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RESUMO

Este artigo, cujo objetivo é apresentar reflexdes sobre mulheres quebradeiras de coco babagu e
seus modos de vida, é resultado da pesquisa “Cartografia social dos babaguais: mapeamento social
da regifio ecoldgica dos babaguais”, do projeto Nova Cartografia Social da Amazonia (PNCSA). Como
percurso metodologico, optou-se por mobilizar a Historia Oral na perspectiva de conhecer, a partir
das narrativas orais, as historias de vida das quebradeiras de coco babacu e a relacio de suas expe-
riéncias com a regido ecoldgica dos babaguais. A Historia Oral foi utilizada por possibilitar o conhe-
cimento sobre os modos de vida dessas mulheres e as suas territorialidades. Assim, busca-se com-
preender como os modos de vida das quebradeiras de coco reinventam o seu cotidiano, produzindo
culturas. A partir do resultado da pesquisa, elaborou-se um mapa da Regido Ecoldgica dos Babaguais,
que compreende os estados do Maranhao, Tocantins, Piaui e Para. Esses sdo os estados principais
quando se apontam areas devastadas por fazendeiros para produzir pecuaria extensiva e plantacdes
de soja e eucalipto, dificultando o trabalho das quebradeiras de coco. Por sua vez, essas mulheres e

seus modos de vida elaboram resisténcias cotidianas e se organizam para enfrentar essa situacéo.

Palavras-chave: Historia de vida. Mapeamento social. Resisténcias.

BABACUAIS ECOLOGICAL REGION: A VIEW FROM THE WOMEN BABACU COCONUT
BREAKERS AND THEIR WAYS OF LIFE - BICO DO PAPAGAIO (TO)

ABSTRACT

This article, whose objective is to present reflections on women who break babassu coconuts
and their ways of life, is the result of the research named Social Cartography of the Babacu Tre-
es: social mapping of the ecological region of the babassu trees, from the New Social Cartogra-
phy of the Amazon Project (NSCAP). As a methodological way, we chose the Oral History to try
to know, from the oral narratives, the life stories of the babassu coconut breakers and their rela-
tionship with their experiences with the ecological region of the babacu trees. The Oral History

was used because it allows us to know about the ways of women’s life and their territorialities.
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In this way, we seek to understand how the way of coconut breakers reinvent their daily lives
by producing cultures. From the results of this research, a map of the ecological region of the
babassu (NSCAP) was prepared, which comprises the states of Maranhdo, Tocantins, Piaui and
Para. These are the main states when we point out the areas devastated by farmers to produce
extensive livestock and soy and eucalyptus plantations, making the work of coconut breakers
difficult. In turn, these women and their ways of life develop daily resistances and organize

themselves to face this situation.

Keywords: Life history. Social mapping. Resistances.

REGION ECOLOGICA DE BABACUAIS: UNA MIRADA DESDE LAS MUJERES QUEBRA-
DORAS DE COCO BABACU Y SUS MODOS DE VIDA - BICO DO PAPAGAIO (TO)

RESUMEN

Este articulo, cuyo objetivo es presentar reflexiones sobre mujeres quebradoras de coco babagu 'y
sus modos de vida, es resultado de la investigacién “Cartografia social de los babaguais: mapeo social
de la Region Ecolégica de los Babaguais”, del Proyecto Nueva Cartografia Social de la Amazonia (PN-
CSA). En cuanto al recorrido metodoldgico, se optd por movilizar la Historia Oral con la intencién
de conocer, a partir de las narrativas orales, las historias de vida de quebradoras de coco babacu y
establecer la relacion entre sus experiencias y la referida region. El uso de la Historia Oral se justi-
fica por posibilitar conocer los modos de vida de esas mujeres y sus territorialidades. Asi, se busca
comprender como los modos de vida de las quebraderas de coco reinventan su cotidiano produciendo
culturas. A partir del resultado de la investigacion, se ha elaborado un mapa de la Regién Ecologica
de los Babaguais, que comprende los estados de Maranhéo, Tocantins, Piaui y Para. Esos son los esta-
dos principales cuando se trata de sefialar areas devastadas por hacendados para ganaderia extensiva
y plantaciones de soja y eucalipto, dificultando el trabajo de las quebradoras de coco. Con sus modos

de vida, esas mujeres elaboran resistencias cotidianas y se organizan para enfrentar la situacion.

Palabras clave: Historia de vida. Mapeo social. Resistencias.
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1 INTRODUCAO

As quebradeiras de coco babagu constituem
um grupo social de mulheres caracterizadas por
sua forma de trabalho em comum, em que de-
senvolvem a coleta e a quebra do coco babacu e
realizam atividades de beneficiamento do fruto.
S30, na sua maioria, trabalhadoras rurais da Re-
gido Ecoldgica dos Babacuais (Tocantins, Para,
Maranh?o e Piaui), regifo assim denominada por
essas mulheres. O trabalho no coco é realizado
tradicionalmente com o uso de alguns utensilios,
como o machado e o macete, esse ultimo consis-
te em pedacos de madeira talhados com a finali-
dade de golpear os cocos sobre a ldmina do ma-
chado. Também utilizam o jaca (cesto), utensilio
produzido com a palha da palmeira de babacu,
que se destina a coleta do fruto.

Em relacdo a palmeira de coco babacu, des-
taca-se que as arvores nascem espontaneamen-
te na regido, e que ocupam, hoje, cerca de 25
milhdes de hectares nos estados citados ante-
riormente. Para Almeida (1995), tém as quebra-
deiras sem-terra, sem moradia e sem acesso ao
cultivo ou extracdo do coco; as que moram nas
chamadas pontas de rua e beira de rodovias; as
que desenvolvem diversas atividades, como la-
vadeiras, empregadas domésticas, diaristas em

casas de familia, cozinheiras, cuidadoras e ex-

trativistas; as que tém acesso ao coco, vivem em
areas de assentamentos rurais, acampamentos
sem-terra, areas de posses e areas de terceiros,
pagando aforamento.

Nesse sentido, as reflexdes apresentadas
no artigo sdo resultado da pesquisa do Proje-
to Cartografia Social dos Babacuais (PNCSA)'.
Ressalta-se que dialogar com as mulheres que-
bradeiras de coco, a partir das suas narrativas
e do seu lugar de fala (Ribeiro 2017), possibili-
ta compreender o modo de vida dessas mulhe-
res e a relagdo ser humano-natureza que esta-
belecem em seus vinculos sociais. O objetivo
do estudo foi compreender os modos de vida
das mulheres quebradeiras de coco babacu e
a producédo de territorialidades. Nossas inter-
locutoras sdo de Esperantina e Sdo Miguel do
Tocantins, ambos os municipios localizados na
regido do Bico do Papagaio.

Como percurso metodologico da pesquisa,
optou-se por mobilizar a Historia Oral na pers-
pectiva de conhecer - a partir das narrativas orais
- tematicas relacionadas as histérias de vida das
quebradeiras de coco babagu e as suas experién-
cias com a regido ecoldgica dos babaguais. Sobre
os usos da Historia Oral, Paul Thompson (1992:
135) destaca que “[...] fontes orais estdo sendo
utilizadas para dar nova dimensio a historia de

comunidades” O uso da Historia Oral, enquan-

! O resultado do projeto apontou para questdes “[...] de impedimento de acesso das quebradeiras aos babaguais, a
atuacdo dos movimentos com suas acdes de resisténcia, e a incidéncia de babacuais em areas apropriadas privada-
mente por fazendeiros e empresas. [...] pesquisa que se desenvolve com participacdo dos movimentos sociais nos
Estados do Maranh&o, do Para, do Tocantins e do Piaui e conta com pesquisadores de organizacdes e universidades,
como a UFT, a Unifesspa, a UFPA, a UFPI, e a Uema Séo Luis”. Fonte: http://novacartografiasocial.com/wp-content/

uploads/2015/04/1.jpg.
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to método de investigacéo, possibilita conhecer

as vivéncias no territério. Por sua vez, Portelli
(1997) define que a Histéria Oral é uma ciéncia,
uma arte do individuo.

