UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAIBA
CENTRO DE COMUNICACAO, TURISMO E ARTE
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM MUSICA

AREA DE CONCENTRACAO: ETNOMUSICOLOGIA

O PROTAGONISMO FEMININO NEGRO NO COCO DE RODA PARAIBANO:
DEVIRES NA CONQUISTA E DEFESA DE TERRITORIOS
AFRODIASPORICOS

ERIVAN SILVA

JOAO PESSOA - PB

2021



ERIVAN SILVA

O PROTAGONISMO FEMININO NEGRO NO COCO DE RODA PARAIBANO:
DEVIRES NA CONQUISTA E DEFESA DE TERRITORIOS
AFRODIASPORICOS

Tese apresentada ao Programa de Pos-
Graduagdao em Musica da Universidade
Federal da Paraiba (UFPB), como
requisito para a obtencdo do titulo de
Doutor em Musica, na areca de
concentracdo em Etnomusicologia.

Linha de pesquisa: Musica, Cultura e
Performance.

Orientadora: Dra. FEurides de Souza
Santos

Coorientadora: Dra. Nina Graeff

JOAO PESSOA - PB

2021



FICHA CATALOGRAFICA

Catalogacao na publicacao
Secao de Catalogacao e Classificacao

S586p Silva, Erivan.

O protagonismo feminino negro no coco de roda
paraibano : devires na conquista e defesa de
territérios afrodiaspéricos / Erivan Silva. - Joao
Pessoa, 2021.

244 £. : il.

Orientacgdo: Eurides de Souza Santos.
Coorientagdo: Nina Graeff.
Tese (Doutorado) - UFPB/CCTA.

1. Coco de roda - Mulher. 2. Preta. 3.
Interseccionalidade. 4. Devir-negra. I. Santos, Eurides
de Souza. II. Graeff, Nina. III. Titulo.

UFPB/BC CDU 394.3-055.2(043)

Elaborado por WALQUELINE DA SILVA ARAUJO - CRB-15/514




UNIVERSIDADE I-'EDERAL DA PARAIBA
CENTRO DE COMUNICACAO, TURISMO E ARTES
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM MUSICA

DEFESA DE TESE

Titlo da Tese: O Protagonismo Feminino Negro ne Coco de Roda Paraibano:
devires na canquista ¢ defesa de territérios afrodiaspéricos.

Doutorando(a): ERIVAN SILVA

TESE APROVADA PELA BANCA EXAMINADORA:

Posands M_MJ__
Dra. Eurides de Souza Santos
Onmdm??m

Dra. Nina M(Co.ond-dm)
Membra Imernl do P

¢ :
N Dra-Adriana Fernandes

Membra Interna ao ng'tma PPGM/UFPB

téﬁmé/

Jodio Pessos, 15 de dezembro de 2021



AGRADECIMENTOS

Agradego primeiramente as mestras coautoras desse trabalho, V6 Mera e Ana do
Coco, que permitiram a minha chegada e convivéncia nos seus ricos territorios
musicais, compartilhando comigo seus saberes, suas historias de vida no contexto da
musica do coco roda paraibano, trazendo-me as principais contribui¢des que permitiram
a realizagdo desse trabalho. As minhas mestras peco a béncdo. Agradego as minhas

ancestralidades que abengoaram esse processo de aquilombamento.

Nesta jornada varias pessoas contribuiram significativamente incentivando as
minhas buscas e ajudando a concretizar o desenvolvimento da pesquisa nos mais
diferentes niveis. Destaco os nomes de Maria do Socorro Silva, Renata Fonséca Ramos,
Glaucia Lima, Adriana Crisanto Monteiro, Joana Belarmino, Ana Lucia Tavares de
Oliveira, Henrique Sampaio, Daniela Escolastica de Sousa e Fabrizzio Formiga.
Estendo os meus sinceros agradecimentos a todas as intercessoras negras na pessoa de
Selma do Santos Dealdina, bem como a todos (as) os intercessores (as), que com seus

importantes estudos abalizaram esse trabalho.

