico na mente das pessoas que foram entrevistadas: a possibilidade constante da morte. Por
outro lado, essa possibilidade se tornava mais real quando alguém conhecido ou préximo,
geograficamente ou pessoalmente, morria em decorréncia da covid. O poder mortifero da
doenca era diariamente reafirmado na midia e nas conversas do cotidiano. 1sso mostra a
diferenca entre uma possibilidade de morte virtual, hipotética e outra mais real, provavel, por
conta da proximidade com o virus. Quando Ana deu fé, quando percebeu, o virus ja estava em
Avracati fazendo vitimas e ndo mais ha quilémetros de distancia.

Antonio Filho® comenta como foi 0 impacto da pandemia em seu cotidiano:

Em relagdo a alimentagdo eu ndo senti esse impacto, porque minha mée é aposentada
e 0 meu pai continuou trabalhando. A gente recebeu umas cestas basicas, mas nao
da prefeitura. Foi pela associacdo quilombola e ela beneficiou muito a
comunidade, os associados, trazendo cestas, frutas, mascaras e outras coisas que
amenizaram o0s impactos da pandemia. A associagcdo tem seus parceiros e esses
parceiros contribuiram com cestas e frutas. No comeco era algo terrivel. A gente
tinha muito medo; eu praticamente néo saia de casa. Tinha medo de sair. Quando
alguém dizia: “Fulano tda com covid”, a gente ficava apreensivo, com aquele
medo. A gente teve que se adaptar com mascaras e alcool em gel. Ninguém podia
espirrar do seu lado que vocé ja ficava assustado com aquilo. Trouxe um medo
muito grande para nossa comunidade. Tivemos alguns casos no comeco, mas foram
casos leves, gracas a Deus, nada grave. Teve um caso grave, na verdade, que a pessoa
precisou de cilindro de oxigénio, mas ja se recuperou; esta bem. As pessoas que
pegaram sentiam dores musculares, dor de cabeca, na garganta, febre, diarreia... Eu
lembro que, isso pra mim ficou bem forte, eu tinha muito medo de sair de casa.
Entdo, quando eu tinha que fazer alguma coisa em Aracati muitas vezes eu
evitava, justamente pelo medo que eu tinha de pegar covid. Gragas a Deus néo
peguei. Para mim era mais isso, era o contato com as pessoas com medo da
contaminacgo. [...] Pela TV era que eu mais ficava informado da pandemia e era
0 que mais aterrorizava a gente, pelo radio, internet. A gente tinha todos os meios
de comunicagdo a nosso favor em relagdo a pandemia (Didlogo realizado em:
21/02/2022).

A associacdo quilombola aparece nesse e em outros discursos como o maior fator de
continuidade e possibilidade da vida no contexto pandémico. Eram eles/as por eles/as e com
ajuda dos/as parceiros/as. Essas parcerias que entre outras coisas providenciaram a entrega de
cestas béasicas, bem como de materiais de higiene, ocorreram no contexto pandémico via editais
de organizagdes da sociedade civil, que visavam reduzir os efeitos adversos da pandemia sobre

a seguranca alimentar. O medo mais uma vez aparece nas falas, sobretudo o medo que alterou

64 Antonio Martins da Silva Filho, é natural do Cumbe, pai, professor de capoeira e membro da coordenacdo da
associagéo quilombola.
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as relacdes sociais, pois como Antonio Filho colocou, ouvir um espirro ja era motivo suficiente
de grande preocupacdo para quem estava perto de quem espirrava. Qualquer pessoa podia
transmitir o virus e isso assustava a qualquer um, como se vivéssemos em um campo minado.

Karol disserta sobre seu cotidiano pandémico nos seguintes termos:

Para melhorar nossas condi¢des vieram as cestas basicas, que a gente recebia
pela associagdo. Comegou a melhorar a partir disso. Era uma cesta boa. Mas da
prefeitura ndo recebia ndo. Pela prefeitura teve um cadastro, um nome, alguma
coisa de covid, para dar assisténcia a quem estava desempregado. Eu fiz o
cadastro no nome dele [marido] pela internet. Recebeu s6 trés cestas basicas, so trés
e ndo recebeu mais nenhuma. Eram umas cestas pequenas, mas o certo era vir todo
més, ndo vem porque eles passam a mao nos recursos. O certo dessa cesta era vir
todo més, porque era uma assisténcia. Isso foi em 2020. Em 2021 ndo deram,
ficaram enrolando. Resumindo, se ndo fosse a associacdo a gente ndo tinha
recebido cesta basica; kit de limpeza e cesta basica quase todo més tava
recebendo. Sempre ajudados pela associacdo, em 2020 e 2021 também.

Eu fiquei bem impactada, porque eu tinha medo de pegar a covid, além de ter uma
crianga e os custos altos. Quem pegasse covid tinha que pagar um teste, de 100
reais, 120, fora a medicagdo. Nem de casa eu saia, fiquei muito abalada, com
medo. O pouco que eu saia era pra casa da minha sogra ou da minha mée. E mesmo
assim peguei covid. Em casa eu ndo tinha o habito de usar méascara. Minha mée
viajou pro Rio Grande do Norte, quando ela veio ela ndo sabia que tava com
covid, ela pegou 14 e ndo sabia. Quando ela veio, uns trés dias ficou doente, ai fez
o teste e o dela deu positivo. Ai eu disse: “Pronto, eu vou pegar do mesmo jeito”.
Dito e feito. Com uma semana, eu comecei a sentir os sintomas, achando que
podia ser normal, mas fiz o teste e deu positivo (Dialogo realizado em: 28/02/2022).

A associacdo reaparece como fator de continuidade da vida. Se pensarmos nessa fala
e em outras, veremos que a associacdo quilombola preencheu o vazio estatal, se levarmos em
consideracao as criticas que os/as quilombolas fizeram aos governantes, sobretudo ao prefeito
de Aracati. A assisténcia que foi dada pela prefeitura foi parca e inconstante, diferente da
assisténcia da associacdo quilombola que foi farta e continua na pandemia. O impacto das acGes
da associacdo ndo foi s6 na contencdo do contagio através da barreira sanitaria, mas também no
provimento de alimentacgdo, algo que foi muito afetado durante os periodos mais criticos.

O Rio Grande do Norte é mais uma vez citado nessa l6gica migratoria do virus. Mais
uma vez, alguém que veio de 14, veio contaminado e contaminou pessoas no Cumbe. Os ritos
de cuidado tinham que ser sempre interpessoais, coletivos, para ter seus efeitos contra o
contégio. A falta desses ritos coletivos ja era o suficiente para o virus se propagar. A vigilancia
tinha que ser constante. Karol segue narrando seu cotidiano pandémico e conta o que fez depois

que foi infectada:

Tirei minha menina de casa, fiquei sozinha, meu marido também saiu, mas foram
120 [reais] de teste, medica¢do que era caro e alimentacéo. Tudo isso, ai eu fiquei
muito abalada. Fiquei com tanto medo, ainda hoje eu tenho medo de pegar de
novo. Foi ano passado que eu peguei. Eu sentia dor de cabega forte, diarreia, vomito,
perdi o olfato, o paladar também, passei até o final de 2021, dezembro, sem sentir o
paladar direito. Eu estava indo pra médica e ela disse que era normal, que tinha
gente que passava, mais de um ano, dois anos [para recuperar o0s sentidos
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afetados pelo virus] e tinha que fazer exercicio. Era horrivel: ndo sentia gosto
nem cheiro de nada. Passei quase um ano dessa forma, que eu tive no comeco do
ano de 2021. O olfato e o paladar voltaram basicamente no final de dezembro.
Comprei uns remédios, uns soros, que a médica mandava fazer os exercicios, mas era
horrivel. Eu fiquei traumatizada. Como é que a pessoa vive no mundo sem sentir
gosto nem cheiro? N&o tive febre, mas tinha dores de cabeca fortes, que ndo eram
normais, era horrivel. Eu fiquei em casa s, tinha que ficar, me virando. S6 se
comunicando pelo telefone. Quando comecou, além do isolamento, eu usava mascara
mais quando ia pra Aracati, resolver alguma coisa. Se fosse aqui dentro, numa
mercearia aqui do lado, era dificil eu usar. Quando comecou a se alastrar muitos
casos na comunidade, aqui por perto, ai eu comecei a me prevenir. Usava
mascara 24 horas por dia. O alcool gel. Quando a gente trazia as compras do Aracati,
tinha que limpar tudo. Higienizava tudo, por causa da menina. Quando chegava
do Aracati, da porta mesmo eu tirava a roupa, a chinela, ja deixava pra lavar.
Eu tinha medo. Foram varios cuidados que a gente teve de higiene. O medo de
pegar; tinha que ter esse cuidado e ainda com crianga pequena em casa (Didlogo
realizado em: 28/02/2022).

O medo reaparece como categoria que define os sentimentos negativos e profundos em
torno da pandemia. O corpo afetado implicava num sofrimento mental consideravel, sobretudo
quando a pessoa perdia os sentidos corporais. O isolamento se impunha aos infectados, pois era
preciso evitar que outras pessoas pegassem. Ao mesmo tempo, isso implicava que os infectados
sofressem isolados/sozinhos com o virus, algo como uma soliddo compulséria. A pandemia
criava o isolamento social, mas também o pessoal, individual, sobretudo aos infectados. Havia
pelo menos duas camadas de isolamento. Como Karol ndo usava mascara em casa acabou
pegando, mesmo tendo todo o cuidado da porta para fora. Enquanto mée de uma menina de
dois anos a filha é citada, recorrentemente, na fala como objeto de preocupacao, seja para
proteger do virus, o que levou ela a mandar a filha para casa da irm4, seja para alimentar, limpar
e educar.

Retomo a fala de Lourdes, dessa vez para entendermos o seu cotidiano pandémico:

Eu e meu marido vivemos com o salario dele, de aposentado, eu ndo tenho renda e é
dificil eu vender alguma coisa porque eu fico aqui, sé se alguém vir na minha casa e
comprar. E s6 n6s dois aqui. Eu tive covid, mas gragas ao meu bom Deus ele n&o
pegou, me cuidei e t6 aqui pra honra e gléria do Senhor. Eu achei os sintomas
fortes, porque eu ja sou uma pessoa com imunidade baixa. Senti o nariz escorrendo,
dor de cabega, dessa dor foi vindo uma fraqueza, um cansaco. Febre tive por pouco
tempo, ja nos altimos dias [dos sintomas], quando eu fui me consultar. Umas trés
vezes que fizeram o exame e deu positivo. Passaram uns comprimidos
[azitromicina], uns cinco comprimidos que toma um por dia e fiquei boa, gragas
a Deus. Me tratando aqui, fazendo bastante suco, de acerola, de limao, chd, de
boldo, limdo com alho (pisava o alho e com o sumo do limédo tomava), tudo eu
inventava. Todo dia eu tomava, de manhd, um suco de liméo, em jejum. Fago
garrafada, pra algum tipo de inflamacéo; isso ajudou também que eu tomei
bastante. Eu fui ao médico vérias vezes, para ser medicada. Quando a gente tem
essa doenca, o pessoal ndo quer nem encostar perto da gente. Eu pedi uma amiga
pra ligar pro Resgate e me levar. Eu ja estava me sentindo fraca, ndo estava
conseguindo andar direito e la eu passei a noite em observacao. Ndo fui entubada, nem
nada. No outro dia eles mandaram eu vir pra casa, que eu me cuidasse, me alimentasse
bem, que a minha coisa [pressdo] tava boa, tava indo bem. Fui ficando boa depois de
uns quinze dias. Eu ndo saia, passei uns dois meses em casa. Sem sair pra canto
nenhum. Nem no mercantil fazer minhas compras eu ia. Meu marido n&o podia
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cuidar de mim, pra néao pegar. Ele ainda ia 14 me cheirar e eu “meu fi, ndo venha
nio, que essa doen¢a pega”, mas mesmo assim ele ia 14, passava a mao e cheirava.
Essa filha dele ai era quem vinha deixar uns sucos, umas sopas pra mim e da
porta eu pegava (Dialogo realizado em: 01/03/2022).

Ela também usou remédios caseiros, ao tempo em que tomou os farmacéuticos. Sua
criatividade era grande na combinacdo fitoterapica. Como ela narra, o fato de ter pegado a covid
alterou mais ainda o seu cotidiano: ela tentou evitar o carinho do marido, o contato com ele e
se isolou mais. O contagio pela covid implica, do ponto de vista social, um isolamento que
passa pela logica do estigma, da pessoa contaminada ser marcada como alguém que deve ser
evitada, talvez até julgada, como se ndo tivesse feito o suficiente para impedir o contagio, entre
outras possibilidades de interpretacdo. Eu ja tinha ouvido isso em falas de moradores/as do
Corrego de Ubaranas também. Isso implica em um outro tipo de isolamento para além do social,
interpessoal, um isolamento caseiro, individual. O afeto corporal entre as pessoas, nesse
sentido, ficou comprometido, gerando uma sensacgéo de solidao.

Além disso, a pandemia teve varias camadas de afetacdo negativa para as pessoas.
Umas delas se refere ao isolamento social que implica também em um isolamento pessoal,
sobretudo para os infectados, como foi o caso de Lourdes ao falar do que mais a incomodou ou

afetou:

O gue mais a pandemia afetou pra mim, pra mim mesmo, que eu acho que as
outras pessoas sentem, o que me deixou triste, foi me sentir desprezada. Se néo
tiver Deus pra dar forca e vocé mesmo néo tiver forca, pra se erguer, pra fazer
suas coisas, vocé morre a mingua. E dificil ter quem estenda a mao. Por exemplo,
eu ndo vou longe ndo; vou explicar bem direitinho. Essa doenca, quem teve ela,
que no comeco ninguém podia nem encostar, da forma que eu fiquei eu precisava
de ajuda, pra alguém cozinhar o meu comer, meu marido tem setenta anos, eu que
tenho que fazer as coisas aqui, que se ele vier cozinhar as coisas queimam. Mas mesmo
assim, uns dois ou trés dias ele fazia um chazinho. [...] Os cuidados que tomamos era
usar mascara e alcool gel, quando ia pros cantos e quando chegava em casa lavava as
maéos e usava sempre o alcool. Eu peguei a covid numa viagem. Eu fui pra Morro
Branco [praia de Beberibe]. Quando eu voltei, no outro dia eu ja amanheci com
dor de cabeca e nariz escorrendo. Foram cinco dias pra comegar a sentir. Eu fui
numa sexta e na terca eu ja comecei a sentir (Didlogo realizado em: 01/03/2022).

Com mais esse relato sobre viagens, percebemos que a viagem quebra o isolamento
social e cria 0 risco que deveria ser evitado. Portanto, viagens, antes feitas para visitar e receber
visitas, fazem pandemia. O que Lourdes comentou sobre o isolamento pessoal, aponta para uma
fragilidade da solidariedade social no contexto pandémico. Outras pessoas que foram infectadas
tiveram que se isolar ainda mais, como foi o caso de Karol. Mas Lourdes enfatizou isso como
aquilo que mais Ihe doeu na pandemia. Num contexto de isolamento onde a vida, a propria vida,
€ 0 mais importante, se arriscar pelos outros, se expondo ao virus, ndo foi algo comum para

muitas pessoas. Lourdes reforca sua percepcao disso ao falar:
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Meus filhos sdo todos adultos e moram |4 em Morro Branco. Pra mim pesou estar
distante da familia, ndo poder visitar e nem receber. Eu achei isso muito ruim.
Era na verdade a hora da familia ta mais unida, de uns ajudar os outros, mesmo
com medo, que minha filha ainda teve que vir, passou um dia aqui. Trouxe o filho
dela, de cinco anos, e ele pegou covid. Eu disse pra ela: “Se eu soubesse que vocé
estava vindo eu tinha pedido pra vocé ndo vir” e ainda com uma criancinha. Ndo pude
ir pra igreja, ndo pude visitar ninguém, de ir na casa de quem a gente gosta; isso
tudo foi interrompido. S6 depois de uns dois meses que eu fiquei boa, foi que eu
voltei a visitar as pessoas, ir pra igreja, quando eu fiquei boa mesmo, sé quando ndo
tinha mais perigo de passar pra ninguém. Com um més doente eu pedi para as
pessoas Vvir deixarem umas coisas pra mim e deixavam naquele portao ali, dali
eu pegava. A pessoa voltava e eu ia pegar (Dialogo realizado em: 01/03/2022).

H& uma contradicao entre o desejo dela e o risco da contaminacgéo, visto que uma das
filhas fez o que ela queria e o0 neto pegou o coronavirus. A priori, para ela o isolamento era ruim
o suficiente a ponto de valer a pena se arriscar. A questdo de se socializar pesou, nesse caso,
como ela mesmo colocou que ficou sem visitar ninguém e nem ir a igreja, que sdo praticas de
socializagdo que ficaram comprometidas na pandemia. Lourdes e Karol se viraram sozinhas
quando pegaram o virus, passaram pela experiéncia do isolamento individual.

Essa fala de Lourdes ndo nos revela se ela ou mesmo Karol, chegaram a pedir ajuda,
0 que eu imagino que sim, mas indica que nesse contexto contar com alguém para cuidar do/a
infectado/a tinha seus limites 6bvios. O cuidado teve que se adequar na pandemia, para que as
pessoas infectadas ndo fossem abandonadas no quesito cuidado, como potencialmente
perigosas. A forma como essa solidariedade no cotidiano dos/as infectados/as se concretizou
Ou se ausentou, merece mais perguntas e comentarios. Até que ponto o coronavirus interferiu
nessas relagdes de ajuda mutua entre infectados e ndo-infectados? E algo a se pensar.

Dona Matilde nos narra como sentiu a pandemia:

O auxilio ajudou a pagar minhas contas, que estavam muito acumuladas, luz,
agua, internet e o préprio alimento. Quando a gente recebeu o auxilio eu fiquei
muito feliz, porque tava bem dificil, que um simples papel de energia a gente nao
tava com condicdo de pagar, mas o alimento era o essencial. Tinha a dificuldade de
comprar algo que precisasse [...] o primeiro auxilio veio para dar uma aliviada para
pagar as contas e deu uma respirada para gente dar continuidade a resisténcia e
enfrentar tudo aquilo que estava acontecendo. Era dificil para a gente,
psicologicamente, entender. Desde a minha inféncia até hoje e pelo que minha
mée contava, até os mais velhos que contam, nunca viram uma coisa desse
formato, desse tamanho, de uma pandemia. “O que é uma pandemia?” Pra gente
era algo novo. “O que € isso?” Chega e a gente nem sabe 0 que é uma pandemia,
porque nunca passamos por uma. Se isolar, se manter mascarado... € muito
assustador. Todo mundo mascarado, ndo pode pegar nisso, naquilo, que tinha
gue lavar as médos, muitos diziam que traziam o virus na chinela... tudo isso
maltratava psicologicamente, que vocé ndo sabia se ja vinha do mercantil
contaminada... tinha todos esses cuidados e preocupacdes. A gente fazia a
comunicacdo nas redes sociais, para ter esses cuidados: se chegar em casa passe 0
alcool, lave as maos, essas coisas. Vem o adoecimento com isso [...] era um medo e
vocé ndo tinha uma resposta, quem te afirmasse algo, era uma situacéo de caos.
A gente dizia: vamos continuar, mas a gente ndo sabia 0 que seria 0 amanha;
tudo isso era assustador (Dialogo realizado em: 25/02/2022).
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A novidade da pandemia foi 0 que mais aterrorizou as pessoas; a imprevisibilidade do
virus, sua invisibilidade mortifera. A forma como Matilde narra a novidade pandémica, por
mais que outras ja tenham ocorrido antes, indica que muitas pessoas ndo passaram por essa
experiéncia até 2020 chegar com o coronavirus e em escala global. Para algumas geracdes, ndo
havia memdria social de uma pandemia até 2020. A partir dai € que comegamos a construir uma
memoria social da nossa pandemia, pois € do nosso tempo e que marcou as atuais. N&o estar
adaptado a isso, nunca ter passado por isso, ndo saber o que fazer ou o que seria do futuro,
angustiava muita gente.

Fomos forgados ndo apenas a viver uma pandemia, mas refletir e aprender com ela. Nao
falo de um aprendizado moral do tipo “precisamos sair melhores como seres humanos dessa
pandemia”, mas de uma adaptacgdo coletiva, da produ¢do de uma memoria pandémica e de
estratégias sociais, bem como de adaptacdes individuais que foram necessarias para sobreviver
a ela, para suporté-la. Afinal, da mesma forma que no contexto pandémico nada nos garantia se
e quando a pandemia ia acabar, nada nos garante que outra ndo venha a ocorrer. Pelo relato de
Matilde, a inseguranca financeira faz pandemia. Inseguranca alimentar faz pandemia.

O adoecimento mental, decorrente do terror psicoldgico que as noticias cotidianas
causavam, faz pandemia no sentido de ser um produto dela. Os rituais pandémicos nos
ensinaram a ter uma obsesséo por higiene incomum. Nos obrigaram a ter uma vigilancia
sanitaria extrema para se prevenir, como se ndo tivéssemos descanso de um estado mental de
constante tensdo, vigilancia e preocupacdo. O desgaste mental disso foi consideravel, como
apontou Matilde. O ‘faz pandemia’ que uso aqui, se refere tanto a coisas que ensejam a
pandemia, quanto a coisas que sdo produtos diretos dela. Penso essas coisas como um ciclo

vicioso de retroalimentacao.
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3.2. Politica institucional, fake news, evangélicos e vacinas

e

DO CUMBE: ASSOCIAGAO QUILOMBOLA DO CUMBE /A

DO Projeto wc. FE“.

Imagem 11 - Momento de aplicacdo da primeira dose contra o coronavirus no Cumbe (Autor/a ndo identificado/a,
2021).

Aqui fagco uma discusséo acerca da politica institucional durante a pandemia, para além
do que ja foi comentado sobre o assunto em relacéo as populagdes quilombolas. Esse topico é
motivado pela pergunta que fiz aos/as interlocutores/as sobre como eles/as avaliam a forma
como o ex-presidente, o ex-governador e o atual prefeito de Aracati atuaram na pandemia. Em
alguns casos, precisei informar as pessoas sobre os nomes desses trés politicos,
respectivamente: Jair Bolsonaro, Camilo Santana e Bismarck Maia. Tendo em vista 0s

conceitos de virtude e fortuna®, propostos por Maquiavel (2011) a fim de analisar as a¢des dos

85 «virty (que, por via de regra, o termo portugués virtude traduzird) é um dos termos-chave do vocabulario
maquiavelino. Virtu e fortuna sdo as duas forgas antagonistas - mas também complementares - nas quais
concentra-se 0 essencial da vida e da acdo politicas: a primeira representa o principio ativo, que galvaniza a
energia humana; a segunda constitui 0s limites externos e intrinsecos que opdem-se a essa acao (estejam eles
demarcados pela “sorte”, pelo “acaso”, ou pelas condigdes exteriores do arbitrio humano, vale dizer, pela
situacéo concreta em que vive o sujeito) (MAQUIAVEL, 2011, p. 132).



126

principes, dos governantes, faco uma anélise personalista desses trés politicos a partir das
narrativas colhidas em entrevistas.

Algumas pessoas falaram bastante sobre o assunto e outras nem tanto, deixando
entrever que nem todos/as os/as entrevistados/as possuem informacéo sobre politica, seja
durante a pandemia ou ndo. Devemos lembrar que politica também faz pandemia, por isso é
importante comentar sobre o assunto. Analiso as qualidades politicas (virtude, mérito) das
autoridades citadas, levando em consideracéo a conjuntura sociopolitica (fortuna, sorte, boa ou
ma). No cenario pandémico uma das atribuicdes institucionais dos politicos do executivo, era
providenciar as vacinas. Desse modo, enceto esse tépico com a narrativa de Tia Simoa que

afirma o seguinte:

Muitas pessoas ndo quiseram ser vacinadas justamente pelas fake news do
Bolsonaro, que ele dizia que a vacina ndo adiantava, que matava, que virava
jacaré, que essas vacinas ainda ndo tinham sido testadas e muita gente entrou
nessa onda. E tanto que quando a gente pediu 0s nomes para as vacinas dos
quilombolas, a maioria dos evangélicos disseram que ndo queriam a vacina. Ai
teve toda uma propaganda da gente no grupo dos quilombolas da gente falar da
vacina, que vacina nenhuma tinha sido contestada. Hoje, por conta de ter um
louco na presidéncia, fica falando coisa, as pessoas ficam acreditando. A gente fez
todo aquele debate assim, tanto pessoalmente, quanto no grupo [Whatsapp]. L4 no
comego a gente se comunicava mais pelos grupos. E dizendo: “Gente, ha quanto
tempo as vacinas nio vem salvando? E essa vacina é pra salvar”. De primeira,
nado foi 0 nome de muitas pessoas. Depois que as pessoas cairam na real e pediram
para colocar o nome para tomar vacina. Mas 14 no comego tinha muita gente com
rejeicdo a vacina por conta dessas fake news do Bolsonaro, de dizer que a vacina
ia matar, ia fazer isso e aquilo e as pessoas nao queriam tomar. NoOs tivemos
reacOes adversas na primeira vacina que foi a da AstraZeneca. Eu tive reagdo, meu
marido teve mais; ele teve calafrio, acho que febre e dor no corpo. Eu tive uma dor no
corpo; ndo tive febre. J& na segunda vacina, a gente ndo teve mais reacdo, que foi a
mesma da primeira. Eu digo que reacdo de vacina sempre teve. A gente estava
vacinando nossas criangas e era dois, trés dias com febre e eu nunca soube que
vacina matou crianca. E uma reacéo natural. Muitas pessoas tiveram as reagdes,
mas nem por isso morreram (Dialogo realizado: 22/02/2022).

A eficécia das fake news ¢ afirmada nessa fala e em outras que virdo a seguir. Um dos
alvos das fake news durante a pandemia foram as vacinas. Esse conceito do jornalismo ganhou
terreno durante o contexto pandémico, se popularizando rapidamente. O ex-presidente aparece
como um dos que mais as propagou e o0s evangelicos, leia-se os fundamentalistas, alinhados a
extrema-direita, aparecem como aqueles que ndo tomaram a vacina por conta dessas fake news,
portanto, ha algo nesse segmento religioso que o predisp6s a acreditar nelas e em Bolsonaro. O
que seria? Qual seria a explicacdo desse fendmeno de alinhamento politico-religioso? A
dissertacdo de Araujo (2022) nos ajuda a entender isso.

O ‘virar jacaré’, expressdo que acabou virando piada entre pessoas opositoras a
Bolsonaro, flerta diretamente com o absurdo e com o pior do negacionismo cientifico, uma das

caracteristicas do governo Bolsonaro (ARAUJO, 2022). Todas as fake news propagandas pelo
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ex-presidente, além de serem obviamente mentiras, atualizaram a no¢do do absurdo no campo
politico, de forma sui generis. A politica de Bolsonaro era a politica do absurdo, propagando
informacdes que viralizavam rapidamente pelas redes sociais, tendo forte atuacéo nelas. Dizer
gue as vacinas ndo tinham tanta eficacia assim, que a imunidade de rebanho se daria de forma
natural, que pessoas podiam virar jacaré se tomassem a vacina e que 0 virus causava s6 uma
gripezinha, era algo além da mentira e do negacionismo puro da ciéncia. Era um cinismo que
atualizava todos os dias a nogdo de absurdo, como se as mentiras ndo tivessem limite.

Vé-se que o alcance do discurso presidencial entre evangélicos foi incontestavel. Os
quilombolas evangélicos se renderam a esse discurso e 0s ndo-evangélicos tiveram que debater
com eles para refutar as fake news. Tia Simoa afirma que a resisténcia inicial foi vencida,
sobretudo pela eficicia das vacinas e muitos voltaram atras. As fake news foram téo eficientes
em seus objetivos de desinformacgdo, que basicamente “apagaram” da memoria de muitos/as
brasileiros/as os beneficios da imunizagdo, como se o pais nao fosse um dos exemplos mundiais
de saude publica. As fake news negavam fatos basicos da ciéncia e extrapolavam as reacoes

adversas da vacina. JA Dona Matilde diz que:

De inicio, quando a gente se empolgou do nosso direito a vacina, a gente recebeu
negativas de pessoas evangélicas. A maioria eram os evangélicos, que diziam que
ndo tomava, que era uma vacina que tava matando o povo. E a gente tentando
abrir a mente dessas pessoas, que a vacina era pra curar, pra proteger eles, uma
forma de cuidar deles. Muitas pessoas ficaram de fora da lista porque disseram
que nao era para colocar o nome delas. Teve gente que néo se vacinou, a familia
inteira ndo se vacinou, eram todos evangélicos e ndo tomaram. S6 que alguns
evangélicos que disseram que ndo iam tomar se arrependeram e vieram procurar
para tomar essas vacinas. Tomaram, mas ficaram pessoas na comunidade que néo
tomaram, por atitude prépria de ndo querer tomar (Dialogo realizado em: 25/02/2022).

Aqui percebemos que hé evangélicos e evangélicos; ha diversidade nesse meio religioso
como pesquisas nas ciéncias sociais indicam, a exemplo de Araujo (2022), para citar apenas
uma e que para mim serve bem a analise aqui proposta. Alguns evangélicos se arrependeram e
se imunizaram, outros ndo, pois permaneceram fiéis as suas crencas negacionistas. No entanto,
Ronaldo e Ana Paula comentaram, em entrevista, que a identificacdo dos evangélicos enquanto
quilombolas tém limitacdes explicitas, sendo coisas quase que irreconcilidveis, sobretudo
durante os anos de governo Bolsonaro que foram marcados por uma polariza¢do politica
evidente na comunidade e mais ainda no periodo eleitoral de 2022.

Nesse sentido, ndo ha como falarmos em uma divisdo ou separacdo entre religido e
politica, pois uma das caracteristicas dos fundamentalismos religiosos é precisamente a sua
acdo de influenciar a politica ou a esfera publica com suas ideias reacionarias a tudo que é visto
como moderno (RODRIGUES, 2022, p. 143). Como aponta Rousseau (2014, p. 59) religido e

politica servem de instrumento uma a outra e nesse caso é justamente 0 que ocorre, pois 0
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casamento entre o fundamentalismo evangélico e o governo Bolsonaro também foi marcante
no Cumbe. Dessa forma, ao mesmo tempo em que generalizo essa associacdo através das
narrativas apresentadas, também afirmo que essa relacdo nédo € absoluta, pois ha divergéncias
entre evangélicos quilombolas, por exemplo.

Retomando a questéo da avaliacdo que interlocutores/as fazem das gestdes do executivo

na pandemia, uma certa interlocutora informa que:

O prefeito aqui de Aracati eu vi que, num instante de tempo, ele ndo agiu logo,
ficou tipo assim: “Se eu fizer isto vou estar bem com o povo; se eu fizer aquilo
vou estar mal com o povo”, “Se eu for com o governador sera que eu vou sair
bem na fita?”, eu acredito que ele esperou para ver. Ele seguiu as diretrizes do
Camilo Santana, os mesmos decretos foram usados, até mesmo porque o decreto era
para todos e mesmo que ele ndo quisesse ele tinha que obedecer. Numa dada situacdo
ele ndo teve respeito, principalmente quando veio as vacinas para os quilombolas.
Ele poderia ter dado bem antes, mas ele negou a vacina e a gente teve que entrar
na justica para poder conseguir essas vacinas. Se ele estivesse do lado da vida,
como ele disse estar, se as vacinas vieram e era para ele ter dado pra gente entéo
nds que tinhamos que receber logo essas vacinas. Primeiro foi questionar na justica,
gue a gente ndo tinha direito e a gente foi e lutou e teve o direito. Ai ele deu, mas deu
por uma acdo judicial, ndo deu pelo que ja era para ser dado, por lei. Nao vi uma
boa acéo do prefeito aqui dentro da comunidade, principalmente quando se nega
avida, porque ele negou uma vacina, sendo que nesse periodo pessoas poderiam
ter morrido. Entdo eu vejo que ele ndo ta preocupado com a vida, mas ta
preocupado se a sua gestdo vai se dar bem ou se ndo vai (Dialogo realizado em:
22/02/2022).

Ela enfatiza duas coisas aqui. Primeiro: a oposi¢do que o atual prefeito de Aracati fez
aos/as quilombolas, sobretudo aos/as do Cumbe. Ao negar as vacinas a eles/as ele negou uma
vida imunizada, negou a vida, pois uma vida ndo imunizada era uma vida em constante perigo
de morte. Segundo: por esse relato, mas também por outros que ouvi em campo, o prefeito agiu
e age muito preocupado em agradar o povo, mas de uma forma superficial, como se sua politica
fosse a do péo e circo. Uma politica que da o minimo do minimo e preza pelas grandes festas,
shows e em vender Aracati como uma terra maravilhosa para turistas, enquanto o povo mesmo
ndo tem acesso a servicos publicos de qualidade. H& um zelo com a imagem de sua gestdo que
peca em detalhes basicos. Ao mesmo tempo, temos que questionar: que povo ele quer agradar?
Qual o sentido de povo que ele mobiliza em suas a¢es? A interlocutora comenta ainda mais

sobre o0 assunto:

Na questdo também das cestas basicas, a gente sabia que vinha um dinheiro para
ele comprar cesta basica e ndo chegava, s6 chegou depois que a gente recorreu
na justica e ndo chegou para todo mundo. A gente ndo sabia onde estavam
estocadas essas cestas basicas que demoraram tanto pra chegar, porque fome nao
espera. A gente sabia que ele recebeu esse dinheiro bem antes e ndo deu a cesta
bésica e elas ficaram quase até agora guardadas e para as poucas familias que
receberam o arroz veio estragado, feijdo estragado, com gorgulho, que
receberam e rebolaram [jogaram], que ndo tinha condi¢des de comer. Muitas
foram até a radio reclamar, outras néo, ficaram em casa e rebolaram. O que esse
prefeito tem com a vida em relacdo as necessidades das pessoas? E um prefeito
que atua colocando aquela pintura bonita na comunidade, quadra, que eu vou a
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favor de quadra, o hospital t4 14 recebendo maquinario, mas quando a gente vai
procurar um exame néo tem. Ficam la pessoas na fila para fazer a operagédo, mas
nao tem e ndo é s6 eu, a gente vé a reclamacao do povo. Para que ter uma fachada
bonita se ndo tem atendimento? Eu vejo ele como uma pessoa muito arrogante,
prepotente, é isso que ele &, eu ndo vejo ele como bom prefeito porque para a
pessoa ser um bom prefeito ndo basta so fazer obras, mas ter uma postura de
humanidade, de n&o ser arrogante; que arrota soberba, a pessoa que ndo pode ser
contrariada. Vi muitas pessoas que comecaram numa campanha dele e deram tudo por
ele e depois se arrependeram. Acho até pouco, que é Bolsonaro 14 em cima e ele
aqui embaixo. Bolsonaro arrota arrogancia, é prepotente e é mais do que isso, é
uma pessoa realmente ma, extremamente méa, para mim, desumana, e 0
Bismarck ele é isso aqui para gente. A verséo de Bolsonaro no Aracati (Dialogo
realizado em: 22/02/2022).

Destaco duas coisas: 0 descaso e a associacdo feita entre o prefeito e o ex-presidente.
O descaso se manifestou na demora da assisténcia alimentar, sendo que mesmo quando esta
chegou, veio estragada. O prefeito ndo levou a sério as necessidades do povo, como contou a
interlocutora e outras pessoas. Fazer obras e renovar fachadas aparecem como uma distracdo
dos problemas estruturais de servigos publicos no municipio. Obras sdo feitas, mas quase nada
muda.

A associacdo entre o prefeito e Bolsonaro afirma uma postura desumana que ambos
tiveram na pandemia, mas também para além dela. N&o se trata de um exagero por parte da
interlocutora em fazer essa associacao, mas de como ela percebeu as a¢oes politicas dessas duas
autoridades, na pandemia, como tendo o mesmo efeito pratico: a desassisténcia do Estado, a
negligéncia com as necessidades do povo. Os adjetivos que ela usou indicam as caracteristicas
politicas e idiossincraticas do prefeito e do ex-presidente. Num contexto de ma sorte, méa
fortuna, as qualidades pessoais de ambos compuseram com essa conjuntura um quadro
desfavoravel ao povo. Nao houve virtude ou mérito nas acdes dessas autoridades.

A definicdo de vida numa pandemia pode inclusive ser ressignificada, pois a pandemia
coloca muitas coisas em xeque, em posicao de serem confrontadas, questionadas. Nesse sentido,
vida é a prépria vida em si, do corpo, mas uma vida protegida do virus, que tem como se manter
fisica e financeiramente. A vida precisa de elementos para continuar e na pandemia esses
elementos foram as cestas bésicas, as vacinas, o0 auxilio financeiro, o isolamento social, os
lockdown, etc. A pandemia coloca a vida em perspectiva, uma que é da ordem da prioridade,
da sobrevivéncia, da existéncia fisica como algo mais do que essencial.

Marta e Katia avaliam a atuacao dessas autoridades nos seguintes termos:

Marta: O prefeito ndo fez nada na pandemia. Ele fazia festa mesmo. Fazia era
encobrir os casos que tinham, passando a méo por cima. O governador era
fechando as coisas e o prefeito querendo abrir, fazendo festa. JA Bolsonaro
queria matar o povo de todo jeito.

Kaétia: Fez as festas. O prefeito era da mesma laia do presidente, uma farinha s6.
O governador foi 0 Unico que fez alguma coisa. Bolsonaro queria matar o povo.
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O que ele pudesse ta fazendo contra ele tava fazendo (Dialogo realizado em:
14/12/2022).

A associacdo entre prefeito e ex-presidente é retomada de forma mais dramética e
enfatica. A politica institucional do governo Bolsonaro foi lida por muitos, como é o caso de
Kétia e Marta, como uma politica de morte, de desassisténcia consciente, do deixar morrer. Os
pobres ou as massas eram 0 alvo dessa politica, nesse sentido, o deixar morrer € uma acéo
politica consciente, pois a negligéncia do governo federal na pandemia era organizada, tinha
teorias negacionistas que a fundamentavam e acOes que a concretizaram. O governador foi 0
unico que saiu desse padrdo de uma politica de morte.

A Unica coisa que o prefeito fez na pandemia, como afirmam as interlocutoras, foram
festas. Muitas vezes ele foi na contramao do bom senso e quando os/as quilombolas do Cumbe
fizeram a barreira sanitaria, em 2020, policiais foram enviados para desfazer a barreira, mas
ndo conseguiram pois os/as quilombolas estavam amparados/as por portaria da FCP. Mais uma
vez a preocupacao com uma boa imagem de sua gestdo aparece nas falas quando o mesmo
encobriu a gravidade dos casos e do contagio do coronavirus em Aracati, fato confirmado por
varias pessoas na comunidade.

Reforcando isso, Karol nos da seu parecer sobre a forma como as autoridades lidaram

com a pandemia da seguinte forma:

A prefeitura foi horrivel. Se fosse depender dela vocé tinha morrido na
pandemia, porgue ndo ajudava a pessoa em nada. N&o tinha teste, ndo ajudava
com uma cesta, ndo dava um auxilio, resumindo, se dependesse da prefeitura ia
morrer todo mundo abandonado. O governo do Estado ¢ outra lentidao, porque
vamos supor, se 0 governo libera, faz um beneficio a gente depende da prefeitura
para receber esse beneficio. Entdo, da na mesma coisa, se ndo chega no ideal.
Porque o governo libera e a prefeitura néo libera, entdo é da mesma laia. Mesmo
que nada. O presidente ali ¢ um louco, um doido varrido. Resumindo, os trés
estdo na mesma balanca. A ajuda veio mais da associa¢do, o Unico apoio geral
que a gente teve na comunidade foi da associacdo, que conseguiu doacédo de
maéscara, de &lcool gel, de cesta bésica, produtos de limpeza, foi tudo isso. Teve
muita gente que ndo atendeu as medidas de prevencdo, no geral, desde 0 comeco.
Depois que relaxaram deu muito caso por conta disso. Gente que tava com covid e
safa na rua sem méascara. Em 2021 relaxaram total, estavam nem ai. Até 2020 tava
bem rigoroso, nem de casa 0 povo saia, era aquele medo, aquele terror, mas em 2021
a galera comegou a se soltar, a escorregar que nem sabdo e pronto. Estdo até agora
assim, levando (Dialogo realizado em: 28/02/2022).

Como a pandemia se caracterizou, entre outras coisas, como um cotidiano atravessado
pela possibilidade da morte, essa palavra (morte) aparece varias vezes nas narrativas. Portanto,
a morte era a tonica das preocupacdes dos/as interlocutores/as. Vé-se que a desassisténcia
estatal faz pandemia, faz morte. A omiss@o ou lentiddo estatal aparecem como fatores que
favoreceram mortes e contagios na pandemia, além da inseguranca alimentar. O fato de o

governador ter sido colocado na mesma balanga avaliativa de Karol, indica que se a agéo
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politica ndo chega até as pessoas, mudando suas realidades, ela ndo tem eficacia e € vista como
nula, como inexistente.

Dois quadros distintos se apresentam aqui. 2020 foi 0 ano mais rigoroso em todos 0s
sentidos; 2021 ja veio com um certo abrandamento e relaxamento das regras de prevencao de
contagio. Em 2022 esse relaxamento se concretizou efetivamente, com base no baixo risco que
0 virus estava oferecendo naquele ano, sobretudo por causa do avan¢o das vacinas e dos
nimeros menores de contagios e Obitos. Eu fui preparado com mascara, em 2022, mas no
cotidiano mesmo, nas casas e nas ruas, as pessoas ja ndo estavam usando e nem mesmo quando
iam se aglomerar; poucos usavam. Entdo eu também deixei de usar, me baseando na avalia¢do
que os/as comunitarios/as fizeram do risco.

Mais adjetivos sdo usados nesta avaliagdo e o epiteto de ‘louco’ acerca do ex-
presidente é retomado. Pelo que percebo das falas, o ‘louco’ se refere aquela dimensao do
absurdo que j& apontei, como sendo uma das caracteristicas do governo Bolsonaro. A
dissociacdo entre a realidade dessas pessoas e as acdes do ex-presidente era de tal monta, que
beirava a ‘loucura’, num senso comum, ao absurdo; como algo incompreensivel, sem pé nem
cabeca. Continuando a discussdo, Ronaldo comenta sobre as vacinas e as fakes news nos

seguintes termos:

Depois que nos contaminamos, tomamos as vacinas. Depois das vacinas teve um
caso agora, recente, de uma familia que ndo queria tomar vacina, que ndo ia tomar,
que ndo era obrigado. Parece que melhoraram; passaram a semana na casa deles
isolados e ndo tomaram a vacina. Até uma semana antes que comegou a vacinar
as criangas, a mae, que tem quatro filhos, falou nas redes sociais que nao iria
vacinar os filhos. Diziam que a vacina adoecia as pessoas, tinha morrido gente,
que tinha gente aleijada, que uma pessoa tinha dito que varias criangas ficaram
doentes. A minha cunhada tem uma filha de 16 anos, a companheira dela, botou
na cabeca dela pra ndo vacinar filha dela. Ela ndo vacinou. 16 anos, ja é quase
um adulto e o risco ja é maior. A companheira dela morava aqui e foi embora,
filha da mae, ela disse que um sobrinho dela tomou a vacina e t4 numa cadeira
de rodas. Isso ndo existe. E aqui também, varios evangélicos ndo se vacinaram.
Foram se vacinar depois que se contaminaram, que viram a doenca, muito forte.
Ai com medo de pegar novamente se vacinaram e também por causa dos
protocolos sanitarios que para poder ter acesso a alguma coisa tem que ter o
cartdo da vacina. Foram se vacinar por causa disso. Na nossa associa¢do tem
muita gente evangélica e teve mais de quarenta que veio 0 home e nao se
vacinaram. Eu teimei varias vezes com eles, quando diziam que a vacina tinha
aleijado as pessoas, gente que morreu, que teve AVC (Dialogo realizado em:
25/02/2022).

As fake news reaparecem diretamente associadas as vacinas e a desinformacao sobre
as reacdes adversas é reafirmada. E incrivel o poder dessa desinformacao, a ponto de as pessoas
preferirem ficar doentes pelo virus ou morrerem por ele, ao invés de arriscarem se imunizar
pela vacina e lidar com suas reacfes. As fake news operaram numa dimensao de distor¢cdo da

realidade que foi muito eficaz em seus efeitos. Como que as pessoas acharam que a vacina
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podia matar e o virus ndo? O agente de morte e adoecimento, para essas pessoas, era a vacina e
ndo o virus. Parecia que viviamos numa distopia.

O absurdo dessas desinformacdes era da mesma ordem das a¢des politicas do ex-
presidente, ndo a toa, os evangelicos fundamentalistas as propagaram largamente. Muitos/as se
arrependeram ao sentir o poder de destruicdo do virus em seus corpos, mas também porque
foram obrigados/as a se vacinar para terem acesso a servicos e produtos basicos. Essa foi uma
acdo institucional muito efetiva contra a resisténcia a imunizacéo e contra os efeitos deletérios
das fake news. Mentiras e desinformacdo fazem pandemia, fazem morte. Ronaldo continua

comentado sobre esse cenario:

Um tio meu, outro, que desde 0 comego negava a vacina, tomou as doses todinhas
e eu disse: “O senhor nio era pra ter tomado ni0”. Teve um dia que eu botei ele
pra correr aqui de casa. Eu ndo queria ele aqui. Por causa disso. Ele chegava,
ficava sentado ali e dizendo que a vacina néo prestava, que era coisa de nao sei o
qué, que era coisa do governador, do prefeito. Eu disse: “Rapaz, respeite quem
ja morreu, quem ta doente, macho”. Ai ficava a discussio, mas teve um dia que eu
disse: “Olhe, se arrede daqui”. Ele disse que ndo saia. Eu fui, liguei a mangueira: “Vai
sair nd0?”, eu ia dar um banho nele. Ai ele foi embora. Tomou as vacinas com medo
da doenca. Quando a minha mée pegou ele ndo veio mais aqui. Quando ele vem
aqui eu saio, que recentemente ele veio dizer que morreram 40 meninos que
tomaram avacina. Imagine. Se ele viesse aqui falar isso eu ia botar ele pra correr
de novo. N&o existe isso. Porque teve um caso aqui no Brasil que 0 menino tomou
avacina, a ministra foi bater |a, a Damares, pra comprovar se tinha sido a vacina,
ja condenando a vacina, mas néo foi por causa da vacina. Imagine se tivesse
morrido 40 criangas na Bahia. Por causa dessas fake news muita gente ndo esta
tomando, ndo esta vacinando os filhos, mas vai chegar um momento deles se
prejudicar ou prejudicar alguém. Essa familia ai ndo se vacinou, ndo vacinou o0s
filhos. Eles passaram bem uns 15 dias trancados dentro de casa; comegcaram a
melhorar agora, que eu td vendo eles saindo na rua. Correram o risco dos filhos se
contaminarem e chegarem a morrer e também eles (Didlogo realizado em:
25/02/2022).

Por ter sofrido com as consequéncias do virus em sua familia, Ronaldo ficou mais
sensivel as narrativas negacionistas, a ponto de ter expulsado um tio seu de sua residéncia. As
fake news fizeram parte do quadro pandémico de forma visceral. Na mentalidade evangélica
fundamentalista, parece haver uma descrenga na ciéncia e uma facilidade em acreditar em
coisas absurdas e improvaveis; falta o senso critico minimo. As fake news estavam a todo tempo
atualizando a nogdo de absurdo, atualizando a nossa distopia pandémica. Ainda sobre as

restri¢cfes sociais e as vacinas, Antonio Filho afirma o seguinte:

No comecgo as pessoas atenderam as restri¢des aqui em Aracati, tanto que as
praias eram fechadas, restaurante, comércios, s6 que as pessoas foram tendo
certa liberdade porque a gente tava num confinamento e querendo sair. Teve
uma hora que perderam o medo, [foram] fazendo aglomerac®es, festinhas e
praias comecaram a abrir, restaurantes... aqui ninguém morreu de covid, sé teve
um caso grave. Quando eu tomei a vacina eu nao tive nenhuma reagéo, nem brago
dolorido, febre, ndo senti nada. Da minha familia mais proxima ndo teve também, mas
teve pessoas que tomaram e tiveram algumas reacdes como febre e dor de cabeca.
Teve muitas pessoas que ndo tomaram vacina, porque estdo naquela onda do
governo de que ela é prejudicial a sadde, que nao confiam totalmente na vacina.
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Teve até um caso recente de uma pessoa que me procurou, quando eu estava a
frente ajudando nas vacinas, para eu fazer o cadastro, para ela tomar a primeira
vacina ainda. Ela é evangélica e alguns evangélicos diziam que a vacina era a
marca da besta. Ela me procurou, eu fiz o cadastro e ela foi vacinada, a primeira
dose. Aqui tinha muito isso no comego, os evangélicos nao queriam tomar de jeito
nenhum. Tem pessoas que ainda ndo tomaram. Eu conhe¢co uma pessoa, um
vizinho meu, que o pai dele, era contra as vacinas, qualquer tipo de vacina. Ele nunca
foi vacinado com qualquer tipo de vacina e a da covid ele ndo tomou e nem quer que
o filho tome também. Nds quilombolas temos essa aceitacéo das vacinas, que a
gente sabe que elas salvam vidas, mas as pessoas que néo sdo quilombolas, a
maioria é bolsonarista e vai naquela conversa dele, de que vocé vai virar jacaré,
que a vacina tem virus do HIV, essas coisas (Dialogo realizado em: 21/02/2022).

Enquanto algumas pessoas foram tomadas completamente pelo medo do virus, outras
ndo sentiram esse medo ou o perderam em sua obsessao por sair de casa de qualquer jeito, fazer
festa e etc. A aceitacdo e propagacdo de fake news por evangélicos é enfatizada, a ponto do
conceito escatologico da ‘marca da besta’ ser invocado, como o auge de um suposto mal que a
vacina poderia representar.

Vemos a diversidade evangélica nessa e em outras narrativas, porém o que ndo muda é
0 padrdo de alinhamento com o governo Bolsonaro, por isso fagco aqui a qualificacdo de parte
do meio evangélico como fundamentalista. Mesmo sendo quilombolas, muitos evangélicos
continuaram propagando fake news e se recusando a imunizacdo, enquanto outros tomaram a
vacina sem pestanejar. Desse modo, ha quilombolas e quilombolas, da mesma forma que ha
evangélicos e evangélicos. Ha nuances a serem percebidas.

Karol enfatiza a dificuldade que foi ter acesso as vacinas e a circulacdo das fake news:

Tivemos dificuldade de ter acesso a vacina, foi babado. Tivemos que fazer video,
abaixo-assinado, fomos atras de apoio, quase que [a gente] ndo conseguia vacina.
As reacdes da vacina foram febre e dor no corpo. Na primeira dose, so. Na segunda
dose ndo tive. Na primeira foi bem geral, saiu derrubando todo mundo, acho que
de cem pessoas noventa caiu em dois dias. Eu disse: “Valha, que arrumacio”.
Galera todinha se arriando. S6 via no Whatsapp: “T0 arriade”. Eu nio tive
[reacéo] porque tomei depois de pegar. Eu tomei no mutirdo que teve em Aracati,
fui tomar 14, ndo esperei vir pra ca ndo, que eu tava doida pra tomar minha vacina, ndo
ia esperar pela associacdo. Veio 0 nosso nome na lista, ai ficaram de vir aplicar
depois em quem tava com covid na primeira dose, que era umas vinte pessoas.
Passou um més, dois meses e nada. Eu disse “eu ndo vou esperar mais”, vou pro
mutirdo que tiver em Aracati, eu vou tomar, que é arriscado eu pegar de novo e eu
néo esperei. Quando eu tomei em Aracati, depois de um més, foi que vieram dar
a vacina aqui no Cumbe, pela associagdo. E uma leseira muito grande. A primeira
e a segunda eu tomei |4 [em Aracati]. Muitos ndo tomaram porque estavam
doentes, mas outros ndo tomaram por op¢ao, porque diziam que iam morrer se
tomasse, tinha aquelas fake news, ndo tomaram por causa disso. Nao aceitavam
a vacina, recusaram, muitos. Depois foi que se conscientizaram e foram atras de
tomar. Se arrependeram, viram que era tudo fake news (Diélogo realizado em:
28/02/2022).

As fake news, termo usado largamente pelos/as interlocutores/as, estimularam muitas
pessoas a ndo tomar as vacinas, de forma que essas mesmas pessoas s6 mudaram de opinido

uando viram os efeitos benéficos da imunizacdo. Aqui podemos dizer que ‘contra fatos ndo ha
q
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argumentos’, pois 0s/as que se recusaram no primeiro momento viram que as fake news eram
todas mentirosas, ndo tinham lastro na realidade. A producgéo de inverdades e boatos falsos
sobre o0 virus, a vacina e seus efeitos foi constante durante a pandemia.

Acerca das restricdes pandémicas, Lourdes comenta que:

Nem todos se resguardaram. Até hoje deve ter pessoas que nunca usaram uma
mascara, que dizem que nao vale de nada, um alcool gel ndo vale nada, mas pra
mim vale. [...] Com ela eu protejo meu respirar e protejo as outras pessoas. Mas
nem todo mundo atendeu. Uma boa parte atende, mas outros ndo querem. [...] Uma
filha dele [Seu Chico] pegou, deve ter sido 1a em Aracati, que ela mora I& e outras
pessoas por aqui pegaram também. Mas perto de mim nao, que eu saiba. Teve gente
gue veio me visitar e ndo pegaram (Dialogo realizado em: 01/03/2022).

Enquanto evangélica, Lourdes atendeu desde o inicio aos cuidados e restricdes e sentiu
na pele o que € a covid. Ela se resguardou por si e pelos outros. Os filhos que ndo se vacinaram
se constituiram como elementos de risco para 0s pais, que ja sao idosos e foram vacinados. Seja
para indicar que venceu a covid-19 ou que seu marido ndo a tenha pegado, Lourdes invoca
Deus. Sua fala sugere que ndo se pode generalizar, de forma absoluta, o0 negacionismo no meio
evangélico, pois ha nuances, tons que devem ser observados, captados pelos/as
pesquisadores/as. Em determinado momento do nosso didlogo, algo me afetou de forma
particularmente negativa. Quando estavamos conversando, um dos filhos de Chico se

aproximou para ouvir 0 assunto e comentou:

Filho de Chico: Na época que, no comeco, que eu vinha pra ¢4, quando o pessoal
me via dizia ‘Ah, vai pra 14’, parecia que eu era bicho do mato. Vai pra la que tu
até os olhos de Covid, mas para gldria de Deus eu nunca peguei e nem vou pegar.
Lourdes: Eu me vacinei, Francisco se vacinou... eu tive rea¢do na primeira, um pouco
de moleza, uma dor nos 0ssos e febre; s6 de um dia pro outro. Na segunda dose eu
nem senti. Ele ndo sentiu nada, nada. O cabra é forte.

Chico: Nem a dor do brago.

Ozaias (pergunta para o filho de Chico): E para vocé, como foi? A reacdo da vacina?
Filho de Chico: N&o, ndo tomei néo, essa porqueira (porcaria), essa porqueira!
Teve gente que tomou e mesmo assim pegou.

Lourdes: Mesmo vacinados a gente continuou se cuidando e tendo muita fé em
Deus, porque a gente se vacinou e uns filhos ndo se vacinaram. E ter muita fé em
Deus porque se 14 na frente eles pegarem e vierem pra ca tomar um copo d’agua
com certeza passa. Eu td imunizada, Francisco também. [...] Gragas ao nosso
bom Deus que cessou, foram muitas vidas ceifadas por causa dessa doenca,
porém cessou mais. Eu penso assim, que depois que muitas pessoas foram
imunizadas se alguém pegou foi fraco, ndo precisou nem ir ao médico. Gragas a
Deus estamos aqui, pra lutar e vencer. (Dialogo realizado em: 01/03/2022).

Ele foi um dos que negaram o poder mortifero do virus na comunidade. As pessoas
passaram a identificar ele como potencialmente infectado e propagador do virus. Passaram a
ndo querer estar perto dele. O fato de supostamente ndo ter pegado a covid-19 é associado a
providéncia divina. A fala transcrita desse homem e destacada em negrito ndo é capaz de
reproduzir a forma enérgica e quase agressiva que ele me respondeu. Eu apenas senti o choque

daquela resposta, o impacto daquela reacdo desproporcional a minha pergunta, como se eu
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tivesse ofendido ele de forma pessoal e fiquei alguns segundos sem reacéo, apenas olhando para
0 seu rosto, tentando entender o que tinha acontecido ali.

Nesse momento da entrevista confesso que fiquei bem irritado. A forma como aquele
homem se referiu a vacina como uma porcaria, como algo indtil, argumentando que mesmo
com ela algumas pessoas pegaram o virus, foi bem desagradavel; foi falado com muito
desprezo. Cheguei a perder o fio da meada da entrevista, por alguns segundos, desconcertado,
pelo tom rispido da resposta. A forma como ele falou com tanto desprezo e hostilidade da vacina
me provocou uma irritacdo e indignacéo que até entdo eu ndo havia experimentado em minhas
idas a campo. Eu estava diante de um negacionista convicto e o fato de eu ter sugerido que ele
poderia ter tomado a vacina, soou como ofensa pessoal a tudo aquilo no qual ele acredita. Para
ele, tomar vacina para se proteger de um virus no qual ele ndo acredita ou ndo da tanta
importancia, é impensavel, € um absurdo.

O fato de eu ter sentido na pele muitos dos efeitos da pandemia, fez com que eu sentisse
o campo de forma particular. Fez com que eu sentisse, de forma muito sensivel, as informacdes
que recebia cotidianamente, pois fui, como milhGes de brasileiros, afetado diretamente pela
pandemia. Assim como o pai dele e a madrasta, eu fui diretamente afetado pela pandemia e era
incabivel ouvir um negacionista explicito perto de mim sem ter nenhuma reacao. Descobri
depois que, ndo por coincidéncia, ele € um dos evangélicos fundamentalistas da comunidade.
Na verdade, se eu tivesse reagido impulsionado pelo que senti naquele momento, o resultado
ndo teria sido bom. Entretanto, retomei o fio da conversa, ndo sei como e me dirigi a Lourdes
para continuar a entrevista, recalcando ao maximo a minha irritacéo.

Deus aparece nas falas de Lourdes com frequéncia, como algo que explica os ditos
livramentos e béncdos. Ao mesmo tempo vemos que ela percebe que a melhora sé foi possivel
devido a imunizacao geral dos brasileiros. A vida para ela passa por essa intervencao divina na
salde e na continuidade da vida. Longe de parecer uma argumentacdo rasa, a invocacao de
Deus nos revela o quanto o ethos evangélico determina em boa parte a forma como ela vé e
enxerga o mundo. Ela reconhece a importancia das vacinas e dos cuidados, mas tudo isso é
potencializado e reforcado pela providéncia divina. Mesmo crendo em Deus, ela ndo deixou de
se cuidar, de tomar seus remédios e fazer a sua parte. Nenhum dos/as outros/as interlocutores/as
deu uma énfase assim a figura de Deus.

Jodo comenta sobre as vacinas e a recusa a elas, apontando para a presenca evangelica

no Cumbe:

As familias que se autodefinem quilombolas é com quem a gente tem um contato
mais permanente, [porém] teve muitas familias que se recusaram a se vacinar. A
néo acreditar nessa histdria do virus. N6s tivemos Varios casos e era uma onda
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que estava vindo por conta desse negacionismo. Foi dessa forma que o Bolsonaro
conseguiu se comunicar com as pessoas, através desses grupos [de Whatsapp].
Eu ndo sei como €, mas é muita mentira, muita. E muitos evangélicos que néo se
vacinaram, [sdo] das igrejas neopentecostais que é de onde vem uns 80% ou até
90% do apoio do Bolsonaro. Aqui tem uma Assembleia de Deus, tem outra
igrejinha aqui, tem outro grupo, mas teve também muitos que se vacinaram e
muitos que ndo se vacinaram. Tem entre nos essas pessoas que Ndo queriam se
vacinar, ndo queriam usar mascara. Essas pessoas que ndo quiseram adotar as
restri¢cdes ficavam na sua, mas como ¢ uma comunidade pequena a gente sabe, “fulano
de tal ndo quer se vacinar”, alguns se manifestavam no grupo do Whatsapp e a
gente tentava convencer, levar informacdo, colocava video falando da
importancia da vacina, da prevencdo, mas gracas aos deuses nés ndo tivemos
nenhum caso sério aqui na comunidade e nem 6bito. As pessoas que tiveram covid
tiveram fraca, tipo, se curaram em casa mesmo. Nunca precisaram ir pro Aracati,
pra ficar entubado (Dialogo realizado em: 27/02/2022).

Negacionismo faz pandemia porque favorece o contagio, porque fragiliza a eficacia dos
ritos pandémicos. As mentiras, fake news, pululavam em aplicativos de comunicacéo
instantanea como o Whatsapp, a0 mesmo tempo, que esse aplicativo era usado para rebater e
refutar as mentiras acerca das vacinas. Ha, portanto, uma concatenacdo entre evangélicos
fundamentalistas, negacionismo e governo Bolsonaro, perceptivel a olho nu. Nesse sentido,
Jodo enfatiza a presenga dos evangélicos quilombolas pelo fato de terem sido um grupo, que
em peso, Se recusou a vacinacao.

Para finalizar, trago a fala de Chico de Léra que fez uma andlise interessante e arguta, a

meu ver, sobre a pandemia e seus impactos sociais:

O que eu acho interessante é que nessa pandemia quem tinha emprego néo ia,
ficava em casa, ficava tudinho nas suas casas. Quem era empregado perdeu o
emprego, quem morava de aluguel pra chegar no fim do més e pagar aluguel,
agua, luz e comida ia tirar de onde? Os governos nao viram isso, ai prenderam
todo mundo. Tinha que se virar. Fez isso, desempregou um bocado de gente,
resguardou tudinho, os comércios ao invés de segurarem o preco, disparou.
Subindo, subindo, subindo. O governo devia ter prendido as pessoas em casa,
mas ter dito pro comércio “o preco nao sobe”; ficar congelado. Mas nao, deixou
ai e continua subindo. Nao fizeram nada, quem tinha um salario para comprar
as coisas agora ndo compra mais; que o salario congelou e as mercadorias
dispararam. E eles deixaram, t4 ainda. Acho incrivel isso, dos governos. Isso é
uma humilhagdo que eles estdo fazendo, desse auxilio que eles estdo dando. Dar
400 reais por més para pagar agua, luz, tudo. Se fossem eles que recebessem isso
para pagar o que eles devem, eles iam querer? Sera que eles passavam [0 més s6
com esse dinheiro]? Para eles € muito dinheiro, pros pobres é uma mixaria, fica
humilhando, que eu acho que é o que eles fazem. Deveriam dizer “nao sobe um
centavo, o fiscal é o povo; se subir vai ser multado e a gente fecha o negocio”, mas
néo (Diélogo realizado em: 01/03/2022).

Chico de Lora foi basicamente o Unico que apontou esse tipo de relacdo entre o
isolamento, para se proteger do virus e uma assisténcia socioecondmica efetiva, a ponto de
sugerir que nos periodos criticos os precos ficassem congelados por ordem das autoridades.
Longe de dissertar sobre principios basicos de economia politica, onde um congelamento dos

precos seria impossivel ou muito improvavel, Chico nos traz uma preocupagdo com o que seria
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justo para ele e nesse sentido tendo a concordar. E a justica social diante da pandemia que ele
defende, pois as populac@es vulneraveis ficaram mais vulneraveis ainda. Os donos dos meios
de producéo ndo tiveram tanta preocupagdo com sua seguranca alimentar, por exemplo.

O papel das autoridades deveria ser, entre outras coisas, instituir essa justica social na
pandemia, mas ndo foi o que ocorreu. Um exemplo disso foi que no segundo semestre de 2021,
a inflacdo no pais subiu consideravelmente, a ponto de reduzir o poder de compra do salério
minimo. Dessa forma, temos que nos perguntar: como eu me protejo de um virus dentro de
casa, sem poder sair para trabalhar, se ndo tenho renda fixa e nem o que comer? Nao seria iSso
uma outra forma pandémica de morte e de vulnerabilidade diante do virus? N&o teria como
reduzirmos esse quadro de fome e inseguranca alimentar nesse periodo, para além do parco
auxilio emergencial? Para Chico os governos ndo cumpriram a sua funcao de regular o mercado
e nem convocaram o0 povo para ser fiscal de uma justica pela qual deveriam zelar.

A fala de Chico soou como um desabafo sobre a injustica social que ficou explicita com
a pandemia e atingiu em cheio os mais despossuidos. Particularmente, fiquei surpreso com essa
analise socioecondmica que ele fez da situacdo, sobretudo ao criticar as autoridades que
deveriam ter feito mais e ndo fizeram. Isso aponta para o quanto o sistema econdmico-politico
é injusto, ja que as autoridades ndo conseguiram executar um isolamento com uma renda
minima fixa e abrangente. Chico de Léra foi o Unico entrevistado que elaborou uma critica
contundente a dupla Estado/capitalismo durante a pandemia, sobretudo porque se sentiu
humilhado, desvalorizado tanto quanto o seu salario.

Ele coloca de forma explicita a culpa da injustica social, exacerbada pela pandemia, no
governo federal, pelo fato de ser o mais poderoso entre as autoridades que citei, na pergunta em
que pedia sua avaliagdo de como elas atuaram na pandemia. Um governo omisso na justica
social também faz pandemia. E interessante perceber que quando se trata da avaliacdo politica
das autoridades as narrativas se divergem, ao mesmo tempo em que convergem, mas convergem
no sentido de apontarem uma complexidade do quadro politico na pandemia. Mesmo que cada
um, presidente, governador e prefeito, esteja em espectros politicos especificos, esses espectros
se confundiram na analise das/os interlocutoras/es, passearam entre si.

Em suma, o ex-governador e o prefeito foram as autoridades que mais tiveram narrativas
distintas sobre suas gestdes e atuacdo na pandemia, algo entre uma grande aprovacao e uma
grande desaprovacdo. Um misto disso. O presidente teve uma avaliagdo negativa mais geral,
seguido de perto pelo prefeito, pois a maioria dos/as entrevistados/as avaliou de forma muito

negativa a sua atuacdo. Ele foi 0 maior consenso negativo no sentido das avaliacGes. Ele e 0
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prefeito de Aracati tiveram agdes que na préatica foram parecidas, a ponto de serem vérias vezes

associados um ao outro.

3.3. Conflitos internos, parentesco e relacdes raciais
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Imagem 12 - Vista do museu do Cumbe, que esta sob dire¢do da AMCC (Ozaias Rodrigues, 2023).

Antes mesmo de conhecer o territério do Cumbe, eu ja tinha conhecimento, por parte
dos/as quilombolas do Cérrego de Ubaranas, dos conflitos internos da comunidade. A
experiéncia gue eu tinha tido com conflitos no ambito de uma pesquisa foi no mestrado, quando
comecei a sofrer racismo religioso, por parte dos membros de uma igreja evangélica da qual
fazia parte, por pesquisar Candomblé e me aproximar dos terreiros. O contexto do Cumbe é
diferente, mas também me coloca numa posi¢do de estar entre dois mundos distintos e em
conflito.

De inicio, o conflito interno no Cumbe pode parecer algo facil de se explicar, como
em um resumo do tipo: discordancia entre quilombolas e ndo-quilombolas. Mas isso é apenas



139

o resumo do resumo do conflito, é sé a ponta do iceberg, pois 0 mesmo é mais complexo do
que parece ao olhar externo e superficial. Somente com um bom periodo de convivéncia com
as pessoas da comunidade, conversando com elas, entrevistando-as, partilhando comida juntos,
fofocando, bebendo e dancando um forro, é que é possivel compreender melhor o conflito. Ele
subjaz no cotidiano. Eu sabia que iria ser afetado por isso, uma hora ou outra, como
efetivamente fui - em graus diferentes ao longo do tempo em campo.

A divisdo na comunidade reforcou uma divisdo geografica que as pessoas ja faziam:
falam em Cumbe de cima e de baixo. O de baixo faz referéncia a parte do territério onde moram
muitos/as quilombolas, liderancas quilombolas e onde fica o prédio da associacdo; o de cima,
é onde fica a escola, coordenada atualmente por associadas da AMCC, o posto de salde e
muitos/as dos/as que se opdem aos quilombolas. Algumas vezes o povo falava ‘ali no
quilombo’, ‘1& nos quilombolas’, se referindo ao Cumbe de baixo especificamente. Mesmo
assim as coisas estdo misturadas, pois ha quilombolas morando em cima e ndo-quilombolas
morando embaixo. A diferenca se refere mais a concentracao residencial dos dois grupos em
cada parte da comunidade. Em resumo, a atual divisdo social no Cumbe se expressa também
numa divisdo geografica.

No Cumbe de cima, no lado dos/as ndo-quilombolas, por assim dizer, temos também
0 museu comunitario, que esta sob a dire¢do da AMCC®®. Temos o local onde os/as quilombolas
foram reprimidos pelo COTAR, temos uma quadra e uma igreja catolica que sdo usadas
majoritariamente por ndo-quilombolas. O caminhar, o transito pela comunidade foi se alterando
ao longo do tempo devido a invasdo do territério e aos conflitos. Alguns quilombolas nédo
gostam de ir para o lado de cima, exatamente para evitar certos locais e certas pessoas que nao
trazem uma boa memoria. Tia Simoa, Jodo e Matilde confirmaram isso em varias ocasifes que
presenciei.

Cada vez que eu ouvia um detalhe diferente sobre o conflito interno, ia entendendo o
mesmo como um quebra-cabecas que vai se montando aos poucos, pois as pessoas sempre
tinham um detalhe a contar que outra pessoa ndo contava. Essa divisdo geografica na

comunidade ficou mais explicita para mim depois de uma reunido que ocorreu no final de abril

%6 0 caso do museu comunitario do Cumbe é um exemplo da forma como a outra associa¢do conseguiu
desbaratar uma conquista da associa¢do quilombola. Ele esta basicamente parado, com poucas visitas porque a
portadora da chave do museu, que é presidenta/ex-presidenta da outra associacdo, tem seus afazeres profissionais
que ocupam seu tempo e isso torna 0 museu inacessivel para muitas pessoas. Na tentativa que fiz de visitar o
museu eu ndo consegui, por intermédio de uma amiga e de um amigo que moram no Cumbe. O museu
simplesmente ndo cumpre o seu papel social museoldgico, sendo utilizado, inclusive, como espaco escolar, o que
ndo deveria ocorrer, pois sua estrutura néo é adequada para isso. E quase um elefante branco, que as pessoas
sabem que existe, mas que ‘“ndo funciona” como museu; pouca gente entrou la.
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de 2023, onde os presentes fizeram uma cartografia social dos conflitos no Cumbe. Tia Simoa,
uma vez que sugeri corrermos na dire¢do oposta que sempre corremos - sentido Canavieira -
disse que ndo queria ir por la, porgue ndo gostava de ir para aquelas bandas, como se diz num
bom cearencés. Entendi que isso se relacionava com os conflitos e por isso se evitava 0 Cumbe
de cima.

A minha familiarizagdo com o parentesco entre os/as interlocutores/as se dava nas
entrevistas e nas conversas informais cotidianas. Geralmente eu ficava surpreso ao descobrir o
um parentesco proximo entre as pessoas que conheci. Esse foi o caso de quando soube que
Ronaldo é irm&o de Ana Paula e que Dona Izabel € mée de ambos e que Ana é prima de alguém
que faz uma forte oposicdo ao lado quilombola da familia Gonzaga. Aos poucos, a rede de
parentesco foi se desenhando na minha cabeca e percebi que conhecer essa rede era essencial
para entender os fatos narrados pelos/as interlocutores/as, inclusive os conflitos. Afinal, tudo
ali acontece entre aparentados, portanto, a leitura dos fatos passa, de alguma forma, pela leitura
das relagGes de parentesco e de como elas se mantiveram ou mudaram ao longo do tempo.

As ameacas pelas quais passaram os/as quilombolas e as provocacdes cotidianas por
parte dos/as ndo-quilombolas, configuraram novos percursos e caminhos pelo territério.
Matilde disse, em uma entrevista que presenciei, que deixou de se sentir confortavel com vérias
pessoas e lugares depois que se assumiu quilombola. Essa divisdo na comunidade foi sentida
também na pandemia, quando os/as quilombolas fizeram uma barreira sanitaria, pois enquanto
muitas pessoas apoiaram a barreira, outras tentaram deslegitiméa-Ila, furar a barreira, seja porque
fossem os/as quilombolas que a estavam fazendo, seja porque acreditavam ser um exagero fazer
aquilo. Ana Paula comenta sobre essa divisdo interna no Cumbe se referindo ao contexto
pandémico:

No6s somos uma comunidade dividida, como vocé sabe, entdo nem todo mundo
atendeu as restri¢cdes. Quando comecou essa pandemia a gente fez uma barreira
ali, a gente da comunidade, mas isso virou uma repercussao maior do mundo.
Quem tinha casa na comunidade queria vir fazer suas festas, ai era embargado.
Os proprios da comunidade iam pra la fazer baderna. Gragas a Deus aqui ndo
tivemos casos de morte, mas tivemos varios casos de contadgio na comunidade.
Através do trabalho que nos fizemos de evitar, mas teve outros que ndo... que
faziam exatamente ao contrario (Dialogo realizado em: 23/02/2022).