A essencialidade do individuo é salientada
pelo fato de que a Histéria Oral diz respeito a
versdes do passado, ou seja, a memoria. Ainda
que essa seja sempre moldada de diversas formas
pelo meio social, em dltima analise, o ato e a arte
de lembrar jamais deixam de ser profundamente
pessoais. A memoria pode existir em elaboragoes
socialmente estruturadas, mas apenas 0S seres
humanos sdo capazes de guardar lembrangas. Se
considerarmos que a memoria é um processo, €
ndo um depdsito de dados, serd possivel cons-
tatar que, a semelhanca da linguagem, a memo-
ria é social, e torna-se concreta apenas quando
mentalizada ou verbalizada pelas pessoas. E um
processo individual, que ocorre em um meio so-
cial dinimico, valendo-se de instrumentos so-
cialmente criados e compartilhados. Em vista
disso, as recordagdes podem ser semelhantes,
contraditorias ou sobrepostas. Porém, em hipo-
tese alguma, as lembrancas de duas pessoas séo
- assim como as impressoes digitais ou como as
vozes - exatamente iguais (Portelli 1997).

A memoria, na perspectiva do autor, esté ligada
a experiéncia individual, ao ato de rememorar. En-
tretanto, ela se constitui de aspectos sociais e cul-
turais e, assim, apresenta elementos de interacéo
entre o individuo e os processos de sociabilidades.

Justifica-se a escolha da Historia Oral por
possibilitar a anéalise dos processos historicos,

dos padrdes culturais e, sobretudo, das estrutu-

ras sociais a partir das quais essas mulheres sdo
parte fundante das narrativas da pesquisa. As
interlocu¢des com as mulheres sobre suas expe-
riéncias e memoria individual podem apontar os
impactos sociais, culturais, econémicos e politi-
cos que elas sofrem em suas vidas. Como pro-
cedimento, foram utilizadas as historias de vida
enquanto memoria social.

Contribuindo com as andlises sobre “histéria
de vida”, Souza (2006:27) adverte que o uso dessa
denominacéo é recorrente nas investigacdes e in-
tegra uma pluralidade de temas a partir das vozes
dos atores sociais. Isso se da “[...] através da toma-
da da palavra como estatuto da singularidade, da
subjetividade e dos contextos dos sujeitos”.

Em relacdo a essas reflexdes, Selau (2004)
destaca que os acontecimentos que existem em
lugares da memoria ligados a uma lembranca
podem ser individuais ou n#o ter apoio, no
tempo cronoldgico, em identificagio com o
passado (pertenca individual). Corroboran-
do as premissas sobre histéria de vida, Meihy
(1996) a destaca enquanto uma metodologia
qualitativa de pesquisa, por meio da qual é
possivel apreender o presente e o passado a
partir de experiéncias, vozes e narrativas dos
atores sociais. O autor adverte que a histéria
oral de vida é uma narrativa da totalidade da
experiéncia de vida de uma pessoa.

Enquanto interlocutoras da pesquisa, foram
entrevistadas cinco mulheres quebradeiras de
coco babacu - duas do territério de Sdo Miguel
e trés, de Esperantina (no Tocantins) - em uma

regido com grande incidéncia de babacuais.
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A pesquisa, realizada em rede por pesqui-
sadores de diversas Instituicdes de Ensino Su-
perior (IEs) da Amazdénia e do Norte do Brasil,
resultou na elaboracido de um mapa da Regido
Ecologica dos Babaguais (que compreende os
estados ja citados) e a incidéncia dos babaguais
nessas regides. O mapa foi elaborado na pers-
pectiva dos conhecimentos/saberes das mulhe-
res do Movimento Interestadual das Quebra-
deiras de Coco Babacu (MIQCB). Em especial,
organizou-se o recorte de Sdo Miguel do To-
cantins e Esperantina, ambas localidades da mi-
crorregido do Bico do Papagaio (TO), que estdo
dispostas nos mapas na se¢do que caracteriza a
respectiva regiao.

A pesquisa de campo apontou que as mulhe-
res quebradeiras de coco continuam a enfrentar
a dominacdo dos “donos de terras”, o que dificul-
ta a quebra do coco babacu com seu trabalho e
diminui a possibilidade de gerar renda para suas
familias, que é um elemento fundamental do seu
cotidiano. A quebra do coco babagu é, para esse
grupo social do Norte do Tocantins, uma forma de
geracdo de renda. E o territorio é vivido como es-
paco de resisténcia contra as imposi¢des dos atos
de fazendeiros e empresarios do agronegdcio®
com seus projetos de destruicdo que impactam o
modo de vida das mulheres em seus territérios.

Aqui, o conceito “territorialidade” é utili-

zado a partir da defini¢do de Almeida (2006:

77), para quem o termo consiste em uma for-
ma dindmica que funciona como um fator de
identificagdo, defesa e forca dos grupos que
mantém lacos solidarios e de ajuda mutua.
Tais lacos, como bem observa Almeida (2006),
informam um conjunto de regras firmadas
sobre uma base fisica considerada comum, es-
sencial e inalienavel, apesar das disposicoes
sucessdrias que, porventura, possam existir.
Trata-se de tomar como dimensido de anali-
se o plano de relagdes sociais, que orienta as
acOes dos agentes, no ambito do cotidiano, e
que concorre para a construgéo social do ter-
ritério (Gaioso 2013).

Quanto a “ecologia”, aqui, mobilizamos o
conceito utilizado por Ailton Krenak (2018). So-

bre essa denominagéo, o autor afirma que ela:

[...] estd relacionada a um conjunto de
referéncias sobre um determinado lugar.
Ecologia, para quem vive em uma flores-
ta, é floresta viva a respirar e a inspirar:
a vida da floresta é o suporte para a ma-
terialidade e a espiritualidade da existén-
cia, da cultura e da producdo/reproducéo
da subsisténcia. Essa existéncia comum
entre sujeitos coletivos e o lugar é des-
garrada da Terra pela violéncia colonial,
um processo politico e marcado pela re-
lacdo assimétrica de poder que caracteri-
za a expansdo/conquista do capitalismo.
(Krenak 2018: 1).

O que o autor traz para nossa reflexdo coa-
duna-se com o que nossas interlocutoras defen-

dem, ao se remeterem a palmeira como vida,

2 Para Fernandes (2010), o termo “[...] ‘agronegdcio’ constitui-se como uma construgdo ideoldgica para tentar mudar a
imagem latifundista da agricultura capitalista [...]. Tentativa de ocultar o carater concentrador, predador, expropriato-
rio e excludente para dar relevancia somente ao carater produtivista, destacando o aumento da produgéo, da riqueza

e das novas tecnologias.” (Fernandes 2010: 2).
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como mae criadora, na qual vivem a partir do que lhes possibilitam, em uma relacdo com a natureza

semelhante ao que Krenak define como pertencer a um lugar:

O lugar transcende a Natureza em sua percepc¢do como recurso e alcanca a dimenséo da existéncia
como o sagrado. O lugar espiritual é onde a terra descansa, e se o lugar é sagrado é em razéo da trans-
cendéncia da Natureza da percep¢io como recurso (Krenak 2018: 2).

Dito isso, trazemos o lugar em que nossa pesquisa ocorreu, a microrregido do Bico do Papagaio®
, onde ha grande incidéncia de babacuais e concentra-se a maioria das mulheres quebradeiras de coco
babacu. Seus modos de vida sdo elaborados na labuta diaria por meio de suas praticas e vivéncias, o
que constroi sentimentos de afetividade e pertencimento pelo territério. Haesbert (1997: 42) destaca,

conforme Mondardo, que o territério sempre envolve

[...] uma dimenséo simbdlica, cultural, por meio de uma identidade territorial atribuida pelos grupos
sociais, como forma de controle simbélico sobre o espago onde vivem (sendo também, portanto, uma
forma de apropriacgdo), e uma dimenséo mais concreta, de carater politico disciplinar: a apropriacéo e
ordenacéo do espaco como forma de dominio e disciplinaria¢do dos individuos (Haesbert 1997 apud
Mondardo 2008: 52).