Agradeco aos professores (as) que foram imprescindiveis nessa minha jornada
no campo da pesquisa etnomusicoldgica, bem como aos colegas de turma. As
aprendizagens e reflexdes a partir das discussdes em sala de aula com as professoras
Eurides de Souza Santos e Nina Graeff; as contribuicdes das professoras Adriana
Fernandes e Harué Tanaka no momento da minha qualificagdo; as disciplinas com os
professores Luis Ricardo Silva Queiroz e Valério Fiel da Costa que também me deram o
suporte necessario para o desenvolvimento dessa pesquisa. Ressalto ainda que todos se
mostraram comprometidos com a formagdo de pesquisadoras e pesquisadores

qualificados e responsaveis para o campo da etnomusicologia.

De forma muito especial, agradego as professoras Eurides de Souza Santos e
Nina Graeff que aceitaram a empreitada de me orientar, trazendo valiosas contribui¢des
para o meu trabalho e, com isso, mostrando responsabilidade diante do compromisso

assumido comigo e com a Academia.



Agradeco ao Programa de Pos-graduacao em Musica (PPGM) da UFPB, que me
deu a oportunidade de ingressar novamente no campo da pesquisa cientifica em musica,
reconhecendo a importancia desse programa para a Paraiba e para o Brasil na formagao
de musicos pesquisadores. Agradeco também a minha instituicdo de origem, UFCG,

pela licenga concedida.

Aos meus familiares que me dedicaram parte de suas vidas, em especial minha
mae Carminha, meu pai Fernando e meus filhos Samuel e Miguel, incentivando-me aos

estudos e, principalmente, a0 compromisso ético ¢ humano com as pessoas.

Por fim, agradeco a essa energia motora que move as nossas existéncias
efémeras nesse planeta maravilhoso, onde respeito, humildade e dignidade sdo
ferramentas basicas para uma vida saudavel e digna ao lado de mulheres, homens e

criangas.



RESUMO

A tese esta fundamentada em historias de vidas negras. Trata-se de protagonismos
musicais de mulheres pretas, no territério do coco de roda da Paraiba. Com efeito, a
questdo central que moveu esse estudo foi: Como os seus protagonismos de lideranca a
partir de suas vicissitudes contemporaneas interseccionadas com os seus valores étnicos
ancestrais produzem e fortalecem suas negritudes e de suas comunidades? Dito isto, o
objetivo geral foi compreender, a partir dos lugares de fala das protagonistas, os seus
movimentos afro diasporicos de lideranga como verdadeiras matripoténcias que se
fazem mestras do coco de roda em constructos didrios, € que consequentemente
transbordam para suas comunidades em desdobramentos politico-sociais e economicos
que fortalecem as lutas por conquistas e defesas territoriais. Isso refor¢a uma das
hipoteses centrais que aponta para a pratica do coco de roda como uma luta didria de
resisténcia para além do puro entretenimento. Metodologicamente, o trabalho esta
alicercado num modelo de pesquisa qualitativa que utiliza uma linha decolonial
inspirada nos estudos da artista e pensadora negra portuguesa, Grada Kilomba (2019).
No entanto, também fiz uso de instrumentos e procedimentos de coleta e analise de
dados quantitativos. O inicio da pesquisa de campo com observacdo participante
remonta o segundo semestre do ano de 2018. Posteriormente, com o advento da
pandemia do Covidl9 foi necessario parar o trabalho de campo que s6 pode ser
devidamente retomado no final do ano de 2020 para inicio do ano de 2021. Nesse
interim, por questdes de seguranga sanitdria, parte das entrevistas foram feitas de forma
remota por videos chamadas. Nesse processo, foram aplicados questionarios que
buscaram captar as memorias de vidas das mestras VO Mera e Ana do Coco. Contudo,
as entrevistas naturalmente foram ganhando um carater semiestruturado, sobretudo, por
conta da minha condi¢do de sujeito negro interseccionado. Os procedimentos de coleta e
organiza¢do de dados passaram pela selegdo e transcrigdo das falas das mestras;
categorizacdo, transcri¢do e analise de suas musicas; revisdo de literatura e revisdo
tedrica; construcdo e utilizacdo de mapas, graficos, quadros e tabelas. As cosmovisdes
tedricas, que interseccionam a tese dialogam diretamente com as cosmopercepgdes das
mestras, pois, foi necessario encontrar uma teoria que afinasse com as falas originais,
isto ¢, um alinhamento com o natural que guiou essa jornada cientifica e sociopolitica.
A necessidade de pensar e construir transversalmente essa tese foi no intuito de quebrar
a hierarquia entre pesquisador e pesquisadas, sobretudo, porque uma aproximacao sobre
estas mulheres s6 poderiam ser reveladas por elas. A importidncia de trazer esses
discursos epistemoldgicos, em primeiro plano, foi e ¢ para desmistificar a hierarquia dos
saberes, principalmente, por se tratar de conhecimentos femininos afrodiasporicos das
camadas periféricas da sociedade brasileira que implica as mulheres quilombolas e
aquilombadas, isto é, uma forma feminina de existir, que quebra o mito da mulher
universal. O estudo mostrou que essas mulheres com seus devires-negra atravessaram
jornadas de vidas muito distintas até chegarem ao status de mestras do coco de roda.
Contudo, por serem mulheres pretas em aquilombamentos cotidianos, estas possuem
muitas linhas interseccionais que as ligam nas dores provenientes do racismo e sexismo
e nas lutas e prazeres que brotam do fazer coco de roda. Os resultados da pesquisa vao
mostrando que o coco de roda se faz numa performatividade cotidiana que gera um
protagonismo de luta por conquistas e defesas territoriais negras, ou seja, uma praxis da