Ela sabe que eu sei que a comunidade é dividida. Isso sugere que esse € um fato que
qualquer pessoa que conhegca o Cumbe deve saber, sobretudo se vai desenvolver alguma
pesquisa por la. Esse € um dado obrigatorio para entender a situacdo social do Cumbe. Isso
também aponta para um compartilhamento de informac6es bésicas entre interlocutores/as e
pesquisador. Ela sabe que eu sei, sugerindo que esse fato é primordial/obrigatério para quem

chega por la entender a luta quilombola. Mesmo nos conhecendo ha pouco tempo ela nao teve
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davidas de que eu sabia do fato e 0 usou como exemplo para me explicar o que eu estava
perguntando.

Os lacos de parentesco servem como pontos de referéncia na malha social do Cumbe.
Darei trés exemplos disso. O primeiro: quando vocé esta falando de certa pessoa numa conversa
e a pessoa com a qual vocé conversa ndo sabe quem € o objeto do assunto ou ndo lembra quem
é, automaticamente se invoca o parentesco para definir com precisdo de quem se esté falando.
‘Fulana de tal fez assim e assado’, ‘N&o sei quem €’, ‘Aquela filha de sicrano, que tem dois
filhos pequenos e é casada com beltrano’, ‘Ah, sim, sei quem €’. Eu mesmo me servi largamente
dos termos e referéncias de parentesco para me situar nessa malha intrincada de lacos
sanguineos e de afinidade.

O segundo: no Cumbe muitas pessoas sdo conhecidas mais por seus apelidos do que
pelos seus nomes de nascimento. As vezes a mesma pessoa tem mais de um apelido e as vezes
as pessoas esquecem até o nome verdadeiro dos/as outros/as, mas nao esquecem o apelido. E
olhe que os apelidos sdo os mais criativos possiveis, pois ndo sao apelidos comuns, digamos
assim. Varias vezes pedi para as pessoas repetirem o apelido de alguém para que eu
compreendesse a palavra; ja outros sio mais faceis de aprender. As vezes duas pessoas tém o
mesmo apelido ou 0 mesmo nome e para distingui-las usasse, geralmente, o nome do/a conjuge
para identificar quem é quem, tipo ‘Maria de Jodo’ e ‘Maria de Pedro’. Quando a pessoa é
solteira usa-se o nome da mae ou do pai para distinguir, como ‘Jodo de Edite’, ‘Jodao de Clea’.
Nesse caso, 0 laco consanguineo ajuda a identificar com precisdo um individuo que tem, por
exemplo, um nome comum que faz parte do imaginario catolico popular, como Jodo, Francisco,
Maria, José e afins.

O terceiro exemplo é o das familias antigas e atuais também, sobre as quais recairam
apelidos marcantes, sendo que essas familias ficaram mais conhecidas por suas alcunhas do que
pelos seus sobrenomes. E o caso das seguintes familias: Papagaio, Marinheiro, Garapeiro,
Macaxeira e Caboclinho. Em conversa com Matilde ela sugeriu que esses apelidos ndo séo por
acaso e que se relacionam com alguma caracteristica marcante dessas familias. A questdo do
nome da familia € importante, como veremos a seguir, sobretudo apds os conflitos internos que
causaram rupturas na solidariedade parental.

Na aplicacdo de um questionario que acompanhei na casa de Ana, ela renegou seu
sobrenome por parte de mée, Gonzaga, pelo fato de parte dessa familia ser ostensivamente
contra os/as quilombolas, sendo a lider dos/as ndo-quilombolas uma Gonzaga. Ha uma divisdo
entre os/as Gonzagas nesse sentido. Nessa ocasido de aplicacdo de um questionario, o racha

aparece em sua fala quando ela comenta: ‘imagina o proprio sangue fazer mal a vocé’, o que
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da a dimensdo do conflito e onde ele mais machuca, mais incomoda. E porque é sangue do
mesmo sangue.

Nesse sentido, percebi que essa frase de Ana Paula indica a ruptura de um acordo
implicito de parentesco (EVANS-PRITCHARD, 1999, p. 102), permeado e expressado,
sobretudo, pela solidariedade entre os aparentados, pelo amor e pela ajuda mutuas (ROCHA,
2006). Portanto, € a ruptura da solidariedade parental, com a consequente instalacdo de uma
hostilidade que machuca, que incomoda. Devido ao conflito, o principio da reciprocidade
(LEVI-STRAUSS, 1982) foi substituido pelo principio da hostilidade, da animosidade, a ponto
de eu mesmo sentir, de forma consciente, a influéncia dessas relagdes potencialmente hostis na
minha subjetividade quando estou em campo.

A solidariedade parental passa entdo a ser construida ou mantida, até certo ponto, a partir
das identidades que se formaram com o conflito: entre quilombolas e ndo-quilombolas. A
solidariedade deixa de ser apenas parental, para ser politica e afirmativa de uma oposicéo, nos
dois casos. Nega-se o proprio sangue, quando é preciso e qualquer solidariedade compulséria
associada a ele a partir do ser ou ndo ser quilombola. Nesse sentido, as tensdes familiares que
eram da ordem do cotidiano, como aquilo que acontece em toda familia, passaram a ter outro
aspecto: um aspecto politico, polarizado, identitario. Rompem-se solidariedades antigas,
mantém-se algumas e criam-se outras. A luta quilombola e a oposi¢do a mesma, de certa forma,
alteraram as relacGes de parentesco e também de amizades, reconfigurando as relagdes sociais
no territorio.

Podemos até falar em coesdo social aqui. Essa coesdo social original, baseada nos lagos
de parentesco, de afinidade, de compadrio e amicais, foi rompida, reconfigurando-se 0 Cumbe
em dois grupos coesos socialmente. A solidariedade/coesdo que era mais ampla, a partir do
conflito torna-se intergrupal e ndo mais comunitaria, como era antes; torna-se particular. Assim,
as obrigacdes reciprocas de parentesco e amizade (EVANS-PRITCHARD, 1999) se alteraram,
pois parentes e amigos devem se ajudar mutuamente. A coesao passa a ser identitaria e como
em todo jogo identitario, 0s opostos se atraem porque precisam um do outro para se afirmar.

E a oposicao a identidade do outro o verdadeiro antagonismo no Cumbe. Num conflito
onde h& uma nova coesédo social em questdo, a autoafirmacdo e a heteronegagéo sao atitudes
bésicas de antagonismo politico. H& um codigo identitario que foi se exacerbando ao longo dos
anos, entre quilombolas e ndo-quilombolas, por agentes internos e externos. E a partir disso que
podemos falar em antagonismo identitario/politico no Cumbe. Nesse sentido, Evans-Pritchard
(1999) ao falar dos conflitos e hostilidades entre os Nuer e os Dinka, afirma que esses conflitos

e hostilidades eram marcados pela semelhancga cultural entre esses dois povos, portanto, a



143

proximidade geografica e cultural influenciava diretamente no carater dos conflitos (p. 143-
144).

Quero com esse exemplo tracar um paralelo com o caso do Cumbe, pois la as
hostilidades tem como substrato a intimidade social e a proximidade geogréafica e cultural entre
as pessoas, proximidade essa que se manifesta pelos lacos de parentesco, de compadrio e de
amizade. Portanto, creio que € precisamente o carater de convivéncia intima, constante, amical
e parental que tornou o conflito no Cumbe tdo agudo. E uma briga entre parentes, velhos amigos
e vizinhos que sempre viveram juntos naquele territorio. N&o so as relagdes de parentesco, mas
também as amicais podem ser vistas de forma positiva ou negativa, podem ser superestimadas
ou subestimadas (ROCHA, 2006). As rela¢des sdo mutaveis, mesmo quando sdo consolidadas
ao longo do tempo, pois elas podem mudar, seja para um carater conflituoso ou para um carater
harmonioso, de forma que ndo ha como negar essa dinamica social.

A titulo de exemplo de conflitos entre aparentados e comunidades vizinhas, trago
Vieira (2015) que narra uma cisdo entre as comunidades da Malhada e de Lajedinho, em Caetité
(BA). O contexto e o0s eventos sdo obviamente distintos do contexto do Cumbe, mas uma frase
da andlise de Vieira (2015) resume bem o que também ocorreu no Cumbe: “A palavra
“quilombola” poderia tanto provocar adesdes quanto cisdes” (p. 299). No caso de Malhada ¢
Lajedinho a cisdo/conflito ocorreu antes do processo de autodefini¢do quilombola da Malhada
e seguiu a esse processo, se intensificando a ponto dos moradores de Lajedinho romperem
novamente com a Associacdao da Malhada.

Ja no caso do Cumbe, a cisdo originou-se apds o processo de autodefinicdo
quilombola, tendo sido exacerbada com a entrada na comunidade dos servidores de 6rgéos
federais, como o INCRA e a FCP. O uso do conceito de segmentaridade que faz Vieira (2015)
nos da pistas para entender o conflito no Cumbe. Em uma nota de rodapé, de nimero 306,
Vieira (2015) afirma que:

Essa l6gica segmentar se contrapde a lo6gica da identidade, uma vez que o fundamento
da socialidade é o antagonismo diferenciante, inclinado a cisdo, e ndo o principio da
identificacdo e da unidade. Uma maior proximidade entre os agentes ou segmentos
implica maior antagonismo e rivalidade, ao invés de conduzir & identificagdo ou a uma
relagdo de pertencimento (VIEIRA, 2015, p. 299).

Trago esse trecho para enfatizar o aspecto da proximidade subjacente no conflito, o
aspecto da intimidade, de pessoas que sdo aparentadas, que cresceram juntas e que conhecem
um a vida do outro. Nesse sentido, a proximidade ou intimidade entre os comunitarios pode ter
sido, precisamente, o que exacerbou o conflito; a base dele. O parentesco surge como um termo

que da conta dessa proximidade, que a partir da consanguinidade enseja uma proximidade



144

social, de convivéncia intima e constante entre os comunitarios. A experiéncia em campo parece
indicar que a intimidade gera uma abertura maior tanto para expressao de sentimentos bons
quanto ruins. Prova disso sdo os relatos dos/as quilombolas acerca desse conflito. Quando falam
que parte do conflito foi exacerbado por algo mal resolvido entre Jodo e A, por exemplo, o que
se destaca ¢é precisamente a intimidade/proximidade dos dois. Acerca disso, N e Q% elucidam
que:

N: A gente acha que foi isso, porque nédo tem porqué a pessoa querer se meter em
tudo. Virou uma bola de neve. A outra associacdo ndo traz nada de bom, nada,
nada, nada.

Q: O que eu acho que deu nesse conflito, foi que elas [liderancas da outra
associa¢do] misturaram assuntos pessoais com outras coisas. Nas antigas, ela [A]
teve um namorico com Jodo, 0 namoro nao procedeu e acabou o namoro. Depois dali,
Jodo comecgou a coisa da associacdo, tinha inveja também, que 14 tinha o nome
Jodo do Cumbe e 0 nome dela passou a ser A do Cumbe também. Misturou as
coisas. Na relagdo deles foi ele que deu um basta. Pode ser que tenha alguma
coisa que Jodo vai revelar. Nao sei, mas foi isso ai, foi rixa pessoal que passou pra
outra coisa. N&o sei também se a familia dela aceitava. Foi uma confuséo, ta a
rixa até hoje. Como se fosse uma competicéo, pra saber quem ganha. Virou uma
competicdo. E assim vai indo. A gente costuma dizer aqui que depois que o0 Jodo
terminou com a A ela ficou revoltada (risos). Sobre essa rixa, também é porque
a familia do lado de |4 era laranja de um dono de fazenda de camardo. Eles
dependem muito dele. Entdo como o Jodo foi contra os empresarios e ele tem
muito poder [empresario] a rixa foi maior. Porque Jodo foi contra o que eles
faziam e eles ficaram a favor dele [empresario]. Entao foi assim, se derrubassem
ele, a familia de 14 ia toda cair, porque estava do lado dele. Comegou por ai, porque
mexeu nos calos deles, comegou a puxar pra ele [Jodo] (Didlogo realizado em:
14/12/2022).

Matilde, por exemplo, conta que teve muitos momentos de militancia social ao lado
de A e que viu como a mesma foi mudando de opinido ao longo do tempo e hoje Matilde fala
com ressentimento de A. A coesdo que havia na comunidade, em um dado momento
rapidamente se rompeu e as intensas relagdes de companheirismo, de lutar junto pelo territério,
se tornou em oposicao explicita, em “competicdo”, como comentou Q. Assuntos pessoais
reforcaram a oposicdo e em um lado do conflito o interesse financeiro pesou mais no apoio que
deram a um empresario de fora para que empreendesse na comunidade®®. Sobre isso, Matilde
informa que: “[...] a maior parte das pessoas nos apoiam, outras ficam neutras na comunidade,
outros ja criticam a nossa luta [...] A gente ndo quer confronto, a gente ndo quer inimizade, a
gente so quer entendimento” (NASCIMENTO, 2014, p. 83-84).

Alice também confirma essa impresséo de N e Q da seguinte forma:

Eu acho que essa divisdo comecou porque, ainda ndo era politico, como eu posso
dizer? Uma coisa... privada, de uma pessoa que ndo tinha nada a ver e... como eu
posso explicar? Tipo, vocé com raiva de mim, uma coisa particular e formou esse

67 Aqui uso as letras A, N e Q para ndo revelar a identidade das pessoas que cito, por varios motivos, mas
principalmente para ndo comprometer as pessoas por suas falas ou me comprometer ao revela-las.

% Brissac (2017) reforca isso em seu parecer técnico acerca dos conflitos no Cumbe (p. 6). O que Manoel
Marinheiro informa a Brissac (2017) também corrobora isso (p. 14)
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negacio, essa briga, essa confusao toda. N&o tinha nada a ver, porque muita gente
tem raiva de uma, duas pessoas que sdo da associacio quilombola, ai diz ‘eu
tenho raiva dos quilombolas’, mas vocé s6 tem raiva de uma ou duas pessoas.
Quer dizer, a pessoa ndo era pra ter raiva da associacdo quilombola, era pra ter sé
daquela pessoa que la atras teve uma briga, uma intriga. Fizeram uma tempestade num
copo d’agua, porque ndo tinha nada a ver. Antes dessas associagdes foi isso. Uma
pessoa formou a associagdo quilombola, mostrou que a comunidade é quilombola
e a outra pessoa que tinha raiva dele, comecou a ter raiva de todos os
quilombolas, sendo que era pra ter sé dele. Hoje muita gente é debocha, fala que
tem raiva dos quilombolas, inclusive gente da familia do meu marido que tem isso. A
familia do meu marido é da outra associacdo [AMCC], a maioria, ndo todos e
outros sdo da nossa associacdo quilombola. [...] Porque a raiva deles é com Jo&o,
Ude, Clea e Ronaldo, mas a raiva deles é mais de Jodo. E triste, o problema é esse
(Diélogo realizado em: 11/12/2022).

Alice assevera que intrigas particulares fomentaram o presente conflito e que essas
coisas deveriam ficar separadas, inclusive no quesito desafeto, pois um desafeto pessoal acabou
se generalizando em diregdo a um coletivo como um todo. Inclusive, o papel desagregador do
conflito interno mostrou uma face interessante: em 2022 muitos associados da AMCC sairam
da associacdo, pediram suas fichas e sairam em debandada. Quase todos desse grupo eram de
uma mesma familia, uma das maiores da comunidade. Nesse conflito, as alteridades estéo
postas de forma radical, como totalmente opostas. E nesse sentido que se pode falar em
polarizacdo politica no Cumbe. Ha familias divididas entre quilombolas e ndo-quilombolas,
parentes que nado se visitam mais, apenas se alfinetam. Isso é refor¢ado por Nascimento (2014)

quando escreve que:

[H&] Uma parte da populagdo enganada por um discurso mentiroso de
desenvolvimento e outra ferida, revoltada, [que] procura uma bandeira de luta.
O fato é que hoje, a comunidade do Cumbe é bem dividida. Hoje, podemaos assim
dizer, que nosso principal inimigo na defesa do territorio e no combate ao modelo
de desenvolvimento imposto pelo Estado, que n&o inclui as comunidades
tradicionais, sdo as proprias pessoas da comunidade, que iludidas pelos empresérios
e Estado, com as promessas de empregos, geracdo de renda e melhoria na
qualidade de vida, entregam suas areas como as dunas, praia, manguezais, rio,
gamboas, lagoas, carnaubais e o territdrio, para esses grupos econdmicos [...]
(NASCIMENTO, 2014, p. 84).

Isso resume bem aquilo que Jodo sempre fala em suas aulas de campo, que a estratégia
do colonizador € dividir para conquistar. Como ele falou, os inimigos séo pessoas de dentro da
comunidade. As promessas maravilhosas que esses empreendimentos fazem, sdo chamarizes
gue convencem as pessoas a se juntarem a eles. Mais uma vez o interesse econdémico é colocado
como algo que atraiu 0s comunitarios e os levou a apoiar os empreendimentos, sem se
preocuparem com os impactos disso. Na verdade, quando esses empreendimentos chegam nos
territérios onde pretendem se instalar, s6 tém coisas boas a falar sobre suas atividades, s6 ha
beneficios a serem apontados e muita gente acredita nisso.

Voltemos a questdo do conflito, dessa vez, comentando algumas situacdes que



146

aconteceram comigo. Enfatizo que cheguei nos ‘tempos de paz’ no Cumbe, como comentei
certa vez com Tia Simoa durante uma de nossas corridas. Ela concordou com minha percepgéo,
bem como Matilde, Ana Paula e Ronaldo que a confirmaram. Os anos entre 2014 e 2018 foram
0s mais intensos em confrontos diretos entre comunitarios. Cheguei ao Cumbe em 2022, num
cenario de arrefecimento dos conflitos. Mas ndo nos enganemos, pois o conflito interno persiste,
tanto que fui vérias vezes bombardeado com informagdes relacionadas a ele. O que ocorre
nesses ‘tempos de paz’ € que o conflito ganhou outra configuragao, uma modalidade mais sutil
de tensdo, diluida no cotidiano.

Vérias coisas que presenciei me confirmaram esse ar mais calmo, porém ainda
suscetivel a confrontos. Com base em minha experiéncia em campo, percebo que transitei bem
entre quilombolas e ndo-quilombolas e ndo hd como reduzir essa 0posicdo a uma Vversao
maniqueista do conflito local. Estive em intima relacdo com quilombolas, mas também
conversei com ndo-quilombolas que me viram na companhia de quilombolas e diferente do que
eu supunha, eu ndo fui destratado em nenhum momento por aqueles/as. Posso dar alguns
exemplos de episddios conflituosos ou que podiam ensejar isso que presenciei ou fiqueli
sabendo durante o campo.

Em certa ocasido marquei uma conversa com Dona Solidade para que pudesse tirar
varias duvidas com ela, em relacdo a entrevista que me concedeu em dezembro de 2022. No
dia em que fui marcar a conversa, Tia Simoa me avisou que a filha dela tem raiva dos/as
quilombolas. J4 no dia da conversa, Dona Solidade me falou baixinho “ndo pergunta nada sobre
os quilombolas”, eu respondi positivamente e iniciamos o0 momento. Logo em seguida a filha
dela apareceu para ficar ouvindo a conversa e chegou a participar também, complementando
algumas informagdes. Tudo fluiu tranquilamente, mas o aviso de Tia Simoa e o de Dona
Solidade, apontam para essa tensdo que a qualquer momento pode vir a tona ao se pronunciar
a palavra quilombola.

Em outra ocasido, o marido de uma das liderangas quilombolas sofreu um pequeno
acidente de moto, na comunidade, ao tentar desviar de cachorros de uma nao-quilombola que
cruzaram seu caminho rapidamente na rua. Ele caiu e quebrou o antebrago, tendo sua moto
ficado avariada ao cair no chao. Nesse caso, o conflito ocorreu através de trocas de mensagens
por Whatsapp e a situagdo virou assunto ao longo da semana na qual o fato ocorreu. De um
lado, havia quem queria indenizacdo pelos danos a pessoa acidentada e a moto e do outro, as
pessoas que ndo se sentiam diretamente responsaveis pelo ocorrido e que ndo queriam ajudar o
acidentado.

Em dado momento, fiquei sabendo por terceiros de uma situagdo que envolveu uma
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amiga pessoal minha, ndo-quilombola e que mora na comunidade, no Cumbe de cima. Ao tentar
alugar uma casa para ela, o proprietéario, também n&o-quilombola, colocou como uma das
condicdes para isso que ela ndo recebesse quilombolas em sua casa. Ela acatou essa e outras
condicdes e conseguiu alugar a casa. Quando estou em campo, quase toda a semana eu a Visito
e em uma dessas ocasifes a questionei sobre o fato e ela confirmou. Ndo a julguei, da mesma
forma que ndo me julguei nas vezes em que comprei algumas coisas em estabelecimentos
comerciais de ndo-quilombolas. Porém, o que fiz depois dela me confirmar o fato, foi parar de
fazer minhas compras no estabelecimento comercial do mesmo proprietario da casa onde ela
mora. Por uma questdo de ética pessoal e profissional optei mais pelo comércio quilombola ou
neutro, que atendem indistintamente quilombolas e ndo-quilombolas.

Por fim, a situacdo mais significativa para mim foi quando ajudei funcionérios/as da
escola a guardar caixas de suco no depdsito. Eu tinha ido a escola com Viviane e Andreza pois
elas tinham algumas coisas para resolver 14 e as acompanhei. Entramos. Andreza resolveu
rapido e depois foi a vez de Bibi, apelido de Viviane. Enquanto esperavamos e conversadvamos,
o0 6nibus escolar chegou com caixas e mais caixas de suco. Elas foram colocadas na entrada e
depois funcionarios/as vieram guarda-las. Como estava a toa, resolvi ajudar. Rapidamente
conseguimos guardar tudo e os/as funcionarios/as me agradeceram, bem como a diretora da
escola, que é a lider dos/as ndo-quilombolas. Ela me agradeceu bem sorridente e fomos embora.
Contei a situacao a algumas quilombolas e elas me deram sua interpretacdo do ocorrido.

Esses foram alguns casos de conflito ou de potenciais conflitos, onde pelo menos em
duas ocasifes as coisas ocorreram tranquilamente, mas nas outras o confronto/oposicao foi
explicito. Se fosse colocar aqui quantas situacdes de potencial conflito passei, os exemplos
seriam inimeros. No entanto, o que importa aqui € perceber o conflito diluido, mais sutil, mas
mesmo assim presente, podendo assomar a qualquer momento, sobretudo se a palavra
‘quilombola’ for pronunciada. Quando estive com ndo-quilombolas néo falei de quilombolas e
iSSO permitiu que eu transitasse tranquilamente entre aqueles/as, mesmo sabendo que eu sou
intimo dos/as quilombolas.

Certa vez, em dezembro de 2022, quando uma das pernas da armag&o dos meus éculos
quebrou, me queixei para varios/as interlocutores/as sobre o ocorrido. Liguei o fato diretamente
ao chamado ‘quebranto’, ou ‘mau olhado’. Até entdo, nem passava pela minha cabeca sofrer
com mau olhado, mas naquela semana especificamente, a Gltima de dezembro de 2022, passei
varias vezes pelas ruas da comunidade acompanhado de Matilde, Tony e outros/as quilombolas,
mas sobretudo com Matilde. Segunda, terca e quarta, saimos juntos para visitar certas pessoas

da comunidade e de fora dela. Na quinta de manhd, percebi a armacéo cedendo, afrouxando.
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Pela tarde da quinta, ao pér os éculos, uma das perninhas rachou pela metade, quase se
quebrando por completo. Usei um durex para segurar o que dava.

Na terca, quando fui com Matilde a casa de Ana Paula, elas contaram historias de ‘olho
gordo’ e ‘mau olhado’ que as envolveram. Achei as historias bem interessantes, mas algo
distante da minha realidade. Nesses trés dias em que sai com Matilde, j& pensava que depois de
me verem com ela eu ndo seria mais um ‘estranho inocente’, alguém que devia ser visto como
um turista ou visitante. J& pressentia em alguns momentos que eu seria afetado pelo conflito.
Quando a perna dos 6culos quebrou, liguei isso ao fato de muita gente ter elogiado a armacao
nova que eu estava usando, pois ela era muito bonita. Muito mesmo.

Ana Paula foi quem me abriu os olhos para a possibilidade de o mau olhado ter sido
pelo fato de eu estar andando com quilombolas e nédo por inveja da armacdo. Disse que quando
alguém anda com os/as quilombolas, os/as ndo-quilombolas investigam a pessoa, para saber
quem é e em alguns casos, a perseguem, no sentido de assédio moral. Achei aquela interpretaco
do fato interessante, ndo tinha pensado naquilo. Pela noite daquela quinta-feira, me queixei
novamente sobre o ocorrido, durante uma reunido na associacdo e o acolhimento da hipdtese
de Ana Paula foi geral. Eu fora vitima de mau olhado ndo-quilombola. Essa foi a interpretacédo
geral.

A forma como a armagéo rachou, logo naquela semana em que eu comecei a ler o
terceiro capitulo da tese de Vieira (2015), me sugeriu fortemente a possibilidade do mau olhado;
era algo muito estranho aquela perninha rachar num canto muito especifico da armacdo. Ela s6
tinha caido uma vez, no comeco daquele més e de uma altura pequena e eu a continuei usando
normalmente. Depois que retornei para casa, tendo passado um tempo usando a armacao velha,
consertei a armagdo nova e a outra perna quebrou em outra ocasido. Dai depreendi que a
qualidade dagquela armacao era péssima e que talvez ndo houvesse mau olhado contra mim ou
gue no maximo ele tivesse fragilizado algo de pouca qualidade.

Ana ainda falou: “Ainda bem que pegou nos teus dculos e ndo em tu. As vezes acontece
assim, de pegar em algo da pessoa”. Pela tarde, Ana Paula compartilhou uma ladainha local de
anulag@o de mau olhado: “Beijar cu para ndo murchar; beijar cu para ndo murchar; beijar cu
para ndo murchar”, de preferéncia trés vezes e baixinho. Achei engragada a ladainha e
perguntei um bom tempo depois o que ela significava, pois nédo fazia sentido para eu beijar um
cu para ndo murchar. Ela confessou que ndo sabia o sentido, mas que aprendeu com 0s/as mais
velhos/as e que eles/as nunca explicaram o sentido, apenas reproduziam. Naquela reunido de
noite, o ocorrido serviu para que 0s presentes alertassem a mim sobre o fato de eu ja estar no

meio do conflito ou do babado, como disse Tia Simoa, pois de acordo com ela eu gosto do
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babado.

Essa minha insercdo no cotidiano dos/as quilombolas foi gerando em mim uma
desconfianca e receio em relacdo aos/as ndo-quilombolas. Ouvindo quase todos os dias
informacdes relativas ao conflito e assumindo meu compromisso como pesquisador de me
posicionar ao lado das pessoas com as quais fago pesquisa, percebi que iSSo me gerou um receio
de ter que, em algum momento, me posicionar explicitamente contra os/as ndo-quilombolas,
me envolvendo nos conflitos. Pois se em algum momento eu fosse hostilizado por eles/as, eu
responderia a altura, como comentou Tony num dos episodios onde eu quase me encontro com
uma ndo-quilombola, conhecida por ser extremamente desagradavel e descortés com
quilombolas e seus aliados.

Esse episadio foi revelador de como eu ja estava me tornando intimo a ponto de ser
inserido de tabela no conflito. Na ocasido, fui entrevistar a avé materna de Tony, dona Maria
Eunice. Depois que a entrevistei, Matilde tinha dito que Alice tinha falado com Tony,
questionando-o porque ele deixou eu ir 14, sabendo que sua tia T® poderia me expulsar e falar
coisas ruins comigo. Lembro que na primeira ida a campo, haviamos, eu e os/as quilombolas,
feito um acordo tacito de s entrevistar quilombolas e aqueles mais colaborativos. Essa atitude
se inseria numa rede de cuidados que estavam tendo comigo, levando em consideragdo os
conflitos. A resposta de Tony a Alice foi a seguinte, a0 me contar o ocorrido: “O Ozaias sabe
se defender, ele € linguarudo”. Eu ri € concordei com ele.

Assim, em minha segunda ida a campo percebi que ja estava bem intimo dos/as
quilombolas e do seu cotidiano, a ponto de me sentir bem a vontade para falar de qualquer coisa
com eles/as e eles/as comigo. Ana Paula, assim como Dona lzabel, é enfatica em sua opinido

sobre os/as ndo-quilombolas. Em sua andlise do conflito ela se expressa da seguinte forma:

O outro lado, difama muito a nés. Falam mal de nés. E uma forma até de
preconceito, da gente ser quilombola e eles ndo quererem, sem respeito ao nosso titulo
de quilombola. Que a gente ndo obriga eles a serem quilombolas. Se eles ndo séo,
entdo deixa nos ser. Imagine se essas duas associagdes estivessem trabalhando
para 0 bem da comunidade? E uma trabalhando e a outra por tras s6 destruindo
0 que nds estamos construindo. E assim, o ponto mais forte é que é familia. Hoje
em dia a minha mae, a familia da minha mae é contra nés, quilombolas, os irmé&os
dela, que sdo meus tios... a tal dessa A, € prima minha e fomos criadas juntas. Eu
néo gosto de falar o nome dela ndo [...]. Fomos criadas juntas e hoje em dia somos
intrigadas, a gente ndo se bate. Somos primas, ela é filha de um irm&o de mamae.
Hoje eles ndo se falam, quando se encontram, o Manel, marinheiro. Sao os filhos
deles contra nos. E assim, que eles sdo metidos a trabalhar nas empresas, na
eblica, na carcinicultura, o pai ainda hoje é pescador, agricultor, os filhos
trabalham nessas empresas e n6és nao fomos nesse rumo. Tudo criado ali na
pescaria e ainda hoje estamos nela, gracas a Deus. Eles trabalham nas empresas,
ganham cargos importantes, de gerente, de motorista de maquina, de operador
de ndo sei 0 qué, outro... por isso que eles brigam pelas empresas. E tudo familia

69 Como ndo a conheco pessoalmente, s de ouvir falar, deliberei identifica-la com uma letra aleatdria.
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e hoje somos todos intrigados na comunidade (Dialogo realizado em: 23/02/2022).

A fala de Ana confirma aquilo que ja tinha apontado: o problema maior do racha no
Cumbe é que 0 mesmo ocorre entre parentes, 0 que causa tensdes, dissensdes, ressentimentos,
calunias, fofocas e difamacdes, dos dois lados. Isso causa uma certa ruptura nas relacGes
interparentais. Nesse racha, para além do parentesco, a Gnica coisa que os dois lados possuem
em comum € o usufruto do territorio, pois as distin¢gBes sdo bem marcantes, seja por conta da
oposicdo a luta quilombola, seja na oposicdo de opgdes de vida e de trabalho, como contou Ana.
A questdo do conflito ndo é s6 de uma diferenca identitaria, mas de uma diferenca que foi
extrapolada, radicalizada. A ponte da Canavieira, por exemplo, foi palco, muitas vezes, do
cumulo desses conflitos. Enquanto ponto estratégico, por permitir a passagem de um lado a
outro, a ponte’ era o local preferivel para encenar uma oposicéo pratica ao outro lado. Ambos
a utilizaram em suas agoes.

Vemos que um lado ainda se mantém fiel aos oficios tradicionais como a pesca e
mariscagem e 0 outro, optou por outras formas de trabalho, como trabalhadores de empresas
privadas. E fundamental perceber que nessa fala Ana demarca bem ndo s6 a oposicdo entre
quilombolas e ndo-quilombolas, mas entre um modo de vida/de producdo que podemos chamar
de tradicional, biointerativo e outro que podemos chamar de moderno, pois nega a histéria da
comunidade e opta por empregos em que sdo operarios de grandes empresas. Retomo as falas

de Karol que nos da seu parecer sobre o tema:

Tem gente que s6 de eu ser quilombola a pessoa nao fala comigo, fica mau. Aliés,
todas as amizades que eu tinha eu perdi porque a gente é quilombola, até
familiares mesmos ficam mal da gente, porque a gente diz que é quilombola e
eles ndo aceitam e ficam mal. S&o preconceituosos, racistas, sdo tudo. N&o
aceitam, dizem que ndo existe quilombola, que aqui ndo tem isso, ficam negando,
dizendo que a gente quer tomar terreno dos outros, bla-bla-bla. Resumindo é uma
batalha e tanto. Nessa rua que eu morava sé quem era quilombola era eu e mamae;
0 resto nenhum sdo, a rua todinha. Eles olham torto para nés. Eles tém raiva.
Nem falam, nem bom dia, nem tchau. Eles fazem as fake news deles, para falar
tudo de mal da gente. Falam para alguém de fora ouvir o lado deles e acreditar.
Tudo que eles falam é fake news, falam tudo ao contrario, distorcem tudo. Vou
dar um exemplo. Nosso campo de futebol. Tem muitos anos que a gente tem ele, ele
foi doado. A prefeitura quer se apropriar do campo para fazer uma areninha. A gente
nem se meteu nessa briga do pessoal. Ai dizem que o prefeito ndo vai fazer uma creche
com campo, porque os quilombolas ndo deixam. E tudo mentira, que é eles
brigando com o prefeito e tudo que é de ruim jogam pra nés. “Nio vai ter
beneficio na comunidade porque os quilombolas ndao deixam”. Sé mentira, é
complicado lutar com esse pessoal, que ndo é quilombola. Eles distorcem tudo,
sdo preconceituosos. E babado. Nessa rua aqui a gente escuta coisas que nao é
pra escutar; sdo bem complicados (Dialogo realizado em: 28/02/2022).

0 Temos os seguintes links para ler: http://quilombodocumbe.blogspot.com/2016/12/instituto-terramar-
atualizacao-14122017.html. Acesso em: 29/01/2023.
http://quilombodocumbe.blogspot.com/2016/12/em-o0-quilombo-do-cumbe-sitiado.html. Acesso em: 29/01/2023.



http://quilombodocumbe.blogspot.com/2016/12/instituto-terramar-atualizacao-14122017.html
http://quilombodocumbe.blogspot.com/2016/12/instituto-terramar-atualizacao-14122017.html
http://quilombodocumbe.blogspot.com/2016/12/em-o-quilombo-do-cumbe-sitiado.html

151

O impacto negativo do conflito ndo foi sé nos lagos familiares, mas também nos
amicais e de vizinhanca, como narrou Karol. Podemos pressupor dai que as tensdes que
decorreram do processo de afirmacdo quilombola, ensejaram rearranjos internos, tanto na
familia, quanto nas amizades e na vizinhanca, no sentido de evitar contato e desgastes
cotidianos’. As relagGes sociais foram se alterando a partir da mobilizagdo quilombola e da
oposicdo a ela. Foi um ponto de ruptura das relacdes antes estabelecidas, uma vez que isso
causou remorsos e contendas significativas entre os moradores. As difamac6es foram as mais
variadas, pois tudo que € visto de ruim pelos/as ndo-quilombolas € automaticamente associado
aos/as quilombolas.

Um outro aspecto importante do parentesco a se apontar € o do preconceito racial
carateristico de algumas familias, familias estas nas quais os mais velhos, patriarcas, diziam
que branco nao podia casar com negro/preto, como vemos no relato de Dona Izabel Gonzaga.
Ela conta como ela e suas irmés foram criadas e do preconceito racial que seu pai tinha contra

negros:

Para namorar ele ndo deixava nés novinha namorar. Tinha uma coisa que ele tinha
com ele, que mamae nao aceitava e nds ndo gostava. Ele ndo queria que as filhas
dele namorassem com negro. N&o queria, ele era branco. Alvo, toda familia alva.
Ele dizia que se umas mocas de familia namorassem um negro... a mais velha,
namorou com um negro e apanhava todo dia. Todo dia ele ia para a destilacéo de
Raimundo Bandeira, que era um engenho que tinha, moendo cana. Nesse tempo tinha
um monte de gente trabalhando, ai o pessoal gostava de ver a derrota dos outros,
né? Ela escapava pra namorar escondida com ele e alguém via e ia contar pra ele
[pai]. Teve um dia que ele chegou meio dia em casa, do jeito que ele vinha suado
do trabalho, tirou o chapéu da cabeca e deu uma surra na mais velha, a Maria.
Deu uma surra com o chapéu nela, deu s6 na cara dela. Foi aquele alvorogo. Nesse
dia ela sumiu, desapareceu dentro de casa e a mamae ficou cacando, cagando.
Achou ela 14 no padrinho, cumpade Chiquinho, que ja morreu também. Ele
acolheu ela 14, disse que de la ela ndo saia, s6 saia casada e ela ficou 14 até casar
com esse rapaz. Ele dizia sé isso: ‘Eu ndo quero minhas filhas namorando com
negro porque as minhas meninas sédo alvas, de familia, bonitas. Casar com negro
eu nao aceito nao’” (Didlogo realizado em: 23/02/2022).

Para além de uma criacdo rigida das filhas, Jodo Marinheiro tentou convencé-las, pela
violéncia, da suposta legitimidade de seu preconceito. Alguns desses homens brancos mais
velhos eram 0s que mais contavam historias de escravos na comunidade, como me confirmaram
dona lzabel e dona Solidade, ao lembrarem de suas infancias, portanto, o preconceito racial
deles podia estar associado ao estigma da escravidao. Isso pode explicar também a obsessdo de
Jodo Marinheiro em manter uma certa pureza branca em sua familia.

O preconceito racial é explicito nas falas e atitudes do pai de dona Izabel. Ela chega a

" Exemplar nesse sentido, foi que entre 2014 e 2016, pelo menos, os conflitos foram tdo agudos que um perito
em Antropologia do MPF, elaborou um parecer sobre os conflitos no Cumbe, a fim de fazer uma anélise da
situacéo e propor encaminhamentos praticos na resolucao dos conflitos (BRISSAC, 2017).



152

explicar que ela e suas irmés ndo gostavam disso e que sua mae, Beatriz, ndo aceitava esse
preconceito de Jodo Marinheiro. O rigor na criagdo das filhas, que beirava ao excesso, era

diretamente atravessado pelo preconceito racial, como nos conta ainda dona Izabel:

Eu tirei uma alinhada [paquera] com um rapaz da Canavieira, escondida. Ele era
de um bloco de carnaval que tinha, que saia de papangu. Eles saiam de casa em casa.
Em cada casa que eles chegavam tinha tapioca, tinha batata, tinha macaxeira, ai
guando o pessoal terminava de dangar tomava um café. O pessoal ia e em cada casa
entrava pra brincar. Eu tirei uma alinhada com esse rapaz, s6 de vista mesmo, na
Canavieira e ele era moreno. Eu fui, ja sabendo da situacdo da minha irm&, mas
eu fui. Eu moca, ai nesse tempo tinha uma radio em Aracati e o pessoal botava
o0s blocos, botava o bloco pra todo mundo [brincar]. [...] Ele [seu pai] veio aqui
na bodega, que era bem aqui. Quando ele entrou, para fazer umas compras, a
primeira coisa que ele fez foi ouvir o rapaz dando boa tarde pra mim, na radio.
Quando eu cheguei em casa foi peia [surra]. Foi brincadeira ndo. Mamae se metia
no meio, coitada. Apanhava mais do que nés; nos tinha mégoa disso. Era
sofrimento. Sei que Maria fugiu, embirrou com ele e casou. [...] Fugiu, mas casou.
A outra era Lourdes, minha irma. Saiu de casa e casou. O dela era alvo, primo legitimo
nosso. Mas ele também ndo queria esse, também ndo aceitava. Ela casou fora de casa.
Passei uns cinco, seis anos com esse rapaz, tive quatro filhos com ele. Ndo deu
certo e casei com esse que morreu, Euclides. Ele era negro. Ele ndo queria que
eu casasse com Euclides porque ele era preto. A minha familia toda alva e a dele
toda negra. Ele ndo queria que eu casasse com Euclides, ndo se batia muito bem
néo com ele porque era negro (Dialogo realizado em: 23/02/2022).

Essa atitude racista e insistente de Jodo Marinheiro era alimentada por um amigo seu,
Muniz Silveério, que era bem proximo dele e pensava do mesmo jeito, como conta dona Izabel.
Muniz fazia 0 mesmo tipo de comentario racista que Jodo e como ele também era branco. Néao
SO depreciavam 0s negros como sempre precisavam exaltar sua branquitude. De um jeito ou de
outro, o preconceito deles ndo foi transmitido com sucesso, pois varias de suas filhas se casaram
com homens negros, a ponto de Beatriz falar para os dois que isso era castigo para eles, por
conta do preconceito gue tinham. Pela sondagem que fiz acerca do assunto, esse preconceito
realmente foi localizado, pois ndo identifiquei outras narrativas do tipo envolvendo outras
pessoas.

A partir de um olhar externo e utilizando as categorias raciais do IBGE (Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica), vejo que ha brancos, pardos, pretos e indigenas no
Cumbe. Desconheco a presenca de amarelos. A presenca indigena por 14, inclusive, é enfatizada
por conta dos sitios arqueoldgicos’? nas dunas, além de pessoas que tém o fendtipo indigena e
que sdo vistas dessa forma (que lembram ‘indios’, como ouvi em campo). Além disso, ha
descendentes de uma familia chamada de ‘caboclinhos’. A memdria indigena aparece aqui e

acola nas falas cotidianas, a ponto de percebermos que para uma maior compreensao da historia

72 Pegas dos sitios arqueoldgicos do Cumbe e Canoa Quebrada indicam a presenca pré-colonial na regido de
povos tupi-guarari e papeba, como pude verificar em visita que fiz ao museu da comunidade no dia 10/07/2023,
na companhia de Correia e Juliane. Além de pecas ndo identificadas, os painéis do museu referentes aos sitios
arqueoldgicos indicam uma maior ocupagédo de povos papeba, seguidos de tupi-guarani.
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do Cumbe, é preciso enxergar a confluéncia entre negros e indigenas que ocuparam aquele
territdrio ao longo do tempo.

Retomando o assunto das familias antigas, trago uma fala de dona Solidade que nos
diz o seguinte:

Nasci e me criei no Cumbe. De familia antiga, tinha familia de Noé Lopes, que quem
fez o cemitério foi o Lopes Velho, que até na cruz tem o nome dele, que fez o cemitério
e morava no Cumbe. Esse Lopes VVelho morreu e tinha um filho chamado Noé Lopes
e deixou tudo pra esse filho dele. Deixou um sitio acola. Familia Lopes é uma familia
velha, a dos Moreira também, morava la na Ubaeira, quando eu nasci eu alcancei eles
tudo maduro j&. Na Ubaeira também tinha a familia dos Caboclinhos, que eram tudo
negro, nego mesmo, reluzindo, familia antiga. O chefe da familia se chamava Vicente
Reis. Esse Reis morreu com cem anos. Os Caboclinhos eram um pessoal velho, mas
ainda tem gente novata dessa familia, os derradeiros. Os troncos velhos vdo morrendo
e vao ficando os derradeiros. Quem nem nos, somos Marinheiro por causa de papai.
Morreu e ficou n6s pra contar histdria. Tem muita familia antiga aqui no Cumbe. Os
caboclinhos e a familia de Luzimar Moreira, moravam tudo na Ubaeira. A familia do
Luzimar ndo era preta que nem os caboclinhos, eram assim da tua cor. Os caboclinhos
eram pretos e tem deles que tem 6dio dos quilombolas. Eu quero saber porque esse
pessoal preto tem raiva dos quilombolas que s&o pretos, se sdo pretos porque tém raiva
dos quilombolas? Manoel, meu irméo, que tinha raiva dos quilombolas, tem trés
genros pretinhos, pretinhos, tu nem acredita. E ele é alvo e as filhas dele casaram com
negros. Ele tem raiva dos quilombolas porque os quilombolas sdo negros. E ta errado,
ta errado. Eu ndo tenho raiva de negro nao, que eu tenho trés netas casadas com negros.
Eu ndo tenho isso, ndo tenho raiva de negro. Eu faco parte dos quilombolas, sou da
associacao dos quilombolas (Didlogo realizado em: 29/12/2022).

A Ubaeira sempre aparece como uma referéncia geografica obrigatdria para se
entender o Cumbe, como vemos nesse relato e em tantos outros. Os caboclinhos sdo sempre
lembrados pela cor de sua pele, uma pele retinta. Caboclinho e Marinheiro, como ja indiquei,
sdo apelidos que foram inventados para se referir a certas familias. Compilando essas
informacdes de dona Solidade e as de Tonys, é possivel supor que os caboclinhos eram/sao uma
familia cafuza, uma juncéo de negros e indigenas.

Vé-se que a oposicdo entre quilombolas e ndo-quilombolas pode ter um componente
de discriminacdo racial, como sugere dona Solidade. Diferente do que ela sugeriu, ndo existe
solidariedade racial espontanea, como se todo negro fosse gostar de outro ou apoiar outro em
suas empreitadas. Creio que se trate mais da negacdo da propria identidade racial, algo como
‘negro de alma’, como algumas vezes ouvi em campo. Ha brancos/as que querem distancia
dos/as quilombolas e outros/as que sdo associados/as e defendem a causa com unhas e dentes,
apontando inclusive préaticas discriminatérias de outros/as brancos/as.

Desde os primeiros dias em campo, as narrativas sobre indigenas que habitaram os
morros do Cumbe e a regido sdo frequentes. Essa presenca é um trago da memdria coletiva do
local. Muitas coisas que ouvi e presenciei fazem referéncia, até certo, a uma pertenca afro-

indigena. Tonys, por exemplo, nos fala sobre isso da seguinte forma, ao comentar sobre a
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Ubaeira, que além da Canaveira é outro local importantissimo para se entender o Cumbe:

A Ubaeira, em 1922, eu ndo era nascido, que eu nasci em 1951, mas nesse ano que eu
falei quem nasceu foi meu pai, 1922. Quando ele veio, morava em Beberibe —
Papoeira e veio morar aqui na Ubaeira, que sé tinha doze casas. Um povoadozinho,
pequeno, as casas todas espalhadas, mas era s6 indio que morava. Se fosse hoje,
todo mundo era indio, mas hoje sé tem indio na Amazonia e em outros cantos. O
povo acha que aqui ndo existiu indio, mas toda vida existiu indio, toda vida existiu
guilombola. S6 que o pessoal nao sabia o que era quilombola, o que era indio.
Aqui, antes do meu pai, tinha indio, tinha mata fechada. Tinha casa de rede,
tinha pelourinho pra bater nos negros. Eu conheci. L4 na frente, um dia que vocé
tiver aqui, que vocé voltar e eu tiver ainda com boas condi¢gdes mentais, eu vou te
mostrar onde era o pelourinho. Eu peco pra um cara que € um chapa meu, e ele deixa
eu entrar num sitio dele que é la onde era o pelourinho, onde se agoitavam o0s
escravos. Porque derrubaram a casa, mas o chao [alicerce] ndo saiu. Era o terreno
de um gringo, mas o gringo morreu e tem um rapaz que toma de conta. Mas se eu
pedir, ele deixa eu entrar e até se eu quiser fazer filmagem eu fago (Diélogo realizado
em: 23/12/2023).

Comecemos pelo ébvio: ndo existem indigenas apenas na Amazonia brasileira, mas
em todas as regides e estados do pais, inclusive no Nordeste como um todo. Esses dois
contingentes, negros escravizados e indigenas, fazem parte da histéria do Cumbe. A partir das
narrativas percebemos a confluéncia étnicorracial entre ambos, visto que a chamada familia
Caboclinho € sempre lembrada, como a mais isolada, como retinta e por morar nesse local onde
s0 tinha indio. A categoria caboclo, que evoca a presenca indigena no Cumbe, junto com as
memorias sobre 0s negros retintos da Ubaeira, nos indicam casamentos e lagos de parentesco
entre esses dois contingentes.

Ao mesmo tempo, vemos a memaria sobre indigenas focando no passado, como sendo
extintos, ndo existindo mais. Percebo casamentos interraciais e endorraciais. Acerca disso,
Matilde comentou que algumas vezes questionaram, em aulas de campo, a miscigenacao racial
no Cumbe, como se houvesse um padrao racial que todas as comunidades quilombolas tivessem
que seguir, como expliquei a ela.

Também percebo nessa fala de Tonys e de outras pessoas, uma associacao automatica
entre escravos e quilombolas, como se ambos fossem necessariamente a mesma coisa. A meu
ver, esse € um ponto de divergéncia interpretativa entre quilombolas e ndo-quilombolas, pois
estes negam a presenca anterior de quilombolas no Cumbe, mas afirmam que existiam sim
escravos. Enquanto que muitos quilombolas, associam diretamente a presenga escrava a
quilombolas, fazendo uma correspondéncia automatica entre ambos.

Outra questdo importante de se apontar sdo 0s casamentos, que sdo tanto exdgamos
quanto endégamos. Varios/as quilombolas ndo séo nativos/as do Cumbe (como eles mesmo
chamam), mas vieram para a comunidade, se casaram/amancebaram com nativos/as e tiveram

filhos/as no Cumbe. Um mapeamento rapido feito a partir das entrevistas que realizei, indica
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que uma boa parte dos/as quilombolas ndo é nativa do Cumbe, mas casou-se com alguém de I3,
estabelecendo relagbes de afinidade e podendo se associar na associacdo. Na identificacdo
quilombola do Cumbe é expressiva a presenca de ndo-nativos na comunidade.

Lembro que certo dia Matilde comentou que ‘é mais facil os de fora - ndo nativos - se
reconhecerem quilombolas quando passam a morar na comunidade, do que os de dentro - 0s
nativos - que negam essa identificagdo’ ou ficam num ponto intermediario de simpatizante da
causa, mas sem se afirmar como quilombola. Além disso, hd um fluxo de nativos que saem da
comunidade para morar em outros locais, tanto por causa do trabalho quanto por causa de
casamento, quanto de pessoas que vém a comunidade pelos mesmos motivos.

Outro fluxo importante a ser apontado € a relacdo dos/as quilombolas com certas
cidades do Rio Grande do Norte. Em algumas narrativas esse estado vizinho ao Cearéa e que faz
fronteira com Aracati, aparecia como local de morada e trabalho em tempos de seca, bem como
pessoas vinham de |4 para o Cumbe, procurando moradia e trabalho. Algumas pessoas do
Cumbe foram morar definitivamente nesse estado e pessoas de 14 foram morar no Cumbe. O
trabalho no mangue e no mar se destaca nas narrativas, tanto de quem vai quanto de quem vem.
Destaco que ha deslocamentos que ocorrem devido ao adogamento das dguas do rio Jaguaribe,
0 que impede a cata de caranguejos e de mariscos, fazendo com que pescadores/as se desloquem
para conseguir exercer suas atividades produtivas.

Mas ndo € sé isso: do Rio Grande do Norte veio também a carcinicultura, que se
implantou no Nordeste, pela primeira vez, no estado citado. Talvez a proximidade com o Rio
Grande do Norte e as condi¢des naturais favoraveis tenham propiciado a exploracdo da zona
costeira de Aracati pela carcinicultura (CASTRO, 2021). J& apontei, por exemplo, 0 quanto o
transito de pessoas entre 0 Cumbe e esse estado, favoreceu na pandemia os contagios dentro do
Cumbe. Portanto, da mesma forma que a relacdo do Cumbe com a Canaveira e a Ubaeira sdo
importantes na sua constituicao, a relacdo com cidades do Rio Grande do Norte também é
relevante. Esse fluxo é antigo, mas também atual, como me confirmou Matilde.

Retomando a questdo dos conflitos, trago a fala de dona Matilde. Ela chama a atengéo

para a escola da comunidade e de como a educagdo migrou para o virtual durante a pandemia:

A gente fez uma live onde colocamos vérias questdes, dessa situacdo da escola... Em
2021 as pessoas ja estavam aprendendo a entrar na plataforma [virtual], abrir uma sala
de aula, falar... em 2021 o S [seu filho] foi transferido para estudar em Aracati, de
forma on-line, apesar de sentir que meu filho se prejudicou muito na pandemia.
Alids, o processo de aprendizado dele ja vem sendo muito prejudicado antes, pela
falta de aceitacdo da identidade dele de quilombola dentro da escola. Isso atrasou
muito as criangas quilombolas e na pandemia s6 aumentaram as dificuldades que
eles ja tinham de aprendizagem, de apoio da escola, que eles ndo tiveram.

Em 2021 ele comecou a participar das aulas [on-line], tinha aula toda semana, todo
dia tinha um professor... eu lembro que teve um professor que... depois de uma
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discussdo que teve aqui por causa da identidade quilombola, até na radio local
trouxeram algumas discussdes sobre isso e o professor numa dessas aulas, ele
sempre dava aula dia de sexta, [pediu para o S falar], ele estava sentado aqui e
eu ai. O professor tinha muito interesse na luta da comunidade. Ele dizia que nédo
era daqui e era professor de Geografia e estava muito interessado na luta
guilombola, em defesa dos manguezais, essa luta ambientalista que a gente tem,
mas também muito interessado na historia. Eu ficava impressionada que ele
falava na sala de aula, onde tinha muitos deles [ndo-quilombolas] que estudam
com S e que ndo se reconheciam. Disse que ‘tem o Cumbe e tem o Cérrego de
Ubaranas, mas a histéria do Cumbe, se vocé pensar é mais quilombola do que o
Coérrego de Ubaranas’. N6s que sempre sofremos com esse preconceito de
acharem que nao somos quilombolas e s6 Cdrrego de Ubaranas [...] Foi uma
forma dele defender a gente, valorizar, quem sempre sofreu com o ndo-
reconhecimento da identidade quilombola, diferente do Coérrego de Ubaranas
(Diélogo realizado em: 25/02/2022).

Mais uma vez a oposi¢do aos quilombolas aparece como um fator de desgaste das
relagdes sociais na comunidade e dessa vez afetando o aprendizado de criancas e adolescentes
quilombolas matriculados na escola da comunidade. Isso apareceu em varias conversas formais
e informais: a escola por ser administrada por ndo-quilombolas, que fazem oposi¢do aos/as
quilombolas, se torna um lugar de tensbes e de possiveis situacdes de vexame para alunos/as
quilombolas, sobretudo no que diz respeito a negacao da identidade quilombola dos mesmaos.
Por isso a escola é vista pelos/as quilombolas como um lugar de conflito.

Sobre a fala do professor, por um lado, a questdo sobre quem é mais ou menos
quilombola é desnecessaria e mistificadora, até porque isso ndo é uma questdo entre os/as
quilombolas do Cumbe e do Cérrego de Ubaranas. Por outro lado, esse tipo de argumento foi
uma tentativa de conferir maior legitimidade ao Cumbe, ao se acrescentar esse ‘mais
quilombola do que Ubaranas’ em sua fala. Ao que tudo indica, Ubaranas nao sofreu com esse
ndo-reconhecimento social de sua identidade, até porque la o processo de autodefinicao foi
diferente. Por isso mesmo, é que nado existe paralelo entre uma e outra comunidade, a ndo ser
para marcarmos as diferencas, que ndo sao qualitativas e nem valorativas, mas socio-histdricas,
ndo cabendo, portanto, um mais ou menos quilombola na comparacdo entre essas duas
comunidades.

Esse quadro social no qual a escola pode ser instrumentalizada por ndo-quilombolas
contra quilombolas, é distinto do quadro que havia antes do conflito se instaurar. Anteriormente,
Jodo atuava como professor nessa escola e ja trazia em suas aulas discussdes sobre a defesa e
preservacdo do territorio (NASCIMENTO, 2014, p. 22), bem como do modo de vida
tradicional. Num contexto anterior ao conflito, a escola era palco das mobilizagfes em defesa
do territdrio, o que definitivamente ndo acontece hoje em dia. Isso faz parte daquilo que apontei

como sendo uma reconfiguracao das relagdes sociais no Cumbe.
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Dona Matilde complementa o seu relato, falando ainda daquele professor de

Geografia:

Ele perguntou sobre aquele manguezal morto, que vocé vé quando vem de
Aracati, na Canavieira, ai 0 S, meu menino, deu uma aula. Eu fiquei
impressionada, o S andou esse quintal todinho falando com o professor, foi falar
das lutas, daquele mangue e disse: “Professor, eu tenho foto do antes e depois
daquele mangue”, e 0 homem se impressionou, pediu para ele mandar as fotos,
porque ele ia ver, avaliar, olhar o que os empreendimentos causaram. E nés, os
guardides, que somos quem guarda tudo isso, olham a forma como somos vistos,
perseguidos. E que na verdade a gente ta defendendo a vida e ele sabe. E eu me
perguntando: “De onde ¢ esse professor?” Teve um dia que S deu uma aula e eu dei
uma, que ele pediu pra eu falar, porque eu ajudava o S em algumas coisas, a passar
informacdo que ele ndo sabia. E eu comecei a falar, acho que elas escutavam
tudinho [n&o-quilombolas]. Falei da defesa que fazemos do territorio, da nossa
luta pela identidade negra, pelo historico... teve uma vez que ele disse: “T4 todo
mundo liberadoe, quem quiser sair, que agora a gente vai falar do Cumbe”. E eu
disse: “S, meu filho, queria tanto que tu estudasse no Seu Régis, que eu amei esse
professor”. As vezes minha irma gravava ele falando na aula, porque o filho dela
também estudava e ela gravava e eu ndo sabia gravar no meu, na verdade S assistia
no telefone dele. E eu pensando aqui: “O pobi desse homem, vio ja falar com o
prefeito”, que elas tem essa arrumacio de intimidar as pessoas. Quem favorece
a nos eles ttm uma forma de intimidar, de privar a gente das pessoas, dava tipo
uma chamada. Aconteceu com uma professora aqui. Ela se manifestou no
Facebook em apoio a nés, ela [diretora da escola] foi no privado da mulher, alias,
ela foi nos comentérios da mulher e pessoas bateram print dela batendo boca
com a mulher (Dialogo realizado em: 25/02/2022).

Para Matilde a vida é pensada diretamente relacionada ao territorio e a seus elementos,
no sentido de uma defesa, ndo de uma preservacao por si mesma, mas por um laco afetivo que
eles/as tém com o territério que habitam ha geracdes. Como ela afirmou, os/as quilombolas sdo
guardides do territorio, no sentido do cuidado. A empolgacdo de Matilde com o professor se da
pelo fato dele apoiar a luta do Cumbe e falar dela nas aulas, o que raramente acontece com
professores do municipio. Esse é um dos exemplos que ela traz para entendermos o modus
operandi dos/as ndo-quilombolas, que assediam pessoas que apoiam os/as quilombolas,
especificamente uma das liderancas dos/as ndo-quilombolas que € prima de Ana Paula. Pelos
relatos, esta pessoa € a mais contundente na manipulacao e assédio que fazem com pessoas que
apoiam os/as quilombolas.

Uma figura obrigatoria para entender o conflito é Jodo. Nas varias entrevistas que fiz e
conversas informais cotidianas, percebi que Jodo € um agente mobilizador central dentro do
conflito, como se todos os caminhos levassem a ele. Todo mundo o cita quando fala das lutas
dos/as pescadores/as e quilombolas do Cumbe. Porém, o mesmo é lembrado por muitos com
gratiddo e carinho, para além daqueles que o odeiam e o desgostam. Certa vez perguntei a ele
em tom de mangofa: ‘Como € ser o homem mais amado e odiado do Cumbe?’. Ele disse, pelo
que lembro: ‘Eu nao sei dessa parte do mais amado ndo...”. Eu ri. Da mesma forma, a ex-

presidenta da AMCC é sempre lembrada pelos/as quilombolas como a pessoa que mais se op6s
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aos/as mesmos/as, arregimentando boa parte dos comunitarios. Todos 0s caminhos também

levam a ela.

3.4. Sobre festas, aglomeracéo, turismo e uma resisténcia festiva

Imagem 13 - Banner referente & festa do mangue de 2022 (Ozaias Rodrigues, 2022).

O que chamo de espirito festeiro ou festivo é uma caracteristica social marcante do
Cumbe. Nas primeiras idas a campo isso se destacou bastante na minha percepcio”® do local.
Em dezembro de 2022, na minha segunda ida, ja se podia ver casas ha comunidade se enfeitando
com pisca-piscas natalinos, além do centro de Aracati, que estava mais enfeitado ainda. Esse

periodo de festas de fim de ano foi acompanhado por muita musica, que em algumas ocasides

73 Essa percepcdo foi confirmada por varios/as quilombolas em entrevistas e fora delas. Quando tenho certos
insights em campo, sobre algum elemento da vida social no Cumbe, costumo comentar ou perguntar sobre o
assunto com interlocutores/as. Geralmente, eles/as confirmam minhas percepgdes.
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me irritava, pois como apreciador do siléncio que sou, achava alguns momentos impréprios
para se colocar som alto. Mas eu era o visitante ali, entdo restava aceitar o barulho daquelas
caixas de som. Na ocasido do dia 25, Natal, resolvi ir para 0 morro (dunas) com Anténio Filho,
a fim de ter o siléncio que queria naquele momento. E como diz o ditado: os incomodados que
se retirem. Antonio Filho foi uma das companhias mais constantes em campo e nos tornamos
amigos, para além daquela relacéo que tinha se iniciado devido a pesquisa.

Exemplos das festas no Cumbe séo os forros, as festas tradicionais de santos/as,
carnaval e a festa do mangue. Em primeiro lugar, quero comentar sobre as festas clandestinas,
as aglomeracOes, que ocorreram durante a pandemia, pois elas nos dizem muito sobre a

realidade pandémica. Comeco pelo relato de Alicinha:

Aqui, comeca [farra] logo de sexta, vai sébado e domingo, véo até segunda-feira.
E s6 farra mesmo, s6 bagunca. Na pandemia ninguém via nada disso. Aqui teve
muita festa clandestina, teve muita, em cima do morro. Muitas, muitas, muitas,
tanto que & virou um lixdo, um lixdo de coisas descartaveis, de garrafa, de
cerveja, de refrigerante. Teve muito isso na pandemia, porque como nao podia
fazer por aqui, eles subiam o morro. Na subida de quem vai pra praia, tem uma
casinha, vocé dobra pra direita ou pra esquerda, que um [caminho] vai pra nossa praia
e o outro vai pra Canoa [Quebrada]. Pois naquele trecho ali era s6 paredao, paredao
por cima de pareddo. Um monte de som. Ali vinha gente de todo canto. Era a
noite toda, sei que quando amanhecia o dia, eu s6 via 0s meninos mostrando o0s
videos de lixo e mais lixo, que eles traziam as bebidas, as coisas e deixavam la. Se
trouxesse uma sacolinha, terminou, juntou, botou dentro do carro e levou [seria bom],
mas ndo, deixavam tudo l4. Foi até nessa época que a gente comegou a reclamar,
a falar como comunidade e foi parando mais. Muitos reclamando do lixo, ai eles
iam no outro dia e recolhia, mas ndo tudo, s6 a metade e levavam. Que era tanto lixo,
que s6 se fosse um carro de lixo mesmo pra levar tudo, que era muito lixo mesmo
gue deixavam (Dialogo realizado em: 11/12/2022).

As festas foram um continuo na pandemia, no caso, aquelas chamadas socialmente de
clandestinas, pois violaram os decretos de isolamento social das autoridades. As festas passaram
a ter outro sentido, o sentido do escape momenténeo da realidade pandémica, para além do puro
prazer de festejar. Alice comenta que no Cumbe, as farras, digamos assim, comeg¢am na sexta
e isso envolve pessoas da comunidade e de fora da comunidade, precisamente pelo territorio do
Cumbe ser muito visado pelos turistas. Como ndo podiam fazer pelas ruas do local, os festeiros
resolveram fazer suas festas nos morros, a fim de fugir da fiscalizagéo policial. Mas deixaram
rastros de lixo. N&o respeitaram o isolamento social e nem a limpeza do local. Eram festas
clandestinas, irresponsaveis, que fizeram pandemia.

Na questdo do fluxo turistico é importante apontar que os/as quilombolas se
beneficiam do mesmo, mas a partir de outra Idgica, de outros principios que ndo sdo o do

turismo de massa. Primeiro, temos o exemplo do turismo comunitario e em segundo lugar, as
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vendas dos pescados do Cumbe alimentam o turismo da regido’®, devoto dos frutos do mar, e
gera renda aos/as quilombolas. Portanto, o turismo enquanto aspecto social marcante dessa
regido (Fortim, Cumbe, Canoa Quebrada) deve ser pensado tanto sob a Otica de se constituir
um risco num periodo pandémico, quanto um grande gerador de renda aos/as quilombolas, em
periodos ndo-pandémicos. A pandemia altera as relagBes sociais nesse sentido: algo que €
positivo como as festas, tornou-se um agravante da vulnerabilidade dos/as quilombolas na
pandemia, devido ao fluxo de pessoas.

Tia Simoa reforca a discussdo sobre as festas durante a pandemia e como ela impactou

0 seu cotidiano:

Foi bem complicado, para gente assim, eu sou pescadora, fago turismo
comunitario e ele ja ficou inviavel, porque a gente ndo podia receber. Fizemos
até campanha, que tava entrando muita gente na nossa comunidade, querendo
fazer festa nas praias, fizemos até um fechamento na época que tava o auge da
pandemia, que era uma coisa que ainda ndo tinha vacina. Entdo, a renda pelo
turismo comunitério essa ja ndo tinha. A pescaria ficou muito fraca, porque além
da pandemia teve também a chegada do 6leo. VVocé para vender marisco, era uma
coisa muito dificil, com tudo isso. As praias estavam todas fechadas, ndo tinha a
quem vender, entdo foi um periodo muito dificil. [...] A gente tinha muito o habito
de sair e isso ai ja foi um corte; reduziu o lazer até mesmo dentro da comunidade.
A gente gosta de ir a praia; a gente aqui passou mais de ano sem ir a praia, mas
eu via gente passando aqui que ia pra l4. No comeco a gente tinha um medo téo
grande guando ouvia os relatos que a gente nao tinha coragem [de sair de casa]. A
gente via pessoas vindo e fazendo festa nas nossas praias. A gente nédo foi pra
praia, pra lagoa, a gente diminuiu muito Ia no comeco da pandemia, sair de casa
e isso foi gerando uma inquietacdo minha, dentro de casa, inquieta. Que eu sempre
gostei de sair, ir pra um lazer, pra uma praia, pra um rio, ou de receber pessoas... e
vocé direto dentro de casa, isso foi mexendo com o meu psicolégico.

[...] A gente tinha muita acéo dentro da comunidade, da associa¢éo, das reunides,
tinha um calendario do ano que a gente precisava cortar para nao fazer. Festas
nao fizemos, reunides, mesmo assim a gente se mobilizou muito durante a pandemia,
gue foi essa historia de reunides on-line (Dialogo realizado em: 22/02/2022).

Se a festa por um lado € para comemorar a vida ou alguma conquista, a festa na
pandemia ndo teve esse significado social, sobretudo para aqueles/as que entendiam a gravidade
do momento. As festas clandestinas tiveram um significado de contagio e morte pelo virus, pois
na ética pandémica, quando a vida esta em perigo, as festas sdo ou devem ser suspensas, da
mesma forma que as atividades econdémicas deveriam ser para preservar os trabalhadores. Nesse

contexto, quem ndo obedece a ética da pandemia € julgado/a negativamente e criticado/a”.

74 Santos (2006) escreve que: “Dada a caracteristica de Municipio turistico, Aracati caracteriza-se por apresentar
uma populacéo fixa e outra flutuante, onde a primeira compreende aquelas habitantes que residem no municipio
e a segunda compreende aquelas pessoas que passam apenas temporada em suas casas de veraneio no periodo de
férias. [...] A principal economia em Aracati ¢ o turismo, devido as belissimas praias existentes [...]” (p. 40-41).
5 A questdo de uma ética que se faz na pandemia, em decorréncia dela, guarda similaridade com a descricdo que
Segata (2017) fez do trabalho de agentes de endemia no combate ao Aedes aegypti numa capital nordestina. No
quesito de responsabilizacdo pelas contaminagdes, em determinado trecho de seu artigo ele comenta que: “A
presenca dos agentes de endemias provoca um desconforto moral. Receber um agente é ser visto como um
“contaminador” da rua e por conta disso ¢ comum haver conflitos entre moradores e agentes onde o digital cria a
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As pessoas da comunidade viam o fluxo turistico continuar mesmo na pandemia, como
se nada estivesse acontecendo. Por isso que fizeram a barreira. Era inaceitdvel que muitos/as
estivessem se protegendo enquanto outros/as estavam indo para 0S morros e as praias
festejarem. Era a logica do turismo de massa leviano, sem limites, que ignorava a prépria
pandemia.

As festas no contexto pandémico tém sentidos e propdsitos distintos. Aquelas que séo
meramente para diversdo em que as pessoas ndo se resguardam, representam aglomeragéo e
risco de contaminacdo; aquelas que atendem os requisitos de precaucdo de contagio,
representam a propria celebracdo da vida e o cuidado com ela, pois as pessoas se resguardam,
como as da associacdo quilombola do Cumbe, que s6 aconteceram depois da vacinagao e com
um numero reduzido de pessoas, além de outros cuidados. As festas poderiam muito bem ser
reduzidas a proporcdes maddicas e com distanciamento social, uso de méascaras e outras coisas.
Acerca deste segundo exemplo de festa e de outras, Antdnio Filho cita uma festa da associagédo

e informa que:

A gente tem a nossa festa do mangue, uma festa tradicional, que reline varias pessoas
€ no ano que comecou a pandemia ndo teve. Também temos o nosso bloco de
papangus, o cortejo carambola, que ndo teve e esse ano eu acho que ndo vai ter, em
2022, devido a isso. Também nossas festas juninas... em 2021 a gente teve a do
mangue, mas foi com um ndmero reduzido de pessoas e tivemos também a
comemoracdo dos 25 anos da associagdo. A escola parou. Os alunos tiveram aulas
on-line. 2020 n&o teve aquelas festas com pareddo, mas 2021 j& tinha algumas
aglomeracdes, porque as pessoas deixaram de ter aquele medo da pandemia.
Antes mesmo da vacina, ja tinha gente fazendo isso. Tinha pessoas de fora que
vinham pra comunidade, se aglomerar, que faziam festa. Em 2021 néo faziam
dentro da comunidade, porque tinha fiscalizagdo e a policia vinha. Entao eles
faziam nas dunas, que tinha até um nome que eles davam... era Vegas, Vegas,
todo mundo em Vegas nas dunas. A escola esta voltando, capoeira voltamos
ainda em 2020, mas voltamos com mascara e em local aberto (Dialogo realizado
em: 21/02/2022).

O tema das festas aparecia nas entrevistas mesmo quando eu ndo perguntava sobre
elas. Aqui percebemos aquela distin¢do entre festas restritas ou com cuidados, seguindo a ética
pandémica e aquelas que eram clandestinas, levianas, como essas que ocorriam nas dunas e
eram chamadas de Vegas. As festas clandestinas, na pandemia, representavam uma
irresponsabilidade do ponto de vista coletivo, mas também apontavam para aquelas pessoas que

ja estavam negando o poder mortifero do virus, portanto, ja praticavam o seu negacionismo. O

zona de combate. Esses embates dizem respeito a responsabilidade pela propriedade dos mosquitos e quase
sempre se tornam violentos. Expressdes como “os mosquitos do vizinho” ou “os mosquitos do fulano de tal”
denotam que “o problema tem dono” e corroboram a perversidade da individualizagdo das agdes que marca o
universo dessas contaminagdes — ou seja, aquela ideia de que “alguém nao fez sua parte” (p. 33). Obviamente,
0s contextos sdo distintos, mas o que quis reforcar aqui é que a ética pandémica permite a responsabilizacao de
individuos pelas contaminagdes, no sentido de serem tachados como ‘contaminadores’, enquanto categoria de
acusacdo, sendo marcados por um signo negativo.
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que Anténio Filho comenta sobre ‘deixaram de ter aquele medo da pandemia’, nada mais era
do que os negacionistas festejando a sua estupidez.

No contexto pandémico, as festas sdo vistas a partir da chave da aglomeracéo, pois
elas favorecem o contagio viral. As festas naturalmente aglomeram pessoas, mas enquanto fator
de risco, o sentido implicito de aglomeragdo que as festas tém, assoma e passa a ser destacado.
Aglomeracdo, assim como outras palavras e termos pouco usados ou conhecidos, passou a ser
usada cotidianamente nos jornais e nas conversas informais. O lado oposto da aglomeracao € o
isolamento social, algo que ja discutimos.