Nessa perspectiva, abordaremos a caracterizacido da microrregido onde a pesquisa se desenvolveu

e a apresentacgdo de suas dindmicas.
2 Caracterizando o territoério: microrregiao do Bico do Papagaio (TO)

Para melhor situar o territério onde a pesquisa ocorreu, essa secdo bus-
ca caracterizar a microrregiio do Bico do Papagaio (TO). Composta por 25 municipios,*
possui uma populagido de 196.389 habitantes, dos quais 66.533 vivem na area rural, o que corres-
ponde a 33,88% do total. Possui 7.201 agricultores familiares, 5.732 familias assentadas e 44 terras
indigenas da etnia Apinajé. Seu Indice de Desenvolvimento Humano (IDH) médio ¢ 0,62. O mapa 1

apresenta a localiza¢do do municipio de Sdo Miguel do Tocantins.

* A regido do Bico do Papagaio esta localizada entre os rios Araguaia, a Oeste; e Tocantins, a Leste; fazendo fronteira
com o estado do Para, a Oeste; e o Maranhio, a Leste.

* Cidades que compdem a microrregido do Bico do Papagaio no Tocantins: Aguiarnopolis, Ananas, Angico, Araguatins,
Augustinépolis, Axixa do Tocantins, Buriti do Tocantins, Cachoeirinha, Carrasco Bonito, Darcinépolis, Esperantina,
Itaguatins, Luzinépolis, Maurilandia do Tocantins, Mosquito, Nazaré, Praia Norte, Riachinho, Sampaio, Santa Terezinha
do Tocantins, Sdo Bento do Tocantins, Sdo Sebastido do Tocantins, Sitio Novo do Tocantins, Tocantindpolis (Ibge 2010).

Rejane Cleide Medeiros de Aimeida e Juscelino Laurindo dos Santos
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Mapa 1 - Municipio de Sdo Miguel do Tocantins (TO). Fonte: Franca e Oliveira 2020.

ST {0
% EE‘(_nn%\ )
g f‘\ —i A
- o
WA Y ! N
ol P
Al ROy e
; ; ;
1 1 K =
8 !
o PN i FR-H" 4]
-— P
Esazala Ciralic RS
R AKX
i _Micromegifio
o A do Bico
E Papagain
PA
WA
P
E
5 ]
Ml
o
£ B
'.1.-' & T 150 km
[
Escaba Grdfica J)J o0 f.

b1 ]

W IETCE

TS

B LENW AT3E0" W

N
S0 Miguel do A

Tu:u::mnns

MA

10 0 10 20km

-]
Escala Geifica

LEGENDA
[ Micromegido do Beoo do Papagaio
[ Mumicipin de 8o Miguel do Tocandies

[ UF - Brasit

[ Esmda do Taceamins

Fosle SEPLAN-TUR{ 200 21 B -2k Progesia TRATUM: Cisegeafea S TRLAS SNHL, Flahoragda
i FRANG A, Anddiaon [04211)

Os primeiros moradores a chegar, em 1952, vieram de um lugar chamado Almeida, e se fixaram

as margens do rio Itapecurd, cujo padroeiro é Sdo Miguel, considerado um anjo guerreiro. Na fala da

dona Maria Amalia, esta presente o processo de migracdo da regido Nordeste para o antigo Goias,

onde a terra era boa para plantar e compartilhada, ou seja, de todas/os. O mapa 2 representa o terri-

torio ocupado pelas mulheres e por suas familias, vindos de varios municipios do Maranhio.
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Mapa 2 - Municipio de Esperantina (TO). Fonte: Franca e Oliveira 2020.
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Sobre a histdria desse povoado, observa-se na
fala de dona Maria Amaélia a relag¢do que ela faz

com a chegada da sua familia a regido.

Eu vou fazer 66 anos em marco, dia 25 de
marco, eu sou de Barra do Corda, no Ma-
ranhio, nasci 14, saimos de 14 eu com seis
anos de idade, viemos pra o Sitio Novo,
Sitio Novo do Goias, aquela época tudo
era dificil. nés viemos foi de animal né?
Atravessamos no rio, chegamos no Sitio
Novo, ficamos dois anos trabalhando 14,
eu com seis anos. Quando nds saimos de
14, eu ja tinha oito anos, naquele tempo
as coisa [sic] era muito dificil pra pessoa
que vinha do Maranh&o, mais o povo di-
zia que no Goias as coisa era melhor né?
Pra la era tudo mais dificil e eu ficava em
casa, mais a minha irmi mais nova que
tinha trés anos, minha mae ja deixava eu
fazendo a comida, pra ir deixar pra ela,
na roca né? Que ela trabalhava mais os
meus irmio [sic] que era mais velho e,
eu ia pra roca quando nds fiquemos 14
dois ano [sic], ai viemos pra Sampaio, 14
foi que teve maior dificuldade, o povo di-
zia que nao dava arroz, ele arrumou um
centro pra trabalhar, 14. A gente vivia de
quebra de coco, minha méie nio sabia
quebrar coco, mais meu pai aprendeu
primeiro, minha mée néo, ai no final de
semana ele quebrava os coco, mais 0 meu
irméo e levava pra vender no Sampaio,
aquele tempo a gente comia mais era
caca do mato, peixe, porque as coisa era
mais dificil (Dona Maria Amalia, Espe-
rantina, 2019).

A populacdo do Tocantins é formada, em
grande parte, por migrantes dos seguintes esta-
dos: Maranhio, Par4, Piaui e Goids. Em sua fala,
dona Maria Amaélia destaca que veio da Barra do
Corda, no Maranhio, em processo migratorio.
Os provenientes de outros estados representam
35,1% (no Brasil, os migrantes nacionais sdo
19%); desses, 74% estio no espaco urbano. E tam-

bém uma populagido jovem, pois 48% dos habi-

416

tantes tém menos de 19 anos de idade (no Brasil,
esse indice é de 40%) e a densidade populacional
do estado é de 4,2 habitantes/km?. A taxa anual
de crescimento populacional situa-se na faixa de
2,6%, contra 2,9% na Regido Norte e 1,6% no pais.
Em relacéo a cor ou raga, a populagéo do Tocan-
tins é formada por 60,6% pardos, 30,6% brancos,
7,1% pretos, 0,2% amarelos e 0,9% indigenas (Al-
meida 2017). Essa histéria de chegada também
nos apresenta dona Socorro, que veio do Piaui
para tentar a vida no antigo Goias, hoje Esperan-
tina do Tocantins. Na sua fala, apresenta o seu

processo de migracéo:

Eu sou do Piaui, eu nasci no municipio
de Batalha, de 14 vim pra ca ai vim vindo,
vim vindo, eu vim pra 14 do Piaui quando
eu sai de 14 ja tinha seis filhos, vim pro
Miarinche, ai ali no municipio de Porcéo
de Pedra, passei quatro ano dentro dos
cinco, vim pra ca pro Goias, que ainda
era Goias nesse tempo, que eu cheguei
né? Ai ta bom aqui, 14 eu ja vim com seis
anos la do Piaui, ai cheguei no Maranhéo
(Dona Socorro, Esperantina, 2019).