negritude que eleva a autoestima a desalienagdo auténtica. Nessa jornada, o pesquisador
que vos fala também entrou num processo de revisitagdo de sua condicdo negra.
Portanto, posso dizer que esse trabalho cientifico ¢ também uma forma de
aquilombamento interseccionado.

Palavras-chave: mulher, preta, coco de roda, interseccionalidade, devir-negra



ABSTRACT

The thesis is based on stories of black lives. It is about musical protagonisms of black
women, in the territory of the coco de roda of Paraiba. In fact, the central question that
moved this study was: how do their leadership protagonisms, from their contemporary
vicissitudes intersected with their ancestral ethnic values, produce and strengthen their
blackness and their communities? That said, the general objective was to understand,
from the protagonists' speech places, their Afrodiasporic leadership movements as true
matripotences that become masters of coco de roda in daily constructs, and that
consequently overflow to their communities in political- social and economic
ramifications that strengthen the struggles for territorial conquests and defenses. This
reinforces one of the central hypotheses that points to the practice of coco de roda as a
daily struggle of resistance beyond pure entertainment. Methodologically, the work is
based on a qualitative research model that uses a decolonial line inspired by the studies
of the black Portuguese artist and thinker, Grada Kilomba (2019). However, I also used
instruments and procedures for collecting and analyzing quantitative data. The
beginning of the field research with participant observation dates back to the second
half of 2018. Subsequently, with the advent of the Covid19 pandemic, it was necessary
to stop the fieldwork, which could only be properly resumed at the end of 2020 and the
beginning of 2021. In the meantime, for health security reasons, part of the interviews
were carried out remotely by video calls. In this process, questionnaires were applied
that sought to capture the memories of the lives of the masters V6 Mera and Ana do
Coco. However, the interviews naturally took on a semi-structured character, mainly
because of my condition as an intersected black subject. The data collection and
organization procedures involved the selection and transcription of the masters'
statements; categorization, transcription and analysis of their music; literature review
and theoretical review; construction and use of maps, graphs, charts and tables. The
theoretical cosmovisions, which intersect the thesis, dialogue directly with the
cosmoperceptions of the masters, since it was necessary to find a theory that was in tune
with the original statements, that is, an alignment with the natural that guided this
scientific and sociopolitical journey. The need to think and build this thesis transversally
was in order to break the hierarchy between researcher and researched, above all,
because an approach to these women could only be revealed by them. The importance
of bringing these epistemological discourses to the fore was and is to demystify the
hierarchy of knowledge, mainly because it deals with Afro-diasporic female knowledge
from the peripheral layers of Brazilian society that involves quilombola and quilombola
women, that is, feminine form of existing, which breaks the myth of the universal
woman. The study showed that these women with their “black becomings” went
through very different life journeys until they reached the status of masters of coco de
roda. However, because they are black women in everyday aquilombamento, they have
many intersectional lines that connect them through the sufferings arising from racism
and sexism and in the struggles and pleasures that come from practicing the coco de
roda. The research results show that coco de roda is made in a daily performativity that
generates a leading role in the struggle for black territorial conquests and defenses, that
is, a praxis of blackness that elevates self-esteem to authentic disalienation. In this
journey, the researcher who speaks to you also entered a process of revisiting his black



condition. Therefore, I can say that this scientific work is also a form of intersecting
aquilombamento.