Katia também comenta sobre o assunto:

Teve um povo que foi desleixado, era passando doenca pros outros, queria o mal
mesmo. Tinha que estar fechado e ndo podia ter aquela aglomeracéo. Tinha festa
em cima dos morros, porque ndo podia abrir. Era as [Las] Vegas, gente em cima
do morro. Bebedeira até uma hora da madrugada. Gente de fora e de dentro da
comunidade. As barracas estavam fechadas, ai o povo ia pras praias. As praias
estavam lotadas, cheias de gente. As lagoas também, porque ndo podia, mesmo
Nno auge, no pico, no pico mesmo, estava lotado. O Cumbe era mais movimentado
do que ndo sei 0 qué. Passavam os carros aqui. O povo ndo queria saber néo.
Mesmo sem poder ir estavam |4 e a covid foi se encostando, que chegou um
momento que muita gente pegou. Alguns pegaram, logo no inicio e ndo diziam,
era abafado. Depois era que a gente sabia, que fulano pegou covid. Sé que esse
fulano que tava com covid passou por aqui. Sicrano ta com covid, mas a mulher
dele ta correndo na rua. Entdo, aqui no Cumbe néo teve esse negdcio do povo
ficar dentro de casa. Eu fiquei dentro de casa, mas era s6 eu, porque meus
sobrinhos batiam a beira, ia pra Majorlandia, iam pro meio do mundo. la bater
perna, pra Vegas e a gente dentro de casa se guardando. Enquanto a gente se
guardava tinha um monte por ai, andando... em toda casa tinha uns que se
guardavam e outros ndo. Aqui em casa se guardou tanto que mamdae pegou
(risos). Em outras, fulano ndo se guardava e passava pros outros. Aqui durante
0s picos [da pandemia] era farra, pinga e foguete [libertinagem] direto (Dialogo
realizado em:14/12/2022).

Os negacionistas, ao ignorarem o virus, se tornaram fatores de risco. Eram os que mais
desrespeitavam o isolamento e favoreciam o contagio. Vegas € mencionada novamente e o fato
de se chamar assim diz muito sobre quem frequentava as festas clandestinas. No senso comum
Las Vegas é a cidade onde tudo se pode fazer ou como se diz comumente, 0 que acontece em
Vegas fica em Vegas. Assim, 0s negacionistas, de dentro e de fora da comunidade, sabiam
muito bem o que estavam fazendo, sabiam que estavam favorecendo o virus. E a isso que Karol
se referiu como sendo ‘um povo relaxado e que queria o mal mesmo’, tanto que os que
participaram das Vegas contrairam e espalharam o virus. Os jovens foram identificados nessa
e em outras falas, como os que mais furavam o isolamento.

A pandemia, enquanto fenémeno biossocial, fez circular um conjunto de conceitos e
termos no dia a dia, a nivel recorde, que antes ndo eram conhecidos ou raramente usados; 0
vocabulario biomeédico e infectologista passou a circular entre as mais variadas classes, ragas,

escolaridades, profissdes, etc.; passou a atravessar as conversas mais banais do cotidiano. I1sso
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foi possivel porque a pandemia era a ordem do dia e para viver numa pandemia é preciso Vivé-
la atraves de conceitos que ajudem a nos adaptar a ela - quase como uma domesticagdo -, nos
familiarizar com ela, compreendé-la. Ela suspende o fluxo “normal” das sociedades para
instaurar um novo regime de tempo, de sentidos, de ética e prioridades.

Antbnio Filho complementa sua fala trazendo mais detalhes e faz sua avaliagdo do

modo como as autoridades lidaram com a pandemia:

Em relagdo a prefeitura de Aracati, ficou muito a desejar em relagéo a pandemia,
porque a prépria prefeitura fazia pequenos eventos, até grandes eventos,
sabendo que a gente estava huma pandemia. Eu vejo de forma negativa, que eu
acho que ela deveria evitar ter as festas que houve, teve a da gastronomia, que
juntou varias pessoas de varios lugares, teve bandas... isso foi em 2021. O lado
positivo que teve foi porque bem no inicio o prefeito agiu de forma preventiva,
teve lockdown, teve, mas ndo era porque ele queria, era ordem do governo do
Estado. Mas ele tinha que acatar, 1dgico. Isso eu achei positivo. Eu tenho uma
péssima avaliacdo em relacdo ao presidente, ele negou as vacinas, sempre
desdenhou do virus, dizendo que era uma gripezinha, [algo] que chegou a matar
cerca de 700 mil pessoas.

[...] Quando a gente fez a barreira foi um momento conturbado, isso foi bem no
comego, porque a gente realmente tinha essa preocupagéo, esse medo. Entéo, pra
gente evitar, a gente acabou fechando a estrada e s6 entrava pessoas da
comunidade ou parente de alguém daqui, que vinha de Aracati, para resolver
alguma coisa muito importante, como deixar medicagéo, essas coisas. Entrava,
mas as outras pessoas que vinham pra festa, pra curti¢éo, essas pessoas eram
barradas e a gente pedia pra elas se retirarem do local. Teve até um momento
constrangedor pro pessoal que estava na barreira, porque teve um caso de dois
homens que foram barrados e eles voltaram armados e diziam que iam entrar. E
0 rapaz que estava la disse que ndo, ai foi quando um deles levantou a camisa e
mostrou o revolver. Como 0s meninos estavam desarmados ndo iam bater de
frente com quem estava, l16gico, tiveram que deixar a pessoa passar e ninguém
sabe 0 que essas pessoas vieram fazer. Ja era tarde, mais de doze horas da noite.
(Diélogo realizado em: 21/02/2022).

O negacionismo em relacdo a pandemia nao era sé das pessoas comuns, digamos
assim, mas também das autoridades, como foram os casos do prefeito de Aracati e do ex-
presidente. Por isso mesmo, que politica faz pandemia e uma que nega o poder do virus mais
ainda. O prefeito s6 acatou as medidas de isolamento num primeiro momento e ndo deve ser
elogiado por ter feito 0 minimo e executado a lei quando achou conveniente.

A barreira que os/as quilombolas fizeram, encontrou resisténcia de pessoas de dentro
e fora da comunidade, sobretudo pelas de fora que sempre insistiam em tentar passar pela
barreira, chegando até mesmo a ameacar a vida dos que estavam impedindo sua passagem. As
belezas naturais e a acolhida das pessoas do Cumbe s&o incentivos para que o lugar seja visto,
por pessoas de fora e por turistas, como um lugar para passear, para curtir, relaxar e fazer festa.
Fica mesmo dificil imaginar o Cumbe como um lugar sem agitacdo, sem aglomeracdo de gente

vindo de varios lugares da regido e do Cear4, até de outros estados e paises.
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Dona Matilde também comenta sobre a barreira que fizeram e o fluxo grande de

pessoas na comunidade durante a pandemia:

Eu vi Aracati, pela primeira vez, um deserto e eu fiquei muito assustada, porque aquilo
indicava o agravante da situacdo que a gente estava vivendo. Uma cidade que sempre
estava lotada e eu ndo via, naquele momento, ninguém. Um verdadeiro cemitério. E
algumas noticias me assustavam cada vez mais. A gente se preocupava, no geral,
com a situacdo nossa, da comunidade e a situagédo econdmica. Desde marco [de
2020] que a situacdo ia ficando dificil, tanto pelos casos de multiplicacao de covid,
quanto dos decretos, os lockdown e a gente da comunidade, com cuidado, a gente
achou que seria melhor fazer uma barreira sanitaria. Para ter um controle,
porque tinha muitas pessoas passando pela comunidade nesse periodo, muitas
praias fechando e decidimos fechar. Nesse periodo de marco [de 2020] tinha
chovido bastante, as lagoas [interdunares] estavam todas cheias, ento era muita
gente vindo para ca, de noite, de madrugada. E a gente com aquela preocupac¢do
num momento dificil, de estar se resguardando, tendo esse cuidado. A gente
conversando, no6s da associacdo quilombola, pensamos em fechar, fazer uma
barreira sanitaria para ter um controle, deixar sé 0 N0sso povo passar, para nao
ter passeios aqui, como tava tendo frequentemente. Muita gente passeando,
curtindo, bebendo e tudo (Diélogo realizado em: 25/02/2022).

Essa fala confirma a percepcdo que tive sobre o grande fluxo de pessoas na
comunidade: os atrativos naturais. Por ter praia, mangue, rio e lagoas interdunares, o Cumbe se
destaca como ponto turistico em Aracati, sobretudo por sua proximidade com o nucleo urbano
e por estar no meio de dois outros polos turisticos bem conhecidos da regido: Canoa Quebrada
e Fortim. Canoa Quebrada, Cumbe e Fortim, foram uma triade turistica de extrema relevancia
na regido. E nesse contexto de intenso fluxo de pessoas que a necessidade de uma barreira
sanitaria se imp6s. Assim, fluxos turisticos também fazem pandemia. Quando o momento era
de suspender ou restringir o lazer ao maximo, muitos ainda insistiam em ir ao Cumbe para
festejar.

Jeane confirma isso dizendo que:

A comunidade é turistica, entdo tem muito visitante. Aqui tem as dunas e como
tava tudo fechado, as pessoas estavam vindo fazer festa em cima do morro. A
gente viu que, ja que o gestor publico ndo estava tomando atitude, a comunidade
fez isso [barreira sanitaria], para minimizar a entrada de pessoas que pudessem
trazer o virus pra nds. Nao foi facil, porque a gente nao teve o apoio da prefeitura.
As outras comunidades que foram fechadas elas tiveram apoio, a prefeitura ia
deixar agua, merenda, alguma coisa, bomba para [desinfectar] os carros. E a
gente foi s6 com a cara e a coragem. Tinha que lidar com gente de fora e de dentro
gue ndo concordava. Alguns de dentro deram a ideia de fechar, mas nos
quilombolas tomamos a frente [e dissemos] ‘vamos, tem que ir, porque senéo vai
virar bagun¢a dentro da comunidade’. O pessoal que ndo se reconhece, s porque
fomos nds que fizemos a barreira, eles ndo aceitaram, ai se tornaram contra o
fechamento. Na cabeca deles, eles queriam fazer, mas a gente foi quem teve a
iniciativa de fazer.

Tirando a parte dos jovens, [todo mundo se cuidou, atendeu as restri¢des], eu acho
que isso tem que ser trabalhado. Os jovens de hoje estdo com a cabega muito diferente.
Eu penso muito sobre isso. Mas sim, a comunidade cumpriu o isolamento, muitas
pessoas. Tiveram os cuidados, evitaram visitas. Tirando 0S jovens com as
festinhas... eram os mais teimosos. Gente daqui fazendo festa, vinha os pareddes
de Aracati, ai os jovens de Aracati se juntavam com os daqui. Deixava garrafa
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no chao, latinha, um bocado de... deixava tudo sujo (Dialogo realizado em:
12/12/2022).

Osl/as quilombolas ndo tiveram apoio da prefeitura ao fazerem uma barreira, muito
pelo contrario, ndo tiveram nenhum apoio. Percebemos que o problema das festas clandestinas
era interno e externo e o minimo que os/as quilombolas puderam fazer para evitar o pior foi
essa barreira, que contou com adesao expressiva de pessoas da comunidade. O caréter turistico
da comunidade explica, em alguma medida, a percepcdo que tive de o Cumbe ser mais
urbanizado e cosmopolita, quando comparo-o ao Corrego de Ubaranas, que ndo esta inserida
num contexto turistico como o Cumbe. Penso que o fato de estar localizado entre Fortim e
Canoa Quebrada, fez com que o Cumbe fosse influenciado por essa verve turistica da regido,
fazendo com que o mesmo tenha essa particularidade cosmopolita.

O assunto das festas é retomado por Jeane em sua avali¢do das autoridades:

O presidente foi uma negacdo total, primeiro que ele era contra a vacina. Uma
negacdo total, fez tudo ao contrario. Ja o governador, seguiu bem a linha que nés
estavamos seguindo, de fazer o isolamento. Eu sei que foi dificil, mas se todos nds
ndo fizesse o sacrificio do isolamento... eu sei que muita gente passou
necessidade, como eu também passei, mas gracas a isso conseguimos minimizar
um pouco aqui no Ceara. O prefeito s6 isolava quando convinha a ele. Se fosse
pra fazer alguma coisa ele escancarava, sendo era isolamento, como nas escolas,
isolou total, mas ele fez festa em momentos em que a gente pensava ‘néo é agora
[a hora de fazer festa]’ (Dialogo realizado em: 12/12/2022).

O ex-governador, nessa e em outras avaliacGes, foi elogiado, mas o prefeito e o ex-
presidente continuaram sendo os mais criticados por suas posturas na pandemia. O
negacionismo, na figura dessas duas autoridades, estava instituido. Jeane tocou no ponto
principal do isolamento: por mais que sofréssemos com ele, era preciso estancar o contagio,
sendo as pessoas iam continuar sendo infectadas e morrendo e esse quadro iria se prolongar
para além da catéstrofe que ja foi essa pandemia.

Dona Edite também da seu parecer sobre o assunto:

O presidente, no caso, foi péssimo. O prefeito, pior ainda, porque ele ndo fez nada
pelos que morreram aqui. Nem dizer que morreu, nem publicar o boletim
[médico] ele deixava. E verdade. Pra dizer que néo tinha gente morrendo. O
governador foi o melhorzinho, mas o Bolsonaro e esse prefeito de Aracati, foram
péssimos. Esse de Aracati, ndo botava nota nenhuma, ndo saia nada, nada. Ele
fazia era festa na praga, dangava. O prefeito de Aracati ndo t4 nem ai pro Aracati.
Ele quer deixar o Aracati, se ele ndo ganhar mais pra prefeito, pro prefeito que pegar
a prefeitura, pegar ela com muito rombo pra pagar. O prefeito sé pensa nele, nao
pensa em ninguém n&o. SO pensa nele, em festa, em areninha, pra em dois meses
ja ta se acabando tudo. O prazer dele é zombar de vocé. Querer mandar em vocé.
Quer ser 0 dono ndo é s6 do Aracati ndo, mas do pessoal de Aracati, principalmente
dos que trabalham na prefeitura (Dialogo realizado em: 17/12/2022).

Mais uma vez a incompeténcia de duas das autoridades avaliadas é afirmada. Como

Edite e outras pessoas comentaram, o prefeito sumiu com os dados de morte e contagio em
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Aracati durante a pandemia. Mais uma vez estando preocupado mais com a imagem de sua
gestdo, do que com o povo, propriamente dito. Por enquanto, isso basta para entendermos como
as festas clandestinas e a politica negacionista de certos politicos fizeram pandemia. Agora
podemos comentar sobre as festas do Cumbe antes da pandemia, de forma resumida.

Sobre o assunto, Edite corrobora que:

Aqui no Cumbe, a comunidade é muito festeira. Eu vou comecar pelas igrejas.
Antigamente, a festa do nosso Senhor do Bonfim, era uma festa muito falada, muito
animada. A gente trabalhou na igreja, nas missas do Senhor do Bonfim, a gente fazia
aquelas cinco noites de novena. Saia pedindo prenda pro Senhor do Bonfim, pro leildo.
Pra no Gltimo dia a gente fazer a missa e aquele leildo. Contratava um seresteiro e
fazia aquela festa. No sdbado a noite tinha uma festa tradicional do Cumbe muito
falada, com muita gente. Era umas coisas muito bonitas e com muita gente.
Chegou uns padres, vocé ia pro leildo, tinha aquela seresta e vocé queria tomar uma
cervejinha e arrematar as prendas. Dava muita gente, muita. Daqui e de fora, até
de Fortaleza. Era muita gente. Os padres tiraram isso porque ndo iam aceitar
vender bebida, mas ndo era dentro da igreja. Era la fora, no patio. Porque o
alcool é uma droga e eles eram contra as drogas. E como estavam aceitando uma
droga ali? Ai foi caindo, a festa. As dancas e as festas tradicionais foram caindo.
Por causa disso foram se acabando. Vocé peleja pra trazer as festas animadas,
até as da igreja acabou. Até as missas estdo pra acabar, que vai pouca gente. Nas
festas dancantes, esse ano que deu mais gente em Jodo Paulo [Buraco do
Guaiamum], ali. Mas nos outros anos s6 tem prejuizo. A festa animada que esta
acontecendo na comunidade ¢ a do quilombo, do mangue. Essa festa o pessoal
diz que td melhor do que as festas tradicionais do Cumbe, que foram se perdendo
(Dialogo realizado em: 17/12/2022).

Enquanto padroeiro da comunidade, o Senhor do Bonfim é sempre lembrado quando
se fala em festas tradicionais. Novena, prenda, seresta e leildo faziam parte da festa. Ja 0 Cumbe
aparecia como local de grande concentracdo de pessoas, de dentro e de fora. Houve ali um
conflito entre o sagrado e o profano, tendo aquele prevalecido e este sido prejudicado, o que
fez com que as festas e as dancas declinassem. Os padres ndo aceitaram o carater profano da
festa, como se s6 de reza e Ave Maria vivesse 0 homem. N&o s6 isso, mas também os conflitos
gue ocorreram, impactaram na frequéncia e no formato das festas tradicionais. Houve uma
separacao entre a festa profana e o rito religioso. Ainda hoje ambos acontecem seguindo o
calendario religioso, mas em espacos distintos, como me contou Ana Paula.

Como muitos/as idosos/as da comunidade, dona Edite demarca muito bem a diferenca
dos ‘tempos de primeira’, para os tempos de hoje. Sua narrativa aponta para as festas que
deixaram de acontecer e para as que surgiram. Em ambos 0s casos 0 espirito festeiro se manteve,
afinal, ndo importa a festa, mas festejar. A festa do mangue representa, até certo ponto, a
retomada das grandes festas que movimentam a comunidade. Por isso que ela ja é vista como
tradicional, pois é quase uma retomada de outras, € a continuidade do espirito festeiro, a ponto

de ja estar sendo ‘melhor do que as festas antigas’. A festa do mangue se tornou tradicional por
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seu poder agregador de pessoas que as festas no Cumbe sempre tiveram, como um encontro de
celebragéo do profano da vida.

Dona Edite ainda complementa seu relato dando mais detalhes:

Tinha um clube ali. Hoje em dia tem aquela lei que se botar o som mais alto, a
policia chega. Aqui no Cumbe, era sabado e domingo ali com forro, eu tava. Todo
domingo eu tava la. Quando dava fé a policia chegava e foi acabando com tudo.
Essa de Jodo Paulo foi em homenagem ao Senhor do Bonfim. Esse ano deu mais
gente. Hoje em dia tem esse negdcio de vender antecipado, bota pra ca, bota pra ali.
Teve gente que se afastou da igreja por causa dos quilombolas, dos conflitos. Teve
um ano ai que Jodo fez uma homenagem, sei que juntou todos os pescadores e
iam entrar na igreja, um com a tarrafa, outro com outra coisa... a igreja tava
assim de gente. Quando Jodo chegou fazendo essa encenacéo, s6 ficamos nés. [Em
2018 iss0]. O pessoal foi tudo saindo da igreja. No tempo dessa festa, teve umas
mogas que a gente chama assim pra nossa festa e vem pra uma noite. Vem um homem
da Vila Rafael e veio uma moreninha. Nessa noite, essa mulher estava vindo pra
celebracdo e ela foi elogiar os quilombolas. Pra qué que ela falou essa palavra...
quase ia sendo linchada na igreja. Foram se apartando da igreja, porque era nds
quem tomava de conta dela, os quilombolas (Diélogo realizado em: 17/12/2022).

Um dos pontos de festa da comunidade era o clube chamado de Agito Jovem. Devido
a brigas constantes entre clientes do clube, som alto e reclamagdes de vizinhos, ele acabou
fechando e assim o Cumbe perdeu mais um espaco de lazer. Os conflitos reaparecem com seu
carater desagregador, a ponto de mudarem o habito de ir a igreja. Ao longo dos conflitos, os/as
quilombolas se afastaram da igreja catélica da comunidade e os/as ndo-quilombolas
preencheram o espago de devotos e administradores dessa igreja. A palavra ‘quilombola’ é
citada como causadora de tensdes e conflitos, como Edite exemplificou, o que lembra o que
comentei anteriormente sobre 0 meu transito entre ndo-quilombolas.

Entre outras coisas, 0 que se destaca nessa paisagem de negacdo da identidade
quilombola do Cumbe ¢ o que dona Matilde chamou de ‘luta alegre’ ou ‘resisténcia festiva’.
Em uma de nossas conversas, em sua casa, ela contou da alegria que sente em lutar pelo seu
territorio e por sua identidade, mesmo com a sobrecarga de demandas que a luta imp&e aos seus
ombros. A ‘luta alegre’ da qual nos falou foi mencionada numa conversa em que ela falava
sobre os papangus, uma tradi¢do carnavalesca local. Ao mudar de assunto e comentar um certo
conflito que houve na comunidade, ela afirmou que no mesmo dia eles festejaram, com direito
a som alto, bebida e risadas, se negando a prostragdo moral que o contexto sugeria. Essa luta é
0 que da sentido, atualmente, a vida dos/as quilombolas do Cumbe e nada os faz querer desistir
de sua ‘resisténcia festiva’ pela vida. Em certa ocasido, Jodo disse que eles/as estdo sempre
fazendo festa, mesmo depois de algum baque, perda ou ataque aos seus direitos.

Certa vez, Jodo disse que a festa do mangue eram ‘trés dias de ocupacdo nos quais
eles/as faziam na comunidade junto a outras pessoas’. Assim, a festa do mangue ¢ um exemplo

da capacidade de mobilizacdo social dos/as quilombolas; ela tem um poder agregador
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consideravel. A Gltima festa, a de 202275, foi bem movimentada e vista como a que mais

agregou gente, desde que essas festas comegaram a ocorrer. Sobre isso Alicinha comenta que:

A festa do mangue representa pra gente hoje algo tradicional, uma festa que se
tornou tradicional. Na época da pandemia nédo teve, 0 que é muito triste porque a
gente se prepara 0 ano todo para fazer essa festa do mangue e a festa do mangue é
tudo pra nds agora. Principalmente essa Gltima agora que teve, que ela bombou
mesmo e eu espero que no préximo ano a gente faca uma mais bonita e melhor.
Pra mim a festa do mangue é tudo, pra gente aqui, porque muita gente néo
conhecia nossa comunidade e com essa festa muitos vieram visitar e conhecer. A
festa do mangue é tudo pra gente agora (Dialogo realizado em: 11/12/2022).

Para além de uma caracteristica do cotidiano, em seu sentido espontaneo e ordinario,
digamos assim, as festas tém seu carater excepcional ou ritual, como € a festa do mangue, onde
dezenas de pessoas, talvez centenas, vao & comunidade conhecé-la ou vivencié-la, enquanto do
lado dos/as quilombolas eles/as mostram sua realidade e politizam a festa na ocasido. E um
grito de existéncia, de falar para fora, para os outros, de fortalecer lacos com diversas pessoas
e grupos. A festa do mangue é um rito coletivo de autoafirmacéo quilombola e de convocacéo
direta de parceiros/as para que se juntem na luta pelo territorio, sobretudo pelo mangue, o
simbolo maior dessa luta. Para além de seu carater estressante, que é a organizacao de uma festa
desse porte, a festa do mangue nos mostra a capacidade de autogestdo quilombola e do poder
de convocagdo que a luta pelo territorio tem.

O que Edite falou sobre essa festa, vai na mesma linha do comentario de Alice:

A festa do mangue pra mim ela representa vida, alegria, harmonia, resgatando
a tradicao daqui, a nossa identidade, o que j& vivemos. Entdo essa festa representa
muito isso. Levar o pessoal para aquelas oficinas, mostrando como é que a gente
vivia. E isso, é um lazer, é cultura. E tudo isso. Representa nosso territorio
(Diélogo realizado em: 17/12/2022).

A festa do mangue € a continuidade da tradicdo festiva do Cumbe, € uma reinvencao
dessa tradicdo, € a continuidade de uma vida alegre. E uma convocagdo para a luta pelo
territrio, mas uma luta alegre, que se faz com festa, que se faz com muita gente, com musica,
risada, bebida, comida e com tudo o que potencializa essa luta. A narrativa de Jeane vai no

mesmo sentido:

O Cumbe é festeiro mesmo, mas eu sou mais calma, ndo ando muito em forr6 néo.
Tem até uma festa tradicional, uma semana antes da festa do mangue, que teve.
Eu ndo fui nessa, eu fui na do mangue, porque eu sou envolvida. Acho que eu
esfriei (risos). Saio ndo, s6 quero sair [de casa] agora pra comer. Quando a gente era
jovem ninguém queria saber de comer e queria festa e quando a gente casa a gente s6
quer saber de comer e nao quer saber de festa. Eu ndo sei porqué. Essa tradicional é
a do Senhor do Bonfim, que acontece anualmente, aqui no Cumbe também. E
uma semana de novena, que encerra no domingo com uma missa e tem a festa
dancante no sadbado a noite, com forrd. No forré da festa do mangue eu tava,

76 Cada festa do mangue tem um tema. A de 2022 era Manguezal bercario da vida marinha e do Bem Viver
(Biointeragéo) dos Povos das Aguas. J4 o tema da festa de 2023, a nona edicéo, foi Viver Quilombola e
Mudangas Climaticas.
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nesse eu tinha que ta. Eu tava tao feliz, que o sucesso da festa foi grande. Muitas
pessoas, tem muito imprevisto, orcamento acochado, apertado... A festa do
mangue pra mim é uma forca. Vocé mostrar para aquelas pessoas 0 que a sua
comunidade tem de real pra oferecer, porque a gente tem muito pra oferecer. A
vivéncia no rio, é uma experiéncia Unica, a gente gosta muito do forro, mas pra
mim a melhor experiéncia é do sdbado, quando tem a convivéncia no rio, que
vocé ta ali naquele ambiente, em contato com a natureza. Ta extraindo um
alimento e vocé mostrando para as pessoas que ali tem vida sim, ‘nio mangue,
sou mangue’. E uma sensacio que nio tem explicacio. E algo tio simples, mas
tdo grandioso, de vocé estar mostrado ali para as pessoas (Dialogo realizado em:
12/12/2022).

O espirito festeiro do Cumbe é reafirmado novamente. O profano voltou a se imiscuir
no sagrado. A felicidade de fazer parte da festa do mangue é proporcional a responsabilidade e
estresse que a festa enseja, ao agregar muita gente. Falo desse outro lado da festa, pois
presenciei as conversas apos a festa do mangue de 2022. A festa ndo é so festa, é também
responsabilidade com a acomodacdo das pessoas, a alimentacdo delas e cuidados
complementares para seu bem estar. As preocupacdes sdo constantes durante a festa, mas isso
faz parte. Porém essa festa é uma forca, como Jeane disse, algo que coloca os/as quilombolas
em movimento, que compde com outras pessoas, € afirmacdo da vida biointerativa naguele
territorio. E a celebracdo dessa vida biointerativa que ndo tem explicacéo, que é simples e que
é muito, que é gigante e que ndo cabe nas palavras dos/as quilombolas.

O mangue é ressignificado na festa. Esse ecossistema que € visto no senso comum
como algo sem valor, como algo sujo e fedorento, é afirmado em sua riqueza, em sua vida e
nas vidas que comporta, vidas humanas e ndo-humanas. O mangue é positivado nessa festa,
pois foi apropriado negativamente na construcéo de estere6tipos sociais em torno da identidade

pesqueira, como comenta Jeane:

Porque assim, o pescador ndo é valorizado. [A atividade pesqueira é vista como
suja] E algo sujo. Se a gente for fazer uma entrevista e tiver uma mulher pintada,
com cabelo arrumado, dizem que ndo pode. Eu acho isso tdo barbaro, porque hoje
em dia, no século em que a gente ta vivendo, quem é a mulher que ndo tem o
cuidado de fazer uma unha? Ela pesca? Pesca sim. Quando chega em casa, toda
mulher tem seu ritual de beleza. Eu sei que a gente é mais desgastada do sol, que
a pele da gente é mais sofrida. Mas se a gente néo tiver o minimo de trato com a
gente, quem €é que vai ter? Nos drgédos [instituicbes publicas] em que a gente
chega, [eles acham que] o pescador tem que chegar sujo e fedorento. Eu ndo
entendo porqué. A gente ndo tem &gua, sabonete e um escovdo em casa? N&o
pode ficar bonito ndo. Eu acho que é aquela coisa de novela, que passa o pescador
com escama pregada [na pele] (risos). Na festa do mangue a gente mostra isso.
Sébado de dia a gente ta ali dentro do rio, em contato com o rio, com a lama, com
0 peixe, com tudo, no sol. E quando é a noite a gente ta linda, maravilhosa,
cheirosa e dancando (risos). E indescritivel, ¢ maravilhosa [a festa]. [O rio, 0
mangue] ndo é s renda, é vida, é bem estar. Bem estar, [vocé] falou tudo.
(Dialogo realizado em: 12/12/2022).

Os estereodtipos tentam reduzir pescadores/as e trabalhadores/as do mangue a

individuos sujos e sem valor e o0s/as quilombolas do Cumbe, sabem bem o que € passar por isso.
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Ao ressignificarem o mangue em sua festa, eles/as também estdo ressignificando a si
mesmos/as. Estdo dizendo aos esteredtipos que a sujeira ndo lhes define e esses mesmos
estereotipos sdo mais fortes quando recaem sobre corpos femininos, pois mulheres pescadoras
‘ndo podem ter vaidade’. Mas elas tém sim, queiram as mas linguas ou ndo. Assim, ha beleza,
festa, trabalho e corpos cobertos de lama, queimados pelo sol e molhados pelo rio. O Cumbe é
tudo isso e mais um pouco, por mais tentem reduzir ele a preconceitos.

Victor também fala sobre a festa do mangue. Sua avaliacéo da festa € profunda e até

poetica:

A festa do mangue para gente é um fortalecimento muito grande, é um
patrimoénio da comunidade, para as pessoas daqui. Que partiu de um momento,
de uma derrota, e a gente estava bem fragilizado com o que vinha acontecendo e
ai teve essa ideia de fazer algo, pra gente se unir, esquecer um pouco das
preocupacdes e se fortalecer. Ai se transformou nessa festa cultural que é hoje,
com essa dimensdo cultural, politica e social, que faz com que outras pessoas
conhecam as lutas, conhecam a resisténcia, que elas se envolvam nesse processo,
ajudando de alguma forma. Entéo, a festa do mangue tem pra gente essa dimensao
do fortalecimento, dimensdo de contribuir com a renda local, porque tem muitas
pessoas que vem e também a dimensao das pessoas conhecerem, se apropriarem
e elas poderem estar de alguma forma estar ajudando, se somando, fazendo essas
dendncias que a gente grita, que a gente fala, que vai contando no dia a dia, das
vivéncias, o porqué da festa do mangue, da valorizagdo do ecossistema
manguezal, que é a nossa grande fonte de vida, de onde a gente tira 0o nosso
sustento, que tem nossos momentos de lazer, momentos de reflexdo... séo muitas
interacGes, tanto que o tema desse ano foi biocinteragdo (Didlogo realizado em:
11/12/2022).

A festa do mangue, portanto, tem um carater lidico, de festejar a vida, mas que implica
num empoderamento coletivo dos/as quilombolas. Ela expressa a resisténcia festiva do Cumbe;
nem so de luta é feita uma luta, é preciso fazer festa também. O fato dessa festa ser um rito de
convocacao coletiva para a defesa do territorio € asseverado. A descricdo que Victor fez da festa
do mangue, manifesta aquilo que eu ja tinha comentado sobre a capacidade de mobilizacao
social dos/as quilombolas. A festa é um fortalecimento interno e externo, é uma confluéncia de
pessoas, de ideias, de vivéncias e de interacdes com o territorio; € uma festa biointerativa. Além

disso, Victor informa em que contexto surgiu a ideia da festa do mangue:

Foi o episodio da reintegracao de posse, em 2014, o estopim para gente fazer a
festa, acho que a primeira festa foi em 2015. Foi em 2014 que a gente teve esse
baque muito grande, de forma violenta, desrespeitosa, criminosa. A gente
conversou, se reuniu e surgiu a festa do mangue, que comegou como isso, depois
gue tomou outras proporcdes e é uma festa que esta no nosso calendario de
eventos. E o carro-chefe daqui. Temos outras, 0 arraia do manguezal, temos o
bloco karambolas e tudo é para esse propdsito de fortalecimento, tem o dia do
quilombo, que é em dezembro, agora dia 5. Tem outras celebracBes que vdo se
dando anualmente, que ocorrem a partir das demandas dos movimentos sociais, que 0
Cumbe também sedia, como a Teia dos Povos, tem varias outras que vdo se somando
ao longo dos anos (Diélogo realizado em: 11/12/2022).
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Essa fala me lembra do recorte cronoldgico que citei, entre 2014 e 2018, como o qual
onde os conflitos foram exacerbados, radicalizados. A luta e os conflitos trouxeram derrotas,
mas as derrotas foram convertidas em festa, em energia para agregar mais pessoas a luta. E
nesse sentido que se deve entender a resisténcia festiva no Cumbe, como criatividade diante das
perdas, como rito de celebracdo da vida, como rito de defesa do territério, como uma negacéo
da prostragdo fisica e mental que os conflitos imp&em.

A luta festiva bagunca a ideia de uma luta ser apenas luta ou de uma paz inerte, sem
alegria ou movimento. Como Beatriz Nascimento (2018) escreveu, quilombo ¢ “uma sapiéncia,
uma sabedoria. A continuidade de vida, o ato de criar um momento feliz, mesmo quando o
inimigo é poderoso, e mesmo quando ele quer matar vocé. A resisténcia. Uma possibilidade
nos dias da destruicdo” (2018, p. 8). Para mim, esse ¢ o sentido da festa do mangue, o sentido
de uma resisténcia festiva, constante, alegre, um momento feliz, uma paz que é construida a
cada dia como possibilidade de existéncia naquele territorio.

Também participei da festa do mangue em 2023, mas dessa vez, cheguei alguns dias
antes da festa, justamente porque queria participar da organizacdo da mesma. Participei de
reunides, da limpeza do espaco da associacdo, ajudei com questdes logisticas, entre outras
coisas. Queria dessa vez participar de dentro, ao invés de assistir tudo de fora, como foi em
2022. Como quem teve uma primeira experiéncia desse tipo, devo dizer que foi prazeroso
trabalhar na organizacdo, ao mesmo tempo em que sé participando da organizacao foi que tive
nocdo do tanto de responsabilidade, estresse e tarefas que uma festa como aquela requer. E
muita coisa para organizar antes e durante a festa e isso ndo é facil. Mas assim como a festa de
2022, a de 2023 foi um sucesso.

Por fim, as festas também favorecem encontros entre as duas comunidades
quilombolas de Aracati (Cumbe e Ubaranas). Ronaldo comenta sobre a relacdo deles/as com

os/as quilombolas do Corrego de Ubaranas da seguinte forma:

Na festa dos 25 anos o pessoal de Ubaranas veio. Também fizeram a festa da
Consciéncia Negra e fomos la, ajudar eles. Levamos um grupo da comunidade pra
se apresentar la. Disseram que a melhor apresentacdo da festa foram os calungas.
Muita gente estava vendo pela primeira vez e ficou encantado. Eles s6 falam desses
calungas agora. Levamos gente daqui e na nossa festa eles vieram. Nosso contato
com eles é mais assim, nas partes que a gente festeja, porque eles I4, a comunidade
ndo é tdo disputada como a nossa. Conflitos tém, mas ndo é que nem o nosso. [...] A
aproximacéo com eles comecou quando nos reconhecemos. Primeiro a gente foi
visitar eles, foi até na festa deles 14, da Consciéncia Negra, ai ficamos se
articulando. As vezes, quando tem alguma coisa que envolve as comunidades
quilombolas no Aracati... recentemente teve no Ceara varias comunidades recebendo
o selo quilombola, e Aracati foi um deles. Eles vieram para a SECULT (Secretaria de
Cultura do Estado do Ceard). Teve um momento na Camara de Vereadores, nos
estivemos presentes. Ubaranas e noés. Antes da pandemia nos encontros de
guilombolas a gente estava presente e se encontrava mais nesses encontros das
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comunidades quilombolas do Ceara. Na questdo da educacdo quilombola, teve
varias pautas, ja teve em Caucaia, em Fortaleza, aqui no Aracati e é nesse momento
gue a gente se articula e participa, as duas comunidades. Veio se unir mais quando
nos reconhecemos. Onde tem reunido, seminario, sempre participamos juntos
(Diélogo realizado em: 25/02/2022).

As festas ensejam encontros, uma articulacdo entre as duas comunidades quilombolas.
Essas festas nas comunidades, nas quais uma visita a outra’’, reforcam os lagos de parceria entre
ambas, sdo ocasifes de aprendizado mutuo e de fortalecimento da luta quilombola como um
todo. A pandemia suprimiu as festas e 0s encontros entre as duas comunidades. Tudo isso que

Ronaldo falou é reforcado por Matilde quando diz:

Nossa relacio com Ubaranas... em algumas atividades nds ja estava se
fortalecendo, uma com a outra. Quando eles estavam celebrando a festa deles no
dia da Consciéncia [Negra], a gente ia prestigiar a festa deles. A gente deixava o
convite pra nossa festa e eles também faziam presenga, que para nés é muito
importante, para as duas se fortalecerem. Eu acho que, apesar de ndo conhecer
muito Ubaranas, a historia, a cultura, a gente se fortalece, na luta pela nossa
visibilidade, nossa identidade, a nossa afirmacao, isso nos aproximou, porgue na
negacdo das nossas identidades é importante se fortalecer, se unir. A gente se
apoia no Corrego de Ubaranas e o Cérrego se apoia no Cumbe. No processo de
luta pela vacina o pessoal do Cérrego veio aqui, falar com a gente, e eu lembro de
uma fala de Seu Dedé que disse assim: “A gente se inspira muito nessa garra de
vocés, nessa luta de vocés”, porque a deles também tem luta, tem resisténcia, mas
nossa luta parecia ser ainda mais, por ter muito empreendimento, muita
especulacdo e tudo. E esse momento tenso fez nos unir, de estar juntos em certos
momentos, certos encontros, entdo a gente se sente forte (Di&logo realizado em:
25/02/2022).

Portanto, a continuidade da vida quilombola s6 € possivel com festa, a partir de
encontros com outros/as quilombolas, a partir da relagdo com quem mais se soma a luta, a partir
da biointeracdo e de uma composicdo com tudo aquilo que fortalece essa luta alegre. Tudo
aponta para um fortalecimento que s6 € possivel no coletivo, no estar junto, no festejar junto,
como se V& nos aniversarios, no Carnaval, na festa do mangue e nas festas dos santos juninos.

A vida tem que ser festejada sempre que a ocasido for propicia e mesmo quando néo for.

7 Sobre isso Ana Paula comentou o seguinte: “Aquela distribui¢ao dos pescados foi em varias comunidades,
Ubaranas, Canavieira, uns assentamentos, que eu nao t6 lembrando dos nomes. Foram beneficiados através de
nos. Eles vieram na nossa festa de aniversario, Ubaranas, trouxeram um time de futebol. Quando tem festa la a
gente vai. Nessa Ultima que a gente foi teve apresentacdo dos calungas. La eles ndo tém essa tradicao que tem
aqui. Ficaram muito alegres, muitas criancas ficaram com aquela admiracdo com aquilo ali; foi uma coisa bonita.
A gente sempre vai na festa da Consciéncia Negra [deles], mas com os calungas foi a primeira vez” (Didlogo
realizado em: 23/02/2022).
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3.5. Populacdo LGBT+ no quilombo, “pirraca” e outros assuntos

Imagem 14 - Grupo de jovens e adultos LGBTs do Cumbe (com excecéo de 5 pessoas que ndo sdo da comunidade)
posando para foto, com a bandeira LGBT+, Fortaleza (Autor/a ndo identificado/a, 2023).

Algo que me surpreendeu positivamente, na minha primeira ida ao Cumbe, foi a
presenca de LGBTs na comunidade. No primeiro dia em que cheguei 14, enquanto conversava
com Matilde, conheci logo de cara, Dandina, uma travesti preta. Lembro que fiquei surpreso,
pois a minha experiéncia com comunidades quilombolas, sobretudo com Ubaranas, tinha me
acostumado a pensar comunidades quilombolas no meio rural sem a presenca
afirmativa/explicita de LGBTs. Uma conversa que tive com Matilde, por exemplo, me
confirmou essa impressdo: de que em Cdrrego de Ubaranas a presenca LGBT+ nem € vista e
nem afirmada. Diferente do Cumbe, onde as duas coisas acontecem.

Depois de conseguir certa intimidade com Dandina, perguntei se algum dia ela gostaria
de ser entrevistada para a pesquisa. Ela disse que sim, mas fui percebendo que ela estava se
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esquivando e desisti de entrevista-la. Nos encontramos Vérias vezes nas vérias festas que
ocorreram em fevereiro de 2022 e mantivemos contato assim, em encontros imprevistos, 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.

Basicamente, h& pessoas trans, gays, lésbicas, ndo-binaries e bissexuais na
comunidade. Perceber essas presencas e ouvir a afirmacdo dessas identidades, so foi possivel
com a minha insercdo no cotidiano. Entre entrevistas e conversas informais, sempre havia
alguém que falava de fulano e sicrano ser LGBT+ - ndo necessariamente com esses termos,
claro. Matilde me contou da existéncia do Coletivo LGBT do Cumbe, que visa fortalecer a
juventude quilombola LGBT+. Uma das liderancas na comunidade, que € Jodo, na introducéo
de sua entrevista se afirmou gay. Enquanto mulher trans, Camylla também fez sua afirmacao
na entrevista que deu junto com Dandara a mim. Ha aqui duas dimens@es desse pertencimento
LGBT+: uma na qual a pessoa se entende como tal e é reconhecida socialmente como tal, mas
ndo se afirma socialmente enquanto tal, sobretudo por essa sigla — LGBT+. E a outra, é a do
pertencimento auto e heterorreconhecido, com a afirmacdo do mesmo, como fazem Joéo e
Camylla.

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 padréo
heterossexual, como aconteceu comigo em algumas festas ou quando ouvi relatos do tipo. A
minha percepcdo de comunidade quilombola foi totalmente subvertida pela minha experiéncia
no Cumbe. Para quem estava acostumado com a calmaria e tranquilidade do Corrego de
Ubaranas, o Cumbe foi um choque cultural consideravel, quase como uma alteridade radical.
Para aprofundarmos essas questdes, trago a fala de Tia Simoa que se pronuncia da seguinte

forma:

Os preconceitos que dizem sobre a gente € que os quilombolas sdo tudo
vagabundo e a gente sentia isso muito na pele. Chamando também de sapatéo,
de viado, usavam muito esses termos pejorativos, que a associacdo vem com 0
intuito de ajudar aquelas pessoas que vem sofrendo preconceito, tanto pela sua
cor... a gente acolhe aqueles que realmente necessitam, que estéo ali, que hoje em dia
muita gente ndo tem uma casa pra morar, ndo tem um trabalho e ndo é porque quer e
é por essa situacdo de falta de oportunidade. A gente sabe que a oportunidade nédo
é dada a todo mundo, de forma igual. A associacao acolhe essas pessoas. Tem uns
gue sdo catdlicos, outros ndo, sao 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 associagdo, estar do lado dessas pessoas que
mais precisam. E as “familias de bem” fazem é excluir essas pessoas. O
presidente faz essa exclusdo, 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 exclusdo, por vocé ser, principalmente depois que nos assumimos
como quilombolas, “os quilombolas sio isso e aquilo”. K um preconceito muito
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grande de vocé dizer que é um vagabundo, criminoso, que s6 tem gay, sé tem
sapatéo, como se 0s gays ndo fossem gente. A gente busca dentro da associagédo
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 (Dialogo realizado em:
22/02/2022).

Os termos ‘sapatdao’ e ‘viado’ com sentido pejorativo, por parte dos/as opositores/as
dos/as quilombolas, se da, entre outras coisas, pelo fato da associacdo ter entre seus/suas
associados/as ou simpatizantes, alguns LGBT+. Na afirmacéo de sua identidade quilombola os
comunitarios atrairam para si mais criticas e oposi¢do, por agregarem em suas atividades,
discussoes e cargos, na medida do possivel, as identidades LGBT+. Os/as opositores/as usam
termos pejorativos referentes a sexualidade para tentar ofender os/as quilombolas. Lembro que
Jodo, uma das liderangas do Cumbe, é declaradamente gay.

A associagdo empreende acdes de acolhimento e incluséo as mais variadas pessoas. Essa
€ uma caracteristica da associacdo quilombola do Cumbe. As palavras de Tia Simoa enfatizam
o trabalho interno de conscientizacdo minima, por parte da diretoria da associacdo e de inclusédo
da populacédo LGBT+. Discussdes 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 tentam desumanizar e desqualificar a causa quilombola, que além de serem tudo
‘vagabundo’, sdo tudo ‘viado’ e ‘sapatdo’. Na verdade, os LGBT+ sdo minoria numérica dentro
da associacdo, mas ha ali um acolhimento, um esfor¢o de inclusdo efetiva, portanto, essa
generalizacdo serve apenas a uma desqualificacdo simploria.

Lembro que em uma das conversas que tive com Matilde, 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
davidas 14 na hora. Foi um momento bem interessante esse e me senti mais ainda confortavel
por perceber essa recepc¢do e interesse da diretoria na tematica de género e sexualidade LGBT+.
Enquanto antropdlogo LGBT+ me senti realmente acolhido e as experiéncias posteriores que
tive a essa conversa, me confirmaram esse sentimento.

Algo que percebi de inicio, mas que fui tendo certeza ao longo do tempo, é 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 inUmeras vezes nas conversas informais das quais participei. Participei de varias
conversas do tipo ou apenas as ouvi. Mas também é preciso certa intimidade para que esses
assuntos aflorem na presenca do/a pesquisador/a, sem constrangimentos. Em varias conversas

informais que tive com interlocutores/as, desejos sexuais eram manifestados, casos de
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infidelidade conjugal contados e preferéncias e aventuras sexuais, de si e dos outros,
comentadas.

Foi numa dada situacdo que percebi, através de desenhos, a presenca de adolescentes
LGBT+ na comunidade. Os fatos narrados a seguir servem a essa reflexdo e 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, de Aracati ao Cumbe, que foram fazer uma oficina de artivismo
com os/as jovens da comunidade e ficaram la até a festa do mangue. 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 o 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 representavam. Uma dessas coisas foram duas bandeiras LGBT+, uma delas

situada no canto direito superior da imagem a seguir:

Imagem 15 - Pinturas de jovens e criancas quilombolas que participaram da oficina (Ozaias Rodrigues, 2022).

Referéncias a0 mangue, as arvores, a pesca 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. O que mais se



177

destacou foram as referéncias ao mangue e a partir dessas referéncias foi proposta uma pintura

do muro que congregasse muitos dos elementos presentes nos desenhos. A pintura final foi

registrada na foto a seguir:

Imagem 16 - Muro de uma casa pintado por jovens e criancas da comunidade durante uma oficina (Ozaias
Rodrigues, 2023).

No final do dia em que iniciamos a pintura, 0s/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
informagdes atualizadas sobre 0 assunto. 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
atencao.

Oslas adolescentes e criangas que participaram desse momento, brincaram e xingaram
uns aos outros varias vezes, sendo preciso chamar a atengéo deles/as para que se concentrassem

na pintura. As cenas de mangofa e ofensas pessoais se seguiram, bem como tentativas de pintar
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0s rostos e corpos uns dos outros, até que a facilitadora da oficina resolveu intervir de forma
mais enérgica na situacdo, que para ela estava saindo do controle. Ela chamou todos/as que
estavam presentes e deu um sermdo, em tom professoral, sobre respeito e limites nas
brincadeiras, pois todos/as ali faziam parte do mesmo territorio e na luta pelo territorio é preciso
unido. Feito o sermao, retomamaos os trabalhos, mas os/as jovens ouviram a contragosto aquelas
palavras.

A situacdo do sermdo gerou depois, por parte de uma das jovens participantes, um
comentéario segredado a mim, em outra ocasido, nos seguintes termos: “Nédo gostei daquela
mulher; ela é chata”. Naquele momento s6 ouvi a informacéo e acolhi o desconforto da jovem.
J& 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 ndo havia feito nada
de errado na ocasido. Assim como no dia da oficina ela estava com um brago cruzado e o outro
erguido se apoiando neste, com uma postura de conviccao ao falar do assunto. Dessa vez me
manifestei, pois ja tinha tido tempo para analisar a situacdo e tomar partido na mesma.
Concordei com ela, rimos e encerramos 0 assunto.

Essa questdo me lembrou perfeitamente uma situacdo na qual Vieira (2015) foi
coadjuvante, chegando a intervir na situacdo. Em sua discussao sobre a arte de pirracar entre
quilombolas da Malhada (Caetité - BA), ela narra um episddio no qual presenciou duas criangas
zombando uma da outra, ao que se somou empurrdes e provocacdes mais agressivas:

As provocagdes foram ficando mais e mais agressivas e secundadas por empurrdes e
pontapés. Temi que as criangas se atracassem violentamente e, como nao vi por perto
nenhum outro adulto além de mim, achei que eu precisaria fazer alguma coisa. Para
apaziguar aquela situacéo, 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 nao brigam. Ndo notei que Teresa
observava a distancia e sem preocupagdo o enfrentamento dos garotos. Quando se
aproximou de nds para estender a roupa molhada na cerca, ela riu ao me ver

excessivamente preocupada com as atitudes dos meninos e exclamou: - Suzane é
engracada! E voltou a lavar roupas (VIEIRA, 2015, p. 95).

O paralelo entre a situacdo que Vieira (2015) narrou e a que presenciei € explicito, tanto
que quando vi 0 sermdo acontecendo e me atentei a reacao corporal das criancas, diante daquele
sermdo dado por uma estranha, lembrei imediatamente do episodio de Vieira (2015). Nesse
sentido, quando perguntei a opinido de Antonio Filho sobre o ocorrido, ele endossou a posigao
da facilitadora, dizendo que ha momentos em que as criangas e jovens da comunidade exageram
e que deveriam tomar mais cuidado nas brincadeiras. Mesmo assim, durante todo o ocorrido

que ele presenciou, inclusive os insultos e xingamentos constantes, ele ndo fez absolutamente
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nada. Creio que se trate aqui de uma divergéncia entre o que se fala e o que se faz ou mais
precisamente, mesmo ndo gostando do tom das brincadeiras, ele ndo achava necessario fazer
alguma intervencao e penso que a atitude dele, diante da situacdo, nos revela mais do que aquilo
que ele disse para mim.

A situag@o 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
acOes debochados, criticos e mordazes, como varias vezes presenciei ou participei. 1sso se
aproxima daquilo que Vieira (2015) chamou de relag¢fes agonisticas, nas quais as provocacoes
mUtuas e xingamentos ndo constituem ofensas pessoais para quem ouve € nem para quem 0S
pronuncia. O tom de brincadeira, de zombaria é algo recorrente nas conversas cotidianas e essas
relacBes agonisticas, ou socialidade agonistica (VIEIRA, 2015), estimulam precisamente o
carater ladico dessas relacbes, evocam o carater engracado de certas situacdes ou de
caracteristicas das pessoas. E a versdo da pirraca 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 néo 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) comentou’®. Nesse sentido, consegui com certa
facilidade entender o aspecto da pirraga nas relacdes e me somar a ela durante as conversas.
Isso explica, inclusive, a forma dindmica de varias conversas que presenciei, nas quais se vai
de um assunto muito sério a um assunto simplorio, banal ou com conotagdo sexual em poucos
segundos. Também percebi isso em reuniGes da associacdo, nas quais questdes sérias eram
debatidas, com direito a criticas mdtuas entre os presentes, mas um detalhe bobo rapidamente
se transformava em motivo de riso e mangofa coletiva. Feitas estas consideragdes podemos
voltar ao assunto principal do topico.

Retomando o tema da diversidade de género e sexualidade, faco mencdo aqui 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 balizou

sua escrita. Ela destaca em sua Introducao, que ao conversar com Jodo, ele lhe disse “ndo haver

8 A meu ver, a situacdo que presenciei é 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 pirraca e, mais tarde, explicou
melhor essa inclinagdo das criangas, tentando me tranquilizar: “eles brigam, mas depois estdo lambendo uns aos
outros”’. Minha intervencdo 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, p. 95).
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um debate mais abrangente acerca das questdes de diversidade no local, mesmo com a presenca
de um publico LGBTQ+ marcante e atuante” (ALBUQUERQUE, 2022, p. 12). A autora faz
considerac@es 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 aplicacdo 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 negagéo
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 comentérios internos. Mas
reafirmou que a presenca 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 decisdo (ALBUQUERQUE, 2022, p. 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 populacgéo local. Percebo a construgdo e manutencdo do
coletivo LGBT+ do Cumbe como um processo de empoderamento coletivo (BERTH, 2019, p.
91), em torno da afirmacdo da diversidade de género e da sexualidade. O conceito de
empoderamento, como apresentado por Joice Berth (2019), cabe bem a essa discussédo no
Cumbe e a forma como Albuquerque (2022) apresentou as falas dos/as interlocutores/as nos
permite sugerir isso.

Uma outra questdo que Albuquerque (2022) colocou aos/as interlocutores/as de sua
pesquisa, foi sobre a intersec¢do entre pertencimento étnico e de género e sexualidade. Os/as
entrevistados/as percebem de forma positiva esse cruzamento identitario, no sentido do

fortalecimento matuo. Além disso,

A ultima questdo foi: “Vocé considera que o Coletivo LGBTQ trouxe impactos para
0 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 percep¢ao de positividade da organizacao, se deu por exemplo,
pela possibilidade de um ambiente seguro, onde tanto podem expor suas dores,
inquietacBes e se colocarem como ativos nas propostas de atuacdo da luta, quanto em
uma situacdo de discriminagdo, por exemplo, terem um aparato que esteja em defesa
e em prol de uma resolu¢do (ALBUQUERQUE, 2022, p. 30-31).

As respostas a essa questdo confirmam aquilo que Tia Simoa comentou sobre o

acolhimento que LGBTSs tém dentro da associa¢@o quilombola. As atividades que Albuquerque
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(2022) desenvolveu foram apoiadas pela diretoria da associagéo, visando o empoderamento
dos/as jovens e adultos LGBT+. Gostaria a seguir, de compartilhar impressdes sobre um evento
do qual participei com esses/as mesmos/as jovens e adultos da comunidade. Participar de
eventos e conversas com esse grupo de jovens e adultos me possibilitou compreender aspectos
importantes das relagOes entre eles/as.

Entre os dias 19 e 21 de maio de 2023, participei da Il Oficina preparatéria para o |
Encontro LGBTQIAP+ da Zona Costeira do Ceara. Durante esses trés dias, tanto nas atividades
da oficina quanto nas conversas informais, percebi que ha uma tensdo geracional entre LGBTS
jovens (adolescentes e jovens adultos até 30 anos) e LGBTSs adultos, que ja passaram dos 35,
pelo menos. Os LGBTs mais adultos tém uma nocdo ultrapassada e estatica sobre as questdes
de identidade de género e sexualidade, enquanto 0s mais jovens possuem uma nogdo mais
atualizada dessas questdes e tém 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 questéo.

Nesse sentido, ha uma resisténcia dos mais adultos em atualizarem o proprio
pensamento em relacdo as identidades de género e de sexualidade, seja fazendo pouco das
discusses atuais ou simplesmente as ignorando, como se ndo precisassem se atualizar sobre as
mesmas. Durante esse evento, essa atitude foi varias vezes rechacada pelos/as mais jovens, no
sentido de cobrar uma atualizacdo dessas no¢des pelos adultos e de levar o debate atual a sério.
Essa tensdo geracional faz parte das relacdes entre a populacdo 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, laboratdrio. No inicio de
2021, houve um trabalho de campo para realizacdo de cartografia social de um dos
bolsistas do laboratério. 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 € um homem gay e ele comentou sobre isso, de que
aqui no Cumbe néo 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 impressao 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
comunitario, para promover uma roda de conversa com as LGBTSs. Falei pro
Jodo, ‘t0 indo pro turismo comunitirio, mas vejo esse momento como uma
oportunidade de fazer essa reunido, essa organizacdo’. O Jodo topou, eu conversei
com outras pessoas LGBTSs que também toparam e a gente teve esse primeiro encontro
em julho de 2021. Foi la onde eu conheci a Camylla também, ela apareceu. L& eu
conheci a Dandina também; as travestis aqui do Cumbe (Dialogo realizado em:
04/12/2022).
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Assim como eu, Dandara rapidamente percebeu a presenca LGBT+ no Cumbe. Ela
também enfatiza as meninas trans e descreve como articulou a criagio do coletivo. E por isso
que vejo a questdo como um empoderamento pelo qual essa populacdo esta passando, com
conversas entre eles/as sobre o0 assunto, com criticas e aprendizados mutuos. Essa organizacao
ajudou também na constru¢do de uma solidariedade entre os/as membros/as do grupo e da
percepcdo de participar das atividades da associacao para além da temética do coletivo. Além

disso,

Foi um espago muito marcante, eu sou muito dessa vibe da simbologia. Foi algo
muito simbélico, muito marcante, porque na primeira vez, na historia do
quilombo ter essa perspectiva de se organizar enquanto movimento, enquanto
coletivo. E reafirmando: esses corpos ja estavam aqui, para que nao pensem que
agalera LGBT s0 teve visibilidade depois do coletivo. Nao, a galera ja tava aqui,
jaiapras atividades, s6 ndo 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 seminario de extensdo e monitoria do
Cumbe, em parceria com 0 NATERRA e o Terramar. Nessa ocasido, primeiro
fizemos uma roda de conversa, que até foi a Camylla que facilitou a roda de
conversa sobre a histéria LGBT, trajetéria LGBT e a Nairobi junto, que é do
Terramar. Em dezembro a gente fez uma oficina de autodefesa. A gente pautou que
dentro do seminério, que seria dividido entre novembro e dezembro, que ia ter uma
programacdo bem grande. Entéo a gente pautou que dentro da programacéo, tanto
em novembro quanto em dezembro, houvessem momentos com o coletivo LGBT,
porque sdo nesses espagos onde o coletivo pode se expandir (Didlogo realizado em:
04/12/2022).

A visibilidade é um dos aspectos do empoderamento coletivo, essa autoafirmacdo é
necessaria para que se percebam enquanto individuos de direitos, com experiéncias a contar,
expor suas demandas e inquietacdes. Criar o coletivo foi uma nomeacdo desse empoderamento
que esta se construindo. A experiéncia de Dandara com movimentos sociais ajudou o0s/as
LGBTs do Cumbe a entenderem que suas existéncias sdo politicas, sdo mais do que 0s
comentérios maldosos podem definir, que tém desejos e subjetividades que precisam ser
ouvidas, nomeadas. Por sua narrativa, entendemos que o coletivo pretende ocupar 0s espacos
possiveis, nos quais podem atuar e se colocar como LGBTSs.

Camylla complementa o relato de Dandara:

Sobre o coletivo, eu conheci a Dandara em 2021, eu ndo sou muito boa de datas. Ela
propds uma roda de conversa e nesse dia eu tava sem nada pra fazer, entdo 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. Ndo conversavam
nem sobre isso. Eu pensei, ‘Ah, eu vou 14 conhecer a Dandara’, na época eu nio
fazia muita parte da associacdo quilombola, ndo interagia muito. Fui la 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, ¢ isso que eu
quero. K isso que nés precisamos’. Quando a Dandara nio estiver aqui vai ter
gue continuar e eu vou tentar [fazer] valer a pena, porque era s6 eu na época, 0
pessoal da comunidade [LGBT] néo participava. Eu como a Unica travesti dando
a cara, tentando puxar a Dandina, foi mais isso. Foi muito legal. Foi ai que eu me
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interessei mais em participar da associacédo quilombola, das programacdes, das
viagens, dos intercdmbios, das rodas de conversa.. Eu me senti bem mais
acolhida na associagédo depois disso. Eu espero ter mais oportunidades, de abrir mais
a voz, porque a gente sabe o quanto é dificil pra nés dar a cara a tapa. Nos
travestis estivemos na linha de frente e os gays afeminados, na frente da luta,
durante muito tempo (Dialogo 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. Camylla comenta que se exp6s em algumas
situacOes para falar de sua identidade trans e da populagdo LGBT+ como um todo, ao tempo
em que percebeu que muitos/as ndo se somaram a sua atitude. Ela comenta o pioneirismo das
mulheres trans e dos gays afeminados na luta pelos direitos LGBTSs e afirma que ainda nédo
havia sido aventada a possibilidade de um coletivo como este na comunidade. Do ponto da
visibilidade o coletivo é um avanco, é um espaco seguro onde os LGBTs podem trocar ideias,
viajar para eventos e se fortalecer.

Camylla ainda comenta sobre a construcdo de sua identidade da seguinte forma:

A Dandina foi a minha representacédo de uma travesti, que na época, eu sempre
falo que antes eu ndo tinha uma representacdo de pessoas transgénero, de
travesti. Entdo, pra mim, a Unica coisa que me representava na época era a arte drag
queen. SO que eu me via como uma pessoa que ndo queria estar daquele jeito pra
minha vida toda. N&o queria que fosse momentaneo aquilo. A parte de ser drag queen,
é que elas se montam e se desmontam e eu s6 me sentia representada por um lado,
mas eu s6 conhecia aquilo. Ai eu sempre via a Dandina, o Jeferson [que
destransicionou], que na época era Stephany, e eram as minhas Unicas
referéncias, que eu tinha. Inclusive, eu ndo 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, o Netinho [José Freire] e... a gente ndo tem
muito dialogo aqui no Cumbe. Que o Netinho e o Gilsinho so direito fora, a trabalho
[e estudo]. A Dandina e o Jeferson é trabalhando. Entdo fica s6 eu aqui e o resto
nao se manifesta. ‘As outras conseguem o direito pela gente’, é tipo isso. Eu
pensei ‘nao cara, eu quero fazer mais, eu quero entrar nessa linha também’. Eu
quero fazer alguma coisa, me mover e ndo ficar parada s6 olhando a luta das
outras. Foi isso (Diélogo realizado em: 04/12/2022).

Enquanto mulher trans, Camylla teve dificuldades inerentes ao processo de transicao,
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. Alguns se afirmam, outros
ndo. Ela deu a cara a tapa por ser uma das poucas LGBTSs a falar do assunto e se posicionar,
enquanto outros/as simplesmente vivem suas vidas sem politizarem sua existéncia. Sdo duas
atitudes distintas e muito comuns entre LGBTS.

Também perguntei a Dandara e Camylla sobre a criagdo da bandeira do coletivo e

Camylla fez uma fala contundente sobre as demandas de pessoas trans:

Camylla: Serve também pra quando tiver uma programacao 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
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pra gente fazer um encontro, uma parada, com todas as pessoas [LGBTs] dos
territorios, pra gente se encontrar. Pra janeiro ou fevereiro [de 2023]. Mas tem
pouco tempo que a gente tem o coletivo. A gente ainda td 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 questdo da transi¢do
de género, que é muito dificil a questao financeira, que muitas meninas sofrem
com o préprio 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 da 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).

Camylla faz referéncia ao | Encontro LGBTQIAP+ da Zona Costeira do Ceara, 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, que
teve varias atividades, momentos de descontracdo, rodas de conversa e lazer. Conhecemos
bastante gente, trocamos ideias, elaboramos demandas, tiramos fotos e sugerimos um segundo
encontro como aquele. A titulo de informacéo, esse evento foi organizado pela equipe do
Instituto Terramar, que ja tem uma longa parceria com os/as quilombolas do Cumbe.

Camylla também faz mencdo da necessidade de politicas publicas que atendam as
pessoas trans em suas transicdes, sobretudo quando estas envolvem a disforia de género, algo
que implica num sofrimento fisico e psiquico consideravel. Da mesma forma, a autonomia
financeira e 0 acesso a educacdo é importante para as trans. Ela é otimista e acredita que o
coletivo pode crescer, conseguindo influenciar localmente as politicas na area da saude, que
venham a atender pessoas trans. Por Ultimo, perguntei a ambas sobre as expectativas em relacédo

ao coletivo:

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.
Dandara: Eu td na mesma vibe que a Camy, assim... eu tenho expectativas porque
a gente vai ta 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, 0 Ceara trés vezes mais forte, talvez a gente consiga, de
alguma forma, implementar essa ajuda, pra questdo da hormonizacao. L4 em
Fortaleza a gente ja tem uma ferramenta dessas, que é puablica, é o Ser Trans, o
ambulatorio Ser Trans, que faz atendimentos voltados para a questdo da
hormonizacao. Por que ndo ter isso em Aracati? Até porque aqui tem um publico
LGBT muito forte. Uma galera muito organizada.

Camylla: E Aracati é muito mais acessivel pra quem mora por perto, do que
Fortaleza. Ir pra Fortaleza é mais dificil a gente ter acesso, tanto pelo transporte,
quanto pela questdo financeira e ai vocé nao vai ter direito aos hormdnios? Vai
ter muita luta, muita lingua pra isso acontecer, porque a gente vai falar horrores
(Diélogo realizado em: 04/12/2022).

A demanda por um ambulatorio trans esta posta, além da necessidade de uma maior

visibilidade das demandas LGBT+ na regi&o de Aracati e adjacéncias. E preciso descentralizar



185

as politicas de saude que atendam a essa populacdo. Elas sdo otimistas, mas sabem que essas
conquistas soO se alcancam com organizacao e luta. Ter governantes de esquerda no Executivo
Federal e Estadual é algo positivo para elas e motivo de boas expectativas. Além dessas
questdes, devo comentar brevemente algumas situacdes que mostram um tensionamento entre
esses/as jovens quilombolas LGBT+, quanto as suas sexualidades e outras pessoas da
comunidade, bem como de seus familiares.

Certa vez, uma jovem 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’. Ela comentou que ja tentou dialogar com a mae sobre o assunto, mas
que sO recebe reacdes negativas da mesma quando tenta esse dialogo. A méae dessa
interlocutora, inclusive, é uma das minhas companhias preferidas quando estou no Cumbe e ter
ouvido isso da filha dela me deixou surpreso, de forma negativa, claro. Ao mesmo tempo,
entendo que, nesse caso, o0 que eu podia fazer diante daquela confisséo era ouvir a jovem e falar
algo como ‘Pode ser que um dia ela deixe de agir assim, mas fica tranquila, que o mais
importante ¢ vocé€ se aceitar; entender quem vocé ¢’. E encerramos o assunto.

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 ndo-binéria, apesar de performar uma
estética feminina. Ela me disse que ainda ndo estava pronta para falar sobre isso com seus pais.
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 LGBTSs, ao
passo em que as mesmas se afirmaram bissexuais e receberam comentarios de duvida quanto a
isso - aquele tipico comentario bifébico de quem acha que entende mais da sexualidade alheia
do que a prépria pessoa.

Narro esses casos para entendermos que o fato da presenca LGBT+ no Cumbe ser
afirmada, ndo garante a auséncia do preconceito ou da LGBTfobia. Pelo contrario, a afirmacao
se faz apesar do preconceito, contra ele. H&4 mais informacdes que posso trazer sobre o assunto,
sobretudo a partir de uma entrevista que fiz com Jodo e Antdnio Filho sobre a presenca LGBT+
no Cumbe, no entanto, penso que o que foi colocado aqui serve para termos uma nogao bésica
da questdo nessa comunidade quilombola. De qualquer forma, € muito importante que essa
presenca seja enfatizada e celebrada, pois ela € fruto de um empoderamento que essas pessoas
construiram. Nesse contexto, felizmente, a liberdade de ser quilombola reforca a liberdade de
ser LGBT.
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4. VIDA E MOVIMENTO

PONTE SOBRE
O RIACHO

JAGUARIBE

e

Imagem 17 - Placa que antecede a ponte da Canavieira (sentido Cumbe-Canavieira) sobre um braco do rio
Jaguaribe (Ozaias Rodrigues, 2023).
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Num primeiro momento, discuto aqui as estratégias quilombolas, os impasses
institucionais e as politicas publicas no contexto pandémico. Num segundo momento, retomo
questdes relativas ao Cumbe e seu cotidiano, ndo focando na pandemia. A partir do que nos
narram Silva et al (2020) vemos que nas CRQs (comunidades remanescentes quilombolas)
cearenses a pandemia explicitou, mais ainda, a falta de atencdo bésica a salde da populacéo
quilombola. Tendo em vista o quadro narrado por Silva et al (2020) percebemos as formas, as
mais variadas, com as quais os/as quilombolas cearenses lidaram com a pandemia.

No caso do quilombo de Sitio Veiga, em Quixada, os proprios moradores, liderados
por mulheres, se mobilizaram a fim de conter os impactos do coronavirus em seu territorio (p.
238). No caso de Alto Alegre, em Horizonte, o poder publico ndo assistiu de forma adequada a
populacdo daquele territorio (p. 240). No Cumbe, basicamente, todas as atividades coletivas
foram suspensas como medida de precaucdo’® (SILVA, et al, 2020, p. 241), pelo menos no
primeiro ano da pandemia e nos momentos de maior contagio e mortes.

Além disso, o posto de satde no territorio do Cumbe ndo funciona como deveria (tendo
a aparéncia de uma casa abandonada, inclusive) e os/as proprios/as quilombolas se mobilizaram
para construirem uma barreira que minimizasse o fluxo de pessoas de fora para dentro da
comunidade (p. 241) - isso ocorreu em 2020. Além disso, no site da associacdo quilombola do
Cumbe® constam algumas informagGes acerca das estratégias frente a pandemia. Um texto
publicado em 28 de julho de 2020, no referido site, informa que a associacdo foi contemplada

por um edital do Fundo Baob4, o que permitiu algumas a¢oes:

A Associacdo Quilombola do Cumbe, no municipio de Aracati, litoral leste do Ceara,
com o apoio do Fundo Baob4 para Equidade Racial, faz doagdes de cem Kits de
produtos de limpeza, higiene pessoal e mascaras para familias quilombolas do Cumbe
durante o periodo da pandemia do coronavirus. Na comunidade do Cumbe, através de
reunides virtuais, a coordenagdo da associagdo tem discutido medidas que ajudem na
prote¢do [contra] esse virus, sabendo da fragilidade da estrutura do servico de satde
publica no municipio de Aracati/CE.

[para] Seguir & risca essas orientacbes também é necessario ter subsidios que
permitam que as pessoas possam ficar em suas casas evitando a0 maximo a exposicao,
como auxilios financeiros, doagdes de cestas basicas e materiais de limpeza e higiene
pessoal, levando em conta a situacdo socioeconémica de cada um. Nesse sentido,
buscamos parcerias de Grgdos governamentais e ndo-governamentais, empresas
privadas, para apoio as demandas de combate ao Covid-19. O primeiro apoio para
combate ao Covid-19 veio pelo Fundo Baoba... (CUMBE, 2020).

® 0s primeiros casos confirmados de infeccdo entre quilombolas do Cumbe ocorreram na segunda semana de
abril de 2021. Duas mulheres, uma de 72 anos e outra de 40 anos, foram as primeiras a serem infectadas no
territério quilombola do Cumbe. Como néo tiveram sintomas graves, elas ndo precisaram ser hospitalizadas,
tendo ficado apenas em casa se cuidando. Informac@es passadas por Jodo em: 12/04/2021. Nesse contexto, se
sobressai a preocupagdo com os mais velhos, geralmente enquanto grupo de risco e principalmente quando
possuem alguma doenga cronica (SILVA, et al, 2020, p. 242).

8 Disponivel em: https://www.quilombodocumbe.com/a-comunidade-quilombola. Acesso em: 17/05/2021.
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No contexto pandémico algumas instituicGes ou entidades se destacaram por a¢fes que
visaram reduzir os impactos socioecondmicos, constituindo-se em parcerias importantes, como
vemos no caso do Fundo Baoba e de outros que serdo citados. No rol de parcerias de longa data
da comunidade do Cumbe constam a Cerquice, o Conselho Pastoral dos Pescadores (CPP), o
Instituto Terramar, 0 Movimento dos Pescadores e Pescadoras Artesanais (MPP), entre outras
entidades. A comunidade do Cumbe construiu, ao longo do tempo, uma ampla rede de parcerias
e apoio sociais que se mostraram essenciais em varias ocasifes e na pandemia nao foi diferente.

A partir de um outro edital, dessa vez pelo Fundo Casa Socioambiental, os/as
quilombolas do Cumbe empreenderam outras agdes, mas essas foram voltadas diretamente a

reducdo do impacto socioecondmico gerado pela pandemia:

O objetivo geral do projeto ¢é finalizar o processo de construgdo da unidade de
beneficiamento de pescado e do restaurante comunitario. Temos o objetivo de garantir
a comercializagdo e/ou doacéo da produgdo pesqueira como mariscos, crustaceos e
peixes, tirando a pessoa do atravessador, agregando valor & produ¢do. No contexto da
pandemia do coronavirus, nossa intengdo € comprar os pescados dos quilombolas do
Cumbe e fazer a doacdo na regiéo para as comunidades vulnerabilizadas pela Covid-
19 como quilombolas, comunidades rurais, assentamentos de reforma agréria e
comunidades urbanas, colaborando com a soberania e seguranca alimentar dessa
populacédo (CUMBE, 2020).

Vemos assim 0 quanto a associacdo quilombola do Cumbe se mobilizou tanto para
dentro, com acdes internas, quanto para fora, com a¢des externas, gerando um impacto positivo
no seu entorno social®:. Vemos a criatividade e agéncia quilombolas em a¢do. Num contexto
em que a auséncia de politicas publicas voltadas a satude quilombola explicitaram a omissao

estatal, essa auséncia tem seus efeitos maximizados por conta da pandemia,

[...] onde preocupagdes como o distanciamento dos postos de atendimento médico e a
caréncia de materiais de prevencdo e cuidado pessoal vém exigindo o protagonismo
quilombola, requerendo assim a mobiliza¢do interna no sentido de confeccionar suas
préprias mascaras e distribui-las coletivamente, assim como a construcao de barreiras
sanitarias para impedir o transito de ndo-quilombolas nos respectivos territdrios
(SILVA et al, 2020, p. 242).