Dona Socorro faz uma digressido sobre sua
trajetéria de chegada ao Tocantins. Apresenta
sua andanca pela Regido Nordeste até chegar a
Regido Norte. Mas, se no inicio era possivel viver
com a mie natureza e protegé-la - em especial os
babaguais - com a chegada dos “sulistas” (assim
chamados pela populagido da regido), as coisas
ficaram complexas. Eles chegaram em busca das
terras do estado que consideravam “sem dono”,
ignorando a existéncia de populacdes tradicio-

nais. Conforme Almeida (2017):
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A fronteira agricola é um dos grandes
fatores de concentragdo fundiaria no
Tocantins, isso porque sua localizacdo
geogréafica é estratégica, possuindo uma
topografia favoravel para a exploracéo
da atividade agricola, com seus recursos
hidricos, as vias de acesso e o incentivo
das institui¢des publicas a expansdo do
agronegocio, a producdo agricola e a
agropecuaria, o que possibilita o aumen-
to da concentragio fundiaria e a elevacdo
do indice das desigualdades sociais re-
sultando em diversos conflitos no campo
(Almeida 2017: 77).

A populacéo que hoje vive no Bico do Papagaio
é formada por pessoas que entraram na regifo em
1960 e ai estabeleceram sua morada e seu lugar
de trabalho, onde fizeram suas rogas. Viviam da
pesca, da caga, do garimpo e da extragdo do coco
babacgu. Desse modo, adquiriram suas posses por
meio de seu trabalho, e permaneceram no lugar
com o objetivo de sustentar suas familias, como é

o caso de dona Socorro, de Esperantina.

Mais a gente venceu e eu t6 aqui, e eu ndo
vou desistir, enquanto eu puder, fazer eu
faco, o povo diz assim, dona Socorro, a
senhora ja trabalhou muito pra criar seus
filhos, eu tive onze filhos, ja chega mu-
lher, o povo chega e fala isso pra mim, e
eu ndo gosto, eu nao vou mentir, eu niao
gosto, quando as pessoas falam isso pra
mim, mais eu fago aqui, isso aqui me aju-
da muito, eu tenho meu carvao, eu tenho
meu azeite, eu tempero mais e com azeite,
eu torro no forno, eu tem um forno ali, s6
de torrar, ja quebremos duas carradas de
cacamba, cacamba, cheia, cheia, derrama
o monte ai, fica dessa altura ai, por aco-
1a, que eu olhava assim e pensava, num
vamos quebrar esses cocos, mais s6 duas
mulher quebrou esses cocos, s6 porque, eu
ia fazer comida, correndo pra riba e pra
baixo (Dona Socorro, Esperantina, 2019).

A partir da fala da quebradeira de coco dona

Socorro, de 66 anos de idade, que vive no as-

sentamento Pingo D’agua em Esperantina, ob-
serva-se a forma de resisténcia e construcio de
sua vida no territério. Por trabalhar bastante na
sua juventude, diz que venceu e que hoje vive
mais tranquila.

Na perspectiva da regido de ocorréncia
dos babaguais, ela foi denominada “ecolégi-
ca’”, pelas mulheres quebradeiras de coco - na
ocasido em que participaram da realizagio
da cartografia - elas compreendem ecologia
como o respeito as florestas, aos rios e aos
animais, sustentando-se a partir do que a na-
tureza oferece.

A regido ecoldgica, termo criado pelas mu-
lheres, compreende os estados do Maranhdo,
Piaui, Para e Tocantins (Almeida 2005). Sua
congruéncia vai desde o Vale do Parnaiba até o
Tocantins-Araguaia. Compreende o Maranhéo
nas regides do cerrado, dos cocais, das baixa-
das e dos chapaddes. No Piaui, estd desde o
curso médio e baixo do rio Parnaiba, enquanto
no estado do Tocantins localiza-se nas baixa-
das e nos vales imidos as margens dos rios To-
cantins-Araguaia (Brito 2019).

Da palmeira do babacu, utilizam-se fru-
tos, folhas, raizes, flores e estipe. E uma espé-
cie de arvore que tem seu nome originado do
tupi-guarani, ibd-guacu, que significa “fruto
grande”. A palmeira faz parte da vida das mu-
lheres quebradeiras de coco babacu, como sio
denominadas. Encontra-se nas regides Norte e
Nordeste do Brasil (Tocantins, Para, Maranhio
e Piaui), e chega a ter 30 metros de altura (Co-

missido Pastoral da Terra 2018).
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Na secdo que segue, apresenta-se o mapeamento social dos territorios dos babaguais.
3 MAPEAMENTO SOCIAL ECOLOGICO DA ZONA DOS BABACUAIS

O mapa “Nova Cartografia Social dos Babaguais: Mapeamento Social da Regifo Ecologica do
Babagu” (Mapa 3), construido em 2014, foi resultado da parceria entre 0 MIQCB e um grupo de pes-

quisadores formado por diversas universidades brasileiras.

Mapa 3 - Regido Ecoldgica do Babacual. Fonte: PNCSA 2020.
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Regiao Ecologica dos Babaguais: uma mirada a partir das mulhere

A regido tem 27 milhdes de hectares de co-
bertura de babaguais. As mulheres desenvolvem
praticas que conservam as palmeiras e esta-
belecem uma relacdo de trabalho e geracdo de
renda para suas familias (Brito 2019). Enquanto
referéncia de regido ecoldgica, o MIQCB define a
regido dos babacuais como uma area de quebra-
deiras de coco que vivem como uma comunidade
tradicional na floresta de babacgu. De acordo com

Almeida (2019):

O ato de mapear a conhecida “mancha”,
correspondente a Regido Ecologica do
Babagu, rompeu com a visdo oficial for-
malizada durante a ditadura militar, em
1982, que estimava em 18,5 milhdes de
hectares a area de ocorréncia de babagu,
distribuida pelos Estados do Maranhdo,
Piaui, Goias (atualmente Tocantins), Para
e Mato Grosso. O eixo do problema foi
deslocado da geografia — area de incidén-
cia de determinadas espécies de palma-
ceas — para a economia politica - regido
ecoldgica de atuacdo dos movimentos so-
ciais organizados pelas mulheres extrati-
vistas, que se autodefinem como quebra-
deiras de coco babacu (Almeida 2019: 28).

Como instrumento metodoldgico, de des-
cricdo etnogréfica, a proposta da nova carto-
grafia social parte do conhecimento dos pré-
prios agentes sociais, da percep¢do que tém
de si e dos outros, e da forma como se inven-
tam enquanto coletividade, enquanto grupo.
Os croquis elaborados pelos agentes sociais®

foram incorporados no laboratério de mapas e

s guebradeiras de coco t

DacU e seus modos

indicam uma série de situacOes e praticas tradi-
cionais revestidas de experiéncias vivenciadas
pelos agentes sociais que registram suas lem-
brangas. A cartografia, segundo Gaioso (2013),
materializa as subjetividades e representacdes

simbolicas dos grupos. De acordo com o autor:

Os mapas sdo dinamicos, circunstanciais,
resultados de uma situacdo do presen-
te. Nesse sentido, o mapa, longe de ser
a realidade, nada mais é que uma repre-
sentacdo elaborada no sentido de instruir
diferencas em relacdo aos mapas oficiais,
considerados como legitimos e verdadei-
ros. Os croquis produzidos, e os mapas,
sdo mais do que meras informacdes obje-
tivas das territorialidades dos grupos; sdo
respostas a situa¢des atuais; possibilitam
a percep¢do do contexto, dos planos de
organizacdo, dos interlocutores; das di-
ferentes posicdes que os agentes e os
grupos assumem frente a diferentes situ-
acoes. (Gaioso 2013: 71).

Nesse sentido, pode-se dizer que o mapa é
um importante instrumento politico de reivindi-
cacdo e de luta; algo fundamental para o autor-
reconhecimento - enquanto quebradeira de coco,
por exemplo - que corresponde a estratégias des-
sas novas situacoes. Em suma, da visibilidade as
territorialidades.