Keywords: woman, black, coco de roda, intersectionality, “black becoming”
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1. INTRODUCAO

Essa tese fundamenta-se em cosmopercepgdes' de vidas negras femininas, a
partir de suas producdes musicais interseccionadas com os valores étnicos ancestrais
que aureolam seus territorios. Trata-se de um estudo afro diaspdrico sobre mestras do
coco de roda no Estado da Paraiba. A questdo central que moveu esse estudo indaga a
respeito de, como os seus protagonismos de mestras do coco de roda em movimentos
interseccionais com as ancestralidades produzem e fortalecem suas negritudes e de suas

comunidades?

Neste sentido o objetivo central foi compreender seus movimentos
afrodiaspdricos, desde seus lugares de fala, como matripoténcias que se fazem mestras
cotidianamente para além do proprio coco de roda, a partir dos desdobramentos
econdmicos e politico-sociais que essa pratica propicia quando das conquistas e defesas
das terras de pretas/os. Outro objetivo foi compreender o coco de roda com uma
performatividade cotidiana que alimenta e ¢ concomitantemente retroalimentado pelo
territério quilombola. Outros objetivos especificos serdo percebidos no decorrer da

exposicdo do trabalho em intersec¢do com as hipdteses.

Com efeito, em uma encruzilhada de saberes interseccionados reitero que
busquei compreender como essas mulheres pretas se tornaram protagonistas no coco de
roda e os desdobramentos das suas liderancas enquanto mestras nas suas comunidades e
no cendrio da musica paraibana. Falo de sujeitas que agem a partir de suas vicissitudes
contemporaneas interseccionadas com valores étnicos ancestrais para conquistas e
defesas territoriais de si e de suas comunidades negras através da pratica do coco de
roda. Mas, para iniciar nossa escrita negra interseccionada, dou passagem as falas destas
mestras pretas que sdo a for¢ca motriz desse trabalho para abrirem os caminhos de nossa
jornada. Nessa perspectiva, Collins (2021, p. 94), comenta: “[...] o que faz com que um

projeto seja interseccional critico ¢ sua conexdo com a justi¢a social [...]”, e fazer justica

! Utiliza-se aqui o termo cosmopercepgio emprestado dos estudos de Oyéronké Oyéwumi (2021) para se
referir as percep¢des de mundo de nossas mestras. Percep¢des estas que guiam esse estudo. Para
Oyéwumi, o termo cosmopercepgdo € uma maneira mais inclusiva quando nos referimos as percepgdes de
mundo expressadas pelas pessoas autdctones, isto ¢, uma compreensdo a partir dos sentidos originais
(OYEWUMI, 2021, p. 29).
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¢ sobretudo reconhecer e dar passagem a quem hé tempos vém contribuindo com o tear
da renda multicolorida da cultura brasileira, haja vista, que aqui, como se refere
Akotirene (2018, p. 14) “[...] a interseccionalidade visa dar instrumentalidade tedrico-

metodoldgica [...]".

Para tanto, nossas mestras comecardo com uma breve apresentacdo de si por
estarem aqui ndo como objetos de estudo, mas, como epistemologias, sujeitas exercendo
um poder politico, social e individual, a partir do reconhecimento e validacdo de suas
falas e interesses construtivos, isto ¢, como se referiu Kilomba (2019, p. 80-81),

exercendo o status absoluto de sujeitas negras aquilombadas.

Neste percurso optou-se por deixar as falas das mestras em italico para
diferenciar das demais citacdes. Com a voz, primeiramente, “Vo Mera” (2020): [...]
Meu nome é Domerina Nicolau da Silva, sou mulher negra e mestra cantadora de coco
de roda paraibana, conhecida por “Vo Mera”. Eu nasci no dia 24 do 12 de 1934, no
municipio de Alagoinha... que fica no brejo paraibano. Quando eu nasci ja nasci
cantando... eu mesmo fazia os cocos... eu morei muito tempo na fazenda Tananduba na
cidade de Guarabira com minha mde, Maria Madalena da Silva, por quem eu fui
criada, porque ela se separou do meu pai muito cedo... o nome dele era Jodo Nicolau

Firmino. Meu filho... O coco de roda é minha vida... e tudo isso veio dos antepassados

[i.].