Osl/as quilombolas agem apesar do Estado ou sem a presenca do mesmo, tomando para
si, na medida do possivel, a responsabilidade de agdes e estratégias contra o coronavirus. De
um lado, enquanto essas medidas eram tomadas pelos/as quilombolas, do outro eram tomadas
as medidas necessarias, pelas autoridades, para que a vacinagdo a essas populacdes fosse

executada. A nivel estadual ressalto que em meados de margo de 2021 o governo do Estado do

81 Durante trés meses, em 2020, foram doados 510 quilos de peixes, 510 quilos de mariscos e 510 cordas de
caranguejos, sendo contempladas 170 familias em Aracati — 50 familias no Cumbe, 30 em Ubaranas, 30 numa
comunidade de pescadores, 30 numa comunidade de catadores de materiais reciclaveis e 30 familias de
assentamento rural. Além disso, a comunidade também foi contemplada com um recurso do Fundo Brasil de
Direitos Humanos que permitiu a aquisi¢do de 100 cestas basicas, 100 kits de higiene pessoal e limpeza e tecidos
para confeccdo de mascaras. Informagdes fornecidas por Jodo.
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Cearé abriu uma nova chamada para o Cadastro Estadual de Vacinagao contra o coronavirus,
através de um painel virtual®. Nesse painel havia o item para que a pessoa se identificasse como
indigena ou quilombola, caso o fosse e nesse sentido, essas populacdes estavam sendo vistas
como prioritarias na vacinacao.

A comunicacdo sobre as acbes do Governo do Estado, referentes a pandemia, foi feita
também pelas redes sociais. O perfil oficial da Sesa (Secretaria da Saude do Ceard), no

Instagram, publicou em um story, no dia 29 de marco de 2021, a seguinte informacao:

82 A Secretaria da Saude do Ceara (Sesa) criou um painel na plataforma IntegraSUS para acompanhamento dos
dados do Cadastro Estadual de Vacinacéo contra o coronavirus. Fonte: perfil oficial da Sesa no Instagram.
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GOVERNO o
ESTADO po CEARA

Secretaria da Sedde

CORONAVIRUS (COVID-19)

Ceara inicia vacinacao de
povos tradicionais
quilombolas em 42
municipios

Ao todo, 30.456 doses serao aplicadas
inicialmente. O mapeamento desta
populacao, distribuida em 42 municipios
do Estado, foi feito pela Comissao
Estadual dos Quilombolas Rurais do
Ceara (Cequirce).

Imagem 18 - Print feito a partir de story no Instagram da SESA® (Ozaias Rodrigues, 2021).

Assim, no dia 29 de mar¢o de 2021 foi iniciada a vacinacdo das populacGes
quilombolas em territério cearense, mas é importante ressaltar que nesse contexto a

identificacdo das CRQs foi facilitada devido ao mapeamento feito em 2019 dessas mesmas

8 Perfil da Secretaria de Satide do Ceara no Instagram: https://www.instagram.com/saudeceara/. Acesso em:
28/12/2023.



https://www.instagram.com/saudeceara/

191

comunidades®. Em matéria publicada, nesse mesmo dia, no site da Secretaria de Satde do
Estado®®, foi informado que adultos acima de 18 anos seriam vacinados em 80 quilombos
cearenses. O maior desafio, no tocante a vacinacdo dessas populacdes, € a distancia geografica
entre 0s seus territorios e os nucleos urbanos dos 42 municipios nos quais se encontram. Porém,

uma questdo chama a atencéo na narrativa da matéria em aprego:

Embora o Governo Federal tenha definido como prioridade apenas os moradores de
quilombos certificados pela Fundacdo Cultural Palmares - dos 80 quilombos
mapeados, 54 tém certificacdo -, 0 Governo do Ceara, por meio da Sesa, decidiu
assegurar que todos os territérios observados pela Cerquice serdo contemplados
(SESA, 2021).

A partir disso, vemos atitudes opostas das autoridades no tocante a vacinacao dessas
populacbes. Podemos colocar que essa a¢ao discriminatoria negativa do entdo Governo Federal,
de definir a prioridade de vacinagdo entre quilombos certificados e n&o-certificados, serve
apenas para relativizar a prépria incompeténcia e irresponsabilidade na gestdo do Plano
Nacional de Operacionalizacdo da Vacinacdo (BRASIL, 2021). Ou seja, 0 Governo Federal
puniu as populacbes ja marginalizadas pelo fato de uma instancia da sua algada ndo ter
cumprido o seu papel de certificagdo. Ainda no referido Plano (BRASIL, 2021), no topico 1.2.
Grupos com elevada vulnerabilidade social, depois das populac@es indigenas, as populacdes
quilombolas e ribeirinhas sdo citadas. Na 6° edicdo do Plano é possivel encontrar as seguintes
afirmacoes:

A transmissdo de virus nestas comunidades tende a ser intensa pelo grau coeso de
convivéncia. O controle de casos e vigilancia nestas comunidades impGe desafios
logisticos, de forma que a prépria vacinagéo teria um efeito protetor altamente efetivo
de evitar multiplos atendimentos por demanda.

Assim, no delineamento de ac6es de vacinagao nestas populacGes deve-se considerar
os desafios logisticos e econdmicos de se realizar a vacinacdo em areas remotas e de
dificil acesso. N&o é custo-efetivo vacinar popula¢Ges em territérios de dificil acesso
em fases escalonadas, uma vez que a baixa acessibilidade aumenta muito o custo do
programa de vacinagdo. Além disso, multiplas visitas aumentam o risco de introducéo
da covid-19 e outros patdgenos durante a prépria campanha de vacinacéo (BRASIL,
2021, p. 17-18).

Apesar das comunidades quilombolas figurarem como prioritarias para a vacinagdo, o
que se Vé a partir do trecho selecionado é o Governo Federal falando mais nas dificuldades de
se vacinar essas populagdes, do que em estratégias para minimizar essas dificuldades. Afora
iSso, a retorica gira em torno dos custos e da nao-viabilidade operacional de uma vacinagao
escalonada (BRASIL, 2021, p. 81). No Plano (BRASIL, 2021) fica explicito que o Governo

84 Foram identificadas 80 comunidades quilombolas, das quais 54 possuem certificacdo pela Fundagéo Cultural
Palmares.

8 Disponivel em: https://www.saude.ce.gov.br/2021/03/29/ceara-inicia-vacinacao-de-povos-tradicionais-
quilombolas-em-42-municipios/. Acesso em: 05/05/2021.
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Federal sabe o que fazer, a questao é: ele deve levar em consideracdo mais os desafios logisticos
ou o resultado final?

O caso dos/as quilombolas de Aracati, no tocante a vacinacao contra o coronavirus, €
emblematico e problematico. Uma matéria publicada no dia 7 de maio de 20218, no site do
Diério do Nordeste, resume bem o drama desses/as quilombolas e a negligéncia da gestdo
municipal no tocante a vacinacdo. Cumbe e Corrego de Ubaranas ainda ndo tinham sido
vacinadas mesmo ap0s 0 municipio ter iniciado a fase trés de vacinacdo, sendo que as
comunidades quilombolas deveriam ter sido vacinadas na fase dois, enquanto grupo prioritario,

como informa a matéria;

A comunidade do Cumbe, juntamente com a do Corrego de Ubaranas, acionou a
Defensoria Publica do Ceard para tentar garantir a vacinacdo. Segundo o defensor
Diego Cardoso, atuante na comarca de Aracati, ha uma violagdo clara dos direitos
desses povos, “uma vez que quilombolas sdo contemplados na fase dois tanto do plano
nacional quanto do plano estadual de imunizacdo”. [...] Diego explica que as doses
que foram aplicadas, até agora, em quilombolas no Aracati foram por meio do critério
etario, ndo pelo pertencimento a comunidade tradicional. “O municipio estd agindo
em contrariedade ao ordenamento juridico nesse caso por diversos pontos, visto que
0s quilombolas tém protecdo constitucional [...]. Nesse cenério, a Defensoria do
Estado expediu uma recomendacdo formal ao municipio de Aracati para que eles
iniciassem a vacinagdo dos povos quilombolas (Redacéo Diério do Nordeste, 2021).

A judicializacdo do direito a vacinacao, foi o n6 gordio para esses/as quilombolas, que
tiveram que se valer do sistema judiciario até o ultimo segundo a fim de serem imunizados/as.
Porém, os problemas ndo pararam por ai, pois o cabo de guerra entre o executivo local e o
judiciario estadual continuou. Como ja informou Dona Matilde a prefeitura de Aracati ndo
reconhece o0 Cumbe como CRQ:

A secretéria da Salde de Aracati, Andressa Guedes Kaminski Alves, informou, em
nota, que, no Cumbe, apenas uma “minoria dos residentes se autodeclaram povos
tradicionais quilombolas™ e eles ndo estdo isolados. A gestora destaca ainda que uma
acdo judicial pede a anulacdo “da certiddo de autodefinicdo a qual faz constar a
Comunidade do Cumbe como Remanescente Quilombola”. Além disso, um inquérito
policial apura a falsificagdo de documentos e assinaturas.

No entanto, tanto a comunidade do Cumbe quanto a do Cérrego de Ubaranas séo
reconhecidas como quilombolas pela Fundacgdo Cultural Palmares, pela Coordenacao
Nacional de Articulacdo das Comunidades Negras Rurais Quilombolas (Conaq) e pela
Comissao Estadual dos Quilombolas Rurais do Ceara (Cerquice) (Redacdo Diario do
Nordeste, 2021).

A ‘criminalizagdo’, termo usado pelos/as interlocutores/as, dos/as quilombolas do
Cumbe da qual nos falaram Jodo e Dona Matilde foi reforgada pela gestdo municipal mais uma

vez. Tanto a Secretaria de Saude quanto o prefeito®” afirmavam insistentemente que os/as

8 Disponivel em: https://diariodonordeste.verdesmares.com.br/metro/grupos-quilombolas-de-aracati-nao-
recebem-vacinas-contra-covid-19-mesmo-estando-entre-prioridades-1.3083089. Acesso em: 07/05/2021.

87 Em 23 de abril de 2021, em uma live transmitida pela radio FM Sinal 91.1 MhZ de Aracati, o prefeito,
Bismarck Maia, falou que nao existem quilombolas no municipio a ndo ser em Ubaranas. Falou que no caso do
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quilombolas do Cumbe s&o minoria numérica, como forma de deslegitima-los/as. A presenga
da policia, o assédio politico, a negligéncia com as vidas quilombolas e 0s processos judiciais
encarnam um racismo institucional que esta longe de ser velado. A criminalizacdo ja estaria
posta apenas pela figura da “policia na porta” em véarias ocasides antes da pandemia, como
narrou Matilde, mas ela se agiganta como vemos no discurso da referida gestora®.

Esse contexto nos lembra o que Preciado (2020) discute acerca do termo imunidade,
que de um sentido politico, baseado no Direito, ganhou no século XIX um sentido biomédico.
Porém, o que Preciado (2020) defende é que o sentido original de imunidade se preservou e
agregou este outro sentido, de forma que determinados corpos sempre serdo passiveis de serem
sacrificados em prol da comunidade ou nédo, enquanto outros estardo sempre imunes a esses
sacrificios biopoliticos® (PRECIADO, 2020, p. 3). A situagdo do Cumbe nos lembra essa
discussdo posta por Paul Preciado quando ele traz as consideracdes da antropdloga Emily

Martin, acerca da gestdo biopolitica de crises virais que fizeram muitas vitimas:

A imunidade corporal, argumenta a autora, ndo é mero fato biol6gico independente
de variaveis culturais e politicas. E justamente o contrario: 0 que entendemos por
imunidade se constroi coletivamente através de critérios sociais e politicos que
produzem alternativamente soberania ou exclusdo, prote¢do ou estigma, vida ou morte
(PRECIADO, 2020, p. 4).

Tendo em mente os sentidos politico e biomédico do termo imunidade € possivel
relaciona-los a essa gestdo imunitaria da prefeitura de Aracati em relacdo a Ubaranas e ao
Cumbe, sobretudo ao Cumbe, devido ao ndo-reconhecimento de sua identidade quilombola. Foi
também a negacdo de uma vida imunizada, protegida do virus. E preciso relembrar que a
pandemia além de viral, € sobretudo social, econémica e politica, sendo que essa negacdo da
imunizagdo é uma prova disso. Vidas quilombolas ndo-imunizadas fazem pandemia. Num
contexto em que essas comunidades permaneceram sem vacinagdo contra o coronavirus, sendo

uma delas perseguida pela gestdo municipal, realmente a imunidade enquanto direito social e

Cumbe o que existe é uma minoria e ainda citou, de forma irresponsavel, um inquérito aberto na Policia Federal
a partir de uma noticia crime que alega falsificacdo de documentagédo na autodefini¢do quilombola do Cumbe.

8 «A Secretdria ressaltou ainda que pessoas residentes na comunidade do Cumbe foram vacinadas, conforme os
outros critérios de prioridades, como idosos e pessoas com comorbidades. “Quanto a comunidade do Cérrego de
Ubaranas, esta reconhecida comunidade tradicional de quilombolas, houve, também, vacinagdo de pessoas da
referida comunidade” (Redagdo Diario do Nordeste, 2021). Pelo menos até o dia 10/05/2021 em Ubaranas as
pessoas vacinadas o foram pelo critério prioritario de idade, assim como no Cumbe. “Para o presidente da
Associagdo Quilombola do Cérrego de Ubaranas, José Francisco dos Santos Pereira, 0 sentimento é de
abandono. “A informagdo que a gente tem ¢ que chegou a vacina na cidade e néo foi disponibilizada pra gente; e
a gente sabendo que outras comunidades do Ceara foram vacinadas e a gente ndo, a gente se sente desvalorizado
como um todo” (Reda¢do Diario do Nordeste, 2021).

89 «Chamo de biopolitica os poderes que organizam a vida, incluindo aqueles que expdem diferencialmente as
vidas a condi¢do precaria como parte de uma administragdo maior das popula¢es por meios governamentais e
ndo-governamentais, e que estabelece um conjunto de medidas para a valoragédo diferencial da vida em si”
(BUTLER, 2018, p. 216).
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bioldgico esteve vinculada a critérios sociais e politicos, sendo que 0s mesmos produzem
exclusdo, estigma e a possibilidade da morte.

No dia 26 de marco de 2021 uma Resolucio® do Governo do Estado do Ceara, através
da Comisséo Intergestores Bipartite — CIB/CE, elencou os/as profissionais de assisténcia social,
os/as fiscais de vigilancia em salude e os/as quilombolas como 0s grupos prioritarios de
vacinagdo no Estado. J4 em uma Resolugdo posterior®® temos uma série de recomendagdes
voltadas a vacinacdo da populacéo quilombola.

Moradores e liderancas do Cumbe e de Ubaranas procuraram entdo a Defensoria
Publica Geral do Estado do Ceard, com vistas a informar sobre a vacinagdo infima nos seus
territorios®?, indicando em suas demandas que a Prefeitura subverteu a ordem prioritaria de
vacinagdo, 0 que no conjunto se constitui como “violacdo de direitos humanos e de direitos
fundamentais das pessoas quilombolas domiciliadas no territorio do Municipio”
(Recomendacéo n° 01/2021, p. 3).

A Defensoria elaborou uma Recomendacdo acerca da questdo e quase trés semanas
apos o encaminhamento da mesma a vacinacao foi realizada, mas apenas em Ubaranas, mesmo
a Recomendacao citando essa comunidade expressamente junto ao Cumbe, recomendando a
vacinacdo com urgéncia da populacdo desses dois territérios quilombolas. No dia 3 de maio de
2021 a Secretaria Municipal de Saude de Aracati respondeu a um oficio da Coordenadora
Regional de Salde, da SESA, acerca da questdo em apreco. Sobre o Cumbe o oficio® da

Secretaria de Saude informou que:

No que tange a imunizacdo dos moradores da localidade do Cumbe, em que minoria
dos residentes se autodeclaram povos tradicionais quilombolas, vale esclarecer que 0s
mesmos ndo se encontram isolados. Diga isso pelo fato da Resolucdo n° 28/2021 —
CIB/CE em anexo, estabelecer critérios de classificacdo das comunidades
quilombolas, dentre eles, a questdo da vinculacdo territorial (ARACATI, 2021).

A secretéria insiste na narrativa mistificadora de que para ser reconhecido como
quilombola é preciso estar isolado geograficamente, porém o que ela faz é distorcer os critérios
elencados na referida Resolucdo. Na resposta da Secretaria de Saude de Aracati, além desses
argumentos ja conhecidos e desgastados, € citada a A¢do Declaratoria de Nulidade da certidao

% Resolugdo n° 25/2021 — CIB/CE. Disponivel em: https://www.saude.ce.gov.br/download/resolucoes-cib-
2021/. Acesso em: 20/05/2021.

o Resolugdo n° 28/2021 — CIB/CE. Disponivel em: https: https://www.saude.ce.gov.br/download/resolucoes-
cib-2021/. Acesso em: 20/05/2021.

92 No dia 27 de abril de 2021, a Defensoria Publica Geral do Estado do Ceard enviou uma Recomendacéo,
através do nucleo de Aracati, citando vasta legislagao e apontando o ndmero de doses recebidas pela Prefeitura
de Aracati com destinacéo aos quilombolas do municipio — 1.100 doses, a recomendagdo informa que até aquele
momento sé havia sido aplicadas 15 doses, representando assim um infimo cumprimento da politica publica.

93 Oficio n° 348/2020/SMS/ARACATI. 03 de Maio de 2021. Resposta ao oficio n° 190/2021 — COORD/Avracati.
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https://www.saude.ce.gov.br/download/resolucoes-cib-2021/
https://www.saude.ce.gov.br/download/resolucoes-cib-2021/
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de autodefinicdo quilombola do Cumbe® e o Inquérito Policial n° 412-293/2017, junto a Policia
Federal.

Para a gestdo municipal de Aracati a simples abertura do inquérito e da Acédo
Declaratoria de Nulidade sdo motivos suficientes para lancar os/as quilombolas do Cumbe no
campo da falsificacdo, da ganancia e da ma-fé, portanto, ndo tém o direito a uma vida
imunizada. Mesmo a acao e o inqueérito ndo tendo sido finalizados isso se constitui, para os/as
opositores/as dos/as quilombolas do Cumbe, como um elemento fulcral de deslegitimacdo. A
Secretaria de Saude, no oficio, é prolifica ao apresentar varios argumentos no intuito de fazer
valer a decisdo parcial da gestdo municipal.

Na esteira disso e contra argumentando a resposta da Secretaria de Saude de Aracati,
uma Acao Civil Pablica® (ACP), ajuizada pela Defensoria Publica da Unido (DPU), indica que
a recusa da vacinacao por parte do municipio

[...] demonstra-se tremendamente equivocada e extrapola as atribui¢cfes do municipio,
que ndo detém competéncia para a definigdo/demarcacdo de Terras Quilombolas,
competéncia atribuida & Unido por meio do Instituto Nacional de Colonizacdo e
Reforma Agraria (INCRA). Muito menos, detém o ente municipal [competéncia] para
negar validade aos atos celebrados no &mbito da administragdo publica federal. Nao
h& indicacdo, ainda, de qualquer decisdo judicial que retire o reconhecimento da
condigdo de quilombola do grupo substituido nessa ACP. Percebe-se, pois, que o ente
local, simplesmente, se nega a executar a politica pablica (Acdo Civil Publica, 2021,

p. 9).

A referida ACP foi ajuizada em 05 de maio de 2021, pela Defensoria Publica da Unido
com pedido de tutela de urgéncia, sendo demanda pela Associacdo Quilombola do Cumbe, que
na demanda judicial inseriu a comunidade do Corrego de Ubaranas. E citado na referida ACP
0 descumprimento por parte da prefeitura de Aracati, tanto do Plano Nacional de Imunizacao
(PNI), quanto do Plano de Operacionalizacdo Estadual, no tocante a vacinacdo das populacfes

quilombolas aracatienses. Na ACP a Defensoria aponta as

[...] omissGes do Poder publico, notadamente a Unido, em tomar medidas visando
mitigar o impacto da Covid-19 nestas comunidades. As omissGes no combate a
COVID-19 por parte da Unido Federal foram tantas que se fez necessario o
ajuizamento da Arguigdo de Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF) n°
742 pela CONAQ e Partidos Politicos com representagdo no Congresso Nacional,
para que este ente tomasse medidas urgentes no enfrentamento & pandemia nestas
comunidades. No dia 24 de fevereiro de 2021 o Supremo Tribunal Federal (STF)
prolatou o Acérddo julgando procedentes os pedidos formulados na ADPF 742 e
estabelecendo uma série de medidas inadiaveis a serem tomadas por parte da Unido
Federal (A¢do Civil Publica, 2021, p. 5).

E assim segue a ACP indicando as omissdes, tanto a nivel federal quanto a nivel

municipal, no tocante a vacinacdo das populagdes quilombolas. No caso municipal, a ACP

% Acéo n° 800097-05.2018.4.05.8101, na 15° Vara Federal da Secédo Judiciaria do Estado do Ceara.
% Acéo Civil Publica, 05/05/2021 - Processo n° 0800293-67.2021.4.5. 8101.
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aponta que a prefeitura “se arvorou nas atribui¢cdes do poder publico federal e tudo “revogou”,
em inequivoco ato abusivo” (Agdo Civil Publica, 2021, p. 10). Vé-se que a responsabilidade
pelas vidas dos/as quilombolas do Cumbe esteve sobre os ombros da Prefeitura de Aracati. Em
resumo, a ACP aponta por incontaveis argumentos e fatos que a decisdo da Prefeitura em nédo
vacinar os quilombolas ¢ ilegal, sendo que o “Plano de Imunizagdo ndo esta sujeito aos humores
e preferéncias de gestores locais” (A¢ao Civil Publica, 2021, p. 19).

Seis dias apds o despacho desta ACP, no dia 11 de maio, um juiz federal respondeu a
esta ACP, ajuizada pela Defensoria Publica, decidindo que apenas a comunidade de Ubaranas
seria vacinada®, por esta ja ter o seu territorio identificado, reconhecido e delimitado através
do RTID, de responsabilidade do INCRA. J& sobre o Cumbe o juiz afirmou que:

[...] j& no que se refere @ Comunidade do Cumbe, observo que, apesar da Fundacao
Cultural Palmares ter emitido em seu favor Certificado de Autodefinicdo (id.
20821504), o INCRA ainda nédo a reconheceu como sendo quilombola, vez que ainda
em trAmite o Processo Administrativo n° 54130.000417/2015-9, instaurado com essa
finalidade. Neste ponto, cumpre registrar que a DPU ajuizou perante esta Vara Federal
a Acdo Civil Pdblica n° 0800221-22.2017.4.05.8101 em face da mencionada
autarquia, justamente com o objetivo de que seja concluido o citado processo
administrativo, estando esta acdo judicial aguardando a realizagdo de audiéncia de
instrugdo (Deciséo, 2021, p. 2-3).

Em resumo o juiz, Bernardo Lima Vasconcelos Carneiro, deferiu em parte o pedido
de tutela de urgéncia da ACP, considerando apenas a comunidade de Ubaranas e dando um
prazo de dez dias para que a vacinacdo fosse executada na referida comunidade. Trés dias
depois de despachada essa decisdo, em carater de urgéncia, foi administrada a 1° dose na
populacdo quilombola de Ubaranas. A judicializacdo da vacina foi feita pela associacdo
quilombola do Cumbe junto com a de Ubaranas, mostrando que os/as quilombolas mobilizaram,
num contexto desfavoravel e permeado pelo racismo institucional, o seu capital social e
expertise para exigir a vacinagao.

Nesse caso, além do apoio de parte do judiciario e do legislativo, no qual estiveram
envolvidos a DPU (Defensoria Publica da Unido), o MPF (Ministério Publico Federal) e a
Comissao de Direitos Humanos (CDHC) e Cidadania da ALECE (Assembleia Legislativa do
Estado do Ceard), os/as quilombolas empreenderam outras acGes no contexto pandémico a fim
de garantirem seus direitos e portanto, a continuidade de suas vidas.

Enquanto o litigio judicial transcorria, os/as quilombolas do Cumbe elaboraram uma

nota de apoio®, em 20 de maio de 2021, com vistas a sua demanda por vacinagdo. A nota

% Decisgo — Tribunal Regional Federal da 5° Regido, 12/05/2021, n° 0800293-67.2021.4.05.8101.

o7 Disponivel em:
https://docs.qgoogle.com/forms/d/e/1FAIpQL SfvPz9tL 4Hkunb XxQUOoBUK42Ne5rwkgrVVhMa2ju7609z30HQ
/viewform. Acesso em: 28/05/2021.



https://docs.google.com/forms/d/e/1FAIpQLSfvPz9tL4HkunbXxQUOoBUK42Ne5rWkqrVhMa2jU76ogz30HQ/viewform
https://docs.google.com/forms/d/e/1FAIpQLSfvPz9tL4HkunbXxQUOoBUK42Ne5rWkqrVhMa2jU76ogz30HQ/viewform
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circulou em varios grupos de Whatsapp e em perfis individuais pedindo assinatura de coletivos,
grupos e entidades que pudessem apoiar a causa. A nota de apoio € explicita em adjetivar os
atos da prefeitura de Aracati como racistas, negacionistas e preconceituosos. A nota €
contundente por si sé e aqui enfatizo que os/as interlocutores/as, principalmente as liderancas
do Cumbe, falam em racismo como uma das formas de identificar essa situacdo vexatoria
promovida pela prefeitura de Aracati.

Dezesseis dias ap0s o despacho da decisdo do juiz Bernardo Lima, que atendeu
parcialmente a ACP ajuizada pela DPU, foi concedida uma liminar de agravo de
instrumento®pelo Tribunal Regional Federal da 5° Regifo. A liminar indica que os povos
quilombolas, bem como outras populagdes tradicionais, sdo considerados pelo Estado como
grupos em situacdo de vulnerabilidade ou de extrema vulnerabilidade social. Em resumo, o
desembargador Janilson Bezerra de Siqueira deferiu a tutela de urgéncia a favor da comunidade
quilombola do Cumbe. Assim, no dia 9 de junho de 2021 a vacinacgdo dos/as quilombolas do
Cumbe foi iniciada. Entre os dias 9 e 10 de junho 129 pessoas foram vacinadas com a
AstraZeneca. Uma parte da populacédo estava ausente ou ndo pdde tomar a vacina por motivos

especificos que serdo elencados a seguir, entre outras informagdes®:

Tabela 1 - Dados quantitativos relacionados a vacinacéo dos/as quilombolas do

Cumbe

Doses destinadas a | Pessoas vacinadas Pessoas ndo | Motivo  de nao

populacéo (1° dose) vacinadas vacinagao

guilombola do

Cumbe
13 pessoas estavam
com Covid

178 129 49 5 pessoas estavam
viajando a trabalho

% Agravo de Instrumento — Tribunal Regional Federal da 5° Regiéo, 28/05/2021, n° 0805406-

55.2021.4.05.0000.

99 Os dados dessa tabela foram repassados por Jodo, no dia 11/06/2021.
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8 pessoas néo

quiseram

4 pessoas néo

compareceram

1 pessoa era gestante

18 pessoas ja tinham
sido vacinadas

Ao perguntar a Jodo se ele sentia que depois da vacinagdo a justica tinha sido feita'®,
ele respondeu que foi feita “em parte, porque esse processo foi muito violento por parte do
prefeito. Diria justica feita se todo mundo [quilombolas] tivesse sido vacinado, porque vacina
tem” (10/06/2021). Jodo coloca isso porque 35 pessoas que ndo tinham seu nome na relagdo
inicial procuraram o local de vacinagdo na comunidade para serem vacinadas, porém, ndo foram
vacinadas devido ao fato de ndo estarem naquela relacdo de fevereiro de 2021. Devido as
desinformacdes, fake news, que permearam o contexto inicial de vacinacao, alguns quilombolas
ndo quiseram colocar seus nomes na referida lista, porém, no dia da vacinagdo essas pessoas

apareceram desejando ser vacinadas, como nos conta Jo&o:

Passado todo esse processo, essas pessoas agora querem ser vacinadas, s6 que ndo
podem, porque é sO 0 que estd na relacdo da justica. Mas eu enviei para a DPU e a
DPU vai ver como é que faz. Porque a vacina tem, vieram 2.119 vacinas para Cumbe
e Corrego de Ubaranas e no Cumbe nem 200 pessoas foram vacinadas, da primeira
dose. Vamos ver como vai resolver essa questdo dessas outras 3 pessoas. Eu penso
que vai entrar na justica. O municipio ndo vai querer vacinar (Dialogo realizado em:
10/06/2021).

Ainda sobre o contexto de vacinagdo no Cumbe, Jodo conclui dizendo: “Pretendemos

entrar com uma a¢do por danos morais, racismo e criminalizacdo”. Nessa conversa foi

100 Em matéria publicada no dia 13/06/2021, no site do Agéncia Brasil, h4 uma fala de Jodo do Cumbe que
apontou o seguinte: “Mesmo com a decisdo [da justi¢a], tivemos problemas. A prefeitura queria que nés
fdssemos para a sede do municipio, descumprindo a orientagcdo do PNI que estabelece a vacinagdo dos
quilombolas em seus territorios. Nds ndo aceitamos. Até que a Defensoria Publica [da Unido] conseguiu fechar
um acordo com o municipio”, disse Nascimento (RODRIGUES, 2021).
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encaminhado a mim, via Whatsapp, um video que registrou a primeira quilombola sendo
vacinada no Cumbe. Esse momento foi acompanhado por palmas e por expressoes afirmativas
de “Viva o SUS”, “Fora Bolsonaro”, “Vacina para todos ¢ para todas ja”, “Viva os profissionais
da saude”, “Viva a ciéncia”.

Além do video foram feitos registros fotograficos desse momento, que também foram
encaminhados a mim. Os que estavam presentes posaram segurando a bandeira da associagao
quilombola do Cumbe, com punhos em riste, e segurando cartazes com os dizeres “Viva a
CONAQ e CERQUICE”, “Fora Bolsonaro”, “Viva a luta da CONAQ ¢ CERQUICE” ¢ “cles
combinaram de nos matar, n6s combinamos de nio morrer”. Seguem uma das imagens'®! desse

momento:

101 og registros fotogréficos feitos sdo do acervo pessoal de Jodo Luiz do Nascimento, que foram encaminhados
via Whatsapp ao pesquisador.
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Imagem 19 - Jodo sendo vacinado com AstraZeneca, sua primeira dose contra o coronavirus (Autor/a ndo



201

identificado/a, 2021).

As frases proferidas nesse momento, traduzem todas as adversidades que esses/as
quilombolas passaram para ser imunizados/as. Reafirmaram a importancia da ciéncia, a politica
de morte do governo Bolsonaro e exaltaram as organizagdes civis e estatais que ajudaram nesse
processo. Por fim, outro tipo de mobiliza¢do que ocorreu na pandemia foi em prol da seguranca

alimentar dos/as quilombolas, como nos conta Tia Simoa:

E gracas a associacdo quilombola e aos parceiros recebemos muita cesta basica, foram
doadas para todas as familias quilombolas; as vezes vinha por quinzena, as vezes
vinha mensalmente, mas foi uma coisa que ajudou muito nesse periodo da
pandemia para gente. Teve o Terramar, que é uma instituicdo que nos
acompanha, teve o CPP [Centro Pastoral dos Pescadores] ..., ndo lembro de
outra, mas foram de grande ajuda, que fizeram campanhas e doacfes. As
familias quilombolas até hoje agradecem pela associacdo quilombola que foi
muito ativa em ir atras, junto com o0s parceiros e entregar essas cestas porque
nem o municipio apoiou tanto comparado a associa¢cdo. Do municipio para vir
uma cesta, que nem era pra todo mundo, foi humilhante para a gente, para as
familias. Muitas familias receberam com arrogancia, que vocé ja tava ali
precisando de uma alimentacéo, que teve gente que correu atras perguntando se
0 nome nao estava na lista, e as pessoas que vieram entregar trataram elas muito
mal. A gente precisou também falar com o defensor publico para saber dessas cestas,
depois que a gente junto com os movimentos, com o Terramar e o0 CPP puxamos essa
conversa com a Defensoria, foi que a Defensoria puxou conversa com a prefeitura,
para saber como era que tava sendo feita a entrega dessas cestas. Depois disso foi que
a prefeitura veio entregar e se eu ndo me engano entregaram a vinte pessoas as cestas,
que naquele periodo até pessoas que tinham uma condicdo melhor, que
trabalhavam nos seus restaurantes, eu ouvia falar que estavam passando por
necessidades, porque tudo se fechou. Foi um momento critico ndo s6 para as
pessoas que ja tinham suas dificuldades, mas também para as pessoas que
estavam num patamar melhor e passaram dificuldades. A prefeitura ndo olhou
isso. Eu achei um descaso muito grande do municipio, eu tenho certeza que em
todas as comunidades, mas eu vou falar especificamente da comunidade quilombola
do Cumbe, porque a gente viu a dificuldade da prefeitura entregar uma cesta (Di&logo
realizado em: 22/02/2022).

Ela reafirmou a incompeténcia do executivo local em assistir as comunidades
vulnerabilizadas e como a associagdo se constituiu como fator de reducgéo de vulnerabilidade
diante da pandemia. As a¢fes empreendidas reduziam os impactos e a sensacéo de desamparo
das pessoas da comunidade. A continuidade da vida no Cumbe, na pandemia, foi em grande
parte suprida/sustentada pela associacdo quilombola. A chegada do 6leo no litoral (algo do qual
falarei mais a frente), o virus, o isolamento, as festas, as aglomeracdes, a reducéo na renda e na
producdo pesqueira, tudo isso compds o quadro pandémico. Portanto, as acfes da associacao
foram fundamentais a vida quilombola num contexto social mortifero e de desassisténcia do
Estado. A partir do proximo tdpico até o final deste capitulo, retomo minha descricdo e analise

do cotidiano no Cumbe e de fatos passados.



202

4.1. Sapos, dunas e ventos

Imagem 20 - Vista das dunas do Cumbe, com parque e6lico ao fundo (Ozaias Rodrigues, 2022).

Sapos comegavam a passear pelo quintal de Matilde quando o sol comecava a declinar.
A medida que o sol ia se pondo e a noite entrando, eles iam aparecendo mais, desde os mais
novos e pequenos, aos mais velhos e grandes. Adoram uma agua. Sempre via dois grandes, toda
noite, que ficavam numa panela velha com agua, como se estivessem numa piscina. Por falar
nisso, no inverno, durante o qual as pogas d’agua pululam pelas ruas da comunidade, ¢ possivel
ver alguns sapos nadando nessas pogas, como presenciei em fins de abril de 2023.

Também no inverno, os marimbondos aparecem mais vezes, zanzando pelo banheiro
ou pelo chalé e quando insistiam em compartilhar o mesmo espag¢o comigo, eu os afugentava
ou matava. A experiéncia que tive com eles na infancia me causa receios quando eles se
aproximam de mim. Grilos grandes, insetos pretos, pequenos ou grandes, abelhas e outros
marcavam presenca aqui e acola. Gatos também entravam no chalé quando a porta, da frente
ou de trés, ficava aberta. Passei entdo a deixar a porta da frente sempre fechada e a de traz mais
aberta. Galinhas também fizeram esse ensaio de entrar no chalé e eu as afugentava.
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As muricocas se alternavam em sua tortura sonora e fisica. Ha periodos do ano em que
elas ndo molestam tanto, antes e depois do inverno, mas em outros, como no inverno, ja no
declinar do sol comecam a devorar nosso sangue e a zoada que produzem ¢é alta, quase como
um verdadeiro enxame de abelhas a avisar de sua chegada. No segundo semestre do ano, as
muricocas no Cumbe sdo quase inexistentes, ja no primeiro elas sdo presenga obrigatdria no
cotidiano. Nas vérias reunides ou conversas das quais participei, sempre havia alguém ou eu
mesmo, estapeando a si mesmo, na tentativa de matar as murigocas que insistiam em se
alimentar do nosso sangue. Os sons de tapas no corpo eram frequentes, sobretudo nas pernas e
nos bragos.

No caso dos sapos, tinha vezes que eu os expulsava do banheiro, para ter privacidade
completa, mas em outras eu usava o banheiro com dois ou trés la dentro e eles ficavam nos seus
cantos, sem se incomodar com minha presenca e eu sem me incomodar com a deles. Na verdade,
é mais facil nos incomodarmos com eles do que eles conosco. Esses bichos e insetos ndo tém
problema em compartilhar o espago fisico com humanos, mas n6s temos esse problema. No
caso das muricocas eu recorria, em dias que estavam mais vorazes, a repelentes, mas me parecia
que o efeito de repelir era pouco, a ponto de ter que dormir com um Vvéu cobrindo a cama,
conhecido popularmente como mosqueteiro.

Do quintal também ouvia o cantar de passaros, livres ou em gaiolas, 0s mais variados,
bem como o relinchar de cavalos e o grito dos capotes e dos soins (um som bem desagradavel,
inclusive), além do som dos grilos, de pinto piando e galinha cacarejando. Calangos, baratas,
voadoras ou ndo, bribas, tejos, cobras, pererecas, libélulas, arapuas e outros pequenos insetos,
que ignoro os nomes, também davam o ar da graca. Um certo tejo sempre aparecia passeando
pelo quintal pela manh& ou ao meio dia. Quando essa sinfonia animal toda se calava, s6 o rogar
do vento nas arvores se ouvia.

Em algumas entrevistas houve intervencdes de terceiros, fossem filhos ou parentes
dos/as entrevistados/as, barulhos de moto ou do vento, que faziam ruido nos audios gravados a
ponto de ndo poder ouvir 0 que a pessoa falou, e também de animais, que inclusive me
assustaram, como cachorros que latiam repentinamente ou gatos que fugiam de cachorros.
Gatos apareciam quando estdvamos almogando, implorando por comida, com miados
insistentes, subindo na mesa, nas cadeiras e sendo expulsos. Cachorros também apareciam para
pedir atencdo, comida ou para nos acompanhar pelas ruas da comunidade.

Ha também os cachorros de rua, quase como guardides da comunidade, latindo para
qualquer um/a que passasse pelas ruas depois que a movimentacao acabava, 14 pelas 21 horas.

A noite, nos dias Uteis, as ruas da comunidade sdo basicamente deles. Tejos, camaledes e
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caranguejeiras (aranhas) eram vistos pelas estradas, de vez em quando, na margem das mesmas
ou atravessando-as. Esses exemplares de répteis também passeavam pelo quintal de Matilde
diariamente. No transito que sapos e répteis fazem pela estrada principal da comunidade, que €
a continuacdo da AR - 010, muitos acabam sendo atropelados, sendo relativamente facil
encontrar algum desses bichos mortos na estrada.

Por vezes os sapos também entravam no chalé, quando eu deixava a porta aberta, por
exemplo. Pela noite, cheguei a pisar em alguns deles — ndo a ponta de esmagar, felizmente — no
caminho que da acesso ao banheiro, ao lado do chalé, que é escuro e também quando entrei
uma vez no chalé e a porta estava aberta: 0 sapo estava entrando naquele mesmo momento e
foi pra debaixo da comoda depois de pisado. Expulsei-o com a vassoura do banheiro. Enfim,
foi nessa confluéncia e interacdo com bichos, insetos e animais, que passei meus longos dias
num chalé de madeira de carnatiba no Cumbe, vivendo aquele siléncio e tranquilidade, enquanto
estudava, escrevia a tese e descansava. Esse ¢ o cenario da “tenda” do etndgrafo e do seu
entorno.

Feitas estas consideracdes que representam os “sapos” do titulo desse topico,
resumindo 0s encontros com 0s mais diversos tipos de animais, comento a seguir sobre os
ventos e as dunas do Cumbe. Os famosos ventos de Aracati atrairam empreendimentos como
os de parques eolicos. No caso do Cumbe e de Ubaranas ndo foi diferente. Sobre a presenca do
parque edlico no Cumbe j& comentei algumas coisas e aqui comentarei outras que acho
relevantes. Comeco pela narrativa de Marcio que me contou algo sobre as dunas que achei

impressionante, sobretudo por ndo conhecer a dindmica delas como um nativo de la conhece:

Esse parque [edlico] tem 67 torres, trabalhei seis anos nele, fazendo servigos gerais.
Mas quando for daqui a 25 anos vai ta destruido, ndo vai mais servir. A conversa
que escutei desde o inicio até agora é a mesma, porque esse parque € 0 morro
enterrado direto, eles ttm mais prejuizo do que nos outros cantos, porque o
morro enterra. Eles tém gasto com méaquina, com cacamba, para poder tirar
areia do caminho e nos outros cantos ndo, onde é mato, ndo tem areia para
enterrar entdo ndo precisa de maquina, de cagamba para tirar areia. Eles nédo
querem ter prejuizo, eles querem ter lucro. Em outros cantos que eles fazem isso,
gue é no mato, eles tém lucro, que ndo tem nada pra enterrar. Aqui € de frente
pro mar, a duna é muito alta e estd constantemente enterrando. Os carros
pequenos que ddo manutencdo nas torres ndo conseguem passar, se nao tiver duas,
trés maquinas tirando areia. Além disso, eles estdo aterrando nossa comunidade, que
estdo acelerando o processo da areia. Quando a areia chega, ao invés de colocar pra
cima, eles colocam pra baixo. Esse morro ai tava longe, depois que o parque se
instalou, 0 morro t4 vindo com toda forca. Daqui a pouco ndés vamos ser
enterrados por conta disso. Os nativos que ndo protegem o territério, trazem
essas pessoas para destruir o territério. A nossa briga é por conta disso (Dialogo
realizado em: 07/12/2022).

Entre outras coisas, Marcio Cassiano da Silva é nativo do Cumbe, casado, pai, pescador,

eximio artesao e brincante de papangu. Quando ouvi Marcio falar isso fiquei impressionado com
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essas informacdes, porque ele elaborou em sua fala a dindmica das dunas de uma forma bem
didatica. O que me impressionou foi perceber a forca e a dindmica das dunas, pois eu sempre tinha
ouvido falar do processo de implementacéo do parque nas dunas como sendo algo violento, como
se as dunas tivessem ficado impassiveis diante dessa invasdo, quando na verdade, elas sempre
deram trabalho aos invasores e as suas torres, elas sempre se imporam aos ocupantes indesejaveis
de suas areas. As dunas tém agéncia, uma que s6 percebi depois de ouvir Mércio falar daquele
jeito. Elas nunca estiveram de bragos cruzados, vendo as maquinas e torres do capetalismo'®,
como Jodo gosta de falar algumas vezes, atrapalharem sua vida dinamica. Pelo contrario, até hoje
elas estdo lutando para expulsar essas maquinas e torres; sua vinganca é constante.

Lembrando que, como Marcio colocou, essa invasdo do territorio sé foi possivel porque
pessoas de dentro da comunidade acolheram e apoiaram os empreendimentos e 0S empresarios.
Matilde corroborou essa agéncia das dunas e disse que elas sempre fizeram isso, de colocar tudo
para fora, de enterrar e desenterrar as coisas. O avango das dunas preocupa, mas nao a ponto de
tirar 0 sossego dos/as quilombolas, pois como Matilde falou eles/as sempre se adaptaram a
natureza, souberam conviver com ela.

Ha& uma contradicdo a ser destacada na acdo dos empreendimentos capitalistas, como o
do parque edlico, por exemplo. No dia 20 de dezembro de 2022, quando eu e um grupo de
estudantes da UECE (Universidade Estadual do Ceard) pudemos passar de énibus pelas dunas,

avistamos, entre outras coisas, a seguinte placa:

102 Ao propor o conceito de capetalismo, Jodo insere uma critica ao capitalismo no préprio termo, como forma de
dendncia contra os abusos feitos em nome do capital.
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Imagem 21 - Placa com dizeres do parque eélico (Ozaias Rodrigues, 2022).

Esse passeio que fizemos pelas dunas privatizadas, foi uma aula de campo, entre as
varias que Jodo organiza, da qual participei. Para além da “hipocrisia” que aquela placa
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representa, estando naquele local, creio que seja uma contradi¢éo inerente ao etnocentrismo do
capital, que tudo corréi e devora ao mesmo tempo em que diz fazer isso para o bem das pessoas
ou de determinado territério. Como aponta Vieira (2015), no caso da Malhada, se referindo as

INB (Industrias Nucleares do Brasil) e empresas de energia edlica, esses empreendimentos

“[...] ambientalizam seus discursos e saem em “defesa da natureza”, enquanto suas
praticas parecem mostrar o contrario disso. Eles conservam a natureza enquanto
categoria da divisdo entre natureza e cultura, uma divisdo que tem desdobramentos
I6gicos, epistemologicos e politicos” (p. 354).

A frase na placa indica isso: “Meio ambiente — a preservacdo da natureza é
responsabilidade de todos”. Realmente a pratica ndo condiz com o discurso, pois além de passar
por cima da autonomia territorial dos/as quilombolas, 0s parques edlicos desestruturam a regido
das dunas com sua implantacéo. O que estd em questdo ndo € a preservagao da natureza, mas o
uso supostamente sustentavel da mesma. E como se dissessem: ‘Vamos degradar as dunas, mas
nao tanto. Ainda vai sobrar alguma coisa para vocés!’ As praticas desses empreendimentos
realmente mostram o contrario desse suposto respeito a natureza.

A divisdo natureza e cultura como proposta pelo capitalismo, além de ndo fazer sentido
na légica quilombola, é uma imposicdo de agentes externos ao modo de vida deles/as. Na
biointeracdo quilombola, o ato de nomear a natureza, quando ¢ feito, se da para a defesa da
mesma, para reverenciar a presenca dela e para apontar a existéncia de algo sem o qual nao se
pode viver. Ja na légica capitalista é precisamente essa divisdo que € usada para justificar a
posse e o controle do natural, sendo o excepcionalismo humano o polo dominante da relacgéo,
portanto, ha desigualdade ontoldgica nessa relacdo. Na biointeracdo, como colocou Matilde em
varias ocasifes, a relacdo com a natureza € uma relacdo de adaptacdo, no sentido de um
aprendizado diario, de convivéncia, de cuidado, de respeito e de composicdo da vida humana
com o territorio. Ha aqui uma igualdade ontoldgica, pois ndo ha hierarquia entre a vida humana
e ndo-humana. Ambas tém o mesmo valor ou 0 mesmo direito a vida e ao cuidado.

Nessa mesma ocasido do passeio pelas dunas, registramos um motor de um dos
aerogeradores, que segundo Jodo néo teria mais serventia e ficaria ali como lixo na paisagem.
Essa peca de maquinaria indica uma paisagem em ruinas, bem como descreveu Cardoso (2019)
a partir de Anna Tsing. A presenca dessa peca e dos aerogeradores indicam uma paisagem

alterada, arruinada, mas que ainda vive, que ainda se imp&em todos os dias aos aerogeradores:
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Imagem 22 - Pega de uma torre eélica em desuso (Ozaias Rodrigues, 2022).

As belezas naturais do Cumbe ndo passaram despercebidas por um autor
desconhecido, que em sua narrativa de 10 de fevereiro de 1898, no jornal O Jaguaribe, escreve
que diante dos seus olhos estava “o gigante espetaculo de uma espléndida e caprichosa natureza,
que nos encanta a vista, e nos convida a fundas medita¢des” (DESCONHECIDO, 1898, p. 1).
Além de ser definido como ameno e aprazivel, o sitio Cumbe era 0 mais bem cultivado e o
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melhor daquela regido (DESCONHECIDO, 1898, p. 1). A fartura da comida no sitio que o
autor visitou é enfatizada, bem como a hospitalidade do Senhor Abel Francisco Lopes. Ao
narrar sua ida ao sitio, o autor desconhecido fala que navegaram pelo rio Jaguaribe durante duas
horas, de canoa. Em sua narrativa, transborda o encantamento do autor com as belezas naturais
do lugar: h&d um ar de paz imperturbavel naquele sitio.

A forca das dunas méveis, chamadas pelos/as quilombolas de morro, € descrita como
um ‘assombroso espetaculo’ que engole os sitios que estdo em seu caminho. Aquela fala de
Marcio aponta para isso. Falar da dindmica das dunas é a primeira quebra na narrativa
extremamente harmoniosa desse autor: a natureza € bela, mas engole o que esta em seu
caminho. “E assim que ja existe soterrado pelas areias um sitio destas paragens, outro comega
ser invadido e, mais tarde, elas, terdo avassalhado tudo quanto achar-se na direcdo de sua
carreira” (DESCONHECIDO, 1898, p. 2). A agéncia das dunas ja tinha sido observada por
outras pessoas. A carta segue falando da comilanga dos convivas da ocasido, dos passeios a
cavalo e do descanso nas redes. Eis o relato de um turista.

A narrativa do autor desta carta, ao falar da despedida do sitio, com saudades e
gratiddo, remete a experiéncia que qualquer turista abrigado no Cumbe pode ter. Mesmo tendo
chegado ao Cumbe como pesquisador, experimentei meus dias de turista, com comida farta,
passeio pelo rio, pelas dunas, pelo mangue e pela praia. Mas 0 mangue néo aparece na narrativa
supracitada. Ja em um relato de 25 de agosto de 1859, Freire Alemé&o, por exemplo, conta de
suas dificuldades pelo Cumbe e regido e cita 0 mangue e sua terra negra (DAMASCENO;
CUNHA, 1961, p. 275). O cheiro sulfuroso que ele comenta do ‘lodo de mangues’ me lembrou
as narrativas que ouvi sobre o mangue ser um lugar supostamente fedido. A vegetagédo
conhecida como mangue é citada varias vezes, bem como a presenca ubiqua das carnadbas.

Em seu relato, as areias das dunas aparecem como dificeis para se andar a cavalo.
Essas mesmas areias combinadas aos fortes ventos se movem constantemente, cobrem morros,
uns aos outros, cobrem habitacdes e o que estiver pela frente (DAMASCENO; CUNHA, 1961,
p. 276). Essa movimentacdo das dunas gera sons, toques como de guerra (DAMASCENO;
CUNHA, 1961, p. 276) — o chamado toque do morro. Seja como for, as dunas encerram
mistérios e histdrias soterradas ha muito tempo.

Assim como no mangue, € preciso saber andar nas dunas, algo que aprendi a duras
penas. Freire Alemé&o e os que o acompanharam foram vencidos pelo movimento das dunas e
pelo visto, ndo sabiam andar nos morros de areia. Quando foram avisados que a montanha

(morro) comegara a tocar, todos acorreram para I, a fim de presenciar o fenémeno. Eis o relato:
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Logo que nos fomos aproximando do monte sentimos um sussurro, como de tambor
tocado ao longe: isto era mais de uma hora, ventava do mar e o sol era ardentissimo:
era nossa ten¢do subirmos ao cume do monte mas bem depressa nos convencemos
gue isso nos era, sendo impossivel, de uma grande dificuldade, porque a areia é tdo
fina, e tdo solta, e 0 monte tdo ingreme, que um passo que ddvamos nos metiamos na
areia até meia perna, e desciamos mais do que haviamos ganhado em subida; caiamos
a cada momento e andavamos de gatinhas; enfim com grandes esforcos, sem respirar
e abafados de calor pudemos ganhar a altura de um grande cajueiro de 5 ou 6 bracas
de altura, que ja esta quase soterrado, tendo de fora s6 os galhos do alto da copa, mas
esses mui folhudos e vicosos; nos recolhemos em baixo desses ramos esbaforidos,
com grande ansiedade e dor na caixa toracica (isto digo de mim, os outros deviam
sentir 0 mesmo) (DAMASCENO; CUNHA, 1961, p. 276-277).

O relato fala por si so: é preciso saber subir as dunas, pois elas tém agéncia propria, é
preciso se adaptar a elas. A dindmica das dunas imp&e a nés, humanos, um outro ritmo: o da
paciéncia, da lentiddo. A pressa, nesse caso, é a pior inimiga de quem se propde a subir esses
morros. Falo por experiéncia propria: quando vocé entende 0 movimento da areia e o sente com
0s préprios pés, vocé passa a subir no ritmo que a areia permite. Ela imp&e a sua vontade, o seu
ritmo e vocé o segue. Devagar e sempre, nos alerta o ditado popular.

A sofreguiddo da subida indica que aqueles que subiram o morro, ndo sabiam andar
ou subir no mesmo, ou ignoravam a dindmica das areias. Pelo que vi de outras subidas aos
morros, sobretudo com estudantes que vao conhecer o Cumbe, 0s visitantes sdo 0s que mais
sofrem na subida, pois os nativos ndo sofrem com isso. Por véarias vezes em aulas de campo nas
quais Jodo propde subir uma duna alta, muitos/as estudantes chegam lentamente e arfando ao
topo ou chegam réapido ao topo, quase desmaiando. Aprendi com os/as quilombolas a subir nos
morros sem sofrer com falta de ar, devido ao esforco fisico consideravel que é subir uma duna
alta. Eu ia subindo e ouvindo as instrucdes, seguindo-as a risca.

A instalacdo dos parques edlicos no Cumbe se assemelha muito a descricdo de Vieira

(2015) sobre o parque edlico que tentou se instalar na comunidade da Malhada:

Com a garantia dos contratos de arrendamento, se forem instaladas as torres
gigantescas, ninguém mais podera pastorear o gado, construir casa, esticar cercas,
plantar mandioca onde quiser. Sequer podera caminhar ou atravessar as serras fora do
circuito pré definido pelo desenho do parque edlico. Todo o espaco estaré regulado
pela lei da empresa. As torres se impordo e, juntamente com elas, suas formas de
regulacdo e controle préprios (VIEIRA, 2015, p. 258).

A instalacéo do parque e6lico no Cumbe, lembra perfeitamente esse cenario que Vieira
(2015) descreveu, pois isso atingiu diretamente o direito de ir e vir dos comunitarios. Com a
possibilidade de riscos de acidentes com a fiagdo e as torres edlicas, 0 acesso as dunas
pontilhadas de aerogeradores ficou restrito, inicialmente. Depois de uma mobilizacdo judicial
os/as quilombolas conseguiram firmar um TAC (Termo de Ajustamento de Conduta) que
garante a entrada de pessoas nas dunas, desde que acompanhadas por pessoas da comunidade,
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no sentido de que alguém deve se responsabilizar se algum acidente acontecer, como choque
pelos fios enterrados ou outra coisa do tipo.

Exemplar nesse sentido, foi aquela ida as dunas e praia do Cumbe, que fiz com
estudantes do curso de Geografia da UECE, em dezembro de 2022. Na ocasido, Jodo informou
que um O6nibus ndo poderia ir com pessoas a praia, porque a CPFL ndo permite. Ao
conversarmos com Ronaldo, por telefone, ele contou que um dos responsaveis pela liberacéo
garantiu 0 acesso e que poderiamos ir. Jodo ficou desconfiado, afinal, isso nunca tinha
acontecido. Podia ir varios e varios carros levando pessoas, mas nunca dnibus. Mas naquele dia
esse fato inédito aconteceu: era uma manha de 20 de dezembro de 2022 e um 6nibus repleto de
estudantes acessou as dunas e praia tomadas pelo parque eélico pela primeira vez.

Testemunhar isso foi importante para entender melhor esse jogo de luta pela autonomia
territorial dos/as quilombolas. Algumas coisas que aconteceram ali no Cumbe, nas quais eu
estava presente, eu corria para contar a Matilde. A novidade desse fato a deixou surpresa e ter
participado disso me deu uma sensacao de estar no lugar certo e na hora certa. Pela tarde daquele
dia fomos as compras em Aracati, eu, Matilde e Ronaldo. No percurso fomos conversando com
Ronaldo sobre o ocorrido. A interpretacdo de Matilde acerca do ineditismo do fato foi de que a
eleicdo do presidente Lula ja estava mudando a configuracdo das coisas. Durante o periodo
eleitoral de 2022, a associacdo quilombola do Cumbe defendeu o voto no presidente Lula,
sobretudo por ver nele um governante que se preocupa com as comunidades quilombolas.

Retomando a questao do parque edlico ndo ha como falar em energia limpa. Isso parece
mais um subterflgio capitalista para fazer sumir algumas de suas consequéncias danosas. Por
exemplo, um ano depois em que o parque e6lico foi implantando no Cumbe, a comunidade se
organizou para bloquear a estrada que dava acesso ao parque, devido aos transtornos que o
parque estava causando e 0s impactos negativos, além das irregularidades na implantacdo do
mesmo (NASCIMENTO, 2014, p. 55). O parque edlico, bem como a carcinicultura, chegaram
a comunidade afirmando que iam gerar muitos empregos e que a comunidade sé seria
beneficiada com suas atividades. No caso do parque eolico o discurso da necessidade de
desenvolver o local foi frequente.

Pela experiéncia dos/as quilombolas do Cumbe, percebe-se que a palavra
desenvolvimento geralmente chega por 1a vindo na boca de gente de fora. Na boca de quem
quer explorar o territorio, mas ndo quer cuidar dele, quer apenas se aproveitar. E um nome
“bonito” para a exploracdo inconsequente desses empreendimentos, que serve como cortina de

fumaca para iludir as pessoas, como efetivamente a fez. Percebe-se pelas falas dos/as
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interlocutores/as que medo € uma palavra que representa bem o sentimento de ver o territorio
sendo privatizado e degradado, como vemos a seguir:

O fato de existirem fios elétricos por debaixo das dunas e lagoas, de acordo com
Chaves, Brannstrom e Silva (2017) cria uma atmosfera de medo nos moradores em
relacdo ao uso do campo de dunas e das lagoas, sentimento inexistente anteriormente:
“(...) a gente tem medo do risco, como eu disse, que até hoje corre o risco na
comunidade de muitas lagoas que estdo cheias de fios e isso amedrontou o povo, mas
isso surgiu depois que eles chegaram, o parque se instalou e fizeram essa fiagdo (ITA,
2020).

O medo dos fios elétricos reduziu a frequéncia com que os moradores passam a
frequentar as lagoas do seu territorio. De acordo com Garca (2020), os quilombolas
requisitaram uma reunido com a empresa edlica para solicitarem que a empresa
identificasse com placas quais lagoas teriam fiacdo. Somente ap6s a cobranca dos
quilombolas, é que uma sinalizacdo foi instalada (figura 46). Guaiamum (2020) afirma
que: “(...) tem umas lagoas que eu ndo vou com medo, porque tem uma fiagdo que
passa dentro e eles botam umas plaquinhas dizendo que ndo pode [...] (CASTRO,
2021, p. 247).

Portanto, esses empreendimentos interferem diretamente nas relacdes dos/as
quilombolas com seu territdrio, alterando de modo significativo seu cotidiano, seu modo de
vida, forcando a uma adaptacdo dos mesmos a nova configuracao territorial. Risco também é
outra palavra que da conta da possibilidade de morte que esses empreendimentos representam.
Pelo que Castro (2021) aponta dos impactos nocivos dos empreendimentos, percebe-se que
os/as quilombolas reagem na medida do risco e do impacto que sofrem. Foi assim com a
mortandade dos caranguejos no inicio dos anos 2000 e foi assim quando os/as quilombolas
foram impedidos/as de acessarem a praia devido ao parque e6lico. Em suma, eles/as respondem

a altura das ameacas a sua vida e ao seu territorio, como se vé a seguir:

Além do impedimento da utilizagdo das lagoas, a empresa eélica também impediu o
acesso ao mar; este caso também é exposto na fala de It& (2020): “(...) no comego eles
diziam que podia tudo e depois ndo podia nada. Ai finalizando o processo do parque,
do projeto de morte, o que acontece? Os pescadores ficam impedidos de ir a praia. Ai
realmente alvorogou também (...)” (CASTRO, 2021, p. 251).

Chama atencdo a interlocutora ter falado em projeto de morte, visto a e6lica ser mais
um empreendimento a afetar significativamente o modo de vida local. A empresa enganou 0s/as
moradores/as, ocultando os impactos negativos de sua presenca no Cumbe, apresentando
apenas 0s supostos beneficios. O parque eodlico interferiu diretamente na relacdo dos/as
quilombolas com as dunas, as lagoas interdunares e a praia. O projeto de morte € o territério
que era livre sendo privatizado, sendo invadido por torres e6licas e fios elétricos, as dunas sendo
compactadas e tendo sua dindmica alterada. Mas é apenas um projeto, pois as dunas resistem,
confrontam a todo instante quem teima em querer ser mais do elas, quem quer impor outro
ritmo a sua dindmica. Assim como Gaia (STENGERS, 2015) as dunas ndo ligam para as

infraestruturas do capitalismo verde. Seu movimento é diario, enterra o que estiver pela frente;
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seu avanco € incontornavel, até mesmo para torres de quilos e mais quilos de ferro e concreto

enterrado nas areias.

4.2. Mangue, lama, forro e caranguejos

Imagem 23 - Caranguejo xixié na palma da méao de um quilombola (Ozaias Rodrigues, 2023).
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A vida nesse territorio invadido por empreendimentos € uma possibilidade que se cria
cotidianamente. O mangue, que representa essa possibilidade de vida, abarca como metéfora
esse modo de vida em especifico dos/as quilombolas, sendo um simbolo central da luta dos
mesmaos pelo territorio. Tudo comeca e termina no mangue. Nas varias conversas que tive com
Matilde, a relacdo com o territorio explicita o cuidado, sendo a continuidade da vida possivel a
partir dessa relagdo. H4 um cuidado cotidiano com esse territorio, cujo simbolo méximo €é o
mangue.

Ao mesmo tempo em que é o simbolo méximo dessa luta, é preciso falar sobre o
estigma em torno do mangue. Geralmente 0 mangue é tido, pelo senso comum, como apenas
um lugar lamacento e fedorento, o que acho ser exagero das pessoas em relacdo ao cheiro
caracteristico dele. O cheiro do mangue ndo agride o olfato, apenas aqueles muito melindrosos
e afetados. Nesse sentido, Nascimento (2014), no comeco de sua dissertacdo, afirma que a rica

geografia do Cumbe

[...] contraditoriamente, foi motivo de sua discriminacdo por parte da populacdo da
regido durante anos. Mais especificamente por ter no ecossistema manguezal a base
da sua existéncia e sobrevivéncia da comunidade. Pois a ideia que a maioria das
pessoas tém sobre 0 mangue, ainda hoje, é de um lugar nojento, fétido, cheio de
mosquitos e sem importancia, que, portanto, pode ser expropriado, mas que é na
verdade, um santuério da vida marinha (NASCIMENTO, 2014, p. 2).

O estigma da lama, da sujeira e do suposto mal cheiro recai sobre quem trabalha no
mangue, mas como defende Nascimento (2014) “[...] o manguezal é cheio de vida e garante
vidas, é um verdadeiro santuario ecoldgico, seu cheiro combinado a sua paisagem alimenta a
alma” (p. 2). Sua dissertagdo ¢ um misto de critica ambiental e intimismo, enquanto um nativo
do territdrio e justamente por isso ele consegue traduzir bem esse estigma em torno do mangue.
Nas varias entrevistas, os/as interlocutores/as colocaram questfes que gravitam em torno dos
estigmas e preconceitos que geralmente ouvem acerca de si e de suas identidades Trago aqui a

fala de um interlocutor, Zé Freire!®®, sobre esses estigmas:

Estigmas e preconceitos... acho que o principal é o racismo, ndo tem como deixar de
pautar. Aqui no Cumbe também ocorre muito do racismo ambiental, porque como é
um &rea de manguezal, onde a maioria é pescador, catador de caranguejo, acaba
gue tem essa visdo mais preconceituosa dos habitantes daqui [ndo-quilombolas].
Eu lembro que os meus pais, meus tios falavam muito que quando eram crianc¢as
e iam para Aracati, o pessoal dizia que o pessoal do Cumbe fedia a lama...
falavam muitas coisas, mas sempre associando ao local, ao rio, a lama, ao mangue
e as atividades econémicas daqui. Ou seja, € um racismo mais voltado, que eles
utilizavam do local, para perpetuar o preconceito.

Isso acaba seguindo a ldgica que tem aqui no Cumbe, que muitas pessoas
acabaram adotando que o mangue ndo serve para nada, que 0 mangue ndo é
utilizado e por isso hoje a gente t4 vendo a destruicdo em massa do manguezal,

103 josé Freire é graduado em Histdria pela UNILAB - CE e um dos jovens quilombolas que transitam entre a
Canavieira e o Cumbe.
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para construcdo da carcinicultura. Acredito que parte da populacdo da
comunidade da esse aval, esse relaxamento, justamente por conta dessas coisas
gue ocorreram, do mangue estar sempre associado a coisa ruim, a lama e por
conta disso a profissdo de catador de caranguejo acabou sendo mal vista,
principalmente aqui, tanto que eu lembro que falavam muito que se eu néo
estudasse eu ia virar cacador de caranguejo... (Dialogo realizado em: 12/03/2021).

Né&o farei uso aqui e nem aplicacdo do conceito de racismo ambiental, preferindo
comentar os fatos da forma como venho fazendo: enfatizando sobretudo a relacdo dos/as
quilombolas com o seu territério (biointeracdo) e as implicacdes dessa relacdo. A partir disso,
relembro que comentei que na biointeracdo hd uma igualdade ontoldgica entre os dois polos
dessa relacdo - quilombolas e territério. Pois bem, essa mesma biointeracdo que é percebida
pelo olhar externo, fornece elementos que passam a ser negativados para sustentar a narrativa
de que o mangue nada vale, que ndo é importante. O mangue tem um estatuto ontoldgico de
menor valor para ndo-quilombolas que néo se utilizam desse ambiente e para empreendedores
capitalistas. O primeiro paragrafo da fala de Zé retrata aquilo que eu ja havia pontuado sobre a
distincdo entre um modo de vida tradicional, pautado na biointeracdo, e um modo de vida
moderno, que vé o territrio como algo a ser apropriado pelos empreendimentos. E a partir
disso que eu enxergo os conflitos ontolégicos no Cumbe.

A relacdo que os/as quilombolas do Cumbe tém com o mangue, o rio, as dunas e 0
territorio como um todo, faz parte da construcdo identitaria dos/as mesmos/as, sendo isso
utilizado também para distingui-los dos/as ndo-quilombolas e que nessa l6gica, ndo protegem
0 territério, ndo se importam com ele e permitem que estranhos se apropriem dele. E
sintoméatico que os/as ndo-quilombolas no Cumbe tenham uma relacdo de repulsa com o
mangue ou de indiferenca, chegando a usa-lo como referéncia na elaboracao de estigmas sobre
a identidade quilombola. Nesse contexto de conflito entre modos de vida, dizer que os/as
quilombolas fedem a lama € legitimar a destruicdo do mangue e de tudo o que estiver associado
a ele; é tentar acabar com os/as préprios/as quilombolas que dependem desse territério para
viver, para existir.

Ao mesmo tempo em que elementos do ecossistema manguezal sdo usados para
alimentar preconceitos contra a identidade quilombola, os mesmos elementos séo visados por
empreendimentos particulares, que 0s veem apenas como recursos a serem explorados com fins
lucrativos ou como “matéria inerte, passivel de ser explorada a exaustao” (COSTA, 2020, p.
205). A riqueza dos elementos naturais torna a comunidade mais visada por iniciativas
predatorias e particulares, com apoio de gestdes municipais de Aracati e de moradores néo-

quilombolas. Ha aqui uma contradicdo: as narrativas que menosprezam 0 mangue e Seus
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elementos, na teoria, como algo que ndo vale nada, o superestimam na pratica por se apropriar
do que ele pode oferecer. Foi preciso rebaixar o mangue ontologicamente para se apropriar dele.

O menosprezo ao mangue se reflete também, como indica Z¢&, nas atividades como a
de catador de caranguejo e de pesca, pois a0 menosprezar 0 mangue € possivel menosprezar
essas atividades produtivas que séo vistas como néo dignas, de menor valor. Em conversa com
Matilde ela confirmou que ndo s6 pessoas da comunidade, mas também professores/as da escola
reproduzem o mesmo tipo de discurso, desde a sua infancia. Desta forma, ao aprofundar o que

ja tinha dito acerca dessas questdes Zé Freire diz:

Querendo ou nao o ensino hoje em dia, se tiver duas paginas falando de
comunidades quilombolas & muito e é sempre voltado para Zumbi, para
Palmares, o que é importante também, mas acabam n&o buscando como séo as
comunidades quilombolas hoje em dia, que para muitos ndo existem mais. Tem
gente que nem sabe que existe comunidade quilombola e ainda tem muito da viséo
daquela literatura que sdo somente comunidades de negros que fugiram, que
também nao é completamente errado, mas existe, hoje estdo sendo reconhecidas
outros tipos de comunidades n&o s6 dos que fugiram, mas outros tipos.

E sdo muitos estigmas que eles criam que é fruto da educacao. Acham que todos
[os quilombolas] vivem num estilo de vida de subsisténcia, que [eles] tém os
mesmos estigmas quando pensam nos indigenas, que tentam generalizar. Claro que
existem casos e casos, mas eles tentam generalizar... aqui no Ceara sdo mais de 80
comunidades, reconhecidas e ndo-reconhecidas, e cada uma tem seu préprio estilo,
ndo tem como generalizar. Mas na cabeca deles todos vivem de uma forma so6
(Diélogo realizado em: 12/03/2021).

O “eles” e 0 “acham” que Z¢é Freire menciona se refere tanto aos/as nao-quilombolas
que reproduzem os estigmas, quanto a um coletivo indefinido de pessoas que também os
reproduzem. Assim, uma das formas de estigmatizar a identidade quilombola € reduzi-la a
modelos cristalizados no nosso passado colonial. Generalizar comunidades quilombolas é
atacar as particularidades, a generalizacdo, a partir de um modelo estatico, serve como
argumento contra o reconhecimento das atuais comunidades quilombolas. E preciso conhecer
Palmares, mas € preciso reconhecer os quilombos para além de Palmares, para além das fugas
e para além de qualquer essencialismo identitério.

O mangue, engquanto elemento fisico e simbolico altamente representativo para os/as
quilombolas, foi uma das regifes do territorio que mais sofreu e sofre com as consequéncias

negativas da carcinicultura e privatizagcdo, como podemos ver em Castro:

Na perspectiva de Figueiredo et. al. (2006), Nogueira, Rigotto e Teixeira (2009) e
Ribeiro et. al. (2014), a utilizagdo de quimicos na carcinicultura, tanto para o
tratamento dos tanques de camardes, quanto para conservar esse produto apds a
despesca, somado a utilizagdo de fertilizantes inorganicos e ragdes, torna a gua desses
tanques altamente poluente, pois, além de conter inimeros componentes quimicos,
também possui alta taxa de matéria organica, resultante dos restos das racdes e dos
dejetos produzidos pelo camardo. Essas aguas poluidas sdo liberadas, por diversas
vezes, diretamente no rio Jaguaribe ou nas suas gamboas, resultando na morte dos
animais que dependem da agua do rio e do préprio mangue (CASTRO, 2021, 227).
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Vé-se que o camardo foi transformado em mercadoria, como algo voltado meramente
para 0 consumo exacerbado humano. O problema é que isso ocorre a custa do mangue e do
apicum. E importante ressaltar que essa poluicdo que acarreta a mortandade das espécies que
vivem no rio e no mangue é lenta, é processual. No Cumbe, os/as quilombolas séo basicamente
0s primeiros a perceberem a diferenca nas 4guas e no comportamento animal que se altera
devido a essa poluicdo. O/a interlocutor/a identificado/a como Ugé na pesquisa de Castro (2021)

afirma o seguinte:

Eu ja tenho 41 anos e eu nunca tinha ouvido falar de mangue morto e nem que mangue
tinha morrido. Hoje, depois da carcinicultura, a gente anda mais de 10 quilémetros e
tem mangue percorrido morto, e onde tem esses 10 quildmetros de mangue percorrido
morto é onde tem os esgotos dos tanques da maior carcinicultura que tem aqui no
Aracati (UCA, 2020) (CASTRO, 2021, p. 228).

O cenario é literalmente de morte e destrui¢do, sobretudo quando se pode presenciar
isso. O mangue morto a que os/as quilombolas se referem é o da Canavieira, que pode ser
avistado da ponte. Os impactos dos empreendimentos se sobrepdem, no tempo e no espaco e se
espraiam ameacando as mais diversas formas de vida. A catastrofe ou destrui¢do aqui descrita
é mais do que uma metafora: é uma realidade, sdo desastres que vao se acumulando, se
sucedendo. Nos primeiros anos do século XXI, essa poluicdo ensejou a morte dos caranguejos
do mangue, como afirmou um/a interlocutor/a de Castro (2021), ao comentar sobre o produto

quimico chamado metabissulfito:

[...] eles descartavam isso dentro da gamboa na maré baixa e quando a maré subia,
esse metabissulfito, lavava todo o ecossistema manguezal causando [um]a
mortalidade muito grande de caranguejo, [de] tipo, vocé passar trés anos sem
encontrar um caranguejo nessa area de manguezal (ARATU, 2020).

