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RESUMO

Ao fazer ecoar vozes de mulheres negras e com elas anunciar seus sonhos de vida-liberdade,
este trabalho de pesquisa buscou investigar de que modo as experiéncias e 0s saberes,
acionados pelas mulheres beijuzeiras da comunidade Tapera Meldo, Irara&-BA, contribuem
para (re)orientar processos educativos no contexto da educacdo do campo, considerando 0s
marcadores de género, raca e classe. Nessa comunidade, a pratica de fabricacdo do beiju é
ancestral e manual, transmitida de geracdo em geracdo, numa relacdo matriarcal, patenteada
por mulheres negras. A origem do beiju ["nosso ouro branco"] esta ligada com a origem da
comunidade, constituindo-se em processos indissociaveis. No tempo presente, as mulheres
beijuzeiras ddo seguimento ao legado de outras, criando o seu préprio modo de produzir,
ensinando e aprendendo modos de ser (mulher, negra, camponesa, quilombola, beijuzeira). Do
ponto de vista metodoldgico, opera-se com principios da pesquisa qualitativa, na perspectiva
da abordagem (auto)biogréafica, utilizando a conversa como fonte de escuta, producdo e
circulacdo da vida. Nesse sentido, o conjunto de narrativas partilhadas e salvaguardadas nesta
pesquisa colabora para sustentar o argumento de que as experiéncias e 0s saberes agenciados
pelas mulheres beijuzeiras da Tapera Mel&o suscitam processos educativos na perspectiva da
educacdo do campo, uma vez que suas cartografias de vida nos ensinam a possibilidade de
(re)existir apesar e com as suas dores neste quilombo camponés. Ao mobilizar modos
particulares de ensinar-aprender-ser, elo que as une a terra, a si e as outras, estas mulheres se
autodeclaram suas préprias referéncias e inspiracdo na aposta de futuros possiveis. Além de
um relatorio de pesquisa, a investigacao resultou na producao de um documentario que também
anuncia, pelas vozes e lentes das mulheres negras, o beiju como ferramenta de libertacéo,
emancipacao, coragem, sonho e permanéncia no campo.

Palavras-chave: Mulheres Beijuzeiras; Quilombo; Experiéncias, Saberes, Educagdo do
Campo.



Figura 01:
Figura 02:
Figura 03:
Figura 04:
Figura 05:
Figura 06:
Figura 07:
Figura 08:
Figura 09:
Figura 10:
Figura 11:
Figura 12:
Figura 13:
Figura 14:
Figura 15:
Figura 16:

LISTA DE FIGURAS

Mée!

Sujeitos que me povoam.

Retratos de casa!

Capa do documentério - Manivas: Sementes Desse Chdo Marrom
Aqui, terra de chdo marrom.

Localizagdo da comunidade Quilombola Tapera Meldo no municipio de Irara-BA.
Comunidade Quilombola Tapera Meldo.

Aguas de manipueira, resisténcia e ancestralidade.

Manivas.

Sementes.

Tradicéo.

Tira a goma.

A massa da mandioca, é massa.

N&o é uma receita de um bolo...

Beiju, nosso ouro branco.

Eu sou, porque nds somos: A continuidade!



LISTA DE SIGLAS

AQPRTM - Associacdo Quilombola dos Produtores Rurais da Tapera Melao
CAR - Companhia de Desenvolvimento e Ac¢do Regional

CNE - Conselho Nacional de Educacao

CONAE - Conferéncia Nacional de Educacao

EBDA - Empresa Baiana de Desenvolvimento Agricola

EJA - Educacéo de Jovens e Adultos

IPEA - Instituto de Pesquisa Econdmica Aplicada

LDBEN - Lei de Diretrizes e Bases da Educacao Nacional

PPP - Projeto Politico Pedagdgico

PPGEducampo - Programa de Pés-Graduacdo em Educagdo do Campo

PRONERA - Programa Nacional de Educacéo na Reforma Agraria



SUMARIO

CARTA PARA MINHA MAE 12

1. EU, TERRA DE POVOAR”: 16

Notas introdutdrias

2. CAMINHOS METODOLOGICOS 22

3. CAMPO BRASILEIRO: 33
Alguns apontamentos

3.1 QUILOMBO! “AQUI, TERRA DE CHAO MARROM”: 37

A Comunidade Quilombola Tapera Meléo

4. EDUCAGCAO DO CAMPO E EDUCAGCAO QUILOMBOLA: 49
Diversidade de sujeitos e contextos

5. “MANIVAS” 57
Eu sou, elas sdo, ndés somos, sementes desse chdo marrom!

5.1 “A SOCIEDADE NAO NOS AMA”: 60

Narrativas sobre dores, atravessamentos de género e raca

5.2 BEIJU “NOSSO OURO BRANCO” 72
A libertacdo que brota das maos

5.3 NOS FALANDO DE NOS: 75
Eu sou quem sou, porgue ndés somos - a continuidade!

5.4 “SE QUER IR RAPIDO, VA SOZINHO. SE QUER IR LONGE, VA EM
GRUPO”: O beiju como ferramenta de libertacdo, conquista,
sonho e emancipacédo 87

6. E PARA NAO CONCLUIR 92
REFERENCIAS 95

ANEXOS 100



VOZES-MULHERES

A voz de minha bisavd ecoou crian¢a nos pordes do navio.

Ecoou lamentos de uma infancia perdida.

A voz de minha av6 ecoou obediéncia aos brancos-donos de tudo.

A voz de minha mae ecoou baixinho revolta no fundo das cozinhas alheias debaixo das
trouxas roupagens sujas dos brancos pelo caminho empoeirado rumo a favela A minha voz

ainda ecoa versos perplexos com rimas de sangue e fome.
A voz de minha filha recolhe todas as nossas vozes recolhe em si

as vozes mudas caladas engasgadas nas gargantas. A voz de minha
filha recolhe em si a fala e o ato.
O ontem - o hoje - 0 agora. Na voz de minha filha se fara ouvir a ressonancia, o eco da vida-

liberdade.
[Conceicdo Evaristo, 2017]
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Romana, presente!
Andréa, presente!

Clenilda, presente!

* A Kk

S8 é possivel buscando nds mesmos, jogando nosso inconsciente,
nossas frustracdes, nossos complexos, estudando-os, ndo os
enganando (Nascimento, 2007, p. 97)
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Figura 01: Mae!

CARTA PARA MINHA MAE

O fogéo a lenha. O crepitar das chamas. O chdo de Barro batido. A carne seca
amassada no pildo. O Sabor do pirdo de 4gua quente. O Forno. O cheiro de beiju torrado. E
tudo tdo teu, tdo grande. VVocé é tdo grande. E qudo inefavel € te pertencer, ser parte de vocé
e vocé tdo parte de mim. Escrever para vocé, minha méae, é a coisa mais dificil, ao mesmo
tempo mais facil e mais sublime que eu tenho percebido nos ultimos tempos.

Nesse momento, estou a acessar as minhas memorias de infancia e te vejo, te vejo, te
escuto, te sinto... 1sso é tdo poderoso. Lembro-me de vocé em todas as fases da minha vida
e sua postura firme e constante me ensinando o que fazer e o que ndo é permitido. VVocé é
minha guia, meu espelho e minha fortaleza. Eu te vi sofrer, te vi chorar, minha mée. Lembro-
me das suas dores, presentes na minha infancia, e o quanto vocé continuava firme por nés.
Lembro-me da dor da sua fome e da nossa barriga cheia com a sua parte. Lembro-me das
agressdes sofridas por um marido abusador, meu pai. Lembro-me do quanto vocé se
reinventava para que seus filhos continuassem de pé.

Eu li, um dia desses, o romance de Conceicdo Evaristo que se chama Poncia
Vicéncio, queria lhe falar de Poncié e o quanto ela me fez lembrar de vocé e de vo. Poncia,
mulher negra silenciosa, mas inquieta com todos os tracos de um processo de escravizagdo
em todos os aspectos. Sua familia parece com tantas outras. Lendo Poncid ndo é dificil
lembrar das nossas mais velhas silenciosas e inquietas, ndo é dificil ver nos lugares que a

Fonte: Acervo da autora, 2024.
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gente frequenta tantas outras. Ela era incompreendida, ninguém a entendia, ela me fez pensar
em Vocé, suas inquietacGes e angustias.

Quantas vezes nao lhe entendia e me revoltei com o seu siléncio? Quantas vezes eu
Ihe questionava por que aceitar tantas coisas que, pra mim, com meus olhos de menina, era
inadmissivel? Eu tinha tanta raiva. Raiva da nossa vida dificil. Raiva do meu pai que te feria.
Raiva das faltas cotidianas. Raiva da falta de agua, que me fazia andar quilémetros
empurrando carro de mao, ou carregar balde na cabeca. Raiva de tudo. Raiva dessa estrutura
racista que nos engolia. Eu tinha medo e vergonha dessa raiva.

E lendo Audre Lorde, ela diz: “Eu vivi boa parte da minha vida com essa raiva,
ignorando-a, me alimentando dela, aprendendo a usar antes que jogasse minhas visdes no
lixo. Uma vez fiz isso em siléncio, com medo do peso. Meu medo da raiva ndo me ensinou
nada. O seu medo dessa raiva também ndo vai te ensinar nada”. Hoje me apercebi te
entendendo e escutando vocé, mesmo que nao haja palavras. Agora aprendi a responder essa
raiva, assim como Lorde, entdo minha raiva e seus medos sao focos que podem ser usados
para crescimento, da mesma forma que usei para aprender a lidar com a raiva para 0 meu
crescimento. Mas para controle de danos, ndo para culpa. Culpa e defensividade séo tijolos
numa parede contra a qual todas nds batemos; ela ndo serve a nenhum de nossos futuros.
Poncia, assim como Audre Lorde, me fez refletir, me fez relembrar a vida no quilombo, as
dificuldades vividas, as nossas vulnerabilidades, resultado das injusticas sociais e me
Provocou reconexao.

Hoje, aqui, nesse lugar que ocupo, eu me lembro de tudo, mée! E lembro que nosso
ponto de virada foi causado pelo beiju e pelas outras mulheres do quilombo. O beiju nos
tirou da fome, te tornou independente. Te libertou das violéncias sofridas em casa e das
estradas. Ele tirou as suas algemas. O beiju te aliou ainda mais as suas irmas quilombolas.
Libertando-as também nessas outras e mesmas propor¢des. O beiju me levou para outros
lugares, outras instancias educacionais. Me acompanhou nas idas para Feira de Santana para
o cursinho pre-vestibular (Universidade Para Todos). Estava comigo no periodo em que
estudava o curso técnico em agropecuaria na Fundagdo Bradesco. Ah, nesse tempo eu me
lembro que vocé preparava a caixa com o0s beijus da semana e eu levava para vender aos
meus colegas de curso. Esse dinheiro era 0 que ia me manter durante a semana na cidade,
morando de favor na casa de uma conhecida, dona Amalia, que me deu abrigo para estudar.
Lembro de vocé indo 14 na casa dela, pedindo para me dar guarida, porque o marido da sua
irmad que tinha uma casa na cidade ndo quis que eu ficasse la. Mas vocé ndo desistiu, e
encontrou abrigo. VVocé sempre me encontra abrigo, vocé é o meu abrigo.

Os meus colegas de curso amavam 0s seus beijus e sabiam da historia. Sabiam que
eu precisava deles, me ajudaram e recomendaram para suas familias e assim formamos uma
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rede de apoio. O beiju me acompanhou na graduagdo. Quando eu passei no vestibular na
Universidade Estadual de Feira de Santana, no curso de Geografia, vocé vibrou comigo. Ali
estadvamos quebrando um ciclo. Unica filha dos Moreira a fazer faculdade publica, e primeira
mulher do quilombo a ultrapassar essa barreira. Todo mundo achava dificil e impossivel alcar
esse voo. NOs mostramos que era possivel. Iria ter filha de beijuzeira, pobre, negra,
quilombola, estudando em universidade publica sim sinhd! Isso foi grande.

Na universidade, mée, vocé sabe o quanto foi dificil, dos empréstimos e rifas que
faziamos para que eu pudesse fazer as viagens e trabalhos de campo que o curso tinha.
Quantos beijus a gente precisou fazer e vender para que eu ndo desistisse. Mée, ndo foi facil
continuar. Eu dormi no chdo da residéncia, a bolsa demorou para sair, sem restaurante
universitario, pois estava fechado para melhorias depois de uma ocupacéo estudantil, sem
assisténcia para permanecer, mas vVocé nunca desistiu e eu nunca desisti por vocé, por nés.

Na graduacdo vocé sabe que eu comecei a incentivar os jovens e, principalmente as
meninas, a estudarem. O conhecimento sé é valido quando é compartilhado e acessar esses
espacos que sdo historicamente negados para nds. Era importante continuar a resistir,
defender os meus irmdos e respeitar as lutas dos meus ancestrais, por isso eu achava
importante a gente tomar e tombar aquele lugar. Edlan foi parte importante nesse processo
também, organizava alojamento junto com outros para 0s quilombolas irem fazer o vestibular
na cidade. A gente ajudava em tudo, inscri¢do, escolha de curso, documento para matricula,
tudo! E assim fomos ocupando as universidades.

Hoje estou no mestrado. A primeira mais uma vez. Mde, eu fui me dar conta desses
pioneirismos esses dias. Eu, na associacgdo, fiquei olhando para os quilombolas, meu povo,
me ouvindo falar. Para mim, uma atividade normal. Mas desde os movimentos para abertura
da escola que esté fechada desde 2014, eu sinto esses olhos diferentes. Ano passado, eu bati
0 pé e fui ser a professora da comunidade. Na verdade, a minha percepcdo é sobre esses
olhos que mudaram e isso que me deixa mais feliz. Eu me sinto feliz aqui. Muito mais
importante que titulos é mostrar as possibilidades do que tanta gente diz impossivel. Ensinar
a ler os meus camaradas é que me faz impressionada. EU SOU SUA PROFESSORA, MAE!
Nossa, hoje eu sou sua professora.

Esses dias a senhora comentou com uma amiga minha professora que te apresentei
falando sobre isso, e a senhora me solta: “Eu botei ela na escola, e agora ela me botou”. Eu
te olhei assustada e arrepiada. Meu Deus, como a senhora me faz pensar em coisas além,
como eu ndo tinha pensado nisso? Como a senhora é linda e incrivel e como eu me orgulho
tanto de vocé. E meu tio Romeu, também, ja esta escrevendo seu nome e reconhecendo todas
as letras. E ele mudou, todos nés vimos. Ele esta mais leve e mais comunicativo, a gente
sabia como ele era todo taciturno. Hoje ele faz até piada no meio da aula, isso sim é incrivel.
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Sou professora, mée, e tenho uma misséo. A luta é continua e ardua, e é sobretudo por uma
educacdo decolonial, intercultural, antirracista que emancipe 0s povos historicamente
marginalizados, com direitos negados e promova mudancas significativas, transforme
realidades e forme sujeitos capazes de reescrever a sua concep¢do de mundo e muda-la.
Minha mae MARIA. Esse é o seu nome. Forte, potente, cheio de significados, resisténcia e
que combina muito com vocé. Como ja diz Milton Nascimento:

“Maria, Maria € um dom, uma certa magia Uma forca que nos alerta

Uma mulher que merece viver e amar Como outra qualquer do planeta

Maria, Maria é o som, é a cor, é o suor. E a dose mais forte e lenta

De uma gente que ri quando deve chorar. E nao vive, apenas aguenta

Mas é preciso ter forca, é preciso ter raga E preciso ter gana sempre

Quem traz no corpo a marca Maria, Maria mistura a dor e a alegria[...]”
(Musica: Maria, Maria. Composicdo e interpretacdo Milton Nascimento, 1978)

E como se tudo sobre ti ndo fosse incrivel e reflexivo, tem o fato de vocé ter nascido
no Gltimo dia do ano. Porque vocé é forca, € da luta até os ultimos segundos do segundo
tempo. E de acreditar, de buscar, de sonhar, de viver, de esperancar! Minha méae, vocé me
ensinou a ser forte. Ser forte, as vezes, é a Unica alternativa e isso é uma luta sem fim. As
mulheres do Quilombo séo fortes, todas elas e essa fortaleza é carregada de historia, de
resisténcia. Nossas fragilidades ficam escondidas nas quatro paredes do nosso quarto. NGs
nem temos tempo para chorar, para refletir sobre nossas dores e violéncias. E isso é péssimo.
A gente precisa chorar para todo mundo ver. Ah, eu também tenho raiva de ser forte e essa
raiva foi vocé que me ensinou, também! VVocé é a Unica pessoa no mundo que consegue me
acalmar, acalmar meus pensamentos. Quando diz: “M0, pra que agonia, tudo vai dar certo,
se ndo dar tenta de novo, oxe, o que for vocé volta, de fome ninguém vai morrer”. Muita
gente imagina a grandiosidade dessa mulher, mas s6 quem compartilha a vida com ela
realmente entende o seu tamanho. Obrigada por tudo e obrigada, Deus, por ter me escolhido

para ser a filha dessa mulher. Minha grande mulher, minha grande mée.
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Figura 02:‘Sujeitos gue me povoam.

Fonte: Acervo da autora, 2024.

1.“EU, TERRA DE POVOAR”:

Notas introdutdrias

Ei, Povoada é um nome curioso né?
Porque a gente sempre fala de Povoada
Em relacéo & Terra né?

A Terra € povoada

Mas, também sou terra

A gente também é terra de povoar

Deus te ajuda

Deus te ajude e te livre do mal

Te desejo tudo de bom, viu fia'? (Povoada!)
Eu sou uma, mas néo sou sd, minha fia'

Povoada

Quem falou que eu ando s6?

Nessa terra, nesse chao de meu Deus
Sou uma mas ndo sou so

Povoada

Quem falou que eu ando s6?
Tenho em mim mais de muitos
Sou uma mas ndo sou s

Eu sou uma, mas ndo sou s@, ‘'mermo!
(Povoada, Sued Nunes, 2021)
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Das terras de onde vim e sou, quando adentramos 0s espagos e iniciamos uma jornada,
é necessario pedir a béncdo e licenca aos mais velhos. Entdo peco licenca e béncdo aos meus
mais velhos para comecar estes escritos. Essa fala escrita e narrada que, muitas vezes, foi
silenciada nos atravessamentos da vida e, que me foi cobrada nos lugares que hoje acesso.
Enquanto escrevo este texto, percebo que nado é facil falar de mim, mas me atrevo a contar um
pouco sobre minha jornada e os desdobramentos de encontro com este trabalho.

Eu sou Josenilda, J6, mulher negra, quilombola, educadora, fazedora de cultura, filha
de beijuzeira, camponesa. Nunca me questionei sobre quem sou, sobre minha historia, sobre a
que lugar e a que povo pertengo. O entendimento sobre meu povo, sobre a minha comunidade,
sobre a nossa relacdo com o territério sempre comecou pela escuta dos mais velhos, pelos
ancidos gue se perpetuam e se salvaguardam na transmissao de saberes. Minha trajetoria se da
no quilombo Tapera Melédo localizado no municipio de Irara-Bahia (nome de origem Tupi),
especificamente no Territdrio de Identidade Portal do Sert&o.

Tracando os caminhos de encontros e desencontros e as importantes memaorias que me
fizeram chegar aqui, faz-se necessario certo afastamento para enxergar a mim mesma. Nessas
narrativas que se seguem é necessario travar o percurso da dor, das fragilidades e dos sonhos.
E perceber o quanto as historias de muitas mulheres me ajudam a tornar quem sou hoje. No
processo de escrita deste texto, me questionei a todo momento o que escrever sobre mim, quais
razdes de fato me conduziram a escrever este trabalho. Aos poucos, fui compreendendo que
ndo se conhece o que se esconde e que, talvez, ndo seja possivel camuflar a histéria para
disfarcar as marcas da vida. Sao cicatrizes que estdo aqui, ainda foram saradas e a qualquer
contato, sangram. Nos ultimos anos, tenho buscado assumir minhas fragilidades, gesto potente
e necessario para quem sempre viveu tentando ser forte.

Sou filha de Maria Silvia, camponesa-beijuzeira e José (falecido em 2015). Sou a segunda
dos cincos filhos, somos trés mulheres e dois homens. N&o tivemos uma infancia abundante, a
dor da fome nos visitou em alguns momentos, mas sobrevivemos, gracas a determinacao de
minha mae. Nossa fonte de renda vinha da producdo agricola familiar. Todos os membros da
familia tinham sua funcdo na roga. A minha, enquanto menina, era levar agua pra quem estava
na lida e com o tempo fui contribuindo no plantio e retornava para casa mais cedo para preparar
a comida de quem ficava. Entdo, minha passagem da infancia se dava nessa rotina, entre idas e
vindas para roga, carregar agua nos baldes das aguadas para casa (0 problema com a falta de
agua foi sempre presente no quilombo), ir para olaria ajudar meu pai a amassar o barro para
produzir as telhas e tijolos, pescar, nadar e brincar com meus primos no quintal.

Antes do meu caminhar na educacao formal, 0 meu processo educativo acontecia dentro
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do quilombo, durante o trabalho na terra, nas atividades culturais, religiosas e na escuta dos
meus mais velhos. Minha trajetoria escolar, exceto no ensino médio, ocorreu em escolas rurais
do municipio, localizadas na minha comunidade e em comunidades proximas, mudando de
acordo com o nivel de ensino. Escolas situadas no campo, em territoério quilombola, que
apresentam uma realidade ndo diferente de tantas outras no Brasil. Escolas inseridas num
sistema estrutural em que o curriculo ndo conta nossa historia, numa negacéo estratégica, com
livros didaticos euro-urbanocéntricos que contam uma versao deturpada sobre os sujeitos do
campo, sobre 0s sequestros e aprisionamentos dos negros trazidos para o Brasil e sua
participacdo na formacao do territério brasileiro.

Minha formacdo académica inclui Graduagcdo em Licenciatura em Geografia, na
Universidade Estadual de Feira de Santana (UEFS). Sou a primeira mulher formada em nivel
superior da comunidade, dado que me honra, mas ndo me deixa feliz. No periodo da
universidade, conheci outros quilombolas, afiamos nossos discursos sobre nossas necessidades
e comegamos 0s embates. Entendi que precisavamos invadir nossos proprios espagos, acessar
0 que € nosso e provocar mudancas, além de lutar para garantir a permanéncia. A escolha pela
Geografia também foi importante, esse entendimento e visdo ampla do mundo que me cercava
se afunilou com o curso. A Geografia é cirtrgica nesse discurso, nas nogdes sobre territorio
como espaco simbdlico de relagdes, na percep¢do do meu lugar numa dialética topofilica, sobre
a terra como base da vida do quilombo, na qual carrega sua ancestralidade, sua identidade e
perpetuacdo de suas tradi¢bes culturais.

No periodo da universidade, também, comecei a trabalhar como professora voluntaria
na Escola Familia Agricola da Regido de Irara (EFAMI), por entender que minha formacéo
enquanto profissional e pessoal, para além dos muros da universidade, precisava estar atrelada
a um espaco que era meu por entendimento e pertencimento. De 2014 a 2021, periodo em que
me dediquei a EFAMI, percebi, ao me inserir neste cenario de uma escola contextualizada, que
sua Vvisdo e expectativa de vida muda, mudam suas certezas. De modo que, a defesa sobre esse
espaco se amplia. E imprescindivel que vocé estabeleca uma relagdo com o aluno e trabalhe
com a sua realidade e com o seu contexto de vida. A EFAMI me permitiu aprender,
experimentar e sentir. Pois 0 processo de ensino e aprendizagem se estabelece nas relacdes,
formando vinculos que se integram ao contexto inserido, dando-lhe significado, encontrando
um novo sentido, com isso crescemos como professores, estudantes, como pessoas!

Ainda sobre minha trajetéria académica, em 2017 ingressei na pos-graduacdo na
Especializagdo em Estado e Direitos dos Povos e Comunidades Tradicionais, na Universidade

Federal da Bahia (UFBA). A insercdo nesse curso se deu por entender a importancia dele para
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a minha comunidade, pela busca de equidade, de novos conhecimentos, fazendo usufruto dos
mesmos, integrando-os e se complementando vetorialmente. Desejo esse que também se faz
presente na busca desse Mestrado. Em 2021, conclui o curso de segunda licenciatura em
Pedagogia pela Faculdade Educacional da Lapa (FAEL). Essa segunda graduacdo desejada
durante a minha trajetoria profissional contribuiu com meu processo formativo do ponto de
vista pedagdgico e politico. Ao concluir a graduagdo em Pedagogia, dei 0 passo que considero
um dos mais importantes e significativos da minha trajetoria pessoal e profissional: a abertura
de uma turma de Educacéo de Jovens e Adultos - EJA no quilombo. Esse movimento tem se
constituido como uma tentativa de reativar a escola do quilombo, fechada desde 2014.

A partir destes escritos, destaco o lugar especial e simbolico que tenho ocupado
atualmente: ser professora da minha mée, dos meus tios, primos e irmaos quilombolas. E um
respiro de gratiddo e alegria toda vez que chego a sala de aula. Eu, eles, noés passageiros da
noite. Eu estou no meio deles, com eles, como parte deles. Lembro-me de todos eles presentes
na minha passagem de crianga para menina e de menina para mulher. Eu lembro dos olhares de
coragem nas minhas idas para a universidade e, nem imaginavamos ou imagindvamos, que eu
voltaria para o quilombo para estar com eles no inicio das noites na escola. Voltar como
professor para compartilhar histérias, ajuda-los a descobrir o mundo das letras. O nosso
encontro de todas as noites € um acontecimento, a gente se diverte e faz desse momento de
apreender e compartilhar o nosso alento noturno, o nosso contentar e 0 Nosso respiro de vida,
de liberdade. Eu amo ser professora do quilombo! No que tange a minha vida comunitéria,
estou sempre envolvida nos projetos e nas atividades da comunidade. Atuo na associacdo de
moradores na funcdo de assessora nas questdes relacionadas ao desenvolvimento comunitéario.
Sou presidente do grupo cultural As Pastorinhas, manifestagcdo ancestral que conta e faz parte
da histéria do Quilombo. Sou membro da comissdo das Comunidades Quilombolas do
municipio que atua para a garantia de direitos do nosso povo.

Em 2022, a trajetdria de pioneirismo me conduziu ao mestrado. O mestrado me permitiu
construir pontes e pensar sobre coisas que até entdo nunca havia pensado. Ele também me
permitiu entender que quando eu ndo posso, eu preciso de uma pausa. Confesso que essa tomada
de consciéncia e decisdo ndo foi facil. Na minha trajetdria de vida eu nunca havia permitido
gue as questdes materiais me impossibilitassem de seguir. Mas € importante seguir, porque “sou
uma, mas ndo sou s6” e muitos dos meus precisam ver que a gente consegue. Como diziam
meus mais velhos, “o exemplo arrasta”. Fui pioneira em vérias frentes. Ouvia muitas vezes que
"filho de pobre néo faz faculdade”. Muitas companheiras e companheiros diziam que néo tinha

condicGes de ir e seguir. Eu fui, mostrei que a gente podia, elas vieram logo apés. Foi facil?
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Légico que ndo. Sem romantizagdo, sem discursos meritocraticos. O que me moveu foi édio,
sangue, ancestralidade e um devir de coletividade.

A entrada no mestrado também aconteceu nesse prisma. A vida no quilombo é sempre
uma batalha, a gente luta para sobreviver. E luta por terra, por agua, moradia, comida, educac&o,
sonho. Mas a gente se tem, e essa é a base que tem nos sustentado. O cansago me guiou pelos
ultimos tempos, me obrigando a dar pausa no mestrado e véarias pausas nesta escrita. Eu queria
ter o privilégio de poder ter tempo para escrever. Esse privilégio que € a constante busca da
sobrevivéncia nessa sociedade ndo me possibilitou. Entdo, peco desculpas, as minhas mulheres,
pois talvez ndo tenha conseguido dar o que me prometi no inicio dessa jornada. Eu adoeci. A
mente e 0 corpo. Estou num constante pensar de "ndo aguento mais"”, que tem me paralisado
em muitos momentos. Mas a gente se arruma, se organiza e termina. A luta é continua. Muitas
vezes, foi preciso recuar para avancar. Agradeco as minhas mulheres que ao escuta-las eu
também me curei e me fortaleci.