Com a fala, agora, Ana do Coco (2020): /...] Meu nome é Ana Lucia Rodrigues
do Nascimento, mas fiquei conhecida como Ana do Coco... sou mestra negra de coco de
roda... eu nasci no dia 15 de dezembro de 1962, na comunidade hoje reconhecida como
Quilombo do Ipiranga... aqui na cidade do Conde... sou filha da Mestra de Coco Dona
Lenita Lina do Nascimento, com quem comecei a praticar o coco de roda... fui criada
por ela...era uma mulher negra muito forte que me ensinou tudo que sou hoje como

mestra... e digo que o coco de roda afirma nossa negritude |[...J].

As falas introdutorias das mestras apontam para uma das hipoteses centrais desta
tese, que identifica que a pratica do coco de roda influi diretamente na construgdo de
suas subjetividades negras. Trata-se de uma positivagdo cotidiana, a partir dos seus
protagonismos de mestras de coco de roda como uma producdo do desejo, isto ¢, um
desejo de ser mulher preta e mestra do coco de roda cotidianamente, pois, como bem

disse Ana do Coco (2020) “/...] eu me faco negra é todo dia... todo dia tem lutas pra
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gente afirmar nossas negritudes... e nisso o coco participa...sou mestra e me fortalego
fazendo isso, coco de roda [...]”. Nesse sentido, comungando com o pensamento de
Fanon (2008, p. 28) acredito que a negritude desejada deve ser produzida
cotidianamente para uma “desalienacdo auténtica” (MUNANGA, 2009, p. 97).

Negritude? aqui é compreendida em um sentido conceitual, a partir das
cosmopercepgdes de nossas mestras, de como elas se sentem ao expressarem esse termo
em seus cotidianos. No entanto, negritude ¢ um conceito bastante controverso. Para o
beninense Stanislas Adotevi (1972, p. 82), esse conceito pode se configurar como uma

forma de esvaziamento do “ser negro”.

Para o nigeriano Wole Soyinka (1972) apud Munanga (2009, p. 124), a
negritude provocava um estado de acomodagdo nos escritores negros. Ainda Soyinka
(1972), tinha uma méaxima de que o tigre ndo precisava de uma “tigritude”, pois, como
se refere 0 mesmo autor, este se bastava enquanto felino ao saltar sobre sua presa. Para
o senegalés Cheikh Anta Diop (1979; 1981), a negritude romantizada traz uma
infantilizagdo, que pode nos levar a maxima de que a emogao ¢ negra e a razao ¢ branca.

Na opinido de Kabengele Munanga (2009, p. 96):

A negritude nasce de um sentimento de frustracdo dos intelectuais negros por
ndo terem encontrado no humanismo ocidental todas as dimensdes de sua
personalidade. Nesse sentido, ¢ uma reagdo, uma defesa do perfil cultural do
negro. Representa um protesto contra a atitude do europeu em querer ignorar
outra realidade que ndo a dele, uma recusa da assimilagdo colonial, uma
rejeicdo politica, um conjunto de valores do mundo negro, que devem ser
reencontrados, defendidos e mesmo repensados. Resumindo, trata-se
primeiro de proclamar a originalidade da organizagdo sociocultural dos
negros, para depois defender sua unidade através de uma politica de contra
aculturagio, ou seja, desalienacdo auténtica (MUNANGA, 2009, p. 96).

Contudo, refor¢o que compreendo o termo negritude aqui a partir das falas das
mestras, isto ¢, das suas cosmopercepgdes, pois, como comentou Ana do Coco (2020),
“[...] a negritude a gente constroi a partir de tudo que de forte ficou dos nossos

antepassados para a gente seguir lutando diariamente por nossas vidas...como o coco

2 Negritude, enquanto conceito, mesmo sendo controverso deve ser diferenciado do Movimento de
Negritude, que reuniu importantes pensadores africanos descendentes de paises colonizados pela Franga
como, o politico e escritor senegalés Léopold Senghor, o poeta Aimé Césaire da Martinica, criador do
termo negritude, e o poeta Léon Gontram Damas da Guiana Francesa, considerado o maior divulgador do
conceito de negritude dentro do ambiente cultural das Antilhas.
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de roda que é uma dessas coisas fortes que temos e que usamos como carro chefe do

nosso quilombo [...]".