O metabissulfito afetou diretamente o cotidiano do territério quilombola do Cumbe,
causando a mortandade de diversos animais do mangue. De acordo com Nogueira,
Rigotto e Teixeira (2009), este produto quimico afetou, especialmente, a popula¢do
de caranguejo, reduzindo-a consideravelmente. Devido a este fato, os quilombolas
atentaram para o quao perigoso pode ser este produto para a vida do seu territério e
sua propria subsisténcia (CASTRO, 2021, p. 228).

O conhecimento empirico que esses quilombolas possuem do seu territorio é téo
grande que qualquer mudanga na paisagem & percebida, sobretudo se algo do tipo, como uma
mortandade de caranguejo, ocorre e 0 que pode ter levado a isso é objeto de especula¢es. Em
junho de 2023, por exemplo, peixes e tartarugas apareceram mortas pela praia do Cumbe.
Quando esse tipo de coisa acontece, teorias sdo testadas, fotos séo tiradas, videos sdo gravados
e divulgados nas redes sociais e aplicativos de comunicacdo. A morte de componentes do
territério é sempre documentada, divulgada e/ou denunciada pelos/as quilombolas. Aliado a
esse conhecimento empirico, os/as quilombolas buscam informacdes em sites especializados

em tematicas de pesca, mangue, mar, consultam érgdos publicos e pesquisam em trabalhos
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académicos as respostas para melhor compreender seu territdrio e as mudancas pelas quais ele
passa.

Importante apontar que o referido produto quimico é utilizado para matar e conservar
0 camardo, através de um choque térmico, para poder ser comercializado. Portanto, esse
produto, associado ao gelo em seu uso, realmente serve a morte de pescados de pequeno porte
para serem comercializados e até dos que ndo serdo comercializados. Essa destruicdo quimica
é apontada por Uca (CASTRO, 2021) da seguinte forma:

(...) com as despescas que muitas vezes eles faziam, jogava esse “metabissulfito”,
poluia e matava o0s peixes, a gente via nas despescas muito dos peixes mortos, entao
assim, ja é uma poluicdo para as &guas, para os animais que ali habitam nela, pros
seres vivos e assim, destruicdo aqui para a gente, porque a gente se alimenta de tudo
0 que cresce e nasce ali naquelas aguas (UCA, 2020).

[...]

Apls observarem a extensdo de mangue morto e a mortandade de animais,
principalmente o desaparecimento do caranguejo, muitos quilombolas decidiram ir a
luta para barrar essa poluigdo da agua pela carcinicultura (CASTRO, 2021, p. 229).

A destruicdo da vida ndo-humana é generalizada por esses empreendimentos. Nesse
contexto local, todas as vidas sdo passiveis de serem mortas e prejudicadas pela sanha
irresponséavel do capital. E percebendo as mudangas no territorio, que quilombolas agem para
refrear a morte do mesmo. Além disso, a partir das narrativas que ouvi em campo e da leitura
de Castro (2021) é perceptivel que a vinda da carcinicultura ndo somente estimulou o conflito
interno, como foi 0 empreendimento que mais colocou em risco a vida do territorio e dos/as
quilombolas. A medida que a carcinicultura ia se expandindo, a vida no territorio deu sinais de

que estava sendo destruida aos poucos, como narra um/a interlocutor/a:

[...] eu me lembro que nos anos 2000 nds tivemos uma mortandade de caranguejo,
passamos dois anos sem caranguejo. Entdo, os meninos quando chegavam com
caranguejo em casa, 0 caranguejo ja chegava leso e morrendo. Isso foi desesperador.
Foi o primeiro grito que a gente deu, que eu me lembro de mobilizagdo foi essa, da
mortalidade do caranguejo (...). Eles [os carcinicultores] faziam todo esse choque com
esse metabissulfito, esse produto quimico e aquela &gua eles ndo tinham uma
preocupacado de tratar e jogava diretamente nas gamboas (...) tomou uma proporgao
gue veio colocar dois anos sem caranguejo, aquela quimica invadindo toda a moradia
dos caranguejos, peixe e tudo, que foi uma coisa assim absurda, que vivemos (ITA,
2020) (CASTRO, 2021, p. 230).

Essa fala € contundente em sua denuncia. Foi preciso dar um grito, reagir, dar um basta
a causa dessa mortandade. Hoje em dia o cenario mudou um pouco, tendo em vista que a cata
segue acontecendo e 0s caranguejos estdo saudaveis ou mais adaptados ao ambiente aquético
alterado. Varias vezes, por exemplo, vi Niltinho' voltar do mangue com um saco cheio de

caranguejos. Caranguejos Vvivos, inquietos, que sdo comercializados ndo para o luxo do paladar

104 wilton ¢ pescador, caranguejeiro, pai, casado, avd e gosta bastante de ficar em casa, de conversar com 0s
amigos, cuidar dos seus passaros e fazer artesanato com madeira, fabricando moveis.
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de muitos, mas para manter a vida dos/as quilombolas que cuidam do mangue. Por isso que a
cata do caranguejo pelos/as quilombolas é uma relacéo de troca, pois implica no cuidado, na
manutencdo da vida do mangue, diferentemente da predacdo da carcinicultura que so retira do
territorio e o destrdi, devolvendo a ele apenas morte e poluicéo.

Para reforgar isso trago o relato de Sonia que faz uma distingdo entre a morte de

mariscos e caranguejos devido a causas naturais e outra devido a agdo humana:

Naquela parte do rio, na Canavieira, a gente ia tirar sururu la. Tinha muito sururu ali,
grande. Agora a gente ta tirando la de Aracati, porque os daqui estdo miudozinhos; 0s
de I4 estdo maiores. Se tu ja passou por aquela ponte grande... Os meninos estao
tirando dali agora, que é |4 pra banda de Fortaleza. Vdo por aqui de madrugada,
embarcados até 1a; é longe. Aqui no rio tem muito, é bem miudozinhos [sururu].
Naquele dia da festa do mangue eu fui procurar e nao tirei porque tava tudo
pequeno. Estdo miudos porque no inverno eles morrem tudinho. Se botar 4gua
doce eles morrem tudinho, ostra, morre bazio, morre sururu. Eles s6 vivem na
agua salgada, ai quando chega agua doce eles morrem. [...] O caranguejo, o aratu
e 0 siri s6 morrem por causa dos produtos. Na gamboa eles botam um negdcio
pra matar o camardo, bota um veneno e ai despejam na gamboa. Morre sururu,
peixe o0 que tiver na 4gua morre. Pra matar, porque eles ficam pulando dentro
das basquetas. Ddo um choque neles, ai eles ficam assim, tudo duro. E na
despesca, que eles colocam numas caixas térmicas, daquelas ali. Bota a agua
dentro e bota esse negécio. Ai 0 camardo morre, que é pra botar nas basquetas
para vender. Joga pra dentro do rio, ai morre tudo. Os peixes é tudo morrendo,
aquelas moreias grandes, pacama... os caranguejos, diz que o mangue morreu
por causa dessa agua. Naqueles viveiros grandes de Expedito, que tem muito viveiro,
ai eles soltam pra dentro do rio. Diz que 0 mangue morre todinho por causa desses
Venenos.

Quando teve aquela morte dos caranguejos, eles ficaram tudo duros assim. E o
mangue pra acola morreu todinho. Do mesmo jeito que os camardes morrem, 0s
caranguejos ficam tudo duros. Do jeito que eles morrem ficam duros. Como se
tivessem levado um choque assim. E ruim isso, que os caranguejos ficam mais
dificeis. Nunca vi mangue morrer, era tudo verdinho, agora ndo. Morre tudo.
Quando eu era mais nova, meus meninos tiravam caranguejo também, pra ajudar meu
marido (Dialogo realizado em: 25/12/22).

Ela comenta sobre dois tipos de morte, uma provocada pela contaminagdo da agua com
produtos quimicos e outra por uma acdo ciclica natural, que mais a frente sera tratada em
detalhes e que foi noticia em algumas midias digitais, no comeco de 2023. O ciclo natural que
causa morte ndo se impede, apenas se respeita e se adapta. J& o ciclo do capital que produz
morte deve ser evitado, combatido. O conhecimento que possuem do territério permite, entre
outras coisas, que os/as quilombolas decifrem as causas e o carater da morte dos elementos do
territorio. Se € um ciclo natural, eles/as sabem que é; se é devido & agdo humana, eles/as sabem
que é. Por esse relato e pelo de Ana Paula, que complementou as informagdes de Sénia, a agua
doce mata os mariscos, apenas. Os peixes migram para 0 mar e 0S caranguejos se escondem
para trocar a carapagca, € a epoca na qual eles crescem.

Deixando um pouco de lado essa discussdo, comento aqui uma experiéncia que tive

no mangue. Entre outras coisas, tive que aprender a andar no mangue, sobretudo na ocasido em
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que eu e alguns/mas quilombolas fomos recolher lixo do mangue. Jo&o explicou que boa parte
do lixo chega ao mangue pelo movimento das &guas. Era dia 5 de junho de 2023, dia mundial
do meio ambiente e a atividade proposta era limpar 0 mangue. Lembro, inclusive, que no dia
anterior Matilde me contou suas impressdes sobre as aulas de campo que conduziu. Algo que
ela enfatizou foi o fato de que muitas pessoas de fora, como professores/as e estudantes da
educacdo bésica e do ensino superior, se aproximam mais da comunidade por seu viés de luta
ambiental, do que pela luta quilombola, como se quisessem apenas ouvir o lado ‘ambientalista’
dos/as quilombolas e como se ambas as coisas ndo estivessem necessariamente vinculadas.

Na ocasido dessa limpeza aprendi a andar no mangue'®. Fomos de barco até uma parte
de uma gamboa, ancoramos numa margem e pisamos naquele chdo Umido, repleto de
caranguejos pequenos. Eu estava de botas brancas, que me foram emprestadas para a ocasido.
Assim gque comecei a pisar, meus pés afundaram e afundaram bastante, a ponto de mal conseguir
andar. Fiquei ali me forcando a sair do canto e quase cai. Foi quando as pessoas que estavam 1a
viram meu impasse ¢ aflicdo e disseram: “Ah, 0 Ozaias ndo sabe a manha (o jeito)”. E eu
perguntei: “Como €?”. “Vocé pisa nos galhos, nesses secos que estdo no chdo”, “Tem que saber
onde pisar”. E realmente aquilo funcionou. ‘Tem que saber onde pisar e como pisar’. Eis a
manha, pois o solo fica mais estavel nas areas onde tem mais galhos secos e proximo as arvores
e suas raizes.

L& nos dividimos em trés grupos. Fiquei com Elen e Matilde. Eu ia observando o solo
e ouvindo as instrucdes de Matilde. Depois que vi Elen usar um galho grande de mangue para
ajuda-la a andar e se equilibrar, resolvi fazer o mesmo. Improvisei uma bengala de mangue e
isso facilitou muito o deslocamento. Naquele dia tiramos, relativamente, pouco lixo, algo em
torno de dez sacas de nylon. Digo relativamente pouco, porque Matilde afirmou que na primeira
vez em gue juntaram lixo do mangue o trabalho foi bem mais arduo, demorou mais e resultou
em dezenas de sacos cheios. Depois dessa experiéncia posso dizer que sei a manha para andar
no mangue, da mesma forma que aprendi a manha para subir as dunas sem perder o folego.

Para falar de caranguejo, preciso falar no Buraco do Guaiamum, esse espaco de lazer
no Cumbe, de propriedade de Jodo Paulo, um dos irmédos de Ronaldo e Ana Paula. A primeira

vez em que ouvi alguém dizer o nome do espago, |4 em fevereiro de 2022, achei muito estranho,

105 pereira (2021) fala, em seu ensaio visual, sobre o conhecimento necessario para se andar no mangue da
seguinte forma: “A presente narrativa visual busca se aproximar dos mangues do Delta do Parnaiba a partir das
caminhadas dos catadores de caranguejos em seus cotidianos de trabalho. A ideia é mostrar como o simples ato
de caminhar no mangue compreende um conhecimento complexo a respeito dos manguezais, dos caranguejos e
varias outras formas de vida” (p. 341). Portanto, para se caminhar no mangue é preciso conhecer 0 mangue, suas
particularidades, é preciso aprender a lidar com elas. O ato de caminhar no mangue nao é simples, mas é
complexo, envolve acuidade visual e reeducagéo corporal, “requer cuidado e aten¢do” (PEREIRA, 2021, p. 344).
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afinal, eu nem sabia o que era um guaiamum e nem porque tinha um buraco com esse nome. J&
na minha vivéncia de campo em dezembro de 2022, pude entender, finalmente, o sentido do
nome que representa esse espaco de lazer, que tem local para jogar bola, para dancar forro,
banheiros e cozinha que serve comida e bebida. Guaiamum é uma espécie de caranguejo e Como
todos os caranguejos fazem, ele gosta de um buraco para se esconder, para morar. No Cumbe
as espécies conhecidas sdo o aratu, o chichié, o uca (chamado comumente de caranguejo), 0
siri, 0 chama-mareé ou tesoureiro, o maria-farinha, o guaca e o guaiamum — esse ultimo sendo
um dos mais grandes e irascivel.

Quando estava saindo do Cumbe na minha segunda ida, no dia 02 de janeiro de 2023,
Ronaldo me explicou a historia de Jodo Paulo e como a referéncia ao guaiamum reflete a sua
forma de ganhar sua renda. O Buraco do Guaiamum € uma das opcdes de lazer no Cumbe e 13,
ao longo do ano, ocorrem festas ao som do bom e velho forré nordestino. Seja no Buraco ou
nas ruas da comunidade, sempre hd um forr6 tocando nas noites - atualmente o forrd
compartilha a preferéncia local com o piseiro. A experiéncia desse lazer ao som do forr6 me
estimulou, inclusive, a rever minhas habilidades de danca. No Cumbe foi que descobri que eu
ndo sabia dancar forrd, mesmo tendo passado a vida toda ouvindo forré de forma compulsoria,
por causa dos vizinhos que colocavam som alto. Mas dangar forr6é e ouvir forrg, sédo coisas
diferentes.

Ouvir as musicas e dancar séo aspectos diferentes do forrd, que na minha vida sempre
estiveram dissociados. Em fevereiro de 2022, quando vi aquele povo todo dancando forrd, com
desenvoltura e quadril requebrando sem parar, me senti completamente deslocado. N&o sabia
dancar aquilo e quando tentei, falhei miseravelmente. Me senti excluido daquela diverséo e
decidi, em minha segunda ida a campo, ver videos no Youtube para aprender a dancar forrd.
Deu certo, minimamente. Estando um pouco alcoolizado o forré sai de forma natural, como se
eu fizesse aquilo ha anos, mas sem alcool fica um pouco mais dificil e isso ndo acontece s6
comigo. Ha nativos que tém a mesma dificuldade. A socialidade do lazer no Cumbe é
atravessada diretamente pelo forro, pela musica, pela danga e pela cerveja.

A preferéncia pelo forrd e pelo piseiro se manifestava também nas vezes em que eu e
alguns amigos quilombolas nos aventuravamos a cantar no karaoké. Faziamos isso ap6s alguma
reunido no prédio da associacao ou na ocasido de algum aniversario. Ligavamos a caixa de som,
o microfone e colocavamos o karaoké para tocar. Nos revezavamos entre as musicas, de forma
individual e as vezes, compartilhAvamos trechos da mesma musica. Cantdvamos de tudo um
pouco, mas as nossas preferéncias giraram em torno de sucessos do piseiro, dos anos 2022 e

2023, e de bandas de forr6 como Calcinha Preta, Forrozéo Tropykalia, Avides do Forro, Limao
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com Mel e outras. O forrd faz parte das festas no Cumbe e as festas sdo uma caracteristica
fundamental para se entender o Cumbe, logo, tem-se que se envolver com o forrd para se
envolver na socialidade local.

Voltando ao assunto dos caranguejos. Quando vou ao rio, gosto muito de tentar pegar
0s chichié pequenos que surgem dos buracos na areia, & margem do rio. Fiz isso nas vezes em
que fui 14 com interlocutores/as, como se deu no dia 7 de junho de 2023. Meus amigos foram
se banhar no rio, mas eu preferi ficar na areia, na companhia dos caranguejos. Me sentei na
areia e me atentei ao movimento das patas deles, o que acho engragado, curioso, pois parecem
que estdo chamando a gente ou dando tchau, a meu ver. Eles movimentam a pata maior para
cima e para baixo e parecem também fazer movimentos circulares com ela. Certa vez Matilde
me disse que esse movimento é como uma coreografia, uma danca, para ela. Dificil saber o que
significa aquele movimento para 0s caranguejos, mas 0s humanos tém varias interpretacdes
para isso. Se faco um minimo de movimento brusco, os que estdo fora dos buracos rapidamente
se escondem. Depois véo saindo timidamente, desconfiados.

Essa experiéncia com caranguejos, que acho engracada, me lembra um aspecto do
crescimento deles, que Everardo® compartilhou comigo. Ao ouvir aquelas informagdes sobre
os caranguejos fiquei encantado com a descricdo de Everardo. Ele comecou a entrevista
comentando sobre a questdo da migracgéo dos/as quilombolas para cata de caranguejos, mariscos
e pesca no Rio Grande do Norte:

Agora eu t6 indo para casa da minha irmd, no Rio Grande do Norte, porque aqui
t& mais ruim [para pescar], devido a 4gua doce. Acabou mais 0 blzio e a pesca
do caranguejo fica mais dificil, porque o mangue fica cheio d’agua e ninguém
consegue pegar. Eu vou pra 14, que la é melhor, que la é o mar, que seca e enche,
seca e enche. Eu tiro numa praia la em Grossos, 0s blzios. Os caranguejos nao
da pra tirar também porque ta alagado, cheio d’idgua. Ai nés estamos
participando [da mariscagem] dos buzios. Eu, meus irmaos, meu cunhado... tem
uma familia aqui que ta indo pra l4 também, que trabalham la também. Era o
sururu, agora parou porque morreu devido a dgua doce. Eles estdo pra 14, uma
familia também, 14 onde nds estamos. Que |4 ndo adogca nada, eles estdo
trabalhando 14 e t& dando bastante buzio. O trabalho é melhor do que aqui, mas
eles vao voltar pra c4, quando a 4gua comecar a salgar, vao voltar. Para nés, aqui
adoca por causa do inverno, quando pega um inverno chuvoso, mas néo sao todos
os invernos que adoga a dgua. A gente sempre trabalha aqui. Eu trabalhei muito
no Rio Grande do Norte, s6 quando a pesca aqui tava ruim pra caranguejo, ai eu
viajava com meu pai e meus irmaos. Era um grupo, que ia de carro, o cara levava
nos, era de Fortaleza (Dialogo realizado em: 28/04/23).

Com muita agua no rio ndo da para fazer a cata e os mariscos morrem. No periodo de

inverno, primeiro semestre do ano, o rio adoga devido as chuvas, quando as mesmas sao

abundantes. Como no mar a agua ja e salgada, mesmo que chova, a 4gua continua salgada e os

108 Everardo dos Santos é pescador, tendo comecado a pescar desde os dez anos de idade. O negécio dele é
pescar direto, como me disse, além de ser um habil dancarino e frequentador assiduo das festas no Cumbe.
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mariscos continuam vivos, por isso eles/as migram para cidades no Rio Grande do Norte onde
0 marisco da na praia. Homens também trabalham mariscando, além da pesca e da cata de

caranguejo. Everardo da mais detalhes sobre a questdo e fala do encantamento dos caranguejos:

Quando nédo adoca, a gente fica por aqui mesmo. Quando os caranguejos ficam
mais fracos, a gente vai pra Rio Grande, porque la é melhor, o caranguejo é
maior. Aqui é assim, toda vida foi assim, é por época. Quando chega o inverno,
fracassa porque o caranguejo se encanta, desaparece. Quando é no verdo, ele
troca de casco. Tipo agora, nés estamos no inverno, vai sair a fornada deles, pra
fora, que eles estao tudo dentro dos buracos, das casas deles. Enche de folha pra
trocar de casco. Ele amolece o casco todinho, vira um leite o casco dele. O leite
dele vai amolecendo o casco. O casco sai por si e ele cresce mais quando troca de
casco. Por isso que agora ta ruim por causa disso. Mas vai melhorar no verao,
gue eles véo sair mais. Eles desencantam tudinho; agora mesmo ta ruim por
causa disso. Ndo € s6 a agua, é porque ele t4 desaparecido. Eles aparecem de
noite, toda noite procurando uns cantos mais altos, para fazer os buracos deles e
trocar de casco. A troca de casco é 0 que a gente chama de encantamento deles.
Agqui, quando chega essa época é assim, & do mesmo jeito em todos 0s cantos em
que a gente vai, é a mesma coisa.

O menino ai, que tava indo pra Paraiba, Jodo Paulo, ele trazia bastante caranguejo, s6
gue agora, como eles estdo dessa forma que eu t6 falando, ele traz bem pouquinho.
Eles estdo todos encantados, para depois aparecer duma vez s6. Ai quando
aparecem vem muito, ele traz muito, umas carradas, ele compra. Porque tem 0s
momentos deles, de desaparecerem, nao é assim direto ndo. Agora, a gente vai pro
Rio Grande do Norte, em Guamaré, ano passado e agora, € uma cidade que a gente
sempre vai pra la. Vai um bocado de gente aqui do Cumbe, ndo vai s6 eu ndo. Em
Grossos a gente vai pra casa da minha irmg, 14 também tem caranguejo, mas
agora ta meio ruim, mas vai melhorar do mesmo jeito. E em todos os mangues,
eles vdo aparecer depois bastante, quando parar de chover, enquanto tiver
chovendo assim eles ndo sai ndo. SO sai depois que para o chuveiro. O mangue,
ele fica duro, mas agora como tem bastante dgua a gente atola muito. A gente s6
néo atola mesmo, porque a gente entra no mangue e so fica até aqui nas pernas
[aponta para a panturrilha, mais ou menos]. Isso acontece porque 0 mangue ta
muito mole. Quando é verdo, que tem bastante sol e ndo tem chuva, o mangue
fica bem durinho, ai eles saem para fora (Dialogo realizado em: 28/04/23).

Como ja tinha comentado, quando ouvi esses detalhes do encantamento dos
caranguejos, termo usado pelos catadores para esse processo, eu que fiquei encantado, pela
riqueza de detalhes, pela precisdo descritiva daquele conhecimento t&o vivo (saber organico),
um conhecimento que s6 é possivel numa relacdo biointerativa. A meu ver, esse tipo de
conhecimento, fruto da observacéo cotidiana e da relacdo com o territdrio, pode ser associado
a ciéncia do concreto, como descrita por Claude Lévi-Strauss no primeiro capitulo de O
pensamento selvagem (1976). Se tomarmos como exemplo uma certa tradi¢do oral africana,
enquanto uma forma de ser, estar e conhecer o mundo, o conhecimento biointerativo é uma
ciéncia da vida, que favorece ela ou esta a servico da mesma (HAMPATE BA, 2010, p. 175).

Logo, o conhecimento do e sobre 0 mundo e seus componentes € uma ciéncia em si
(HAMPATE BA, 2010). A narrativa do encantamento é a descricdo dos caranguejeiros sobre o
ciclo bioldgico de crescimento desse crustaceo. Vemos que 0s buracos nao sao apenas buracos,

mas sd0 casas, sdo abrigos para eles. E onde crescem e se protegem. Everardo é categorico em
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afirmar que ‘t4 ruim, mas vai melhorar’, porque ja viu aquele ciclo varias vezes e entende que
tem 0 momento de o catador esperar e do caranguejo crescer, ou seja, um dia da cacga, outro do

cacador. Além disso, ele narra algo curioso quando fala dos pescadores potiguares:

La em Rio Grande do Norte, na casa da minha irma, tem Guamaré, Grossos, Porto do
mangue, esses lugares ai a gente anda tudinho, pra pegar caranguejo. Antes
andava mais, agora parei mais, era eu, meu pai, meus irmaos, ndo estdo indo
mais. Daqui, os meus amigos ali de baixo, que moram perto de Ude ali, eles vao
tudinho. Cada qual em um carro e vao. Ontem, foi um amigo meu, Lafim, foi pra
Timbau, que aqui ja ndo tem, porque ta escondido, ndo ta saindo agora. O pessoal
de 14 ndo pega caranguejo, eles s6 pescam peixe e camarédo, no rio. Eles ndo
pegam caranguejo, s quem pega somos n6s daqui que vamos pra la. Eles néo
pescam caranguejo. Eles pescam no rio, tainha, essas coisas, mas caranguejo nao.
A gente que vai pra la pega. L& eles ndo gostam de trabalhar, ndo gostam de
ganhar dinheiro, porque la d& pra ganhar de todo jeito. Tem muito peixe, tem
caranguejo, do mesmo que tem aqui, tem ostra, budzio, tem tudo, mas s6 que eles
ndo pegam. Eu tenho um irm&do que trabalha 14, mora 4. Ele comegou a pegar
caranguejo com n@s, sé que agora ele ndo pega mais. Mora I3, tem familia 1a, é uma
vez perdida que ele vai. O trabalho dele é so pescar de tarrafa. A minha juventude
mesmo foi pescar e trabalhar em labirinto. A minha mae, toda vida botou nés pra
trabalhar em labirinto quando chegava da pesca (Dialogo realizado em; 28/04/23).

O fato de nas cidades citadas os/as nativos/as ndo catarem caranguejo me surpreendeu.
Essa diferenca percebida por Everardo foi formulada nas expressdes ‘ndo gostam de trabalhar’
¢ ‘ndo gostam de ganhar dinheiro’. Penso que ndo seja precisamente isso, mas 0 fato de que 14
a cultura da pesca é predominante e a da cata de caranguejo inexistente, simples assim. Mesmo
que os/as quilombolas do Cumbe tentem ensinar os nativos de 14 a catar, isso € uma pratica
estranha aquela cultura pesqueira, que desenvolveu outra relagdo com o mangue e o rio.
Apresentei esse ponto de vista a Niltinho, que passou também muito tempo indo ao Rio Grande
catar caranguejo e ele confirmou isso. La a pesca é farta e o suficiente para os/as pescadores/as.
Minha impressdo dos relatos que ouvi é de que isso € o fator principal para pescadores/as
potiguar ndo desenvolverem a cultura da cata nas cidades citadas.

Porém, ha casos e casos, pois em dada conversa com Niltinho ele me informou que
caranguejeiros do Rio Grande do Norte ensinaram os do Cumbe duas técnicas de cata: a do
ramo e a da redinha. Tradicionalmente, no Cumbe se usa a bracada e sé depois que essas duas
técnicas chegaram por influéncia potiguar. A redinha ndo é bem vista por muitos
caranguejeiros, devido a seu potencial danoso ao mangue e aos caranguejos, tanto que foi
proibida como informam (TEIXEIRA, et. al. 2017, p. 372). A de ramo precisa da acdo dos
ventos para ter sua eficacia, como me explicou Niltinho. Ela ndo é facil, pois é preciso
“enganar” o caranguejo, que € bicho desconfiado.

De qualquer forma, para catar caranguejo, seja com que técnica for, é preciso
aprendizado, observacdo, pratica, conhecimento das condic¢des climaticas e do comportamento

de cada espécie de caranguejo, pois 0 guaiamum n&o se pega do mesmo jeito que se pega um
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aratu. Cada espécie de caranguejo é mais facil de ser pegue por certas técnicas, em certas
condigdes climaticas, em certos periodos do dia e om certos instrumentos, como 0 ramo ou a
ratoeira. O caranguejeiro leva uma bolsa feita de saco de nailon para botar os caranguejos que
pega. Vai bem paramentado, com calga, camisa de manga longa, de preferéncia, um chapeéu,
botas e sacola. Uma discussao proficua sobre o trabalho da cata de caranguejos no Cumbe pode
ser vista em Teixeira et. al. (2017).

Por fim, algo que vejo como simbdlico da agéncia do mangue foi o que ocorreu no dia
14 de junho de 2023, em uma das atividades fisicas cotidianas que eu e Tia Simoa faziamos.
Algumas vezes faziamos corrida com caminhada, para manter o corpo em movimento, longe
do sedentarismo. Outras vezes ela sugeria que pedalassemos e assim fizemos na referida data.
Saimos do Cumbe e chegamos a Canavieira. Atravessamos a ponte sobre um dos bracos do
Jaguaribe, onde fica o chamado mangue morto da Canavieira. Mal passamos pela ponte e Tia
Simoa exclamou: “Olha, 0 mangue t& renovando!” Olhei para ambos os lados e realmente vi
algumas arvores de mangue com bastante verde, sobretudo as que estdo bem préximas da
margem.

Fiquei contente em ver aquilo, assim como ela. Aquele verde ali era recente, pois
estadvamos acostumados a passar pela ponte e s6 ver um cemitério cinzento de arvores de
mangue. Tia Simoa associou aquilo as chuvas daquele primeiro semestre. Fomos passando pela
ponte e percebi que em outros locais daquela area havia mais verde surgindo, timidamente, mas
mostrando sua presenca no meio daquele cinza todo. Um verde que surgia ali e acola. Andar de
bicicleta permitiu que passassemos por ali nos atentando mais a paisagem em ruinas, ruinas das
quais brota agora o verde. O mangue, a meu ver, € a maior representacdo da possibilidade da
vida no Cumbe e de sua continuidade.
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4.3. Camardes, rio e 4gua

Imagem 24 - Vista de uma gamboa e do mangue a partir de um barco (Ozaias Rodrigues, 2022).
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Camardo representa aqui a carcinicultura, a0 mesmo tempo em que é uma iguaria
muito apreciada localmente. A chegada e avango da carcinicultura, que ensejou o conflito que
implicou numa divisdo na comunidade, somasse o parque eolico na producéo desses conflitos,
como narra Lidiane: “Muitos conflitos com a comunidade. Os carcinicultores botam a
comunidade contra a comunidade. E uns querendo matar os outros. Pelo menos uma minoria ta
tentando para ndo acabar com toda a comunidade” (NASCIMENTO, 2014, p. 72). O relato de

Lidiane se soma a outros que indicam

[...] as estratégias utilizadas pelos grupos econdmicos, que chegam as comunidades e
0s meios que lancam mao para enfraquecer as lutas que surgem com a privatizacéo do
territério comunitario. Como também nos mostra a vida comunitéria sendo regulada
pelas atividades da carcinicultura e dos parques de energia edlica. O cercamento dos
caminhos que antes eram livres e que hoje estdo cercados, ou que, para continuar usando
tem que ter permissdo das empresas para andar neles. A existéncia de conflitos entre
pessoas da mesma comunidade. Ou seja, pescadores/as contra pescadores/as nos dao
elementos suficientes para compreendermos a gravidade dos conflitos entre os grupos
que fazem resisténcias as atividades econdmicas e aqueles que defendem essas
atividades (NASCIMENTO, 2014, p. 73).

Dessa forma, o conflito interno é produzido e estimulado, em grande parte, por agentes
externos a comunidade. Exemplar nesse sentido foi uma fala que Jodo fez numa certa reunido,
em 2023: “A a¢do dos governos municipais ¢ fortalecer os ndo-quilombolas”, por 0posi¢ao a
isso, enfraquecer os/as quilombolas. Entre a faléncia anterior da carcinicultura devido a
presenca de um virus, que causava a chamada mancha branca nos camardes, e a alteracdo da
agua, tornando-a mais salina do que o que deveria ser, 0s efeitos nocivos da carcinicultura sdo

bem colocados por Nascimento (2014) nos seguintes termos:

A carcinicultura ou criacdo de camardo em cativeiro chega ao Cumbe em 1996, depois
de ter destruido os manguezais do Equador e deixado centenas de pescadores/as
artesanais sem seus meios de vida, essa atividade migra para o Brasil, para o Ceara e
mais precisamente para o Cumbe. Chegam com um discurso de “desenvolvimento”,
“progresso” e “emprego para todos”.

[...]

No inicio os/[as] pescadores/as ndo tinham nenhum conhecimento do que essa
atividade havia causado por onde passou. Parte da comunidade foi iludida com as
falsas promessas de melhorias de vida e de implementacéo de politicas publicas, que
dessem conta das necessidades que a comunidade possuia, assim acreditavam que
abandonar suas atividades tradicionais no manguezal para trabalhar no desmatamento
do mangue, ndo traria como consequéncia a morte de toda forma de vida existente
nesse ecossistema conhecido como bercario da vida. Ao mesmo tempo em que 0s
empresarios responsabilizam os préprios pescadores/as pelos danos causados pela
degradacéo do ecossistema em troca de um lugar de trabalho nas fazendas de camardo
(PORTO, 2013) (NASCIMENTO, 2014, p. 50).

Interessante apontar que Nascimento (2014) vai além da denuncia ambiental, quando
enfatiza o carater de desagregacdo social de empreendimentos como a carcinicultura no Cumbe.
Ele comenta que parte dos que compraram a ideia do empreendimento, passaram a defender

Seus empregos e se contrapor aos/as trabalhadores/as do mangue. Ja havia ali uma certa divisdo
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na comunidade a partir dessa diversificacdo de trabalhos, porém a questdo é a degradacdo que
afetou/afeta a atividade daqueles que dependem do mangue. A carcinicultura afetou sobretudo
0 mangue e os/as trabalhadores/as do mesmo tiveram que fazer frente a isso. Como ele bem

coloca:

A partir de entdo comegava um conflito que vem até hoje: pescadores/as do mangue
contra pescadores/as que trabalham nas fazendas de camardo. [...] Foi a partir destes
conflitos que percebi que comegava uma longa e ardua caminhada pela defesa das
formas de vida dos[/as] pescadores/as do mangue do Cumbe, na defesa de todas as
formas de vida presentes no territério tradicional. No inicio ndo foi nada facil,
comegamos logo criando inimizade dentro da prépria comunidade e até hoje nédo
temos 0 apoio da maioria das pessoas que sdo do Cumbe. Uma parte das pessoas que
trabalham nas fazendas de camardo acha que n6és somos contra o desenvolvimento e
ndo queremos o bem da comunidade (NASCIMENTO, 2014, p. 50-51).

Por essa narrativa, entendemos que a vida sé faz sentido para os/as quilombolas
guando se pensa nas vidas humanas e ndo-humanas. Pode-se dizer que foi a partir dessa divisdo
gerada pela adesdo ou ndo a carcinicultura que se iniciaram os primeiros conflitos no Cumbe,
no sentido de divisdes internas consideraveis. Utilizo largamente Nascimento (2014) pelo valor
etnogréfico de seus apontamentos, pois enquanto nativo que esteve diretamente envolvido
nesses conflitos, ele nos mostra de uma perspectiva privilegiada como 0s mesmos se
desenrolaram. Nascimento (2014) ainda comenta que foi a partir da resisténcia a carcinicultura
que comegou a receber ameacas de morte e ouvir que a pesca no mangue era algo atrasado (p.
51).

Essa é a face do desenvolvimento que define como atrasado tudo aquilo que ndo lhe
serve. E nesse sentido que proponho entendermos os conflitos no Cumbe a partir do par
tradicional/moderno, pois todas as informag6es que ouvi em campo indicam que os conflitos
podem ser lidos dessa forma. Quando os ‘modernos’, os/as nao-quilombolas, dizem que os/as
quilombolas querem voltar & escraviddo, eles os/as estdo definindo como atrasados/as e que 1a
é o lugar deles/as. Quando dizem que os/as mesmos tinham que morar em casas de taipa e ndo
de alvenaria, para serem quilombolas de verdade, eles/as os estdo chamando de atrasados/as e
reproduzindo estigmas. Quando dizem que eles/as devem ser pobres e ndo ter uma boa renda e
escolaridade, esses modernos os colocam no lugar do atraso, da miseria. Na verdade, atrasada
€ a concepcao que os/as opositores/as dos/as quilombolas tém de quilombo.

As duas associa¢des encenam na pratica essa oposi¢do, como comenta Castro (2021):

[...] mesmo nas comunidades tradicionais, nem sempre todos os habitantes t&ém a
mesma relagdo com o territorio e 0s bens naturais nele contidos, podendo alguns
moradores concordarem com a visdo capitalista. No caso do Cumbe, devido existir
divergéncias entre quilombolas e os outros moradores da comunidade, que ndo se
reconhecem quilombolas, foram criadas duas associagdes comunitarias: a Associacao
Quilombola do Cumbe, que ndo compactua com a forma capitalista de se relacionar
com a natureza e luta contra os empreendimentos que degradam o territério; e a
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Associacdo de Moradores do Cumbe e Canavieira, que muitas vezes concordam com
a visdo capitalista e sdo a favor dos empreendimentos” (CASTRO, 2021, p. 24).

Discordo do “muitas vezes concordam com a visdo capitalista”, pois essa associagao
surge exatamente para ensejar os empreendimentos capitalistas e sua continuidade no territério.
Além disso, suponho que a juncdo entre moradores do Cumbe e da Canavieira na AMCC se
relacione com o que Ronaldo me contou em uma de nossas conversas a caminho de Aracati.
Ronaldo comentou que quando os/as moradores/as do Cumbe fizeram as mobiliza¢bes para
autodefinicdo quilombola, convidaram os/as moradores da Canavieira para 0 ato e para se
associarem, tendo em vista serem comunidades irmds, como ele falou. N&o sé porque séo
proximas geograficamente, mas porque essa proximidade é também econdmica, cultural e de
parentesco. As relacdes sociais entre essas duas comunidades sdo de longa data. Dessa forma,
se naquele momento ndo conseguiram juntar as duas comunidades, € porque provavelmente ja
havia divergéncia e conflitos.

Nessa dualidade, hd o desenvolvido e o subdesenvolvido. Esse discurso chega ao
Cumbe com a carcinicultura. Quando dos conflitos com a CAGECE a comunidade ainda tinha
concordancia geral na luta contra essa empresa. Havia uma certa coesdo social contra a
CAGECE naquele periodo. Mas quando a carcinicultura chegou o cenario mudou, como aponta

Castro (2021) a partir da fala de um/a interlocutor/a identificado/a como Uca:

Além disso, foi impetrada uma narrativa de desvalorizag&o das atividades tradicionais
da comunidade, propagando que a comunidade era subdesenvolvida, e, portanto,
precisava se desenvolver. Nesse discurso criado, convenientemente articulado, a
pesca artesanal, a mariscagem, a cata de caranguejo e as demais atividades realizadas
pela comunidade, que garantiam a tanto tempo o sustento da comunidade, eram
antiquadas: Acontecia aquela histdria do dividir para dominar, aquela histéria: “Oh,
tu vem trabalhar para mim que aqui tu vai ganhar mais, a pesca de vocés ja esta
atrasada, ndo da mais, que é sofrimento [...] € muitas pessoas ficaram deslumbradas
com isso e foi onde comecou a divisdo da comunidade, porque tinham os a favor e 0s
contra os viveiros e eles foram chamando, chamando familiares e tudo, e ai foi criando
esse conflito e eles foram criando forca dentro da comunidade (UCA, 2020)
(CASTRO, 2021, p. 207).

Essa ¢ a perfeita descri¢do daquilo que Jodo sempre fala em suas aulas: “A estratégia
do colonizador era dividir para dominar; aqui foi do mesmo jeito”. Lo0go, esses
empreendimentos representam os dias de destruicao tanto do territorio, como do modo de vida
biointerativo quilombola. Todos os relatos que ouvi em campo e a literatura académica sobre o
Cumbe apontam a destruicdo e a degradacdo que 0s empreendimentos provocam nesse
territorio. Nesse sentido, realmente podemos falar em dias de destruicdo que chegaram com

esse capitalismo “super avangado” e “desenvolvido”. Os/as quilombolas viram, pouco a pouco,
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todo o territorio sendo alterado e cercado pela sanha capitalista pablico-privadal®’. Hoje o
territdrio esta literalmente cercado, sobretudo o nucleo residencial do Cumbe.

Os projetos capitalistas e seus defensores tentam colar a pecha de atraso e de
subdesenvolvido ao modo de vida quilombola biointerativo, pautado em saberes organicos,
como defende Santos (2015). Os saberes organicos que prezam pelo ser em interagdo, em
relagdo, ao invés do ter, perfazem um modo de vida simbidtico onde o uso do territorio é
coletivo, é cuidadoso. Tendo isso em vista, destaco a relacdo dos/as quilombolas com a agua.

Nascimento (2014) descreve a relacdo deles com a agua da seguinte forma:

As levadas também eram um lugar de encontro com a mae agua, onde todos iam pegar
&gua para realizar as diversas atividades diarias, agua para beber, lavar louga, roupa,
cozinhar, tomar banho, dar de beber aos animais e aguar as plantas. Era uma grande
festa, todos cuidavam das levadas, ninguém poluia a 4gua que corria nelas, ela era
sagrada. Podemos afirmar que as levadas sdo verdadeiras artérias que cortam a
comunidade levando &gua/vida para todos os seres vivos e ndo vivos da regido.

A vida corre nas veias das levadas do Cumbe, como 0 sangue corre no corpo humano
levando vida a todas as partes do corpo, [aos] animais, vegetais, humanos e seres
encantados. O respeito e o cuidado com a 4gua eram passados de geragdo a geracao,
todos cuidavamos das fontes de aguas do Cumbe, como cuidamos de um membro da
familia — irmdo, filho, pai e mde (NASCIMENTO, 2014, p. 47).

Do que se percebe do territorio atualmente, as levadas ndo cortam mais o territério
como antes, como vemos nas expressoes ‘eram um lugar’, ‘onde todos iam’, ‘era uma grande
festa’, ‘todos cuidavam das levadas’, que indicam um tempo passado. As levadas que existem
sdo poucas e ficam em lugares privatizados (CASTRO, 2021, p. 159). Chamo aten¢édo para o
carater cotidiano e festivo na relacdo com a dgua. Festa era ter aquela agua toda para viver. Faz-
se festa no cotidiano, sem precisar suspendé-lo. Penso que &gua significa vida, como afirmaram
interlocutores/as varias vezes, dentro de um modo de vida estreitamente relacionado com ela.
Portanto, é a composicdo que faz a vida no Cumbe, é a biointeracdo que faz vida, é o cuidado
com o territério que faz vida.

Além disso, o uso de termos do parentesco para definir a relacdo com a agua nos
revelam também como o parentesco ¢ pensado: ‘cuidado’, ‘sagrada’, ‘festa’, ‘ndo poluir’,
‘respeito’ e ‘dar de beber’. Portanto, a 4gua ¢ parente na medida em que cuida e é cuidada, na
medida em que dar de beber a todos, humanos e ndo-humanos, na medida em que deve ser
respeitada e festejada em sua existéncia; é sagrada ndo na medida do sobrenatural, do divino,
mas na sua capacidade de favorecer a vida de humanos e ndo-humanos, em sua fartura e
abundancia. E nessa relagio que a agua se faz sacra, se faz vida, se faz parente. Um comentario

sobre a aplicacdo dos termos de parentesco ao mangue, por exemplo, farei na Concluséo.

107 A prética e a ideia de privatizagdo de territorios de uso comum podem ser rastreadas até o século XVIII,
quando do inicio da Revolugao Industrial inglesa, nos termos em que narra Stengers (2015, p. 97-98).
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Ao mesmo tempo, como Jodo sempre diz nas aulas de campo ao ar livre, “a 4gua era
um problema para nés”. De primeira, como se diz no Cumbe, a agua era abundante, a ponto de
ter cheias que faziam os/as moradores/as morarem nas dunas, durante esses periodos. As cheias
acabaram e com a chegada da CAGECE e da carcinicultura, o acesso a agua ficou bem
prejudicado, inclusive, resultando em salinizacdo do aquifero da regido onde fica a comunidade
(CASTRO, 2021). A salinizacdo das aguas doces e do solo manifestam essa destruicdo lenta e
gradual do territorio com a chegada dos empreendimentos.

Essa salinizacao era apontada pelos/as quilombolas desde a tomada do territorio pela
carcinicultura. Castro (2021) em sua pesquisa de campo, prop0s a realizagdo de coleta das aguas
dos pocos da comunidade para posterior analise quimica. O resultado geral confirmou aquilo
que os/as quilombolas ja sabiam por sua experiéncia cotidiana, por seus saberes organicos. 13

pocos foram analisados, estando oito deles com agua salobra e cinco com agua doce:

E importante ressaltarmos que, com excegao do pogo 5 (pois a sua analise resultou em
&gua doce), praticamente todas as suspeitas dos quilombolas quanto a salinizacéo da
agua dos pogos foram confirmadas ap6s as anélises. Desse modo, basicamente todos
0S pocos que os moradores comunicaram estar temerosos de utilizar a dgua para
plantacdo (estava matando as plantas), para dar de beber ao gado (causando dor de
barriga nos animais), e para seus afazeres domésticos, estavam de fato com éagua
salobra, comprovando cientificamente que os quilombolas tinham razéo sobre o que
falavam (CASTRO, 2021, p. 222).

A anélise quimica encena aqui o saber cientifico complementando e confirmando o
saber organico desses/as quilombolas. A mim, o resultado da analise quimica ter confirmado a
suspeita dos/as quilombolas ndo surpreende, afinal, eles/as nasceram e/ou cresceram naquele
territorio que conhecem como a palma da propria mao. Logo, sdo eles 0s que podem constatar
com maior precisdo qualquer alteracao fisica, paisagistica ou quimica no territério e nos seus
elementos. Sédo eles/as que vivem e se alimentam todo dia do territério e eles/as sentem quando
0 mesmo esta sendo alterado e destruido aos poucos. Quando a continuidade da vida, humana
e ndo-humana, esta em risco eles/as sdo os/as primeiros/as a perceberem.

A 4gua subjaz nos conflitos dos/as quilombolas com os empreendimentos, como € o
caso da atuacdo da CAGECE e da carcinicultura. A &gua aqui se refere tanto ao rio, como ao
mar, quanto ao mangue, que é produto do encontro desses dois corpos d’agua. A agua esta em
tudo no Cumbe, de forma simbolica ou fisica, mesmo que ndo esteja a nossa vista. A agua

também aparece na letra de uma musica'®, bastante citada por Nascimento (2019, p. 28), como

108 A letra da musica esta disponivel em: http://quilombodocumbe.blogspot.com/2016/08/blog-post 21.html.
Acesso em: 29/01/2023.

E um trecho da musica pode ser ouvida na pagina do Facebook da Meros do Brasil:
https://www.facebook.com/watch/?v=1582614905233979. Acesso em: 17/06/2023.



http://quilombodocumbe.blogspot.com/2016/08/blog-post_21.html
https://www.facebook.com/watch/?v=1582614905233979

232

em diversas ocasifes onde visitantes chegam ao Cumbe e sdo introduzidos ao cotidiano e as

lutas da comunidade:

Musica: Portal do mar
Gigi Castro e Soraya Vanini

“Nao mangue, de mim, ndo mangue!
Sou mangue, vou lhe contar!
N&o mangue de mim, sou mangue, por feio me querem dar!

O caranguejo que na praia vocé come,

O camardo que pula na sua barriga,

Vé se me entende, homem,

O que em mim se cria,

V€& se me entende € 0 que mata a sua fome!

N&o mangue, de mim, ndo mangue!
Sou mangue, vou lhe contar!
N&o mangue de mim, sou mangue, por feio me querem dar!

A lama negra, a que vocé ndo quer dar nome,
Tem aratu, tem sururu, ostra do mangue, é!
Vé se me entende, homem,

O que em mim se cria,

V€& se me entende € 0 que mata a sua fome!

Portal do mar! Portal do mar!”

A letra da musica enfatiza a importancia do mangue para os/as quilombolas, mas
também os estigmas em torno dele discutidos anteriormente. O verbo cearense ‘mangar’
(zombar) ¢ usado como trocadilho para pedir respeito ao mangue. As expressoes ‘por feio me
querem dar’ e ‘ndo quer dar nome’ reforcam isso. O mangue cria, o mangue da, mas exige
cuidado, exige a devolucdo de sua dadiva que é alimentar e criar, exige uma troca ndo do tipo
financeiro, como na ldgica capitalista que acha que tudo pode comprar, mas do tipo afetivo, do
cuidado. O recurso narrativo em primeira pessoa, como se 0 mangue estivesse falando e
cantando, € brilhante e penso que isso s6 € possivel a partir de uma relagdo biointerativa. O
mangue desafia o ser humano a lhe entender, a assumir sua perspectiva.

Nessa biointeragdo com as aguas, é preciso falar das marés, seja a maré baixa ou a alta.
O fluxo da mesma € o que dita a possibilidade de cata de caranguejo ou dos mariscos, como

comenta Sonia a seguir:

[...] Toda a minha familia, meus filhos, meus netos, meu marido, toda a minha familia
trabalha no mangue. Todo mundo gosta. [...] trabalha com a maré. Tem dia que a maré
é cedo, tem dia que a maré é tarde, em dia que a maré € de noite, tem dia que é de
manh& bem cedim. Tem maré ruim que ninguém consegue trabalhar ndo, que é maré
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de mosquito, maré de maruim ninguém consegue trabalhar, que ninguém aguenta. Ai
fica dificil, mas ainda vdo, levam fumaga e vdo (S6nia Maria Rafael da Silva,
depoimento concedido em 26/01/2014) (NASCIMENTO, 2014, p. 82).

Matilde ja havia afirmado que ‘a mar¢ ¢ o que nos conduz’. A fala de Sonia representa
bem isso. A maré baixa é o que possibilita a pesca e mariscagem no rio. A maré alta ou cheia
atrapalha essas duas atividades, mas se lembrarmos do encantamento dos caranguejos do qual
nos contou Everardo, percebe-se que o saber organico faz o/a pescador/a, o/a marisqueiro/a
entender que as vezes deles/as vai chegar, quando a maré baixar. As marés sdao dinadmicas e a
cada dia elas mudam o periodo do dia entre a sua cheia e a sua vazante. Tia Simoa informou
que na maré morta o sururu fica magro e na grande ele engorda. Niltinho e Jurandir®® contaram
gue a mar é morta enche e baixa cotidianamente, num ritmo constante e tem a maré grande que
enche mais do que o normal, ajuda a engordar 0s mariscos e acontece duas vezes por més.

A &gua e sua presenga no Cumbe foram largamente analisadas por Castro (2021) em
sua dissertacdo, propondo enxergarmos a apropriacdo capitalista dos chamados recursos
naturais (p. 19). A estreita relacdo dos/as quilombolas com a agua é a tonica da analise de Castro
(2021), apontando, entre outras coisas, que para eles/as a &gua € um bem comum, como se pode

ver na seguinte descri¢do do uso da agua pelos/as quilombolas:

[...] nem toda dgua que é apropriada pelo ser humano é utilizada como recurso hidrico,
por exemplo: quando uma comunidade utiliza a agua para uma plantacdo de
subsisténcia, ou utiliza o rio como fonte de sustento, por meio da pesca ou
mariscagem, como € o caso da Comunidade Quilombola do Cumbe, ou ainda utiliza
as aguas de pogos para beber, ela na verdade esté utilizando a &gua como um elemento
essencial a vida, afinal seus usos sdo para a comunidade reproduzir-se socialmente no
seu ambiente. Sem aquela 4gua a comunidade ndo tem como se manter viva ali, por
mais que parte do pescado seja vendido como excedente, o intuito da comunidade é
manter sua forma de vida no seu ambiente, e ndo enricar por meio dele, a ponto
inclusive de prejudica-lo (CASTRO, 2021, p. 47).

Assim, a relacdo com a agua expressa uma forma de vida social que se continua, se
reproduz, a partir dessa relacdo. A agua cumpre papel importante na reproducéo sociocultural
e fisica dos/as quilombolas. Na relacdo com a 4gua 0 consumo se da para subsisténcia individual
e coletiva. O uso coletivo da dgua serve a manutencdo de todas as vidas presentes no territorio,
sendo gque a mercantilizacdo da agua néo faz sentido para os/as quilombolas, afinal a &gua néo
€ um recurso, ela faz parte do territério.

O carater cultural-simbolico (os usos e os sentidos) dos territorios é enfatizado por
Castro (2021, p. 91), que defende que os PCTs ddo muita importancia a esse aspecto em seus
territorios. Esse aspecto, tanto quanto o aspecto material, € mobilizado nas falas dos/as

interlocutores/as quando falam de sua comunidade. Ambos os aspectos nos falam da

109 Jurandir da Costa Oliveira é pai, agricultor e ja fez de tudo um pouco na vida.



234

autonomia/liberdade quilombola pesqueira. E impossivel pensarmos a vida no Cumbe fora da
chave de leitura da liberdade/autonomia. E € nesse sentido que se deve entender a luta contra a
invasdo do territorio. Nao se trata de uma mera reacao ao capital, mas porque o mesmo se opde
radicalmente ao modo de vida local biointerativo. Ndo ha espaco para concessfes a uma logica
de mundo que degrada o territdrio e a biointeracdo com o mesmo.

Retomando a questdo da agua, ela desempenha papel importante na continuidade da

vida quilombola, como mostra Castro (2021) em sua dissertacao:

[...] apresentaremos depoimentos tanto do passado do Cumbe, como do presente, onde
os quilombolas mostram que houve mudangas e que, mesmo com essas e as
adversidades do presente, que as empresas causaram no territério, os sujeitos do
territorio ainda procuram reproduzir o mesmo uso que tinham das aguas no passado.
No decorrer das falas dos quilombolas percebemos que todos os corpos d’agua no seu
territorio fazem parte do seu dia a dia, cada um desses tem sua importancia para a
manutencéo de suas vidas [...] (CASTRO, 2021, p. 146).

Dessa forma, a continuidade da vida quilombola se baseia na continuidade do territorio
e dos seus elementos; é precisamente a continuidade desses elementos com a organizagao social
quilombola que permite a vida no Cumbe. Do contrario, perde-se o contato com os elementos
naturais e perdem-se as atividades cotidianas que eram realizadas junto a esses elementos, como
aponta Castro (2021):

Observamos ainda que, por mais que sejam a minoria, diversos corpos hidricos [...]
ndo existem mais, [estando] presentes apenas na memdria da comunidade. Isso
significa a redugdo da agua do territério quilombola, implicando na diminuicdo do
bem viver, na perda de atividades relacionadas a esses mananciais e na apropriacéo
de parte do territério quilombola pelo capital (CASTRO, 2021, p. 177).

Assim, a chegada da CAGECE, na década de 1970, que no comego Se pensava Ser
benéfica, se tornou um fator de desestabilizacdo das dguas e do modo de vida do Cumbe. Com
a CAGECE estabeleceu-se, ao longo do tempo, uma relacdo de cabo de guerra na qual a
empresa ganhou, ndo obstante a reacdo dos/as quilombolas. Essa empresa basicamente abriu a
porteira para que outros empreendimentos adentrassem no territdério. Sua atuacdo na
comunidade basicamente extinguiu varias fontes de agua, transferindo o 6nus de suas atividades
para a comunidade (CASTRO, 2021). O primeiro elemento natural a ser privatizado e ter seu
acesso prejudicado no Cumbe foi a agua.

No contexto desses conflitos, da segunda metade do XX, o Estado apareceu no Cumbe
atraves da policia e da CAGECE, quando de sua chegada por la. O Estado esta presente nesse
cenario desigual de poder, ensejando os empreendimentos, estimulando-os. O Estado tem um
lado bem definido nesses conflitos, ele é o proprio capital, favorecendo o empresariado que
invade os territdrios tradicionais pelo pais afora (CASTRO, 2021). Em relag&o a destruicéo e

contaminagdo do mangue, Castro (2021) aponta que:
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Depois de muita luta dos moradores, essa poluicdo tem diminuido, e, de acordo com
Aratu (2020), o 6rgdo ambiental exigiu que os tanques de carcinicultura tivessem a
bacia de sedimentacdo para que as substéncias jogadas no rio sublimassem ou se
acumulassem no fundo do tanque, reduzindo a contaminagdo da agua. Porém, os
quilombolas acreditam que alguns tanques de carcinicultura ainda despejam
clandestinamente produtos quimicos diretamente no rio, ja que a quantidade de vida
no rio, ndo é a mesma de antes e 0s produtos quimicos continuam sendo utilizados
(CASTRO, 2021, p. 230).

O cenério descrito é de uma destruicdo lenta por parte dos carcinicultores que nao
respeitam a lei. A legislacdo ambiental ¢é ineficaz se ndo ha fiscalizacdo, por isso varias vezes
os/as quilombolas reclamaram que os 6rgéos de fiscalizacdo ambiental ndo faziam/fazem seu
trabalho. Castro (2021) ainda detalha que:

Este prejuizo a dgua do territorio, e a vida, que depende diretamente dela, originou o
conflito pela 4gua entre os quilombolas e a carcinicultura. E importante citar que ja
existia um conflito com a carcinicultura, antes desta afetar a dgua, pois essa atividade
econdmica instalou-se desmatando o0 mangue para a construgdo dos tanques e, por
conseguinte, promovendo a privatizacdo de algumas terras, até entdo comuns da
comunidade, o que fez os quilombolas reagirem (CASTRO, 2021, p. 230-231).

Essa reacdo se deu sobretudo com a mortandade dos caranguejos, nos anos 2000, 2001,
2002, 2003 e 2004, com destaque para 2002, 2003 e 2004, que foram 0S anos mais Severos,
como apontou Jodo. A reacdo quilombola a destruicdo da carcinicultura impactou na
diminuicdo da poluicdo das aguas do rio por essa atividade e reduziu, até certo ponto, a
implantacdo de novos tanques na comunidade (CASTRO, 2021). Um/a interlocutor/a,
identificado/a como Ita por Castro (2021), fez uma fala que resume bem a oposicéo entre as
visdes de mundo em choque, quando se trata do territorio do Cumbe:

Porque assim, a gente vé a agua como um bem sagrado, um bem de todos e que a agua
é vida e eles [0os empresarios] veem a 4gua como um negdcio, a agua é mercadoria e
ai é a gente quem perde, porque como eu vejo a dgua como a vida e nés temos todo
esse cuidado, somos guardides da agua (...) e eles [empresarios] sdo os destruidores
(...) eles veem como um negécio, como mercadoria e ainda destroi toda aquela
purificagdo das aguas, porque eles ndo estdo preocupados com o amanhd ndo, eles
querem o hoje e mais dinheiro e a 4gua, se tiver, eles tendo o deles, eles ndo pensam
em futuras geracdes (ITA, 2020) (CASTRO, 2021, p. 236).

Essa fala € assertiva em apontar as ontologias em conflito. Mais uma vez o cuidado
com os elementos do territorio é enfatizado, a partir da I6gica do cuidado, da protecéo, feita
pelos/as guardies/ds. O sagrado da agua reside em seu uso por todos. A oposi¢cdo entre
guardides/as e destruidores/as nos mostra a consciéncia que os/as quilombolas tém de estarem
lutando contra pessoas e grupos que sdo radicalmente contrarios a seu modo de vida e que ndo
tém compromisso com a preservacao do territorio. O conflito é ontologico porque um lado vé
a gua e o rio como sagrados, como bens comuns, enquanto 0 outro os vé como mercadoria,
como recurso. A ‘purifica¢do das dguas’ deve se referir ao estado anterior das dguas do Cumbe,

antes da chegada da CAGECE e da carcinicultura, que reduziram 0 acesso as aguas e as
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poluiram, respectivamente. Ao falar no ‘amanha’ e no ‘futuro’ o/a interlocutor/a demonstra sua
preocupacao com a continuidade da vida dos/as quilombolas e do territério.

Como ja comentei anteriormente, nas aulas de campo guiadas por Jodo, ele sempre
fala das antigas enchentes/cheias do rio Jaguaribe e afirma que “a 4gua sempre foi um problema
pra n6s”. Para além das grandes cheias que, no passado, forcaram os/as moradores/as a
migrarem para as dunas, hd um outro problema derivado dessas cheias que Sonia nos contou:
as cheias causadas pelas chuvas fortes e constantes, adocam o rio e isso causa a morte dos
mariscos, que sé vivem e se reproduzem em aguas salobras, além de provocar a fuga de certos
peixes para 0 mar. Esse problema foi relatado, por exemplo, em uma matéria'® que saiu no site
do Conselho Pastoral dos Pescadores (CPP).

Se em outros lugares, como disse Matilde a mim uma vez, o problema ¢ a falta d’agua,
no Cumbe, a depender dos volumes pluviométricos, o problema é o excesso de agua. Em minha
terceira ida ao Cumbe, em abril de 2023, a questéo das chuvas que adogaram o rio, tendo margo
e abril sido dois meses de intensas chuvas, era 0 maior problema para os/as quilombolas.
Algumas pessoas, inclusive, chegaram a ir para o Rio Grande do Norte, para tentar trabalhar
por 14, jA que as condi¢bes climaticas-geograficas estavam mais favoraveis a pesca e a
mariscagem do que no Cumbe. Essa questdo rendeu outra matéria sobre o assunto que foi
produzida pelo Brasil de Fato Ceara'!!. Mas tanto nesse caso como no das cheias passadas, 0
problema que a agua traz é passageiro e isso ndo €é visto de forma essencialista como algo ruim,
tanto que Matilde ficava contente porque as chuvas intensas encheram algumas lagoas dunares.
E como Matilde sempre fala “a gente é que tem que se adaptar & natureza”.

Além disso, o cuidado que se revela na preservacao das aguas do Cumbe é afirmado por
Castro (2012) nos seguintes termos:

Também pudemos perceber que os quilombolas, no exercer do seu bem viver, utilizam
da melhor forma os bens comuns do seu territorio, isto é, das formas mais criativas e
completas, incluindo usos para lazer, sobrevivéncia e reafirmacdo de sua identidade.
Sempre com a viséo e o cuidado para a manutenc¢do daquele bem, desde antigamente.
Podemos ver nos relatos dos quilombolas, até agora expostos, a vontade de que os
bens comuns de seu territorio durem para seus filhos, netos e além. Esse desejo de
preservar 0s bens comuns de seu territdrio, como por exemplo os diversos corpos
d’agua, ¢ o que os impulsiona para lutar por seu territorio (CASTRO, 2021, p. 188).

Assim, o cuidado € intrinseco ao viver biointerativo. Apesar de parecer que a luta

quilombola ¢ uma luta pela preservagdo de ‘bens comuns’, como aparece neste paragrafo, ela

110 CAVALHEIRO, 2023. Disponivel em: http://www.cppnacional.org.br/noticia/pescadores-artesanais-e-
marisqueiras-do-cear%C3%A1-enfrentam-nova-crise-ap%C3%B3s-enchentes-no-rio. Acesso em: 07/04/2023.
11 Disponivel em: http://www.cppnacional.org.br/clipping/por-brasil-de-fato-cear%C3%A1-enchentes-matam-
mariscos-e-peixes-do-rio-jaguaribe-e-deixam. Acesso em: 13/04/2023.



http://www.cppnacional.org.br/noticia/pescadores-artesanais-e-marisqueiras-do-cear%C3%A1-enfrentam-nova-crise-ap%C3%B3s-enchentes-no-rio
http://www.cppnacional.org.br/noticia/pescadores-artesanais-e-marisqueiras-do-cear%C3%A1-enfrentam-nova-crise-ap%C3%B3s-enchentes-no-rio
http://www.cppnacional.org.br/clipping/por-brasil-de-fato-cear%C3%A1-enchentes-matam-mariscos-e-peixes-do-rio-jaguaribe-e-deixam
http://www.cppnacional.org.br/clipping/por-brasil-de-fato-cear%C3%A1-enchentes-matam-mariscos-e-peixes-do-rio-jaguaribe-e-deixam
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ndo é so isso. Percebe-se que a reproducao social e material se destaca nos argumentos de Castro
(2021) para falar da manutencdo do modo de vida quilombola, mas estamos tentando enxergar
outras nuances além disso, para complexificar a vida no Cumbe. As nogoes de ‘viver em
harmonia com a natureza’, ‘se adaptar ao tempo da natureza’, ‘equilibrio no uso dos bens
comuns’, expressas por Castro (2021), ddo conta, de alguma forma, desse modo de vida que
estamos descrevendo e analisando como biointerativo.

Porém, essas expressdes nao podem nos fazer crer numa ecologia natural e espontanea
de preservacdo empreendida pelos/as quilombolas, mas sim, como estou propondo, numa
ecologia ontoldgica dos mesmos. A logica do cuidado pode ser relacionada diretamente ao
chamado bem viver, sendo que Castro (2021) utiliza largamente esse conceito, mas este ndo é
geralmente mobilizado nas falas dos/as quilombolas. Pelo contrario, o termo ou expressdo que
mais pronunciam ¢ ‘territorio’ ou ‘luta pelo territorio’. Portanto, dentro da Iégica nativa essa é
a palavra/expressdo que mais traduz o modo de vida biointerativo e a luta pela continuidade
desse modo de vida.

Por fim, do rio Jaguaribe lembro da emocdo de molhar os pés pela primeira vez nele,
no delta do rio e do lado de Fortim. Isso aconteceu em 2016, quando ainda ndo conhecia o
Cumbe. Naquela ocasido avistei a outra margem bem longe, um tapete verde a perder de vista
(mangue) e os parques edlicos do Cumbe. A segunda vez que molhei os pés no Jaguaribe ja foi
do lado do Cumbe, em fevereiro de 2022. Fomos varias vezes ao rio e fui entendendo ao longo
do tempo a importancia dele e do mangue para os/as quilombolas, como uma importancia

existencial, ontoldgica. Nesse sentido, o/a interlocutor/a Itd (CASTRO, 2021) afirma que:

[...] até hoje eu tiro meu sustento € desse manguezal, é desse rio que, [...] permaneca
para muitas geragdes porque é um abrago que a natureza nos da, acho que quando
Deus faz cada local ele pensa em cada povo que vai morar ali, porque é uma troca
muito grande [com o territério]. Eu acho que quando ele faz um rio, um mar, uma
lagoa, acho que ele ja prepara todo um territorio para 0s povos que ali véo habitar, e
que a gente tem que trazer essa consciéncia de valor, de cuidado, proteger [se
refere aos bens naturais] [...] (ITA, 2019, destaque proprio) CASTRO, 2021, p. 146).

A biointeracdo é reafirmada pela prética do cuidado, da troca e da prote¢do do
territorio. Se formos usar a metafora criacionista como a que o/a interlocutor/a usou, veremos
gue nessa narrativa 0 homem ndo deve dominar a terra, mas deve cuidar dela, deve entender
que depende dela. Podemos até falar em rio separadamente, mas ele pressupde mangue, da
mesma forma que este pressupde aquele e o mar e assim sucessivamente. E tudo um encontro,
um desaguando no outro. Por mais que se enfatize o mangue, por exemplo, ele serve mais como

um sinal diacritico, pois todo o territério é importante.
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A relacdo com o territorio é de tal monta que ao falar disso, certa vez, Matilde afirmou
que gosta de viver livre, que ndo gosta de muros, porque muros cortam a relagdo com o
territorio, cortam o cordd@o umbilical que eles/as tém com ele. No mesmo sentido disse Marcio
quando, pensando sobre o0 passado, disse que o que mais sente falta é da liberdade que eles/as
tinham no territdrio, quando o mesmo ndo estava privatizado, cercado. A liberdade, portanto, é
essencial para esse modo de vida, liberdade essa que implica na autonomia do territdrio e dos/as

que cuidam dele.
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4.4. Ostras, peixes e praia

Imagem 25 - Vista da praia do Cumbe, com barracas feitas pelos/as quilombolas e parque edlico ao fundo (Ozaias
Rodrigues, 2022).
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A pesca é algo explicito e implicito no cotidiano dos/as quilombolas do Cumbe.
Porém, ao lado do afeto e paixdo que se demonstra pelo oficio nas mais diversas narrativas,
existem também os perigos e as doencas do contexto pesqueiro/marisqueiro. E preciso ndo
romantizar a atividade pesqueira/marisqueira, por mais apaixonante que seja o relato do/a
interlocutor/a. Em minha experiéncia em campo, os/as interlocutores/as falam pouco dos
perigos da pesca, seja no rio ou no mar, da mariscagem ou da cata, e das doengas ou moléstias'!2
que adquiriram devido a essas atividades. Mas esses perigos e doencas existem e sdo lembrados

por eles/as, como € o caso de Sonia que assim relata os perigos da mariscagem:

As vezes eu fico em casa porque eu tenho diabete e tenho medo de levar golpe,
porque dizem que se a gente levar um golpe néo sara. As vezes perde dedo, perde
perna. Golpe de ostra no rio é muito perigoso. Tem muita ostra no rio. Para a
gente tirar sururu, a gente tira de luva, sapato, de cal¢ca, camisa de manga
comprida, porque a gente mergulha para tirar e tem uns passa-a-mao que fura
a gente, uns anequins. E passa dois, trés dias doendo. E um peixe, mas ninguém
come ele, que ele é que nem um sapo. Ele vive debaixo da lama. As vezes, quando a
gente mergulha, ele fura nossas maos, nossos pés. Ele tem trés ferrdes em cima
dele. Se a gente pisar em cima dele, ele ferroa a gente. E ndo passa a dor nao, s6
com injecdo e com 24 horas que passa. Se néo tiver isso ndo passa. Porque fere,
incha e cai o couro todinho, onde ele ferroa a pessoa. Eu ja levei mais de dez
ferroadas desses bichos, nos pés, nas maos. Esse é o anequim, mas tem muito
mais bicho que fere a gente debaixo d’agua e a gente nem sabe o que é. Tem uns
peixinhos que mordem a gente, chamado de moreia, que vive embaixo da lama,
igual a uma cobra preta. Elas vivem na lama, ai quando a gente mete a mao, que
a gente agarra com tudo, elas mordem, agarram. Mas a gente s6 tira de luva,
aquelas de pano. Eu pego muito quando eu vou, enfio a méo até pegar tudo. Ai eu
rebolo dentro do monobloco e pronto.

[...] Para tirar itd € uma enxada e um balde. Para tirar o sururu a gente leva um
monobloco (caixa) e uma forquilha de pau, pra gente mexer. Tem que ter as luvas, 0
sapato, blusa de manga comprida para proteger do sol. Para tirar a ostra é um facédo
e um balde. A gente pega no balde, bota no monobloco e balanga na agua pra lavar,
pratirar a lama. Tem que ter o facdo pra bater assim e tirar as ostras (Dialogo realizado
em: 25/12/2022).

O relato é cheio de detalhes e da conta dos perigos e dificuldades que a mariscagem
impde. N&o da para fazer de qualquer jeito e nem em qualquer hora do dia. E preciso se cuidar,
se precaver, planejar. Nesse sentido, aponto que a experiéncia em campo me permitiu ter uma
nocao do que sdo esses perigos quando passei por um deles. Numa das atividades da festa do
mangue de 2022 eu cortei 0s pés ao ir, com algumas pessoas, para uma certa area do mangue
que € bem lamacenta. Na ocasido, passamos por essa area de lama e 0s meus pés comecaram a
afundar. Desacostumado que sou com esse tipo de ambiente, rapidamente tirei 0s pés e tentei
vencer a lama pela pressa de passar logo daquela regido. Porém, fui percebendo que a area de

lama era maior do que eu supunha e a sensacdo de estar afundando constantemente me

112 A titulo de exemplo, no caso de caranguejeiros do Delta do Parnaiba, Pereira (2021) informa que: “Quando o
caranguejo faz morada em locais de dificil acesso, diz-se que ele esta (ou €) “enrascado”. Situa¢des assim sdo
comuns. N&o por acaso, comuns também s&o as reclamacdes de dores nas costas, na lombar e nos nervos das
maos” (p. 346).
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incomodou muito. Decidi voltar pelo mesmo caminho e néo participar da atividade que estava
sendo proposta naquela érea.

Ao sair da lama percebi que meus pés comecaram a arder e vi alguns pontos de
sangramento nos mesmos. Fiquei surpreso com o sangramento, pois ndo havia sentido nada
cortando meus pes enquanto estava na lama, lutando para ndo afundar. Aquilo me deixou mais
irritado ainda, porém, sé me preocupei em achar alguém que me explicasse o que havia
acontecido. Lavei os pés numa margem do rio, em solo firme, e deixei 0s pés descansando Ia,
recebendo aquelas aguas. Alguém me explicou que isso se deu devido aos mariscos que ficam
na lama do mangue, pois eles cortam as pessoas se elas ndo tomam cuidado ao entrar na lama.
Obvio que ninguém tinha me informado disso ou se informaram eu n&o ouvi e aprendi da
melhor ou pior possivel como se deve andar na lama de um mangue.

O que narrei agora se assemelha com a mesma ideia que ja defendi em relacdo as
dunas: assim como € preciso aprender a subir as dunas e ndo cansar, chegando ao topo com
muita falta de ar, é preciso aprender a andar na lama, entender seu ritmo, sua peculiaridade,
para que vocé ndo corte seus pés e nem ache que ela vai te engolir. Afinal, nunca ouvi dizer que
alguém foi engolido pela lama do mangue. Esses elementos do territério nos instam a
estabelecer com eles uma relagdo pautada na atencao as suas caracteristicas e ritmos. Ou seja,
ndo é do nosso jeito, é do jeito que a lama e as dunas “querem”. E preciso reeducar o corpo para
habitar esse territdrio, para conviver com ele. Esse é um dos perigos que a associacao entre 0s
mariscos e a lama oferece, como contou Sénia. Dessa forma, podemos entender melhor o relato
dela sobre seu receio de se cortar durante a mariscagem.