Na minha vida eu fui guiada e orientada por mulheres. Eu presenciei e sofri tantas
violéncias para com as que viviam comigo que eu ndo consigo enumerar. Eu também vi luta,
resisténcia e ensinamentos compartilhados que fortaleciam umas as outras e as tornavam
maiores e donas de si mesmas. Essas mulheres séo poténcia e exemplo de fragilidade e forca.
As escrevivéncias contidas aqui atravessam historias e memaorias que carrego em meu Corpo
pelas vivéncias das mulheres que estiveram e estdo aqui antes de mim. Minha aproximacéao a
problematica deste estudo é por ter minha descendéncia intimamente ligada a essas mulheres.

Eu sou terra de povoar, entdo, para mim, ndo é dificil saber o que me trouxe para o lugar
que ocupo, ou melhor, quem me trouxe. N&o houve uma intencionalidade nesse sentido, mas
toda a minha trajetoria de vida se deu em primeiro lugar por elas e para elas. Quando destaco
ser construto de varias mulheres € porque eu comeco a perceber o mundo a partir delas. Nas
cenas descritas da minha vida, tenho lembrancas do antes e ap6s a insercdo do beiju como
produto de comercializacdo na minha familia. Essas beijuzeiras estao entrelagadas a historia da
comunidade e sdo exemplos de expectativas e experiéncias de vida. Em Tapera Meldo, nasci,
cresci e me tornei mulher preta, quilombola. Este texto é parte intrinseca dessa histéria. Ora, no
quilombo, muitos dos que vieram e falaram de nds se foram... E tempo de falarmos sobre nés
mesmos.

Tal contexto justifica e contextualiza esta investigacéo junto a proposta do programa do
PPGEDUCAMPO e com linha 3: Cultura, Raga, Género e Educacdo do Campo. As mulheres
beijuzeiras tém suas vidas atreladas aos marcadores sociais de género, raga, classe entre outros.

Suas narrativas perpassam por dimensdes territoriais que precisam e anseiam para serem
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escutadas e aprofundadas. S&o tantas as camadas a serem analisadas sobre estas vidas que, estas
linhas, carregadas de imagens e sons, ndo alcangam plenamente.

Nesse interim, é preciso dizer que este processo investigativo foi conduzido a partir da
seguinte questdo: De que modo as experiéncias e saberes, acionados pelas mulheres beijuzeiras
da comunidade Tapera Mel&o, contribuem para (re)orientar processos educativos no contexto
da educacéo do campo? A partir dessa pergunta, buscou-se, do ponto de vista dos objetivos,
cartografar experiéncias e saberes acionados por mulheres beijuzeiras que inspiram processos
educativos no contexto da educacdo do campo; compreender os processos de compartilhamento
de saberes entre as mulheres Beijuzeiras e suas relaces entre género, raca e educacdo do
campo; analisar narrativas de mulheres beijuzeiras, levando em consideracdo suas memorias,
0S processos de resisténcias e reinvencao.

Esta sintese, este relatorio situa o percurso desta investigacéo, apresentando se¢des que
sinalizam as escolhas tedricas e metodoldgicas, além de dimensdes epistemoldgicas que
apostam na producdo de uma ciéncia feita com a vida. Nesse sentido, 0 conjunto de narrativas
partilhadas e salvaguardadas colabora para sustentar o argumento de que as experiéncias e 0s
saberes agenciados pelas mulheres beijuzeiras da Tapera Melao suscitam processos educativos
na perspectiva da educacdo do campo, uma vez que suas cartografias de vida nos ensinam a
possibilidade de (re)existir apesar e com as suas dores neste quilombo camponés.
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Figura 03: Retratos de casa Fonte: Acervo da autora, 2024.

2 .CAMINHOS METODOLOGICOS

No que concerne aos aspectos metodoldgicos para compreensao e construcdo deste
estudo, me apercebo refletindo sobre as proposi¢des de como o conhecimento é possivel e como
ele é produzido e, isso se debruca sobre o entendimento do que € ciéncia. Inicio por refletir
sobre a construcdo da minha existéncia enquanto pesquisadora, acompanhada de indagac6es: o
que de fato é ciéncia? Como o conhecimento é produzido? E de que conhecimento estamos
falando? Observo que me minha compreensdo de ciéncia vem acompanhada da ideia inicial de
gue ciéncia é algo distante, construida por outros, intangivel para uma mulher quilombola e
camponesa. De igual modo, a produgéo do conhecimento comparece forjada por outros, numa
ordem racional e positivista, lugar inacessivel pela vigéncia do comum.

Ao me confrontar com essas questdes, observo que no meu caminhar aprendi primeiro
gue o homem ndo pode ser pensado separado da natureza, pois ele € natureza. ldeia essa muito
difundida no processo de construgdo do conhecimento cientifico que, durante muito tempo, foi
desenvolvido enfatizando a observacdo empirica, a experimentacdo e a racionalidade. Para
Andery et al. (2012), a acdo humana sob a natureza, diferentemente dos animais irracionais,

ndo € apenas biologicamente determinada, mas se estabelece principalmente pela incorporacdo
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das experiéncias e conhecimentos produzidos e disseminados em descendéncias, transmitidos
por meio da educacéo e da cultura, o que permite que novas geracfes ndo voltem ao ponto de
partida da que a precederam. Para Andery et al. (2012, p. 12), as ideias se estabelecem a medida
que os homens pensam e produzem suas existéncias. “Elas sdo a representagdo daquilo que o
homem faz, da sua maneira de viver, da forma como se relaciona com outros homens, do mundo
que o circunda e das suas proprias necessidades”. Nesse sentido, o pensamento produzindo
advém do modo de ser, ver e pensar.

De acordo com Souza e Meireles (2018), torna-se imprescindivel adotar novas
perspectivas e enxergar sob diferentes pontos de vista problemas cientificos. Por esta via,
sugerem debater sobre outros paradigmas cientificos, questionando as l6gicas hegemdnicas que
limitam, epistemologica e metodologicamente, a forma como abordamos os diversos objetos
de pesquisa e construimos conhecimentos a partir deles. Logo, chego ao entendimento de que
a producdo do conhecimento se constroi a partir do campo das ideias de uma sociedade, num
tempo historico e interessado que se difunde e perpetua de forma estrutural. Dessa forma, ele é
politico! E desse ponto de partida, defendo que é de suma importancia se apropriar do
conhecimento como suporte para interpretacdo do mundo, sob a mira do lugar de vivéncia e das
experiéncias encarnadas que redimensionam a relagéo entre saber-poder e transformagéo social
derivada da producdo cientifica.

Alicercada por essas dimensdes, compreendo que pensar nos referenciais tedricos
metodoldgicos de uma investigacdo € de extrema relevancia. E por isso, sou grata por poder

pensar e viver a partir dessa perspectiva, como ja sinalizou bell hooks (2020, p. 36):

Sou grata por ter vivido para descobrir quanto do que nos diziam ser ciéncia dura ou
dados eram, na verdade, histdrias, a interpretacdo de dados e de fatos. Quando a
informagdo recebida, sobretudo na ciéncia dura, contrariava os dados antes
compreendidos como imutéveis, a histéria mudava. Sou grata por ter vivido para ver
0 momento na historia da cultura em que sabemos, via ciéncia, sobre nosso cérebro e
sobre como ele processa informacgao, sobre as histdrias que ele conta e que nos permite
contar (bell hooks, 2020, p. 36).

E assim, aprendo a pesquisar, a viver e a escrever com propdésito, me tornando presente
naquilo que escrevo. Em perspectiva, nessas constataces o amor é o propulsor e tem me guiado
por essas aguas. O amor enquanto ética, enquanto cura (bell hooks, 2020). Para bell hooks
(2020), abracar a ética amorosa significa inserir todas as dimensdes do amor, cuidado,
compromisso, confiancga, responsabilidade, respeito e conhecimento em nossa vida cotidiana.
Desse modo, “O amor é o que o amor faz. Amar é um ato de vontade — isto é, tanto uma

intengdo como uma agao. A vontade também implica escolha. Amar é um ato da vontade” (p.

23



47). Esses entendimentos se desdobram em passos e tém direcionado nosso modo de fazer
ciéncia, de estar com as pessoas e produzir conhecimento.

Assim sendo, do ponto de vista metodoldgico, opera-se neste trabalho com principios
da pesquisa qualitativa, na perspectiva da abordagem (auto)biografica, utilizando a conversa
como fonte de escuta, producdo e circulagdo da vida. Segundo Chizzotti (2001), a pesquisa
qualitativa parte do fundamento de que ha uma relacdo dinamica, dialética, entre 0 mundo e o
sujeito, uma interdependéncia viva entre o sujeito e o objeto, um vinculo indissocidvel entre o
mundo objetivo e a subjetividade do sujeito. O objeto ndo é um dado inerte e neutro; esta
possuido de significados e relaces que sujeitos concretos criam em suas acoes.

As abordagens qualitativas de pesquisa se fundamentam numa perspectiva que concebe
0 conhecimento como um processo socialmente construido pelos sujeitos nas suas interacdes
cotidianas, enquanto atuam na realidade, transformando-a e sendo por ela transformados.
Assim, o mundo do sujeito, os significados que atribui as suas experiéncias cotidianas, sua
linguagem, suas produgdes culturais e suas formas de interagdes sociais constituem os nlcleos
centrais de preocupacao das/os pesquisadoras/es (André, 2005).

Neste percurso qualitativo, faco opcdo pelas narrativas (auto)biogréficas, entendendo-
as como um modo singular e potente de me aproximar das experiéncias e saberes de mulheres
beijuzeiras da comunidade quilombola Tapera Meldo. Segundo Souza e Meireles (2018), o que
impulsiona a utilizacdo das narrativas (auto)biograficas enquanto perspectiva de pesquisa é a
possibilidade de compreender tais experiéncias, que entrelacam o pessoal e o social em um
movimento Unico de producdo de conhecimento, para além dos tracos rigidos, fechados e
guantitativos da ciéncia moderna. Nesse sentido, ao narrar experiéncias pessoais e coletivas, 0s
sujeitos produzem conhecimentos sobre si e sobre 0 meio em que vivem, forjando a construcao

de um conhecimento singular e socialmente referenciado.

Tal processo ocorre a partir de uma selecao dos eventos existenciais que os sujeitos
escolhem narrar, atribuindo-lhes significacdo através de um trabalho hermenéutico de
(re)significacdo das experiéncias e (re)existéncias. Em uma virada epistémico-
politica, a narrativa é tomada como um modo particular de produgéo de conhecimento.
Nesse sentido, deixa de ser vista como uma mera repeticao de histérias e passa a ser
compreendida como parte da biografia do narrador que, ao dota-la de sentido, a
transforma em experiéncia, em conhecimento (Souza; Meireles, 2018. p. 10).

Desse modo, a memaoria comparece como categoria importante do processo de narrar,
visto que ela ordena as narrativas, dando sentido ao vivido, experienciado, é “abordada como
tessitura semioética, envolvendo os modos como as pessoas configuram e comunicam suas
experiéncias num contexto sociocultural e histérico” (Branddo; Germano, 2009, p. 7).
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Antes mesmo de avancar, é preciso dizer que o trabalho com a perspectiva de pesquisa
(auto)biografica se constitui como experiéncia nova na minha trajetoria de jovem pesquisadora.
Fui treinada pela academia a ndo aparecer, primando por uma escrita ausente, sempre em
terceira pessoa, marcada pela impessoalidade. Era uma narradora ndo participante de suas
proprias palavras e escritas. Durante esse periodo formativo do mestrado, me deparo com outros
modos de fazer pesquisa e, desta vez, inspirada pela abordagem (auto)biografica, fui autorizada
a aproximar minha maneira de pesquisar, cruzando minhas experiéncias com as experiéncias
das mulheres que colaboraram com esta investigacdo. Narrar em primeira pessoa, escrever sob
um ponto de vista, recusando a obrigatoriedade da generalizacao.

Narrar experiéncias tem me fortalecido, redimensionando meu modo de pesquisar. Por
essa via, comeco por entender que “é a experiéncia narrada, transformada em linguagem, que
da sentido e coesdo a existéncia de uma vida. Assim sendo, acessar a memoria, biografar-se, é
também se encontrar com a propria voz e sua narratividade” (Souza; Meireles, 2018, p. 30).
Nesse sentido, 0 ato de narrar constitui-se como um “disparar flechas rapidas e potentes no
centro do siléncio e do vazio que foi imposto as mulheres originarias. E danca, € grito e luta”.
(Ribeiro, 2022, p. 178 apud Magalhaes, 2024, p. 531).

Chego, entdo, ao entendimento de que o0 método de investigacao torna-se um elemento-
chave na pesquisa, ndo se descolando da humanidade das pessoas envolvidas no processo
investigativo. No caso especifico da abordagem (auto)biografica, sua tarefa tem sido a de
“explorar os processos de génese e de devir dos individuos no seio do espago social, de mostrar
como eles dao forma a suas experiéncias, como fazem significar as situacdes e 0s
acontecimentos de sua existéncia” (Delory-Momberger, 2012, p. 524). O que sabemos sobre as
mulheres beijuzeiras s é possivel saber estando com elas, ouvindo-as, sentindo-as, movendo-
se com elas. Isso justifica a escolha pelo trabalho com narrativas (auto)biograficas.

Por essa razdo, inspirada nos pressupostos da pesquisa (auto)biogréfica, busquei
compreender cada uma das mulheres beijuzeiras, enquanto ser um singular que se tece no
coletivo, interpretando, significando e dando sentido a sua propria existéncia. Tal acervo de
experiéncias e saberes [elaborados e acumulados] demonstra como, através de uma trama
narrativa, estas mulheres se mobilizam para continuarem existindo como sdo: mulheres,
beijuzeiras, quilombolas e compensas.

Assim sendo, optei por recorrer & conversa como fonte de escuta, producéo, reflexdo e
circulacdo de narrativas das mulheres beijuzeiras, com o objetivo de me aproximar das
experiéncias e saberes decorrentes de suas formas de se relacionar com a terra, a vida e as

(im)possibilidades. De acordo com bell hooks (2020), através da conversa, grande parte dos
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conhecimentos chegam até nds. E nesse sentido, a conversacao é incrivelmente democratica,
todas as pessoas falam, todas as pessoas se envolvem em conversas e falam de forma

horizontalizada sobre os mais diversos assuntos.

Em todas as racas, classes e géneros, todas as pessoas se envolvem em conversacao.
E todo mundo se lembra de uma boa conversa, quando as ideias mutuamente
compartilhadas incrementaram nossa compreensdo, o compartilhamento de humor e
sabedoria estimulou nossa capacidade de pensar criticamente e permitiu que nos
engajassemos em uma troca dialética (bell hooks, 2020, p. 41).

Para Costa et al. (2021), a conversa é a circulagdo da palavra em um movimento filmico,
por meio do ato de pensar com o outro, contrariando algo enraizado e pré-estabelecido. O ato
de conversar € uma pratica comum na vida das pessoas, é flexivel e aberto ao acaso, nao rigido.
Com essa acdo espontdanea em mente, a pesquisa por meio de conversacdo conduz a
desconstrucéo e reconstrucdo continua da propria investigacdo, onde a busca por respostas nao
é o foco principal. Reconhecer e adotar a conversa como metodologia de pesquisa implica
aceitar que a investigacdo ndo possui objetivos fechados, mas sim interesses, valorizando o

pensar e aprender em conjunto.

Nesse sentido, as conversas ofertam caminhos possiveis para a justica social e
cognitiva, uma vez que abrem oportunidades as vozes que historicamente foram
silenciadas, reconhecendo suas narrativas como potencializadoras para que possamos
pensarfazer uma sociedade democraética. [...] afinal, a conversa como metodologia de
pesquisa € a arte do acontecimento — como nos ensina Foucault (2014)—do aqui e do
agora, interroga a escritura rigida das palavras, irrompe a tradicionalidade da
narrativa, esvazia e desmantela estruturas, desterritorializa e forma novas e sempre
movimentadas maneiras de ler o mundo que nos cerca (Costa et al., 2021, p. 224).

No caso das conversas com as mulheres beijuzeiras, ndo consigo mensurar as
incontaveis vezes que ouvi suas histdrias de vida. Seja na casa de farinha, na varanda das suas
casas, por todos os lados ja escutei narrativas sobre a vida e como o processo de producdo do
beiju se torna, em alguma medida, revolucionario em suas jornadas. Inicialmente essas
conversas nao tinham nenhuma direcéo especifica, mais tarde fui compreendendo que tinham
intencdes diretivas que culminaram na formagéo do eu-mulher que sou.

Especificamente para o desenvolvimento desta pesquisa, optou-se por conversas em
formato individual e coletivo, realizadas com sete mulheres quilombolas, consideradas
representantes da preservacao de um dos simbolos de resisténcia cultural da comunidade, qual
seja, a fabricacdo do beiju. Em seu conjunto foram 7 colaboradoras com idade entre 21 e 69
anos. Todas tém filhos, se autodeclaram quilombolas e sempre trabalharam em atividades da

agricultura familiar. Os critérios de escolha para a sele¢do dessas mulheres se deram pelo tempo
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em que produzem o beiju, da mais antiga beijuzeira a mais nova, além de suas articulacGes
dentro do territério, no que diz respeito a participacdo na associacdo e cooperativa, atuando
inclusive nos cargos eletivos dessas instancias e na representacdo e representatividade que elas
exercem no quilombo e nas vidas das outras mulheres.

Para a realizagcdo dos encontros, buscou-se, sobretudo, respeitar as especificidades
impostas pela realidade das colaboradoras, especificidades atreladas a questdo da
disponibilidade de tempo para estarem nos encontros coletivos. Cinco das mulheres estdo
comercializando na cidade de segunda a sabado. Assim sendo, este estudo se delineou a partir
das possibilidades coletivas e da disponibilidade de cada uma das mulheres.

Num primeiro momento, foi necessario criar um grupo de WhatsApp para definir os
encontros e a disponibilidade das participantes para as conversas. Cada uma informou melhor
dia e horario para realizacdo dos encontros individuais e coletivos. Alem disso, negociamos a
possibilidade de as conversas serem gravadas em video para compor um documentario,
sugestdo acatada de imediato. Vale destacar que a equipe que me auxiliou na producdo do
documentéario é conhecida pelas mulheres beijuzeiras de outros projetos desenvolvidos no
quilombo, favorecendo a partilha das experiéncias. Além disso, informa-se o respeito aos
acordos éticos estabelecidos via carta de cessao, assinada por cada uma das colaboradoras.

Assim sendo, entre maio e abril de 2024, foram realizados sete encontros individuais e
dois coletivos com as mulheres beijuzeiras. Nesses encontros, optou-se por um dialogo aberto
com vistas a elucidar experiéncias e eventos pessoais que particularizassem a expressao de si,
a partir de dimensdes da vida pessoal e coletiva. Conforme sinalizou bell hooks (2020, p. 87),
ao compartilharem experiéncias pessoais,“as peculiaridades de cada voz s&o ouvidas. Mesmo
guando duas pessoas escrevem e falam sobre experiéncias comuns, hd sempre um aspecto
unico, algum detalhe que separa uma experiéncia da outra”. As conversas foram orientadas por
roteiro prévio, conforme consta a seguir, levando em consideracdo os objetivos e o problema
de pesquisa. Todavia, de ordem préatica, esse roteiro seguiu um formato flexivel e livre,

contornado pela narrativa particular de cada narradora.

Roteiro de Conversa

Quem sou a partir do lugar em que vivo? Esta secdo objetivou
Perfil Pessoal tracar o perfil de cada uma das mulheres beijuzeiras (idade,
escolarizacéo, pais, irmaos, filhos, estado civil etc.).
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Fases da vida

Beiju
como um modo de vida

A vida apds o beiju

Narrativas de dores

“Nessas Terras em que andei, eu sorri eu chorei”

Sonhos/Esperancar

Roteiro de Conversa

Nesta secdo, as mulheres foram convidadas a retomar memdrias da
infancia, adolescéncia, fase adulta, relacionamentos afetivos,
familia, maternidade e os atravessamentos no tempo presente.

Nesta se¢do, as mulheres foram convidadas a narrar sobre a histéria
do beiji na comunidade. Inicialmente como alimento para casa e,
posteriormente como produto de comercializagdo. O destaque
dessa se¢do é o despontar de um novo modo de vida, marcado por
experiéncias e saberes que sdo compartilnados uma com as outras,
constituindo uma rede de referéncia e de inspiracao.

Aqui, as mulheres foram convidadas a narrar as mudancas da vida
ap6s o processo de fabricacdo e comercializacdo do beiju,
colocando em relevo: as conquistas pessoais e familiares; a
permanéncia na terra; os processos de independéncia; bem como
a vinculagdo com cooperativas e associacao local.

As dores compareceram em todas as etapas da vida das mulheres.
Em funcéo dessa recorréncia, considerei relevante dar enfoque a
elas adicionando essa se¢do no roteiro de conversa. Aqui, elas
narram sobre suas dores, feminicidio e os atravessamentos do
racismo, machismo e outras violéncias em suas vidas.

Nesta secéo, elas foram convidadas a desarquivarem sonhos de
outrem, revelando sonhos de agora. Aqui, 0 passado, 0 presente e
o futuro que se encontram e se conectam.

Elaboracéo da autora, 2024.

Como supracitado, as conversas foram realizadas nos dias estabelecidos pelas

colaboradoras, programadas para turnos, sem horas estabelecidas, em locais escolhidos por

elas. Além da conversa direcionada, acompanhei as mulheres em distintos espacos e nas suas

tarefas diarias como: afazeres domeésticos, lida da roga, producao do beiju, comercializacdo do

beiju etc. Abaixo, segue o cronograma da realizacdo dos encontros-conversa.

ENCONTROS DATA

Maria Silvia Moreira dos Santos

22/04/2024
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Vanessa Santos Cerqueira 06/05/2024
Lucia Cerqueira Lima dos Santos 06/05/2024
Vanusa dos Santos Cerqueira 08/05/2024
Crislane Cergueira Gonzaga 08/05/2024
Donata Francelina Cerqueira 14/05/2024
Maria de Fatima Bispo Pereira 20/05/2024
Encontro Coletivo 1 14/05/2024
Encontro Coletivo 2 30/05/2024

Elaboracdo da autora, 2024.

Especificamente, no caso dos encontros coletivos, no primeiro deles, priorizamos
destacar as etapas do processo de fabricacdo do beiju. Nesse dia, acompanhamos Maria Silvia,
[minha mée], na ida & roca para a extracdo da mandioca. Ela arrancava a mandioca da terra, eu
retirava a raiz da planta, fui arrumando no cesto e organizando as manivas® que novamente se
tornariam sementes para proximos plantios. Nessas cenas, lembrei-me de quantas vezes ja
repetimos isso desde a minha passagem de menina para mulher. Quando crianca, nossa tarefa
nesta etapa de extracdo da mandioca era justamente essa, quebrar a raiz e organizar nos COXos
ou cesto para transportar para casa de farinha e posterior raspagem.

A seguir, fomos para casa de farinha de Seu Bernardo, onde acontecem os mutirdes das
raspagem de mandioca e producdo de farinha de todo o quilombo. La nos encontramos com
dona Lucia, fizemos a raspagem da mandioca, depois a “ralagem”, “coagem” da massa para
extracdo da goma, deixamos a goma descansar. Seguimos para a casa de Farinha de Dona LUcia
e nos encontramos com Vanessa e Vanusa para a etapa de confeccdo do beiju. Aqui, elas
demonstraram o modo de acender o fogo, informam quando o forno atinge a melhor
temperatura para por a goma, peneiraram a goma e fazem o beiju em distintos formatos,
ensinando quando é o melhor momento de retira-lo do forno, esperar esfriar e ensacar.

Depois desses encontros, fizemos um momento de celebracdo. Esse encontro coletivo
reuniu todas as mulheres beijuzeiras participantes para um almogo onde nos reunimos para

fazer a comida — a cozinha para as mulheres do campo € lugar especial de acolhimento e afeto.

! Manivas ou manivas-semente, também denominadas manaibas, estacas, toletes, sio o0s pedacos das hastes ou
ramas usadas no plantio para a propagacdo ou multiplicagcdo da mandioca.
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Foi um momento de confraternizar, de interagir e de celebrar. Celebrar os compartilhamentos,
as partilhas, suas histérias de vida. Celebrar a liberdade construida, conquistada a partir de
rupturas de violéncias e de vulnerabilidades socioeconémicas. Entéo a gente celebra o encontro,
a vida, a dignidade dessas mulheres, o amor préprio, como elas se amam, se respeitam, se
admiram e séo suas proprias referéncias. Celebramos modos de ensinar e aprender a ser mulher,
beijuzeira, quilombola, camponesa.

Cabe dizer que o acervo de narrativas compartilhadas durante esta pesquisa orientou o
processo de escrita deste relatorio, entrecruzando dimensdes teoricas e metodologicas,
auxiliando na elaboracdo de um conhecimento singular a respeito das mulheres beijuzeiras de
Tapera Mel&o. Inspirada na abordagem (auto)biografica e, concordando com o argumento de
que “o saber do singular ao qual tende a pesquisa biogréfica s6 pode ser construido em um
processo de pesquisa engajada no qual estdo comprometidos juntamente os pesquisadores e as
pessoas sobre/com as quais eles investigam” (Delory-Momberger, 2016, p. 142), optei por
publicizar as narrativas e produzir conhecimento a partir do narrado, através da elaboragéo deste
texto escrito e, também, por meio da producdo de um documentario.

No que tange a producdo dos produtos gerados no &mbito do mestrado profissional é
balizar o entendimento de que os mesmos se tornam instrumentos de grande relevancia de
impacto no campo educacional e social, ao seu modo, promovem politicas de fortalecimento
das identidades, com linguagens diversificadas oportunizam outras narrativas e demarcam
outras possibilidades de construcdo e publicizacdo do conhecimento.

Nesse sentido, o documentério, enquanto produto, buscou apresentar o contexto
investigado, fazendo ecoar as trajetorias das mulheres beijuzeiras, com vistas a fomentar
possibilidades no @mbito social, educacional e afins. Trata-se de um outro modo de comunicar
a investigacao, levando em consideragdo aspectos como circulagdo, vinculagdo e impacto.
Todavia, ndo se trata de uma versdo compacta da pesquisa, nem tampouco uma transposicao
didatica. O relatdrio de pesquisa e o documentério sdo produtos distintos e complementares.
Além de desejado por mim, o documentario também foi um desejo expressado pelas mulheres
beijuzeiras, inserido como uma das metas pautadas pela associacéo local.

Como desafio para producdo do documentério, destaco as questdes técnicas e
financeiras para a sua execucdo. Para sanar essas dificuldades, primeiro me cerquei de amigos,
Dheik Praia e Uarle Carvalho, que ja trabalharam comigo em outros projetos e tém uma vasta
experiéncia em produgdo de filmes. No &mbito financeiro, realizei uma campanha de doagdes
que circulou pelas redes sociais, reunindo ajuda de familia, amigos, companheiros,

colaboradores, pessoas sensiveis a causa, muitas desconhecidas por mim que financiaram a
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producdo do documentario.

A realizacdo do documentario ocorreu em paralelo com o trabalho de pesquisa, como ja
mencionado, a equipe acompanhou 0s encontros das conversas para gravacao das imagens e
captura dos depoimentos, reunindo imagens aereas com a ajuda de drone. O roteiro foi
construido a partir das cenas descritas pelas interlocutoras da pesquisa, nos encontros coletivos
e individuais que compdem esboco das narrativas, corpo deste estudo, tanto quanto, nas lidas
diarias de trabalho na comunidade. O mesmo traz como potencialidades a linguagem
audiovisual, que se torna atraente na transmissao da mensagem construida a partir de uma
narrativa filmica que permite ser circulada nos mais diversos espacos com os mais diferentes
publicos. Desse modo, o documentario torna-se uma via de publicizacdo de historias de
mulheres quilombolas e camponesas, muitas delas vividas em anonimato e isolamento, ao

tempo que faz cruzar trajetorias de luta, empoderamento, sonho e coragem.