Na construcdo da Nova Cartografia Social,
os mapas situacionais representam a realidade
histérica, na qual a memoria é um elemento
relevante. Nesse aspecto, Selau (2004) adver-

te que a memoéria se constitui de elementos

5 Aqui, o conceito de “agentes sociais” é entendido a partir do que caracteriza Bourdieu (2004) na sua defesa pelos
agentes sociais e ndo por sujeitos: “A a¢do ndo é a simples execucdo de uma regra, a obediéncia de uma regra. Os
agentes sociais, tantos nas sociedades arcaicas como nas nossas, nio sao apenas autématos regulados como relégios,
segundo leis mecénicas que lhes escapam. Nos jogos mais complexos [...] eles investem os principios incorporados de

um habitus gerador” (BOURDIEU 2004: 21).
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tais como acontecimentos, personagens e lu-
gares, onde sdo tratados de forma individual
e coletiva. Neles, os esquemas de explicacio
organizam-se a partir das experiéncias de vida
individual ou coletiva em que o individuo esta
inserido, mesmo que néo participe de todas as
experiéncias do grupo.

Dessa forma, os acontecimentos vividos pe-
las quebradeiras de coco ocupam um determi-
nado lugar, enquanto os vividos pelo coletivo,
no processo de organizacio da luta pelo territo-
rio, ocupam outro. A producdo de mapas passa
a compor as lutas sociais dos sujeitos no pro-
cesso social, politico e cultural. As experiéncias
em mapeamentos e praticas de representacdo
das populagdes locais sdo frequentes nas agdes
de representagdes espaciais. Além de contarem
com o uso das novas tecnologias, os mapea-
mentos passam a ser feitos por novos agentes

sociais, dando lugar

“[...] & constituicdo de um campo da
representacgdo cartografica onde se esta-
belecem relacées entre linguagens repre-
sentacionais e praticas territoriais, entre
a legitimidade dos sujeitos da represen-
tacdo cartografica e seus efeitos de poder
sobre o territério.” (Acselrad 2012: 9).

A relacdo do mapeamento social com os mo-
dos de vida das mulheres quebradeiras de coco
babacu - e os cuidados que essas desenvolvem
com as palmeiras - refletem a forma como pro-
duzem e reproduzem suas vidas no campo. As-
sim, na secdo a seguir apontam-se as reflexdes

sobre os modos de vida dessas mulheres.
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4 MULHERES QUEBRADEIRAS DE COCO
BABACU: MODOS DE VIDA

Na regido dos babacuais, area de transicéo
amazoOnica, encontra-se uma diversidade de
povos e comunidades tradicionais que vive do
extrativismo, como é o caso das mulheres que-
bradeiras de coco babacu. Suas atividades na
quebra do coco fazem parte da tradi¢do passada
de geragdo a geracgdo.

As quebradeiras construiram sua identidade
coletiva como mulheres, adultas e jovens, qui-
lombolas, indigenas, agroextrativistas, maes,
avos, filhas e companheiras. Seu movimento
vem contribuindo para a construcdo contem-
poranea da nog¢io de “populacdes tradicionais”
(Oliveira 2011). Sua definicdo como povo tra-
dicional é respaldada pela Convencdo 169 da
Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT),
de 1989, que estabelece a autodefini¢do como
critério fundamental de identificacdo dos povos
e das comunidades tradicionais. Além disso,
essas mulheres sdo reconhecidas pela Politica
Nacional de Desenvolvimento Sustentavel dos
Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT),
instituida no Brasil pelo Decreto n° 6.040, de 7
de fevereiro de 2007 (Actionaid Brasil 2015: 7).

As palmeiras do coco babagu fazem parte da
identidade das mulheres, e sua preservagéo é o
objetivo maior. Nesse sentido, a destruicdo das
palmeiras impacta no seu modo de vida. Dona
Socorro adverte que as derrubadas sdo daninhas

para o ambiente:
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Quando passo e vejo os fazendeiros der-
rubando os babaguais é como estives-
se derrubando minha alma. Eles jogam
veneno para elas morrerem e, cada dia
fica dificil. Assim, nossos babacus estdo
morrendo. Eles querem derrubar para
prantar soja, eucalipto e criar gado (Dona
Socorro, Esperantina, 2019).

Ao contrario do sentido que os babacus tém
para os fazendeiros/empresarios da regido, as
mulheres quebradeiras de coco se misturam
com as palmeiras em seus modos de vida. Entre
os instrumentos de trabalho que carregam, es-
tdo um cofo, um machado e um macete. Assim,
cada vez que ela ergue o braco para realizar sua
tarefa, ndo é s6 um braco que esta sendo levan-
tado, mas a sua historia que esta sendo escrita
a cada coco partido. E uma maneira de a que-
bradeira dizer, “estou aqui”, esse é “meu terri-
torio”, “minha histéria”. Nesse ato, existe toda
uma carga simbolica operando em sua realida-
de. A “labuta” diaria das quebradeiras, todas as
vezes que saem das suas casas para 0 campo €
enchem seus cofos de améndoas de coco, inun-
da suas almas com esperanca.

As mulheres quebradeiras de coco babacu pre-
cisam entrar nos babacuais, que ficam quilome-
tros distantes de suas casas; para coletar o coco
babagu, adentram as florestas e caminham por pe-
quenos e estreitos caminhos, levando cofos de pa-
lha. Ao encontrarem uma palmeira, apanham os
frutos do babacu caidos no chéio. Elas enchem os
cofos e os colocam na cabeca, retornando aos ran-
chos (casa pequena feita no meio dos babacuais)
onde juntam grande quantidade de cocos babagus

que, posteriormente, serdo quebrados.

A quebradeira de coco babacu, no meio do
mato, em um rancho e solitaria, senta-se ao chio
e, com a perna direita sobre o cabo do machado,
manuseia um pedaco de pau de, aproximada-
mente, 30 centimetros. Com ele, bate varias ve-
zes até quebrar e separar a améndoa da casca. A
améndoa é colocada no cofo, e as cascas, jogadas
ao lado, fazem um monte. Essas cascas serdo usa-
das para fazer carvao, produto util na vida das
mulheres no preparo da alimentacgio. As caeiras
sdo abertas no meio do mato, préximo aos ran-

chos. Sobre isso, Santos (2021) discorre:

Das cascas de coco babacu é feito o car-
vdo. As cascas do coco babacu sido acu-
muladas e guardadas na medida que as
mulheres vdo quebrando o coco para jun-
tar os bagos. O carvio é feito em caeiras,
que sdo buracos redondos de aproxima-
damente 70 centimetros de profundidade
cavados no chéo onde o fogo é aceso den-
tro do buraco e todas as cascas colocadas
dentro. Depois de queimadas as cascas, a
agua sdo jogadas por cima para apagar as
labaredas do fogo e em seguida é o mo-
mento de colocar as palhas de bananeiras
cortadas e cobrir com a terra que foi tira-
da de dentro do buraco. No dia seguinte,
a quebradeira retira a terra, as palhas de
bananeiras e o carvdo com a méo de den-
tro do buraco, colocando-o em um saco
grande. Esse carvao ¢ utilizado todos os
dias e é vendido na feira local como uma
maneira de gerar renda para elas (Santos
2021: 38-39).

Ao descrever a lida da quebradeira de coco
babacu, dentro do mato, Santos (2021) enfatiza a
geracdo de renda a partir dos materiais que pro-
duz para sua sobrevivéncia. O carvao é retirado
da caeira e no dia seguinte é colocado em sacos
grandes e transportado sobre a cabeca na cami-

nhada até em casa. Com as améndoas, as mulhe-
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res também produzem azeite, utilizado na culi-

naria da regido, conforme destaca Santos (2021).