Na ocasido em que me cortei, me sugeriram passar 6leo de coco nos cortes. E foi 0 que
eu fiz. Antdnio Filho disse que Dona Edite é quem faz esse tipo de 6leo e disse que ia pedir a
ela paramim. Ele me deu o 6leo e eu passei nos cortes durante uns dois dias s0, que rapidamente
fez efeito. Os cortes foram relativamente superficiais. Alguns dias depois, Edite me perguntou
do ocorrido e eu expliquei, ao que ela comentou: “Foi s6 uns cortezinhos? Pensei que tinha sido
coisa pior. Que o outro chegou aqui pedindo o 6leo dizendo que tu tinha cortado os pés... e eu
pensando que era mais grave”. “Nao, nada grave”, confirmei. Quando o perigo se concretiza ha
solucdo, ha recomendacdes para sané-lo.

Toda essa preparacdo para a mariscagem que Sonia narrou, também é preciso para a
cata de caranguejo noturna. A cata € ditada pelo ritmo das marés, pois 0s caranguejos se
comportam sob influéncia da maré cheia ou seca. A seguir, Sdnia nos fala do cansaco e dores

pelo corpo, por ter trabalhado muito tempo fazendo esforco. Depois explica a situagdo na qual
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se feriu e as marés que influenciam no comportamento dos caranguejos. Vejamos o que ela nos

diz sobre isso, ao narrar um episodio no qual ela se feriu bastante:

Quando a gente nao tinha agua aqui, carregava agua la de cima do morro, na cabeca.
Lavava roupa nas lagoas, uns sacos de roupa. Diz que quebra as veias da gente, de
tanto subir e descer morro com peso. Isso aqui me da tanta cadimbra de noite nas
pernas, isso foi um golpe que eu levei na gamboa, de ostra [mostra a perna].
Esbugalhou isso meu todo. Nesse dia eu fui pegar esses bichinhos vermelhinhos
[aratu], que passaram ai, de noite. Tinha um pau que a gente passava ali, tinha um
pau cheio de ostras. Eu escorreguei de noite, cai e fez esse golpe aqui. Isso aqui
ficou os pedagos de carne tudo empendurado, os pedagos de carne esbugalhada
assim. Eu andava mais minha irma de noite, indo atras dos aratus. Nao tinha
lanterna, eram aquelas coisas de lata, os lampides. Ela tirou a blusa, eu tava
gravida do Dedé, uns seis meses. Eu cai, taquei a perna no pau de ostra; quando
eu olhei na agua ficou s6 o sangue na gamboa. Eu ‘valha, minha Nossa Senhora’.
Minha irma tirou a blusa, amarrou aqui e eu vim por aqui mais ela. Eu fui pra
Aracati pontear. Ela veio sem roupa, sem nada. Tava de noite, ali por tras da casa de
Clea, foi bem ali assim, que eu cai. Porque a gente pega mais ele de noite, sé que
eu escorreguei no pau. A maré tava cheia, tava tudo sujo de lama e eu escorreguei
embaixo. A gente pega no mangue ali do outro lado. Eles sdo filhos da noite e
ficam tudo apregados nos paus. Ai a gente vai sé pegando e botando no balde.
Tem que pegar na mareé cheia. Eu passei um bocado de tempo com aquela perna
doendo. Fui pegar o aratu, aqueles vermelhos. S6 pega na maré cheia, que eles
ficam atrepados nos paus. Quando a maré té seca eles ficam dentro dos buracos,
mas quando enche eles sobem. Ai a gente vai pegando com luva e colocando no
balde. Eles se atrepam tudinho (Dialogo realizado em: 25/12/22).

Vé-se que as atividades exigem sempre cautela, planejamento e conhecimento das
particularidades do territorio, pois “as marés que conduzem a gente”, como afirmou Matilde
certa vez. O ecossistema é conhecido e seus perigos também. Mesmo assim, com anos € anos
de experiéncia, ndo ha como escapar de todos 0s perigos que envolvem essas atividades. Tanto
um principiante como eu, que nunca tinha andado no mangue e se cortou, quanto
trabalhadores/as do mangue experientes podem se cortar ou ser mordidos por peixes e afins. Ao
se conhecer o territorio, entender suas particularidades, se conhecem também 0s perigos ao
corpo que ele pode oferecer.

As ostras me lembram outras duas coisas. A primeira foi a experiéncia que tive na festa
do mangue, de 2022, em que no sabado grupos se dividiram para fazer oficinas de alguma
atividade no mangue. Tinha oficina de pesca, de mariscagem, entre outras. Fiquei na de
mariscagem, que consistia em pegar galhos de mangue vermelho — arvore caracteristica — nos
quais as ostras se agarravam, cobrindo de branco as raizes do mangue vermelho. Nesse
momento eu ja tinha cortado os pés e eles estavam menos doloridos. Como para essa atividade
foi disponibilizado um barco, achei que, nesse caso, ficaria mais confortavel para eu chegar ao
local de alguma das oficinas. Depois de uns minutos de barco a motor entramos numa gamboa

e paramos numa margem. Ja tinha gente 1a e descemos do barco.
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Vitor era quem estava facilitando essa vivéncia. Ele ia tirando os pedacos de mangue
com ostras e removendo a lama com a agua, enquanto ia identificando que ostras tinham aquela
carne esbranquicada dentro, que queriamos comer. Era preciso abrir com um facdo ou faca para
se revelar o interior das ostras. Fizemos “fila” para degustar as ostras. Quem nunca tinha
comido, como eu, estava mais ansioso para ter aquela experiéncia do que os outros. Algumas
pessoas levaram limao e cachaca para adicionar a ostra antes de ingerir o contelldo da mesma.
Preferi fazer sem limao e cachaca. Achei o gosto interessante, era um salgado suave, daquele
caracteristico de frutos do mar. Ficamos um bom tempo |4, comendo as ostras, conversando e
depois fui embora com um grupo, de barco, enquanto outro ficou.

A segunda coisa que as ostras me lembram foi um relato sensivel e realista que Matilde
me fez a mesa do almocgo, de uma terca-feira qualquer. Ela contou que depois que uns tanques
de carcinicultura foram contaminados por um virus, numa determinada area do territdrio, o
empreendimento foi abandonado e as terras vendidas. Os/as quilombolas passaram entdo a
ocupar o local para voltar a pescar peixes e ostras nessa parte que fica préxima ao mangue e a
uma gamboa. Essa ocasido propiciou um dos episodios mais dramaticos dos conflitos na
comunidade.

Quando uma certa juiza deu uma sentenca favoravel ao proprietario da terra, no sentido
de uma reintegracao de posse, 0 COTAR (Comando Tético Rural) apareceu na comunidade
para realizar a vontade da “lei”. Depois que as barracas foram destruidas ¢ os/as moradores/as
expulsos da area, de forma truculenta, o proprietario foi até o local para ver como tinha ficado
tudo e pegou as ostras que naquele dia tinham sido colhidas pelos/as quilombolas. Dizem que
ele as levou para Aracati e as consumiu durante um almoco, enquanto debochava e ria dos/as
quilombolas. Um registro desse episddio por ser visto em Nascimento (2014).

Os peixes, que constam no titulo do topico, representam aqui a atividade da pesca,
atividade essa importantissima para se entender o Cumbe. Na esteira da discussdo sobre 0s

conflitos internos Tia Simoa comenta algo que reproduzo aqui:

[...] n6s somos discriminados porque somos pescadores sim! Principalmente por
esse pessoal que vem de fora, achando que é melhor do que a gente. Achando que
é melhor porque tem um doutorado, trabalha de engenharia ou porque tem mais
dinheiro, acha que a vida de pescador € suja, é fedorenta e ganha pouco e ndo é
isso que a gente pensa, a maioria ndo pensa assim. Tem muita gente aqui que
acha melhor ir pro mangue, que nédo tem patréo, que o seu patréo é a natureza,
é a maré, é o mangue, do que ta la sendo sujeito a uma pessoa, sendo humilhado
por esse tipo de trabalho. Eles dizem que julgam nosso trabalho de pescador, mas
traz um trabalho de escravo para c4, trabalho de servente, trabalho que vocé
trabalha vinte e quatro horas no sol quente e sem prote¢do nenhuma. Entdo qual
a diferenca? Eu prefiro o meu trabalho de pescadora (NASCIMENTO, 2014, p.
73-74).
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O estigma do atraso em torno da mariscagem e da atividade pesqueira é retomado. O
capitalismo despreza a pesca artesanal, mas a despreza pelo que ela representa, como afirmou
Tia Simoa em sua fala: porque o “patrdo” dos/as pescadores/as ¢ a natureza, ¢ 0 mangue, o rio
e a maré. Portanto, na biointeracdo ndo cabe um trabalho pautado na humilhacdo de um lado
em detrimento do outro, ndo cabe a desigualdade de classe ou de qualquer outro marcador social
da diferenga, ndo cabe a desigualdade ontoldgica, pois a hatureza acolhe a todos/as, como vimos
na frase ja citada: “o0 manguezal ¢é rico por natureza, acolhe a todos/as, sem nenhuma esperteza”.
Nessa relacdo ndo cabe a escravidao ou o trabalho compulsorio, mas uma troca constante, um
dar e receber, um cuidado mutuo entre os dois lados dela. Essa biointeracdo é inconcebivel e
inaceitavel ao capitalismo, que vé a natureza como mero recurso, como algo que deve servir ao
humano, ndo podendo estar em pé de igualdade com o mesmo. Essa biointeracdo € a base da
liberdade que os/as quilombolas prezam, que tanto almejam para si e o territorio, uma libertacéo
das garras do capitalismo, que tenta golpear a autonomia que essa relagao concretiza.

Na ocasido da minha primeira ida a campo, Matilde sugeriu que eu acompanhasse uma
pesca na praia que aconteceu no dia posterior, numa quarta-feira pela manha. Combinamos os
detalhes disso com Ronaldo. No dia seguinte, acordei mais cedo e esperei a carona. Ronaldo
esperou na estrada e fui até ele. Fomos ao Buraco do Guaiamum, onde um grupo de pescadores
estavam esperando e se preparando para a pesca. Naquele dia conheci a técnica de pesca
chamada de ‘arrastdo’ ou de ‘arrasto’. Fomos a praia em dois carros: eu € mais uns nove
homens. Chegamos a praia e de inicio fiquei na duvida se deveria tentar ajudar na pesca ou se
ao tentar isso eu atrapalharia aqueles eximios pescadores. Entdo fiquei olhando os homens
desenrolarem a rede, uma grande rede.

Comecei a observar o aparato dos pescadores, pois estavam equipados e eu ndo, entéo
entendi que eles realmente ndo esperavam que eu ajudasse, mas que ficasse apenas na barraca
de palha, vendo eles pescarem, aproveitando a sombra e o0 vento abundantes. Uns usavam
chapéus, mangas longas e uma espécie de cinto. Depois de umas duas horas de observacao da
pesca entendi a utilidade daquelas coisas. O chapéu era para proteger do sol e as mangas longas
também. Como néo fui preparado voltei com a pele queimada, pois me recusei, num primeiro
momento, a ficar na barraca. Fiquei perto deles, parado, em pé, observando tudo e no sol. Ja o
cinto era usado na hora do arrasto: era para amarrar a corda da rede a cintura, de forma que o
esforgo de puxar a corda estivesse concentrado na cintura, no cinto, com o corpo inclinado para
tras se movimentando lentamente, e as maos servissem de apoio a isso. A meu ver, parecia que

estavam puxando uma ancora do fundo do mar e ndo uma rede de pesca.



Imagem 26 - Barraca de apoio a pesca e ao lazer na praia do Cumbe (Ozaias Rodrigues, 2022).

S80 muitos passos para esse tipo de pesca: os pescadores desenrolam a rede,

primeiramente e isso demora bastante; nas duas pontas da rede ha cabos de madeira que sdo
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amarrados por cordas. Depois disso eles se dividem em dois grupos: dois homens sobem numa
jangada; um fica com uma ponta da corda da rede e 0 outro com o remo. A jangada € empurrada
por outros dois homens que entram com os da jangada até certo ponto no mar. O outro grupo
fica em terra com a outra ponta da rede. Com um remo, um dos homens na jangada faz o
movimento para a esquerda ou para a direita, a depender do vento e de outras condigdes
climéticas, como me explicou Ronaldo, enquanto o outro vai estendendo a rede e a jangada se
movimenta.

Os que empurram a jangada ao mar, voltam a faixa de areia e a acompanham por terra
até que num certo ponto a rede fique toda estendida, como se fosse um muro submerso. A
jangada se aproxima aos poucos e 0s homens que estavam na areia vao a Seu encontro e
comecam a puxar a ponta que ficou na jangada, em direcdo a faixa de areia. Os que ficaram
segurando a outra ponta comecam a puxar também o seu lado da rede, usando uma extensa
corda para puxar a madeira que ainda esta dentro do mar. E um exercicio de muita paciéncia e
forca. Eu até ajudei a puxar a corda, mas eu tinha a sensacao de que ela ndo tinha fim, pois
puxavamos e puxavamos e puxavamos e puxavamos... Minhas méaos ficaram doloridas e
avermelhadas, afinal, eu ndo estava acostumado a um esfor¢o daquele tipo e o peso de puxar a
rede era consideravel, mesmo para mais de quatro homens de cada lado da rede.

Aquele processo todo foi feito duas vezes, mas na segunda vez eu realmente fiquei na
barraca, descansando e comendo umas frutas, ao invés de ajudar. A pesca foi boa,
relativamente. Pegaram peixes o suficiente para encher um caixote, daqueles de feira, de
plastico e de tamanho médio. As arraias que vieram na rede foram devolvidas ao mar. Nos
outros dias participei de diversas atividades, tanto na associacdo quanto em outros espacos da
comunidade: houve reunides que versavam sobre a mobilizacdo de coletivos cearenses,
reunides de cursos que foram oferecidos na comunidade e que estavam desenvolvendo outras
acOes, como coletar artesanato local para venda na capital, reunido da propria associacao para
discutir questdes internas, organizacdo do material que foi comprado e que é utilizado no
restaurante comunitario, que funciona no espago da associacao, passeio pelas dunas, algumas
idas a um barzinho, entrevistas com interlocutores/as, ida ao cemitério, observagdo de uma roda
de capoeira com jovens e criangas da comunidade e etc.

Entrementes, ha algo mais a destacar. Alguns interlocutores ja haviam destacado a
chegada do 6leo no litoral como parte da destruicdo do territério. A catastrofe pandémica foi
precedida por outra que atingiu em cheio o territério do Cumbe: o derramamento de 6leo no
litoral do Nordeste e do Sudeste em 2019, catastrofe amplamente divulgada pela midia

jornalistica e por ONGs. Esse derramamento impactou diretamente a pesca dos/as quilombolas,
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sendo mais nociva a essa atividade do que propriamente a pandemia, pois essa atingiu 0s seres

humanos e aquela os ndo-humanos. Ronaldo é quem chama a atengao para isso ao dizer que:

Nos tinhamos vindo, recentemente, de uma tragédia ambiental que foi o 6leo, que
afetou muita gente aqui e que afetou diretamente o rio e 0 mar, que sdo os dois
locais de onde nés tiramos, fazemos a extracdo de alimento, o marisco, o peixe, 0
caranguejo. Teve essa tragédia ambiental do 6leo, que foi um momento muito
dificil, porque afetou diretamente o nosso comércio, 0 nosso alimento. Além da
gente se alimentar, a gente tira a renda desse trabalho, do rio, do estuario do rio
Jaguaribe e do mar também. O 6leo veio, nds ficamos... foi uma época muito
dificil, porque ficamos sem alimento e sem trabalho, que nés ndo tinhamos a
guem vender e ndo tinha como se alimentar, porque noés tinhamos o medo de se
alimentar do produto que vinha do local onde tinha 6leo. A tragédia ja comegou
antes, foi um sofrimento grande, que a nossa sorte foram 0s nossos parceiros que
ajudaram a gente, o MPP, movimento dos pescadores, o CPP, pastoral [dos
pescadores], o Instituto Terramar, a Fundagdo Cultural Palmares, distribuindo
alimento, cesta bésica; nos recebemos vérias cestas basicas. A, recentemente veio a
pandemia. Quando o 6leo comecou a sair das praias, o governo [federal] liberou
0 auxilio por causa do éleo, mas 90% dos pescadores ndo receberam, foi uma
pequena parcela que recebeu. Quando chegou a pandemia nds tomamos um susto.
Tava saindo o 6leo, chegou a pandemia e foi um negécio que afetou muito 0 nosso
meio de vida, nosso sustento, porque fechou tudo. A gente tinha como trabalhar,
mas ndo tinha como vender (Diélogo realizado em: 26/02/2022).

Dessa forma, a catastrofe pandémica chegou ap06s outra tragédia socioambiental e
assim elas foram se somando, prejudicando os ecossistemas, as pessoas, as vidas. Num cenario
de sucessdo de tragédias a continuidade da vida disputa com a possibilidade da inseguranca
alimentar, do sofrimento psiquico e da morte, a morte das pessoas, dos peixes, do mar, do rio e
de outros seres. Ronaldo explicou que, para ele, o derramamento de 6leo afetou os/as
quilombolas mais do que a pandemia, porque atingiu diretamente o territério, enquanto que a
pandemia atingiu apenas humanos, sem atingir a vida do territorio. O auxilio do Estado aos/as
pescadores/as foi parco e moroso no derramamento do 6leo. O quadro era desesperador, tendo
que suportar duas catastrofes seguidas.

Na pandemia, eles/as puderam pelo menos pescar, se alimentar, continuar sua relacéo
com territorio, mesmo com as restricdes, mas com o derramamento do 6leo ndo fazia sentido
pescar algo para comer que podia estar contaminado, ndo fazia sentido se banhar no rio ou no
mar e correr o risco de se sujar com 6leo. O 6leo impactou essa biointeracdo de uma forma que
a pandemia ndo afetou. Sdo niveis distintos de tragedia, de catastrofes. Tanto na pandemia
guanto no derramamento, eles/as puderam contar com a ajuda de uma rede de parcerias que
minimizou os impactos dessas tragédias que se sucederam. A continuidade da vida quilombola
SO é possivel com essas parcerias, que agregam tanto em momentos de alegria, como nas festas

do mangue, quanto em momentos de adversidades, de tragédias.
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Imagem 27 - Manchas de dleo na praia do Cumbe (Ronaldo Nogueira, 2023).
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Depois que ocorreu esse derramamento do 6leo em 2019, em 2022 e em 2023 manchas
de 6leo voltaram a aparecer pela praia do Cumbe, como informou Ronaldo. Essa primeira onda
do o6leo é chamada por ele de “primeiro crime, o maior”. Nessas ocasides os/as quilombolas
contataram os 0rgdos competentes e se articularam com seus parceiros para denunciar isso. Na
primeira vez a prefeitura fez coleta do 6leo em Canoa Quebrada, tirando-o da praia e do mar.
Nos outros dois casos isso ndo aconteceu. O que os/as quilombolas fizeram além disso, em
2019, foi uma barreira de contencdo na foz do Jaguaribe, para impedir as manchas de entrarem
no mangue e avancarem sobre o rio. Tia Simoa também comenta a questdo do 6leo, mas com

outros elementos, pensando a pandemia:

Foi bem complicado, para gente assim, eu sou pescadora, fago turismo comunitario e
ele ja ficou inviavel, porque a gente ndo podia receber. Fizemos até campanha, que
tava entrando muita gente na nossa comunidade, querendo fazer festa nas praias,
fizemos até um fechamento na época que tava o auge da pandemia, que era uma coisa
que ainda ndo tinha vacina. Entdo, a renda pelo turismo comunitario essa ja ndo tinha.
A pescaria ficou muito fraca, porque além da pandemia teve também a chegada
do 6leo. Vocé para vender um marisco, uma coisa ficava muito dificil, com tudo
isso. As praias estavam todas fechadas, ndo tinha a quem vender, entdo foi um
periodo muito dificil. E gracas a associagdo quilombola e aos parceiros
recebemos muita cesta basica, foram doadas para todas as familias quilombolas;
as vezes vinha por quinzena, as vezes vinha mensalmente, mas foi uma coisa que
ajudou muito nesse periodo da pandemia para gente (Didlogo realizado em:
22/02/2022).

Retomei essa fala de Tia Simoa para entender melhor a dimenséo que foi a chegada da
pandemia logo ap6s uma tragédia como a do 6leo. A chegada do 6leo, o virus, o isolamento, as
festas clandestinas, a reducdo na renda e na producdo pesqueira... tudo isso comp6s o quadro
pandémico e pré-pandémico. Foi um golpe duplo, como também comenta Jeane refor¢ando

esse cenario tragico da seguinte forma:

O trabalho e a renda despencaram na pandemia, totalmente, que a gente tem um
trabalho avulso. A gente pesca, a gente vende. Eu faco mariscagem e ele pesca. Nao
podia ir vender, ndo podia ir pescar. Junto com a pandemia, veio o
derramamento do 6leo. Veio essas duas coisas juntas pra gente aqui, N0 N0sso
litoral. Foi profundo [0 impacto], porque a gente passou por duas crises. Além
da pandemia, teve isso do dleo pra agravar. Entdo muita gente ndo queria hem
comprar o pescado. Mesmo com medo néds comia [os peixes], porque a gente ia
fazer o qué se ndo tava vendendo? Corremos esse risco. A gente passou pela
pandemia com a ajuda da associacao quilombola, junto com as institui¢cdes que
apoiam. Com doacles de cestas [bésicas], a associacdo junto as instituicdes,
assistiu mais a nés quilombolas do que a prépria prefeitura. Teve kit de higiene,
de limpeza, mascara, alcool, tudo isso. Eu recebi o auxilio [emergencial] do governo.
[...] Recebi as seis parcelas. Ajudou a pagar as contas fixas, agua, energia, alguma
prestacdo que ja tinha pra pagar e o complemento da alimentagdo. A questdo da
alimentacdo foi a primeira que afetou. [...] O que acalmou mais a gente foi a
ajuda da associacdo, com as entidades que apoiam. Assim que a pandemia pegou
mesmo, que tivemos que fazer o lockdown, o meu primeiro pensamento foi esse:
como era que a gente ia comer? Porque j& ndo tinha, entdo como era que a gente
ia comprar praestocar, se nem dinheiro no momento tava tendo? Quando a gente
ja vinha [das dificuldades] do derramamento do 6leo. Foi bem complicado. Foi
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assombroso. [...] O basico do basico ndo tava dando nem pra comprar (Dialogo
realizado em: 12/12/2022).

Osl/as quilombolas pescaram e comeram peixes mesmo com o risco da contaminacéo.
Foram duas crises, dois desastres que comporam a possibilidade da morte, da inseguranca
alimentar e do adoecimento psiquico. Mais uma vez o Estado aparece como moroso e
incompetente na reducdo dos impactos negativos desses desastres (RODRIGUES, s.d.). O
Estado faz sua politica de morte tanto favorecendo projetos neoextrativistas, quanto na demora
em auxiliar os que s&o mais afetados por desastres socioambientais. Uma anélise acurada desse
cenario pode ser consultada em Rodrigues (s.d.).

Matilde também comenta sobre essa dupla tragedia ao falar da pandemia:

Jé& estava dificil até pelo processo da zona costeira ao receber o 6leo, j& estava
bem grave na situac¢io econdmica local, que fomos diretamente atingidos e isso
preocupou demais o processo da venda do pescado e até do préprio alimento da
comunidade, que seria a pesca. Por medo nos ficamos sem se alimentar dos
pescados. Nesse processo complicado, dificil, chega a pandemia. A pandemia ela
assusta de varias formas, tanto na questdo de agravo da nossa economia e
também assusta na questao da propria saude, dos cuidados que vocé tinha que
ter. De inicio foi bem complicado porque... eu tive bastante dificuldade, porque a
gente ndo tinha mascara o suficiente, a gente ainda ndo desenvolvia o trabalho com as
maéscaras e o alcool gel, que eram as formas de voceé estar se cuidando nesse periodo.
Isso no inicio foi bem complicado (Dialogo realizado em: 25/02/2022).

Como ocorreu nessa e em outras entrevistas, quando eu perguntava como a pandemia
afetou o cotidiano da comunidade, quais foram as dificuldades impostas, algumas pessoas
relacionaram, de forma direta, a pandemia e o derramamento do 6leo como desastres que se
sobrepdem, fragilizando a comunidade. SO fui ter nocdo dos impactos do 6leo no Cumbe e
regidao, quando ao perguntar sobre a pandemia os/as interlocutores/as falaram dela e do 6leo,
colocando-0s no mesmo patamar de desastre, de crise. Os impactos dessa dupla catastrofe
afetaram diretamente a economia local, a renda dos/as quilombolas e a satde fisica e mental.

Ronaldo comenta mais sobre esses dois desastres pelos quais passaram:

Al veio o projeto [edital do Fundo Casa], teve o auxilio e a gente conseguia pescar e
vendia aqui ha comunidade, pescava pouca quantidade. A nossa sorte é que a gente
tinha o alimento, que a gente ndo tinha como vender, mas tinha como se
alimentar. [...] Eu sempre falo que antes da pandemia, quando chegou o 6leo, nds
tivemos mais dificuldade, porque com o 6leo nés ndo tinhamos como se alimentar
e nem vender, ninguém queria comprar peixe, marisco. NOs tivemos mais
dificuldade de se alimentar no 6leo do que na pandemia. Quando veio a
pandemia ja tinha passado o 6leo, ja tinhamos comegado a comercializar o peixe,
0 nosso marisco. A pandemia atrapalhou muito, mas vendia, pouco, mas vendia e
conseguimos nos alimentar. J& na época do éleo ndo, a gente tinha até medo de se
alimentar. O 6leo aqui ficou uns trés meses, que ele ficou forte, ai a pandemia veio
para desgracar o resto e ainda ta ai ainda. Se ndo fosse as vacinas nos tava
lascado, mais ainda (Dialogo realizado em: 25/02/2022).

Ele reafirma o que eu ja tinha comentado: que para ele o derramamento foi o maior

dos crimes, contra aquele territorio e aquelas pessoas. Em sua descri¢do dos desastres, Ronaldo
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é bem prético: o que mais dificultou foi o 6leo que impedia o comer e o vender, enquanto a
pandemia so dificultou o vender, pois alimento tinha. Foi dificil ouvir isso tudo, mas com o
jeito engracado que Ronaldo tem em contar as coisas, conseguiu dar leveza ao seu relato. Ele
falou a frase ‘desgragar o resto’ de uma forma tao engragada, que ndo consegui segurar o riso,
ao que ele reagiu rindo também. Para qualquer cearense o ‘estar lascado’ € bem significativo e
ele aponta que as vacinas foram uma das ferramentas mais importantes para controlar a
catastrofe que foi a pandemia.

Por fim, a praia representa para os/as quilombolas o lazer e o contato com 0 mar que
da vida ao mangue e que é um local de pesca. Esse par praia/mar ¢ importante tendo em vista
que:

Com relagdo a pesca, na comunidade existe o tempo da pesca no rio e o tempo de
pesca no mar. De acordo com a fala dos quilombolas, 0 mar e o rio juntos mantém a
atividade de pesca em uma harmonia perfeita com o territério pois, em tempos com
menos chuva, a pesca é realizada no rio e, em tempo de boa chuva, a pesca é realizada
no mar. Dessa forma, nunca falta peixe no Cumbe (CASTRO, 2021, p. 167).

O vento, as chuvas e as marés sao o0s elementos que mais influenciam na defini¢cdo do
tempo bom para pescar no rio e/ou no mar. No mar, o que mais influencia, como contou
Ronaldo, é o vento. Quando o vento esta brando, fraco, os/as pescadores/as vdo a pesca. Em
época de chuva o vento fica fraco, fica brando, é o tempo onde mais se pesca no mar. No rio, 0
que mais define as condicbes propicias a pesca ou a mariscagem, sdo as marés. No verdo,
periodo sem chuva, como o vento fica muito forte, isso inviabiliza a pesca no mar e os/as
quilombolas véo pescar no rio.

Destarte, as particularidades climaticas, geograficas, hidroldgicas e geoldgicas sao
sempre levadas em consideracdo no calculo que os/as quilombolas fazem ao planejar ou
executar suas atividades produtivas. A explicacdo (saber organico) dessa dindmica territorial
pode ser narrada em outros termos, como nas palavras de um/a interlocutor/a identificado/a por

Castro (2021) como Guaiamum:

Bem, na parte do inverno a gente pesca muito no mar, [...] aqui a cata do caranguejo
diminui muito porque é a época que ele vai crescer e trocar a carapaca, e ai vocé vé
pouco caranguejo no mangue, e se chover muito, o rio adoca, ai todo o peixe que é de
dgua salgada volta para 0 mar e nisso nds vamos atras deles. Todos n6s vamos para o
mar, no rio dificilmente a gente vai nessa época de inverno (GUAIAMUM, 2019, apud
CASTRO, 2021, p. 167).

O encontro das aguas doce e salgada enseja um encontro entre varias espécies de
peixes, mariscos e crustaceos, que so é possivel no ecossistema manguezal. Na experiéncia que
tive em campo, pude observar essa dinamica do cotidiano da pesca de perto. Quando fui em

fevereiro de 2022 (periodo de inverno) ao Cumbe, foi quando presenciei a pesca de arrasto no
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mar, sendo que no mesmo més os pescadores foram pescar 1a novamente. J& em dezembro de
2022 (periodo do verdo), ndo houve pesca no mar ou sequer referéncia a ela nas conversas
informais. Essa organizacdo das atividades produtivas baseada na ecologia e no clima lembra a
descricdo de Evans-Pritchard (1999) referente as relagbes ecoldgicas dos Nuer com seu
territério. Assim, o tempo natural é levado em considera¢cdo no modo de vida quilombola
biointerativo. Na verdade, o tempo dos/as quilombolas é o tempo da natureza e tudo o que se
vive no cotidiano aponta para isso. Por fim, no préximo capitulo comentarei sobre isso e
também sobre a pandemia, sobre cuidados e autonomia dos/as quilombolas, além de abordar

praticas culturais que considero importantes para entendermos a organizacao social do Cumbe.
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5. VIDA E TEMPO
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Imagem 28 - Reunido da coordenacao da associa¢do quilombola do Cumbe (Ozaias Rodrigues, 2022).

Enquanto um conceito bem abstrato o tempo me servira aqui em seu sentido do senso
comum, pelo menos num primeiro momento. Tempo é aquela entidade abstrata que nos ajuda,
cronologicamente, a viver. Comec¢o falando do uso do tempo no cotidiano do Cumbe, que
percebo de dentro do chalé ou andando pela comunidade. Digo de dentro do chalé porque
geralmente acordo as 07h20min, quando estou em campo. Bem antes disso j& ouco sons do lado
de fora, de quem ja acordou, seja humano ou ndo-humano. No Cumbe, geralmente acorda-se
cedo e recolhe-se cedo, umas 21h00min. Almoca-se cedo, toma-se o café da manhéa cedo. No
entanto, ¢ preciso reconhecer o etnocentrismo desse ‘cedo’, pois estou tomando o que considero
como cedo como pardmetro (LARAIA, 2001). Por varias vezes eu acordei antes do celular
despertar porque ouvia gente conversando alto la fora e as vezes reclamando das coisas da vida,

logo cedo.
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Numa dessas ocasides, acordei com Tia Simoa e Matilde conversando alto, criticando
certas atitudes de certas pessoas da comunidade. Depois comentei com Matilde sobre o ocorrido
¢ ela riu dizendo: “Agora vocé sabe o que é fazer pesquisa. Tem que viver no nosso territorio,
ouvir nossas reclamacdes logo cedo”. Percebi rapidamente que o meu tempo nao é o tempo
dos/as moradores/as, mas na medida do possivel, sempre tentei fazer o meu acompanhar o
deles/as, afinal, estava ali para viver no territério; tinha que internalizar as “regras” da casa e o
tempo de sua dindmica social.

N&o apenas nessa ocasido, mas em outras, percebi que os/as interlocutores/as mais
préximos/as a mim sabiam bem o que esperar de uma pesquisa (no sentido de expectativas),
pois sabem identificar o nivel de afetacdo do/a pesquisador/a morando no territério com eles/as.
Essas expectativas eram verbalizadas quando os/as interlocutores/as percebiam as coisas que
me afetavam. Como se dissessem: “VOCE precisa passar por certas situacdes para saber o que
é viver aqui; para reconhecermos que vocé faz uma pesquisa que consideramos legitima”.
Passar meses morando na comunidade foi basicamente um rito de passagem.

Ao pensarmos 0 conceito de tempo, podemos falar em continuidade da vida
quilombola com base em alguns exemplos. Aqui comeco a trabalhar com uma nogédo de tempo
mais elaborada, para além do senso comum. As histdrias que ouvi sobre a pandemia, sobre o
trabalho no mangue, no mar, sobre as lutas, as vitorias, derrotas e as festas, ndo tratam apenas
da continuidade da vida como tema, elas séo, por si préprias, expressao e desejo de continuidade
da vida. Em todos esses exemplos que citei o tempo, seja o do territorio ou dos acontecimentos
histdricos, esta presente.

A pandemia representou uma ruptura com o tempo de antes, instaurando um novo
regime temporal, sobretudo nos periodos de lockdown ou de quarentena. Quando quilombolas
dizem que preferem trabalhar mais no mangue do que na carcinicultura, o que esta em jogo é
uma relacdo com o tempo, pois o tempo de quem trabalha na carcinicultura tem outros
referenciais que nao sao os de quem trabalha no mangue, que depende sobretudo, do tempo das
mares, do vento e das chuvas. Quando penso na relacdo tempo e memoria, percebo que 0s
momentos de tensdo que os/as quilombolas experimentaram, nas lutas contra seus opositores,
sdo momentos que ficam bem guardados na meméria deles/as, sendo, em boa parte, mobilizados
quando falam sobre seus desafetos locais.

As vitorias, os desafetos e as derrotas foram lembradas e descritas em véarias conversas
com os/as interlocutores. Ha vitorias inesqueciveis, bem como derrotas que sempre sdo
lembradas. E ha tempo de festa, seja anual ou mensal, com base em alguma data comemorativa,

por causa de algum aniversario ou outro motivo. Esse me parece ser 0 tempo que mais se repete
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no cotidiano do Cumbe: o tempo da festa, de celebracdo da vida, de extravasar a alegria de
viver. Nao fago aqui qualquer alusdo a um suposto tempo ciclico, mas ao fato de as festas serem
constantes no cotidiano dessa comunidade, a ponto de ser impossivel imagina-la sem essa
caracteristica.

Essas consideragdes se relacionam com o que venho propondo para entendermos o
modo de vida quilombola biointerativo, pois esse modo de vida que se esta defendendo implica
numa continuidade dele mesmo. A luta é pela continuidade da vida como os/as quilombolas
conhecem, como se acostumaram a vivé-la, a senti-la, como deixa explicito Lidianne em sua

fala:

[...] a gente ta defendendo uma coisa pra gente mesmo. Que a gente quer ter um lazer,
uma coisa e a gente ndo ter!? A gente ndo viveu assim, a gente ndo se acostumou
assim. A gente tem que lutar por uma coisa que a gente toda a vida viveu desse jeito
e hoje em dia chegar certas pessoas e [privar] a gente do que a gente tem. Entéo é isso
ai que eu td focada, entdo vamos lutar até o fim (Lidianne Silva Costa, depoimento
concedido em 25/01/2014) (NASCIMENTO, 2014, p. 80).

Essa luta passa necessariamente pela continuidade da relacdo com o territorio, pois a
destruicdo lenta do territrio implica na destruicdo gradual do modo de vida biointerativo. A
ameaca de perder essa biointeracdo, devido a degradacdo do territorio, € uma ameaca constante
desde a invasdo dos empreendimentos. E nesse sentido que a continuidade da vida e a
descontinuidade dela se concretizam numa relacdo dialética cotidiana. A descontinuidade do
modo de vida biointerativo é sempre vista como uma descaracterizacdo das relagdes com o
territorio, como uma alteracdo da socialidade dos/as quilombolas. Nesse sentido, a invasao dos
empreendimentos implicou em uma invasdo de outro tipo de concepcéo de tempo, de outro tipo
de socialidade com o territério. E a partir da ameaca da descontinuidade que a necessidade da
continuidade é afirmada, verbalizada e elaborada mentalmente como justificativa da luta pelo
territorio.

A pandemia também implicou em uma alteracdo do tempo, das relagdes com o
territorio, bem como o derramamento do 6leo no litoral. Antes mesmo da pandemia ter limitado
as interagdes sociais, os/as quilombolas ja sofriam com a limitagdo de seu lazer por conta dos
cercamentos capitalistas no territorio. Na légica estatal-capitalista, 0 modo de vida quilombola
n&do € ou ndo deve ser uma possibilidade de vida, necessitando, desse ponto de vista etnocéntrico
(ROCHA, 1988), ser assimilado pelo capital, a fim de que possa ser reconhecido como um
modo de vida possivel e legitimo em sua existéncia.

Ha diversidade de narrativas, de acdes e modos de vida no Cumbe, como é o caso da
oposicédo entre quilombola e ndo-quilombolas. Nesse cenério, as descontinuidades sociais sao

varias e se sobrepdem ao longo do tempo. Se atentarmos aos desastres que se abateram sobre o
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territorio do Cumbe, bem como a invasdo dos empreendimentos, percebemos que cada desastre
ou degradacdo implica, em algum nivel, na ruptura do modo de vida biointerativo. Os/as ndo-
quilombolas, por exemplo, ja romperam com esse modo de vida, pois ele ndo os representa
mais. Do lado quilombola, pode-se dizer que ndo ha um golpe mortal no modo de vida
biointerativo, h& sim pequenas rupturas que vao se somando e descontinuando este modo de
vida dos/as quilombolas. E nesse sentido de continuidade da vida que Luciana nos fala sobre

0s sentidos e os significados do territorio para ela:

[...] significa a vida, e pro grupo também significa a vida. Por que a gente sempre
sobreviveu desse mangue [...] Entdo eu ndo me vejo sem mangue, eu ndo me vejo sem
rio, eu ndo me vejo sem dunas. Porque para gente que vive aqui essa € a nossa fonte
de renda, essa ¢ a nossa fonte de vida. Entéo se tirar ela da gente, a gente vai ficar sem
vida e obrigatoriamente a gente vai ter que migrar pra outro canto, pra procurar vida
(Luciana dos Santos Sousa, depoimento concedido em 26/01/2014) (NASCIMENTO,
2014, p. 80).

Assim, a vida s6 faz sentido na relagdo tradicional com o territorio, aquele que sempre
alimentou os/as quilombolas, que sempre foi casa para eles/as. Dessa forma, a relacéo
biointerativa com o territorio ¢ o que baliza a luta e aqui ‘tradicional’ ¢ sindnimo de
biointeragdo. As expressdes ‘sem rio’, ‘sem duna’, ‘sem mangue’ que Luciana fala e que
indicam auséncia ou ruptura sdo a representacao dessa descontinuidade engendrada pelo capital,
dessa degradaco lenta de uma relagio com o territorio. E nessa relacdo que eles/as se
constituem enquanto sujeitos e coletivo. O “sempre sobreviveu desse mangue” que Luciana
fala, indica a continuidade que eles/as buscam, indica uma socialidade que se quer continua no
espaco, nesse caso, hum espago em ruinas, cercado, degradado.

Essa continuidade nos informa também sobre o tempo, ou mais precisamente, sobre a
forma como os/as quilombolas enxergam o tempo. O ‘sempre’ aqui € a propria continuidade
que se busca no dia a dia. Nesse sentido, a afirmacdo de um modo de vida definido por eles/as
como tradicional, implica numa nocdo tradicional de tempo (continuidade), de relagdes
biointerativas, ou seja, de um tempo (relagcdo) que continua, que persiste em sua forma social.
Aqui o tempo é o conjunto das relagdes sociais, pois quando estas mudam é porque o tempo
também mudou, como sugerem as falas dos/as mais velhos/as. O tempo serve para demarcar
continuidades e descontinuidades ndo so na relagdo com o territorio, mas também nas praticas
culturais, como veremos mais a frente a partir das narrativas dos/as interlocutores/as.

Para entender melhor essa discussao e o sentido que os/as quilombolas dao ao termo
‘invasdo’, quando falam dos empreendimentos no seu territorio, trago um trecho de D’Alessio
(2012) que discute a questdo da memoria coletiva e do patriménio cultural. Em sua

argumentacao, focando no contexto europeu num primeiro momento, a autora afirma que:
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A industrializacdo é vista como fendbmeno dos mais traumaticos em termos de
descontinuidade de modos de vida, formas de trabalho, valores, paisagens,
temporalidades. [...] E Francoise Choay aponta o efeito de disrup¢do no tempo e a
sensacdo de perda do passado que a industrializagdo provoca, levando ao impulso de
protecdo aos monumentos (D’ALESSIO, 2012, p. 80).

Percebe-se que a forca do capital altera paisagens, relacfes interespécies e a propria
nocéao de tempo. Desta feita, quero focar aqui, precisamente, no poder desagregador do capital,
como exemplificado pela autora ao falar do fenémeno da industrializagio europeia. E o carater
de descontinuidade do tempo e do espaco que quero enfatizar, portanto, das relagdes entre
humanos e ndo-humanos, mas no caso do Cumbe ndo ha uma perda de um passado, mas a
possibilidade da perda do modo de vida como eles/as a entendem e praticam. Os/as quilombolas
nédo falam de um passado perdido, mas de uma relagdo biointerativa que pode se perder se ndo
for mantida e cuidada diariamente. E nesse sentido que a invasdo capitalista no territorio
quilombola deve ser entendida. Diria que o patrimoénio que os/as quilombolas estdo defendendo
€ 0 seu modo de vida tradicional, € um patriménio material e imaterial.

A afirmacdo do tradicional se manifesta inclusive no tocante a &gua, pois 0s/as
quilombolas combatem qualquer tipo de transformacao capitalista que se queira impor as aguas
do territério, como mercadoria, como simples recurso. Se colocarmos o capitalismo como
relacionado diretamente a modernidade, enquanto modo de vida ocidental e tudo o que Ihe diz
respeito, os/as quilombolas realmente estdo situados/as em um lado tradicional, oposto a esse
moderno. Destaco que o carater individual e coletivo da apropriacdo capitalista do territério do
Cumbe, feita por ndo-quilombolas e por empresarios, manifesta uma logica privatizadora que
se opde a logica dos usos comuns dos/as quilombolas em relacédo ao territorio.

Entre outras coisas, a importancia que a agua tem para os/as quilombolas, creio eu, se
deve a relacdo da mesma com as atividades de subsisténcia dos/as quilombolas. Mas também
ndo é so isso, até porque ela é vista como vida ou fonte de vida, passando longe de ser vista
como simples recurso ou mercadoria. As narrativas que Castro (2021) traz no capitulo 4 de sua
dissertagdo, nos mostram bem o antes e o depois dos empreendimentos. Portanto, para
entendermos a continuidade e descontinuidade da vida no Cumbe, precisamos recorrer a um
antes e depois desses empreendimentos. A descontinuidade do territério comum, com sua
apropriagdo neoextrativista, implica a descontinuidade do modo de vida quilombola, mas néo
de forma absoluta.

Essa descontinuidade se manifesta na auséncia de varios elementos naturais que antes
existiam, como as levadas, e que agora ndo existem ou sdo exiguos. A descontinuidade também

se expressa na socialidade com o territério que foi significativamente alterada. As narrativas
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que ouvi e as que sdo apresentadas em Castro (2021) sobre coisas que existiam e que agora ndo
existem sdo indmeras. A auséncia das levadas e de outros elementos naturais evidencia o
impacto desagregador dos projetos de desenvolvimento. Ao mesmo tempo, as atividades do
cotidiano se reinventaram; a vida se reinventou para continuar. O topico em que Castro (2021)
comenta sobre as levadas € o mais significativo no quesito da auséncia de elementos do
territorio, daqueles que ndo existem mais, porém ficam na memdria como marca de um tempo
anterior a invasdo do capital no Cumbe.

As lagoas interdunares seguem a mesma logica de desaparecimento, de
descontinuidade, porém poucas ainda existem e se houver um inverno bom elas podem surgir
em quantidade maior, como ocorreu no primeiro semestre de 2023. Mas devido a atuagao da
CAGECE e do parque edlico o lencol freatico das dunas nunca mais serd 0 mesmo. Ha uma
descontinuidade explicita quando se fala nas lagoas interdunares. A consequéncia direta dos
empreendimentos se manifesta na extingdo de corpos d’agua como as levadas e as lagoas
interdunares. Os empreendimentos produziram essa extin¢éo de coisas e seres que compdem 0
territorio quilombola. Essa extingdo impactou diretamente na diversidade de fontes de
alimentos que os/as quilombolas tinham, reduzindo-se as opcdes de espécies e quantidades de
pescado e frutas disponiveis.

A ideia de pensarmos a continuidade da vida quilombola, vinculada ao tempo, também
pode ser pensada a partir de Malinowski (1978). Me apoio na analise de Malinowski (1978)
para falar um pouco mais sobre a concepc¢édo de tempo e de vida dos/as quilombolas do Cumbe.
No capitulo XIl — Em Tewara e Sanaroa — Mitologia do Kula, o autor nos conta sobre o
pensamento mitico dos trobriandeses e sua concepcao de tempo. Ao comentar que 0s nativos
ndo tém a mesma concepc¢éo de tempo que os europeus, ele afirma que:

Também ndo tém nocdo alguma daquilo a que poderiamos chamar de evolugdo do
mundo ou evolugdo da sociedade; em outras palavras, eles ndo apreendem o passado
como uma série de mudangas sucessivas que se operaram na natureza ou na
humanidade, como nés fazemos. Tanto em nossa visdo religiosa como cientifica,
sabemos que a terra envelhece e que a humanidade envelhece, e consideramos ambas
sob esse ponto de vista; para eles, ambas sdo eternamente as mesmas, eternamente
jovens. Assim, ao calcular qudo remotos séo os acontecimentos tradicionais, eles ndo
podem usar as coordenadas de um cendrio social em constante transformacdo e
dividido em épocas. [...] (MALINOWSKI, 1978, p. 226).

Eu diria que ndo falta algo aos trobriandeses, pois néo se trata aqui de debilidade, mas
de alteridade temporal, uma forma de vida social que se relaciona de forma diferente com o
tempo e com o territorio. O passado para os/as quilombolas so faz sentido enquanto referéncia

para uma continuidade da vida no presente, como se o passado ndo fosse mesmo passado, mas
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algo sempre presente, que alimenta a continuidade da vida. Malinowski (1978) prossegue em

seu argumento escrevendo o seguinte:

Podemos encontrar um exemplo concreto nos mitos de Torosipupu e Tolikalaki; como
vimos que ambos tém os mesmos interesses e preocupacdes, praticam 0 mesmo tipo
de pesca, usam 0s mesmos meios de transporte dos nativos dos tempos atuais. As
personagens miticas das lendas nativas, como veremos em breve, moram no mesmo
tipo de casas, comem o mesmo tipo de alimentos, usam 0 mesmo tipo de armas e
implementos que estdo em uso atualmente. Nés, por outro lado, em qualquer um de
nossos relatos histdricos, lendas ou mitos, encontramos todo um conjunto de
condicBes culturais diferentes, que nos permitem coordenar qualquer acontecimento
com uma determinada época e que nos faz perceber que um acontecimento historico
distante — e, mais ainda, um acontecimento mitoldgico — ocorreu num cenario de
condigbes culturais inteiramente diversas daquelas em que ora Vivemos
(MALINOWSKI, 1978, p. 226-227).

O ‘mesmo’ aqui indica precisamente a continuidade do tempo e do modo de vida.
Concomitantemente, a continuidade ndo é s do tempo, mas também da forma de vida
quilombola. Os empreendimentos interrompem esse fluxo socio-temporal quilombola e por isso
sdo vistos como invasdo, como destruigédo ou alteracdo deste fluxo. Nao estou aqui defendendo
um pensamento mitico quilombola, a priori, mas argumentando que no pensamento mitico
analisado por Malinowski (1978) subjaz uma concepcdo nativa de tempo e de vida que sdo
especificas daquela sociedade. No caso do Cumbe, a descontinuidade da vida ocorre justamente
pela invaséo de projetos modernizadores que introduz outro regime temporal e de socialidade
com o territorio.

Gostaria aqui de discutir, brevemente, a questdo do tempo em relacdo a pandemia.

Jodo nos conta como a pandemia bagungou a sua nogdo de tempo da seguinte forma:

Tirando por mim, eu ainda té confuso com a pandemia, ndo sei se por ficar muito
tempo em casa e as coisas aconteceram tudo no virtual, onde as pessoas pouco
interagiam, pouco se relacionavam. Isso me fez perder a no¢do do tempo. As
minhas atividades era tudo correndo, pra cima e pra baixo e do nada tive que
ficar preso dentro de casa. A hist6ria do virtual, eu perco a no¢éo do tempo, de
data, de ano. Durante a pandemia [...] do governo do Estado recebemos apenas umas
doacOes de méscaras e a prefeitura fez algumas doagdes a algumas familias. Nesse
periodo, eu ndo sei se foi uma ou duas vezes, por més, que teve a merenda escolar, ja
gue as aulas estavam sendo remotas. Nés acionamos a Defensoria Publica Estadual,
DPE, para que 0 municipio formasse kit das merendas e entregasse as familias
dos alunos, ja que ndo estavam indo para a escola, mas a merenda estava na
escola (Dialogo realizado em: 27/02/2022).

Em sua vigéncia, a pandemia se transformou em uma nova temporalidade, um novo
regime de tempo e de fluxo do cotidiano, sobretudo nos seus momentos mais criticos que foram
acompanhados de acOes estatais para reduzir o fluxo de pessoas e aglomeracfes nos espacos
publicos e privados. Ela se tornou um marco cronolégico mundial: existe a humanidade antes
e depois da pandemia do coronavirus. Esse novo regime de tempo baguncou as mentes de muita

gente, para além do adoecimento mental. Foi nesse cenario que a experiéncia do virtual passou
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a ser o novo normal. Atividades como as aulas migraram para o virtual e, entre outras coisas, a

merenda escolar foi exigida do Estado como forma de minimizar a inseguranca alimentar

daquele contexto.

Dona Matilde também comenta suas impressfes acerca do tempo pandémico:

O primeiro ano foi 0 mais tenso, a gente parou total. Tu nédo sabia o que era sdbado
e domingo, até porque na comunidade o pessoal gosta de ouvir um sonzinho e tal.
S6 que como tava todo mundo na quarentena, vocé néo sabia; eu fiquei perdida,
perdi a nocédo do tempo, dos dias... tava uma coisa assim, parada e a0 mesmo
tempo baguncada. Isso desestrutura a forma como a gente caminha. N&o saber
se tinha um sabado e um domingo. Ai tinha a escola, os filhos dentro de casa
direto, os homens também. Ai teve mais casos de violéncia doméstica, como a
gente soube, que os homens vém com estresse, com machismo, que muitos agem
dessa forma... enfim, foi bem complicado. Vocé fica cansada de néo fazer nada.
Um cansaco, que parece ser mais mental do que fisico, que acaba influenciando
também o teu fisico. Foi uma coisa louca para a gente entender. Isso me dava agonia,
todo mundo dentro de casa, sem poder sair, sem poder respirar, digamos assim.
Eu ndo saia de casa, eu passei um bom tempo, fiquei evitando de ir na cidade, a ndo
ser que fosse uma necessidade muito grande para ir. Eu nunca vi Aracati sem
ninguém, eu fiquei: “Meu Deus do céu, olha como ta...” (Didlogo realizado em:
25/02/2022).

As quarentenas e os lockdown baguncaram a nogéo de tempo por interferir diretamente

no cotidiano das pessoas. A exaustdo causada pelos periodos de intenso isolamento social foi

um aspecto caracteristico da pandemia, como narrou Matilde. Os lockdown eram basicamente

isolamentos dentro de um isolamento maior. Como Matilde conta, a auséncia de musica, dos

carros de som ou nas casas, foi um dos sintomas do tempo pandémico. O tempo ficou

baguncado porque estava “parado”, as coisas estavam paradas ou migraram para o virtual. Nos

finais de semana no Cumbe sempre tem alguma mdsica tocando alto, em algum ponto da

comunidade. As vezes isso acontece em varios pontos e casas a0 mesmo tempo e viver o tempo

pandémico era viver num cotidiano sem musica, sem som alto, sem movimento. Além disso,

Matilde segreda que:

Tiveram algumas coisas que me tiraram 0 sono, me agoniaram... eu confesso, apesar
da necessidade da comunidade eu tive um medo, muito medo, do amanha, no
sentido da doenga, da pandemia. A pandemia foi uma coisa muito assustadora.
Eu ia dormir pensando como seria 0 novo dia. Eu ndo sabia explicar... como uma
coisa que eu ouvi falar 14 na China, uma pandemia 14, um virus I& e eu nunca achei
que ia chegar aqui e eu tava vivendo aquilo. Me assustava, por mim e por todos. Se
falava em procurar um antidoto, uma vacina... o que mais fragiliza nds é a doenca,
gue quando vocé ta com saude por mais necessidade que voceé tenha, vocé supera,
mas a doenca lhe fragiliza muito. Eu tinha medo; era uma pandemia que no ar vocé
podia pegar. Isso foi uma das coisas que me assustaram na pandemia. Um medo de se
contagiar, a comunidade se contagiar, as pessoas em geral. Eu passei 0 ano de 2021
usando no meu perfil a palavra LUTO e as pessoas foram perguntar: “Morreu
alguém da sua familia?” Eu disse: “Nio, gracgas a Deus ndo”. Mas foi uma forma
simbdlica que eu vivi de luto. Esse luto por tantos companheiros, pescadores que
estavam adoecendo, quilombolas, por tantas pessoas que néo tiveram o direito
de lutar, o direito de permanecer vivo. Aquilo ali me deixou muito mal. A gente
sem vender o pescado, faltava farinha, o arroz, mas isso realmente deixa... as minhas
filhas comecaram a perguntar: “Mamade, a senhora nio vai tirar isso do seu
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perfil?” [Instagram]. Foi de forma geral e as pessoas que perguntaram eu disse:
“Gente, o luto ¢é geral, é coletivo”. Quantas pessoas morreram, quantos estio
doentes, quantas pessoas estdo com sequelas... sem falar que ela nao acaba. Nos
vamos ter sequelas ainda dessa pandemia. Vamos herdar, futuramente,
fragmentos dessa pandemia. O nosso psicolégico em si ja esta doente (Dialogo
realizado em: 25/02/2022).

O tempo pandémico implicou para muitas pessoas hum tempo de luto. No caso de
Matilde era um luto diferente, era um luto empatico, um luto alheio, coletivo. O medo mais
uma vez aparece na narrativa dos/as interlocutores/as, mas associado a um luto pelas pessoas
que morreram de covid-19, sendo conhecidas ou ndo, mas sobretudo as conhecidas. A morte
estava no ar e era preciso, como foi para Matilde, expressar o luto. O luto fez parte dos ritos
pandémicos sendo inclusive alterado por eles. O amanha era incerto, pois o tempo pandémico
era totalmente imprevisivel. O virus enquanto um ser implacével assustava por seu poder de
morte, de debilitar as pessoas e preocupa-las com a possibilidade da morte. Estdvamos diante
de um tempo, de uma realidade inédita para quem passou por essa pandemia. O chamado ‘novo
normal’ era o tempo pandémico.

Ao se solidarizar com as milhares de vidas ceifadas pela covid-19, Matilde elabora o
seu luto a partir desse cenario social mérbido e ja consegue enxergar as sequelas da pandemia,
sequelas essas que ficaram no corpo e na mente, pois o adoecimento foi integral. Isso torna
dificil estabelecer quando acabara a pandemia, pois mesmo que a OMS tenha decretado o fim
da pandemia, ela ainda se faz presente como sequela, como fragmento, como um caco de vidro
no Nosso pé, como um passado muito presente a ser elaborado a fim de se continuar a vida sem
uma pandemia oficial. Ao mesmo tempo em que a pandemia deixou de ser pandemia, ela ainda
é realidade, é fato, € memoria. Ela baguncou nossa no¢do de tempo e nossas perspectivas de
futuro. Ameacou nossas vidas e o tempo que julgavamos inconteste, como se ele ndo pudesse

ser subvertido. Estadvamos errados.
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5.1. Autonomia, liberdade e economia quilombola

QUILOMRO DO COMRE
ASSOCIACAO QUILOMBOLA DO CUMBE / ARACATI-CE

Imagem 29 - Logotipo da Associacdo Quilombola do Cumbe, mostrando o rio, os peixes, um pescador, uma
marisqueira, caranguejos, ostras nas raizes de mangue e outros elementos (Autor/a ndo identificado, 2023).

Inicio este topico enfatizando algo a mais sobre o conflito interno no Cumbe, a partir
do que nos diz Soénia, sobre o impacto local que as duas associagdes tém. Essa questdo se
relaciona diretamente com a autonomia organizativa e territorial quilombola. Ela afirma o

seguinte:
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Acho que eles tém raiva de n6s porque nunca investiram no Cumbe, dizem que nao
existe quilombola. Na nossa associacéo a gente ganha muita coisa, cesta, coisa de
pesca, que o Jodo batalha muito no meio do mundo pra conseguir e a deles, eles
nao ganham nada e acho que tém raiva de nos por causa disso. Vem pinto, coisa
de pesca pro pescador, enxada, monobloco pra tirar sururu, tarrafa... a deles ndo
ganha nada. Aqui a gente s6 tem as coisas porque a gente batalha. As meninas
véo pra Brasilia, pra... Lidianne ja andou muito por ai, com Clea para conseguir as
coisas para a associacdo. Agora que ela ta para a Areia Grossa ai ndo foi mais (Dialogo
realizado em: 25/12/22).

Esse desenvolvimento local estimulado pela associacdo quilombola foi algo que me
saltou aos olhos, em minha segunda ida ao Cumbe. Nas varias conversas que tive com
interlocutores/as ficava nitido o quanto que a associacdo € importante para a autonomia
territorial quilombola. A associagdo quilombola funciona como uma forca que estimula os
empreendimentos locais, a geragdo de renda, a soberania alimentar e outros aspectos
importantes para a qualidade de vida dos/as quilombolas.

Por outro lado, esse desenvolvimento se contrapde ao desenvolvimento dos
empreendimentos, que nas palavras de Tia Simoa, € um desenvolvimento da desigualdade,
porque a muito custo do territdrio e das pessoas, da pouco retorno para a comunidade como um
todo. Uma fala que vai nesse sentido é a de Cleomar, ao dissertar sobre como ela entende o

desenvolvimento:

Quando fala desenvolvimento, assim... como eu, que sou pescadora, que vivo da
pesca, esse desenvolver as vezes me assusta, porque esse desenvolvimento as vezes
n&o traz o que a gente espera. As vezes nos atrapalha essa forma de desenvolvimento
que a gente vé hoje. E uma forma que dificulta 0 nosso espago mais natural. Esse
desenvolvimento tem um desrespeito muito grande com a forma do desenvolvimento
que vocé tem. Eles vem de uma forma agressiva, a meu ver. Eu vejo um
desenvolvimento muito desigual... melhora uns e dificulta a vida de outros. No caso
da gente como pescadora, atrapalha muito essa forma de desenvolvimento. De uma
forma natural que a gente vive, de recursos naturais, de uma forma de preservar. Nos
prejudica esse desenvolver. E rigoroso demais, exige demais do nosso espaco, €
agressivo demais (Cleomar Ribeiro da Rocha, depoimento concedido em 25/01/2014)
(NASCIMENTO, 2014, p. 65).

A forma de desenvolvimento capitalista no Cumbe é definida por Matilde como
agressiva e isso reforca o que Tia Simoa tinha comentado sobre a desigualdade que esse
desenvolvimento produz. Ela reafirma o modo de vida biointerativo e demarca bem a diferenga
entre os dois tipos de desenvolvimento. Ela ressalta a diferenca gritante entre esses dois modos
de se relacionar com o territdrio e como os empreendimentos tentam subverter suas atividades
produtivas e seu modo de vida. E agressivo porque é invasivo, porque degrada, porque cerca,
porque desrespeita as relagdes biointerativas ja estabelecidas com o territorio.

Ainda sobre a questdo da autonomia quilombola, Dona Matilde retoma o tema da

barreira sanitaria que fizeram em 2020, na pandemia, e informa:

A gente ficou um bom tempo na barreira e 14 a gente ganhava alcool gel,
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mascaras, alimento para as pessoas que estavam la direto, tanto as pessoas da
cidade que passavam [quanto os de dentro], entregavam um alimento, um p&o, um
refrigerante, comegamos a receber sopa, duas vezes na semana, as sopas muito
gostosas, bem preparadas, para o pessoal que tava na vigilancia. Quando a sopa
chegava, de noite, a gente dividia para todo mundo que estava ali e também procurava
ndo ir muita gente para ndo aglomerar. A gente servia sopa e muitos vinham buscar
a sopa, muitos que estavam em casa, levavam os dep0ésitos para pegar sua sopa.
A barreira foi no inverno, que encheu as lagoas, que deu até um certo conflito
entre nos da barreira. As pessoas que estavam la estavam com medo da noite,
porque aconteceu um caso... isso foi em margco, abril, maio de 2020... por ai,
[vieram] uns caras, que vinham de madrugada e queriam subir as dunas e 0s
meninos ndo aceitaram. E os caras comecaram a ameacar, inclusive no outro dia
nos tivemos uma reunido 14 no local e eles disseram que precisariam de mais
apoio a noite, porque tiveram medo das ameagas daquelas pessoas que queriam
vir beber e os meninos ndo deixavam.

Teve um cara la que botou mé boneco, que mostrava que passava e a gente mostrava
que ele ndo passava. Ai, mandou chamar algumas pessoas que ele conhecia aqui
na comunidade e deu um conflito muito grande. Teve até uma live que a Stephany
fez la da barreira que repercutiu muito e o cara querendo invadir a todo custo. Eu acho
interessante que nesse dia choveu de gente para reforcar a barreira, eu fiquei
impressionada, muito e muita gente veio e disseram gue ele ndo passava. A gente
ficou muito feliz de ter recebido o apoio da comunidade porque para uns é uma
questdo totalmente indiferente e a gente quer resguardar todo mundo, ter esse
cuidado, que todo mundo se cuide para que a hossa comunidade ndo adoecesse.
No primeiro ano de pandemia, a gente sabia de muitos casos, mas gragas a Deus, na
comunidade, em 2020, ndo teve muitos casos... eu ndo sei se foi confirmado, mas eu
acredito que se teve foi muito pouco e as pessoas que pegaram foi bem tranquilo,
nao foi tdo violento, de chegar a ser internado ou ser entubado, gracas a Deus nao
(Dialogo realizado em: 25/02/2022).

Solidariedade € cuidado e esteve presente ndo s6 nesse episdédio, mas em outros, como
na circulacdo dos elementos fitoterapicos. Sopa € um prato apreciado no Cumbe, um alimento
que da para varias pessoas, como experimentei semanalmente, na casa de Tia Simoa, quando
estive em campo no primeiro semestre de 2023. Essa barreira foi um importante ato de
autonomia territorial dos/as quilombolas, sendo o apoio interno muito importante na efetivacédo
da barreira. A barreira sanitaria visou proteger a uma coletividade indefinida, mas sobretudo
os/as quilombolas, contra aqueles que de forma egoista queriam continuar vivendo suas vidas
como se 0 tempo pandémico nédo existisse, ndo tivesse se imposto. Os/as quilombolas fizeram
valer a forca de sua articulacéo.

A barreira reflete também uma luta pela saude e pela vida num contexto mortifero, a
revelia de pessoas irresponsaveis que queriam adentrar o territorio como se 0 mesmo fosse
delas. O episddio da barreira nos mostra a solidariedade dos que ajudaram a manté-la com
comida, principalmente, e a oposicdo dos/as negacionistas, de dentro e de fora da comunidade.
As ameagas feitas a quem estava na barreira, inclusive a mdo armada, sdo elementos que fizeram
parte desse contexto. De forma geral, penso que a barreira afirmou a autonomia territorial dos/as

quilombolas que era necessaria para proteger suas vidas, mesmo que desagradasse a muitos/as.
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Enfatizando o territério comunitério, coletivo, Nascimento (2014, p. 25) aponta 0s
empreendimentos desenvolvimentistas como fomentadores de uma ldgica mais particular,
como algo para poucos. Ha uma tensdo entre o coletivo quilombola e uma minoria nao-
quilombola, quase oligarquica, que com seu poder econémico e politico consegue implantar
seus projetos a custa do territorio. Nas narrativas dos/as quilombolas, liberdade aparece como
um sindnimo do que estou chamado de autonomia. Essa liberdade sempre se relaciona com o

territorio e prova disto nos da Nascimento (2014) quando escreve o seguinte:

Entendemos o territorio coletivo como um espaco livre para todos/as, onde nossas
praticas, saberes e modos de fazer sdo criados e recriados. O manguezal, as dunas, o
rio, as gamboas, 0s carnaubais, 0s salgados, as lagoas e a praia sdo feitos para nés,
assim como nés somos feitos para eles. Numa total interdependéncia e troca de
energias, adaptagdes e convivéncia harmoniosa (NASCIMENTO, 2014, p. 27).

Como ja apontei, a luta pelo territério no Cumbe envolve uma nogdo subjacente de
que tudo o que se faz e existe € uma relacdo, uma composicao entre seres humanos e néo-
humanos. Aqui a liberdade supde, obviamente, que ninguém queira mandar nesse territorio,
cercar ele, limitar seus usos como se fosse dono do mesmo, dentro de uma légica individualista.
A interdependéncia esta posta ndo como a posse de um sobre o outro, mas como igualdade
enguanto seres, engquanto existentes, ambos se adaptando um ao outro. A posse ou 0 sentimento
dela ndo compde essa relacéo, o que esta dado € a troca, a mdtua dependéncia, o matuo cuidado.
A convivéncia harmoniosa supde precisamente isso, pois na biointeracdo ndo ha a possibilidade
de um matuo perigo, uma mutua dominacdo ou luta entre humanos e ndo-humanos. E na
biointeracdo que se faz a liberdade, a autonomia, tanto dos/as quilombolas quanto do territério.

A continuidade da vida quilombola, enfatizada pela expresséo modo de vida, se explica
numa perspectiva em que a cultura quilombola, que € um modo de vida especifico, é defendida
enquanto relacdo intrinseca com o territorio. N&o € a cultura apartada da natureza, é a cultura
se afirmando a partir de uma relacdo intrinseca com ela. Nesse sentido, o discurso quilombola
mobiliza, na luta pelo territdrio, a dualidade natureza e cultura, mas ndo para aparta-las e sim
para reforca-las enquanto relacdo. Essa dualidade serve de base para um discurso de traducdo
da luta para os agentes externos, mas também para mobilizacéo e conscientizacdo interna.

Essa divisdo pode existir superficialmente no discurso quilombola, mas na pratica ndo
hd essa divisdo e é exatamente por se pensarem dentro da natureza, como parte dela
(NASCIMENTO, 2014, p. 98) e ela como parte deles/as, que os/as quilombolas se contrapdem
a quem pensa de forma distinta. Ao pensar a natureza, os/as quilombolas ndo a entendem de
forma monolitica, conjunta, mas de forma a evidenciar sua diversidade, preferindo antes falar

dos seus elementos, individualizando-os, como mangue, agua, caranguejo, ao inves de
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generalizé-los dentro da categoria natureza. Ha uma diversidade de seres do territorio, que
comporta individualidades-compostas, que é enfatizada nas conversas do cotidiano. Cada ser
humano e ndo-humano € respeitado em sua particularidade. Os/as quilombolas jogam com essa
dualidade néo para reforca-la, mas para traduzir sua relagdo com o territorio, traduzir seu modo
de vida, para criticar aqueles/as que usam a natureza, se entendem superiores a ela e que se

opdem aos que convivem com ela e cuidam dela. Nascimento (2014) reforca isso ao afirmar:

No territério coletivo, pescadores/as, artesdos/ds, agricultores/as e demais oficios, sdo
mestres/as, doutores/as no que fazem e como fazem, na relacdo didria com o0s
diferentes ambientes naturais disponiveis e dos diferentes usos e sentidos que 0s
sujeitos sociais ddo para a sua existéncia e continuidade. No territ6rio tradicional, os
codigos e as leituras sdo outros, a relacéo, a observagao, os sons e vozes da natureza,
sdo totalmente diferentes da leitura feita pelas pessoas que vem da cidade, dos
urbanizados (NASCIMENTO, 2014, p. 27).

No pensar e agir biointerativos ndo ha um apartamento ou objetificacdo da natureza,
ha a negacdo de uma l6gica que a expropria, que a destrdi e que a objetifica como recurso. A
natureza tem o seu carater vivo e dinamico enfatizado nessa citacdo. Ela tem voz, ela produz
sons, ela produz vida, ela cuida, ela faz trocas, ela pode morrer... tudo isso aponta para uma
natureza viva, que interage com os humanos e que tem agéncia. Isso fica mais explicito quando

Nascimento (2014) afirma que:

[...] as transformagfes ocorridas na comunidade do Cumbe, com a chegada de
atividades econémicas que ndo respeitam a diversidade ambiental e 0 modo de vida
comunitario, sdo o principal problema entre empresas e comunidade. Neste caso, 0s
bens ndo comerciais e o territério tradicional tém significados diferentes para ambas
as partes. De um lado temos 0s interesses da comunidade que s&o coletivos, culturais,
sociais, politicos, ligados a processos existenciais e da manutengao dos meios de vida.
Enquanto que os interesses individuais dos empresarios e governos sdo o lucro a
qualquer custo e de qualquer forma, mercantilizando pessoas e natureza. Como se 0s
bens naturais fossem inesgotaveis [...] (NASCIMENTO, 2014, p. 93).

Nesse confronto de visdes de mundo, de ontologias, a invasao se concretiza porque 0s
empreendimentos tém os meios de producao e o apoio politico necessarios para sua execucao.
A invasdo aqui apontada também é uma mostra da desigualdade de forcas, entre quem tem
poder econémico-politico e quem ndo tem. Vé-se, mais uma vez, a capacidade de destrui¢do do
par Estado/capital, poder politico e econdbmico juntos para fazerem valer seus interesses.
Portanto, os dias de destruicdo para os/as quilombolas do Cumbe comegaram com a invasao
desses empreendimentos publico-privados, sendo a pandemia e o derramamento de Gleo
desastres a mais nesse contexto de rupturas que os/as atravessa cotidianamente.

Ao ler a dissertacdo de Nascimento (2014) percebi que a continuidade da vida
quilombola no Cumbe, se colocarmos esse importante interlocutor como representante do
pensamento quilombola local, se relaciona com os trés marcos cronolégicos com os quais

enxergamos a vida, enquanto sociedade ocidentalizada: passado, presente e futuro. No caso do
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passado, a continuidade da vida se refere a relagdo com os ancestrais do territdrio, no sentido
de continuacdo das praticas produtivas e culturais herdadas dos mesmos, bem como o reforgo
de suas existéncias em conversas do dia a dia e rememoracdes cotidianas; essa continuidade
histérica com o passado da comunidade ocorre dentro de uma dinamica cultural, com os
acréscimos das outras geragoes.

Né&o se trata de uma tradi¢do estanque, mas dialogica, nem de linearidade, mas de
continuidade, de reproducdo social. No caso do presente, ele se refere ao que j& comentei
anteriormente: manter o seu modo de vida como o conhecem, como o herdaram. No caso do
futuro, refere-se ao cuidado com a posteridade, de deixar algo para os/as filhos/as, netos/as,
bisnetos/as, de construir uma comunidade melhor para os seus familiares e amigos, de
manutencdo diaria do modo de vida tradicional.

Feitas essas consideracdes, comento agora, de forma mais detida, sobre a economia
local, fazendo uma leitura critica da questdo a partir da invasao dos empreendimentos. Vimos
que de varias formas os empreendimentos desajustaram a economia local ao reduzir o acesso
aos elementos e espacos do territorio. Isso ja € um dado importante a fim de percebermos a
criatividade econémica dos/as quilombolas. O turismo comunitario vem logo em seguida como
uma importante fonte de renda e de afirmacdo do modo de vida biointerativo. A cata do
caranguejo, das ostras, a pesca e venda desses produtos para além do consumo préprio, sdo as
principais atividades produtivas, sem deixarmos de citar também a parca agricultura.

A retdrica do atraso imposta a economia local dos/as quilombolas se pauta naquilo que
chamo aqui de etnocentrismo econémico, pois todo tipo de economia implica num tipo de
relacdo com a natureza, expressa uma cultura especifica e uma relagdo particular entre humanos
e ndo-humanos. E baseado em Rocha (1988) que proponho esse conceito para minha analise da
questdo. Trago algumas palavras desse autor a fim de colocar em xeque a ideia de subsisténcia
da economia de comunidades tradicionais como as quilombolas, como se a economia delas se

resumisse a isso:

Por exemplo, durante muito tempo os primitivos, os indios, ou melhor, as sociedades
tribais, como menos etnocentricamente convém chama-las, foram vistas como tendo
uma economia de subsisténcia. Isto, na verdade, seria 0 6bvio, pois o objetivo de
qualquer sistema de producéo é fazer subsistir os individuos que dele fazem parte.
Mas, 0 que estava por tras desta ideia era a imagem da sociedade tribal como que
lutando frente ao meio ecolégico, utilizando seus parcos recursos técnicos para ndo
morrer miseravelmente de fome.