Figura 04: Capa do documentario - Manivas: Sementes Desse Chao Marrom

OLE MANIVAS - FILME MANIVAS - FHUE MANIVAS: -

EQUIPE TECNICA:
soanE e S SN A sc i ca e LUCIA CERQUEIRA LIMA DOS SANTOS, MARIA
ILVIA MOREIRA DOS SANTOS, MARIA DE FATIMA BISPO PEREIRA, VANUSA DOS SANTOS CERQUEIRA. VANESSA DOS SANTOS
CEIZQLIEIF!A ROTEIRO: DHEIK PRAIA JOSENILDA MOREIRA LARLE CARVALHO FOTOGRAFIA: DHEIK PRAIA UARLE CARVALHO
EDIGAOE 0: UARLE CARVALHO, FINANCIAMENTO: AMIGOS £ COMPANHEIROS DE LUTA! IMAGENS ADICIONAIS:
RICK DALMEIDA, DIREGAO E PRODUGAO: JOSENILDA MOREIRA

APOIO; ASSOCIAGAO QUILOMBOLA DOS PRODUTORES RURAIS DA TAPERA MELAO ~ AQPRTM E
MOVIMENTO CULTURAL VIVA IRARA.

UF B

Fonte: Acervo da autora, 2024.
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Sinopse: “Manivas”: sementes desse chdo marrom

Manivas € um documentério produzido e dirigido por mim, configurando-se com um
dos produtos finais do Mestrado Profissional em Educacdo do Campo, cujas personagens
protagonistas sdo as mulheres beijuzeiras do quilombo Tapera Meléo, Irard- BA. As cenas
fazem ecoar as vozes dessas mulheres, dando cor e tom as suas narrativas. Esse eco-grito-corpo
comparece como sopro de quem veio antes para celebrar quem vem depois. E da terra que vem
a forga para curar feridas, cultivar inspiracdo e colher sonhos. Manivas conecta essas mulheres

em um so proposito: fortalecer trajetorias que costuram séculos de resisténcias.
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Figura 05: Aqui, terra de chdo marrom.

3. CAMPO BRASILEIRO:
Alguns apontamentos

Parte do entendimento deste estudo é entender a complexidade do campo no qual ele
se insere. Para isso, destaco neste subtOpico aspectos relacionados aos processos conjecturais
que se delineiam no campo brasileiro. Por exemplo, sabemos que a trajetoria das politicas
brasileiras direcionadas a questéo da terra, ao longo do tempo, foram estabelecidas de forma a
favorecer as classes dominantes, sobretudo as que detém o poder econémico, isso fez do campo
brasileiro um l6cus de contradi¢cdes e complexidades que envolve os mais diferentes grupos
pela disputa e posse da terra, constituindo-se um questdo de debate.

De acordo com os estudos de Stedile (2012), a questdo agraria configura-se como o
conjunto de interpretacGes e analises que procuram explicar como se organiza a posse, a
propriedade, 0 uso e a utilizacdo das terras na sociedade brasileira. Desse ponto de partida, €
importante compreender que a formacgé&o da propriedade agraria no Brasil é fruto de uma imensa

desigualdade na distribuigao de terras “tomadas” dos povos originérios pelos portugueses
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durante o processo de colonizacdo e exploragdo das Américas. Estima-se que havia mais de
300 grupos nativos no territorio brasileiro, totalizando aproximadamente 5 milhdes de pessoas
guando os colonizadores invadiram nossas terras (Ribeiro, 1995).

Nesse periodo, 0s povos pindordmicos organizavam-se em agrupamentos sociais,
juntos por algum lago de parentesco, mesmo idioma, identidade étnica ou cultural e todos os
bens da natureza existentes no territério eram de posse e de uso coletivo e utilizados com a
finalidade de atender as necessidades de sobrevivéncia do grupo (Stedile, 2012). Ainda
segundo Stedile (2012), no periodo colonial, a coroa empregou na formacao e o dominio de
latifandios, ja que ndo havia propriedade privada da terra, a “concessao de uso” com direito a
heranca. Eram escolhidos para tal fim fidalgos que tinham disponibilidade de capital e o
compromisso de produzir na col6nia mercadorias a serem exportadas para a0 mercado europeu.
Os herdeiros poderiam continuar com a posse das terras, porém ndo podiam vendé-las e nem
comprar terras vizinhas, dessa forma as terras ainda ndo eram mercadorias.

Com a presséo dos ingleses sobre a coroa para abolir o regime escravocrata e adotar a
méo de obra assalariada, promulgou-se a primeira Lei de Terras do pais em 1850, documento
gue legalmente impedia que 0s ex-escravizados se apossassem das terras. A Lei de Terras se
caracterizava pela propriedade privada, ou seja, a terra, um bem natural, se torna mercadoria e,
a partir de entdo, passa a ter preco. Tal cenario assinala a Lei de Terras como o documento que
inaugura o latifundio no Brasil, uma vez que regulamenta e consolida o modelo da grande
propriedade rural (Stedile, 2012).

A Lei de Terras de 1850 foi a primeira lei responsavel pela ordenacao e racializacdo da
ocupacdo do territorio, uma lei que possibilitou a estruturagdo da composi¢do do campo
brasileiro. Em virtude disso, essa legislacdo e sua aplicabilidade deram bases para a ocupacéo
de terras do Estado nacional, estabelecendo a relacdo entre Estado e proprietéarios de terra, e
conduziu a problematica sobre a mao de obra no pais (Paula, 2020). Esse mecanismo

excludente ndo possibilitou que grupos minoritarios tivessem acesso a terra.

Muito mais que a exclusdo via compra, 0 ndo acesso de negros e do campesinato pobre
a terra se deu muito mais devido ao coronelismo e ao pacto social no mundo rural
naquele contexto. Encorajou-se, desta maneira, o estabelecimento de uma relacéo
social de apadrinhamento e favor entre 0s pequenos agricultores e os grandes
proprietarios, muitas vezes o Gnico modo pelo qual o campesinato poderia, com mais
OU Menos seguranca, acessar a terra. Também é preciso mencionar a grilagem de terras
neste momento, mecanismo de aquisicdo de terras que também resulta do pacto
politico entre grandes proprietarios de terras e funcionarios e donos de cartorios
(Paula, 2020, p. 7).
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Ainda segundo Paula (2020), outro mecanismo, atrelado ao coronelismo e ao acordo
politico entre Estado e proprietarios de terra, que garantiu o inacesso do povo negro e das
comunidades indigenas a terra, foi 0 ndo reconhecimento dos direitos destes, pois 0 processo
de demarcagéo previa o cerco das terras produtivas, como era o caso daquelas em que viviam
as comunidades negras e indigenas. Dessa forma, houve excluséo e expulsdo de comunidades,
que muitas vezes faziam uso coletivo das terras, produziam uma diversidade de alimentos e
estavam profundamente integradas a economia nacional (Gomes, 2015 apud Paula, 2020).

Outro ponto determinante que culmina na formacéo e estrutura do campo brasileiro foi
a Lei Aurea de 1888, muitas vezes retratada como uma benfeitoria, como um ato de bondade
de uma princesa branca. Em contraposicao a esta narrativa, é preciso dizer que esta lei resulta
de um processo de luta e resisténcia do povo negro através do movimento abolicionista que
culminou na abolicéo da escravatura, considerada historicamente como realidade fatidica. Com
a libertacdo dos trabalhadores escravizados e impedidos por mecanismos estratégicos de se
tornarem camponeses, 0S mesmos sdo abandonados a propria sorte, excluidos da terra e do
mercado de trabalho. Com esta dispersdo, em busca de sobrevivéncia muitos vdo para as
cidades, para as margens e a partir dai se estabelece o processo de formacao das favelas.

Para substituir a mao de obra escravizada e consolidar o ideal de enbranquecimento
fortalecido na pos-abolicéo, a elite agraria lancou méo de propagandas para atrair e favorecer a
entrada dos imigrantes pobres europeus no territorio brasileiro. “No projeto de imigragédo
brasileiro, a questdo racial € um conceito orientador, assim imigrantes estrangeiros, sim; mas
europeus/brancos. Uma imigracdo dispensavel do ponto de vista econdmico” (Oliveira, 2008
p. 9). Assim a Liberdade da aboligao excluia os libertos, aprisionava em uma nova condicao e
tornava o sonho eurobrancocéntrico possivel.

Sobre o embranquecimento do Brasil, Abdias Nascimentos (2016), narra esse processo
histérico no livro O genocidio do Negro Brasileiro: Processo de Um Racismo Mascarado,
com imposi¢des que ndo deixam ddvidas a dentincia do mito da democracia racial e as tentativas
e estratégias de apagar o negro da histdria, relegado muitas vezes como mero figurante no
processo de formacéo do territorio nacional. Segundo, esse apagamento esta na representacéo
social do negro, dados explicitados em pesquisas, que descrevem as diferengas entre negros e
brancos em indicadores socioeconémicos, como taxas de mortalidade, acesso & educacéo,
condigdes de moradia, emprego e a extingdo do quesito raga/cor do censo de 1970. A populagéo
negra vinha diminuindo frente & populacdo branca, que em contrapartida, vinha aumentando.

“Em 1872, os brancos eram 38,14% da populacdo e, em 1950, chegaram a 61,66%. Os pretos

35



passaram de 19,68% da populacdo para 10,96% entre 1872 e 1950. No mesmo periodo, 0s
pardos passaram de 42,18% a 26,54% (Nascimento, 2016, p. 90).

Nascimento (2016) localiza como estratégias desse embranquecimento também a
classificacdo em termos de cor/raca dos filhos de unibes inter-raciais. Essa classificacdo se
estabelecia a medida que os nascidos dessa unido eram categorizados como brancos, pois se a
categorizacao fosse ao contrario, o quantitativo da populagdo negra aumentaria gradativamente
e 0 ideério era 0 movimento contrario. Sobre o mito da democracia racial, ele descreve os
contornos de violéncia, opressdo, discriminacdo e preconceitos que seus discursos de defesa
tentam esconder. O mito seria o proposito destinado a apagar a relevancia da presenca negra na
construcdo do Brasil, e que funcionaria ao lado de outros mitos, como exemplo do mito do
senhor benevolente, o do africano livre, a proibicdo de se discutirem as questdes raciais, o falso
retrato de harmonia racial que o Brasil divulga internacionalmente, 0 embranquecimento da
cultura por meio das universidades e o sincretismo como forma de amenizar a violenta
repressao que recaiu sobre as préaticas religiosas de matriz africana (Nascimento, 2016).

Logo, a partir desses prismas, nota-se que o cenario atual do campo brasileiro é
resultado da longa historia de disputa pela posse da terra no Brasil e se reflete diretamente nos
conflitos em territdrios tradicionais. O campo no Brasil é negro, mas grande parte das terras
ndo estdo sob sua posse. Além disso, quanto maior o territorio, maior 0 nimero de brancos
proprietarios. A justa distribuicdo das terras é luta diaria dos trabalhadores sem-terra e dos
Povos e Comunidades Tradicionais em geral, para que obtenham a concessdo e a devida
regularizacdo das terras que habitam.

A partir da Constituicdo Federal de 1988 os direitos dos Povos e Comunidades
Tradicionais sdo redigidos na carta magna, ganham visibilidade e recebem tratamento
especifico, os dispositivos juridicos garantem direitos concernentes a terra, cultura, modos de
fazer e viver de tais povos. Ela evidencia as distingdes entre terra e territorio, e reconhece 0

direito originario territorial direto das comunidades quilombolas e indigenas.

As distingbes sdo reforcadas por [...] artigos constitucionais como o reconhecimento
fundamental dos direitos territoriais das comunidades quilombolas (artigo 68 do Ato
das Disposic¢Bes Constitucionais Transitorias - ADCT) e dos grupos indigenas (artigo
231, CF/88) (BRASIL, 2014). Referidos artigos sdo baseados em direitos (um “direito
originario™) relacionados a uma tradicdo, uma vez que os territorios indigenas e
quilombolas s3o “terras tradicionalmente ocupadas” (Sauer, 2011; Marés, 2003 apud
Sauer; Perdigéo, 2017, p. 14).
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O aparato legal € vasto, porém, na pratica, muitos entraves e dificuldades existem para
que esses direitos sejam efetivados. Alguns desses direitos, como o direito a terra, sdo
questionados pelos grandes latifundiarios, mineradores e outros representantes do grande
capital que muitas vezes utilizam mecanismos politicos, juridicos e a prépria forca bruta para
impedir a permanéncia desses povos nas terras que configuram-se como territorios de povos e
comunidades tradicionais. Ainda cabe dizer que o prdprio Estado, ao burocratizar os
procedimentos de regularizacdo de terras desses grupos, dificulta para esses a concretizacao do

direito e a garantia do respeito a sua identidade.

3.1 QUILOMBO! “AQUI, TERRA DE CHAO MARROM” :
A Comunidade Quilombola Tapera Meléo

Mas o que é quilombo? O que é ser quilombola? Meus mais velhos sempre nos
contavam sobre a histéria da comunidade, portando sabedorias ancids nos relataram que nossa
terra foi terra de cativos. O termo quilombo para nds, espectadores dos ensinamentos, era
desconhecido e s6 tempo mais tarde aprendemos sobre ele, porque seu significado a gente ja
vivenciava. Entdo primeiro, compreendi que quilombo é territério, e como ja sinalizado, ao
considerar o estado de disputa do espaco agrario brasileiro, e 0s sujeitos que compdem 0
mesmo, a vinculacdo entre a apropriacdo de terra e territorio parte de um pacto de poder. De
acordo com Santos (1999), a formacéo do territério perpassa pela dimenséo do espaco usado
e sua formacdo € encaminhada segundo as técnicas vigentes e utilizadas no mesmo. Nesta
visdo, para além da perspectiva material e do poder da categoria territorio, a identidade, o

simbolismo e a cultura sdo dimens@es essenciais para sua compreensao.

O territdério ndo é apenas 0 conjunto dos sistemas naturais e de sistemas de coisas
superpostas. O territério tem que ser entendido como territdrio usado, ndo o territério
em si. O territério usado é o chdo mais a identidade. A identidade é o sentimento de
pertencer aquilo que nos pertence. O territdrio é o fundamento do trabalho, o lugar da
residéncia, das trocas materiais e espirituais e do exercicio da vida (Santos, 1999, p.
10).

Nessa perspectiva, a visao de territorio € politica e tambem cultural, analisada a partir
de uma abordagem identitaria que ganha forca no que se refere ao processo de autodefinicao.
Instrumento esse que é uma importante ferramenta de luta e resisténcia. Aqui nés nos

autoafirmamos e nos autodefinimos, o que nos possibilita criar e recriar através da defesa
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historica formas de vida, usos do territorio, forjando uma identidade coletiva que se expressa
na mobilizac&o contra a expulsdo e a marginalizagdo e se organiza a favor de politicas publicas
que garantam nosso reconhecimento e respeito.

Em virtude também dessas premissas, compreendo que a formacdo das comunidades
quilombolas detém uma aproximacao com a percepcdo espacial do territdrio, compreendido a
partir do valor da identidade cultural, na formacéo da subjetividade como fator fundamental.
Assim, parto da compreensdo do que significa a identidade quilombola e seu simbolismo,
entendendo como ela é responsavel por moldar a territorialidade e o processo de
territorializacdo desses grupos e como estes mantém relacdo entre si.

Para Santos (2008), os quilombolas estabelecem lagos de identidade na organizagéo do
espaco, constroem uma espacialidade que envolve vinculos combinados por um aparato de
relacbes e de afinidades em comum, que possibilita a construcdo do territério e,
consequentemente, da territorialidade com caracteristicas singulares. A mesma autora ainda
afirma que a territorialidade € entendida como o resultado de uma historia entre os sujeitos e
um espaco. Para ela, ao longo de um tempo, nas interagdes com o0 meio, com destaque para a
terra, estabelece-se um vinculo de identidade entre um grupo e o seu territorio.

No contexto brasileiro, as defini¢bes acerca do que é quilombo aparecem no corpo das
legislagdes colonial e imperial, de forma bem vaga. Aprendi e experiencio que quilombo é a
unidade basica de reproducdo da vida, campo de relacionamento e de construto de interacdo
gue se perpetua assim ao longo da historia. Foi essa jornada de busca que langou sobre o
entendimento do que é quilombo a partir da analise historiografica de Maria Beatriz
Nascimento. A essa altura, também experiencio que “a terra € 0 meu quilombo, 0 meu espaco
é 0 meu quilombo. Onde eu estou, eu estou, quando estou eu sou” (Nascimento, 1989).

Maria Beatriz Nascimento debrucou-se durante duas décadas sobre o estudo das
formagdes dos quilombos no Brasil. De modo particular, enquanto historiadora, pensava 0s
territorios de resisténcia de maneira cientifica, mas também do ponto de partida de sua trajetoria
pessoal e do seu ativismo politico antirracista (Alex Ratts, 2006). Assim sendo, pensa 0
quilombo fazendo interlocugbes com os conceitos de memoria e historia. Para Beatriz
Nascimento (1985), inumeras foram as maneiras de resisténcia que 0 negro manteve ou
incorporou na luta ardua pela manutencdo da sua identidade pessoal e coletiva ao longo do
tempo. No caso brasileiro, o quilombo é exemplo de movimento que no ambito social e politico
representou na histéria um marco na sua capacidade de resisténcia e organizagdo (Nascimento,
1985).
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A visio que o mundo ocidental procurou transmitir da Africa foi a de um continente
isolado e bizarro, cuja Histéria foi despertada com a chegada dos europeus. Da mesma
forma que se deu com o territorio de origem do povo negro, a Historia deste sé o é se
tiver sido marcada por acontecimentos significantes da Historia da civilizacdo
ocidental. O risco maior de tal procedimento da historiadores deixa passar repouso na
ruptura da identidade da identidade e dos negros dos sermos descendentes tanto em
relacdo ao seu passado quanto a sua trajetéria na propria histéria dos paises a
localizada apos o trafico negreiro (Nascimento, 1985, p. 117).

O termo quilombo provém do quimbundo, lingua banto falada em Angola. A tradugao
exata seria “capital, povoagao, uniao”. Contudo, a “traducao” brasileira oficial é: “valhacouto
de escravos fugidos” (Gonzalez, 1980). Os quilombos existiram no pais como modo de
resisténcia organizada contra a superexploracao de que eram alvos. Nascimento (1985) destaca
que Palmares foi o primeiro Estado livre da América, emergido no Brasil colonial como
denuncia ao sistema instaurado pelos europeus no continente, e durante um século (1595- 1695)
cresceu e floresceu na antiga Capitania de Pernambuco e que a historia ndo enfatiza esse fato,
muito menos a de que Palmares foi a primeira tentativa brasileira da criacdo de uma sociedade

democrética, igualitéria e justa.

Sob a lideranga da figura genial de Zumbi, ali existiu uma efetiva harmonia racial, ja
que sua populagdo, constituida por negros, indios, brancos e mestigos, vivia do
trabalho livre cujos beneficios revertiam para todos, sem exce¢do. Na verdade,
Palmares foi berco da nacionalidade brasileira. E 0 mesmo se pode dizer com relagdo
aos quilombos, onde a lingua oficial era o “pretugués”, e o catolicismo (sem os padres,
é claro) a religido comum (Gonzalez, 2020, p. 44).

Numa primeira observacédo, atesta-se que o quilombo néo se origina como um fenémeno
ligado a escraviddo negra ou ao processo de didspora, mas se trata de uma instituicdo africana
anterior a este processo. Por esta via, aimportancia dos quilombos para os negros na atualidade
pode ser entendida pelo fato de esse marco histérico fazer parte de uma simbologia com seu
caréter libertario e um impulsionador ideolégico de afirmacéo racial e cultural do povo negro
(Nascimento, 2021).

De acordo com o pensamento de Beatriz Nascimento, existem muitas interpretacdes
estereotipadas de como se constituiam os quilombos e nessas descri¢oes reforcam-se as no¢des
dos negros como seres primitivos, malfeitores e irresponsaveis. Nesta perspectiva os quilombos
como grupos destituidos de carater politico, localizados em espacos isolados, sem nenhuma
conexd@o com os lugares, organizacdo e trocas. Essa dificuldade intencionalizada de descrever
0s quilombos desencadeou em varios erros. O quilombo “se forma mais na necessidade humana

de se organizar de uma forma especifica que nao aquela arbitrariamente estabelecida pelo
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colonizador” (Nascimento, 1976, p. 70). E organizar-se para resisténcia, para a sobrevivéncia,
fazer o oposto da ordem.

Nesse interim, Nascimento (1997) faz criticas as historiografias e interpretaces que
generalizam o entendimento do quilombo como uma reacdo negativa a escravizagao, ou apenas
um refugio de negros fugidos, ou ainda como uma reacdo negativa a opressao, para ela o
quilombo né&o pode ser compreendido somente como uma luta, mas como uma tentativa de

homens manterem sua autonomia cultural e racial.

O quilombo n&o é como a historiografia tem tentado traduzir, simplesmente um reduto
de negros fugidos, simplesmente a fuga pelo fato dos castigos corporais, pelo fato de
0S hegros existirem a tentativa dentro de uma sociedade opressora, mas também a
tentativa de independéncia de homens que procuram por si s6 estabelecer uma vida
para si, uma organizagao social para si. [...] E importante ver que, hoje, o quilombo
traz pra gente ndo mais o territdério geografico, mas o territdrio a nivel duma
simbologia. N6s somos homens. Nés temos direitos ao territério, a terra. Varias e
varias e varias partes da minha histéria contam que eu tenho o direito ao espaco que
ocupo na nagdo. Durante sua trajetoria o quilombo serve de simbolo que abrange
conotagdes de resisténcia étnica e politica. Como instituicdo guarda caracteristicas
singulares do seu modelo africano. Como préatica politica apregoa ideais de
emancipacdo de cunho liberal que a qualquer momento de crise da nacionalidade
brasileira corrige distor¢des impostas pelos poderes dominantes. O fascinio de
heroicidade de um povo regularmente apresentado como ddcil e subserviente reforca
o carater hodierno da comunidade negra que se volta para uma atitude critica frente
as desigualdade sociais a que esta submetida (Nascimento, 1977, p. 125-129)

Assim, inspirada nas ressonancias de Beatriz Nascimento (1977), posso afirmar: Eu sou
quilombo! Ao seu modo, o0 negro em didspora criou 0 seu préprio mundo (re)criou-o, e dentro
dele criou uma nova identidade, uma nova simbologia. Relaciona-se ndo s6 como uma producao
de memodria e de historia, mas também como marco que estrutura e impulsiona caminhos para
a existéncia de uma consciéncia negra (Rodrigues, 2012).

Nesse contexto, entra 0 corpo e a memoria, quem carrega o quilombo sdo os proprios
corpos negros. Um corpo regido pela cabeca, metaforizado como o Ori por Beatriz Nascimento.
Ori emerge como a rearticulagdo entre cabeca e corpo, entre 0 pensamento e corporeidade,
colaborando suspenséo & identidade pessoal e coletiva dos negros. Reis (2022), alicergado em
Nascimento, destaca que ao Se apartar, 0 corpo negro suste dois continentes de memoria, no
qual ele teve que criar sua propria histdria e ela passa pelo corpo, porque alem dele salvaguardar
a memoria, o corpo foi a matéria a ser utilizada e buscada. Ori provém de uma palavra Yoruba,
lingua utilizada na religido de matriz africana, que significa cabeca ou centro e que é um ponto-

chave de elo do ser humano com o mundo espiritual (Ratts, 2006).
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Mais como metafora do que como uma generalizacdo de uma concepgdo de um
segmento étnico-cultural e religioso para todos(as) os africanos(as) e todos(as) 0s(as)
negros(as), Beatriz burila o termo Ori, como relagdo entre intelecto e memodria, entre
cabeca e corpo, entre pessoa e terra, correlacdo adequada para se interpretar numa
Unica visada restauradora a desumanizacdo do individuo negro e suas possibilidades
de reconstrucdo de si, como parte de uma coletividade (Nascimento, 1985 apud Ratts
2006, p. 62).

Beatriz Nascimento usa essa metafora para dizer que é possivel renascer, ecoando a
defesa de que os negros ttm uma historia a ser contada. Apesar de todos os obstaculos,
ultrapassaram o lugar fixado para eles no sistema determinante, possuem n&o apenas bragos e
pernas, mas um corpo regido pela cabe¢a — Ori. E justamente por meio da cabeca retomam o
dominio do corpo, receptadculo da memoria de um passado comunitario, corpo individual e
coletivo destruido pela dominacao colonial mercantilista (Garcia, 2009).

A diéspora africana ndo foi s6 marcada pelo atravessamento do atlantico e sequestros
de pessoas negras, mas uma travessia de histdrias, memorias e ancestralidade que caracteriza a
formacdo dos quilombos, essa unidade organizacional que ja existia e se insere hum novo
contexto carregando suas especificidades singulares e proprias. Em didsporas 0s negros criaram
seu proprio mundo e os quilombos se estabeleceram em outras identidades. Ndo se acabara
jamais, pois ele é simbologia. Ndo somos remanescentes! O corpo e a memaria carregam 0
Quilombo, eternizam. Assim, “mesmo que queimem a escrita, ndo queimardo a oralidade.
Mesmo que queimem os simbolos, ndo queimardo os significados. Mesmo queimando 0 nosso
povo, ndo queimardo a ancestralidade” (Santos, 2015. p. 45).

Estes escritos introduzem o contexto desta pesquisa, a saber: a comunidade quilombola
Tapera Meldo, localizada em Irard-Bahia. Aqui, terra de chdo marrom, que em tempos de
estiagem fica cinza e esbranquigado! Terra de resisténcia e ancestralidade. Aqui tem cheiro,
que € so seu, seus filhos o reconhecem. Quando a gente sai, e no retorno desce a ladeira da
comunidade do Sobradinho, 0s nossos coracgdes ja comegcam as batidas do reencontro. A pele
arrepia, a gente respira fundo e sente o cheiro, € uma reconexao. A volta é para acalmar o que
estd confuso e abalado, é para realinhar, redirecionar os caminhos. Aqui € colo de mae
quentinho, que nos consola e nos aconselha de que tudo vai se ajeitar.

Penso no quilombo, assim como bell hooks (2019) pensava a casa da sua vo:

[...] na nossa cabeca jovem, as casas pertenciam as mulheres, eram seu dominio
especial, ndo como propriedade, mas como lugares nos quais aconteciam tudo aquilo
que mais importava na vida, encontrar o calor e o conforto do abrigo, alimentar o
corpo, nutrir aalma. L& aprendemos o que é dignidade e integridade; 14 aprendemos
a ter fé (bell hooks, 2019, p. 110).
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Quilombo é casa, é lar! Sou completamente apaixonada por esse lugar vivido. A gente
precisa aprender a ler o mundo com esses olhos que se transmutam em cena de vida vivida,
experienciada. Vida de povo, de gente, de sangue e suor, de batalhas e (re)comecos. Eu queria
viver mais e poder rastrear, contar e narrar essas trilhas feitas de historias, de beleza e de
grandeza. Toda vez que eu vou, eu o levo comigo. Eu sou quilombo!

O Quilombo da Tapera Meldo situa-se a oeste do municipio de Irard, a cerca de seis
quilémetros do perimetro urbano, conforme localizagdo na figura a seguir. Possui em média
800 (oitocentos) moradores, distribuidos em aproximadamente 200 (duzentas) familias que
vivem em areas distribuidas proporcionalmente. Tal organizacdo espacial esta relacionada a
formagcdo historica do quilombo, uma vez que a comunidade foi formada pela divisdo de uma
grande propriedade a partir das doagdes feitas por Zezé Martins de Lima a escravizados e ex-

escravizados.

Figura 06: Localizacdo da comunidade Quilombola Tapera no municipio de Irara-BA
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As histdrias em torno da formacdo do quilombo eram e sdo muito contadas pelos
nossos grids. Lembrancgas da infancia sdo acessadas, quando lembramos de seu Eugenio, dona
Josefa, nossa mée véa, e dona Lié (em memdria), narrando para nés os fatos que culminaram
na formacéo do quilombo. Os nossos mais velhos s@o receptaculos da memoria, da sabedoria
e da historia da comunidade. Entdo eles nos ensinam a ser. A ser gente, a ser quilombo, a ser
comunidade. Porque nds somos o que nds somos!