O azeite do coco babacu é feito das amén-
doas torradas, de onde se extrai o 6leo. As
améndoas sdo colocadas em uma panela
grande com o fogo aceso, onde se mexe
com um pedaco de pau até que vao fican-
do pretas e torradas. Em seguida, essas
améndoas sdo quebradas em pedacos pe-
quenos e pisadas no pildo ou moidas em
um moinho pequeno, de onde se tira uma
pasta que é colocada novamente em uma
panela no fogo até ferver e o azeite subir
(flutuar). Apds esse processo a panela é re-
tirada do fogo com o azeite ainda ferven-
do, deixando-o esfriar para, com um copo,
ir retirando o azeite da panela e ir armaze-
nando em garrafas. (Santos 2021: 37).

O azeite do coco babagu - um produto consu-
mido no seu dia a dia, no preparo dos alimentos
- permanece na tradicio das quebradeiras de coco
e gera renda para as familias. Do azeite, produz-se
também o sabdo do coco babagu, utilizado para la-
var roupas e utensilios domésticos. A forma como
produzem o sabdo é uma heranca transmitida das
mais velhas para as mais novas. Santos (2021)

aponta que esse sabdo de coco babagu

[...] é feito com a mistura do azeite com
soda caustica em uma vasilha de plastico
em que se mexe com um pedago de pau
até ficar pastoso. Conforme a cultura das
quebradeiras de coco babagu de Sdo Mi-
guel do Tocantins, conversar com outras
pessoas durante o ritual de fazer o sabdo,
faz com que o produto néo sirva para uso

depois de pronto. Segundo dizeres na re-
gido, se trata de um momento solitario,
pois, se no ato da producdo do sabdo as
pessoas falarem com tom de voz alto,
o sabdo pode ferver e néo ficar pronto.
Tanto o sabdo, quanto o azeite, além de
utilizados em casa no dia a dia é vendido
na feira da cidade de Sdo Miguel aos do-
mingos (Santos 2021: 37).

Ao longo de suas trajetérias de vida, as mu-
lheres quebradeiras de coco babacu desenvol-
veram uma técnica propria, que se mistura com
valores, crencas e tradicdes. A polivaléncia da
palmeira permite o aproveitamento da planta em
varias situacdes, de acordo com os modos de vida
das quebradeiras. A coleta esta, de certo modo,
associada as lavouras de subsisténcia - plantam
arroz, melancia, feijdo, mandioca, milho etc. - e
leva alguns meses para comecar a produzir os
primeiros frutos.

A roca de toco® também esta ligada a dinami-
ca dos babaguais. Logo que o arroz na roca esta
no ponto de ser colhido, a quebradeira deixa os
babacuais, temporariamente, e vai a colheita nas
rogas; ou seja, a mulher quebradeira de coco ba-
bacu vive de acordo com a dinidmica dos territo-
rios dos babaguais do Bico do Papagaio.

Os modos de vida das quebradeiras de coco
apresentam o babacu como um alimento tanto
para o consumo como para a geracdo de renda

(Figuras 1 e 2).

¢ Roga de toco é uma pratica transmitida de geracio a geracdo nas comunidades tradicionais da regido do Bico do
Papagaio, em que as agricultoras/os familiares escolhem uma area para o plantio e realizam o corte de algumas arvo-
res e depois de dois meses queimam o mato, recolhem os pedacos de pau que o fogo ndo queimou para entéo plantar
arroz, feijdo e leguminosas, pratica que nédo agride a natureza, por sua pequena intensidade e aproveitamento das

cinzas, tocos como substrato para o solo.
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Figura 1 - Gongo, castanha e azeite no Assentamento Pingo d’4gua, Esperantina (TO). Foto: Rejane

Almeida, 2019.

Figura 2 - Mulher realizando sua atividade no Assentamento Pingo d’agua, Esperantina (TO). Foto:

Rejane Almeida, 2019.
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Nesse caso, as quebradeiras de coco tém suas
identidades construidas pelo lugar, pelo espaco
no qual estdo inseridas e por suas culturas. Sdo as
manifestacdes das suas lutas, alimentadas pelas
memorias das que as antecederam. Seus modos
de viver, suas manifestacdes culturais sdo consti-
tuidas como um poder simbdlico e de afirmacéo

de sua identidade. Assim, o trabalho no coco

[...] consiste em uma prética extrativista e
de beneficiamento, destinada tanto ao con-
sumo nha esfera familiar, como na comercia-
lizagdo, na maioria das vezes em pequena
escala, e que funciona localmente como
uma forma de complementacdo de outras
préticas laborais [...] o trabalho no coco é
uma atividade laboral capaz de gerar al-
guma renda, ainda bastante reduzida, que
propicia a aquisi¢io de certos bens de con-
sumo nao disponibilizados pela producéo
nativa e que, todavia, sdo imprescindiveis
a economia familiar de subsisténcia (Silva
Neto 2010: 8.443, grifo nosso).

Por pertencerem a uma classe de trabalhado-
ras rurais, as quebradeiras de coco séo vistas pelos
fazendeiros e empresarios como mulheres com
poucas habilidades e/ou competéncias para dina-
mizar a economia do lugar onde habitam. A forca
do capital globalizado fica evidenciada quando es-
sas mulheres sdo impedidas de colher o coco nas
fazendas, o que as forca a criar mecanismos de
sobrevivéncia dentro do territério, conservando
seus modos de viver e autoafirmando suas identi-
dades, culturas, histérias e memorias.

Diz Thompson (1992: 197) que toda fonte his-
torica pode ser capaz de deslocar as camadas de
memoria, cavar fundo em suas sombras, na expec-
tativa de atingir a verdade oculta. Dessa forma, nas

memorias e narrativas das mulheres quebradeiras
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de coco de Sao Miguel do Tocantins e de Esperan-
tina, busca-se a visdo sobre seu proprio trabalho.
Nossas interlocutoras dizem o que o coco re-

presenta para elas:

A quebra de coco representou tudo na
minha vida, eu criei todos os meus filhos
quebrando coco. Comprava arroz, carne,
café, acucar, tudo que uma casa preci-
sa. Eu fazia tudo com a quebra do coco,
quebrando coco. Nessa data eu quebrava
dez quilos, doze quilos. Botava adjunto de
vinte mulher, quebrava dois, trés sacos de
coco, quem comprava, nessa data, nosso
coco era um homem chamado Santana.
Adjunto era assim: a gente juntava aque-
les cocos um més, juntando, s6 juntando
né? Ai, quando ele estava ja largando (a
améndoa soltando da casca do coco), a
gente juntava dez, quinze mulher e bota-
va pra quebrar aquele coco de adjunto da
gente. A gente trocava dia, eu quebrava
pra as outras. Assim, uma comparagio: eu
quebrava um dia pra ela, se eu quebrasse
dez quilos, ela tinha de quebrar dez quilos
pra mim. Sobre isso é que a gente botava
esse adjuntdo, dava pra quebrar esse coco
tudo de uma vez, dois sacos, trés sacos. Ai,
o comprador ia buscar 14 no mato o coco
(Dona Maria José, Sdo Miguel, 2019).

Nas palavras de dona Maria Amalia:

Eu quebrava mais minha mée pra vender
pra sobreviver e assim eu fui levando aque-
la vida, fazia bolo pra vender com azeite do
coco que eu tirava né? Vendia, fazia aquela
zoreinha, fazia bolim de tapioca, aprendi a
fazer farinha né? E fui levando a vida. Mas
sempre toda vida quebrando coco para se-
mana, na hora que a gente chegava da roca
de tarde, a gente ja vinha passando naque-
las palmeiras, ja era juntando um monte
de coco e deixando no barraco, quando
era quinta-feira, o servico da gente, era
quebrar aqueles coco, quando era sabado
botava aquela carguinha a jumentinha e
montava no meio, ou num cavalo, ou num
jumento, e ia para Sampaio, duas léguas e
meia, vender aquele coco, ai la comprava
o sal, comprava café, comprava o agucar,
o querosene né? Aquele tempo tinha o ne-
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gocio da querozena, ai eu fui crescendo, a minha mée era doente, tinha problema de reumatismo, ai eu
aprendi quebrar coco mais a muié que morava la no Sao Miguel (Dona Maria Amalia, Esperantina, 2019).