Esta imagem de uma sociedade esmagada por uma incapacidade de maior producéo é
que se encontra por trds da nocdo de economia de subsisténcia. Economia de
subsisténcia se traduz, neste sentido, em economia de sobrevivéncia ou, mais
diretamente, de miséria.

Mas serd esta uma verdade integral e indiscutivel? Parece que ndo. Observando,
comparando, estudando a vida dessas sociedades, um professor americano, o
antropélogo Marshall Sahlins, comprova que, nelas, muito pouco tempo ¢ dedicado a
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atividades econdmicas. Trés ou quatro horas por dia, com muitas interrupcdes e com
apenas parte da populagdo se empregando na tarefa, parecem ser suficientes para
satisfazer materialmente as necessidades do grupo (ROCHA, 1988, p. 31).

Na biointeracdo ndo ha luta com a natureza, apenas adaptagdo, composi¢do. Como ndo
se trata de uma luta contra a natureza, ndo € preciso tornar as atividades produtivas o centro de
tudo. E preciso apenas seguir o fluxo da maré, dos ventos, das chuvas e dos caranguejos, para
se alimentar e poder vender algo. O trecho citado nos da uma ideia do conceito que propus para
interpretarmos a invasdo modernizadora no Cumbe, via projetos de desenvolvimento
capitalista. E precisamente nisso que a mesma esta fundamentada, como se os empreendimentos
estivessem fazendo um favor aos/as quilombolas que ndo sabem usar, em todo o seu potencial,
0 proprio territorio, como se os/as mesmos/as fossem ingénuos/as, ignorantes.

Nessa l6gica, os/as quilombolas devem ser ajudados/as por pessoas instruidas
intelectualmente, bem dotadas financeiramente e supostamente bem intencionadas. E a
atualizacdo do fardo do homem branco do contexto neo-colonizador. Reduzir as praticas
produtivas quilombolas a pura subsisténcia é olhar etnocentricamente e ndo perceber as relacbes
biointerativas. A renda e o alimento s&o os produtos finais de um conjunto de relagbes com o
territorio, ndo sendo possivel substituir as fontes de renda como quem troca de roupa, como se
oferecer formas alternativas de renda fosse o suficiente para os/as quilombolas abandonarem
seu modo de vida tradicional.

Em vista disso, retomo as palavras de Rocha (1988):

Ora, uma maquina produtiva que, dedicando-se tdo pouco a esta tarefa, se desincumbe
dela de forma tal que nao falta nada para ninguém, estd muito longe da imagem de
uma economia de subsisténcia, sobrevivéncia ou miséria. Muito pelo contrario, esta
economia permite a existéncia de uma sociedade abundante.

Aqui podemos ter o exemplo do significado do respeito aos dados etnogréaficos, dados
obtidos pelo trabalho de campo, que podem transformar a teoria antropoldgica. Para
uma sociedade — a nossa — que tem o objetivo da acumulagéo sistematica, uma outra
—adeles —, que ndo pratica esta acumulacdo seria necessariamente pobre e miservel.
Perceber que as sociedades tribais ndo acumulam ndo porque ndo podem, mas porque
ndo querem, porque fizeram uma opgdo diferente, ¢ perceber o “outro” na sua
autonomia. Isto se torna possivel, em larga medida, pelo trabalho de campo (ROCHA,
1988, p. 31).

Concordo com Rocha (1988) que o trabalho de campo nos permite ver além das
obviedades e dos preconceitos!'®. Vemos que a autonomia econdmica é importante para a

autonomia territorial de povos ndo ocidentais. A autonomia reside precisamente na diferenca

13 Exemplar nesse sentido foi Malinowski (1978) ao comentar sobre a concepcdo europeia, do comeco do
século XX, acerca do ‘homem econdmico primitivo’. Sua analise refutadora, ¢ um exemplo cldssico no combate
a esse etnocentrismo econdmico que pode ser desharatado a partir de um trabalho de campo bem feito. Apesar de
sua teoria funcionalista ser impregnada do ran¢o evolucionista, sua critica foi essencial para mostrar que para se
conhecer o outro, é preciso morar com ele, viver como ele, comer o que ele come e tudo o que for possivel na
experimentacdo de uma alteridade radical.
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de um outro modo de economia, por isso que esse modo diferente € atacado, pois sua diferenga
ndo € digna de existéncia, de ser compreendida em seus prdprios termos. A abundancia, por
exemplo, que ja foi tdo caracteristica do Cumbe, hoje ndo existe mais, precisamente por conta
dos impactos dos empreendimentos. Logo, a logica do capital ndo preza pela abundancia que
serve a muitos, mas a poucos, os donos do capital, ao mercado. Dessa maneira, a abundancia
perde seu caréter coletivo e é privatizada através de cercas, arames farpados e placas.

Ao mesmo tempo, a abundancia do territério é recriada cotidianamente pelos/as
quilombolas. Como conhecem bem o territorio, sabem como produzir em um territorio em
ruinas, em um territorio que mais do que nunca requer cuidados, requer continuagao. Ha dessa
forma, ndo somente uma percepc¢édo de tempo alternativa, como também uma visdo econdmica
distintas a do capital. O motor da historia desses/as quilombolas é outro, é a biointeracdo, ¢ a
continuidade com o territrio. Como ja apontei, a descontinuidade do tempo e do espaco para
os/as quilombolas ocorreu com a chegada gradual dos empreendimentos. Ai sim, se instaurou
uma ruptura ou Vvarias, pois a invasdo do capital alterou as relacdes dos/as quilombolas com o
territorio e alterou o ecossistema local.

Tudo ali gira em torno da autonomia do modo de vida biointerativo. Exemplar nesse
sentido é o trabalho no mangue, onde o caranguejeiro é seu proprio patrdo. O trabalho nos
viveiros de camarao, por exemplo, tem como uma de suas consequéncias a alteragcdo da fruicao
tradicional do tempo dos/as quilombolas, como mostram Teixeira et. al. (2017). Dessa forma,
a continuidade da vida se vincula diretamente a autonomia territorial, mas também da fruicao
do tempo para o trabalho e para o lazer. Se lembrarmos daquela frase de Jeane, veremos que no
mangue e no rio tanto se trabalha quanto se faz o lazer. Dessa forma, trabalhar no mangue, no
mar e no rio é uma pugna por autonomia temporal.

A luta por essa autonomia tem um marco material significativo que aparece em varias
conversas das quais participei em campo e em varios depoimentos coletados por Nascimento
(2014): as cercas e as placas. O cercamento, a privatizacdo das areas que antes eram de uso
coletivo, simboliza essa perda de autonomia territorial. As cercas chegaram com a CAGECE,
com a carcinicultura e com o parque e6lico, sendo esses dois ultimos empreendimentos 0s mais
significativos quanto ao cercamento e privatizagdo do territério. Ducimeire, uma interlocutora

de Nascimento (2014), nos narra sua Vvisdo acerca disso:

[...] antigamente tinha muita fartura e hoje a gente vé tudo diferente. Os caminhos da
gente era tudo livre, hoje é tudo cercado, ta tendo conflito. N&o tinha isso da gente
deixar a familia da gente pra sair pra longe, pra essas reunides longe, pra procurar uma
solucéo pra gente ter os nossos direitos de antigamente. Eu sinto muita falta disso. O
direito que a gente tinha as lagoas, as dunas, hoje é tudo &rea de risco; hoje a gente
ndo pode mais. Antigamente, eu pegava a minha familia de madrugada e dizia ‘hoje
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a gente vai pra praia’, a gente ia a pé, ia por cima do morro. A gente ia pela duna, mas
hoje ndo pode porque é area de risco, a palheta do cata-vento pode cair por cima das
pessoas, pode matar. Ai, onde eu trafegava que eu ia pegar 0 meu marisco, tirar o itd,
0 sururu, a ostra, hoje eu nao fago mais, ta tudo diferente. Eu sinto falta do tempo de
antigamente. A gente era livre. Podia passar por onde fosse! [...] Hoje eu sinto falta e
ndo é s eu ndo (Ducimeire Moreira do Nascimento, depoimento concedido em
27/01/2014) (NASCIMENTO, 2014, p. 78).

Os tempos mudaram com o cercamento e privatizacdo do territorio. As relacdes
biointerativas ndo si0 mais as mesmas. E nesse sentido que se entende que antes os/as
pescadores/as e o territorio eram livres. O tempo de antigamente é relembrado com saudade,
quase como uma perda, ao mesmo tempo em que é recuperado na luta quilombola. As mulheres
relatam ter que sair da comunidade para fazer sua militincia, algo que antes dos
empreendimentos ndo havia, pois é preciso levar a luta para fora da comunidade, mostrar para
os de fora o que se passa la dentro. Com as cercas chegaram 0s riscos potenciais do parque
edlico, como ser eletrocutado pelos fios de energia ou vitima fatal de uma pa que possa se
desprender das torres edlicas. As cercas atrapalham o lazer e o trabalho dos/as pescadores/as,
concretizam rupturas nos caminhos tradicionais e nas praticas ancestrais de lazer e trabalho.

As cercas que ajudam a materializar os empreendimentos publicos-privados no Cumbe
sdo uma das faces do que estamos chamando — eu e os/as interlocutores/as — de invasdo do
territorio. Invasdo aqui se refere a uma outra logica de producgdo, uma outra visdo de mundo
que adentra o territdrio e comeca a contamina-lo, a alterd-lo. A invasdo é tanto pratica
(cercamento, privatizacdo de areas de uso coletivo e das dguas) quanto ideoldgica (a ideia do
desenvolvimento contra o atraso). A invasdo é uma descontinuidade diante do modo de vida
quilombola, é contra a continuidade da vida deles/as. A invasao, portanto, impde uma outra
I6gica ao territdrio, que vai degradando-o aos poucos e degrada também os lacos biointerativos
anteriores a invasao.

Podemos pensar essa alternativa econdmica ou ontoldgica quilombola com base no
conceito de quilombismo, de Abdias Nascimento (1980), que elabora os fundamentos da sua

proposta conceitual da seguinte forma:

Este é um retrato imperfeito de uma situagdo mais grave, a qual tem sido realidade em
todo o decorrer de nossa histdria. Desta realidade é que nasce a necessidade urgente
do negro de defender sua sobrevivéncia e de assegurar a sua existéncia de ser. Os
quilombos resultaram dessa exigéncia vital dos africanos escravizados, no esforco de
resgatar sua liberdade e dignidade através da fuga ao cativeiro e da organizagdo de
uma sociedade livre. A multiplicacdo dos quilombos fez deles um auténtico
movimento amplo e permanente. Aparentemente um acidente esporadico no comego,
rapidamente se transformou de uma improvisagdo de emergéncia em metodica e
constante vivéncia das massas africanas que se recusavam a submissdo, a exploragao
e a violéncia do sistema escravista (NASCIMENTO, 1980, p. 255).

E olhando historicamente, para esse amplo e permanente movimento de organizacéo
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de quilombos que podemos entender o quilombismo de Abdias, movimento esse que visava e
visa assegurar a existéncia do negro, portanto, garantir a continuidade da vida; o quilombismo
é criacdo, é movimento. Ainda olhando a questdo de um ponto de vista histérico, que conjuga

passado, presente e futuro, o quilombismo

se estruturava em formas associativas que tanto podiam estar localizadas no seio de
florestas de dificil acesso que facilitava sua defesa e sua organizagdo econdmico-
social prépria, como também assumiram modelos de organiza¢Ges permitidas ou
toleradas, frequentemente com ostensivas finalidades religiosas (catolicas),
recreativas, beneficentes, esportivas, culturais ou de auxilio mituo. N&o importam as
aparéncias e os objetivos declarados: fundamentalmente todas elas preencheram uma
importante funcdo social para a comunidade negra, desempenhando um papel
relevante na sustentagéo da continuidade africana. Genuinos focos de resisténcia fisica
e cultural. Objetivamente, essa rede de associacdes, irmandades, confrarias, clubes,
grémios, terreiros, centros, tendas, afochés, escolas de samba, gafieiras foram e sdo
0s quilombos legalizados pela sociedade dominante; do outro lado da lei se erguem
os quilombos revelados que conhecemos. Porém tanto os permitidos quanto os
“ilegais” foram uma unidade, uma unica afirmacao humana, étnica e cultural, a um
tempo integrando uma pratica de libertagdo e assumindo o comando da propria
historia. A este complexo de significacGes, a esta praxis afro-brasileira, eu denomino
de quilombismo (NASCIMENTO, 1980, p. 255).

Destacam-se as ideias de continuidade, liberdade e autonomia do negro no
quilombismo de Abdias, sendo que 0 mesmo era leitor de Beatriz Nascimento (NASCIMENTO,
1980, p. 256), por exemplo. Seguindo a proposta critica de Nascimento (1980) e a ideia da
autonomia quilombola é preciso fazer a devida critica as versfes tautologicas da historia
econbmica mundial. Versbes estas que colocam o0s conceitos dos tedricos do
subdesenvolvimento e da dependéncia como obrigatorios para explicarem todas as modalidades
econdmicas do planeta (INIKORI, 2011, p. 96), tanto as do passado colonial quanto as de hoje.

Digo versdes tautoldgicas porque essas teorias e esses conceitos partem do pressuposto
etnocéntrico de que todas as economias do mundo podem ser classificadas em desenvolvidas
ou subdesenvolvidas, supondo que quem ndo € desenvolvido um dia devera sé-lo,
obrigatoriamente. Assim, percebe-se que o evolucionismo ndo morreu nas ciéncias humanas.
O quilombo, enquanto organizacdo social autbnoma, ndo esta preocupado com esses conceitos
externos, pois esses conceitos contém um carater evolucionista-valorativo que é duvidoso.
Afirmo isso como uma critica ao que Joseph E. Inikori (2011) escreve acerca de uma nova

ordem econdmica no Atlantico na alvorada da modernidade:

No que tange as antigas civilizacbes da América Central e do Sul, pode-se assim
entender como essas sociedades, embora aptas a alcancarem um alto nivel de
desenvolvimento cultural, tenham se mostrado incapazes de atingir o
desenvolvimento no plano econdmico. Faltava-lhes um sistema de troca de
mercadorias com o resto do mundo que lhes permitisse dar um valor econdmico a seus
recursos naturais, encorajar o crescimento de sua populagao e sua instalagdo em novos
territorios, estimular as trocas intra-americanas e desencadear o processo de
transformacéo capitalista.

Ora, as novas possibilidades comerciais, decorrentes da chegada dos Europeus em
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1492, surgiram em condicdes antes favordveis a criacdo de estruturas de
subdesenvolvimento, muito mais do que de desenvolvimento (INIKORI, 2011, p.
114).

A critica reside no fato desse importante historiador nigeriano ter reproduzido o
discurso eurocéntrico, acerca dos parametros de desenvolvimento econdémico, sem fazer a
devida critica e relativizagdo. Ora, esses parametros nao prendem as civiliza¢cBes americanas
pré-colombianas aos modelos econdmicos eurocéntricos? Sera que realmente faltava algo aos
maias, astecas e indigenas sul-americanos? Esses conceitos ndo servem mais as versoes
colonialistas da Historia do que propriamente as realidades dos povos originarios da América e
da Africa? Essa lista de caracteristicas para uma civilizaco ser desenvolvida ndo corresponde
muito mais a realidade das antigas poténcias expansionistas? E um erro supor que todas as
civilizacbes deviam se curvar ao desenvolvimento capitalista que se consolidou pelos
colonialismos. Nesse sentido, me irmano a Nascimento (1980) quando o mesmo propde que 0
quilombismo é uma outra alternativa de interpretacao histérica, além de uma versdo alternativa

de organizacdo baseada na experiéncia do negro:

Nem devemos aceitar ou assumir certas defini¢des, “cientificas” ou ndo, que
pretendem situar o comunalismo africano ou o ujamaaismo como simples formas
arcaicas de organizacdo econdmica e/ou social. Esta € outra arrogancia de fundo
eurocentrista que implicitamente nega as institui¢des nascidas na realidade histdrica
da Africa a capacidade intrinseca de desenvolvimento autdnomo relativo. Nega a tais
instituicOes a possibilidade de progresso e atualizacdo, admitindo que a ocupacdo
colonizadora do Continente Africano pelos europeus determinasse o concomitante
desaparecimento dos valores, principios e instituicdes africanas. Estas corporificariam
formas ndo-dindmicas, exclusivamente quietistas e imobilizadas. Esta visdo
petrificada da Africa e de suas culturas é uma ficcdo puramente cerebral. O
quilombismo pretende resgatar dessa defini¢do negativista o sentido de organizacao
socio-econdmica concebido para servir a existéncia humana; organizacdo que existiu
na Africa e que os africanos escravizados trouxeram e praticaram no Brasil. A
sociedade brasileira contemporanea pode se beneficiar com o projeto do quilombismo,
uma alternativa nacional que se oferece em substituicdo ao sistema desumano do
capitalismo (NASCIMENTO, 1980, p. 274).

Isto posto, o quilombismo é uma possibilidade de vida quilombola ou a criacdo dela,
pensada em seus proprios termos, € uma via paralela ao programa colonialista, € uma alternativa
ao desenvolvimento perdulario. Suas temporalidades sdo outras, suas socialidades e economias
também. Quilombismo é a biointeracdo na pratica e na teoria. E nesse contexto de critica a
conceitos externos e versdes eurocéntricas da Historia que proponho o quilombismo e a
biointeracdo como conceitos mais fidedignos as realidades quilombolas e as suas
particularidades econdmicas. Nesse sentido, o conceito de quilombismo serve como ponto de
partida para a discussao sobre a biointeracdo, entendendo que a biointeracdo proposta por
Santos (SANTOS, 2015), pode ser lida como uma atualizagéo ou sofisticacdo do quilombismo
de Abdias Nascimento (1980).
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5.2. Relacdes de género, trabalho e papéis sociais

Imagem 30 - Mulheres quilombolas tirando carne de caranguejo para venda (Ozaias Rodrigues, 2023).

Para este topico, assumo aqui a norma binaria ocidental para falar de relacbes de
género (OYEWUMI, 2021), portanto, trabalho com as categorias ‘homem’ e ‘mulher’ para
analisar as atividades produtivas e os papéis sociais atribuidos a esses dois géneros na
comunidade quilombola do Cumbe. Relembro que ja comentei sobre as relagcdes de género no
Cumbe e que ap0s esse topico o tema sera retomado, brevemente, quando falarmos sobre 0s
papangus. Aqui foco nessas relagdes a fim de apresentar um resumo do que percebi em meu
trabalho de campo.

De inicio, aponto que no tocante as atividades extrativistas, hd uma oposicao de género
enfatizada nos discursos, quando se fala em ‘pescador (homem)’ e ‘marisqueira (mulher)’. Essa
binariedade serve como referéncia aos papéis sociais de género, mas é cambiante, porque ha
homens/pescadores que mariscam e ha mulheres/marisqueiras que pescam e se afirmam
pescadoras. Assim, na préatica, ha um transito entre essas categorias de trabalho, mesmo que
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nos discursos cotidianos elas sejam mais afirmadas como opostas e fixas.

Exemplar nesse sentido foram dois encontros que ocorreram no Cumbe, em maio de
2023 e dos quais participei como observador, em que apenas marisqueiras do Cumbe,
Canavieira e Jardim estiveram presentes. Ali a associacdo entre mariscagem e 0 género
feminino foi reafirmada em vérias falas, bem como nas atividades e dindmicas realizadas ao
longo dos encontros. Me senti em alguns momentos como um intruso, como se ndo devesse
estar ali, mas resisti ao desconforto de estar num encontro que era voltado exclusivamente as
mulheres marisqueiras. Eu fui o unico homem tolerado naqueles encontros, tendo ajudado a
tirar fotos e a cantar na hora da masica que eu e Tiana apresentamos, uma musica de autoria
dela que fala sobre o trabalho das marisqueiras.

Penso ser necessario falar das relacdes de género no Cumbe por dois 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 mée, dona de casa, casada, solteira, mae solo,
artesd, marisqueira e etc. Ha dramas que lhes sdo particulares. Isto posto, ndo poderia ignorar
tudo o que me chegou nas conversas cotidianas com essas mulheres. Confesso que ouvi mais
as mulheres do que os homens, afinal, eu sempre me senti mais confortavel com elas, mais a
vontade.

O segundo motivo: mesmo conhecendo 0os homens da comunidade, nossas conversas
sdo sempre ao acaso, sem muito aprofundamento pessoal e inconstantes, o que impede uma
certa proximidade de ambos os lados, embora eu tenha feito as minhas tentativas de
aproximacdo e eles também, penso eu. Apenas um homem fugiu a esse padrdo de pouca
intimidade masculina, mas creio que nossa amizade se deu e se fortaleceu pelo fato de ambos
sermos LGBTSs. Fora isso, 0 meu grau de intimidade com os homens da comunidade € parco ou
ndo chega a qualidade da intimidade que tenho com as interlocutoras.

No caso das mulheres, o papel social que lhes é atribuido e assumido, é o de dona de
casa, artesd, marisqueira, labirinteira, costureira, entre outras categorias sociais. De forma geral,
elas se destacam nos trabalhos que requerem coordenagdo motora fina, como o artesanato e o
labirinto, mas isso ndo é regra absoluta pois ha alguns homens que sdo artesdos. Homem
labirinteiro desconheco, no maximo conhego um que trabalhou com labirinto na infancia, porém
ndo trabalha mais, como é o caso de Everardo. O papel de dona de casa, muitas vezes,

desemboca em uma experiéncia cotidiana fatidica, como apontam Nascimento e Lima (2017b):

Diante desta situacdo e por estarem na linha de frente das lutas comunitarias, como
também de assumir a responsabilidade das atividades domésticas e demais cuidados,
elas [as mulheres] analisam essa situagdo com preocupacdo, pois, além dessa triplice
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jornada de trabalho, muitas delas ndo sdo valorizadas. Sdo elas, as mulheres
quilombolas pescadoras, as primeiras a acumular trabalhos na auséncia de servigos
publicos como salde e saneamento. Pois o fato de pescarem nao as isenta das outras
responsabilidades da casa, resultando no acimulo de intensas e ininterruptas jornadas
de trabalho, que além de ndo serem consideradas “trabalho”, dificultam a participagao
politica na busca pelos seus direitos, porque ainda tém a responsabilidade da casa e
da familia (ANAIS, 2010). [...] S8o muitas as dificuldades enfrentadas pelas mulheres
pescadoras para exercer funcBes politicas e serem sujeitas de suas proprias histérias
(NASCIMENTO, LIMA, 2017b, p. 9-10).

Aqui os autores citados acionam a categoria ‘pescadoras’ para estabelecer uma
igualdade entre o trabalho que as mulheres fazem no rio e no mangue ao dos homens. Algumas
interlocutoras também fazem isso: tomam para si 0 ser pescadora, pois entendem que a
mariscagem é uma forma de pesca e que todo trabalho extrativista num ambiente aquatico pode
ser assim chamado. H& uma apropriacdo feminina da categoria pesca, uma autovalorizacdo
como pescadora, pois sabem também pescar, além de mariscar, cuidar da casa e da familia.
Nessa apropriacdo conceitual e pratica elas tensionam o senso comum de gque a pesca € algo
masculino, apenas; que ndo é trabalho de mulher. Assim sendo, ha uma ressignificacdo dessa
categoria.

Além disso, como os autores apontam, ha uma naturalizacdo do cuidado feminino,
como se a pratica social do cuidado fosse atributo “natural” e exclusivo das mulheres. Podemos
depois nos aprofundar nas implicagdes dessa naturalizacdo do cuidado feminino, mas a priori
essa ndo-valorizacgdo de seus cuidados, como inclusive ja se queixou varias vezes Dona Matilde,
explicita essa naturalizacao a partir do género, como se essas mulheres ndo estivessem fazendo
mais do que a sua obrigacdo. A agenda de atividades e eventos da associacdo quilombola
também sobrecarrega as mulheres quilombolas. Em incontaveis ocasides, ouvi queixas sobre a
forma como pessoas de fora demandam tempo das mulheres quilombolas, como se as mesmas
tivessem que estar disponiveis sempre para 0s outros e nunca para elas mesmas e suas préoprias
demandas.

Dessa forma, o protagonismo feminino, que em teoria explicita um empoderamento
dessas mulheres, desdgua numa sobrecarga de suas atribui¢cdes, numa acumulacéo constante de
atividades e responsabilidades, alem daquelas que ja possuem no @mbito familiar. Desse modo,
ndo ha um protagonismo feminino efetivo, mas, até certo ponto, hd& um abuso de sua
disponibilidade para realizarem diversas atividades, dentro e fora de casa. Nesse sentido, o
trecho que destaquei de Nascimento e Lima (2017b) é o perfeito retrato daquilo que ouco
diariamente de Dona Matilde quando estou em campo: a sensacdo de muito peso e de muitas
responsabilidades, as mais variadas. Essas queixas ouvi ndo s6 de Matilde, mas também de

outras mulheres quilombolas, sobretudo as que fazem parte da coordenagéo da associacéo.
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No caso de Matilde ouvi queixas de que a luta pelo territorio ndo permite, muitas vezes,
que ela cuide da propria casa, mas antes de tudo, de si mesma. Ela se sente, frequentemente,
fazendo as coisas s0, sobrecarregada, sem o devido valor e reconhecimento e sobretudo, néo
sendo cuidada. Matilde sempre € vista como uma mulher forte, como alguém que da conta de
tudo, pelas outras companheiras de luta e também pelos associados em geral. As jornadas dos
diversos trabalhos que fazem ndo sdo remuneradas e se multiplicam, sendo que foi a partir desse
contexto que Matilde comegou a entender a necessidade de dizer mais ‘ndo’, de colocar limites
e de investir em sua saude mental. Destarte, a luta pode consumir essas mulheres que nem
tempo para si podem ter, apenas para 0s outros.

Em suma, sempre cuidam de tudo e de todos, mas raramente sdo cuidadas com a devida
reciprocidade. Isso ecoa aquela frase da professora de Psicologia: ‘Cuidam dos outros, mas
guem cuida delas?” O cuidado dessas mulheres com as suas casas e familias extrapola entdo
para o territdrio, para a luta. Inclusive, a énfase na luta pelo territério pode fazer sumir as
subjetividades e necessidades dessas mulheres, que muitas vezes sao recalcadas sob o manto da
luta quilombola ou ambientalista, como se elas fossem realmente protagonistas, ao invés de
serem exploradas em seu cuidado socialmente generificado. Sabe-se que o cuidado social que
elas tm com a casa e a familia, se estende ao territdrio, que também precisa ser cuidado. Logo,
estou aqui apontando as duas faces da moeda: ndo é que as mulheres quilombolas ndo gostem
de cuidar, mas elas também querem ser cuidadas, querem que suas necessidades sejam levadas
a sério. Nesse contexto, como Nascimento (2014) coloca, a desigualdade de género opera na
I6gica da

[...] subalternizacdo de formas de ser, como no caso das mulheres pescadoras do
mangue do Cumbe, em que lutam para afirmar que a pesca é também uma atividade
realizada por mulheres. Percebemos assim, o grande desafio que recai sobre elas,
diante das criticas quando rompem com 0 pensamento posto e passam a exercer
atividades politicas, intervindo na sua realidade (NASCIMENTO, 2014, p. 60).

Esse trecho retoma aquilo que comentei sobre a apropriacdo feminina da categoria
‘pescador’. Essas criticas que Nascimento (2014) aponta podem vir tanto de familiares, quanto
de amigos que expressam, de forma velada ou ndo, que a militancia social ndo deveria ser uma
das prioridades da vida dessas mulheres quilombolas. Elas ndo s6 lutam pelo territério, mas
também reivindicam lugares historicamente negados a elas, como o de pescadoras e de
liderancas sociais conhecidas no Ceara e fora dele. Geralmente definidas como marisqueiras,
as mulheres que trabalham no mangue passaram a se definir como pescadoras. Tendo isso em

vista, Luciana comenta sobre o papel das mulheres na luta pelo territorio da seguinte forma:

[...] quem participa mais s@o as mulheres, mas as vezes, existem homens e as vezes
criangas [também]. Eu acredito muito na forga da mulher, ndo é porque eu sou
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mulher, mas a mulher tem mais aquela firmeza, do mesmo jeito que ela conduz
a sua casa, a sua familia, seus filhos, seu marido, eu acho que ela sabe conduzir
muito bem também a luta. Ndo é querendo ser feminista ndo, mas eu acredito
gue a mulher é mais resistente. Ela é mais forte, apesar dela ser mais fragil, dizem
gue a mulher é fragil, mas eu acredito que a mulher é mais forte e assim
permanece mais na luta do que os homens (Luciana dos Santos Sousa, depoimento
concedido em 26/01/2014) (NASCIMENTO, 2014, p. 76).

Mesmo quando tomam a frente da luta, as mulheres ndo lutam sozinhas. Luciana
defende uma vocacgéo das mulheres em serem boas gestoras, sendo mais resistentes, mesmo que
digam que as mulheres séo frageis. Ela traz em sua fala elementos que provam o contrério,
como a firmeza e a persisténcia das mulheres, ao invés de uma suposta fragilidade que as
caracteriza dentro de uma logica sexista. A conclusdo que Luciana tira dessa questdo € baseada
em sua observacdo e experiéncia ha comunidade: ela sabe bem que as mulheres séo as que mais
se importam com o territdério e com o futuro da comunidade. Sdo elas que encabecam a
continuidade da vida naquele territério.

O que Luciana comentou sobre ‘permanecer mais na luta do que os homens’, lembra
0 que Matilde falou de 0s ‘homens ficarem indignados dentro de casa’, enquanto as mulheres
saem de casa para mostrar sua indignacdo e atuar diretamente na continuidade da vida
quilombola, na defesa do territdrio. Esse cenario de protagonismo feminino, que percebemos
hoje em dia no Cumbe, foi construido a duras penas por essas mulheres. Se hoje é comum que

as mesmas tomem a frente da luta, nem sempre foi assim ou foi facil, como comenta Matilde:

[...] existe muito preconceito. E como eu te falei, as mulheres estfo bem a frente, mas
ndo deixa de ter o preconceito. A questdo: o homem sempre quer ta ali & frente.
Quando uma mulher pega a direcdo, se der uma opinido que eles ndo gostam, ai fica
aquele negécio “Ah, mulher ndo ¢é pra dar opinido!”. Entfo a gente sente muito um
pouco disso também. As vezes [isso] deixa vocé desanimada, mas que tem, tem o
preconceito contra a mulher. Assim, a gente busca a esperanca de dias melhores [...]
Entdo quando eu saio de casa, que eu deixo meus filhos, minha familia, eu vou
buscando tudo isso. Eu vou buscando um pouco de tudo, de esperanca, de respeito, de
chegar na comunidade e na comunidade da gente ter respeito. Entdo eu vou em busca
disso, deixando toda a minha familia para trés [...] (Cleomar Ribeiro da Rocha,
depoimento concedido em 25/01/2014) (NASCIMENTO, 2014, p. 77).

A desigualdade de género se expressa nesses preconceitos que Cleomar indica,
preconceitos que serviram as tentativas de silenciamento das mulheres pescadoras. Foi preciso
conquistar o respeito e a legitimidade no proprio territério para poder defendé-lo, para poder
falar pelos/as pescadores/as. Além disso, as mulheres precisam equilibrar sua vida enquanto
donas de casa e pescadoras, com a vida engquanto militantes ambientais, como algumas se
definem (ambientalista ou defensora dos direitos humanos). De qualquer forma, o cenario
marcado pelo protagonismo feminino dessas pescadoras € sempre desafiador, seja na
construgdo de uma legitimidade de fala ou na percepgédo dos proprios limites para que a luta

ndo as sufoque e as faca esquecer que elas também precisam de cuidado, precisam ser



278

priorizadas.

Cuidar do mangue, por exemplo, é cuidar da vida de tudo e de todos ao mesmo tempo,
como uma continuacdo da vida por tabela. Sobre isso, certa vez Matilde asseverou que ‘luta
pela vida com a propria vida’, ou seja, da a sua vida para que o territorio continue vivo — quase
como uma metéfora de um sacrificio. A continuacdo da vida requer agdo, constancia,
movimento e aprendizado com as dificuldades que surgem. E perceptivel nas diversas falas
dos/as interlocutores/as que o cuidado com o territério implica numa constante manutencéo da
autonomia quilombola, pois a vida precisa ser continuada todos os dias e de diversas formas.

Em sua dissertagdo, Nascimento (2014) justifica a escolha das mulheres pescadoras
como interlocutoras de sua pesquisa justamente por seu protagonismo na luta pelo territério (p.
61). Ele afirma que elas “ousaram e desafiaram ao seu modo, todo um pensamento colonizador
de que “lugar de mulher é na cozinha” (p. 65). Ainda hoje é assim: as mulheres estdo a frente
da luta, sendo também as principais interlocutoras desta pesquisa. Também com elas tive
facilidade em construir uma amizade e um companheirismo que me ajudou muito na adaptacéo
em campo, como ja sugeri anteriormente. Assim, muito desta tese contém suas impressoes,
palavras e sentimentos em relacéo ao territdrio e a seu modo de vida biointerativo.

As falas dessas mulheres sdo falas potentes, argutas, criticas, como se vissem as coisas
de forma mais aprofundada. S&o intelectuais organicas, pois estdo sempre pensando a vida e
elaborando as mais diversas reflexdes sobre suas relagdes com o territorio. Vrias vezes, fiquei
emocionado em algumas entrevistas ou em conversas com frases ditas por elas ou me surpreendi
com a sofisticacdo de seus pensamentos, de suas impressdes sobre a luta e sobre a vida. H4 uma
acuidade intelectual muito forte nessas mulheres pescadoras, pois 0s seus saberes Sa0 organicos,
sdo biointerativos. De forma inconteste, o cuidado com o mangue, com o territério como um
todo, € protagonizado pelas mulheres pescadoras, como aponta Nascimento (2014) e como
percebi em campo.

Nesse sentido, em seu cuidado com o territorio as mulheres saem de casa e se enfeitam,
se arrumam para ir a eventos, audiéncias ou encontros com autoridades. Mas quando fazem isso
podem ser vistas de forma negativa, como dadas a uma vaidade que elas, como pescadoras, ndo
deveriam ter. Exemplar nesse sentido foi o que ouvi certa vez de um morador ndo-quilombola.
Ao comentar sobre a atuacdo de uma certa lideranca quilombola, o0 morador a criticou por ir a
reunides maquiada e bem arrumada, como se isso a deslegitimasse diante das autoridades. O
incbmodo de varios homens com a atuacdo e protagonismo das mulheres tem o ranco do
machismo, da misoginia, como se estivessem perdendo poder ao ver mulheres empoderadas.

Talvez eles realmente se sintam assim, perdendo poder e espaco. A fim de reforcar isso, retomo
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uma fala de Jeane que citei anteriormente:

Porque assim, o pescador néo é valorizado. [A atividade pesqueira é vista como
suja]. E algo sujo. Se a gente for fazer uma entrevista e tiver uma mulher pintada,
com cabelo arrumado, dizem que ndo pode. Eu acho isso tdo barbaro, porque hoje
em dia, no século em que a gente ta vivendo, quem é a mulher que ndo tem o
cuidado de fazer uma unha? Ela pesca? Pesca sim. Quando chega em casa, toda
mulher tem seu ritual de beleza. Eu sei que a gente é mais desgastada do sol, que
a pele da gente é mais sofrida. Mas se a gente nao tiver o minimo de trato com a
gente, quem é que vai ter? Nos drgdos [instituicbes publicas] em que a gente
chega, [eles acham que] o pescador tem que chegar sujo e fedorento. Eu ndo
entendo porqué. A gente ndo tem agua, sabonete e um escovdo em casa? N&o
pode ficar bonito ndo. Eu acho que é aquela coisa de novela, que passa o pescador
com escama apregada [na pele] (risos). Na festa do mangue a gente mostra isso.
Sabado de dia a gente ta ali dentro do rio, em contato com o rio, com a lama, com
0 peixe, com tudo, no sol. E quando é a noite a gente ta linda, maravilhosa,
cheirosa, dancando (risos) (Dialogo realizado em: 12/12/2022).

Dessa forma, ha o reforco da ideia de que mulheres pescadoras ndo podem ter vaidade,
ndo podem buscar uma autoestima estética, como se ser pescadora e investir em si mesma
esteticamente, fossem coisas distintas e irreconciliaveis. O estigma da sujeira associado a pesca
se cruza com o sexismo na tentativa de silenciamento das mulheres pescadoras, na tentativa de
reprimir a vaidade estética delas. No entanto, essas mulheres se recusam a ser reduzidas aos
estereodtipos sociais. Elas se maquiam, passam batom, colocam brincos, colares, pulseiras e
passam perfume, afinal, elas fazem isso por elas mesmas; se permitem ao autocuidado na hora
de sair de casa para a luta.

Por outro lado, essa guestdo mostra o quanto os 6rgaos publicos, por exemplo, nédo
conhecem essa populacdo, pois esperam que elas atendam aos seus preconceitos e ignorancia.
N&o conhecem a realidade dos/as pescadores/as, ndo os/as aceitam em sua diversidade. E como
se chegassem na reunido com as autoridades e ndo fossem vistos/as como pescadores/as, porque
“ndo parecem” pescadores/as, ndo tem cara de pescador/a, reproduzindo ai também um
preconceito de classe, como se o/a pescador/a artesanal precisasse performar uma moderacao
no vestir ou simplicidade estética.

Mudando um pouco o foco, mas ainda tratando das mulheres do Cumbe, Dona lzabel
descreve como era o trabalho das mulheres de seu tempo e afirma que os tempos mudaram. Ela

comenta sobre o trabalho no labirinto, largamente feito pelas mulheres. Diz ela:

Tinha também um presépio na Ubaeira. Era bem movimentado, 14 na Ubaeira tinha
um bom também. De vez em quando as pessoas faziam um forrozinho, a radiola
tocando, essas eram as brincadeiras do Cumbe, que era com aqueles discos, daquele
tamanho e musica saindo. Esse era o forr6 que fazia, que o pessoal se arrumava pra ir
brincar. Agora é tudo diferente. Luiz Nogueira era o nome do homem e Cecilia de
Artur que iam buscar o labirinto. Eles pagavam as trabalhadoras deles, pra encher,
cortar, para desfiar, pra encher, pra torcer, pra entregar pronta pra ela. Ela via I,
pegava aquele trabalho, perguntava ‘quanto era; eu compro’; eles pagavam e levavam.
A gente tirava um dinheiro, que a gente era pobre, tirava um dinheirinho. [...]
Quando terminava, entregava as coisas € no resto do dia ja pegava outra. Era
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assim. Trabalhava direito, nunca faltava. Ajudava na renda da casa. Tinha mais
gente fazendo, era o trabalho de todas as mulheres do Cumbe, o labirinto. Eu
nasci, me criei e td nessa idade [73 anos] fazendo labirinto. Eu deixei de fazer
agora, uns dias desses, porque eu fiz uma cirurgia no olho e esse trabalho néo fiz
mais nao. Até um dia desses eu fazia pra vender, pano de prato. Um trabalho que
deu muito, muito lucro. Era bom, as mulheres ndo ganhavam dinheiro s6 se néo
quisessem. Se a mulher fosse disposta... no meu tempo, as mulheres eram todas
dispostas, era trabalhadeira. Amanhecia todas nos seus alpendres trabalhando
nas grades [de labirinto]’. [...] eu fazia labirinto, serdo. Ai vocé combinava trés,
quatro [mulheres] pra ir numa casa s6, fazer um mungunzazinho. Ai sentava e
passava as noites trabalhando nas grades. Dava fé ja tava amanhecendo o dia,
nas grades, fazendo serdo e era assim (Dialogo realizado em: 23/02/2022).

O serdo das labirinteiras era um ajuntamento de mulheres para fazer labirinto da noite
até a manha do outro dia, com direito a comida, para dar conta do trabalho, muita conversa,
fofoca e gargalhada. O labirinto era uma das principais fontes de renda das mulheres pescadoras
de outrora. Hoje ndo tem tanta importancia assim na renda, mas ainda permanece como
atividade artesa tradicional. O trabalho no labirinto era constante, diario. Tinha que gostar de
trabalhar, como ela sugere em sua fala. Dona Solidade complementa o relato de Dona Izabel da

seguinte forma e ainda fala da quest&o da reproducéo/concepcao:

Todas as minhas irmas faziam o labirinto e a palha. O trabalho que a gente fazia
era pra outra pessoa, que sabia que a gente fazia labirinto e pagava pra fazer. A
gente ndo tinha outro meio de trabalho, ai fazia labirinto. Com isso a gente
ajudava em casa, que a familia era grande, tinha muito filho. Ganhava um
dinheirinho pra ajudar nas despesas. Os mais pequenos nao trabalhavam, [mas]
o dinheiro que a gente ganhava era pra comprar roupa pra nos tudinho. Mamae
ia pra Aracati comprar, ia hum carro pipa, com nés pequenos, comprar uma
chinelinha pra um, pra outro. Mesmo com o trabalho do meu pai faltava, porque
minha mée teve mais de vinte filhos. Naquele tempo as mulheres ndo tinham
como se livrar, hoje tem remédio, tem injecdo, mas naqueles tempos as mulheres
tinham tanto filho. Tinha um abono de familia. Naquele tempo os governos
davam um abono de familia pra quem trabalhava nos navios. Ele viajava e ia a
Barrinha e voltava. O porto era em Barrinha. As vezes era em Icapui. Agora ndo tem
mais’ (Dialogo realizado em: 29/12/2022).

Num contexto marcado pela escassez de recursos financeiros, o labirinto foi uma
importante fonte de renda para essas mulheres, que complementavam a parca renda dos
maridos. Varias vezes ouvi relatos de que antigamente as coisas eram mais dificeis, sobretudo
na garantia da renda e da alimentac&o para uma prole sempre numerosa. A regra de reproducéo
das familias era a de ter uma prole extensa. Interessante que ela aponta que as tecnologias
anticonceptivas poderiam ter mudado esse quadro de uma familia numerosa. Como seu pai era
marinheiro chegou a receber auxilio governamental, mas mesmo assim, faltava dinheiro para
alimentar tantas bocas e nesse contexto, as mulheres trabalhavam para manter suas familias

com o minimo. Além disso, Dona Solidade comenta que:

De primeira, se curava a crianca de ventre caido. No meu tempo tinhas as
curandeiras, que acabou-se ja. Tinha as curandeiras que curavam de quebranto,
de ventre caido, de izipa, se furasse o pé também, de tudo curava. Papai néo
acreditava ndo. As vezes tinha algum menino que tava com diarreia ou com mau
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olhado e ficava bom. Aqui tinha bem umas cinco rezadeiras. Tinha Maria de
Carro, era rezadeira e parteira. Tinha seu Antdnio Garapeiro que morreu bem
velhinho, era um curador bom. Chiquinho de Doquinha [da Canavieira] era
também curandeiro e Maria Clemente. Tudo morreu, acabou-se. Curador tem
mais ndo. As parteiras morreram também. De primeira, as mulheres tinham os
filhos em casa, que tudo era dificil, as coisas. Nao se fazia pré-natal, porque nao
tinha. Tinha os filhos em casa (Diélogo realizado em: 29/12/2022).

Os tempos mudaram e com isso as mulheres passaram a ter acesso a tecnologias
anticonceptivas e a um servico de saude para acompanhamento da gestacdo. O quadro de
reproducéo/concepcao agora é outro. Além disso, as mulheres passaram a trabalhar em outras
funcdes e tirar renda de outras atividades, que ndo a do labirinto, por exemplo. Como Dona
Solidade assegura, a préatica da cura e da reza era feita tanto por homens quanto por mulheres,
mas infelizmente, os/as antigos/as curandeiros/as morreram e seus saberes e praticas ndo foram
transmitidos, reproduzidos por outras geracoes.

Hoje em dia, o turismo comunitario proporciona renda as mulheres quilombolas,
sobretudo quando a comunidade recebe estudantes de fora para fazerem passeios e aulas de
campo pelo territorio, como varias vezes acompanhei em campo. Nesse sentido, Sénia comenta
sobre a participacdo das mulheres na festa do mangue, que atrai muitos turistas, universitarios

e movimentos sociais. Nessa festa varias mulheres trabalham e ganham uma renda extra:

Acho boa a festa do mangue, uma coisa muito boa. E uma coisa para nés aqui,
quilombolas, todo mundo gosta. E uma coisa boa, ndo trabalho mais, mas de
primeira eu trabalhava na festa, na cozinha. Eu gosto de fazer o comer. Botaram
outras la pra trabalhar, porque as mulheres ganham, ai ajuda elas. Eu ja t6
aposentada. Minhas duas meninas trabalham quando tem festa, Lidiane e
Viviane. Eu gostava muito de trabalhar na cozinha, gosto de fazer o comer. Ja
trabalhei em Fortaleza fazendo comida (Dialogo realizado em: 25/12/2022).

Logo, na festa do mangue as mulheres estdo presentes ndo apenas na cozinha, mas na
organizacdo das atividades, na recepcdo de pessoas, na acomodacdo, nas apresentacoes,
vendendo artesanatos, e outros produtos também, fazendo oficinas no rio, no mangue, entre
outras func@es. Elas tém um papel importante na organizacdo da festa do mangue que, mais do
que divulgar a luta pelo territério e costurar ou reforcar aliancas/parcerias, estimula o
desenvolvimento local.

Para finalizar o topico, trago uma fala de Zuila que conta um episddio de conflito com
funcionarios da CAGECE. Zuila é artesa, costureira, mae, vilva, avo, aposentada, labirinteira
e de tudo sabe fazer um pouquinho. Nasceu em Canoa Quebrada e com vinte e trés anos de
idade foi morar no Cumbe, quando se casou com um nativo de 14, Seu Francisco de Assis da
Silva, que ja faleceu. Gosta de conversar muito e ir para eventos, passeios e festas. Ja comentei
anteriormente como as mulheres quilombolas tiveram que se impor as ameagas ao territorio e

0 caso que Zuila conta, no qual foi protagonista, € um exemplo disso:



282

Eu entrei num negdécio, eu gosto de furdunco, viu, com o pessoal da CAGECE
gue tava querendo cortar a agua daqueles que estavam endividados. Eu cheguei
e perguntei: “Por que vocés nio fazem uma reuniio com as pessoas? Melhor do
que vocés chegarem nas casas das pessoas e cortar. Porque essa dgua aqui é
nossa. Vocés querem distribuir pro mundo inteiro e tem gente aqui no Cumbe
gue nao tem condicdo de pagar, é caranguejeiro... D4 pra fazer reunido, fazer
acordo com quem ta devendo mais, ¢ bem melhor assim”. O homem ficou la
implicando e as mulheres dizendo: “Nao corte minha dgua nao”. Rapaz, na hora
que ele cortou, me deu uma raiva, quando eu vi que tinha uma mulher la e o
marido dela ndo tinha condicao, com um monte de filho, eu s6 peguei um cano e
taquei [bati] no cara. Ele saiu doidinho. “Isso aqui é para vocé aprender a
respeitar a comunidade”. Quando foi outra vez mandaram ele cortar a dgua e
ele disse: “Vou nada, que 14 tem uma mulher muito danada. Vou nao”. Ai
acabou. Tem momento que a gente sente 0 peso, mesmo nao sendo da familia da
gente, é um ser humano, a gente tem pena. Isso faz tempo, mais de vinte anos”
(Dialogo realizado em: 10/12/2022).

Vérias vezes ouvi falar do abuso no pre¢o da dgua no Cumbe e como isso por muito
tempo foi motivo de conflito com a CAGECE. O episddio narrado por Zuila foi apenas um
desses casos. Qualquer que seja o empreendimento, as mulheres quilombolas estdo la
defendendo sua comunidade. Elas estdo sempre em movimento, propondo coisas, criticando
pessoas e agindo para evitar o pior. Elas se opdem veementemente contra as injusticas que
acontecem em sua comunidade e ndo ficam em casa esperando alguém fazer algo por elas. Pelo
contréario, elas sdo as primeiras a ir a luta, pois sabe que essa luta é o cuidado de si, do territorio,

da sua familia e da dos outros. O rosto da luta quilombola no Cumbe é feminino.
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5.3. Sobre papangus, carnaval e historias de pescador

Imagem 31 - Apresentacéo dos papangus do Cumbe no evento Povos do Mar (Ozaias Rodrigues, 2023).

Ao longo de vaérias conversas, durante 0 més de dezembro de 2022, tive uma ideia a
partir de expectativas verbalizadas por Matilde, em relagdo aos papangus do Cumbe: fazer um
texto sobre os papangus a partir das memdrias dos/as entrevistados/as durante a pesquisa. Ao
ouvir Matilde falar varias vezes dos papangus do Cumbe, resolvi perguntar sobre eles nas
entrevistas feitas. Muita gente falou sobre eles, sobretudo os/as mais velhos/as, dos tempos de
infancia e adolescéncia. Mais uma vez eu estava me disponibilizando para contribuir com a
associagdo quilombola.

Ao longo do més de dezembro de 2022, no qual fui colhendo as memorias dos/as
interlocutores/as, fui escrevendo um texto sobre os papangus, com autoria principal da
Associacdo Quilombola do Cumbe e coautoria minha. O texto rendeu quase trés paginas e na
noite daquela quinta-feira em que a armacao dos meus 6culos quebrou, nos reunimos para ler o
texto, sugerir alteracdes, exclusdes e incrementos. A aprovacao da coordenacdo da associagdo
foi geral e fiquei contente em poder contribuir novamente com a associacdo. Nesse sentido,
reproduzo aqui o texto final, que ficou assim:
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OS PAPANGUS DO QUILOMBO DO CUMBE/ARACATI: TRADICAO QUE SE RENOVA

Associagdo Quilombola do Cumbe e Ozaias da Silva Rodrigues

Ninguém sabe de onde eles vieram, se é que precisam vir de algum canto. N&do se sabe como surgiram
0S papangus, até porque podem haver vérias versdes sobre suas origens, mas isso € um detalhe menor diante da
alegria e das memdrias que os papangus evocam nos quilombolas do Cumbe. Eles sdo encarnacg@es vivas de
memorias de meninos e meninas que hoje sdo idosos, adultos e adolescentes. Sempre relacionados ao periodo do
Carnaval, essa festa profana que ndo deixa de ter seu carater sagrado, 0s papangus aparecem misteriosamente pelo
povoado do Cumbe nos dias de Carnaval. As vezes na véspera, mas sempre nesse periodo - como é até hoje.

Até oficina de elaboracdo de mascara de papangu ja teve na comunidade. A tradi¢do se renova, pois
hoje em dia jovens e criancas ja saem como papangus no bloco karambolas. Houve um periodo em que os mais
velhos deixaram de sair de papangu e ai 0s jovens e as criangas sairam por si proprios, para brincar o Carnaval e
manter a tradicdo. E obrigatorio ter papangu, se ndo, nio tem Carnaval; alguma coisa fica faltando. De primeira,
muitos dos que saiam de papangus eram homens adultos, mas hoje em dia ja tem mulher também no meio, além
de criancas e adolescentes.

Os papangus se explicam, ou melhor ndo se explicam, pelo mistério que os envolve. Talvez isso nos
mostre que ndo devemos nos preocupar com suas origens cronoldgicas ou miticas, mas com a sua presenga, como
parte da tradicdo deste lugar. Tradi¢do essa que se renova, afinal, os papangus do passado ndo s&o 0s mesmos dos
de hoje e nem se vestem de forma igual. Mas tradicdo que ndo se renova estéa fadada a ser um espelho borrado do
passado, por isso 0s papangus a0 mesmo tempo em que apontam para o passado, falam do presente, falam do que
0 Cumbe ¢ hoje enquanto uma comunidade quilombola pesqueira.

Percorrendo os caminhos das memdrias valiosas dos moradores quilombolas de nossa comunidade,
desde os mais velhos aos mais novos, podemos ter uma no¢éo melhor do que sdo os papangus. Comecemos por
Cleomar, que nos informa sobre o periodo em que 0s papangus surgiam caminhando pela comunidade, assustando
criangas e adolescentes: sempre no Carnaval. Hoje em dia, os papangus estdo dentro do bloco dos karambolas.
Eles s8o o destaque desse bloco e do Carnaval no Cumbe. Um documento elaborado pela Associacéo Quilombola
do Cumbe, que trata desse bloco, informa que:

Na tradicdo quilombola do Cumbe, durante o Carnaval, um grupo de homens se
fantasiam de Papangu (personagem misterioso do carnaval do Cumbe), onde sua
identidade ndo pode ser revelada; que durante os dias de folia saem pela comunidade
brincando carnaval, causando medo nas criancas e até adultos. Criando, desta forma,
um clima de mistério entre os brincantes de revelar a identidade das pessoas que se
fantasiam de Papangu (BLOCO KARAMBOLAS DO CUMBE, s.d.).

Assim, o mistério é o principal elemento surpresa dos papangus, seja por ndo saberem quem sdo eles,
seja porque eles aparecem repentinamente. Um outro morador, Tonys, comenta que 0s papangus metiam muito
medo nas criangas, a ponto delas sairem correndo, desesperadas. Quando viam os papangus e eles diziam: “hey”,
era um corre-corre sem fim. Zé Maria Bandeira, Cheirim, Sabino, Jonas, Tapiriba, Manoel Martins, Arthur
Clemente, Dedé e Raimundo do Vale, eram alguns dos antigos que saiam de papangu; tinha uns seis homens, oito
e as vezes mais, que saiam. Eles se juntavam e combinavam, na véspera de Carnaval.

Esse era o figurino dos papangus: roupas velhas, rasgadas, mascaras de bolsa de palha, pintadas, com
furos na regido dos olhos, saco de estopa furado para colocar os bracos, camisa velha de mangas longas, luvas,
calcas e sapatos velhos, botas, papeldo, palha de bananeira, paleté velho, chapéu de palha e outras coisas; tudo era
possivel como parte do traje. Era uma fantasia toda cheia de detalhes, pesada e calorenta. Quem é que sabia quem
estava por tras de toda aquela feilra que assustava? Ninguém sabia, ninguém desconfiava.

E ndo era so crianga que tinha medo ndo: até as mulheres casadas ficavam com medo deles. Mas os
homens, os maridos das mulheres, que ja sabiam o que eram os papangus, chamavam eles para bater um papo e
tomar uma cachaga. “Ei, mah, b6 tomar cachaga”, “Vamo sim”. As pessoas podiam até olhar pelas frestas, pelos
buracos da roupa, mas ndo conseguiam identificar quem era. As vezes, os papangus contavam baixinho, no pé do
ouvido, para quem os convidava a beber, quem era que estava por detras daquela fantasia toda. Mas tinha que
manter segredo.

Eles também levavam chicotes que serviam para espantar os cachorros, que os estranhavam e corriam
atras deles. Os cachorros do Cumbe tém mais raiva de papangu do que de boi. Olha sd! E esses chicotes serviam
também para assustar criangas e adolescentes desavisados, como conta Chico de L6ra. Papangu também muda o
andado e a voz para confundir as pessoas. Papangu adora dar carreira em crian¢a, mas dizem que hoje em dia as
criancas ndo tém mais medo de papangu. Sera? Sera? Tinham também uma bolsa que levavam para guardar agua
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ou 0 que quisessem — agua ou cachaca, por exemplo.

Papangu também assustava contando histdrias de trancoso, daquelas engragadas. lam de casa em casa,
contando varias anedotas para fazer o povo rir. Tinha uns papangus melados de cachaca que assustavam mais
ainda e era crianga correndo e chorando, procurando os pais, se agarrando nas pernas deles; se escondendo. Os
papangus eram uma novidade medonha em outros lugares. Tinha deles que saia daqui do Cumbe para a Beirada,
para 0s Corregos dos Rodrigues e da Nica, pro Fortim. E chdo, menino! Eles passavam pela Canavieira também e
outras localidades, mas brincavam mesmo era no Cumbe.

Eles urravam e gritavam para assustar e sempre fizeram parte dos blocos de Carnaval, para animar o
pessoal. Entre o riso e 0 medo os papangus eram diversao garantida. Em sua brincadeira, eles contavam com os
enfeitadores, como conta Marcio, que fazem o trabalho de dissuadir as opinifes sobre a identidade dos papangus.
Esses enfeitadores desmentem os boatos sobre o que o pessoal diz, sobre quem seria aquele papangu. Eles distraem
e enganam para manter o povo confuso.

Os papangus adoravam parar nas bodegas para conversar um pouco, puxar papo, contar historia. Em
suas andangas eles eram alimentados pelas pessoas da comunidade, como disse Dona Solidade. Tapioca, grude,
café, broa, macaxeira, batata... 0 que tivesse o povo oferecia. Papangu era muito bem tratado, viu?! Em toda casa
tinha o cumé deles e do povo da contradanga. Dangavam nas ruas, nas estradas, ao som das sanfonas e outros
instrumentos que conduziam o bloco. E se juntavam com gente da Canavieira para sair fantasiados. Todo ano
tinha, era sagrado!

E bom ir para as dunas, se arrumar pelos morros e voltar para a comunidade. Se o cabra ja sair de casa
fantasiado todo mundo vai saber quem &, ai perde a graga. E ou n&o é? Ora ndo! O gosto dessa brincadeira é o
mistério, fazer as pessoas especularem sobre quem é o papangu que estdo vendo. As roupas e mascaras vao se
alternando, de ano em ano, mas quanto mais feia for a mascara, quanto mais horroroso era o figurino, melhor
ainda. E um bonito feio, como afirmou Sénia. Quanto mais feio era o papangu, mais bonito era. Como é que pode?!
Crianca quando via 0s papangus metia o pé na carreira; e eles iam atras. Era um aperreio medonho.

E olhe que tinha crianca que achava que era um bicho mesmo, do mato, quase uma assombracéo. Valei-
me Nossa Senhora! Paus e pedras também faziam parte da fantasia dos papangus, sobretudo para espantar 0s
cachorros, velhos companheiros deles. Os sons e 0s grunhidos serviam para distrair as pessoas, além de mancar
no andado, a fim de que elas ndo tentassem identificar quem era o papangu, como lembrou Mércio. E ndo dava
para ver nada, meu fi, podia apertar uzéi a vontade. Néo tinha como!

E tinha papangu, de antigamente, que batia em crianga e ai so restava fugir ou se esconder por trés de
algum adulto. Os adultos protegiam as criangas dos papangus, a0 mesmo tempo em que brincavam com elas e
estimulavam sua curiosidade sobre eles. Eles envolviam toda a comunidade por onde passavam. Bastava um
‘uuuhhhh’; que a criangada corria pela sua vida. Eita, minino. Os papangus iam deixar as criangas em casa. Ai
chegavam nas casas batendo palmas e chamando o povo: “Oh, de caaasa...”. Alguns adultos expulsavam eles
dizendo: “V&o simbora, meus fi tdo tudo com medo”. E eles iam, mas perturbavam que so, pense!

Eles causavam mo rebulico e a criangada se ajudava na fuga, inclusive. Na correria se perdia chinela,
roupa ficava enganchada em cerca, gente caia no chdo, caia de cara na agua... era uma correria medonha. “Era o
fim da nossa vida, quando a gente via esses papangus”, comentou Mazé. Era um sofrimento s6. Nessa hora era
um salve-se quem puder. Pernas para que te quero. O mato servia de esconderijo, qualquer coisa servia, desde que
se escondessem. Pouca gente ousava botar a cara fora de casa quando eles vinham pelas ruas. As criangas realmente
achavam que eram bicho, uma assombracéo. Ave Maria!

Eles eram muito bem vestidos, para ninguém saber quem era. Quanto mais enganava o povo, melhor
era. Dona lzabel conta que seu pai, Jodo Marinheiro, saia de papangu e que se juntava com amigos e parentes,
como seu irmdo, Mundinho de Léra, para se vestir. José Clemente e Chico Bandeira saiam também para brincar,
conta ela lembrando de sua infancia. Eles iam nos blocos de Carnaval, passando pelas ruas da comunidade. E a
criangada era se trancando dentro de casa, com medo. E os adultos dizendo que eles ndo faziam nada, que ndo
precisava se esconder. Jural

Papangu também vinha no bloco acompanhado da contradanga, mais conhecida como danca dos
cacetes!*. Era uma animacéo s, com os musicos na frente conduzindo o povo. Dona Solidade conta que tinha
dois blocos, tinha duas partes. Um era dos papangus e tinha musicos que iam na frente animando, como Joaquim
Cego. Tinha fole, violdo e pandeiro. E tinha pessoas fazendo a danca dos cacetes na frente, também puxados por
musica com sanfona. Saiam ao mesmo tempo, no comeco da tarde e terminavam a brincadeira no final dela.

Dona Solidade diz que os papangus s0 bebiam quando terminavam a brincadeira. Mas eram tudo
encapetado! Faziam muita graca com o povo. Quando eles iam passar pelas ruas, o pessoal tirava as coisas do varal
e guardava o que tivesse na varanda. “Hoje vai ter papangu”, ai o povo corria para guardar as coisas, sendo perdia.

4 A danca dos cacetes, como 0 nome indica, era dancada com cacetes de madeira. Nesse sentido, havia um ritmo
de danca e de golpes especificos a se executar, de forma que essa danga é, basicamente, idéntica ao conhecido
maculelé. Essa danc¢a pode ser lida como luta também, da mesma forma que a capoeira transita entre a danca € a
luta.
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E nem podiam reclamar se esquecesse algo fora e eles levassem, porque isso fazia parte da brincadeira, afirma
Dona Solidade. Era a pessoa procurar uma coisa e “cadé?” O canto mais limpo!

Porém os papangus dangam também, se divertem, contam histdrias, fazem rir e brincam. Nem sd de
causar medo nos outros se vive um papangu. E ou ndo é? Essa tradigo antiga foi renovada e hoje as criangas e
adolescentes ja crescem querendo ser papangus. Eles sdo presencas obrigatorias no Carnaval do Cumbe. Com essa
nova geragéo, 0s papangus ganham outros sentidos, outros detalhes nas vestimentas, outros enfeites, materiais e
referéncias imagéticas. Para cada tempo e lugar, ha sempre um papangu (CUMBE; RODRIGUES, 2023).

A leitura desse texto foi acompanhada de pausas para davidas, troca de impressdes
pessoais e risadas. O mais significativo para mim, naquela ocasido, foi ouvir de uma das
interlocutoras presentes que eu tinha conseguido captar bem o significado dos papangus através
daquele texto. Por questBes Obvias, propus ser coautor do texto, mesmo tendo escrito e colhido
todas as informacdes, afinal, a matéria-prima é deles/as, sdo as memadrias deles/as e eu apenas
organizei e coloquei um verniz de historia popular na narrativa'®®. Para que o/a leitor/a possa
visualizar melhor como séo 0s papangus coloquei na abertura deste topico um registro de uma
apresentacao dos papangus do Cumbe no evento Povos do Mar, de 2023. A seguir, coloco outro
registro fotogréafico, dessa vez, de uma méscara mais ao estilo tradicional do papangu:

115 0 estilo comico do texto se deve a experiéncia que tive num projeto de extenséo, quando conheci a
comunidade do Cérrego de Ubaranas. Uma das coisas que elaboramos no projeto, foi a contacdo de histérias e a
escrita das mesmas, como causos populares. Baseado nessa experiéncia anterior, foi que escrevi o texto nesse
formato de contagéo de historia.



287

Imagem 32 - Méascara de papangu apresentada por Marcio (Ozaias Rodrigues, 2022).

Os papangus sdo uma das manifestagdes culturais mais expressivas do Cumbe. No

texto que escrevi com os/as quilombolas, alternei as formas temporais dos verbos para indicar
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essa dindmica cultural entre as memdrias dos/as mais velhos/as, enfatizando coisas que foram
especificas dos tempos de primeira, como chamam, e as memdrias mais recentes, que indicam
a continuidade estética e cultural dessa tradicdo, além de apontarem as descontinuidades nessa
manifestacdo cultural. Sobre as mudancas em relacdo aos papangus, por exemplo, Tonys em

entrevista assim comentou:

[...] eu ndo saia de papangu, porque era pequenininho. Se fosse hoje eu saia, que
tem uns meninos que saem de papangu. Acho bonito e gosto, porque eles viam, mas
ndo sabiam o que era o papangu. Ouvia o pessoal dizer e ficava perguntando ‘Como
era o papangu, mamée?’. ‘Meu fi, bota uma méscara na cabega, bota uma roupa
velha...’, sai uns cinco, seis. Eu fico assim ‘Rapaz, esses meninos...”. A tecnologia
hoje t4 avancada demais. Ai sai com uma lata velha, fazendo um zoadeiro
medonho. Quando eu tinha onze anos de idade, que eu via um papangu, eu ndo
morria porgue Deus ndo queria, que a carreira era tao grande com medo... Olha,
daqui pra aquela esquina. Eu vinha de acola pra c4, pro Cumbe. Se eu chegasse aqui,
visse um papangu e ele me via e dizia assim ‘EI’. O qué, meu amigo? 1Sso era uma
carreira medonha, eu pra cé e ele de la pra ca. Eu entrava mangue adentro e ia
sair 14 na Ubaeira. Nao tinha ninguém no mundo que me fizesse ir numa bodega.
Hoje em dia os meninos ndo tém medo de papangu ndo. A gente ficava pra
morrer, que 0 nosso coragdo ficava papocando, quase saindo pra fora. Tinha
muito medo de papangu, macho. Aqui tinha uns papangus, que eram o pai de
Cheirim, um homem l& da Beirada, José Maria Bandeira, o pai de Chico de Léra
também... quem eram os outros? Rapaz, tinha uns seis papangus no Cumbe. Eles se
juntavam na véspera, juntavam roupa velha, méascara velha, de cangago velho,
pegava bolsa de palha, furava dois buracos assim [no rosto], s6 os olhos que
ficavam pra fora, aqui embaixo amarrava de palha de carnaubeira, pra ninguém
conhecer o pescogo. Aqui [no tronco] colocava aqueles sacos velhos de estopa,
furava o saco [nas laterais], metia os dois bragos e vestia uma manga longa velha,
pra ndo conhecerem os bragos. Botava luva velha. Quem era que sabia quem era?
Calca e sapatos velhos, dagqueles antigos. Era tdo pesado, que eles quase que néo
podiam com isso tudo. Bota também [usava] (Dialogo realizado em: 23/12/2022).

E interessante apontar que com a renovacio da tradicio dos papangus, criancas e
jovens passaram a compor essa tradicdo, dando novo folego e roupagem a ela. Portanto, uma
das mudancas nessa tradicdo foi em relacdo ao recorte etario dos/as brincantes, pois antes s
homens adultos e os mais velhos saiam de papangu. Hoje em dia, temos criancas (meninos e
meninas) e jovens (meninos e meninas) que se vestem de papangu. Ha uma tendéncia disso se
fortalecer: incluir outras faixas etérias, além da adulta e da senil e incluir mulheres/meninas nas
oficinas e nas apresentacdes de papangus, como ocorreu no Povos do Mar em 2023, onde duas
mulheres do Cumbe se vestiram de papangu. Esse € um exemplo da dinamicidade dessa
tradicdo, a0 mesmo tempo em que o cortejo dos papangus ndo implica mais no mesmo medo
ou na mesma experiéncia de antigamente.

A narrativa de Tonys nos ajuda a perceber as mudancgas e permanéncias ao longo do
tempo no que se refere aos papangus. O ato de tomar cachaga, por exemplo, com muita
liberdade, se coaduna com essa pratica dos homens se reunirem em bares e bodegas para

beberem cachaca:
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Rapaz, tinha deles aqui que saia para Beirada, por cima do morro. E chdo. T4 doido?
Se eu indo de pé limpo s6 falto ndo chegar 14, imagine o cara [vestido assim]. Eles
iam. Quando eles chegavam I3, isso era uma novidade medonha. Mulher casada
ia pra dentro de casa com medo. Assustava adulto e crianca. Ai os homens, 0s
maridos das mulheres, ja sabiam, mais ou menos, o que era, chamavam os
papangus. ‘Ei, vem c4, macho’ e o cara ia. Dois, trés, quatro, cinco. ‘B6 tomar
cachaca’. ‘Vamo sim’. Abria a garrafa ‘Toma cachaca ai, papangu’. O cara
enchia o copo. ‘Quando voltar passa aqui...’. O pessoal achando bom, que aquilo
era novidade. Aquilo era carnaval. Hoje vocé ndo vé mais um carnaval que
preste. Hoje é balada, mas antigamente era novidade, coisa boa, que vocé nunca
tinha visto na sua vida. Mas hoje ndo existe mais. Os caras convidavam eles pra
beber, junto com os caras. Eles iam até o fim do lugar, andando e bebendo. Quando
encontravam os que bebiam nas bodegas, ouviam ‘vem ca, papangu, vem ca’. Os caras
olhavam pelos buracos pra ver se conheciam. Uns olhavam pelos olhos, outros pelo
pescogo, pra ver se conhecia quem era. ‘Rapaz, eu ndo t6 conhecendo esse cara ndo’.
Al, diziam no ouvido do cara: ‘Rapaz, sou eu, cara’. ‘Mas ¢ tu?’. ‘Cala a boca pro
pessoal ndo saber’. E tome cachaca, encher o copo (Didlogo realizado em:
23/12/2022).

Esses detalhes indicam o quanto os papangus eram masculinos em sua performance.
Os papangus de ontem, definitivamente ndo sao os papangus de hoje. Neste relato e em outros,
vemos uma performance de masculinidade se expressando, fortemente, através dos papangus.
Quanto de afirmacéo social masculina havia nesses papangus? O que as afirmagdes sobre a
perda de originalidade e autoridade dos papangus nos informam sobre esses novos tempos e as
relacdes de género, por exemplo? Por que o medo e a figura da autoridade que podia bater em
criangas se perderam aos poucos? Sera que esse medo e autoridade ndo estavam associados
diretamente a masculinidade dos papangus? Como enxergar a dindmica dos papangus para além
da retorica da perda e da “falta de originalidade” atuais?

Sobre a apresentacdo dos papangus no Povos do Mar, em uma reunido que o0s/as
quilombolas tiveram com Paulo, do SESC Iparana, algumas questdes bem interessantes nesse
sentido das mudancas de tradigdo foram colocadas. Uma delas diz respeito a originalidade:
Paulo sugeriu que mascaras atuais, de plastico e com referéncias culturais muitos ocidentais
fossem evitadas na apresentacdo que os papangus fizeram no Povos do Mar de 2023. Os que
estavam presentes concordaram com ele. Quanto mais antiga fosse a referéncia estética, melhor.
A segunda coisa se refere ao que Jodo colocou para Matilde: que ela deveria se apresentar, mas
de papangua, um papangu feminino, na ocasido da apresentacdo dos papangus do Cumbe no
referido evento.

A primeira questdo, referente a antiguidade e originalidade de certos aderecos e
vestimentas, esbarra na velha questéo de se preservar uma tradi¢éo por ela mesma, como se isso
bastasse para ela desempenhar sua funcdo cultural, a revelia das dinamicas sociais. Nessa
I6gica, trocas culturais ndo sdo permitidas, pois a tradicdo deve-se manter original, quase

intocavel, sem alteracBes significativas. Porém, quando as criangas e jovens de hoje em dia
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trazem suas referéncias para os papangus, elas/es estdo trabalhando com suas referéncias
culturais, com as referéncias de seu proprio tempo, assim como 0s mais antigos trabalharam
com as referéncias de seu tempo. Portanto, esta € uma questdo que pode ser compreendida nos
termos do relativismo e do etnocentrismo em torno de uma dada manifestacao cultural.

Em segundo lugar: a questéo sobre fazer papangus femininos. Ouvir essa sugestdo nos
indica que os tempos realmente mudaram. Dificilmente, penso eu, isso seria aventado nos ditos
tempos de primeira, de antigamente, pois nenhum/a dos/as interlocutores/as sequer sugeriu essa
possibilidade em suas narrativas. Ouvi bastante gente falando sobre os papangus das antigas e
ndo ouvi ninguém falar em papangu feminino. Pois bem, os tempos mudaram e nesse sentido,
algumas perguntas surgem: ndo seria melhor que alguma mulher se vestisse de papangu e
performasse como qualquer outro homem, ocultando ai, inclusive, o seu proprio género e ndo
apenas a sua identidade pessoal? Que impacto visual causaria nas pessoas quando as mesmas
vissem um papangu esteticamente feminino? Elas ainda teriam medo ou s6 um papangu
masculino é que inspira medo e autoridade? As pessoas ririam de um papangu feminino,
ficariam indiferentes ou ficariam confusas ao vé-lo, como se estivessem tentando resolver,
mentalmente, uma equacdo matematica dificil? Essas sdo algumas indagacdes que coloco para
indicar a dindmica dos papangus e 0 que essas mudancas podem significar.

Partindo das memorias sobre os papangus, agora podemos comentar sobre as
chamadas ‘historias de pescador’, que comecei a ouvi-las em minha segunda ida a campo —
sendo identificadas pelos/as nativos/as por esse termo. Talvez ficar hospedado na casa de um
catador de caranguejo, pescador e de uma marisqueira tenha ajudado nisso. Quando conta uma
historia de pescador, Matilde comega dizendo: “No tempo em que os animais falavam... No
tempo de Jesus, os animais falavam...” e segue o rumo de contar histérias a fio. E ela assevera:
“Pessoal diz que ¢ mentira, historia de pescador, mas ndo ¢ ndo... se tu observar direito tu vai
ver como ¢ assim”.