A partir dessas narrativas e de documentos histéricos, Janeide Santos (2008) defende
sua tese de Mestrado na Universidade Federal da Bahia, intitulada A territorialidade dos
Quilombos de Irara-BA: Olaria, Tapera e Crioulo?, colocando em relevo os processos socio-
historicos de formacdo destas trés comunidades quilombolas do municipio, Incluindo Tapera
Mel&o. Sobre a propriedade das terras, Santos (2008) esclarece que “a comunidade da Tapera
se inscreve no contexto da formacéo territorial do municipio de Irara e do territorio brasileiro”
(Santos, 2008, p. 151).

Até o século XIlI, as terras do povoado da Tapera estavam anexadas as terras da Igreja
Catélica, em especial das missOes jesuiticas. Com a expulsdo dos religiosos, parte
destas terras foi anexada aos grandes latifundiarios. No inicio do século XIX, as terras
na qual o povoado da Tapera foi erguido, foram ocupadas por um portugués de nome
Jodo Costa Meldo. Toda a area foi destinada ao cultivo da cana-de-agucar e de fumo
(Santos, 2008, p. 151).

Ainda de acordo com Santos (2008) e depoimentos vinculados a esta pesquisa,
constatou-se que Costa Meldo possuia alguns escravizados e, em meio as plantaces construiu
uma casa para morar € uma senzala para abrigar o0s escravizados. As terras e 0s escravizados
desta fazenda foram herdados por José Martins de Lima, afilhado do donatério, pois Costa
Meldo nunca teve filhos, ndo tendo deixado nenhum herdeiro direto. Sendo afilhado de Costa
Meldo, José Martins de Lima ficou como herdeiro oficial.

Zezé Martins ndo nasceu aqui na Tapera, 0s pais dele morava pelas bandas do Irara.
Ele foi criado pelo dono da Fazenda Meldo, Costa Meldo ndo teve fio e pegou Zezé,
que era afilhado dele, ja com uns oito anos, para criar. Logo botou Zezé pra estudar
pra ser padre 14 na Bahia. Ele sempre vinha visitar o padrinho, o velho Meldo. Quando
ja estava no ultimo ano do estudo, perto de se ordenar, Jodo Meldo marcou de celebrar
uma missa na fazenda. Quando Zezé vinha no animéa pra c4, passou por uma moga,
que vinha andando pra missa e o coracao dele se encantou pela moca. Ele celebrou a
missa s6 com os zdio nela. No outro dia viajou mais ndo conseguia esquecer a dita
moca. Um méis depois, ele abandonou a batina e pediu a moga em casamento. Casou
e ficou sendo agregado da fazenda, sabe (...) e 0s veio morreram cedo, ndo duraram
muito tempo ndo. Zezé Martins teve trés fio: Abilio — o pai de Tiago, Cesario — o pali

2 Esse estudo foi parte importante para o reconhecimento e certificagdo da comunidade como territorio
quilombola pela Fundagdo Cultural Palmares em 2010, e desde entdo estamos passando pelo processo de
regularizacdo e titulacdo junto ao INCRA.
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de Ogeno e uma Pedra que foi embora daqui. Sim, o mais importante, quando o Melao
morreu, ele abriu a porteira da senzala e deu terra pra todos 0s escravos. Sempre que
chegava alguém e pedia terra ele dava. E por isso os fio n&o € rico. Mas gragas a Deus
(risos) se ndo fosse assim eu ndo tinha meu pedaco de terra pra t& morando até
hoje.(Maria Leocadia de Jesus - dona Li6, (in memorian) (depoimento extraido do
estudo de Santos 2008, p. 152).

Ele casou com essa Romana e aposou ai. Ela morava aqui, que ela era do cativeiro,
fugida do cativeiro. Apareceu aqui também. Esse povo do cativeiro foi espaiando
gente, aparecendo gente e I vai, e 0 povo do cativeiro, acho que tem muita semente
de gente nesse Brasil que foi tudo fugido de cativeiro, aqui tem muita semente de
gente de cativeiro. E ela casou com Zezé, formou a familia e s6 se via aparecer gente.
O problema foi assim que formou, num sabe, e agora eu fico assim de noite pensando
(risos) meu Deus, aqui é todo mundo parente, quando soltou esse povo de cativeiro
no mundo cada um foi pegando um e rendeno familia. A minha v@, veio do cativeiro
também fugida, Firmina é parente de nés todos aqui na Tapera (Josefa, mae véa, 104
anos, Depoimento dia 14/05/2024).

Ela casou com Zezé, mas o padrinho de Zezé ndo queria, porque Zezé era branco.
Zezé herdou essa Tapera aqui de um padrinho dele, Costa Meldo, que ndo tinha
nenhum filho. Quando ele morreu, esse afilnado que era Zezé herdou as terras e
ofereceu aos cativos. Zezé apoiava 0s cativos, ele se apaixonou por Romana, mas o
povo dele ndo apoiava. E branco casava com preto minha fia? mas ele casou e
ofereceu as terras aos cativos. Aqui € terra dos cativos ( Eugénio de Jesus, neto de
Romana e Zezé, 86 anos. Depoimento dia 31/03/2024).

Conforme os relatos, com a morte de Costa Meldo, Zezé alforriou todos os escravizados
da fazenda e doou parte das terras para eles. Apds a demolicdo da casa dos Costa Meldo, a
comunidade ficou conhecida como Tapera Meldo. E importante registrar, que de acordo com
os beneficiarios das divisdes das terras, ndo houve conflitos diretos no que se refere a disputa
pela posse das terras. Quase todas as doacdes foram registradas em cartério, com
proporcionalidade. Hoje a ocupacao dessas propriedades se da de acordo com a linha sucesséria
dentro das préprias familias.

Esses relatos também revelam um fato que sempre me impressionou na escuta das
narrativas contadas, de que, por causa de uma mulher, nés estavamos aqui. Uma mulher pariu
0 quilombo! Essa mulher foi Romana Petronilha de Jesus (minha tataravd). Segundo Santos
(2008), ela se casou com Zezé Martins no dia 25 de abril de 1858, conforme livro de casamento
da paroquia Nossa Senhora da Purificagdo dos Campos. Como narram, Costa Meldo foi contra
0 casamento, era inadmissivel que um homem branco e livre casasse com uma escravizada.
Sempre me perguntei sobre as vontades e desejos da minha tataravo.

Pois bem, foi a partir de Romana que a comunidade nasceu e se estruturou. Quando ela
casou com Zé Martins eles organizaram o coletivo, redistribuiram as terras. Com as terras
distribuidas, todos tém um lugar para (re)existir. Nesse processo de ajuda mdatua construiram
uma comunidade. Nesse construto, as mulheres séo centrais nesse processo de organizacao
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social. N&o existiria a comunidade tal qual ela € sem Romana como matriz e referéncia, a partir
dela as mulheres se tornam o esteio e viga mestra desse chdo marrom.

No quilombo Tapera Meldo, as atividades econémicas sempre estiveram ligadas a
agricultura. Ela é a base de sustentacdo. Em Tapera Meldo se produz: milho, feijdo, fumo,
animais de pequeno porte e a mandioca, que é 0 nosso principal produto. Da raiz in natura de
mandioca mansa, passando pela farinha, item indispenséavel para a alimentagdo dos iraraenses,
até a producdo da goma, nosso ouro branco, por meio da qual se fabrica o beiju.

No que tange as questdes de ordem sanitaria, existe na comunidade uma precarizacao
dos servigos de saneamento béasico e principalmente da disponibilidade e distribuicdo da agua.
N&o dispomos de mananciais €, sé depois de muitas reivindicacdes e a fundacao da associagdo
comunitaria é que foi firmado um convénio entre a Companhia de Desenvolvimento e Ac¢éo
Regional — CAR, vinculada a Secretaria de Desenvolvimento e Integracdo Regional para a
construcdo de cisternas para captacdo de dgua de chuva e dessa forma amenizar o problema.
Anos mais tarde, foi estruturada uma rede de abastecimento que entrou em execugdo em 2017.

Como ja mencionei, a Associacdo Quilombola dos Produtores Rurais da Tapera Melao
(AQPRTM) exerce papel fundamental para o desenvolvimento local. De acordo com Santos
(2014), a associacdo foi fundada em 20 de setembro de 2000 e iniciou seu trabalho com 20
sOcios. A histéria da construcdo do processo de auto-organizacao inicia-se a partir dos primeiros
passos, ajudado pela antiga Empresa Baiana de Desenvolvimento Agricola — EBDA. Ademais
conduzida pelos préprios moradores. Com a criacdo da Associa¢do na comunidade muitos
projetos foram conquistados, a exemplo das cisternas, constru¢fes de casas pelo Programa
Minha Casa Minha Vida, projeto de producdo de polpa de frutas, projeto para captacdo de
materiais de trabalho para as mulheres beijuzeiras, a certificacdo pela Fundacdo Palmares,
projeto Girando Saberes em articulacdo com outras associagdes quilombolas, cursos

profissionalizantes, entre outras agoes.

Figura 07: Comunidade Quilombola Tapera Mel&o
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Fonte: Acervo da pesquisa, 2024.

Outro ponto a ser destacado no quilombo sdo as manifestacGes culturais que tém suas
origens junto com a formacdo sécio-histérica da comunidade. A cultura nos molda e nos
caracteriza, tornando-se singular nas comunidades tradicionais. Ela representa a nossa forma
auténtica pela qual nosso povo se constitui e resiste a homogeneizacdo das diferencas. Para
Mathews (2002), cada cultura constitui um universo simbélico préprio, organizado socialmente
de maneira coerente e especifica. E imprescindivel salvaguardar a cultura e suas vérias formas
de manifestacGes que moldam o nosso modo de viver. Desse modo, logo a cultura esta inserida,
e se apropria do sistema simbolico, promovendo o exercicio da faculdade de simbolizacéo que
cria a cultura e o uso de simbolos, tornando possivel a sua perpetuacdo (Whitte, 1955 apud
Laraya, 1986).

Manifestacéo Cultural Descricao
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As Pastorinhas

Samba de roda

Bata de feijao

Rezadeiras e benzedeiras(a)s

Elaboracéo da autora (2023).

Grupo de meninas que cantam e dancam diversas cancoes,
apresentando-se no periodo das festas natalinas, com a pratica
de cantar e dancar, elas anunciam e festejam a chegada de Deus
Menino, no sincretismo popular. As Pastorinhas realizam esta
atividade ha mais de 100 anos, onde era conhecida pelas
meninas da época por “dangar lapinha”, a atual formagéo do
grupo completou, no ano de 2022, 14 anos de existéncia.

Cultura que tem ligacdo direta com o sincretismo religioso.
Apbs os devotos rezarem em suas casas, para 0 santo de
devocdo, e ao terminarem as oracbes pedidos e
agradecimentos, os convidados a "rezar" ato popularmente
conhecido sdo convidados a festejar com comida, bebida e
samba de roda.

Atividade realizada na colheita do gréo a cada final do plantio,
é realizada ha décadas na comunidade de forma artesanal. Os
homens circulam uma por¢do grande do feijdo em vargens e
com uma tora de madeira batem na por¢éo e andam em circulo
ao mesmo tempo, cantando e juntando com os pés a porcao até
que os grdos se desprendam das vargens. Nesse processo,
também as mulheres separam os grdos da palha, utilizando
grandes peneiras, chamadas popularmente pelos moradores de
“arupembas” este ato € chamado de “beatar 0 feijao”.

As Rezadeiras sdo as mulheres da comunidade que sdo
destinadas as rezas, aos cultos religiosos. Elas sdo convidadas
nas casas das familias para fazer oragGes referentes ao santo de
devocdo de cada uma dessas familias. Os encontros geralmente
acontecem no més destinado ao santo de devogdo e essas
oracOes se destinam a agradecimentos por promessas
alcancadas. Os(as) Benzedeiros(as) sdo as pessoas que
aprenderam com o0s antepassados rezas antigas que Sao
responsaveis por aplacar alguma dor. Esses rituais podem ser
acompanhados por plantas de cunho medicinais, &gua, terra e
outros objetos, que variam de acordo com o importuno que o
sujeito esteja sentindo e a béngdo empregada.
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Em certa medida, comungo com a ideia de Santos (2008) de que nossa histéria de vida,
enquanto grupo étnico e toda a representacdo identitaria, implica e conforma uma
territorialidade que nos torna singular no municipio de Irara. Essa singularidade resultante da
historia de vida e de luta emprega um sentido simbdlico que € visivel nas nossas relacdes sociais
estabelecidas dentro do quilombo e no que diz respeito as nossas formas de uso e ocupacéao da
terra. NOs fazemos a roda da vida girar coletivamente! Em perspectivas, demonstramos que é
possivel (re)existir num espaco dotado de grandes significados. Aqui no quilombo tradicional,
as raizes histdricas dos nossos antepassados perduram e a luta é por um movimento de
valorizacao das historias que ndo sdo contadas nos livros. E neste interim, nos associamos aos

principios da Educacdo do Campo e da Educacdo Quilombola.
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Figura 08: Aguas de manipueira, resisténcia e ancestralidade Fonte: Acervo da pesquisa, 2023.

4. EDUCACAO DO CAMPO E EDUCACAO QUILOMBOLA.:
Diversidade de sujeitos e contextos

Nesta secdo, partindo das ideias supracitadas, de uma identificagdo cultural, da
complexidade dos territorios, do contexto em que se estrutura 0 espaco agrario brasileiro,
destaco que é imprescindivel que se priorize uma educacdo que incorpore as pautas de lutas
politicas, agricolas, agrarias; ou seja, uma educacédo especifica para esses povos. Nesse sentido,
defendo uma educagdo contextualizada, emancipatéria, que localize a posi¢do social dos
sujeitos, refletindo sua condicdo de oprimido, criando uma identidade de resisténcia e
possibilitando novas leituras do seu meio, a fim de promover transformaces no mesmo.

Nesse contexto, a Educacdo do/no Campo, bem como a
Educacdo Escolar Quilombola, importante entrelacamento aqui na ~ Fonte: Acervo da autora, 2024.
dimensdo deste estudo, sdo edificadas pelos movimentos

socioterritoriais como forma de resisténcia a invasdo do seu territorio, e buscam salvaguardar
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as tradigdes, os saberes ancestrais, sua relagdo com o trabalho, suas lutas politicas, sua relacéo
com a terra e suas narrativas. As propostas educacionais tém como principios norteadores uma
pedagogia que condiz com as lutas travadas por estes movimentos.

Partindo de uma dimensao que destaco como macro na compreensao de uma educacao
contextualizada, trago os processos circundantes para o entendimento da Educagdo do/no
Campo bem como da Educacdo Quilombola e como estas se entrelagam em suas complexidades
e desafios. Camacho (2011) infere que hoje a luta pela conquista do territorio ultrapassa a luta
pela reivindicacdo da distribuicdo equitativa de terra e renda no Brasil. Para esse autor,
ultrapassar esse objetivo imediato passa e vislumbrar as demais dimensdes da realidade
necessarias ao desenvolvimento territorial, sendo uma delas a Educacdo do Campo. Esta
educacdo ndo pode ser desconectada da realidade, mas interligada aos processos de producéo e
reproducdo material e simbolica da classe camponesa. Defende-se ainda que esta educacdo tem
que estar ligada a uma pedagogia emancipatéria/libertadora que faz oposicdo a educacéao
neoliberal e urbanizada praticada, até entdo, no campo e na cidade.

Ao discutir Educacdo no/do Campo é pertinente abordar, a principio, a diferenciacao
entre Educacdo Rural e Educagdo do Campo. De acordo com Camacho (2011) e Ribeiro (2013),
a Educacdo Rural é uma educacdo domesticadora, neoliberal e urbanizada, comprometida com
a reproducdo do processo de manutengdo da ordem estabelecida, de desterritorializacdo do
campesinato e da subordinacdo do mesmo ao capital. Esta modalidade favorece ao agronegécio,
buscando estabelecer a cultura urbana no meio rural. Foi proposta pelas elites agrarias como
forma de superacdo da cultura camponesa, vista como atrasada e 0s sujeitos do campo como
ignorantes, exaltando o modo de vida urbano e desvalorizando a vida no campo.

J4 a Educacdo do Campo é alicercada no Movimento Camponés, na perspectiva da
construcdo de uma educacdo humana e emancipatoria, articulada a vida, ao trabalho, a cultura,
e aos saberes das préaticas sociais dos camponeses. Ela promove a formacéo integral do
individuo, de maneira que valorize o local e as vivéncias ali desenvolvidas, considerando seus
saberes como conhecimento adquirido historicamente. Caldart (2002) define Educagdo do

Campo como:

[...] luta do povo do campo por politicas publicas que garantam o seu direito a
educacdo, e a uma educacdo que seja no e do campo. No: o povo tem direito a ser
educado no lugar onde vive; Do: 0 povo tem direito a uma educacgdo pensada desde o
seu lugar e com a sua participacgdo, vinculada a sua cultura e as suas necessidades
humanas e sociais (Caldart, 2002, p. 26).
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Entretanto, até as primeiras décadas do século XX, a Educa¢do do Campo nem sequer
era mencionada nos textos constitucionais de 1825 e 1891, percebe-se entdo um descaso para
com essa modalidade de ensino, colocada em ultimo plano pela politica educacional do nosso
pais. SO em 1961, na primeira Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB),
comecou-se a discutir sobre a “instalagio de um sistema nacional de educacdo como
instrumento de democratizacdo da educacdo pela via da universalizacdo da escola basica”
(Saviani, 1998, p. 6). Apesar dos esfor¢os e da pressao dos movimentos sociais, foi somente
em 1996 que a Lei de Diretrizes de Bases da Educacdo Nacional, n® 9.394, incluiu um artigo
especificamente sobre as peculiaridades da vida no campo como principio importante para a
organizacdo do processo escolar nessa modalidade.

A inclusdo se deu principalmente por essas questdes ndo estarem contempladas nas leis

anteriores, refere-se a este ponto o Titulo V, Capitulo Il e artigo 28 que segue:

Art. 28. Na oferta da Educacéo Bésica para a populagdo rural, os sistemas de Ensino

promoverdo as adapta¢des necessarias a sua adequagao as peculiaridades da vida rural

e de cada regido, especialmente:

l. Conteudos curriculares e metodologias apropriadas as reais necessidades
e interesses dos alunos na zona rural;

l. Organizagao escolar prépria, incluindo adequagdo do calendéario escolar
as fases do ciclo agricola e as condigdes climaticas.

I Adequacéo a natureza do trabalho na zona rural; (Brasil, 1996, p. 17).

Ainda que a LDB tenha compreendido que devem ser consideradas as especificidades
das populacBes do campo, no que diz respeito as questdes de diversidades culturais, sociais,
econdmicas, entres outras, nota-se que as dificuldades para implementa-la e atendé-la
metodologicamente nas redes de ensino permaneceram (Mendes, 2009). Essas dificuldades
foram superadas tanto pelos movimentos sociais do campo, quanto pelas instituicdes que
buscavam uma pedagogia que visasse ao mesmo tempo trabalhar a teoria e a pratica e contribuir
para que as familias pudessem garantir a permanéncia dos seus filhos no campo.

E nesse contexto que a pedagogia da alternancia é inserida como um diferencial, por ser
uma pedagogia que desenvolve uma formacéo integral e personalizada do ser humano, na
interacdo entre a escola-familia-comunidade (Caldart, 2008). A pedagogia da alternancia, desse
modo, consiste numa metodologia de organizacdo do ensino escolar que conjuga diferentes
experiéncias formativas distribuidas ao longo de tempos e espacos distintos, tendo como
finalidade uma formacao profissional (Teixeira et al., 2008).

Apdbs inumeras reivindicacdes e debates, em 2002, foi aprovada a Resolucdo das

Diretrizes Operacionais para a Educacdo Basica nas Escolas do Campo, a qual expressa a
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concepgdo de educacdo e quais povos deveriam ser atendidos. Conforme o art. 20, § Unico,

A educacdo do campo é uma concepgdo politica pedagogica voltada para dinamizar a
ligacdo dos seres humanos com a producdo das condi¢fes de existéncia social, na
relacdo com a terra e 0 meio ambiente, incorporando os povos e o espa¢o da floresta,
da pecuédria, das minas, da agricultura, os pesqueiros, caigaras, ribeirinhos e
extrativistas (Brasil, 2002, p. 01)

Nessas Diretrizes, a identidade da Escola do Campo é:

Definida pela sua vinculagdo as questdes inerentes a sua realidade, ancorando- se na
temporalidade e saberes préprios dos estudantes, na memdria coletiva que sinaliza
futuros, na rede de ciéncia e tecnologia disponivel na sociedade e nos movimentos
sociais em defesa de projetos que associem as solugdes exigidas por essas questdes a
qualidade social da vida coletiva no pais (Brasil 2002, p. 22).

Desde a Constituicdo de 1934 e reintegrada na de 1946, com um cunho democratico,
em seu artigo 168 e 166 respectivamente, a educagao é “direito de todos e serd dada no lar e na
escola. Deve inspirar-se nos principios de liberdade e nos ideais de solidariedade humana”
(Brasil, 2002, p. 9). Outra insercao importante no que diz respeito aos aparatos legais foi o
Decreto n° 7.352, sancionado em 2010, que dispde sobre a politica de educacdo do campo e o
Programa Nacional de Educacdo na Reforma Agréaria - PRONERA, que em seu artigo 1°

destaca:

A politica de educagdo do campo destina-se & ampliacdo e qualificacdo da oferta de
educacdo bésica e superior as populacdes do campo, e serd desenvolvida pela Unido
em regime de colabora¢do com os Estados, o Distrito Federal e 0s Municipios, de
acordo com as diretrizes e metas estabelecidas no Plano Nacional de Educacédo e o
disposto neste Decreto (Brasil, 2010).

No seu artigo 2°, por sua vez, estabelece os principios da Educacdo do Campo: | -
respeito a diversidade do campo em seus aspectos sociais, culturais, ambientais, politicos,
econdmicos, de género, geracional e de raca e etnia; (Brasil, 2010). Desse modo, 0s sujeitos do
campo nos seus diversos contextos passaram a disputar um projeto de sociedade que contrapde
a concepcdo de educagdo concebida tradicionalmente como reprodutora da cultura
urbanocéntrica e deslocada das necessidades e da realidade das pessoas que vivem neste
contexto. Defende-se uma educacdo diferenciada que respeite culturas e saberes dos
camponeses, interessada na suas formas de vida (Caldart, 2008).

Segundo Fernandes & Molina (2004), o campo é um local de particularidades e matrizes
culturais. E um espago de possibilidades politicas, formacdo critica, resisténcia, mistica,

identidades, histdrias e producdo das condicfes de existéncia social. Assim, cabe & educagdo
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do campo o papel de fomentar reflexdes que acumulem forgas e produgdo de saberes. E na
dimensdo dos debates sobre a Educacdo do Campo, ha discursos que fazem criticas, apontando
que ela ndo da conta de todos o0s contextos presentes na realidade dos trabalhadores do campo
hoje e, entdo, seria preciso um esfor¢co de pensar a educacdo desde cada uma delas: pensar na
educacédo dos camponeses, na educagdo dos assalariados do campo, na educagdo dos povos da
floresta, na educacédo dos quilombolas (Caldart, 2008).

Cherfem (2019) destaca que nas disputas de projetos para 0 campo, identifica-se a luta
de classes entre aqueles que historicamente dominam a terra para explorar o trabalho e os
trabalhadores. Nessa perspectiva, 0s movimentos sociais do campo recentemente tém

tensionado e ampliado o debate da luta de classes associada as categorias de género e raca.

Entende-se que se a classe, a raca e 0 género sdo estruturais, elas sdo proprias do modo
de producdo capitalista e coexistem nas relagbes sociais que conduziram a
modernidade. Como expressam 0s movimentos sociais de mulheres do campo, “ndo
ha socialismo sem feminismo” e luta antirracista, assim como ndo ha transformagéo
das relagBes de sexo/género e raga no capitalismo (Cherfem, 2019, p. 8).

Assim, entendendo a complexidade dos sujeitos e contextos do campo, coloco em relevo
a questdo dos povos quilombolas, bem como a necessidade de atender as particularidades desses
sujeitos, de modo que a educacdo do campo esteja realmente incluida no contexto da
diversidade na qual ela é forjada. Como ja supracitado, o direito promulgado pela Constituicdo
Federal de 1988, por meio do seu artigo 68, da reconhecimento da propriedade das terras as
comunidades quilombolas no Brasil. Conforme o artigo: “Aos remanescentes das comunidades
dos quilombos que estejam ocupando suas terras € reconhecida a propriedade definitiva,
devendo o Estado emitir-lhes os respectivos titulos".

Os artigos 215 e 216 garantem o pleno exercicio dos seus direitos culturais e sociais, ao
entenderem a cultura como uma forma de criar, fazer e viver das comunidades tradicionais.
Dessa forma, ha o reconhecimento dos quilombos como uma forma de organizacéo social com
caracteristicas proprias no uso das terras, em razdo dos seus costumes, tradi¢des e condicoes
sociais que vao se diferenciar dos demais grupos existentes no territorio nacional. Além disso,
no ano de 2003, foi elaborado o Decreto n° 4.887, que visa garantir, além da posse de terras,
uma melhor qualidade de vida aos quilombolas. O documento dispde sobre o direito desses
pOVOS em ter acesso a servigos essenciais como educagédo, salde e saneamento.

No dmbito das politicas publicas educacionais, fazendo referéncia a dimensao legal, é
possivel citar o artigo 26 da Lei de Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional (LDBEN),

introduzido pela Lei n° 10.639/2003, que trata da obrigatoriedade do estudo da Historia da
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http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/decreto/2003/d4887.htm

Africa e da Cultura afro-brasileira e africana e do ensino das relagdes étnico-raciais, instituindo
0 estudo das comunidades remanescentes de quilombos e das experiéncias negras constituintes

da cultura brasileira. De acordo com o texto da Resolucdo n° 1, de junho de 2004:

§2° - O ensino de Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Africana tem por objetivo o
reconhecimento e a valorizacdo da identidade, historia e cultura dos afro-brasileiros,
bem como a garantia de reconhecimento e igualdade de valorizacdo das raizes
africanas da nacdo brasileira, ao lado das indigenas, européias e asiaticas (CNE/CP,
17/06/2004).

Pelo Parecer CNE/CP n° 03/2004, todo sistema de ensino precisard providenciar
“Registro da historia ndo contada dos negros brasileiros, tais como 0s remanescentes de
quilombos, comunidades e territorios negros urbanos e rurais” (Brasil, 2003, p. 9). A Lei n°
10.639/03 se caracteriza como um instrumento na luta antirracista, “essas acdes afirmativas
estdo servindo como instrumento de superacdo dessa educacdo tradicional e arcaica ainda
fortemente presente nas escolas quilombolas” (Cavalcante, 2011, p. 02).

Trata-se de um processo que envolveu a realizacdo de audiéncias publicas e vérias
outras acdes, atualizado pela resolucdo n® 8, de 20 de novembro de 2012, levando em
consideracdo o aparato de vérias leis, entre elas o Estatuto da Igualdade Social, Lei n°
12.288/2010, a Lei n° 9.394/96, de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional, na redacdo dada
pelas Leis n° 10.639/2003 e n° 11.645/2008, e a Resolugdo CNE/CP n° 1/2004, fundamentada
no Parecer CNE/CP n° 3/2004; o documento intitulado Diretrizes Curriculares Nacionais para

a Educacéo Escolar Quilombola na Educacéo Basica.

Art. 41 - A Educacéo Escolar Quilombola é desenvolvida em unidades educacionais
inscritas em suas terras e cultura, requerendo pedagogia prépria em respeito a
especificidade étnico-cultural de cada comunidade e formacdo especifica do seu
quadro docente, observados os principios constitucionais, a base nacional comum e
os principios que orientam a Educacio Bésica Brasileira. Paragrafo Unico - Na
estruturagdo e no funcionamento das escolas quilombolas, deve ser reconhecida e
valorizada sua diversidade cultural (Brasil, 2012).

Nestes termos, essas diretrizes resolvem que:

§ 1° A Educacéo Escolar Quilombola na Educagdo Bésica:

| - organiza precipuamente 0 ensino ministrado nas institui¢des educacionais
fundamentando-se, informando-se e alimentando-se:

a) da memoria coletiva;

b) das linguas reminiscentes;

c) dos marcos civilizatorios;

d) das praticas culturais;
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e) das tecnologias e formas de produgéo do trabalho;

f) dos acervos e repertérios orais;

g) dos festejos, usos, tradices e demais elementos que conformam o patriménio
cultural das comunidades quilombolas de todo o pais;

h) da territorialidade (Brasil, 2012. p. 3).