As narrativas de dona Maria José e dona Maria Amalia manifestam a importancia do coco babagu nas
suashistoriase nacria¢do dos seus filhos; mostrama contribuicio damulher no sustento dacasaenosreve-
lamaorganizacio de mulheres paraajudar umasasoutras. Podemosperceber que o trabalho da quebradei-
raacontece em conjunto, visto que, no ato da quebra de coco, existe uma troca de informagéo. O “adjunto”;

por exemplo, é uma troca, uma organizacdo que demonstra a necessidade de realizar o trabalho de
forma dinamica.

As falas de Maria das Dores e Maria Amalia representam uma gratiddo ao coco babacu, fruto da
palmeira dos babaguais de Sdo Miguel do Tocantins e Esperantina, por esse ter sido (apesar das difi-
culdades e da escassez de recursos) um produto que as ajudou na criacdo dos filhos. Quando é dito
que a quebra do coco “foi tudo pra mim”, compreende-se que o coco babagu foi uma possibilidade de

gerar renda, de se autoafirmar e de prover recursos minimos para arcar com as despesas da familia.

As figuras 3 e 4 mostram as mulheres quebrando coco babacu no assentamento Pingo d’agua.

Figura 3 - Mulheres quebradeiras de coco babagu (Maria Amaélia, Maria das Dores, Maria José e

Luiza)®. Fonte: Almeida e Santos 2019.

s

7 Um mutirdo de mulheres que quebram o coco umas para as outras.
8 Da esquerda para a direita, as mulheres e seus respectivos primeiros nomes (op¢éo delas): Maria Amalia, Maria das
Dores, Maria José e Luiza, que nédo quis sair na foto de corpo inteiro.
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Figura 3 - Dona Socorro, quebradeira de coco babagu. Fonte: Almeida e Santos 2019.

E inegavel que o modo de viver das quebradeiras de coco tem, em seu pertencimento, o territério.
E as estratégias, como o “adjunto”, sdo meios criados por elas para tornar mais rapida a quebra do
coco, aproveitando o méaximo possivel do fruto. As imagens apresentadas nas figuras 2 e 3 simboli-
zam a cultura das mulheres quebradeiras de coco e seu cotidiano. O uso de utensilios, os instrumen-
tos de trabalho e a producéo da vida nos territorios.

Essas mulheres encontraram, na quebra do coco babagu, um caminho para compor suas pro-
prias narrativas, com as peculiaridades daquelas que néo tiveram acesso aos codigos e signos da
leitura e da escrita. Além das vozes de dona Maria das Dores e dona Maria Amalia, sobre o oficio

de quebrar coco, a fala de dona Maria Luiza destaca:

O coco trouxe tudo na minha vida, sou aposentada hoje e meu marido também, mas eu fago é gostar
de quebrar coco, gosto de quebrar coco no mato, gosto de sentir o cheiro da terra molhada, do mato,
ver as palhas das palmeiras balancar com o vento, ver os cachos de coco cairem no chéo, gosto de
fazer carvdo. Cozinhar com carvdo me parece que a comida fica mi6. Me sinto bem tirando azeite de
coco, o cheiro me lembra minha mocidade, me lembro da minha mée que ja morreu. S6 lavo meus pra-
tos com sabdo de coco, d4 mais espuma. Esse sabdo comprado ndo é bom néo. Quando eu t6 no mato
eu ndo penso em nada, parece que eu fico mais tranquila, minha cabeca esfria é muito bom, gosto de
sunta o siléncio dentro do baxdo da Quind. (Dona Maria Luiza, Sdo Miguel, 2019).

Na entrevista de dona Maria Luiza, percebemos a liga¢do com o proprio territorio. Essas mulhe-

res tém as suas memorias conectadas a terra. O balancar das palhas de coco babagu, produzido pelo
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vento, é percebido por dona Maria Luiza como

uma cancdo nao cantada, nido ouvida. Contudo,
segundo seu depoimento, demonstra um mo-
mento em que a mulher sente acalmar o cora-
¢do e a alma, como se suas esperancgas fossem
realimentadas. Percebe-se que a sua memoria é
acionada todas as vezes que ela sente o cheiro da
terra molhada, do azeite de coco; suas memorias
sdo mobilizadas por esses rituais em que a forca
do que é simbdlico opera na realidade. Sobre esse

aspecto, Bourdieu (2013) destaca que:

[...] tudo se passa como se os sistemas
simbdlicos estivessem destinados pela
loégica de seu funcionamento enquanto
estrutura de homologias e de oposicdes,
ou melhor, de desvios diferenciais, a
preencher uma funcéo social de associa-
cdo e dissociacdo, ou entdo, a exprimir
os desvios diferenciais que definem a
estrutura de uma sociedade enquanto
sistemas de significacdes, arrancando os
elementos constitutivos desta estrutura,
grupos ou individuos, da insignifican-
cia. (Bourdieu 2013: 17).

Assim, seus modos de viver e de perceber a
vida perpassam a for¢a do simbolico, da dinami-
ca das estruturas que sustentam uma sociedade,
estratificada a partir do territério, das culturas
e da relacio com a natureza. E o simbolico se
manifestando enquanto forca capaz de alimentar
e retroalimentar as memorias dessas mulheres.
Dessa forma, sentir o cheiro da “terra molhada”
é reafirmar o seu lugar de fala e, possivelmente,
visualizar o seu proprio corpo; significa encher-
-se de vida quando ela diz “[...] gosto de sentir o
cheiro da terra molhada [...]” Isso é uma relagio

de sintonia com seu territério; é a interligagdo de

sua identidade com seu lugar de fala. A cultura
é gestada pela propria ac¢do de quebrar coco ba-
bagu, pois é no ato de quebrar coco com outras
quebradeiras que se constroem seus modos de
viver, de afirmar suas culturas e religiosidades,
e de construir suas identidades. Nessa direcéio,
apresenta-se o sentimento de dona Maria José

em relagdo a palmeira babacu:

O que eu sinto quando eu t6 assim que
eu vejo uma palmeira, s6 me da vontade
de pegar o tiracé e ir pro mato, porque eu
gosto de quebrar coco, porque no mato
quando eu t6 quebrando coco a minha
intencdo é s6 mais de quebrar. Para mim
a palmeira serve, pra esquecer os proble-
mas da vida, da gente, que a gente muitas
vez vai para o mato, comigo j4 aconteceu,
cheia de problema mais, naquela vontade
que eu tenho tio grande de quebrar coco
que eu me esquego dos problemas da
minha vida, s6 lembro mesmo dos coco,
quando eu rumo pra vim pra de tarde eu
ja toé imaginando, 6 meu Deus, que, que
aconteceu porque ja t6 indo pra casa, eu
nao sei o que t4 acontecendo 14 em casa,
se eu pudesse eu ficava no mato dia e
noite porque eu amo quebrar coco. (Dona
Maria José, 2020).

Na fala da interlocutora, observa-se a afeti-
vidade dessas mulheres em relacdo as palmeiras
e a “quebracdo” do coco babagu. Sua narrativa
pode ser interpretada como uma forga simbé-
lica que, em certa medida, as quebradeiras tém
com os babacguais. No trecho “[...] vontade que
eu tenho tdo grande de quebrar coco que eu me
esquego dos problemas da minha vida [...]7, ob-
serva-se que o ato de quebrar coco é também
uma das maneiras de a quebradeira esquecer, por
algumas horas, a dureza da vida. As palmeiras

e o barulho do coco sendo partido pelo macha-
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do sdo a forma que encontra para alimentar as
proprias esperangas. Acima de tudo, é dentro dos
babacuais que essas mulheres se sentem perten-
cer e se revigoram para continuar resistindo a
destruigdo causada pelas invasoes de fazendeiros
que matam as palmeiras e pdem fogo nelas para,
depois, colocar seu gado.