Essas historias, que prefiro chama-las com ‘his’ ao invés de ‘estorias’, com ‘es’, nos
ajudam a entender o pensamento nativo e como 0 mesmo explica seu mundo. Muitas delas sdo
atravessadas pela presenga de animais e seres como Nossa Senhora e Jesus Cristo. Como
Matilde falou, “houve um tempo em que os animais falavam e a Nossa Senhora interagia com
eles”. Essas histdrias séo, a grosso modo, algo que pode ser definido como um folclore local,
ou seja, as historias antigas, miticas ou ndo, sobrenaturais ou nao, que sdo transmitidas entre as
geracbes — € a tradicdo oral local. Essas histérias envolvem caranguejos, sapos, peixes,

cachorros, galinhas e outros animais, além de seres humanos e sobrenaturais.
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Parte dos mistérios que rondam o Cumbe se referem ao lugar conhecido localmente
como Ingazeira. Lugar que evoca presenca de assombragdes, como almas, galinhas com olhos
de fogo, batatdo (uma bola de fogo), lobisomem e cachorros grandes, também com olhos de
fogo. As entidades misteriosas sao as mais diversas, como o pai do mangue e Paulo, um homem
gigante que costuma passear de noite pelo mangue. O trecho da ingazeira é justamente o de
limite entre 0 Cumbe e a Canavieira, trecho com uma curva escura e rodeado de matagal, com
carnaubas, sobretudo, de um lado e do outro. A arvore foi cortada e no local onde ela ficava ha
viveiros de camardo. Ela ndo existe mais, porém as histdrias e as assombracgdes perduram.

Essa tradicdo oral tem caracteristicas de mito (ROCHA, 2006). Ela se refere a um
tempo passado, bem distante, de dificil localizagdo cronoldgica, o que em alguma medida
explica a origem de algo (ROCHA, 2006, p. 11) ou mais precisamente porque algo aconteceu
ou aconteceu de certa forma. O fato dessa literatura oral ser vista como mentira é outra
caracteristica mitica, pois o0 mito ndo tem compromisso com a verdade (ROCHA, 2006, p. 10)
ou com uma nogdo ocidental e cientifica de verdade, sendo o mais importante a sua eficacia
social, o uso que se faz dele.

A priori, enxergo essas histdrias de pescador como um reflexo cultural daqueles grupos
que passam de geracdo em geracdo essas narrativas. S8o historias de pescador porque o0s/as
quilombolas sdo pescadores/as. O proprio nome ‘historia de pescador’ indica a necessaria
contextualizacdo que deve ser feita dessas histdrias, ou sua origem coletiva. Ndo é qualquer
histdria, € de pescador, é uma historia especifica, particular. Nesse sentido, o fundo das
narrativas envolve o mundo da pesca e tudo o que se relaciona a um modo de vida pesqueiro.
A presenca do siri ou do caranguejo em algumas dessas historias € um exemplo disso. Portanto,
é a prépria realidade que fornece os elementos que comp&em essas historias.

Em uma de minhas conversas com Ronaldo pedi para ele recontar a historia do
caranguejo que aceitou sustentar a nacdo. Diz que Deus perguntou ao guaiamum se ele
conseguia sustentar a nagdo, ao que o guaiamum respondeu negativamente. Quando Deus
perguntou ao caranguejo-ucé se ele sustentava a nacéo, ele respondeu que sim, que Deus podia
contar com ele. Assim se explica a abundéncia de caranguejos-ugé que sustentam a nagao com
sua prole numerosa e sua carne saborosa e nutritiva. Entrementes, Ronaldo alertou para o
equilibrio da fauna, dizendo que caranguejo-uca também acaba se 0 povo ndo se impor limites
e ndo respeitar o tempo do atar (periodo defeso). Ou seja, sustentar a nagdo tem seus limites.

Essas historias também explicam porque os caranguejos, em geral, e 0s siris ttm o
desenho de uma silhueta feminina em seu casco. Em certa ocasido, um siri atravessou Nossa

Senhora de uma margem a outra do rio Jaguaribe, quando um certo peixe, o0 solha, se recusou
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a fazer isso e ficou com a boca torta, sendo essa uma de suas principais caracteristicas. Isso foi
um castigo imposto ao peixe por Nossa Senhora. Realmente pude observar a silhueta, com
atencdo, quando num dos nossos almocos, Matilde se fartava comendo caranguejo e me
mostrou o casco de um. Ali eu vi o desenho de uma silhueta feminina e Matilde me lembrou da

historia que tinha me contado antes. Fiquei muito surpreso com aquela constatacdo visual.

Realmente ha uma silhueta ali:

Imagem 33 - Silhueta de Nossa Senhora desenhada no casco de um guaiamum (Ozaias Rodrigues, 2023).

A minha surpresa com o desenho no casco do caranguejo se deveu, sobretudo, a minha
descrenga quando ouvi falar sobre o assunto. Pensei: “Acho que ndo é essa coisa toda, deve ser
mais imaginacao do povo”. Na pratica, pensei que fosse mentira ou exagero. NO entanto, eu
estava enganado. Na imagem acima vé-se um busto, com seios fartos, um pesco¢o com uma
espécie de cabeca, uma cintura, quadris largos e bracos longos. As pernas terminam num
formato triangular, como se formassem uma cauda. Eis o registro de Nossa Senhora.

Essas histdrias explicam também porque os sapos parecem terem sido costurados em
suas articulagdes, porque ao tentar participar de uma festa no céu, os urubus derrubaram um
sapo la de cima. Ao cair perto de um grupo de mulheres que estavam lavando roupa em uma
lagoa, ele foi costurado por elas. Outra histdria que contam € que a rolinha é abencoada por
Jesus, como afirmou Dona lzabel. Ela contou que quando Nosso Senhor estava sendo
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perseguido pelos judeus, em dada ocasido, a rolinha baixou seu voo e foi apagando os rastros
de Jesus, jogando areia por cima e assim 0s judeus ndo o encontraram naquela ocasi&o. Por isso
que ela foi abengoada.

Nessas histdrias sempre figuram animais, seres sagrados e/ou sobrenaturais, sendo que
0 ser humano tem papel pouco relevante nas narrativas. Vimos que 0S animais S0 0S
protagonistas dessas historias, bem como seres sagrados como Nossa Senhora e Jesus Cristo.
Esses sdo alguns exemplos que deixo registrados para posterior aprofundamento dessas
narrativas com caracteristicas de mito. Sao alguns exemplos das histdrias de pescadores/as da

comunidade quilombola do Cumbe.



5.4. Catolicismo, evangelicalismo e macumba: a religiosidade local
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Imagem 34 - Altar em referéncia a Maria, feito para 0 més mariano na casa de Edite (Ozaias Rodrigues, 2023).

No cenario religioso atual do Cumbe se destacam o evangelicalismo e o catolicismo.
O primeiro sendo mais recente e 0 segundo bem mais antigo enquanto pertenca religiosa local.
Como marcos materiais desse catolicismo tem-se a igreja de invocacgao ao Senhor do Bonfim,
uma capela que fica dentro do empreendimento Barraca Por do Sol, de Xavier, e a Santa Cruz**®,
que fica no cemitério. O catolicismo local é dominante enquanto pratica e memoria social. As
festas ditas tradicionais do Cumbe, por exemplo, todas elas se davam no espago da igreja local.
Como ja comentei sobre essas festas, houve uma limitacdo da expressdo profana dessas festas.
Nesse caso, uso o termo profano a fim de demarcar a diferenca da expresséo religiosa das festas.

A paroquia local, levando em consideracao a pressao de fiéis mais conservadores e 0
incomodo de certos padres, proibiu que as festas dos santos (religiosas) tivessem vinculacéo
com a expressao profana delas, que geralmente ocorria apds as missas e novenas - a parte do
sagrado propriamente dito, como me explicou Ana Paula. Hoje em dia as festas dancantes,
profanas, com direito a musica e bebida, por exemplo, ocorrem em outro espago que nao o da
igreja e ndo se vinculam, de forma oficial, com as festas de santo. Usa-se o nome festa
tradicional do Cumbe, mas ela ndo pode usar o nome do padroeiro da comunidade, que é Senhor
do Bonfim.

Mesmo assim, essa festa tradicional profana usa como referéncia a semana do
novenario do Senhor do Bonfim e acontece nos ultimos dias da referida semana. Nesse periodo,
diariamente ocorrem as novenas na igreja e no sabado e domingo, que findam a semana, ocorre
a festa dancante, chamada de tradicional. A festa religiosa propriamente dita ndo existe mais,
ficando restrita a sua modalidade religiosa de novenas e/ou missas, que contam com barracas
de comidas. A parte religiosa e a profana ficam apartadas geograficamente, quando antigamente
ambas ocorriam na igreja: a parte religiosa se fazia dentro e a profana se fazia no patio da igreja,
com musica, comida e leil&o.

Uma manifestacdo do catolicismo local sdo os ex-votos de madeira depositados aos

pés da Santa Cruz. As pessoas ainda fazem promessas a santos, a Nossa Senhora, a Jesus, com

116 Escreve Brissac (2017) que: “a Santa Cruz, [é um] cruzeiro posto no alto da maior duna do Cumbe no ano de
1900. O cruzeiro foi erguido a mando do proprietario de engenho Abel Francisco Lopes, para marcar o inicio do
novo século. Ao seu redor, foram sendo sepultados moradores e, com o tempo, esse se tornou o cemitério da
comunidade. Esse cruzeiro é de grande valor simbélico para os habitantes do Cumbe. Muitas promessas sdo
feitas a Santa Cruz, considerada milagrosa pelos moradores, e a seus pés estdo depositadas dezenas de ex-votos.
O caminho para a Santa Cruz, a partir do Cumbe, passa pela Ubaeira, onde ha uma empresa de carcinicultura.
Segundo os membros da comunidade quilombola, eles ndo tém tido livre acesso a Santa Cruz e ao cemitério ao
longo do ano, j& que os segurancas da empresa de carcinicultura somente permitem a subida ao cemitério no dia
de Finados. J& os moradores ndo-quilombolas que entrevistei afirmaram que é sempre livre 0 acesso ao
cemitério” (p. 18).
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0 intuito de obter certas coisas, mas a expressao material dessas promessas ndo existe mais. As
pessoas pediam a cura das dores ou doencas que acometiam certas partes do corpo e
expressavam sua gratiddo materializando a cura a partir de um molde em madeira, que
representa a parte especifica do corpo que foi curada. Na ocasido de alcancarem as gracas
requeridas, as pessoas devem cumprir suas promessas. Assim 0s ex-votos, de antigamente,
materializavam partes do corpo, como braco, perna, seio, cabec¢a, mao, entre outras e que eram
depositadas aos pés da Santa Cruz, como ato de gratiddo as gracas alcancadas.

Hoje em dia ndo se faz mais isso. O caminho tradicional que dava para o cemitério
esta obstruido por uma propriedade privada de fazendas de camardo. Além disso, hoje em dia
a devoc¢do ndo € mais a mesma, como me disse Ana Paula e deve-se levar em consideracéo, a
influéncia que os conflitos internos tiveram no abandono de certas praticas religiosas ou que
passaram a ser feitas com baixa adesdo das pessoas. A pratica de materializacdo dos votos
basicamente se extinguiu e as pecas de madeira que ainda restam se deterioram com o passar

do tempo, porém fazem parte do patriménio material/imaterial do Cumbe.
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Imagem 35 - Santa Cruz do Cumbe, localizada no cemitério da comunidade, tendo aos pés ex-votos feitos de

madeira (Antbnio Filho, 2022).

Maio € o més mariano e s6 soube disso pois passei esse més, no ano de 2023, no
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Cumbe. Durante 0 mesmo cheguei a participar de varias novenas, ndo s6 para conhecer essa
pratica, quanto para entender melhor o catolicismo local. Nas novenas rezamos o terco, o Pai
Nosso, com varias ladainhas e algumas cancdes lideradas por Grace, filha de Edite. As novenas
ocorreram na casa de Edite e eu as descobri por acaso, quando fui a sua casa tirar ddvidas sobre
alguns trechos da entrevista que ela me concedeu. Quando cheguei 14 a novena j& estava
acontecendo e fiquei esperando, respeitando o sagrado alheio.

Depois dessa ocasido passei a ir com frequéncia nas novenas, pois me sentia mais a
vontade ali do que me sentiria numa igreja evangélica, por exemplo, em que se fazem cultos
duas vezes por semana, pelo menos. Tendo ido as novenas varios dias durante as semanas de
maio, aprendi algumas ladainhas e rezas e a ordem de fala-las. Aquela experiéncia foi algo novo
para mim e uma aproximacdo com o catolicismo que eu nunca tinha experimentado. O motivo
dessa maior abertura pessoal ao catolicismo se deve a passagem que fiz pela Igreja anglicana.

Andando pela comunidade no més de maio percebi uma expressao do conflito nos
grupos de mulheres que se organizavam para fazer suas novenas diarias. As novenas realizadas
em Edite eram feitas com suas filhas e algumas outras quilombolas. No dia 5 de maio de 2023,
depois de participar de uma dessas novenas fui 14 em cima (Cumbe de cima) e quando cheguei
perto do posto de salde, vi que havia um grupo de mulheres ali que também estavam fazendo
suas novenas. Comentei sobre isso com algumas pessoas dizendo, em tom de gracejo, que no
Cumbe héa a novena das quilombolas e das ndo-quilombolas, pois nem nisso se misturam.

Jano dia 31 de maio ocorreu a Coroacdo de Maria, da qual participei, sendo a coroagao
o climax do més mariano. Na ocasido da Coroa¢do, mesmo sendo organizada por mulheres ndo-
quilombolas e realizada na igreja do Senhor do Bonfim, algumas mulheres quilombolas
participaram dessa celebracdo. Talvez o costume de participar de novenas diérias tenha feito eu
achar aquela novena especial longa demais, a ponto de sentir muito sono em dado momento.
Mesmo assim fiquei até o final e ainda tiramos fotos juntos, devido a insisténcia de uma das
organizadoras. Em alguns momentos, achei certas expressdes verbais e musicais muitos
evangélicas, como se houvesse ali uma bricolagem liturgica. Nessa ocasido alguns homens néo-
quilombolas apareceram também, tendo suas presengas ressaltadas por uma das organizadoras.

Junho é o més das festas juninas, de Sdo Jodo, mas também é o més de Santo Anténio
e Sao Pedro, padroeiro dos pescadores. No Cumbe, participei de duas delas e dei uma passada
em outra. Participei de uma que se deu por ocasido da comemoracao do aniversario de Niltinho
e aoutra foi um arraia, como popularmente se chamam as festas juninas, organizado pela escola
do Cumbe, na qual estudam discentes do Cumbe e da Canavieira. O outro arraia, do qual fiquei

sabendo, foi o realizado pela familia de Maria Eunice. Neste eu apenas dei uma passada, como
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se diz no jargdo popular, com Matilde e Antonio Filho, depois de termos ido ao circo naquela
mesma noite. Achei interessante o arraid organizado pela escola, pois ali estavam quilombolas
e ndo-quilombolas. Discentes quilombolas, por exemplo, dancaram na quadrilha improvisada
com ndo-quilombolas que estudam e trabalham na escola. As maes quilombolas se fizeram
presentes para verem seus/suas filhos/as se apresentarem, para tirarem fotos, filmar as dancas,
comer uma comida tipica e conversar.

Essas descricdes bastam para entendermos um pouco como o catolicismo local se
expressa em ritos religiosos e profanos, como novenas e festas dancantes alusivas a santos.
Passemos agora a falar da macumba no Cumbe, entendendo que o antagonismo entre
catolicismo e macumba existe!!’, como vérias falas nas entrevistas mostraram. Ao mesmo
tempo, fiquei sabendo do preconceito que os evangélicos tém contra festas catolicas e contra
afrorreligiosos. Em algumas ocasides, ouvi queixas de catolicos ndo-praticantes contra
evangélicos, de catolicos contra afrorreligiosos e destes sobre evangélicos. Interessante apontar
que ouvi relatos de que algumas pessoas que eram da macumba, hoje em dia sdo evangélicas —
e criticam a macumba, bem como catolicos/as ndo-praticantes que se converteram, como se diz
no jargdo evanggélico.

Uma das coisas que percebi estando em campo foi a frequéncia com que ouvia, de
interlocutores/as mais intimos/as, a palavra ‘macumba’. A primeira vez que ouvi achei
interessante, mas julguei como um dado aleatério. No entanto, no decorrer dos dias, em
dezembro de 2022, fui percebendo em que certas ocasides e com certas pessoas a palavra
‘macumba’ aparecia nas conversas de forma muito espontanea e o principal para mim, enquanto
também pesquisador de religides de matrizes africanas, era ouvir aquela palavra com a
naturalidade que eu sé percebia dentro dos terreiros de Candomblé e Umbanda, com os quais
trabalhei durante a minha pesquisa de mestrado.

A palavra ‘macumba’ era sempre evocada sem nenhum sentido pejorativo, sem
nenhuma demoniza¢ao do termo. Nesse sentido, a naturalizacdo do termo ‘macumba’ me

apontava algo que sé a frequéncia de ouvi-lo me faria entender: a macumba € constitutiva da

117 Nesse sentido cabe falar também do sincretismo afrocatélico, pois nem sempre a relagéo é de tenséo e
antagonismo, mas de dialogo e complemento entre catolicismo e macumba. Esse sincretismo, como proposto por
Prandi (1996), pode ser entendido da seguinte forma: “O fim da escraviddo, a formag@o da sociedade nacional, o
extravasamento das populagdes pelas amplitudes geograficas, com a criagdo de possibilidades as mais diferentes,
tudo isso so fez reforcar a importancia do catolicismo para as populagdes negras. O préprio catolicismo, como
cultural de inclusdo, hegemdnica, nao fez oposicdes, que ndo pudessem ser vencidas, ao fato de o negro manter
uma dupla ligacéo religiosa. [...] As religides afro-brasileiras, em suas origens, sempre foram devedoras e
dependentes do catolicismo, ideoldgica e ritualmente” (p. 68). Assim, pude notar no Cumbe que as pessoas que
se identificam com a macumba, de forma oficial ou ndo, se vinculando a um centro ou ndo, agregam esse
pertencimento ao catolicismo, em forma de didlogo e de composigdo.
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memoria de varios moradores/as do Cumbe, quase como uma memoria coletiva. Eu sempre
ouvia algum relato de que fulano e sicrano mexiam ou mexem com macumba, tanto no sentido
de exercitar sua religiosidade afro e/ou mediunidade, quanto no sentido dos ‘trabalhos’, dos
ritos de carater magico. Os/as interlocutores/as mais intimos sempre citavam os nomes das
pessoas ao falar de macumba e as vezes davam detalhes vividos sobre a antiga macumba no
Cumbe.

Porém, ao mesmo tempo em que a macumba € afirmada e positivada por algumas
pessoas, como falei, essa foi a experiéncia que tive com os/as interlocutores/as mais intimos/as,
pois ha quem negue a sua presenca no passado do Cumbe e quem a demonize. Na minha terceira
ida a campo, por exemplo, ouvi varios relatos de pessoas que nem gostam de falar de macumba,
pois ndo ‘acreditam nisso’, que ‘ndo gostam disso’ ou que isso ‘¢ coisa do demonio’. Esses
relatos passaram a ser frequentes, afinal, eu estava mais presente no cotidiano comunitario e fui
percebendo outras camadas das questdes que me deixavam curioso. O racismo religioso, sendo
velado ou néo, estava dado nas palavras e atitudes das pessoas.

Assim, ha quem fale bem e com propriedade da macumba e ha quem fale mal e com
muito distanciamento da mesma. De alguma forma, a macumba subjaz ao catolicismo popular
do local, que é permeado de misticismos e entidades ndo-cristds. Em certas entrevistas, algumas
pessoas negaram a presenca de préaticas relacionadas a macumba no Cumbe, enquanto outras
afirmaram-nas. A macumba no Cumbe era organizada por trés mulheres, sendo que muitos/as
interlocutores/as dizem que duas delas eram um casal lésbico. Maria Marimbondo era quem
organizava tudo, a mae de santo, basicamente, e finada Osmarina e finada Fatima eram suas
ajudantes, sendo que as giras aconteciam na casa de Osmarina e de Fatima. Esta era da familia
dos caboclinhos, aquela de Quixaba e Maria era de Aracati.

Everardo foi um dos que falou largamente de suas memorias sobre a macumba.
Descreveu a sala onde as giras aconteciam, o altar, 0s nomes das entidades, entre outras coisas.
Contou episodios impressionantes de coisas que viu nas giras. Osmarina e Fatima adoeceram e
morreram em decorréncia disso. Quando elas faleceram, as giras no Cumbe acabaram. Maria
geralmente ia ao Cumbe na sexta-feira e voltava para casa no sdbado. Todo mundo do Cumbe
sabia e tinha raiva disso ou ndo acreditava nisso, como contou Everardo. Ele disse que ndo
faziam trabalho para o mal, que gostava de ir e que se voltasse a ter com certeza ele iria.

Um relato interessante, que sugere a presenca de uma espiritualidade de matriz africana
no Cumbe, nos da Francisco Freire Alem&o. Em sua visita ao Cumbe, no ano de 1859, ele narra
0 que presenciou do fendmeno conhecido como toque do morro. Em sua descricéo ja citada, ele

comenta que “Logo que fomos nos aproximando do monte sentimos um sussurro, como de
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tambor tocado ao longe...” (DAMASCENO; CUNHA, 1961, p. 276). Isso nos indica que Freire
Alemdo tinha alguma familiaridade com o som de tambores percutindo, a ponto de invocé-los
em sua descricdo. N&o se trata, a meu ver, de uma comparagdo sonora aleatdria, mas de uma
quase certeza do que se ouvia, afinal, ele mesmo ja tinha ido a rodas de negros escravizados em
Pacatuba (DAMASCENO; CUNHA, 1961, p. 229), que atualmente é um dos municipios da
regido metropolitana de Fortaleza. Portanto, 0 som lhe era familiar e ele prova isso escrevendo:

Metidos debaixo da sombra e sentados sobre 0s extremos ramos do enorme cajueiro,
repousamos um pouco para poder dar atencdo ao fendmeno. Era realmente curioso o
som que dava a montanha, ora mais brando, ou quase nulo, ora mais intenso, e
perceptivel, e assemelhava-se ao som do tambor dos pretos no seu camdombe, ouvido
a uma certa distancia, e quando o som se tornava mais intenso, a areia corria pelos
flancos da montanha e sentia-se um estremecimento na areia, no monte, e nas arvores
sobre que estavamos deitados ou sentados. Estivemos por algum tempo observando o
fendmeno, sobre que cada um dava sua explicagdo... (DAMASCENO; CUNHA,
1961, p. 277).

Levando em consideracgdo a capacidade dos ventos em mover imensas dunas moveis de
seu lugar, devemos lembrar que os mesmos podem conduzir som, bem como matérias leves,
como a areia. Para quem ja experimentou musicas ao som de atabaques ou tambores, conhece
bem a sensacdo fisica de vibracdo corporal que eles geram nas pessoas quando sdo tocados,
sobretudo quando sdo percutidos com forca e cadéncia. Lagos, que acompanhava Freire
Alemao, testou sua bussola para ver se havia alguma atividade magnética naquele fenémeno.
N&o havia: a agulha estava indiferente (p. 277). A explicacédo de Freire, como bom naturalista
que era, se resume a entender a dindmica dos morros a partir da acdo do sol, da dilatacdo dos
grios de areia, seus atritos e seu revirar constante pelo vento (p. 277). E uma explicago
plausivel.

A outra explicacdo é supor que realmente havia pessoas naqueles morros tocando
tambores ou uma mistura das duas possibilidades. Poderia muito bem haver tambores tocando
nas dunas e a dindmica das mesmas fazer ecoar fortemente 0 som. Devemos nos perguntar
porque Freire Alemao ndo supds isso, levando sua referéncia ao ‘camdombe dos pretos’ mais
longe, trabalhando com essa hipotese de forma séria. O som de tambores sendo tocados lhe era
familiar a ponto de servir de referéncia sonora para explicar aquele fendBmeno. Nesse sentido,
se o0 fendmeno dos tambores nas dunas fosse realmente natural, porque isso ndo acontece mais
hoje em dia? Porque ndo se houve mais no Cumbe falar desse som nas dunas como algo do
presente, mas apenas do passado? Uma conversa que tive com Matilde e Edite me confirmou
que o toque dos morros ndo acontece mais. Eu mesmo nunca o ouvi nas vezes em que fui ao
morro de dia ou de noite.

A meu ver, esse fendmeno se explica muito mais pela agdo humana na producao desses
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sons, sendo sua propagacdo pela comunidade favorecida pelas condi¢6es ambientais, do que
produzido exclusivamente por estas. Por outro lado, esse toque nos morros esta diretamente
associado as narrativas locais sobre Dom Sebastido. Ao se falar da cavalaria de Dom Sebastido
e dos seus tambores isso ndo poderia ser uma camuflagem para um candombe que era feito nas
dunas? Levando em consideragdo o catolicismo ser religido majoritaria no pais e a existéncia
do racismo religioso contra as religides afro-indigenas, acho plausivel supor que associar 0s
tambores a um rei catdlico fosse mais aceitavel socialmente, do que falar em toques de negros
e caboclos macumbeiros nas dunas do Cumbe. Como Matilde gosta de dizer, o Cumbe tem
muito mistério e coisas enterradas naquelas dunas, coisas a serem descobertas, reveladas.
Feitas essas especulagdes, voltemos ao assunto como tenho ouvido nas idas a campo.
Hé& adultos e jovens na comunidade que tém familiaridade e proximidade com religiGes afro-
brasileiras. Ha afirmacdes discretas desse pertencimento religioso e ha afirmacdes mais
explicitas do mesmo. Isso varia de pessoa para pessoa e de situacdo para situagdo. Tonys, por
exemplo, ao ser indagado por mim sobre a religiosidade local falou o seguinte, quando

mencionei o termo macumba;

Agui ndo tinha ninguém contra ninguém. A manifestacdo acho que tem que ser
algo que beneficia a todos, ndo adianta se for uma coisa que s6 beneficia a vocé. Aqui
s0 tinha uma religido que era a cat6lica, ndo existia evangélico, macumba
também nao, ndo tinha quem trabalhasse com macumba. Mas tinha rezador, que
era uma pessoa que cura um pé seu, eu digo porque eu fui curado de um pé e fiquei
bom. Era uma velha que morava aqui, esqueci 0 nome dela e 0 marido dela... Maria
de Carro (Dialogo realizado em: 23/12/2022).

A meu ver, ele associou a macumba a rixas e intriga entre as pessoas, como se a
macumba servisse a revides mutuos entre desafetos, como algo instrumentalizado
exclusivamente para satisfacdo de interesses particulares. Ora, isso € uma visdo reducionista da
macumba, uma estereotipacdo de sua expressao religiosa. A priori, eu tinha achado que Tonys
havia negado a presenca da macumba no Cumbe, mas depois entendi que ndo se trata
exatamente disso. Essas palavras de Tonys se tornaram mais compreensiveis a mim, quando
finalizei a leitura de Umbanda: Ceara em transe (Pordeus Jr., 2011).

No referido livro o autor explica a forma como a Umbanda se institucionalizou no
Ceara, bem como sua organizacao religiosa no século XX. Na esteira disso, tudo o que néo era
oficial e organizado era chamado popularmente e pelos proprios umbandistas, de macumba,
mas o que era oficial e organizado era chamado de umbanda. Portanto, a “auséncia” da
macumba, apontada por Tonys, pode ser lida nessa chave de uma religido mediunica
oficializada, com templo préprio, com uma lideranca a frente, com giras programadas e que

ainda deveria existir para assim ser reconhecida. 1sso, precisamente, s6 houve uma vez no
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Cumbe, uma macumba organizada, com giras programadas e com uma lideranca a frente, que
era Maria Marimbondo e todos/as sabiam de sua existéncia, gostando ou nao.

Ao mesmo tempo, pelos relatos que ouvi de interlocutores/as mais intimos/as, entende-
se a macumba como um conjunto de préaticas de possessdo, magia e mediunidade espalhadas
pela comunidade, sem giras de desenvolvimento, sem organizacao liturgica e outros ritos ou
servicos organizados. Ouvi Varios relatos sobre mulheres que antes recebiam entidades e que
ndo tinham mediunidade desenvolvida para lidarem bem com elas.

A presenca de jovens e adultos quilombolas enquanto afrorreligiosos ou simpatizantes,
foi se tornando mais inequivoca a mim ao longo dos meses em campo. Nesse sentido, me
recordo que no ponto de cultura Chama Maré, espaco dentro do prédio da associacdo
quilombola e bem decorado, vi um cartaz que me chamou a atencdo. A decoracdo do Chama
Mareé é feita por varios cartazes e banners com diversos dizeres. Um deles contém uma frase
bem objetiva que indica o antagonismo entre afrorreligiosos e evangélicos, como podemos ver

na seguinte imagem:
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Imagem 36 - Cartaz com dizeres contra a intolerancia religiosa (Ozaias Rodrigues, 2022).

O cartaz traz ainda o desenho de uma guia ou conta de orixa e uma representacao do
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ofa que pode ser de Oxdssi ou dos outros orixas que também o usam. Depois de ter tirado a
foto, soube que a autoria do referido cartaz € de Natiel, jovem ndo-binarie e umbandista da
comunidade. Na festa do mangue de 2022, uma das apresentacdes da festa foi uma poetry slam
recitada por Natiel e que falava sobre intolerancia religiosa*e.

Além dele, ha uma outra jovem que tem se interessado muito pela afrorreligiosidade,
que € Ana Mara. Ela confeccionou guias para si e deu uma para mim de presente, de Oxum.
Escreveu frases e nomes de orixas nas paredes do seu quarto e esta se aprofundando no assunto,
para entender mais sobre. Jodo é um dos interlocutores que atualmente se identifica fortemente
com as religides afro. Ele teve uma educacdo catolica, tendo atuado fortemente na igreja local
durante um tempo, participou de algumas novenas realizadas por sua mée e irmas e pelo visto
faz um diadlogo muito proficuo entre essas duas religiosidades.

O cartaz reproduzido acima, chama aten¢do para a presenca inconteste da religiosidade
afro no Cumbe. Mesmo aquela ndo estando organizada na comunidade atravées da figura de
um/a lider ou na existéncia de um terreiro, essa expressao religiosa existe e tem crescido entre
alguns/mas quilombolas ao longo dos anos. Por ndo haver giras e nem terreiro no Cumbe, 0s
afrorreligiosos e simpatizantes muitas vezes vao a terreiros em Aracati. O cartaz também aponta
para a presenca do cristianismo na comunidade, sobretudo dos evangélicos, bem como a
questdo da intolerancia religiosa e da possibilidade de uma convivéncia harmonica entre essas
matrizes religiosas.

Um dado interesse na religiosidade local é o do transito religioso, sobretudo aquele
que ocorreu da macumba para o evangelicalismo. Algumas pessoas que mexiam com macumba,
como dizem, hoje sdo evangélicas. Nesse transito, os/as evangélicos negam ou ocultam seu
passado com a macumba. Como indiquei, ha quilombolas que falam com respeito acerca das
religiGes afro, mas outros/as manifestam repudio, descrenca ou medo quando se toca no assunto.
No Cumbe ha duas igrejas evangélicas: uma com templo mesmo, no Cumbe de cima e outra no
de baixo, que era caseira, pois os cultos ocorriam na casa de uma das fié¢is*'®. Uma é Assembleia
de Deus, a outra é a Igreja Pentecostal Entrada Triunfal, como me informou Katia. Tanto Tonys
como Ronaldo me informaram que a presenca de evangélicos no Cumbe é recente, algo em

torno de vinte anos.

118 A poetry slam citada tem como epigrafe ‘Poesia de rua, desabafo de um umbandista’. Pode ser acessada em:
https://www.youtube.com/watch?v=UbOxtp0z7yw. Acesso em: 30/01/024.

Jé& na festa do mangue de 2023, Natiel fez uma apresentacdo com um vestido longo, com cores e adere¢os que
remetem a lemanj4, enquanto uma musica sobre agua, mar e maré tocava.

119 Até minha Gltima ida a campo, no final de outubro de 2023, essa igreja caseira ainda funcionava na casa da
dirigente da mesma, sendo que ja havia um templo dessa igreja em construcdo. Nao sei se 0s cultos ja ocorrem
no templo novo.



https://www.youtube.com/watch?v=Ub0xtp0z7yw

306

Na ocasido em que participei do arraié realizado pela escola da comunidade, no dia 28
de junho de 2023, perguntei a Katia sobre sua mae, Marta, e ela me informou que a igreja que
ela frequenta, a Pentecostal Triunfal, ndo permite os/as fiéis irem as festas de santos catolicos.
Antes disso, ja havia pensado em ir a um desses cultos na Pentecostal Triunfal do Cumbe, a
titulo de experiéncia antropoldgica, mas a experiéncia relativamente traumatica que foi a minha
saida da Assembleia de Deus, apds as eleicbes presidenciais de 2018, me fez hesitar. Quando
Katia me contou daquela proibicao fiz uma expressdo facial de ‘sério!?’ e complementei
falando: “E eu ainda estava querendo conhecer essa igreja”. Rimos. Mas resolvi ir a um culto
da Triunfal para poder falar com mais propriedade do assunto.

Essa conversa com Kétia e uma que tive com Matilde acerca dos/as evangélicos/as no
Cumbe, me confirmaram uma caracteristica do evangelismo local: o ascetismo, se constituindo
numa espécie de mentalidade sectaria. Alguns/mas desses/as evangélicos/as se afastaram de
pessoas que ndo sao da mesma religido, sdo vistos/as como pessoas rigidas em suas crencgas e
atitudes e dados/as a julgar a vida das pessoas que nao sdo convertidas como eles/as. A titulo
de exemplo desse ascetismo, tem-se o culto de doutrina que é basicamente o culto onde as regras
da igreja, de como se comportar, 0 que pode ou ndo pode, sdo expressas pela pastora, junto aos
dirigentes da mesma, que séo fiéis que lideram os cultos na auséncia da pastora. O culto de
doutrina é um culto muito caracteristico do pentecostalismo brasileiro. E nele que os ditos ‘usos
e costumes’ das igrejas sdo afirmados e defendidos pelas liderangas religiosas.

Como duas interlocutoras da pesquisa frequentam uma dessas igrejas evangélicas,
resolvi ir num culto acompanhado delas, que sdo frequentadoras assiduas dessa igreja. Fui a
Igreja Pentecostal Triunfal e algo que me chamou a atencdo, logo de cara, é que ela tem um
publico predominantemente feminino, sendo os homens uns trés ou quatro no méaximo. No caso
da Triunfal, os cultos acontecem na casa de uma fiel quilombola. As 18 horas de uma quinta-
feira de junho, 14 estava eu pronto para ir ao culto nessa igreja. Fui de calca, sapato, camisa com
mangas e uma Biblia. Esperei Marta e Juliete na esquina, enquanto conversava com Dandina e
Niltinho, trocando impressdes sobre os/as evangelicos/as da comunidade. Elas demoraram e
como ouvi que o culto j& ia comegar, resolvi ir so.

Cheguei na igreja e me sentei na ultima fileira. Francisca e Lourdes me acenaram e eu
retribui. A liturgia do culto foi a seguinte: uma oragédo introdutéria feita pelo dirigente, uma
oracao de sua esposa, seguida de louvores da Harpa Cristd; depois o dirigente fez uma fala com

base no Salmo 46; logo ap6s o conjunto de senhoras'?’, chamado de Vaso de Alabastro, cantou,

120 Nas igrejas pentecostais € comum haver conjuntos, que sdo agrupados para louvarem e se baseiam em faixas
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depois foi a vez das criangas cantarem, umas trés meninas que estavam presentes; apds isso a
dirigente cedeu a oportunidade para quem quisesse cantar ou falar algo no pulpito. Varias
senhoras do conjunto cantaram, separadamente, acompanhadas por musicas reproduzidas em
uma caixa de som; as ofertas e dizimos foram depositadas pelas fiéis e o dirigente voltou ao
pulpito para um rapido sermédo, com base no Evangelho de Jodo, capitulo 2.

Apobs o sermdo, sua esposa cantou novamente e fez uma oragdo pelas familias ali
presentes ou representadas e pelos pedidos de oracdo apresentados durante o culto. Pedidos de
oracdo, por certas causas ou pessoas, sao caracteristicos das liturgias pentecostais. O dirigente
logo em seguida fez uma oragdo para finalizar o culto e dito o amém final, nos cumprimentamos
com a paz do Senhor, a saudacao de todo evangélico a outro. Quase todas as musicas entoadas
ao longo do culto eu conhecia. A liturgia era tdo familiar que me senti bastante a vontade. Foi
uma experiéncia bem proveitosa, agradavel, mas o sermao ou pregacdo, como se diz no jargao
evangélico, deixou a desejar, sendo mais um aglomerado aleatério de versiculos biblicos e
frases de efeito.

Do que percebi no culto, realmente as criticas de ndo-evangélicos/as tém fundamento,
sobretudo ao apontarem o ascetismo e uma intolerancia contra religides afro, por exemplo.
Exemplar nesse sentido, foi que na oracdo das ofertas o dirigente citou seres espirituais que
podem atrapalhar a vida dos fiéis e entre eles citou, rapidamente, 0 nome da entidade Tranca-
Rua. A outra ocasido foi bem mais explicita para mim e ocorreu na penultima oracdo feita pela
dirigente. Ao orar pelas familias, ela pediu a Deus que anulasse o poder de trabalhos feitos
contra as familias. Ela falou em ‘quebrar todo alguidar’, ‘desfazer toda farofa’ e ‘anular todo
sangue’ derramado na encruzilhada para fazer mal as pessoas. Pensei mentalmente, “comecou,
comecou, estava demorando!”

Como ex-pentecostal, vi varias vezes esse racismo religioso se expressando em
sermdes e oracdes do tipo. A dirigente em questdo € uma das pessoas que foram identificadas,
por uma interlocutora intima, como tendo praticado macumba num dado momento de sua vida
— e era uma das mais ativas na macumba da comunidade. Hoje em dia, seu conhecimento de
causa permite citar elementos de trabalhos magicos com muita propriedade, algo que nao vi
acontecer nos meus mais de vinte anos de Assembleia de Deus, 0 que, nesse caso, sugere 0
distanciamento da afrorreligiosidade. Ao longo dos meus anos como assembleiano, quando a
macumba era citada o era de forma genérica, mas ali estava uma pessoa que entende bem de

trabalhos magicos e que agora 0s demoniza, tomando-0s como algo feito exclusivamente para

etarias, ao exemplo de conjunto de criancas, adolescentes, jovens e de senhoras. Este Gltimo geralmente é
composto por mulheres casadas, mas sobretudo por mulheres de uma determinada faixa etaria.
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0 mal das pessoas, 0 que indica fortemente a proximidade que ela teve no passado com a
macumba.

Por fim, retomo as discussdes acerca do evangelicalismo bolsonarista. No geral,
enquanto estive em campo, raras vezes ouvia alguém falar bem dos/as evangélicos/as. Ja vimos
anteriormente, que parte dessa critica recai sobre os/as evangélicos/as bolsonaristas e suas
atitudes negacionistas, além de outras que podem ser consideradas como assédio religioso.

Exemplar nesse sentido é o que conta Zuila:

Al, na casa do meu menino, a mulher, as filhas, as netas, tudo sdo evangélicos. Nao
tomaram as vacinas. Ele foi pela cabega da mulher. O meu menino néo é evangélico.
Ela dizia que ndo ia tomar que I4 na frente a vacina ia dar um problema. Eu disse:
‘Nesse problema ai a gente nem sabe se vai morrer mesmo, mas enquanto estamos
aqui vamos tomar’. Ela ndo tomou ndo, mas tem evangélico também que ja tomou a
vacina, que se arrependeu e tomou. A gente ndo pode fazer nada, mas eles ndo
pegaram. Foi sorte, viu (Dialogo realizado em: 10/12/2022).

A associacdo entre evangélicos e negacionismo é reforcada. Ela conta que tentou
dissuadir a nora da atitude de se negar a vacina, mas que nao obteve éxito. Ao mesmo tempo,
afirma que houve evangélicos que mudaram de opinido e se vacinaram. Jeane também comenta
sobre 0 assunto nos seguintes termos:

Tinha aquela lenda, de que quem tomasse vacina ia virar jacaré, ia morrer, isso e
aquilo outro. Os evangélicos foram o0s que mais resistiram as vacinas, acho que
pelo apoio ao presidente, que o presidente era contra as vacinas. Até hoje a gente
ndo sabe se ele tomou ou ndo, aquele homem é uma invocacdo do demonio (risos).
Aquilo ali ndo tem ldgica ndo, dele ser gente. [...] Gente que ¢ associada da nossa
associagdo, que faz essa luta, mas so por ser evangélico, uma pessoa que diz ser
de familia, se diz ser de Deus, eu ndo entendo como é que uma pessoa s6 fala em
matar, destruir e comer gente. Com as palavras dele, que sairam da boca dele
[presidente]. Isso vindo de evangélico, gente que ta ali na Palavra todo dia. Nao
vou dizer se é de Deus, porque todos n6s somos. Pra gente religido ndo salva, que cada
um escolhe como quer seguir. Entdo isso foi bem decepcionante. A gente vem de uma
luta e vocé vé pessoas votando numa pessoa dessa que é totalmente contra o que a
gente defende, é bem contraditorio (Dialogo realizado em: 12/12/2022).

A identificacdo de evangelicos fundamentalistas com o bolsonarismo os fazia ver o
ex-presidente como um homem de Deus, como sendo abengoado por Ele. Ja a leitura que
outros/as evangeélicos/as quilombolas fazem de Bolsonaro, bem como quilombolas
progressistas, € que ele é uma espeécie de antiCristo, no sentido pratico do termo, alguém que é
desumano, que despreza certos grupos sociais e que € dado a arrogancia. Caracteristicas nada
cristas. O evangelicalismo bolsonarista minimizou falas e atitudes contestaveis e improprias do
ex-presidente, pois sempre afirmava a compatibilidade de seus valores morais e politicos com
Bolsonaro.

Muitos/as quilombolas criticaram os/as evangélicos/as quilombolas por uma aparente
contradicdo entre a luta quilombola e o bolsonarismo. Na verdade, esses exemplos mostram a

limitacdo de evangélicos quilombolas no tocante a luta quilombola e a pautas de esquerda.
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Dessa forma, o ser evangeélico e bolsonarista € mais constitutivo da subjetividade desses
quilombolas, do que uma identificacdo entre ser quilombola e de esquerda ou progressista.
Assim, ha quilombolas de direita ou bolsonaristas, no Cumbe. Essa oposicdo politica entre
quilombolas se manifestou largamente durante a pandemia e as elei¢des presidenciais de 2022.
H& mais coisas a serem ditas sobre o0 assunto, mas aqui fiz apenas um rascunho sobre a questéo,

afim de seguirmos para o proximo topico.
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5.5. Tradicéo, folguedos e dancas

Imagem 37 - Exemplar de calunga feito por mestre Cheirim (Ozaias Rodrigues, 2022).
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Neste topico disserto sobre o que estou chamando de mudancas culturais no Cumbe.
Comeco pela narrativa de mestre Cheirim. Raimundo Gonzaga, mais conhecido como mestre
Cheirim, € um habil artesdo, € pai, avd, gosta de contar histdrias do passado do Cumbe e € um
dos que fazem bonecos de calungas e apresentacdo com os mesmos. Ao longo de sua entrevista,
pautada numa analise diacronica do que viveu no Cumbe, mestre Cheirim se vale muito de uma
retérica de perda cultural, quando compara o passado com o presente. Ao mesmo tempo, ele
nos fornece dados importantes como uma verdadeira testemunha ocular da historia, ou seja, sua
narrativa é preciosa por conseguir evidenciar ndo somente as perdas, mas também as mudancas,

as reinvencdes culturais e a retomada de certas tradigdes populares. Ele nos diz o seguinte:

Quando eu era pequeno eu trabalhei muito na agricultura, pesquei, ja fui pescador,
agricultor, depois eu comecei no servico de artesanato, também apresento o teatro de
bonecos [calungas], com um sobrinho meu, criado como neto. Ja fui pra um monte de
canto, com os calungas. Quando eu era pequeno ja tinha gente fazendo calunga,
tinha muito apresentador e morreram tudinho. Dos calungueiros velhos ndo tem
mais nenhum vivo. Eu via eles apresentando, naquele tempo eles botavam as
empanadas, que era uns panos que botavam nas casas, na sala e se apresentava.
Naquele tempo ndo tinha televisdo, a diversdo do pessoal era calunga e circo.
Hoje ndo, j& tem varias coisas que o pessoal se entretém mais. A gente ainda bota
os calungas, se apresenta, sempre que é chamado. Era um pessoal de fora, mas
era mais gente da comunidade. Era mais no final de semana, sdbado e domingo
que acontecia, que se apresentava. Naquele tempo muitos calungueiros deixaram
os calungas se acabar, porque ndo ganhavam nada. S6 ganhava pelas portarias
[entrada], que o pessoal ajudava na hora de entrar. Hoje melhorou mais que a
gente tem ajuda do governo. J& recebemos dois editais do governo. Sempre tem
uma ajuda do governo para organizar o servico da gente.

[...] Estudei até a quinta série. Fiz aqui mesmo, aprendi com uma professora daqui. S6
que naquele tempo as escolas ndo eram como essas de agora. Era mais atrasada
a escola. Os professores eram mais carrascos, judiavam da gente. S6 que a gente
aprendia. Eu aprendi muito. As escolas de hoje, se fosse no meu tempo, eu tinha
aprendido muito mais. Hoje, vocé vai pra escola... mas hoje, o negécio esta as
avessas. De primeiro, guem mandava nos alunos eram os professores. Agora sdo
os alunos que mandam nos professores. O professor ndo pode triscar [encostar]
um dedo (Dialogo realizado em: 24/02/2022).

Uma das mudancas apontadas por varios/as interlocutores se refere a agricultura, que
antigamente era predominante, mas hoje em dia é pouco praticada, sendo a pesca a atividade
produtiva mais relevante para os/as quilombolas. A agricultura é quase sempre lembrada como
um dado do passado. Além disso, a apresentacdo dos calungas era uma das opcles de
entretenimento de outrora. Hoje essa apresentacdo ocorre de forma esporadica, sobretudo em
eventos. Recursos publicos sdo acessados para manutencéo e pratica dessa tradicdo de teatro de
bonecos. Os calungas do Cumbe ja se apresentaram em varios lugares.

A educagdo do tempo de mestre Cheirim era uma educacéo rigida, onde a autoridade
dos/as professores/as era absoluta. Ao mesmo tempo, a qualidade do ensino era menor, deixava
a desejar, sobretudo quando comparada ao ensino de hoje, ensino no qual os/as professores ndo

tém a mesma respeitabilidade de antes. Dessa forma, ha sempre um pré6 e um contra. O
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interessante em sua retérica da perda € que a passagem do tempo significou uma inversdo das
relacOes, portanto, alteraram-se as relagdes sociais e a consequéncia disso € a perda de tradicdes,

como podemos ver no seguinte trecho em que Alonso, um de seus filhos contribuiu brevemente:

Cheirim: Carnaval também era muito animado. Nosso carnaval tinha um bloco,
tinha o bloco dos papangus, trajado de mascara, eu trazia boi também. Tudo tinha
aqui. Eu agora vou atras, pra saber se eu boto um bloco de papangu, que fulano me
mandou fazer, que disse que é de tradigdo e ndo pode se acabar. Vou ver se
organizo e boto pra frente. Naquele tempo as criancas tinham medo de papangu.
Hoje os papangus é quem tem medo das criangas. Ave Maria! Levei muita
carreira de papangu. Hoje as criangas ndo tém medo de papangu nao.

Alonso: Elas metem o cacete...

Cheirim: ...uma pedra. Roupa era um paleté velho, usado, com calca comprida,
sapato, bota... eu sempre saio de papangu. Todos 0s anos. Tem um amigo meu aqui
que eu saio com ele e mais dois ou trés, brincando. Papangu leva bolsa, mala na méo.
Papangu também tem as historias deles. Histdria de trancoso. Inventava que era
médico, andava estudando medicina... histdria engragada pro pessoal [rir].
Contava nas casas, contando anedota, que o pessoal achava engragado. Tinha
uns papangus perversos que andavam com chicote, ndo eram todos. Eu brinquei
muito com papangu, meu pai também, mas ele nunca bateu em crianga néo.
Quando eu saia de papangu, botava um litro de cachaga dentro de uma bolsa. Que aqui
tinha um engenho, a cachacga era daqui. Muito papangu botava um litro na bolsa,
tomava 4 ou 5 doses, ai 0 sangue esquentava e metia a peia nos meninos. Naquele
tempo tinha uns papangus perversos. Eu ndo apanhei porque corria. O cara tava
melado, mas se agora o cara fizer isso vai preso. E por isso que 0os meninos hoje
em dia ndo tém mais medo de papangu. Ali tem umas méscaras, ja sai duas vezes
com ela, dois anos ja (Dialogo realizado em: 24/02/2022).

Antigamente alguns papangus batiam em criangas, como j& havia indicado no texto
sobre os papangus, mas hoje em dia os papangus ndo batem em criangas. Pelo seu relato, a
ameaca da peia, como se chama, fazia parte da performance dos papangus. Os tempos mudaram,
ndo temos duvida, mas essa perda cultural ou de tradicdo é virtual, ndo é absoluta, pois,
parafraseando o ja citado Lavoisier, ‘na cultura nada se perde, tudo se transforma’. Os papangus
do Cumbe sdo um exemplo disso, de que a tradicdo antiga de um lugar pode ser retomada a
qualquer momento, s6 precisa que as pessoas se organizem, ao invés de ficarem se lamentando
pela mudanca dos tempos.

Logo, ndo existe perda absoluta, em termos culturais, de qualquer tradicdo, o que existe
€ uma suspensao pratica ou interrupcdo de determinadas tradi¢cdes, mas a memoria social da
mesma permanece e é transmitida. E exatamente essa memoria coletiva que é mobilizada na
retomada das tradi¢des. 1sso nos mostra o quanto as relagdes sociais sdo dindmicas, sendo a sua
Unica regra a mudanga, 0 movimento e isso implica em perdas, ganhos, retomadas e
reinvencgdes. Na esteira disso, mestre Cheirim continua superestimando o passado em suas falas

ao recordar de outros folguedos:

Aqui tinha muita festa de tradicdo, tinha uma festa de S8o Sebastido, que era em
janeiro, e a gente ia. Tinha um parque de diversdo I4, tinha muita brincadeira e a gente
ia. Isso era de ano em ano, as festas naquele tempo sé eram por tradi¢do. Todo
ano, mas hoje tem festa todo dia. Eu fiz muito Judas, eu faco ainda ele. Quando
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chega encomenda eu faco, pra queimada dele. O Judas é na Semana Santa. O Judas
era outra animacao que nds tinha aqui, era uma tradicdo. Queimava ele de
sabado pra domingo. Era muito animada a queimagéo de Judas. Nos fazia os
atestados, era outra festa bonita. Atestado era assim: a gente fazia o Judas e deixava
para cada pessoa um atestado. Antes de queimar o Judas tinha uma pessoa pra falar,
de primeira era numa radiadora, que a pessoa falava. Dizia: ‘Pra fulano ndo tenho nada
o que deixar, deixo...” ¢ dizia as herangas. Quando terminava de dizer ai queimava o
Judas. Soltava fogos, naquele tempo chamava foguete. Um papocado medonho.
Era animado (Dialogo realizado em: 24/02/2022).

O que ele diz sobre ter festa todo dia se refere ao costume que se estabeleceu de se
agregar pessoas em torno de uma caixa de som, conversas e bebidas, sendo que antes essas
aglomeracdes festivas tinham data certa para acontecer. Com a licenca da palavra, afirmo que
0 Cumbe ainda é animado, a animacdo ndo ficou no passado, sé ganhou outros ares, outras
formas. A queimacdo do Judas ainda acontece anualmente, como ocorreu em 2023, por
exemplo. Houve a leitura do testamento e a queima do boneco. Houve também o pau de sebo
que foi erigido na Palhocga da Luciana. Os folguedos continuam, bem como 0s papangus e 0s
calungas.

Sigamos a narrativa de mestre Cheirim, mas adianto que a retérica de perda dele ndo
é isolada, mas representa o parecer de varios/as quilombolas idosos/as da comunidade. Aquela
nossa conversa rumo ao passado do Cumbe, em fevereiro de 2022, se deu ao som de grilos e de
um reggae ao fundo, que o &udio gravado captou. Ao se aprofundar em sua andlise das

mudancas culturais, mestre Cheirim nos revelou outras curiosidades:

A danca dos cacetes era feita no bloco de carnaval. Aqui tinha um bloco de carnaval
que brincava os trés dias. la pra Canoa, pra Beirada... no derradeiro dia brincava aqui,
no lugar. Tinha uma parte que era dos cacetes. E com dois pauzinhos (ele pega alguns
para exemplificar). Eram dois cordfes. Quando eu batia aqui, 0 outro aparava aqui.
As pancadas eram uma s6. Tudo igual. Era muita gente. O bloco tinha umas cinquenta
pessoas. Era como daqui até a casa. Tinha a contradanga também, fazia uma volta,
uma hora fazia o oito, uma hora fazia o nove. Todo mundo pegando um no ombro do
outro. Era bonito o bloco de carnaval que tinha aqui. Se voltasse isso, Ave Maria,
ia ser uma admirac@o medonha. Era bonito, essa parte dos cacetes era bonita
demais. Tinha muita brincadeira aqui. Tinha também o bumba meu boi. Meu
pai tinha um. Tinha bem uns quatro aqui, que era outra brincadeira também.
Tinha a burrinha, o bode, tinha a ema. L4 em [SESC] Iparana tinha, quando nés
fomos la... presépio também. No do boi ndo tinha como saber quem era, que a pessoa
fica embaixo do boi. Ele vé pelo negocinho assim, pelo olho. Agora da burrinha néo,
o cara fica de fora, agarrado na cabeca. Tinha tudo isso aqui. Quando tinha essas
coisas, aqui era cercado, vocé tinha que pagar pra entrar, na portaria. S6 pra
ajudar mesmo, a comprar os trajos... era tudo brincadeira bonita, de tradicao,
que deixaram se acabar. Ndo se acabou no geral porque em outros cantos ainda
tem, s6 que aqui tinha tudo, mas deixaram se acabar. Aqui ndo tem mais o bloco
de papangu, foi o Paulo la de Iparana que mandou eu fazer, para levar pra la.
Que todo ano nés vamos a Iparana [para o Povos do Mar], em Caucaia, passar uma
semana la. Ai quer que eu faga o bloco pra levar (Dialogo realizado em: 24/02/2022).

Em sintese, 0 passado para ele era bonito demais. Como nos tempos atuais restam mais

criticas do que elogios, podemos dizer que os dias de hoje séo feios, em oposi¢do aos antigos,
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que eram bonitos. Dessa forma, percebe-se a valorizagéo das festas e folguedos tradicionais do
Cumbe, porém além disso, ha uma idealizacdo desse passado, que beira a romantizacdo do
mesmo. Ao falar, por exemplo, da facilidade que hoje se tem nos transportes, Cheirim afirma
que isso melhorou muito a vida deles. Entao, fora da retérica da perda de um passado idealizado
e superestimado, deve-se reconhecer os ganhos que ocorreram. Percebe-se que a nogdo de
tradicdo de mestre Cheirim, enquanto mestre da cultura, € uma nog&o preservacionista, meio
gue congelada no tempo, como se precisassemos preservar as coisas por elas mesmas, como se
tivessem valores préprios, intrinsecos, como se pudessem nédo sofrer com as proprias dindmicas
sociais.

Passando & narrativa de outra interlocutora, essa retorica da perda também se pode ver
na fala de Mazé. Maria José, mais conhecida como Mazé, é marisqueira e se orgulha disso,
como contou em entrevista, € vilva, mée, avo, nascida e criada no Cumbe. Mazé gosta de se
arrumar, se enfeitar e de conversar. Na entrevista que me concedeu ela nos diz o seguinte sobre
0S papangus:

Meu pai chegava e dizia assim: ‘Mazé’, a bodega la na Canavieira, sabe onde é o Zé
Partinha? Tem um bar 14, mas era uma bodega... ‘Mazé, vd na bodega’. No pingo do
meio dia. Eu e meu irmao, ele se chamava José Raimundo. ‘Va comprar farinha..." e
ele dizia o que era. Nos ia. Ndo tem aquele antigo colégio? Quando nds ia dobrando
assim, la se vinha uns trés papangus, que eram 0s papangus mais antigos. Que era
Sabino, eu lembro, Tapiriba e 0 outro eu esqueci. Ah, meu Deus. Era o fim da nossa
vida, quando a gente via esses papangus. Olha, teve uma vez que o meu short ficou
enganchado na cerca porque eu ndo consegui desenganchar. Fiquei s6 de calcinha. Na
época eu tinha dez, onze anos. Com medo de papangu eu corria, eu tinha mé medo
desses papangus. Os meus irm&os correndo me deixaram. Corri, ficou uma perna do
short enganchada e eu consegui tirar a outra e corri. E eles atras de mim. Pega, pega,
ndo pega. Eu me meti debaixo de umas carnaubeiras que tinham umas casas de
marimbondo bem grande. Eles sairam e eu fiquei olhando, achando que eles iam me
pegar. Quando da fé, meus irmaos gritaram: ‘Mazé, tu td ai,; cala a boca que eles estdo
bem pertinho. Vem-te embora pra ca’. E nds ia por dentro dos matos e saia mais 14 na
frente. Quando noés ia bem disfargados, 14 se vem os papangus de novo. Era outro
sofrimento. Caia dentro dos matos, era sofrimento quando era tempo de papangu.
Ninguém nem botava a cara fora.

Eram os trés papangus mais conhecidos. Era finado Sabino, Jonas e... o outro eu
esqueci. Que eles se vestiam bem vestidos. Na cara era uma bolsa de palha, manga
comprida, ndo dava pra ver nada, nada, para conhecer quem era. Muita palha de
bananeira pelo corpo, as botas cheias de tiras. Eu sempre digo pra minha menina aqui:
“Naquele tempo papangu se vestia bem”. Tinha chicote também, era perigoso. Era
como se fosse de borracha. Naquele tempo podia dizer que era papangu, agora...
Eles gritavam, eles s6 faziam assim Uuuhh, a pessoa olhava e corria, corria, corria. la
deixar nos dentro de casa. Ai ficava na porta batendo palmas. Ai mamae dizia assim:
‘Vao se embora, que esses meninos tdo com medo, vdo se embora...” Tinha vez que
papai chegava de sangue quente do sitio, ja chegava dizendo: ‘Véo simbora, vao, vao,
vdo,; meus filhos tdo com medo’. Eles s6 faltavam no sair da porta. Era sofrimento.
Teve um tempo que a gente nem via mais isso. Quando eu casei, até aparecia uns
papangus pequenininhos. Eu vim ver papangu mais bem vestido aqui naquela
festa que teve em Jodo Paulo, numa carreata. Foi nesse dia que eu vi um papangu
bem vestido, mas fazia muitos anos que eu nao via papangu. Muitos anos, que eu
néo via. Um trajo bem vestido, que ndo dava pra ver nada. Na época eu perguntava
assim, quando eu era pequena perguntava pra maméae: ‘Que historia era essa de
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papangu?’ Mamae dizia: ‘Mazé, é uns homens que se vestem, ninguém conhece...’
Porque hoje muitos ndo sabem se vestir, porque de longe ja destaca quem é.
Naquele tempo ninguém destacava quem era. Desses que fizeram 14 em Jodo
Paulo, fizeram bem vestido, eu ndo conheci nenhum. N&o conheci nenhum
(Diélogo realizado em: 15/12/2022).

O relato de Mazé da conta da descontinuidade, em certos periodos, da tradicdo dos
papangus ou deles na versdo adulta, na versdo mais tradicional, digamos assim. Outrossim, a
comparacdo com o passado fica explicita quando ela critica a forma como hoje em dia alguns
papangus se vestem. Enquanto alguém que sofreu na pele nos dias dos papangus antigos, ela 0s
compara com 0s papangus mais atuais e assevera que um papangu bem vestido ‘ndo existe
mais’. Essa tradi¢do que se manteve por alguns anos por jovens e criangas e ndo por adultos
indica a necessidade de continuidade da mesma. Se os adultos ndo estdo disponiveis para essa
brincadeira, 0s mais jovens e as criangas estdo. Ainda bem.

Nessa atualizacdo etaria dos papangus os jovens trabalham com referéncias do seu
tempo, portanto, a estética dos papangus mais jovens e das criancas é diferente da estética dos
papangus mais antigos, como podemos ver ndo somente em relatos, mas também em imagens
de apresentagdes dos papangus, bem como durante as oficinas de elaboragdo de mascaras que
sdo coordenadas por Matilde. Na apresentacdo que vi em 2023 e em fotos a que tive acesso,
percebe-se a diferenca estética entre papangus jovens e adultos. Ndo s6 Mazé, como outras
pessoas entrevistadas, nos forneceram o elemento principal do papangu: o mistério, o ndo ser
reconhecido pela comunidade. Por isso que a vestimenta e a performance séo tdo importantes,
pois delas dependem a eficécia social da brincadeira dos papangus.

Retomando as informac6es da fala de mestre Cheirim, entre os folguedos do periodo
da Semana Santa, por exemplo, se destacam o pau de sebo com direito a premiacao, a leitura
do testamento de Judas e a queima de um boneco que simboliza o apostolo traidor. Nesse
sentido, publicacdes no Instagram de Luciana foram feitas, em 2023, para divulgar a realizacdo

desses folguedos em sua Palhoga, como se pode ver na imagem:
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Imagem 38 - Print de um story publicado no perfil pessoal de Luciana (Ozaias Rodrigues, 2023).

A descricao desses folguedos nos foi fornecida pelo mestre Cheirim anteriormente.
Mesmo que ainda ndo tenha conseguido presencia-las, gostaria de deixar esses registros para
posterior aprofundamento dessas expressodes tradicionais do Cumbe, a partir de uma descricdo
pautada na observacdo em campo. Os folguedos de antigamente sdo sempre lembrados pelos/as
mais velhos/as com saudosismo, porém, alguns deles ainda permanecem como préaticas
culturais, embora ndo com a mesma forca. Mazé e Cheirim sdo quilombolas que demarcam bem
0s tempos do passado, sobretudo quando falam das festas e brincadeiras de seu tempo.

A tradicdo festiva no Cumbe se expressa também nas festas juninas. No més de junho
em que se comemora pelo menos trés santos catdlicos, fogueiras, danca, bandeirolas, comida e
mausica ndo podem faltar. Foi assim em junho de 2023 quando participei de varias dessas festas
juninas. Havia comida farta, sendo muitas a base de milho, como mungunza, milho cozido ou
assado, cuscuz, canjica, pamonha, bolo de milho, além de creme de galinha com arroz e farofa,
cocada e arroz doce. Tinha gente dancando, bebida, musica alta, conversas e risadas. Dois dos
arraias que participei foram improvisados, de ultima hora. Dangamos quadrilha improvisada até
suar e cansar, formando pares, batendo palma e pulando ao grito de ‘olha a cobra!” O sorriso
ficava estampado no rosto de quem brincava, mas também no de quem s0 via essas quadrilhas
espontaneas.

Por fim, ressalto que esses folguedos, festas e brincadeiras, as de hoje e de
antigamente, reforcam o que ja tinha descrito como espirito festivo do Cumbe, sendo algo
reconhecido por pessoas de fora e de dentro da comunidade. Seja no passado ou no presente,
sempre ha espaco para festas e brincadeiras. A alegria continua, bem como a vida e permanece
sendo expressiva nas praticas sociais dos/as quilombolas. Algumas coisas se perdem, € verdade,
mas essa alegria se reinventa com o passar do tempo e das geragoes.
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6. CONCLUSAO: A CONTINUIDADE DA VIDA QUILOMBOLA

Imagem 39 - Painel com fotos e cartazes com a programacdo de algumas festas do mangue (Ozaias Rodrigues,
2022).
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“Maria, Maria

E um dom, uma certa magia

Uma forga que nos alerta

Uma mulher que merece viver e amar
Como outra qualquer do planeta

Maria, Maria

E o0 som, é a cor, é o suor

E a dose mais forte e lenta

De uma gente que ri quando deve chorar

E n&o vive, apenas aguenta

Mas é preciso ter forca

E preciso ter raga

E preciso ter gana sempre
Quem traz no corpo a marca
Maria, Maria

Mistura a dor e a alegria
Mas é preciso ter manha

E preciso ter graca

E preciso ter sonho sempre
Quem traz na pele essa marca
Possui a estranha mania

De ter fé na vida”

Maria, Maria, Milton Nascimento

Essa tese comecou falando de pandemia e se propds ir além dela, narrando como é a
vida quilombola e biointerativa no Cumbe. Em primeiro lugar, aponto que a pandemia deixou
de ser assunto corriqueiro nas conversas. Ao longo de 2022 e 2023 a referéncia verbal a
pandemia mudou, sendo mais lembrada como um passado recente, sobretudo pelas ondas de
contagios e mortes pela covid-19. Mesmo que ela tenha cessado de forma oficial, ela ainda se
faz presente nas memarias, nos corpos e na destruicdo que representou para as vidas humanas.
Ela deixa marcas que serdo lembradas ao longo do tempo, como afirmaram o0s/as

interlocutores/as. Essas marcas ou consequéncias da pandemia, a longo prazo, s6 podem ser
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avaliadas com precisdo por uma anélise diacronica da realidade dos/as interlocutores.

Em minha ida a campo no final do segundo semestre de 2022, ja percebia que a
pandemia ndo era tdo comentada como era no comego do primeiro semestre de 2022, periodo
em que as atividades sociais estavam retomando a uma espécie de normalidade pré-pandémica.
A relacdo com a pandemia mudou a partir dos fatores de contagio e mortalidade, dentro e fora
da comunidade. Quando ambos os fatores cresceram numericamente, dentro e fora da
comunidade, isso acendeu um alerta para todos/as, o que tornou a necessidade do isolamento e
do uso das méscaras obrigatdrios, pela ética pandémica que se instaurou. J& num contexto em
que muitas pessoas estdo vacinadas e tomaram os cuidados basicos de distanciamento, evitando
contatos fisicos, a pandemia se tornou algo menos enfatico, menos urgente no cotidiano dos/as
quilombolas.

Quando cheguei no Cumbe em fevereiro de 2022, muitas pessoas ja nao usavam
mascaras, mas algumas sim, de forma que numericamente 0 uso das mascaras entre 0s/as
quilombolas, sobretudo nas reunides da associacédo, era algo que oscilava, pois sempre havia
gquem usava e quem ndo usava. Como isso se tornou um padrdo naquele semestre, eu mesmo
passei a usar menos as mascaras, seguindo o fluxo social de uso das mesmas na comunidade.
Na propria festa do mangue de 2022, por exemplo, que durou trés dias, pouquissimas pessoas
estavam usando mascara e a organizacdo da festa ndo falou sobre a questdo, deixando ao arbitrio
das pessoas usarem ou ndo. Afinal, o quadro pandémico ja estava bem ameno. Mas na ocasido
da festa de 2022 o alcool em gel estava disponivel a todos/as, bem como detergente e pia com
agua para lavarmos as maos.

Em segundo lugar, a vitdria de Luiz Inacio Lula da Silva, nas elei¢des presidenciais de
2022, ndo passou despercebida na virada do ano de 2022 para 2023. Nessa virada de ano, em
gue eu estava em campo, logo no dia primeiro de janeiro, fomos a praia do Cumbe tomar banho,
dancar um forrd, tirar fotos e conversar. Enquanto eu e algumas pessoas esperdvamos a carona,
na casa de Tia Simoa, para irmos a praia, algumas pessoas comecaram a cantarolar o refrdo da
musica T4 na hora do Jair ja ir embora, de Tiago Doiddo, com participacdo de Juliano
Maderada. Quando subimos no carro, estilo pampa, ndo teve outra: fomos passando pela
comunidade cantando bem alto o refrdo dessa mdusica, na maior alegria e também para
incomodar bolsonaristas locais. O atual governo Lula era uma das coisas boas pelas quais
estavamos comemorando um ano novo, uma vida nova.

Essa musica soou varias vezes ao longo do dia 1 de janeiro, sobretudo porgque no
mesmo houve a posse do presidente Lula. J& indiquei aqui como a oposicdo politica entre

lulistas e bolsonaristas, digamos assim de forma simplista, se manifestou no Cumbe. Algumas
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familias que eram quilombolas, sairam da associa¢do devido a sua inclinagdo a Bolsonaro.
Outras permaneceram apesar dos conflitos do tempo da politica e como sugeriu Tia Simoa, 0s
animos se arrefeceram apos a eleicdo. Nesse sentido, o fato de minha opc¢éo politica se coadunar
com as de muitos/as quilombolas, tornou o primeiro de janeiro de 2023 uma festa s6, onde
todos/as cantaram, riram, beberam, dangaram e se banharam nas aguas do mar. A pandemia
estava indo embora e 0 governo que a tornou mais mortifera também, afinal, como ja afirmei,
politica também faz pandemia.

Em terceiro lugar, como ja havia enfatizado, o contexto social do Cumbe é permeado
pela presenga de jovens, criangas e adultos LGBT+. Enfatizo assim, a necessidade de mais
pesquisas que se debrucem sobre a populacdo LGBT+ quilombola pelo pais afora e que
pesquisas de campo/etnografias sejam feitas a fim de complexificarmos a realidade dessas
comunidades. A discussdo sobre diversidade de género e de sexualidade nas mesmas deve se
constituir como tema de pesquisa, para além dos conflitos socioambientais e da afirmacéo
politica quilombola.

Em quarto lugar, tentei aqui restituir a vida a Antropologia, como nos provoca Ingold
(2015). Para falar sobre os/as quilombolas do Cumbe e sua relacdo com o territério, preferi
utilizar o conceito de biointeracdo para indicar uma socialidade especifica, pois penso que
aquele conceito retrata melhor do que cosmologia, por exemplo, a forma como se relaciona
os/as quilombolas com seu territorio. Isto posto, quando falo em humanos e ndo-humanos, na
biointeracdo quilombola, ndo estou advogando pelo superestimado excepcionalismo humano,
enquanto ideologia moderna especista que nos coloca enquanto espécie acima das outras
espécies. Pelo contrario, na biointeracdo humanos e ndo-humanos formam redes hibridas de
interacdo, de cuidado.

Posso afirmar que a vida dos/as quilombolas com os/as quais dialogo retrata um modo
de habitar o mundo e revela uma existéncia que se estendeu a natureza; revela a biointeracao
entre 0 que chamamos de seres e elementos da natureza e seres humanos. O modo de vida
tradicional quilombola se expressa numa socialidade na qual o territorio (enquanto chdo onde
se pisa, se constrdi casas, se vive e como um conjunto de tudo o que ndo é humano) tem papel
cardeal. Esse papel é relevante ndo apenas no processo de afirmagéo politica quilombola, mas
no proprio sentido da vida, que ndo pode existir sem aquele chdo que os/as interlocutores/as
chamam de comunidade, de casa. Destarte, a vida dos/as quilombolas do Cumbe esta
diretamente ligada ao seu territorio, sendo pensada nele e a partir dele.

Por altimo, no caso do Cumbe 0 que existe é um territério vivo, pulsante, abundante,

nas palavras dos/as interlocutores/as, que precisa de cuidado e que convoca pescadores/as e
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quilombolas para comporem com sua vida, sua existéncia. 1sso é assegurado por narrativas
como a de Dona Matilde, que nos fala de uma troca entre os/as quilombolas e o territério.
Quando os/as quilombolas nos falam que precisam do rio, da praia e do mangue para viverem
e tirar o seu sustento, eles/as estdo nos dizendo muito mais sobre suas relacbes com esse
territorio; eles/as estdo nos dizendo mais do que a superficie dessas palavras nos informa. A
vida quilombola é o mangue, pois nele repousa a énfase de uma relagdo de cuidado com o
territorio. Quilombo, assim, é cuidado, é a possibilidade da igualdade ontoldgica na pratica.
Na busca pela subsisténcia material hd uma troca de cuidados, de reconhecimento
mutuos, que ndo é dificil de captar nos discursos cotidianos sobre o territorio. A vida continua
ap6s a pandemia, continua ap6s o derramamento de 6leo, continua mesmo com a invasao
capitalista do territério e continua mesmo com a criminalizacdo das liderancas quilombolas.
Parafraseando as palavras de Beatriz Nascimento que inspiram essa tese, posso dizer que a vida
quilombola continua nas festas, no lazer, no cumé no mato, no banho nas lagoas, na pesca no
rio e no mar. O modo de vida quilombola é um momento de paz na guerra. E um avango
enquanto possibilidade existencial coletiva. E uma sapiéncia, é recuar e avancar quando é
preciso, é o festejar e o chorar quando é o momento para isso. Esse modo de vida biointerativo,

dos/as quilombolas do Cumbe, € definitivamente uma possibilidade nos dias da destruicéo.
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