No que tange a responsabilidade sobre a educacdo quilombola, definiu-se que é da

responsabilidade do governo federal, estadual e municipal e estes devem:

a) Garantir a elaboracéo de uma legislacéo especifica para a educacdo quilombola,
com a participacdo do movimento negro quilombola, assegurando o direito a
preservacdo de suas manifestaces culturais e a sustentabilidade de seu territorio
tradicional.

b) Assegurar que a alimentacéo e a infraestrutura escolar quilombola respeitem a
cultura alimentar do grupo, observando o cuidado com o meio ambiente e a geografia
local.

c) Promover a formacdo especifica e diferenciada (inicial e continuada) aos/as
profissionais das escolas quilombolas, propiciando a elaboragéo de materiais didatico-
pedagodgicos e a participacdo de representantes quilombolas na composi¢do dos
conselhos referentes a educacdo, nos trés entes federados.

D) Instituir um programa especifico de licenciatura para quilombolas, para garantir a
valorizacéo e a preservagéo cultural dessas comunidades étnicas.

E) Garantir aos professores/as quilombolas a sua formacao em servigo e, quando for
0 caso, concomitantemente com a sua prépria escolarizagéo.

F) Instituir o Plano Nacional de Educacdo Quilombola, visando & valorizagéo plena
das culturas das comunidades quilombolas, a afirmacdo e manutencdo de sua
diversidade étnica.

G) Assegurar que a atividade docente nas escolas quilombolas seja exercida
preferencialmente por professores/as oriundos/as das comunidades quilombolas
(CONAE, 2010, p. 131-132).

Como explicitado, o aparato legal é vasto e complexo. E imprescindivel que na
materializacdo da préatica estas legislacGes se efetivem concretamente em contraposi¢do a um
modelo de escola elitizada, eurourbanocéntrica que, por muitos anos, contribuiu para a
disseminacdo do preconceito contra o camponés, marcada por racismo, invisibilidades e
silenciamento dos saberes da populacdo negra. Os quilombolas tém narrativas proprias,
experiéncias linguisticas que séo proprias, saberes e experiéncias particulares.

Assim, pensar a Educagdo do Campo e com ela a Educacdo Escolar Quilombola exige
compreender que esses modos proprios de viver, de construir, de se relacionar com o trabalho,
com a tecnologia, a forma que esses quilombolas vivem, precisam pautar os Projetos Politico
Pedagogicos (PPP) das escolas. Ndo da mais e ndo se pode fazer uma transposicéo do que se
ensina numa escola convencional para uma escola que é quilombola, que esta inserida num
territério quilombola e camponés, isso é mais um exemplo de violéncia exercida contra 0s

povos camponeses e quilombolas pertencentes ao territorio brasileiro.
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A escola precisa entender quais sdo suas tradi¢des, sua relagdo com trabalho, as suas
lutas politicas, a sua relagdo com a terra, sua relagcdo com o territorio. Existem conhecimentos
dentro dessas comunidades e, estes devem ser incorporados pela escola e seus curriculos.
Atender as especificidades que cercam esses conhecimentos e como eles sdo produzidos.
Entender que os rituais construidos no dia a dia ttm um sentido, um significado encarnado.

Estou levantando essas questdes porque ndo foi na escola que eu aprendi sobre a forga
e importancia das mulheres beijuzeiras para o quilombo, por exemplo, foi na vivéncia, na
pratica cotidiana, na concretude da vida. Por essa razdo, defendo que os saberes e as
experiéncias das mulheres beijuzeiras da comunidade quilombola de Tapera Meldo inspiram
processos educativos na perspectiva da educacdo do campo e, também na educacao quilombola,
uma vez que seus modos proprios de se relacionar com a terra e suas ancestralidades revelam
maneiras de produzir que se conectam com as (im)possibilidades e os sonhos de continuar
existindo enquanto mulher, beijuzeira, quilombola e camponesa.

E preciso se apropriar, também, no d&mbito educacional e sobretudo nele, dos processos
de empoderamento dessas mulheres a partir das multiplas situacdes vividas, dificuldades e
transformacdes experienciadas. Enfatizando suas lutas nos espacos de vivéncias, no seu carater
(auto)organizativo que culmina na autogestdao, reinvencao delas como sujeitos politicos do e no

campo.
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\ x B

Figura 09: Manivas.
Fonte: Acervo da autora, 2024.

5. “MANIVAS”:

Eu sou, elas sdo, ndés somos, sementes desse chdo marrom!

A terra € 0 nosso receptaculo, sustento e locus de reproducdo da vida. Neste trabalho,
as mulheres beijuzeiras da comunidade quilombola de Tapera Meldo sd&o como manivas,
sementes da mandioca que crescem nesta terra fértil, passam por intempéries, dao raizes,
alimentam um povo. E novamente se tornam sementes neste ciclo de vitalidade ancestral. Quéo
forte e simbolico é esse movimento que liberta, sustenta, cria possibilidades, sonhos e vida?
Nesta secdo, apresento estas mulheres e junto com elas seus saberes e experiéncias. Sem
duvidas essas narrativas sdo instrumentos importantes, o que possibilita serem fontes para
(re)orientar processos educativos no contexto da educacgao do/no campo, bem como a educagéo
quilombola. Aqui, elas se apresentam e falam de si! As narrativas transcritas aqui foram
autorizadas pelas mulheres beijuzeiras através de um termo de consentimento livre e
esclarecido. Nestes termos, mantenho o compromisso éetico de apresenta-las como elas se

narram, possibilitando a escuta de suas vozes e a quebra dos ecos de siléncios.
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LUCIA CERQUEIRA LIMA DOS SANTOS, 69 ANOS.

Meu nome é Lucia Cerqueira Lima dos Santos, sou nascida aqui
na Tapera Meldo, somos quilombolas. Sempre morei aqui. Tive
cinco filhos, tenho quatro, porque morreu um pequenininho
assim com oito meses. Eu estudei até a quarta serie. Sou casada.
Minha mée chamava Lidia e meu pai chamava Lino. Eles
moravam aqui, eram primos.

DONATA FRANCELINA CERQUEIRA, 68 ANOS.

Meu nome € Donata, tenho cinco filhos, todos foram criados aqui
na roga, todo mundo estudou. Convivo aqui hd mais de cinquenta
anos [...] Vivo na roga trabalhando, plantando maniva, fazendo
beiju [...] € uma béncdo, a gente tem tudo na roca. Meu pai é
Atanazio Francelino Cerqueira e minha mae lzaltina Cerqueira
dos Santos, tenho um irmé&o da parte de meu pai que chama Luiz
Cerqueira dos Santos e por parte de méde eu tenho Marinalva,
Gildete, Elinho, Manoel. Sou viuva. Fui casada. Me casei com
dezesseis anos, era tdo jovem gue eu ndo casei no civil, eu casei
na igreja, porque no civil eu ndo tinha idade pra me casar. Vivo
muito feliz aqui, gosto muito desse lugar. Esse lugar € um lugar
muito maravilhoso, ndo gosto que gente fale mal daqui. Levanto
cinco horas para trabalhar, trabalho o dia todo, ndo sinto doenca
gracas a Deus e convivo com os meus filhos, Jociene, Joelma,
Cris e Ednaldo.

MARIA SILVIA MOREIRA DOS SANTOS, 58 ANOS.

Meu nome é Maria Silvia Moreira dos Santos, nasci na Tapera
Mel&o, dentro do quilombo, filha de Sebastido Santos e Maria
Moreira do Santos. Tenho cinquenta e oito anos, tenho cinco
filhos maravilhosos e lindos. Nasci no dia trinta e um de
dezembro de mil novecentos e sessenta e cinco. Eu tive dezesseis
irmaos, ficou oito vivo, hoje eu tenho cinco comigo vivos. Eu
morei aqui desde que nasci. Ainda estou estudando gragas a Deus
a batalha que eu fiz, minha filha hoje é minha professora. Eu fico
muito orgulhosa, me da vontade de chorar, mas tem hora que nédo
me da (risos), porque do que eu Vvivi, da batalha que eu vivi, eu
nédo dei educacdo nenhuma a eles que eu sei.
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MARIA DE FATIMA BISPO PEREIRA, 44 ANOS.

Me chamo Maria de Fatima Bispo Pereira, sou daqui da Tapera
Meldo, tenho 44 anos, sou mde de uma filha, tenho quatro
irmdos. Minha mée se chama LuUcia e meu pai se chama Joseé. Eu
tive que parar de estudar por ter engravidado cedo, ai eu parei de
estudar, depois que a minha filha estava grande eu voltei a fazer
0 EJA a noite e conclui. Sempre morei na comunidade. Nasci, fui
pega pela parteira (méde Laura), que antigamente nds tinhamos
era parteiras e minha parteira chamava mée Laura e a parteira
que pega a gente comeca a considerar como mae.

VANESSA SANTOS CERQUEIRA, 40 ANOS.

Me chamo de Vanessa, moro aqui na Tapera Meldo desde
qguando eu nasci. Meus pais moram aqui, né, meus familiares
todos sdo daqui, tenho quarenta anos, tenho dois filhos, um casal
Maria e Edvanderson, sou mae solteira, tenho alguém, t6
namorando, t6 bem gracgas a Deus. N&o tenho pai, eu fui criada
por meus avés. Minha méae chama Faustina e meus avés chama
Maria e Elisio ja falecidos. Tive nove irmdos, atualmente sdo
sete, dois morreram.

VANUSA DOS SANTOS CERQUEIRA,35 ANOS.

Eu sou Vanusa, moro na Tapera Mel&o, tenho trinta e cinco anos,
tenho trés filhos: Gustavo, Gabriele e Julia, estudei até o oitavo
ano, nasci aqui na comunidade, meus pais sdo Faustina dos
Santos Cerqueira e Jodo, na tenho no registro. N&o sou registrada
por ele. Tenho oito irmaos.

CRISLANE CERQUEIRA GONZAGA, 21 ANOS.

Sou Crislane Cerqueira Gonzaga, tenho vinte e um anos, me
tornei beijuzeira, tenho uma filha de trés anos, tenho trés irmaos:
Rafael, Geovane, Vinicius, 0 nome de minha mae Cremilda
apelido lu, meu pai é José Carlos, moro na comunidade da
Tapera Melao, estudei até o nono ano.

59



5.1 “A SOCIEDADE NAO NOS AMA”:

Narrativas sobre dores, atravessamentos de género e raca

As historias de vida das mulheres negras, ao longo do processo histérico, quando
narradas, foram narradas quase sempre por outras vozes. Nesse processo, lhes foi negado o
direito de falar por elas mesmas, de narrar sobre suas historias, memorias e o que lhes apetece.
Falar de suas dores? Nunca Ihes foi permitido. As histdrias narradas dessas mulheres ocorreram
no processo inverso, de fora para dentro. Foram contadas por outros, aqueles que se creram
auténomos e no direito para discutir, determinar e legitimar o seu papel na sociedade.

Entendo que a situacdo das mulheres negras na atualidade é construto de um processo
historico e estratégico de apagamento que visou reservar um lugar social de silenciamento,
objetificacdo e violéncia para estas mulheres. No que tange aos processos e construcdo das
(in)visibilidades, segundo Gonzalez (2020), ao considerar a populacdo negra e, em especial a
mulher negra, e as muitas formas de exploragao, “o racismo, enquanto discurso, se situa entre
os discursos de exclusao, o grupo por ele excluido é tratado como objeto e ndo como sujeito.
Consequentemente, € infantilizado, ndo tem direito a voz propria, é falado por ele” (p. 36).

O entendimento sobre o racismo perpassa primeiro sobre o entendimento sobre raga, a
mesma tem uma histéria relativamente longa no mundo europeu ocidental e nos continentes
colonizados por eles. Entre os diversos significados da palavra raca, o Dicionario Aurélio da
Lingua Portuguesa destaca: “Conjunto de individuos cujos caracteres somaticos, tais como a
cor da pele, a conformacéo do crénio e do rosto, o tipo de cabelo etc., sdo semelhantes e se
transmitem por hereditariedade, embora variem de individuo para individuo”. (Ferreira, 1999,
p. 1695)

Segundo Guimardes (1996; 1999), tal definicdo surge apenas no século XIX. De modo
que o termo “raga” foi objeto de sistematizagdo e racionalizacdo da ciéncia biologica. Essa
sistematizacdo, conhecida como racismo cientifico, classifica os seres humanos em grupos
cujas caracteristicas somaticas, relativamente homogéneas, tinham como finalidade explicar
diferencas culturais, habilidades sociais e capacidades individuais a partir dessa classificacao
(Guimaraes 1996; 1996). Mas aqui, 0 que nos é caro na construcao desse conceito é o fomentado
pelas ciéncias sociais e que, em termos politicos, concebe a “raca, como atributo socialmente
elaborado e esté relacionada principalmente ao aspecto subordinado da reproducéo das classes
sociais, isto é, a reproducdo (formacédo-qualificagdo-submisséo) e a distribuicdo dos agentes”
(Gonzalez, 2020, p. 28).
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Logo, raga se associa ao racismo e esta ideologia empregada por marcadores bioldgicos,
antropolégicos e culturais, sendo utilizada em seus discursos para justificar a distribuicéo
desigual de riquezas, de renda, de propriedades, de oportunidades e acessos a servigos que
garantam uma melhor qualidade de vida, entre grupos sociais em posicGes de poder superiores
e inferiores. Na sociedade brasileira, 0 racismo passou por processos de perpetuacao e reforgo
no periodo pos aboli¢do, na medida em que € vantajoso para determinados interesses (Gonzalez,
2020). Nas sociedades de classes, a ideologia, enquanto arma de representacdo do real, é
tendenciosa, passando a ser usada para a manutencdo de um sistema que elege opressor e

oprimido, determinado lugares hierarquico de poder.

E nesse sentido que o racismo, enquanto articulag&o ideoldgica e conjunto de praticas,
denota sua eficacia estrutural na medida em que remete a uma divisdo racial do
trabalho extremamente (til e compartilnada pelas formagfes socioecondmicas
capitalistas e multirraciais contemporaneas. Em termos de manutencéo do equilibrio
do sistema como um todo, ele € um dos critérios de maior importancia na articulagéo
dos mecanismos de recrutamento para as posi¢des na estrutura de classes e no sistema
de estratificacdo social (Gonzalez, 2020, p. 86).

Essa compreensdo, apoiando-se nas condi¢des bioldgicas de sexo e raca, acaba por
suprimir a condi¢cdo humana “justamente porgue nos nega o direito de sermos sujeitos ndo s
do nosso préprio discurso, como da nossa prépria histéria” (Gonzalez, 2020, p. 39). Nas
narrativas das mulheres beijuzeiras, ao empoderarem-se da fala, observa-se que as transcrigoes
de dores advindas do racismo, sexismo e machismo atravessam todas as etapas de suas vidas.
Tais narrativas de dores comparecem nas conversas, sendo importante deixa-las registradas
aqui. A sucessdo de acontecimentos e sentimentos modelam seus percursos individuais e

coletivos, legitimando modos particulares de como cada uma delas da conta de si propria.

Dentro da nossa sociedade as dores sdo relatos de todas as mulheres negras,
é dificil, é muito preconceito, sdo muitas situacdes dificeis que a gente vive.
Eu mesma na minha infancia vivi varias coisas ruins de se vé enquanto
crianca, ndo dentro de minha casa gracas a Deus que ndo aconteceu, mas
acontecia muito a situacdo que muitas as mulheres aqui viviam, a forma
como 0s maridos tratavam de agressdo, de maus-tratos mesmo, de ndo ter
respeito por sua companheira, por sua parceira, de humilhagdo mesmo. Eu
presenciei muito isso mesmo na casa de algumas colegas minha. Parece que
nao incomoda, parece que faz parte da vida da mulher, parece que € natural,
guando ela n&o tem conhecimento que ela tem os direitos dela, que ela néo
pode deixar ser agredida, que ela ndo pode se deixar ser humilhada, nem com
palavras que é uma coisa que acontece muito, agressao por palavra e muitas
de nés mulheres e negras principalmente acha que é normal, que tem que ser
tratada daquele jeito e ndo €, noés ndo devemos ser tratadas assim, ser
agredidas, aceitar essas situacdes que ndés vemos cada vez mais que ta
aumentando, cada vez mais a gente ta vendo, té assistindo, t& acontecendo na
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nossa comunidade esse tipo de agresséo, esse tipo de maldade, dessa falta de
amor para com as mulheres, principalmente mulheres negras. Essa falta de
amor e de cuidado. Porque quando a gente se vé& no outro, a gente nao quer
maltratar o outro, a gente quer amar, assim como a gente se ama, entdo eu
acho que acontece muito isso hoje, essa falta de amor com o préximo, pra
vocé chegar, viver com a pessoa, chegar a tirar a vida daquela pessoa eu acho
uma coisa muito forte, ao mesmo tempo que vocé esta chamando de amor,
vocé tira a vida daquela pessoa, entdo eu acho que é uma coisa muito forte,
muita falta de amor mesmo. Parece gque a sociedade ndo nos ama. N&o nos
ama (Maria de Fatima, 2024).

A situacdo da mulher negra no Brasil esta muito longe de ser considerada o ideal. Como
marcado por Maria de Fatima: “a sociedade ndo nos ama”. Somos subjugadas a passividade
econdmica, social e sexual das mais diversas formas. Aqui, somos exploradas e inferiorizadas,
estratégia criada desde o contexto da colonizacdo. Essas estratégias marcam a falta de
afetividade e nossa soliddo, que sdo dores que nos acompanham a vida toda. Nossa
representacdo na sociedade no que tange a afetividade e sexualidade esta muito presente no
imaginario social de forma estigmatizada, tanto pelo fetichismo como pelo servilismo.

Patricia Hill Collins (2000 apud Reis, 2019) pensa o lugar das mulheres negras a partir
da categoria de imagens controladoras. Segundo a autora, a contextualizacdo dessas imagens se
da pela criacdo de uma série de estereétipos, fomentando representacdes negativas que
objetificam e desumanizam nossos corpos, 0 que justificaria o controle.

Para Lélia Gonzalez (2020), a representacdo das mulheres negras comparece
relacionada a estere6tipos e outras violéncias justificadas pela persisténcia do sexismo e do
racismo na formacdo cultural do Brasil. Nesse sentido, ao acionar categorias trabalhadas por
Freud e Lacan, Gonzalez (2020) destaca que, ao examinar as mulheres negras na interacéo
consciente e inconsciente (memdria), percebe-se que a consciéncia social tende a suprimir
certos papéis que elas historicamente desempenharam. Essa supressao ndo € completa, sendo
apenas um “recalque”, visto que o inconsciente as mantém vivas. Assim, a maneira como as
mulheres negras sdo percebidas determinara o papel que representardo em um determinado
contexto, geralmente associado as no¢des de mae preta, mulata e empregada domestica.

Nessa abordagem politica e econdmica, segundo Gonzalez (2020), a mulher negra
enquanto situacdo de escrava, vamos encontrar em duas categorias: a trabalhadora do eito e a
mucama. A primeira estimulava seus companheiros para a fuga ou a revolta, trabalhava de sol
a sol, mal alimentada e cometendo o suicidio quando engravidava para que seus filhos nao
tivessem o mesmo destino que ela. A segunda, enquanto mucama, era atribuida a tarefa de
manter a organizacdo e funcionamento da casa-grande, ficando sob sua responsabilidade tarefas

domeésticas e, além destas, a tarefa de amamentar as criangas nascidas do ventre “livre” das
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sinhazinhas. Tendo que lidar ainda com “as investidas sexuais do senhor branco que, muitas
vezes, convidava parentes mais jovens para se iniciarem sexualmente com as mucamas mais
atraentes” (Gonzalez, 2020, p. 46).

E enquanto mucama, se origina a figura da mae preta, “aquela que efetivamente, ao
menos em termos de primeira infancia (fundamental na formacao da estrutura psiquica de quem
quer que seja), cuidou e educou os filhos de seus senhores” (Gonzalez, 2020, p. 46). A mae
preta tem um papel de eficicia simbdlica nesse periodo, ela usou de estratégia na forma de uma
resisténcia “passiva” (soube utilizar de forma potente o interior da casa grande), passando
valores, crencgas e a cultura do povo preto para o brasileiro branco. Assim, a partir da sua
realidade imposta, atuou no sentido anti-horario do tempo do esquecimento, garantindo a sua
sobrevivéncia e mantendo vivas suas tradigdes, culturas e lingua (Reis, 2019).

Enquanto mulata, na atualidade, seu termo n&o traz alusdo apenas ao significado
tradicionalmente aceito, a mesticagem, mas a um outro, que Gonzalez (2020) denomina
“produto de exportacdo”. Nesse caso, “a profissdao de mulata é exercida por jovens negras que,
num processo extremo de alienacdo imposto pelo sistema, submetem-se a exposicao de seus
corpos, através do ‘rebolado’, para o deleite de turistas e da burguesia nacional” (Gonzalez,
2020, p. 51). A imagem de mulata, no carnaval, essa grande festa nacional que atualiza com
forga simbdlica o mito da democracia racial, é hipersexualizada. No restante do ano, todo o
desejo reprimido no seu corpo sera liberado em forma de violéncias diversas a que é submetida,

especialmente o relacionado na figura da empregada doméstica.

Ser negra e mulher no Brasil, repetimos, € ser objeto de tripla discriminagéo, uma vez
que os esteredtipos gerados pelo racismo e pelo sexismo a colocam no nivel mais alto
de opressdo. Enquanto seu homem € objeto da perseguicdo, repressdo e violéncia
policiais (para o cidaddo negro brasileiro, desemprego é sin6nimo de vadiagem; é
assim que pensa e age a policia brasileira), ela se volta para a prestagdo de servigos
domeésticos junto as familias das classes média e alta da formacao social brasileira.
Enquanto empregada doméstica, ela sofre um processo de reforco quanto a
internalizacdo da diferenca, da subordinacéo e da “inferioridade” que lhe seriam
peculiares (Gonzalez, 2020, p. 50).

O que se constata é que no periodo pos-abolicdo, no qual os cidaddos eram iguais
perante a lei, a mulher negra passa a ser o sustento moral e de subsisténcia da familia, isso faz
com que seu trabalho fosse duplicado, porque obrigava-a a dividir o trabalho duro da casa dos
seus patrdes e da sua familia (Gonzalez, 2020). Isso ndo mudou nos dias atuais, depois, ela
continua ocupando esse papel de cuidadora do lar nas horas que ndo sdo “vagas”, e de

trabalhadora no horario comercial. Nascimento (1975) destaca ainda que a mulher negra
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brasileira se caracteriza a partir das estruturas de dominagédo presentes em sua vida, as quais
ainda perduram desde o periodo colonial. Tais estruturas definem e reproduzem a condigdo da
mulher negra em determinadas posi¢cdes sociais as quais se mostram proximas aquelas
estabelecidas durante o periodo de escravizacéo, fruto da sociedade colonial.

Levando em consideragdo os fatores historicos e sociais que foram condicionados as
mulheres negras brasileiras, colocamos as lentes sobre as mulheres quilombolas e camponesas
para tensionar os marcadores género e ragca no contexto do campesinato. Para Batista e Oliveira
(2021), é primordial o entendimento de como 0s papéis sociais atribuidos ao género e ao mesmo
tempo atrelados as relacfes étnico-raciais ditaram ao longo da historia as relacdes de posse, uso
e propriedade da terra com implicagdes na reproducdo do campesinato. No Brasil, o racismo e
0 sexismo estdo na génese do campesinato e do modo de exploracdo da terra. Segundo Reis
(2018), as relacdes de género sdo estruturais para compreender as formacdes sociais e se
postulam como centrais para o entendimento de questdes como a diviséo do trabalho,
dominacdo politica, exploragdo e ideologia.

Ha uma luta a se tratar com varias frentes. Coloco-me em posicédo de reflexdo a partir
da méxima associada a Simone de Beauvoir: “n6s ndo nascemos mulher, nos tornamos mulher”.
De acordo com Brah (2006 apud Reis, 2018), nosso género é formado historicamente segundo
nosso lugar dentro das relaces de poder e nossa adi¢do nessa relacdo sé se estabelece por meio
de processos econdmicos, politicos e ideoldgicos. Nessa conjuntura ndo sSomos apenas

mulheres, mas sujeitos categorizados em condig¢des sociais especificas.

As minhas dores foram muitas, sdo muitas. Porque eu sofri muito no meu
relacionamento com alguns familiares do meu ex-marido, do pai dos meus
filhos, sofri muito, muito, muito, muito. Principalmente sobre racismo e sobre
condicdes, porque a gente traz na marca da expressdo do rosto da gente, na
pele. A expressao, desprezo que as pessoas, alguns ddo a gente sabe, me dao
e até hoje dao sabe, porque tem pessoas ainda preconceituosas (Vanessa
Cerqueira, 2024).

Quando analiso a interseccao género e raca e, considerado a narrativa de Vanessa, noto
que ha um aprofundamento no quadro de desigualdades que, por sua vez, coloca as mulheres
negras em situacdo de sofrimento. As mulheres negras sdo oprimidas enquanto mulher e negra.
Existe uma especificidade da opressdo a que sdo subjugadas a partir desses marcadores
interseccionais. De modo que “esses marcadores ndo séo dimensdes fixas, mas estdo imbricados

no terreno das relagoes sociais que sdo dinamicas” (Reis, 2018, p. 8).
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No tocante & nocdo de interseccionalidade, esta comparece como resposta as anélises
feministas e antirracistas. Segundo Crenshaw (1989), ao evidenciar opressdes associadas a raca
e ao género, homogeneizam-se situacdes complexas de sofrimento. Tais andlises, ao tratar de
machismo e racismo, consideram que existe, de um lado, a “experiéncia da mulher”, e, de outro,
a “experiéncia negra”. E a partir dessa abordagem interseccional, Erice e Marques (2017)
destacam que a confluéncia de mulher negra e camponesa €, em si, provocadora de processos
reflexivos consequentes das questdes associadas a0 campo e ao campesinato, assim como das
questdes especificas ligadas & mulher e ao feminismo.

O trabalho produtivo e reprodutivo que sustenta a sociedade é em suma desenvolvido
por mulheres, e em grande parte pelas mulheres negras. As interfaces que culminam nessa
compreensdo revelam que, historicamente, as principais vitimas do capitalismo e da opressao
sdo as mulheres pobres e, sobretudo, mulheres negras (Matthaei, 2002). No territério camponés,
a dimenséo de género ainda retrata as dimensdes das desigualdades sociais, e isso se constata
na compreensdo de uma hierarquia no ser, ter e estar entre homens e mulheres, com
reconhecimento da desvalorizacdo, exploragdo, opressao e subordinacao das Ultimas (Buarque,
2015 apud Villwock et al. 2015).

E possivel inferir que os marcadores sociais de raca e género aplicados na ordem
cotidiana colocam as mulheres negras em situacdo de silenciamento, exclusdo e opressdo,
funcionando como vetores de forca. (Re)existir torna-se um ato politico, frente a identificacédo
dessa realidade. Ha embates a travar em defesa da humildade dessas mulheres. H4 embates em
ser mae, ser profissional, ser filha, ser companheira, ser humano. Para hooks (2024, p. 24), “a
condicdo de mulher na cultura patriarcal nos marca, desde o principio, como seres sem valor
ou com menor valor e, portanto, ndo surpreende que, como meninas, como mulheres,
aprendemos a nos preocupar, sobretudo, em saber se somos dignas de amor”. E quando esse

valor é colocado a prova, nos agridem, nos matam. A dor € latente nas narrativas, 0 GRITO!