Nessa direcdo, as quebradeiras dio significa-
do aos proprios modos de vida e as suas mani-
festacdes religiosas, construindo seus discursos e
suas praticas de resisténcia. Percebemos, na voz
de dona Maria Luiza, as varias vozes evocadas
por sua memoria. As quebradeiras carregam as
memorias de suas ancestralidades, seus costu-
mes e suas tradi¢cdes, como define Paul Ricoeur
(2007: 133): “[...] a memoria coletiva [é] como
uma coletdnea de rastros deixados pelos acon-
tecimentos que afetaram o curso da histéria dos
grupos envolvidos™.

Dona Maria José nos diz como a vida de
mulheres quebradeiras de coco babacu, no ter-
ritério de Sdo Miguel do Tocantins, representa
os infinitos grotdes espalhados pelo Norte do
estado. O territorio dos babacuais, para ela, foi
a Unica alternativa encontrada para criar todos

os filhos e sobreviver:

Fu era casada, vivia com meu marido tra-
balhando na roga, quebrando coco, fazen-
do caeira,’ plantando roga de milho, arroz,
fava, batata doce. Eu pari doze filhos, tudo
de parto normal e em casa mesmo. Quem

pegava meus meninos era uma parteira.
Mas ai um dia meu marido morreu, ele
adoeceu, levei ele para o hospital de Impe-
ratriz-Maranh3o, mas Deus levou ele. Eu
ainda fiquei prenha de sete meses, fiquei
triste desesperada: como eu, ia criar minha
filha sem a ajuda do meu marido e ainda
prenha? Pari esse ultimo no hospital, mas
a crianca nasceu morta, Deus levou, Deus
sabe o que faz, né? Voltei pra casa e fui
trabalhar. A quebra de coco babacu foi
tudo pra mim, foi meu marido, foi minha
maée, foi meu pai, foi tudo, tudo mesmo.
Eu passava o dia no mato com o monte
de menino quebrando coco, quando tava
quebrando esse coco eu enchia uma cuia
de gongo, levava para casa pra comer, e
fazendo caeira e os meninos enchia as
caeiras de coco e eu quebrando coco pra
comprar arroz, farinha e feijao e carne pra
eles. Sofri muito, muito, muito mesmo,
porque demorei muito tempo pra me apo-
sentar por viiiva, mais de cinco anos. As-
sim, a quebra do coco pra mim, foi minha
valenca. (Dona Maria José, 2019).

As memorias de dona Maria José nos déao
uma dimensdo da importincia do coco babacu
para seu grupo social, majoritariamente formado
por mulheres negras. A fala dessa senhora revela
que o babagual representa a unica fonte de renda
desse grupo, e que o coco é o principal elemen-
to, o que permite que a comida chegue as suas
casas nas cidades de Sdo Miguel do Tocantins e
Esperantina. Em sua fala, também percebemos
o sentimento de gratiddo ao coco babacu, quan-
do diz que a quebra do coco foi sua “valenga”.!’
Ficam explicitas as muitas possibilidades de uso

do coco babagu, como usar as cascas para fazer

carvio (o que ela ainda usa para cozinhar suas

? Caeira é um buraco cavado no chio de, aproximadamente, 80 cm de profundidade, onde as quebradeiras de coco ba-
bacu acendem fogo dentro do buraco para queimar as cascas de coco babagu a fim de produzir o carvéo de uso diério.

10 Assemelha-se ao significado da palavra “sorte”.
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comidas); vender na cidade e, com isso, conse-

guir algum dinheiro; fazer sabdo para lavar as
roupas, e comer os ‘gongos”'! fritos, com farofa
ou assados no espeto.

A memoria de dona Maria José apresenta
varios sentimentos. Desde a angustia e o medo
até a forca e a resisténcia de encarar a dureza da
vida, mesmo com poucas possibilidades. A forca
do simbdlico é acionada e demarca quais cami-
nhos foram percorridos - e como foram percor-
ridos - para criar seus 12 filhos. Dessa maneira,
sua memoria é, em certa medida, construida a
partir de varias outras memorias e identidades.
Trata-se de uma memoria coletiva do grupo
social a que pertencem (quebradeiras de coco).
Nesse aspecto, Pollak (1992) possibilita compre-

ender a memoria enquanto:

[...] elementos constitutivos da memoria,
individual ou coletiva. Em primeiro lugar,
sdo os acontecimentos vividos pessoal-
mente. Em segundo lugar, séo os aconte-
cimentos que eu chamaria de “vividos por
tabela”, ou seja, acontecimentos vividos
pelo grupo ou coletividade a qual a pessoa
se sente pertencer. (Pollak 1992: 2).

Pela forma com que dona Maria José relata
seu dia a dia no discurso, fica evidente que vi-
via uma vida em grupo com outras habitantes
do territério de Sdo Miguel do Tocantins. Os
acontecimentos pessoais, como a perda do mari-
do, demonstram a forca dessa mulher que viu na

[13 ~ » . .
quebracdo” do coco babagu um meio para criar

seus filhos e suas filhas. Sua identidade apresen-
ta uma ligacdo com a terra.

Se “[...] a identidade é formada na ‘interacio’
entre o eu e a sociedade”, conforme afirma Hall
(2006: 90), entdo as identidades, as culturas das
quebradeiras de coco séo formadas a partir de
suas experiéncias sociais; organizadas pelas di-
namicas dos territérios onde habitam; vividas e

sentidas no decorrer da sua constru¢io social.

CONSIDERACOES

A analise dos modos de vida das quebradeiras
de coco babacu possibilita afirmar que as estraté-
gias de resisténcias do cotidiano, como o “adjun-
to”, permitiram construir formas de organizacéo
do trabalho, respeitando suas particularidades.

Por meio das narrativas das mulheres que-
bradeiras de coco dos territorios de Sdo Miguel
do Tocantins e de Esperantina, foi possivel co-
nhecer as suas histérias de vida e a construgio
da identidade desse grupo social. Suas memorias
e narrativas revelaram as construcdes de terri-
torialidades e, no tecer do texto, tornaram-se o
fio que conduziu a escrita sob uma perspectiva
interdisciplinar. O entrelagamento de varias his-
torias ligadas ao ato de quebrar o coco foi costu-
rado por muitas memorias, que deram os nos nas
narrativas e nas vozes dissonantes e as alinha-
ram ao tema principal dessas reflexdes: os modos

de vida dessas mulheres.

"'E uma larva que se desenvolve dentro da améndoa do coco babagu e é comestivel.
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E inegavel que os modos de viver, as culturas, as identidades e as resisténcias das quebradeiras
sdo um contraponto a ditadura da cultura dominante. A simplicidade desses aspectos é vista como
ato de insubordinacio em relacéo ao capital hegemonico.

Assim, as memorias precisam ser sempre revisitadas. As narrativas necessitam ser regis-
tradas para que as geracdes conhecam e percebam a cultura e as infinitas e plurais vozes dos
nativos da regido, em especial desse grupo social.

Os resultados da pesquisa possibilitam afirmar que a forca da historia oral que essas mulheres
conservam, em suas memorias, permitem que as futuras geragdes conhegam suas tradigdes, iden-
tidades e ancestralidades. Assim, a Historia Oral da visibilidade aos invisiveis (Alberti; Fernandes
& Ferreira 2000).

A regido ecoldgica dos babacuais é assim denominada por ser um vasto cocal de babacuais.
As mulheres organizam-se em redes de prote¢do socioambiental para defender as palmeiras que
caracterizam os elementos de territorialidades da regido Norte do Tocantins. Elas produzem faze-
res e saberes que, em processos de praxis culturais, elaboram gramaticas de protecdo humana e

ambiental (Almeida 2013).
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