Minhas piores dores, foi na convivéncia com o pai dos meus filhos. No comeco
era bom, era ruim ndo, era vida de casal mesmo, ele ia trabalhar eu ia, fui
trabalhar na olaria. Eu trabalhava ganhando que nds ndo tinha nada mesmo.
Depois comegou a ficar ruim, foi uma vida sofrida minha. Eu ndo gosto de
falar dessa convivéncia que me d& uma raiva. [siléncio e respiro profundo].
A minha primeira filha era pequena, a pessoa quando tem crianca pequena,
a crianca nao deixa trabalhar, fazer nada. Ai quando ele chegou eu tava
fazendo a comida no fogo era assim no chdo, sentada aproveitei que ela
dormiu ligeiro e botando a comida no fogo, ele chegou umas onze hora,
chegou brigando fazendo aqueles palavrdo. Dizeno onde eu tava que tava
fazendo de comer aquela hora? Ai me deu um chute aqui na minha costela,
eu cai sem fala, sem nada e desmaiei. Ai eu s6 vim em mim depois que 0 irmao
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dele veio. Que me levantou e me deu agua, que eu tomei agua, respirei e
comecei falar. Eu fiquei sentindo esse problema, dessa pancada, até que uns
dois ou trés anos gque eu nunca mais senti. Eu falei que ia fazer um exame,
mas quando fiz, a ultrassom ndo deu problema nenhum, desse dia pra cé virou
um inferno. Vocé sendo o mandante da sua responsabilidade e ter um
companheiro ruim, mais com a vivéncia, se aceitar e ficar é porque quer.
Porque quer e gosta disso ai. T& errado. Alids nunca foi certo, s6 que
antigamente a maioria e eu tiro por mim que eu apanhei também, eu ndo vou
mentir eu apanhei, sé que e eu aprendi assim, como € que a pessoa faz de tudo
para as coisas, € mulher, toma conta do filho, cuida da casa e ainda apanhar?
Eu vou pegar bater também. Nem que o brago do homem seja mais forte do
gue 0 meu, mas eu bato. Depois de umas trés vezes que eu apanhei eu comecei
também bater. Eu ndo batia, eu ndo ia de mugue que a minha mao era fraca,
entdo eu pegava uma faca ou uma foice, tinha um facdo mais uma enxada.
Uma enxada, 0 que eu tivesse na mao eu ventava e ndao queria nem saber.
Depois quando eles viu o coro arder, sabia que eu ia enfrentar mesmo, nunca
mais me bateu. E hoje em dia eu ndo como é que disse, tem tanta prote¢ado
pra vocé fazer sem vocé revidar nem bater. S6 que meu conselho pra todas
que é agredida é denunciar ou cacar uma providéncia porque isso ai nao
existe vocé ser sofredora, batalhadora e viver numa condigdo dessa (Maria
Silvia, 2024).

Maria da Silva é minha mée, portanto, quando crianca assisti a essas cenas incontaveis
vezes. No inicio, na minha ingenuidade da infancia, ndo entendia. Como eram cenas que se
repetiam em casa e com as mulheres do quilombo, achava que era normal o0 homem agredir a
mulher. Mesmo achando “normal”, sempre me questionava. No recorte dessa narrativa
percebemos a naturalizacéo das violéncias para com as mulheres negras, fruto do processo de
invisibilidade e apagamento histérico do qual fomos acometidas ao longo do tempo. Quando
casadas nossos corpos pertencem a nossos maridos, eles, representacao do Estado patriarcal.

Meu pai era alcoolatra, bebia, chegava em casa e transformava tudo em caos. Com o
tempo, as repercussoes e intensidade das violéncias que se refletiam em nos filhos (apanhei do
meu pai, incontaveis vezes, com seus punhos, cinto, galhos de plantas ou o que tivesse ao seu
alcance e sobretudo com palavras), eu comecei a temer o meu destino e a odiar meu pai e a
todos os homens. Eu ndo queria aquele fim, ndo aceitava e me revoltava. N0s somos ensinadas
desde cedo que mulher tem que casar, e meu pai repetia essas falas a todo instante, e eu odiava
a ideia de esse fato se realizar um dia, odiava essa concretude fatidica do que seria real, do que
seria ideal. Defendi minha mée, incontaveis vezes, apanhava outras tantas e me refugiava na
casa da minha avo. A dor acompanhava nossos corpos negros e femininos.

Eu lembro do caminho que eu fazia até a casa da minha avé para me sentir protegida,
acolhida, longe da gritaria, dos socos. Mas 0s ecos me seguiam até |14, até a noite, até o outro
dia, até hoje. Entdo, eu escuto 0s ecos nos siléncios dessas mulheres, um entendimento muatuo

de que eu sei, ndo sinto como vocé, mas sei pelos caminhos que te trouxeram e que VOCé acessa
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agora. Os ecos da dor nos perseguem e nos fazem nunca esquecer. Mas era na casa da minha
avo que me sentia segura. E 0 meu lugar de tranquilidade até hoje, mesmo que seu corpo em
carne nao esteja mais nesse plano, seu espirito segue naquele lugar.

As violéncias fisicas cessaram, como narrado por minha mae, quando ela comecgou a
revidar. Esse revide marca uma nova era na nossa casa. Trata-se de um momento de ruptura,
ainda que o cenério de violéncia ndo mude em sua completude. Noto como o amor aos seus
filhos, que por anos assistiram aquelas agressdes, bem como o fato de minha mée observar
como outras mulheres do quilombo também sofriam com a méo pesada do machismo, foram
pontos importantes para que se encorajar a quebrar o ciclo de abuso e violéncia.

Sobre o cenario de violéncias, nossa casa era pequena, sempre foi a mesma casa desde
gue nasci. Foram feitas algumas alteragdes com o tempo pelas iniciativas de forca e cuidado de
minha mée. Minha mae sempre se preocupava com 0 nosso conforto. Nas condi¢Ges que
tinhamos ela fazia tudo. Era um tudo de cuidado, afeto e amor. Ela trabalhava com meu pai na
olaria, quando chegava o verdo e o trabalho na roca ficava parado, trabalhdvamos também
carregando agua na cabeca para molhar o barro para amassar e produzir telhas e tijolos. Ela
cuidava da casa e trabalhava com os vizinhos, muitas vezes em troca de alimento para casa. Os
finais de semana, quando geralmente meu pai recebia o dinheiro referente ao trabalho daquele
dias, ele gastava com alcool e dividas na venda de seu Bi, que era seu empregador e tinha uma
bodega do lado da olaria. Ent&o seria mais uma semana de ciclos, trabalho, agressées, alcool e
gasto do dinheiro da familia. E seguimos as fases da vida entre o ter e ndo ter. Até que 0s acessos
as politicas publicas de auxilio chegaram, minha mde comegou a comercializar o beiju,
empoderar-se e ter o seu proprio dinheiro. E a gente comecou a ter o que comer. “E havera

espetaculo mais lindo do que ter o que comer"? (Carolina de Jesus).

Antes eu morava na casa, so tinha dois quarto e meus quatro filhos, dormia
numa cama s6 e eu sempre falando que ia fazer minha casa, ia fazer meu
guartinho e ia crescer e crescer. Depois que eu tivesse desavenca, uma briga
com o marido, eu falei sempre, que eu ia largar ele, ia fazer um quarto pra
mim s6. Indo embora, os meus filhos disse que ia tudo mais eu, que ninguém
aguentava mais a confusdo. Ai Deus achou justo que eu podia ficar com meus
filhos e ele ndo podia. Porque se eu morresse ele ficasse, mas nenhum era
hoje o que era, porque ele nunca deu valor a nenhum mesmo. O que fez, o que
fazia, que estava estudando o que néo estava. minha filha, ela ai, estudava em
Feira na UEFS. Ele dizia que ela estava era cacando era macho, ndo era
estudante nenhum. Aquilo tudo me doia. Ai eu falei, oh meu Deus, se Deus vé
quem morre quem é bem pro meus filhos se é eu ou ele, se for ele me leve. E
se for eu que ser bom pros meus filhos leve ele, ndo deixe ele ndo cuidar dos
meus filhos. Deus ouviu minhas preces e levou ele e eu fiquei. Cuidando dos
meus filhos. Hoje, ndo posso cuidar mais, porque eu ndo tenho condicGes
(Maria Silvia, 2024).
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Meu pai faleceu em janeiro de 2015, de forma repentina. Morreu dormindo. Foi um dia
de que ndo tenho muitas lembrancas, mas lembro das sensacGes. Um dia do limbo que a gente
pensava e, agora? Como sera? Um misto de tristeza e calmaria. Nos anos seguintes a gente
destruiu aquela casa, literalmente derrubamos e reconstruimos um novo lar. As novas paredes
e cores contam uma nova historia. Minha mée, como narrado por ela acima, queria uma casa
grande, cheia de quartos (hoje séo cinco) e banheiro. A nova casa é cheia de gente, de vida, de
paz e uma tranquilidade que esperamos uma vida inteira.

Mas os casos de violéncias continuam em outros lares. As mulheres se concentram no
aconchego, nas tarefas de cuidado e afeto, mas sdo as principais vitimas de agressdes e
feminicidios. O patriarcado como sistema de dominacgdo se utiliza da violéncia sexista para
sujeitar nds mulheres e dessa forma a sociedade brasileira é forjada, sem esquecer que esse
processo é fruto do uso da violéncia como elemento fundador dessa nacéo, Brasil. Lourdes
Bandeira (2014 apud Corrijo; Martins, 2020) sinaliza que essas violéncias ndo se referem as
acOes e pensamentos de aniquilacao de sujeitos que sdo considerados como iguais e percebidos
nas mesmas condicOes de existéncia e valor como aquele que a pratica. O oposto, 0s motivos
das violéncias seriam as expressdes de desigualdades baseadas na condicdo de sexo, que
comeca no seio familiar, onde as relac6es de género se constituem por meio hierarquico. Porém,
ndo se negam as situacGes em que marcas de raca, classe, dentre outras, modificam a posicéo
em relacdo aquela do nucleo familiar.

Esse cenario de violéncia e ataque a vida das mulheres negras ndo estd longe do
quilombo. Tragicamente, em 2023, uma das beijuzeiras, parte deste estudo, foi brutalmente
assassinada no quilombo, dentro de sua casa por seu atual companheiro. Suas irmds, filha e
companheiras narram esse fato nos excertos a seguir. Uma dor que marca todas nds e que ainda
é muito dificil falar sobre. Mas € necessario ressoar esses gritos de justica e de que queremos

viver melhor com seguranca, autonomia, liberdade e dignidade.

Minha mée pra mim é o maior exemplo de mulher, minha mée é uma mulher
guerreira, criou eu e 0 meu irmdo praticamente sozinha, entdo minha mae é
a mulher mais incrivel do mundo. Foi muito doloroso porque eu perdi ela
numa violéncia muito pesada, perdi minha mde para o feminicidio e é
bastante doloroso para a gente, eu acredito que isso nunca vai passar
(siléncio) (Crislane Gonzaga, 2024).

Uma dor que eu carrego também é sobre a minha irm& porque a gente sofreu
tanto, lutou tanto passamos por tanto racismo, por tanto preconceito, a gente
viveu vidas dificil, vidas ruins, infancias boas, infancias ruins também e
depois da gente ter a nossa vida pronta né, a dela foi tirada, a dela foi tirada
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cruelmente e por tras dela né, porque ndo foi nem por frente, foi por trés,
porque ela foi morta pelo companheiro dela, pelo um companheiro que nem,
momento de relacionamento de cinco, seis meses, vocé conhecer uma pessoa
e nem sei como que se chama um relacionamento de cinco seis meses. Vocé
nem conhece, a gente vive dez anos, quinze anos e a gente ndo conhece a
pessoa totalmente né. E vocé ser morta na sua casa dormindo, nem acordada
vocé tava sem vocé ter defesa nenhuma e isso é uma dor que sem tamanho.
Foi um dia de quarta-feira. Meu sobrinho veio me avisar, e antes disso,
poucos minutos antes a gente conversava na quarta-feira. Como a gente
comecava a fazer o beiju, a gente sempre gostou de fazer beiju cedo, a gente
comegava na segunda de tarde para quando for na quarta-feira a gente
terminar. Ai eu mandei uns audio pra ela no WhatsApp e ela demorou de
ouvir. Quando ela foi dormir, era costume a gente se falar, ai como ela ja
tinha feito o beiju e ja tava se descansando porque ela dormia cedo, seis horas
ela ja tava deitada. Ai, era mais ou menos seis e onze, ela olhou o audio e me
retornou a ligacéo e ficou conversando comigo. Eu falei: eu vou fazer o de
coco, era mais ou menos seis hora, eu vou fazer o beiju de coco. Ai ela falou
assim: “6 minha irma deixa pra tu fazer amanha, amanhd ainda € quinta,
amanha tu termina, ja é seis hora, amanha tu termina”. Assim mesmo eu ouvi
o conselho dela, né, e deixei. Terminei o que tava no forno, terminei. Menos
de meia hora o meu sobrinho veio me chamar e falar do acontecido que o
companheiro dela tinha matado ela, que ela tava toda ensanguentada no chéo
se jogando. Isso é uma dor gque ndo tem guem...s6 Deus é quem conforta a
gente, somente, s6 Deus. Isso tem um ano, no dia vinte e quatro de setembro,
faz dois anos (Vanessa Cerqueira, 2024).

Assim, é triste, [...] uma colega da gente beijuzeira do nosso grupo, arrumou
um companheiro, eu td de prova, o companheiro para ela era um deuses.
Ajudava ela a fazer tudo, ela tava na casa de farinha fazendo beiju e ele levava
café, levava cigarro, levava agua, levava tudo por ela. Dia de sabado chegava
em lIrara e ajudava ela a vender, ele trabalhava de pedreiro também,
comprava as coisas, dava dinheiro a ela, eu falo porque eu vi, e que ela
sempre falava que ela nunca teve um marido, um companheiro para dar
dinheiro a ela, tudo era o dela e esse dava dinheiro a ela que ela ndo ia largar
marido dela que ajudava ela a fazer as coisas e tudo de casa. Ai era um amor
roxo, para depois do nada, sem esperar do nada, acontecer o que aconteceu
com ela morrer com tanta facada que ele deu. Eu até hoje nunca me conformo,
e eu me senti culpada, me deu uma dor forte porque na época ela ja tava mais
ele querendo separar, sé que eu ndo sabia. Chamei ele para trabalhar aqui
em casa, botar um piso, so que ela ja tinha falado com o filho que quando ele
terminasse meu servico que ia embora, ela tinha acabado de fazer o beiju
dela, tomou seu banho morno, foi se deitar para se descansar e depois
acontece uma tragédia daquela, toda esfaqueada sem ter um socorro, até hoje
eu fico sentida quando vem na mente, tenho a foto dela, o album dela no meu
celular e podia ta aqui no meio de n6s, podia ta sendo entrevistada também,
uma pessoa sofredora desde pequena, tinha seu lar, fez sua casa sozinha,
comprou seus méveis de dentro de casa, consertou a casa e ndo teve direito
de gozar deles por causa de um triste companheiro que arrumou, se
mostrando um psicopata, que era isso e aquilo pra ela, mas no fundo coragéo
cruel que faz um neg6cio daquele com a criatura, isso ndo existe, é triste pra
ela, pra todos nos (Maria Silvia, 2024).

Eu prefiro ndo falar (siléncio).
N&o consigo falar nada néo...
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E demais uma ferida no peito que n&o cicatriza, sabe... (Vanusa Cerqueira,
2024).

Recente publicacao do Brasil de Fato, apoiada pelo Atlas da Violéncia, publicacdo anual
do Instituto de Pesquisa Econémica Aplicada (IPEA), aponta que, em 2021, 2.601 mulheres
negras foram vitimas de homicidio no Brasil. Esse nimero representa 67,4% do total de
mulheres assassinadas. Também corresponde a uma taxa de 4,3 vitimas para cada populacao de
100 mil. Trata-se de um indice 79% superior ao das mulheres ndo negras. De acordo com a
publicacéo,

historicamente, pessoas negras sdo as maiores vitimas de violéncia no Brasil,
aspecto que, infelizmente, se discute ano ap6s ano nas edi¢ces do Atlas da
Violéncia. Quando falamos de violéncia contra as mulheres, os dados nédo
diferem: a violéncia letal € mais prevalente entre mulheres negras do que nao
negras.

De acordo com dados apresentados pelo Laboratério de Estudos de Feminicidios, que
toma como referéncia o Relatério do Forum Brasileiro de Seguranga Publica, divulgado em
marco de 2024, a cada seis horas, uma mulher é vitima de feminicidio no Brasil. Desde a
aprovacao da Lei n° 13.104/2015, que considera o feminicidio como um crime motivado pela
condicdo de género da vitima, aproximadamente 10,7 mil mulheres foram mortas no Brasil. Os
dados alarmantes mostram um aumento de 1,6% nos casos em 2023 em relag&o ao ano anterior,
totalizando 1.463 vitimas. O feminicidio envolve situacdes de violéncia doméstica e familiar,
além de menosprezo ou discriminacdo a condi¢do de mulher. O crime é punido com penas que
variam de 12 a 30 anos de prisdo, mas esse fato, ao que parece, nao tem sido suficiente para
garantir a protecdo e a continuidade da vida das mulheres negras.

Para novamente situar essa realidade no quilombo de Tapera Meldo, narro aqui um
acontecimento. Enquanto ministrando aula na escola, comegamos a escutar carros passando e
outros movimentos que ocorriam ao redor. Eu e os alunos, meus parentes, tinhamos escutado
passos de alguem correndo e latidos de cachorro. Um tempo depois ouvimos o barulho da sirene
da policia que parou na escola e pediu informacdes de como chegar a casa de Clenilda, nossa
lu. Eu liguei para minha mae e ninguém atendeu. Nesse tempo de espera, a gente sentia que
algo estava fora do lugar. Como o vento agitado anunciando uma tempestade. Uma ligagdo. A
tragédia. A noticia explodiu. E foi momento de terror, a aula terminou, fomos para casa, tentar
entender, nos abracar e orar pelas proximas noticias de que ela estava bem. Ela ficou na Unidade
semi-intensiva (UTI) , durante uns dias, mas a morte chegou. N&o sorrateira. Ela foi anunciada

por um homem dias antes.
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E muito dificil ser mulher e preta nessa sociedade racista patriarcal. Nos continuamos
lutando por um direito basico que € o da escolha. N&o temos o direito de escolha. Meu néo e
meu sim ndo tém valor. Sobrepdem-se as nossas vontades e determinam o nosso modo de viver.
Clenilda néo teve o direito de escolher, porque quando ela assim o fez, ela foi morta. Nao
morreu, ela foi morta. Fico me perguntando muitas vezes: sera que nossas trajetorias ndo séo
construidas nas fissuras das poucas escolhas que fingimos serem nossas? Mas logo entendo que
essas fissuras que nos permitem seguir, na verdade, foram forjadas por outras, que vieram antes,
com muito sangue e suor.

Os siléncios que se fazem presentes nos relatos s&o um respiro fundo de cansaco de
lembrangas e um "ndo quero falar sobre isso". H& um entendimento no siléncio. O siléncio
explica muito mais que palavras. Clenilda era uma mulher feliz, sorridente, engracada, amava
muito e intensamente, ela era viva, cheia de vida. Ela ainda vive. Na memoria e vida dessas
mulheres seu legado continua vivo. Nos revolta sua morte, nos incapacita, impossibilita, nos da
raiva, 6dio e dor. E injusto. Quantas de nos terdo que morrer, quantas de nds ainda vao morrer?
NOs somos marcadas constantemente pela dor, usadas para perpetuar o projeto de dominacao-
exploracdo dado na sociedade capitalista-patriarcal.

Assim se fez e se faz a histdria das mulheres negras no Brasil, na dindmica entre
opressdes, exploraces, sangue, assassinatos, mas também lutas e resisténcias. E ao
compartilhar memorias do sofrimento de suas lutas, elas se libertam, se refazem, se irmanam.
Mesmo com toda essa trajetoria de dores e sofrimento, elas amam, elas distribuem amor. Elas
construiram lares. Tal como destacou bell hooks (2020), ha um poderoso papel exercido pelas
mulheres negras na construcdo de lares como espacos de resisténcia. Elas compreendem “o
significado do lar em meio a uma realidade social opressora e dominadora, do lar como espaco
de resisténcia e luta por libertagdo” (bell hooks, 2020, p. 48). Elas (re)existem fazendo das dores
e cicatrizes armaduras para se fortalecerem e suportarem os obstaculos e as investidas acionadas

por uma sociedade patriarcal, machista, racista e violenta.

5.2 BEIJU: “NOSSO OURO BRANCO"

A libertacdo que brota das méaos

H& poesia! O processo de fabricagdo é ancestral e manual. Da terra a terral A seguir,

compartilhamos narrativas e imagens que anunciam as etapas da producéo do beiju.
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“Se a gente for ver desde o plantio, desde
a preparacdo do solo ao beiju, se a gente
for contar muita gente, muita gente nao
vai querer fazer ndo, viu, porque agora
tem um trator para arar a terra e antes a
gente capinava, capinava a terra.
Algumas pessoas queima, eu mesmo nao
queimo, eu gosto de deixar o cisco
apodrecer debaixo da cova. A gente corta
0s pedacinhos de maniva, mais ou menos
um palmo e planta pra que em um ano,
um ano e 2 meses a gente arranque, vai
depender da semente da mandioca se a
terra for estercada, bem estercada, bem
preparada depois desse tempo a gente
arranca” (Vanessa Cerqueira, 2024)

Figura 10: Sementes

Leva pra casa de farinha. Quem tem a
carroga, carrega na carroga, quem tem

o carro aberto carrega no carro aberto,

guem ndo tem carrega no carrinho de
m&o ou no jegue. A gente leva pra casa
de farinha, raspa, junta o mutirdo com

as pessoas que gosta de dar digitorio”

(Vanessa Cerqueira, 2024

Figura 11: Tradicao
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Fonte: Acervo da autora, 2024.

72



Figura 12: Tira a goma

Figura 13: A massa da mandioca, é massa.

o 4

Fonte: Acervo da autora, 2024.

“Tira a goma. Porque a goma € assim, ela
tem duas partes. Tem uma parte que a gente
lava que chama lodo da goma. A gente lava
aquele lodo, ai aquela outra parte que fica a

gente desmancha na agua toda, desmancha
todo naquela 4gua. Ai vocé cba em outra
agua no outro dia e ai deixa assentar |4,
quando assenta vocé torna lavar direitinho
um pouquinho do lodo que ficou e ai
antigamente a gente pegava um pano,

colocava naquele vaso de goma a cinza, a

mesma da lenha que a gente coloca o fogo no
forno, ela vira cinza né, entdo aquela cinza
que a gente colocava o pano e colocava
aquela cinza pra chupar aquela 4gua da
goma, quando aquela goma tava bem Umida”
(Ldcia, 2024)

“No outro dia a gente vai, torna a
coar novamente, ai deixa a goma
secar. Se ndo quiser secar, a gente
usa a fécula, que a fécula chupa a
agua. Penera, vem pra casa de
farinha do beiju, pde lenha no forno.
Cessa a goma, penera a goma pra
fazer o beiju”

(Vanessa Cerqueira, 2024)
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Figura 14: N&o é uma receita de um bolo...

a ™ A‘ iy >
Fonte: Acervo da autora, 2024

E um processo bom! Nosso ouro
branco!
(Maria de Fatima, 2024)

Porque beiju é assim, beiju nao € vocé dar
uma receita de um bolo, vocé pega a receita e
faz um bolo, mas o beiju ndo tem receita,
porque vocé tem que ter raizes pra beiju, ndo
é receita. Pra saber a massa, pra saber o ponto
do beiju, como é que faz o beiju pra ele ndo
ficar grosso, pra ele ndo ficar fino demais,
aquele ponto daquela tapioca, por mais que
eu lhe dé uma receita ele ndo dé certo, é a raiz
mesmo, a raiz! (Lucia, 2024)

Figura 15: Beiju, nosso ouro branco.

Fonte: Acervo da autora, 2024
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5.3 NOS FALANDO DE NOS:

Eu sou quem sou, porque ndés somos - a continuidade!

Sempre refleti sobre a veia que tece os saberes e as experiéncias das mulheres desse
quilombo, sobretudo das mulheres beijuzeiras. Nessas reflexdes, sempre busquei por um
comeco como se tudo tivesse um inicio, um meio e um fim. Ledo engano, é dificil mensurar o
comeco, nunca conseguirei, e o fim, esse ndo existe, constatado na obviedade da vida cotidiana,
ao menos no modo de vida dessas quilombolas. Quando uma encerra seu ciclo em vida, ela
renasce em outra. Uma sempre deixa um pouco de si nas outras, logo, todas estdo conectadas
como uma grande teia, sustentaculo de toda a comunidade.

E no pensamento do meu parente, Nego Bispo (2023), a constante circularidade da vida
faz com que toda matéria existente seja moldada em ciclos que se repetem, seguindo uma
estrutura infinita de inicio, meio e inicio. E como o ciclo continuo de brotar, crescer, morrer, se
decompor e se tornar adubo, se tornando alimento para que outras vidas possam emergir.
“Somos povos de trajetorias, ndo somos povos de teoria. Somos da circularidade: comeco, meio
e comeco. As nossas vidas ndo tém fim. A geragdo avo € 0 comeco, a geracdo mae é o0 meio e
a geracdo neta é o comeco de novo” (Santos, 2023, p. 71).

A prética de fabricacdo do beiju é transmitida de geracdo em geracdo dentro do
territorio, numa relacdo matriarcal. Sua origem esté ligada com a origem da comunidade, ndo
ha tempo dissociativo. As beijuzeiras no tempo de hoje ddo seguimento ao legado de outras,
criando o seu proprio. Logo, ndo existe comeco, existe continuidade. Nesse tocante é importante
ouvi-las e nas linhas que se delineiam elas falam de como tudo “continuou” para elas. As

narrativas extensionam a dimensao de suas infinitudes.

Na verdade eu ja comecei, minha méde ja comecou da mae dela, da bisavo
dela. Minha mae comecou. Naquele tempo eu tinha oito ano, ai ja ia pro
mercado com ela com aquelas cuia de beiju, botava tudo assim no chéo, todo
mundo ia e vendia e eu ia com minha mae. Dai eu fui crescendo e também
comecei a fazer e vendia nas cuia no chao, todo mundo chegava metia a mao,
panhava seu beiju, metia nas sua mochila que ndo era como hoje, era
desvalorizado sabe, ndo era como hoje né, todo mundo sabe que era muito
desvalorizado. Entdo elas vendia, eu comecei a vender também, ai eu parei
quando eu tive os filho, depois que meus filho ja tava ficando grandinho eu
comecei de novo porque tava sendo muito dificil pra mim e ai eu comecei a
vender de novo. Ai também a minha filha Fatima, antes de ter Lidiane ela ja
comecou a vender, fazia beiju assim com o barrigdo. Ai ela comegou, ela fazia
levava num vaso, eu vendia 0 meu e o dela e ai pronto. Era, eu comecei a
trabalhar com ela. Dai veio Jocineide comecou a trabalhar mais eu que ela
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morava na cidade. Entdo ela comecou a trabalhar pra me ajudar, daqui a
pouco eu falei: olha Jocineide eu vou lhe dar a minha banca pra vocé ficar
vendendo seu beiju também, ai ela comecou a fazer o dela e ta tocando a vida
s0, Crisangela também faz beiju. Aprendi a fazer beiju com minha mae e
ensinei minhas filhas. Ser Beijuzeira é uma profissdo. As minhas filhas, a
profissdo delas foi a minha mesmo. Pra mim é muito cansaco, muita luta,
mas pra mim, eu acho que vale a pena. Porque assim, eu tenho a minha
cumade ali que é a sua mée, que ela sofria muito também sem fazer o beiju.
Um dia eu chamei ela: cumade faca beiju pra vender que a senhora nédo tem
como viver desse jeito, ai ela disse que ndo ia fazer, ndo porque ela néo tinha
fregués e ia vender esse beiju pra quem? Ai eu disse que ela podia fazer o
beiju gque sem vender ndo vai ficar, ai ela comec¢ou a fazer um pouco, 14 vai,
vai juntando, e ai ela comecou também a vender (LUcia, 2024).

Minha filha, eu vou te dizer e vocé vai fazer a conta. Quando eu comecei a
vender beiju eu ndo tinha filho ainda ndo. Foi assim, um dia a cumade chegou
aqui e me pediu um café, Licinho trabalhava na oleria fazendo telha, e ai ela
me pediu um café, que ela tava na casa de Madalena e eu disse a ela que eu
ndo tinha nada dentro de casa porque Licinho trabalha pra Piu. Seu Piu
pagou Felipe, pagou Tiago e ndo pagou Licinho pra ele fazer as compra
porque disse que o dinheiro tinha terminado que era pra Licinho ficar pela
tarde pra receber o dinheiro. S6 que aconteceu que Piu despachou Licinho e
ndo pagou o dinheiro e ele veio embora pra casa e chegou com a sacola do
jeito que foi. Tinha duas galinha no terreiro e eu falei: nés pega essa galinha,
a gente mata, mas eu falei que nao tem tempero e agora como que vai comer?
E eu disse que tinha sal, tem um dentinho de alho, favaca, tem quioi6, tem
horteld e ai a gente faz a comida. Matamos essa galinha, ndo tinha filho nessa
época. Ai eu disse a ela que a gente ndo tinha nada, e ela falou se aquela
mandioca ali era minha, eu disse que era. Ela disse para eu arrancar a
mandioca e ir pra fazer uns beiju, que eu ficava de junto dela. Ela ja
trabalhava com beiju, ai eu fui pra la e Licinho comecou a falar: como eu ia
fazer beiju se eu ndo sabia fazer. Eu falei que eu néo sei fazer beiju que eu
nunca fiz, tu vai mais eu?E ele disse que ndo ia ndo. Ele ja fazia dentro de
casa pra comer, mas pra vender ndo, ndo tinha casa de farinha, néo tinha
nada. Ai eu fui la pra cumade Biu com o carro de mao de mandioca, cheguei
Ia tirei a goma, ela me ensinou a tirar a goma. Nos tirava a goma na mao com
a penera de palha e agora ndo tem mais vai tudo de plastico né isso? Tirei
essa goma, ela me ajudou a tirar, ai quando ela terminou de fazer o beiju
dela, ela fez 0 meu, me explicou tudo direitinho, ai eu vendi cinquenta mil reis
de beiju. O beiju todo deu cinquenta mil reis e vocé nem sabe 0 que é isso
(risos). Ai quando eu vi esses cinquenta mil reis na minha bolsa, mas eu fiquei
numa alegria, num amor que vocés ndo sabe, foi meu primeiro dinheiro que
eu peguei, foi minha primeira feira que eu fiz do beiju (risos). Eu comprei
carne, eu comprei café, eu comprei acucar, eu comprei feijdo, arroz,
macarréo, naquela alegria com aquele coragéo tdo maravilhoso, tdo aberto
de ver esses cinquenta mil reis na minha bolsa. Ai continuei a vender, depois
fui juntano dinheiro e juntava dinheiro naquela época. Na segunda vez eu fiz
cem e eu falei que eu jatava é rica. Ai esses cem mil reis eu fiz minhas compra
toda que eu tive que fazer e trouxe outra quantidade e guardei. E ai lavai eu
juntando e toda alegre e feliz. Licinho parou de ir ganhar e fazer telha pra
seu Piu, e ai Piu disse que Licinho ja tava rico que botou a mulher pra vender
beiju e tava rico. Ai ele disse a seu Piu que ndo estdvamos ricos nao, mas que
ndo ia mais carregar barro que ele ndo tinha pago a semana a ele e a gente
teve que passar a semana com uma galinha. Eu pegava cada bolo de barro
mais Licinho que minha cabeca parece que ta funda até hoje de carregar bolo
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de barro pra bater e fazer telha. Gragas a Deus através desse beiu hoje eu
tenho a minha casa, eu tenho esse carro € através desse beiju e agradeco a
Deus por esse beiju, que agora a gente ndo ta vendendo muito porque tem
muita bejuzeira, gragas a Deus. também tem aquela tapioca que a gente faz,
tem aquela sacola que a gente espreme a goma que na época nao tinha, era
na mao e tudo, ja aumenta para as bejuzeira e eu gracas a Deus foi através
desse beiju que eu nédo falo mal, eu ndo falo mal desse beiju. (risos). Quando
eu cheguei naquele mercado pra vender, o acougue de carne cortava carne
dentro do mercado, aquele mercado era todo por um. Aqui vendia feijdo, aqui
vendia farinha, aqui vendia o beiju, ali cortava carne, eu achei muito
maravilhoso. Quando dividiu e cada um foi para o seu canto, eu achei muito
diferente, quando era tudo junto eu achava muito bonito, ali vendia todo
mundo junto todo mundo tomava sua cervejinha, todo mundo numa alegria,
ninguém discutia um com o outro, todo mundo cortava uma carne, todo
mundo vendia beiju, outro vendia farinha, outro vendia requeijdo, tudo era
ali. E das beijuzeira véa 4, dessa época s6 tem eu, mas eu ndo té fazendo
também, mas vou vender que a namorada de Joelson faz beiju para vender
em Santa Barbara, faz beiju em casa pra entrega, ela s6 ndo pode ir mais eu,
entdo para eu ndo ir sé ele vai empacotando e eu vou vendendo, mas eu
sempre dou o dinheirinho dele, ndo dou todo que eu ndo sou boba, fago as
compra também pra me ajudar (Donata Francelina, 2024).

Eu n&o tinha plano na minha vida de fazer beiju. Eu sempre fazia pra comer
em casa, nunca veio na mente de eu vender beiju, s6 que um dia eu
conversando mais uma colega minha e comadre, ela vendia beiju na época,
ela fazia um pouco também, sé que o médico proibiu ela de fazer beiju que
ela tinha varios problema, ai ela perguntou se eu ndo queria fazer o beiju pra
vender no lugar dela. la ter os fregués dela e pa. Eu falei pra ela que eu néo
sabia fazer, so sabia fazer aquele de pedago quadrado. Ela disse que era pra
eu fazer assim mesmo e vender s6 o quadrado e tentar aprender fazer outro.
Ai ela falou: a senhora faz um, se ndo gostar e ndo vender vocé ndo faz mais,
ai isso mesmo eu fiz, e um dia s6 fazia do quadrado. Ai fui vendendo na minha
barraca no meio da rua, ndo tinha mercado na época, ai gostei. Comecei a
fazer. Vendi, pegava uns das meninas, aquele pacote diferente pra botar l1a na
barraca e vendia. Depois eu comecei fazer daqueles outros modelos de fazer,
ai pedi a Vanessa pra me ensinar. Ai, sempre eu ia pra la ela me ajudando,
eu fazer, me ensinou. Eu sei que eu aprendi, comecei a vender e a fazer um
pouquinho a mais. Ai comecei a vender, ai quando consertou 0 mercado que
inaugurou cada um teve o seu lugar e nisso eu estou vendendo até hoje. E
melhorou bastante porque antes eu falei: eu vou fazer porque eu ja ganho, ja
tenho dinheiro pra comprar feira, ele, o marido, ja trabalha também e eu vou
fazer, que ja € um dinheiro extra, ja serve pra comprar um remédio, fazer um
exame dum filho meu, um negdécio. E € isso mesmo que eu vou fazer. Comecei
fazer s6 que ele viu que eu estava fazendo beiju, tava arrecadando aquele
dinheirinho, ele parou de trabalhar, nem ia I4, s6 ia quando queria, eu pra
ndo ver meus filho faltar nada nem as coisas pra comer, eu cheguei peguei
minhas coisa pra fazer minha feira com o dinheiro do beiju, fui fazendo, fui
vendendo na feira e 14 vai gostando. E ele sempre gostando também, néo
fazia nada e ainda brigava pra ndo comer, ainda mandava eu trazer até coisa
pra ele comer, com esse dinheiro, ele ndo ligava de ir trabalhar e eu parei de
ir pra olaria pois que quem faz beiju ndo tem tempo. Eu fiquei tendo minha
rendazinha e ajudei meus filhos a comprar um caderno, 1&pis pra ir pra
escola. E ai ajudando depois a minha segunda filha, que foi pra UEFS, la
pra faculdade, eu ajudando, meu beiju serviu bastante. Ai passou a ser
professora. Os outros meninos estudou e passou pelo ensino médio terminou.
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Minha menina mais velha, arrumou o marido também, a minha primeira, teve
uma filha, eu ensinei ela a fazer o beiju, eu falei vamos fazer o beiju pra tu
vender e eu divido a banca mais tu. Tu vende teus beiju pra ndo estar
esperando por homem, pro teu marido comprar tudo e ter uma calcola ele
tinha que dar, esperar uma roupa, eu falei, vamos fazer e tu ja compra isso
pra tu fazer tuas coisa. assim mesmo ela fez, vendia mais eu numa banca so,
a minha e a dela gracas a Deus que dava pra gente fazer a feira e ainda
juntava, trazia o dinheiro. Hoje em dia as coisas ficou mais dificil, mais cara,
mas antes era bom pra vocé vender. Eu fazia uma parte, um modelo, ela fazia
outra, ai nds vivia nos duas, eu sei que ela juntou o dinheirinho dela, que ela
foi, comprou a passagem de Santa Catarina e hoje ela esta 14 com esse
dinheiro que ela fez. Da uma coisa a filha, a filha dela, a roupa e até hoje néo
faltou nada pra ela e hoje em dia estou bem gracas a Deus. O beiju € que nem
disse a beijuzeira, inrrica vocé ndo inrrica, mas também fome vocé ndo passa.
Se vocé quer um dinheiro pra...eu que ndo tenho salde pra tudo tenho que
fazer eles até o final da minha vida. Um dia menos dia eu vou ter que parar,
porque minha salde ndo estd adequada fazendo beiju. Eu tenho uns
problemas de circulacdo e quando eu faco ele me vejo de dor na coluna e
tudo. Mas gracas a Deus hoje eu tenho as minhas duas, aposentadoria , ele
faleceu aposentei de vilva e hoje gracas a Deus eu aposentei no meu
cinquenta e cinco ano, tenho meus dois salario, hoje se eu parar eu posso
dizer que ja estou rica, feliz da vida de fome ndo passo e posso até dar uma
ajuda a meus filhos quando eles precisar (Maria Silvia, 2024).

Minha mae que foi quem me ensinou a fazer essa arte, esse tesouro dentro da
comunidade, o ouro branco, nés somos quilombolas, negros, mas temos o
ouro branco na nossa comunidade que é a goma, que é o beiju que nos
fazemos. E ai foi através da minha gravidez que despertou em mim uma forma
de alimentar a minha familia. Como aqui varias familias ja trabalhavam com
0 beiju, quem néo trabalhava com beiju trabalhava com a bolachinha de
goma, que era uma bolachinha de goma diferente da de hoje que era
amassadinha com o garfo e esse pessoal passava aqui cedo, ceddo de noite
né, e ia para a cidade com o balaiozinho na cabega, eu tenho essa memoria
né e so voltava a tardezinha com os balaiozinho na cabeca depois que tinham
vendido voltava com alguma coisa pra trazer pra casa. Aquelas mulheres,
colocava o balaio na cabeca e vinha da cidade pra casa, entdo eu mesmo, eu
me sinto orgulhosa, o beiju foi uma coisa que me fortaleceu muito, o beiju
hoje eu posso dizer que foi 0 que me tornou o que eu sou hoje, nunca sai da
minha comunidade gracgas a Deus pelo fato de trabalhar com o beiju, tive
varias colegas que sairam da comunidade e foram trabalhar fora, foram pra
cidade grande e eu fiquei na comunidade trabalhando com o beiju e eu néo
tenho o que me arrepender de ter ficado de ter continuado o legado da minha
mae, hoje tem eu e minha outra irma também que trabalha com o beiju, tanto
eu e ela sustentamos as nossas casas junto com nossos esposos no beiju,
minha irma se libertou muito nessa questao de agressdes em casa, verbais né,
a partir do momento que ela comecgou a trabalhar, ter sua independéncia com
a questdo da producao do beiju, pra mim é uma coisa que eu agradeco a Deus
(Maria de Fatima, 2024)

Toda a semana a gente fazia, porque a gente torrava a farinha no brago né,
porgue ndo era de rodativo, era no brago. Ai quando a gente terminava de
fazer a farinha, a gente fazia o beiju que era o pdo da gente. O pédo e a
bolacha era o beiju, a gente ndo tinha pdo e bolacha, era o beiju, qualquer
lugar que vocé fosse naquele tempo, vocé tomava café com beiju, batata,
abobora, aipim, o alimento da gente era esse, pao ndo, bolacha também néo.
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Eu tenho vinte e trés ano que comecei a vender o beiju, mas do que isso né,
porque eu comecei a fazer beiju através dos meu exs sogros que € os avos dos
meus meninos, os pais do pai dos meus filhos. A gente ndo tinha condi¢des de
comprar enxoval, ai a gente comegou a fazer tapioca, depois da tapioca a
gente comecou a fazer o beiju que era pra comprar o enxoval Ai desde entéo
a gente continuou e eu continuei né, depois que eu me separei dele, mas ai eu
continuei 0 meu trabalho e até hoje eu trabalho com beiju. Foi pra um enxoval
de meu menino que tem vinte e trés anos, veja quanto tempo ja tem isso. A
partir disso ai mudou muita coisa. Comecei a fazer trabalho diferente,
conhecer pessoas diferentes através do beiju, sair pra expor, trabalhar em
lugar diferente. Com o beiju fui ampliando mais a minha renda, entrando
mais um dinheirinho. Ai eu fui mudando as minhas coisa, ajeitei minha casa,
fiz minha casa, tenho meu transporte gracas a Deus, hoje ja tenho minha
piscina pra me divertir um pouco dar uma relaxada, tudo através do beiju,
criei meus filhos e t6 criando ainda. Porque a Unica renda que eu tenho é a
do beija, eu ndo tenho outra renda. Apesar de eu ter terminado o meu curso
né, minha escolaridade eu terminei, fiz um curso de técnica de enfermagem,
depois disso ainda estudei, fiz um curso de técnica de enfermagem, nao t6
exercendo porgue vocé tem que ter uma pessoa para lhe colocar 1a.. Eu
trabalho toda semana, eu trabalho de segunda a sébado, eu trabalho de
segunda a sexta até uma hora a tarde e no sabado eu trabalho das seis as
cinco, ai ndo dava pra mim, porgue se fosse para pegar plantao vinte e quatro
hora, tinha como eu trabalhar, mas ndo teve como, é uma profissdo boa, mas
pra quem gosta (Vanessa, 2024)

Eu comecei com Vanessa, minha irmd. A producdo de beiju aqui na
comunidade sempre existiu, mas eu ndo sei como comegou. Eu comecei
através da minha irma Vanessa, o marido dela tinha a mae que era beijuzeira.
A mée dele era a mais velha na comunidade, ele comecou a fazer para a
sobrevivéncia da gente, dai foi que Vanessa comegou a aprender e colocou a
barraca no mercado, mas como eu j& morava com ela, a gente trabalhava
juntas pra poder adquirir o alimento para dentro de casa. Quando eu passei
a ter familia foi quando eu fiquei trabalhando pra mim e td6 até hoje. A
primeira coisa que comprei com o dinheiro do beiju foi uma barraquinha pra
colocar as mercadorias em cima, que era aquelas barraquinha de madeira e
dai fui comprar alimento pra poder sobreviver através daquilo ali (Vanusa,
2024)

Eu me tornei beijuzeira a um ano atras quando eu perdi minha mae. E de la
pra ca mudou bastante coisa. Foi dificil, mas a gente vai se adaptando com
as coisas e assim vai na méo de Deus e tudo da certo. Aprendi a fazer com as
Minhas tias Vanessa e Vanusa. E minha mae me ensinou, eu fazia beiju com
ela. Erradinho, mas saia. Hoje trabalho pra mim, para ajudar a minha
familia, meu irm&o. Meu objetivo é ajudar o meu irméo e a minha filha, o que
eu poder fazer para ajudar eles eu vou longe (Crislane, 2024)

Nas cenas transcritas, eu vejo. E importante colocar em linhas essas historias de

continuidade. Eu as ouvi durante toda minha vida. O que é interessante destacar é que elas

separam o tempo de producéo do beiju. O primeiro que elas ndo conseguem datar, na medida

em que o beiju sempre foi 0 alimento da casa, como Vanessa Cerqueira mesma diz: “ O péo e

a bolacha era o beiju, € nosso café, qualquer lugar que vocé fosse naquele tempo, vocé tomava
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café com beiju”, e o segundo que elas datam, isto €, quando comeca a comercializacdo na feira
livre do municipio. Essa diferenca que elas fazem marca um processo de ruptura. Marcou na
minha casa e marcou na casa de todas elas. E a partir do entendimento dessa divisdo do tempo
que se estabelecem as diferencas nas suas condigdes de vida, especificamente, na condicao de
mulher, beijuzeira, quilombola e camponesa.

Dona Lucia e minha tia Donata sdo, como elas mesmo dizem na atualidade, as beijuzeiras
mais antigas. Todas tém como referéncia no processo de fabricacdo do beiju umas as outras.
Suas experiéncias e saberes individuais foram construidos a partir de outras e se expressam no
e para o coletivo. Penso nas experiéncias individuais e coletivas, enquanto lugar da memoria
que se traduz nos saberes dos sujeitos sociais. Assim me cerco em torno da nogédo do saber,
corroborando Facco (2020), pelo prisma de que a experiéncia social pode influenciar e ao
mesmo tempo ser influenciada pela consciéncia historica.

Segundo Jorn Risen (2010 apud Facco, 2020), a consciéncia histérica é o resultado de
operacOes mentais com as quais 0s individuos analisam suas experiéncias, de tal maneira que
possam orientar e redirecionar suas praticas, bem como entender as experiéncias vividas como
ferramenta construtora da consciéncia histérica e da aprendizagem social. Ent&o, os saberes se
traduzem nas nossas praticas de vida numa relacdo de continuidade, como constatados nos
relatos, porque séo transmitidos através de vinculos geracionais que orientam 0s nossos modos
de ver, de fazer, de sentir e viver. Assim, “a memoria de experiéncia vivida ou herdada esta
sempre implicada com a producdo e a recuperacdo de saberes, conforme as reais necessidades
do grupo em um determinado contexto” (Facco, 2020, p. 38).

A memodria é a obrigatoriedade das lembrangas, tem como propo6sito preservar herancas,
ensinamentos que se transmutam nos nossos modos de viver. Segundo o glossario online para

artes anti-coloniais - PerMARE, especificamente no texto de Denise Santos, ns

transportamos connosco referéncias ancestrais e arquitetamos uma poética da
memoria que acresce ao dialético e vocabulario da identidade na
contemporaneidade, o que valida as inimeras performances da oralidade que
passaram de geragdes em geragdes, bem como o conhecimento, a cultura e a
historia. Essa dinamica de experiéncias coloca o corpo como o epicentro da
produgdo dessa memoria, incentivando a reflexao sobre como as suas a¢des
transcendem as barreiras de espago e tempo (de maneira nao linear) (Fonte,
ano, pagina).

Sobre a dimensdo formadora da experiéncia, Thompson (1981 apud Facco, 2020)
ressalta que a experiéncia é resultado da acdo, que pode ser voluntaria ou nao e que, quando

voluntaria, pode ser repetida. Nessa pratica de repeticdo acontece uma reflexdo sobre seu
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significado e seus valores sociais e culturais. Logo, quando repetimos essa experiéncia-agéo,
refletimos que o seu significado e as implicagOes sociais e culturais associadas a elas séo
fundamentais para o desenvolvimento da consciéncia histdrica e para a compreensao do nosso
lugar no mundo. Assim, as experiéncias destas mulheres beijuzeiras em hipotese nenhuma serédo
destituidas de pensamentos construidos no cotidiano. O pensar-agir do cotidiano esta enraizado
por experiéncias ancestrais que vdo moldando seu modo de ser e estar nesse territorio
tradicional, neste quilombo camponés.

Muita gente pensa que s6 aprendemos com o que esta escrito, com a linguagem grafica,
registrada, escriturada. Mas na realidade do quilombo isso néo se aplica somente dessa forma,
0s maiores aprendizados da vida a gente aprende conosco, com nossos mais velhos, nossas
mulheres, nossas oris. Aqui, 0s processos de confluéncias estdo no ambito da escuta e da fala,
que resultam nas préticas cotidianas. E a linguagem oral nossa forma de se comunicar e
aprender. A nossa forma de se relacionar com o outro. A oralidade, assim como a observagao,

possui papel fundante nas relagdes de aprendizado dentro da comunidade.

Muitos conhecimentos e saberes produzidos no interior dessas sociedades sdo
transmitidos oralmente de geragdo em geracdo, constituindo, deste modo, uma
tradicdo oral. A tradicdo oral preserva a cultura de um povo e, por conseguinte,
preserva a sua identidade e sua histdria. No que diz respeito as comunidades
quilombolas, a preservacdo de suas tradicBes lhes garante manutencdo de sua
identidade e maior participacdo na sociedade e melhores condicGes na luta por direitos
(Mascarenha; Oliveira, 2017, p. 3).

No quilombo a roda gira. A roda, como ciranda, como cirandar. Os saberes geracionais
gue sdo transmitidos através da ancestralidade. Por este prisma, percebo a partir da centralidade
gue Romana Petronilia, nossa insigne, vive. As mulheres aqui sdo sustento, veias, sangue que
corre, vento que corta os quatros cantos do quilombo e elas sdo, porque todas nds somos
ancestrais de Romana. Formada por uma teia ancestral cujas memdorias e saberes impressos sao
forjados por uma epistemologia propria, logo os saberes e experiéncias dessas mulheres
continuam mantendo vivo o seu legado. Foi a partir dela que a comunidade se tornou matriarcal.
As matriarcas aqui sdo centro da nossa organizacdo social, sdo elas que portam a vida e a cultura
da comunidade. E assim foi se costurando a trajetoria da producdo do beiju dentro desse

territorio.

O beiju dentro da nossa comunidade é uma cultura muito antiga, ndo s6 de
comercializacdo, mas como alimento mesmo de forma bem rustica,
antigamente as maes, era uma forma de alimentar os filhos, por a gente ter
sempre a cultura da mandioca na nossa comunidade e era um alimento forte
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dentro da nossa comunidade, todas as maes faziam o beiju para alimentar os
filhos, era uma forma do café, da janta. Era o beiju. Era o beiju com garapa
e muitas pessoas nao tinha nem café, a gente fazia um cha que nés chamava
de garapa pra tomarmos com o beiju e € uma coisa muito antiga aqui na
comunidade. N6s temos relatos da beijuzeira, primeira beijuzeira da
comunidade, chamava Dona Romana que eu tenho meméria e relatos que ela
foi uma das primeiras beijuzeiras aqui da nossa comunidade, depois dela teve
a minha bisa, depois da minha bisa teve a minha v (Maria de Fatima, 2024).

Nas cenas contadas, vivenciamos que o saber € circular, ou seja, se enraiza, ramifica e
se entrelaca nas narrativas de vida dessas mulheres. As experiéncias se constroem com o tempo.
E preciso tempo. O tempo do vivido, do experienciado, para além da contagem cronoldgica.
Assim o saber dita suas experiéncias e vice-versa. Nas trilhas narradas, € possivel saber que as
mulheres beijuzeiras sdo movidas pelo com-partilhamento. O com-partilhamento de saberes,
fazeres e existéncias € 0 elo que as une ao terra, a si e a as outras. Uma aprende e ensina a outra,

elas sdo suas proprias referéncias e inspiragao.

Minhas referéncias sdo minha comadre, Silvia né, minha irma Vanessa, as
meninas do beiju também, Llcia e os pessoal & também. Porque séo
guerreiras igualmente a mim, gosta de trabalhar, de lutar (Vanusa Cerqueira,
2024).

Eu sou minha referéncia. Eu mesma. Eu me acho foda, eu referencio a mim
mesma. Em vez de ser uma mulher para falar de outra aqui, eu vou falar de
mim mesma porque diante de tantas dificuldades, de tantas coisas que ja
passei que ja vivi, que ja sofri eu me acho uma rocha, eu me acho uma mulher
forte. Ndo que as outras ndo sejam, sabe, mas eu acho que tenho que falar de
mim mesma, porque tanta coisa que ja tive na minha vida, na minha familia
gue eu sou uma rocha (Vanessa Cerqueira, 2024).

Na verdade aqui onde eu moro as mulheres sédo todas trabalhadoras, aqui
ndo tem uma mulher que eu diga, essa é preguigosa, se for da raiz da gente
ndo tem ninguém preguicosa (Lucia Cerqueira, 2024).

Ser sustento, inspiracdo, elo e com-partilhar é a caracteristica basica de manutengéo da
vida das mulheres beijuzeiras, esse entendimento se transmuta nas cenas descritas por elas.
Pois, como ja supracitado, as experiéncias individuais se tornam coletivas quando sdo
compartilhadas; sozinhos, ndo conseguimos produzir nossa existéncia e, por issO mesmo,
criamos possibilidades de dividir nossas atividades umas com as outras, assim as experiéncias

individuais s@o percebidas como coletivas.

No quilombo, somos compartilhantes, desde que tenhamos nascido aqui ou
que tenhamos uma relacdo de pertencimento. E quando digo da relacéo de
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pertencimento com o quilombo, falo de uma relagdo com o ambiente como um
todo, com os animais e as plantas. Somos apenas moradores quando nao
temos uma relacdo de pertencimento, quando estamos aqui, mas partimos na
primeira possibilidade que tivermos (Santos, 2023, p.)

E nesse ponto de pertencimento que as trajetorias se entrecruzam, demonstrando que as
relag0es sdo irmanadas, cujos cruzamentos constroem teias. Assim, nessas linhas, elas destacam
0s pontos de intersecdo, 0s pontos de reencontros que dao sustentacdo umas as outras. Para
além da transmissd@o de saberes sobre a préatica de fabricacdo e comercializacdo do beiju, elas
direcionam a vida umas das outras. Narram como sao importantes as trocas umas com as outras

e como ¢é libertador.

Aprendi a fazer beiju com a minha mé&e, que aprendeu com a mée dela, e
ensinei minhas filhas. A sua mae mesmo ela ja sabia fazer, que ela ja foi da
familia do beiju, mas ela nunca fez, mas ela sabia como era mais ou menos.
Mas ai fui dando dica de como era, de como néo era. E essas trocas sdo
importantes, pra ndo deixar morrer a traigio. E porque agora a gente ta até
preocupada porgue as beijuzeira daqui ja ta ficando muito pouca. Eu penso
assim, meus Deus serd que ndo vai ficar beijuzeiras? Eu me preocupo com
iSSO Viu, porque era uma coisa que eu queria que seguisse em frente. E uma
preocupacao com o futuro. Porque é uma atividade de muitos e muitos anos
(Lucia Cerqueira, 2024)

Aqui na comunidade eu vejo essa lideranca em termos de cargos de familias
esta mais voltada para as mulheres, eu observo isso aqui na comunidade, e
essa questdo de troca de experiéncias, de querer ver gque as outras mulheres
estejam também envolvidas, tendo também as suas oportunidades, tem essa
troca, tem muito essa troca aqui. Eu me lembro que na época que eu comecei,
minha mée me incentivou, € ndo s6é a mim como também outras mulheres na
comunidade, ela via a dificuldade, eu tenho relatos de minha mée que tinha
pessoas que vendeu beiju e hoje ndo vende mais, 0os marido chegava em casa
de tardezinha com a carne ja com mal cheiro na garupa de um cavalo de um
jegue, e essas mulheres ficavam em casa esperando isso e ndo tinha um sabéo,
ndo tinha nada. E eu me lembro que minha mé&e, ndo s6 uma, mas eu me
lembro de umas duas ou trés pessoas que ela chamava para fazer beiju que
dava pra melhorar através disso, se libertar desse cativeiro doméstico, entao
eu acho que é forte isso aqui dentro da comunidade de as pessoas quererem
ver o outro melhor do que esta e se pode ajudar a gente ajuda, né (Maria de
Fatima, 2024).

Eu acho que é normal ensinar uma pessoa que tem vontade de aprender
aquele trabalho, ela ndo sabe, e vocé saber fazer e ensinar, eu ensino, eu acho
que é uma maravilha eu ensinar a vocé e vocé ensinar a mim. Uma ta trocando
com a outra, uma ta ajudando a outra. Eu aprendi com minha cumadre biu.
As mulheres aqui, sdo umas mulher trabalhadeira, umas mulher guerreira e
todo mundo gosta de trabalhar aqui na comunidade, as mulher aqui séo boas
mesmo para trabalhar, todo mundo trabalha e todo mundo vé o retorno. As
mulher daqui trabalha, as mulher tem vontade de trabalhar. Eu trabalho
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assim rezano o pessoal, vou na casa de um gque chama pra ir rezar. Ai eu
passo numas casa que ninguém gosta de trabalhar ndo, s6 vejo mato nas beira
da porta, se fosse aqui na Tapera, as mulher da Tapera sdo guerreira, sao
lutadora mesmo pra trabalhar, todo mundo aqui gosta de trabalho (Donata
Francelina, 2024).

Eu aprendi com os meus sogros, né, e compartilhei sim. Eu compartilhei com
aminha comadre Silvia, com a minha irma que morreu e com minha sobrinha
e com uma outra irma minha Vanuza. Eu ensinei muita gente, tudo que eu
aprendi eu ensinei aos menino e todo mundo que aprendeu foi trabalhar
também, todo mundo teve seu espago para o trabalho. Porque o intuito da
gente ndo é s vocé crescer, vOcé tem que crescer e com que outras pessoas
também crescam, ndo é vocé colocar comida na mesa e seu irmao nao ter
comida na mesa, ndo adianta isso. Eu aprendi e passei pra frente e desde
entdo todo mundo aprendeu e gostou, ninguém passou mais necessidade.
Algumas coisas a gente passa, mas sobre alimento, comida, a gente ndo morre
mais de fome, a gente ndo precisa mais ta passando necessidade (Vanessa,
2024).

E, pelo que minha mée fazia, eu via minha mée fazendo e eu aprendi a fazer
SO pro consumo, e 0s outros modelo uma comadre minha que me ensinou,
minha mae fazendo e eu aprendi também. E antigamente minha mée falava
que néo tinha condigdes de comprar e vivia do digitorio para raspar e trazia
aquelas menorzinha e ralava no ralo e do ralo fazia o beiju na panela que
chamava beiju de caco para dar aos menino pra comer. E eu lembro ainda
guando eu era mais pequenininha, eu lembro que minha mae fazia, néo tinha
farinha, ela ia na casa de farinha pegava um pouquinho de massa, pedia, fazia
aquele beiju, nds botava dentro do feijdo e comia sem carne sem nada, até ai
eu lembro, mas nem panela tinha, fazia naqueles tampa de pote, o povo
guebrava os pote e ela pegava aquelas bandas de pote e trazia, eu sé lembro
até ai. E eu acho isso importante de compartilhar, pra ficar tipo um grupo e
uma solidariedade, qualquer pessoa que tiver o financeiro meio fraca e vai e
faz beiju que tem um dinheirinho a mais, que nem Vanessa fez com as irma
dela, tem uma irmé dela que vendia com ela, depois ela comegou a ter marido,
ter um filho e comecou a fazer pra ela pra compra as coisa dela, e hoje ela
vende de junto de me, hoje ela tem as coisas dela, tem carro, tem casa, tem 0s
filho, tem a cozinha dela e ela vive com o dinheiro do seu beiju e ela vive de
boa porque antes era bem dizer ta rica hoje, a gente tamo rico hoje através
de beiji sempre uma rendinha a mais (Maria Silvia, 2024).

Ensinei para a minha sobrinha Crislane, ensinei assim que ela perdeu a mée,
ela ndo fazia e para ndo deixar o ponto da mée vazia a gente incentivou ela
a continuar, ndo parar porque dali entdo que a mae dela lutou pra criar eles
ali do beiju. Incentivei ela a fazer, por mais que amanha ela pare, mas que
ela ndo parasse de fazer agora ndo, ai ela ta até hoje. Ai passei pra ela, de
geracdo em geracdo. Ela aprendeu com a mée, aprendeu comigo e com a
minha irma Vanessa (Vanusa, 2024).

E nesses entrelaces as mulheres beijuzeiras se unem, se fortalecem e sustentam a triade
aprender-ensinar-ser. Para elas 0s ensinamentos ndo devem ser guardados para si, em Seus

modos de partilha, elas nem cogitam a possibilidade do ndo compartilhamento, porque pra elas
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0 nos € mais importante do que 0 eu, 0 eu sO existe porque existe nos. Dessas constatacoes
emerge a relagdo coletiva com o territorio. Esse modo de vincular a terra tem, além do
aprender-ensinar-ser, tem produzindo permanéncias no quilombo Tapera Melao.

NOs, pertencemos ao territorio e o territério nos pertence, um corpo do outro, e o saber
ancestral € quem marca essa relacdo. O saber ancestral determina a nossa identidade. Esses
saberes e experiéncias debrucam-se, sobretudo, no trabalho desenvolvido por essas mulheres
que se traduzem no seus modos de vida. Ndo ha como dissociar o trabalho que produz a vida
associativamente e objetiva o desenvolvimento de si proprias e da comunidade. Na perspectiva
de Paulo Freire (1982), por meio do trabalho, os homens se constituem como sujeitos
historicos, “ transformando a realidade natural com seu trabalho, os homens criam o seu mundo.
Mundo da cultura e da historia que, criado por eles, sobre eles se volta, condicionando-os. Isto
€ 0 que explica a cultura como produto, capaz ao mesmo tempo de condicionar seu criador”
(Freire, 1982, p. 27).

Os saberes ligados a ancestralidade que séo transmutados na vida da comunidade séo a
nossa forma de fazer e estar no territorio. Nos possibilita experiéncias impares com a terra que
(re)criam saberes, que ditam a nossa forma de plantar e de colher, possibilitando 0 nosso modo
de sobrevivéncia. Que perpetuam 0 nosso parentesco como forma de permanéncia na
comunidade e que mantém a tradicdo da aprendizagem hierarquica, aprendemos com 0S N0Ss0s
pais e nossos grids, além disso, possibilitam a autogestdo, nossa organizacdo politica e social.

Foi a partir desses saberes que aprendemos a mexer com o barro para producao de tijolos
e telhas nas olarias e, que construimos as casas e lares uns dos outros. A partir deles aprendemos
a preservar, a guardar e a cuidar das aguas que sao escassas dentro do quilombo, forjadas por
lutas e disputas para ter acesso a mesma. Aprendemos sobre o uso e beneficios das nossas ervas
medicinais para cura de enfermidades, no uso de rezas e benzas, aprendemos como manejar e
cuidar da terra, sustentdculo da nossa existéncia e aprendemos a viver em comunidade.
Aprendemos a ser: mulher, beijuzeira, quilombola e camponesa.

Esses saberes ancestrais também estdo enraizados no respeito aos mais velhos e,
sobretudo, na nossa forma de produzir alimento. O beiju é simbolo de resisténcia cultural na
comunidade que alimenta o corpo e a alma. Para nés ele ndo é sé comida, ele € alimento, pois
garante o sustento. Ele o que és aprendemos com nossos ancestrais sobre essa pratica e essa

transmissao de saberes passando de geracdo em geragdo até hoje dentro da comunidade.

E eu agradeco primeiramente Deus e eu e a minha coragem e minhas
companheira que me ajudaram, compartilharam comigo da minha dor, da
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minha alegria sempre comigo junto, ninguém se afastou. Fiz minha cirurgia
sem eu poder nem vender, fiz trés cirurgia, fiz duas de hernia e uma de
ligadura. Sempre elas falava pra eu fazer o meu beiju que elas vendia. A gente
ensina a menina a vender, a gente vai, toma das suas coisa. Agradeco a minha
comadre que me deu o lugar dela pra vender me teve essa ideia, eu abracei.
E agradecgo as minhas colega que me ajudou e me cedeu a casa de farinha
que agora eu tenho a casinha do meu beiju, Hoje que ja faz uns dois ano pra
cd, antes eu fazia na casa dela. Eu comia, eu bebia, as vezes dormia e ela
sempre me ajudando, me apoiando e agradeco a Deus e ela e a todas as
minhas colegas do beiju por todas num dia que eu termina aqui eu n&o vou
fazer mais, pego a Deus a elas pra continuar até um dia se Deus quiser e é
isso ai (Maria Silvia, 2024).

E. No dia que vocé chegar aqui eu vou fazer um beiju, eu vou fazer como. S6
se eu tiver ali fazendo toda massa, depois vocé vai aprendendo aprendendo
aprendendo, mesmo assim ninguém faz igual ao outro, meu beiju é diferente,
o da minha filha é diferente, o jeito de fazer é diferente, nunca é igual. [...]
Sustenta mesmo. As mulheres daqui sustenta mesmo, porque as mulheres séo
todas trabalhadoras, ajudar marido, sustenta suas casas, ndo tem preguica
pra nada, o que vier para fazer elas fazem, é peso, € isso, é aquilo, € machado
, é foice, tudo elas enfrenta, eu ndo posso dar uma passada daqui, a passada
daqui é bem grande (Lucia Cerqueira, 2024).

Conforme as narrativas, é possivel inferir que as mulheres beijuzeiras desenvolvem o
trabalho coletivo que envolve diferentes trabalhadores, processos e tarefas, levando a
autogestdo. Nesse sentido, a autogestao se configura como um tipo de cooperacao cuja relacao
fundamental é a auséncia de rivalidade entre os participantes de um determinado processo
produtivo, segundo Motta (1981). Com isso, é irrefutavel a percepcdo dessas mulheres
beijuzeiras como protagonistas de uma forma Unica de fazer, organizar e de se relacionar com
o0 territorio. Tal movimento, em alguma medida, pode ser visto em oposi¢do ao sistema
capitalista de organizacdo do trabalho, uma vez que a cooperagéo perpassa as relacdes de vida
e trabalho.

No que tange a auto-organizacao, essas beijuzeiras sdo associadas a uma cooperativa e
0 que é produzido é comercializado na Feira Livre do municipio de Irara-BA, em feiras
externas, destinado para o Programa Nacional da Alimentacdo Escolar (PNAE), para o
Programa de Aquisicdo de Alimentos (PAA), vendido aos comerciantes locais, além de ser
utilizado para a subsisténcia familiar. A auto-organizacdo promove empoderamento e
autonomia, pois permite que essas mulheres ganhem voz e poder de decisé@o na comunidade,
promovendo o controle sobre suas préprias vidas e do territorio.

Ademais, ajuda a preservar e valorizar a nossa cultura, nossas praticas tradicionais,
conhecimentos ancestrais, transmitidos e mantidos por estas mulheres. Promove justica social,
na luta por direitos béasicos, como acesso e permanéncia na terra, educacdo, salude e

86



infraestrutura, combatendo a discriminacdo racial e de género. A organizagdo cria uma rede de
apoio mutuo, fortalecendo a solidariedade e a resisténcia frente as adversidades sociais,
econdmicas e politicas, garantindo que suas vozes sejam ouvidas em espacos de tomada de
deciséo. E organizar-se para a marcha, para a luta. O processo auto-organizativo cria estratégias
para um novo reordenamento politico social. De maneira que, “quando as mulheres negras se
movem, toda a estrutura da sociedade se movimenta com ela” (Angela Davis, 2017, p. xx). O
entendimento final a que chegamos gira em tono da ideia de que: quando mulheres negras se
juntam elas deixam de ocupar posi¢des impostas, desarticulam a estrutura da pirdmide social,

criando mudancas a partir dessas rupturas.

5.4 “SE QUER IR RAPIDO, VA SOZINHO. SE QUER IR LONGE,
VA EM GRUPO”3: © beiju como ferramenta de libertacdao,
conquista, sonho e emancipacéao

Reafirmo, nesta secdo, que o trabalho desenvolvido pelas mulheres beijuzeiras é uma
ferramenta de libertagdo, reverenciado, enraizando na terra e mantendo vivas as tradi¢cdes. A
terra € o elo-chave e estd na centralidade do trabalho, bem como nas relacbes que sdo
construidas a partir da dialética gente-territério “a terra da e a terra quer. Quando dizemos isso,
nédo estamos falando da terra em si, mas da terra e de todos os seus compartilhantes” (Santos,
2023, p. 64). E assim com a prética e circulagio do beiju.

O beiju na comunidade promove liberdade as mulheres, eu acho sim que o
beiju na nossa comunidade promove essa liberdade, essa forca, essa
libertacdo, uma autoridade pra algumas mulheres e transforma realmente as
nossas vidas, porque nés que vivemos na nossa comunidade nés sabemos de
uma e de outra e realmente o beiju, todas as mulheres que trabalham com o
beiju elas foram transformadas (Maria de Fatima, 2024)

Foi, entendeu? Foi que nem eu disse aqui agora, foi através do beiju que eu
consegui essa vitdria toda, ndo ficar preocupando mais de ja podia até ter
comprado alguma coisa fiado, mas com o meu beijd mesmo, ¢ de feira, de
ajudar estudo, de comprar coisa de casa, os caderno, material para os meus
filhos, mas foi do beiju mesmo gracas a Deus foi uma béng¢éo, que Jesus me
mostrou o caminho e agradego a Deus e essa comadre que mandou eu fazer.
Pra eu conseguir minhas coisa e até hoje se eu for ajudar alguma coisa do

3 Provérbio Africano.
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beiju, muito ndo trago ndo, mas sempre um real, trés ou quatro ou cinco o
que for eu sempre venho chegar fala, mas me da um ai mae pra comprar isso,
eu estou la na feira ai mae comprar isso pra mim que acabou comprar aquilo
e eu chego e compro. Pra que nds comprou o dinheiro que num deu, ai com a
ajuda de Jesus, mas da sim. Eu compro e trago e sé quero ver os meus filhos
sorrindo, eu acho que pra mim se eu ndo compra eles fecha um bico pra mim
e me déi pra mim porque ndo tive (Maria Silvia, 2024).

Foi uma emogao grande. Pense quando eu fiz o consorcio e ai eu fizuma carta
e peguei meu carro, pense a emocao que foi, Ai quando eu vi que estava perto
de ser contemplada eu fui pra autoescola e eu fiz habilitacéo a A e a B, quatro
roda e duas roda, pense quando eu peguei essa habilitagdo que menos de um
més eu fui contemplada que eu ja vim da metade do caminho pra ca dirigindo.
Eu ficava tdo emocionada que eu tava com aquilo ai que era meu, que eu
trabalhei para ter meu, que era meu aquilo ali, que foi meu dinheiro, que a
emocao que foi, vocé ter o seu sem precisar do seu companheiro ali, € uma
emogdo muito grande sem tamanho, s6 Deus mesmo, s6 vocé pedindo forga a
Deus. Mudou tanta coisa, porque quando eu tava com o meu companheiro eu
ndo tinha nada, praticamente nada a ndo ser minha alimentacéo, porque eu
vendia mais quem administrava as coisa era ele. Entdo, quando eu queria
comprar uma calcinha eu tinha que pedir permissdo a ele (Vanessa
Cerqueira, 2024).

As mulheres levantam mais a comunidade, as mulheres que governam
(Crislane Gonzaga, 2024).

Esses relatos explicitam que o trabalho desenvolvido pelas mulheres beijuzeiras se
apresenta como uma alternativa transgressora quando analisamos pela Otica do sistema
eminente que estabelece a divisdo do trabalho em especialidades produtivas, criando uma
hierarquia social, na qual as classes dominantes subjugam as classes subordinadas. E salutar
destacar que, historicamente o papel da mulher no meio rural foi invisibilizado, assumindo
posicdo marginal. Predominava a ideia de que a sua contribuicdo se restringia no ambito
domestico, ou secundario ao trabalho do homem.

As mulheres beijuzeiras, ao seu modo, alteram este cenario. De acordo com 0s estudos
de Nascimento (2021), cada uma dessas mulheres pode ser considerada uma mulher
essencialmente produtora, com um papel comparado ao do seu homem, isto é, dotada de um
papel ativo. E com altivez as mulheres ndo se ausentaram da luta, da organizacdo, manutencéo
e protecdo dos seus territorios. S&o0 mantenedoras da pulsdo vital dos territdrios. A fabricacéo
do beiju promoveu transformagdes significativas na vida das mulheres beijuzeiras. Esse
processo fomenta acesso a espacos historicamente negados, por meio do qual elas exercitam
suas vivéncias de igualdade e conquista, fissuras que promovem uma reordenagdo econdmica,
politica e social no espaco local. Os atributos de forga, de resisténcia e de provedor do lar,

historicamente atribuidos ao universo masculino, sdo deslocados nessa realidade, e apresentam-
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se como aspectos que caracterizam essas mulheres. Constata-se uma reformulagdo dos papéis
tradicionalmente destinados ao bindmio homem/mulher.

Outro ponto de destaque é a independéncia financeira. A medida em que elas foram
conquistando sua liberdade financeira, tornaram-se, além do papel de cuidadoras do lar, parte
efetiva na colaboracdo das despesas da casa. Nesse sentido, elas exercem autoridade sobre a
familia, a mediacg&o e o contato com o mundo externo, a respeitabilidade e o sustento financeiro.
Esse processo crescente da auto-organizacdo promoveu a valorizagdo das formas tradicionais
de sociabilidade; o coletivismo nas praticas econémicas; e os estimulos de novas relacdes na
producdo. A partir das dimensdes percebidas nessas mulheres beijuzeiras, sua resisténcia e
ancestralidade, metaforizo aqui com a agua de manipueira e relaciono-as com as mulheres
descritas no romance Agua de Barrela (Cruz, 2018).

Agua de Barrela (Cruz, 2018), € um romance que percorre trezentos anos da historia do
Brasil, desde a época da col6nia até inicio do século XX. As tantas mulheres negras presentes
no romance, parentes da escritora, encontram no processo de lavar as roupas das sinhas brancas
um modo de sobrevivéncia e resisténcia, frente as mazelas sociais impostas naquela época e
que ainda perduram, com outras e mesmas caracteristicas. O titulo do romance remete a essa
atividade, pois “barrela” significa a mistura de dgua e cinza da madeira que era queimada nas
fogueiras e que servia para alvejar a roupa. No caso desta pesquisa, faco relacdo com a dgua de
manipueira, liquido extraido da massa da mandioca, durante uma das etapas existentes no
processo de tratamento da mandioca para a producéo do beiju.

As mulheres lavadeiras do romance Agua de Barrela, assim como as mulheres
beijuzeiras, sdo exemplos de representacdo e demonstram que o desempenho do papel de forca
de trabalho € motor de transgresséo, pois por meio deste e munidas de um devir de coletividade,
quebram os estigmas de repeticdo de ocupacdo de mesmos lugares na sociedade e criam
condigdes que possibilitam um futuro digno, livre e com direito a escolhas.

No cenario das mulheres beijuzeiras, a &gua de manipueira € simbolo-chave para
descortinar a importancia dessas mulheres e romper com o ocultamento das suas agoes,
reafirmando a posicéo de liderancas que estas ocupam no territério. Entende-se por esta via que
suas lutas sdo forjadas dentro e fora do quilombo, reafirmando suas posi¢des enguanto
protagonistas de uma nova ordem de como ser: mulher, beijuzeira, quilombola, camponesa.

E nesse sentido, o beiju, simbolo cultural, marca a construcéo de identidades pela relagcdo
de ancestralidade que enlaca as mulheres beijuzeiras ao territorio e a propria historia da
comunidade. Junto com elas, aprendemos que sonhar é transgredir. O sonho faz parte da
construcdo de possibilidades, instaura a abertura de caminhos individuais e coletivos.
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Meu sonho minha irma, eu sonho, eu ndo paro de sonhar ndo. Meu sonho é
gue meus filhos terminem os estudos deles, que tanto Edvanderson como
Maria né. Que ele termine a faculdade dele e Maria termine os estudos dela,
faca a faculdade dela, que amanha depois eles tenha os trabalho deles né. Eu
sG vou me sentir assim uma mulher realizada quando meus tiver estiver tudo
trabalhando, de trabalho fixo. Ai eu acho que eu posso dar uma respirada
assim, e eu sonho. Eu tenho sonho ainda de terminar meu curso né, que eu
tenho o sonho ainda de fazer a minha enfermagem, porque nada demais né,
tenho quarenta anos, mas eu nao td morta, falta terminar a enfermagem, meu
sonho (Vanessa Cerqueira, 2024).

Meu sonho era ser uma carreteira, andar o0 mundo todo, conhecer lugares,
mas ndo pude, fosse hoje eu podia até realizar, mas naquele tempo ndo, mas
eu queria ser. Hoje pra mim t& tudo bem, as coisas piores ja passaram, meus
filho cada um com a sua familia, sua casinha pra morar, e agora pedir a Deus
que eles tenha saude e muita forca pra trabalho igual a eu, que eu até hoje
trabalho e nunca tive preguica (Lucia Cerqueira, 2024).

Terminar os estudos, se formar, ver minha filha estudar, terminar os estudos
dela, meu irmao também, tenho uma vontade imensa de ver ele terminar os
estudos dele, e ser um rapaz trabalhador que eu creio que ele vai ser, tenho
fé porque a minha mée criou a gente bastante, deu bastante conselho para a
gente, entdo fé no pai que a gente vai longe, tenho bastante vontade de ver o
meu irmao se formando um dia, minha filha também e eu também tenho
bastante vontade de terminar os meus estudos (Crislane Gonzaga, 2024).

Eu sonho em comprar meu carro para poder sair do frete e ir para Irara com
0 meu beijd. Meu sonho esta relacionado a ter um transporte para eu poder
fazer minhas entregas. Esse € 0 meu maior sonho, além de ver meus filhos
crescidos, criado e pedi a Deus que eles estudem também, né (Vanusa dos
Santos, 2024)

Eu sonho ter uma esperanca de ver a minha comunidade melhor do que ela
estd hoje. Nos estamos vivendo gragas a Deus, bem, mas eu creio muito que
vai melhorar bastante, vai melhorar cem por cento em todos os sentidos. Em
relacdo as politicas que ainda ndo chegam totalmente até nds como negras
né, como mulheres, como quilombolas, mas eu sonho, sonhos melhores para
nos. E para mim eu me sinto gracas a Deus, eu me sinto realizada, eu me sinto
plena, feliz, linda e maravilhosa (Maria de Fatima, 2024).

Entdo, os sonhos, assim como as aguas, “movem moinho”. Os sonhos sao vitais e tém

um impacto poderoso na vida dessas mulheres. Eles simbolizam a resiliéncia diante das

adversidades e inspiram outras a sonharem. Ao perseguirem seus sonhos, essas mulheres

desafiam estruturas de opressdo e promovem mudancas sociais significativas, combatendo o

racismo, o sexismo e outras formas de submissao.

Os sonhos das mulheres negras movem moinhos porque tém o poder de mobilizar e unir

comunidades em torno de objetivos comuns promovendo acao coletiva. A metéfora de mover
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moinhos como as &guas reflete a forca, persisténcia e impacto transformador dos sonhos dessas
mulheres, capazes de impulsionar grandes mudancas e criar novos caminhos para a justica e a
equidade.

Sonho que se sonha junto é realidade. Em marcha elas construiram a possibilidade do
sonho. Em marcha elas sonham e, em marchas eles se tornam concretude. Seja pela experiéncia
ancestral de culturas matriarcais africanas, seja pelas lutas e posi¢cdes conquistadas, elas se
erguem e sonham! Sonhar tornou-se insurgéncia para as mulheres beijuzeiras do Quilombo

Tapera Meléo.

91



Fonte: Acervo da autora, 2024.

Figura 16: Eu sou, porgue n6s somos: A
continuidade!

6. E PARA NAO CONCLUIR

A noite ndo adormece

nos olhos das mulheres

a lua fémea, semelhante nossa,
em vigilia atenta vigia

a nossa memoria.

A noite ndo adormece

nos olhos das mulheres

h& mais olhos que sono

onde lagrimas suspensas
virgulam o lapso

de nossas molhadas lembrancas.

A noite ndo adormece

nos olhos das mulheres

vaginas abertas

retém e expulsam a vida

donde Ainés, Nzingas, Ngambeles
e outras meninas luas

afastam delas e de n6s

0s nossos célices de lagrimas.

A noite ndo adormecera
jamais nos olhos das fémeas
pois do nosso sangue-mulher
de nosso liquido lembradico
em cada gota que jorra
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um fio invisivel e ténico
pacientemente cose a rede
(Conceicéo Evaristo, em Cadernos Negros, vol. 19)

Na escrita destas consideracgdes finais, retomo a questdo central deste estudo e seus objetivos,
a saber: De que modo as experiéncias e saberes, acionados pelas mulheres beijuzeiras da
comunidade Tapera Meldo, contribuem para (re)orientar processos educativos no contexto da
educacdo do campo? E como objetivos: cartografar experiéncias e saberes acionados por
mulheres beijuzeiras que inspiram processos educativos no contexto da educagéo do campo;
compreender os processos de compartilhamento de saberes entre as mulheres beijuzeiras e suas
relacBes entre género, raca e educacdo do campo; analisar narrativas de mulheres beijuzeiras,
levando em consideracdo suas memorias, 0S processos de resisténcias e reinvencdo. Assim,
chego a guisa de concluséo de que ha comecos.

Inicialmente destaco que a observacdo da relevancia do beiju para a comunidade
quilombola Tapera Meldo, bem como para as mulheres beijuzeiras se apresenta de forma
ancestral. Existe uma singularidade do fazer. De modo geral, como sdo as mées que ensinam
as suas filhas a confecciona-los, a ramificacdo desses lacos maternos se apresenta como uma
poténcia na salvaguarda dessa tradicdo. Em segundo plano, destaco que o beiju se constitui
como um alimento. Ele alimenta a casa, porque dura, sacia e € economicamente viavel. E dessa
forma é o sustento. Ele é o agente balizador que direciona a vida da familia, uma vez que é
comercializado, constituindo-se como fonte de renda. Dessa forma, o beiju configura-se como
possibilidade de vida! Pelas méos das mulheres beijuzeiras esse processo material e imaterial
acontece. Lélia Gonzalez (2020) afirma que a mulher negra arca com a posicdo de viga mestra
de sua comunidade. Em Tapera Meldo, nesse territério tradicional, € irrefutavel essa afirmacéao.
As trajetorias de vida dessas mulheres demarcam as constantes lutas para viver, produzir,
permanecer e amar nesse territorio.

Em terceiro plano, destaco que, como foi meu compromisso fazer uma descricao
honesta em todo o percurso da pesquisa, notei que as narrativas sobre dores ficaram latentes no
decorrer do processo. Ndo me escapa a ideia de que, talvez, ndo estivesse esperando por isso,
mas ndo da forma como as narrativas de dores se estabeleceram. Como esquecer tais narrativas,
Visto que ja as escutei incontaveis vezes durante toda a minha vida? Em concluséo, entendo e
reafirmo que elas sdo parte destas mulheres, de nés. Que em muitos momentos da vida, cada
narrativa de dor foi combustivel para seguir. Fez acender raivas que quebraram muros e

concretos, tornando sonhos em concretudes. As mulheres beijuzeiras sdo quem sao porque sdo
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rochas, porque se fortalecem e se pertencem. E desafiador ser mulher, beijuzeira, quilombola e
camponesa, isso ficou evidente ao longo deste estudo.

Ao seu modo, 0 conjunto de narrativas partilhadas e salvaguardadas nesta pesquisa
colabora para sustentar o argumento de que 0s saberes e experiéncias agenciados pelas mulheres
beijuzeiras do quilombo Tapera Meldo suscitam processos educativos na perspectiva da
educacdo do campo, uma vez que suas cartografias de vida nos ensinam a possibilidade de
(re)existir, apesar de e com as suas dores nesse quilombo camponés. Assim, elas produzem, se
articulam e contribuem para a construcéo de sonhos, estes que alteram de fato a realidade local,
alcancando geracdes outras de mulheres negras. Ao mobilizar modos particulares de ensinar-
aprender-ser, elo que as une a terra, a si e as outras, estas mulheres se autodeclaram suas
préprias referéncias e inspiracdo na aposta de futuros possiveis.

Em Tapera Mel&o, as mulheres sdo sustentaculos desse chdo marrom. Sdo elas que nos
ligam a terra e ao territdrio. S0 0s nOssos oris, Nossas manivas, nossas cabegas, nossas raizes!
Elas séo as senhoras do quilombo, donas de si e protagonistas do seu destino. Pelos sonhos das
mulheres negras, como essas mulheres beijuzeiras nos avancamos. Teceremos outras
realidades, outras narrativas, contaremos nossa historia, construiremos outra sociedade. A luta
é por um projeto de pais pautado na valorizacdo ancestral, com estratégias para a construcédo de
um futuro onde viver com dignidade e equidade seja um direito garantido a todas as mulheres,
sobretudo para todas as mulheres negras! Nosso desejo, forca, sangue, suor e dor nutrem 0s

passos que damos hoje e garantem, em alguma medida, a possibilidade do amanha.
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DE NOS”: Experiéncias e Saberes das Mulheres Beijuzeiras da Comunidade Quilombola
Tapera Meldo Irara-Ba, vinculada ao Programa de Mestrado Profissional em Educacdo do
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