Negritudes sdao movimentos singulares de dobras reais que acontecem
cotidianamente, isto ¢, de pessoas que rejeitam a subalternidade exercendo seus devires
para serem protagonistas de suas vidas negras que se expandem como forgas positivas
para a elevacdo de suas autoestimas e de suas comunidades. Essas expansdes ganham,
sobretudo, uma forga politica de conquista territorial numa tomada de consciéncia das
relacdes socioecondmicas para uma “verdadeira desalienacdo” como nos diz Fanon

(2008, p. 28).

Outro motivo pelo qual seguirei utilizando o termo negritude, citado pelas
mestras, ¢ que suas expressoes sobre esse conceito vao de encontro ao que Frantz Fanon
(2008, p. 28) defende como algo muito mais proximo de uma praxis da negritude, ou
seja, ndo se trata de mera teorizacdo, mas, de dar passagem a cosmopercepgdes de
negritudes, que nascem das experiéncias vividas no cotidiano de lutas emancipatorias a

partir do coco de roda. Para Achille Mbembe (2018, p. 71-72):

Negritude, por exemplo, a exaltagdo da "raga negra" ¢ um imenso grito cuja
fungdo ¢ salvar da degradacdo absoluta aquilo que havia sido condenado a
insignificancia. Esse grito - conjura, aniincio e protesto - exprime a vontade
dos escravos e colonizados de sair da resignacdo, de se unir; de se
autoproduzir enquanto comunidade livre e soberana, de preferéncia por meio
de seu trabalho e de suas proprias obras; ou entdo de tomar a si mesmos
como a propria origem, a propria certeza e o proprio destino no mundo
(MBEMBE, 2018, p. 71-72).

Os fazeres artisticos afrodescendentes sdo dotados de técnicas, significados e
significantes profundos, que incitam a afirmag¢do de positividades negras, que se
expandem para outros campos sociais, como veremos nessa tese. Trata-se de uma
segunda hipotese que aponta para o coco de roda como um instrumento real de luta
politica na conquista e defesa de terras de pretas (0s), provocando uma desalienagdo
auténtica, sobretudo, quando isso implica numa tomada de consciéncia das relagdes

socioecondmicas.

Romantizar o coco de roda como um simples entretenimento que anima o0s
praticantes e brincantes eventuais ¢ negar que essa pratica ¢ antes de tudo uma

resisténcia que enfrentou e enfrenta um racismo severo até chegar a contemporaneidade.
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Desde o Brasil Colonia que o coco de roda vem se afirmando em lutas didrias entre
conquistas e defesas territoriais, pois, como bem se referiu Ana do Coco (2020), “[...]
para o coco existir a gente luta primeiramente para conseguir o lugar para praticar ele ...
até hoje [...] e isso nunca foi e nem ¢ facil da gente conseguir [...]. Portanto, para o coco
chegar ao dpice da sua performance ele precisa se fazer diariamente em lutas que
conquistam e defendem os territorios de seus acontecimentos, em constructos de

negritudes.

As negritudes das mulheres sdo processos de sujeicdes, que vém acontecendo
desde suas tenras idades, mas, aqui serd enfatizado mais o tempo presente do apice de
suas trajetorias, enquanto mestras do coco de roda. Elas contam que antes de estarem no
palco sendo vistas como cantoras de coco, que animam diversas festas dentro e fora de
suas comunidades, ambas tém um cotidiano de lutas para serem o que sdo, mulheres

pretas mestras do coco de roda.

Por isso foi necessario conhecer a parte da intimidade cotidiana de V6 Mera e
Ana do Coco, a partir de suas falas. Sao mulheres que passaram a brilhar em palcos de
festivais, mas que no dia a dia ndo tém os mesmos privilégios de uma pop star, pois elas
voltam as lutas diarias em defesa de si e seus territorios, em uma circularidade de
movimentos dos valores ancestrais, em interseccdo com as vicissitudes contemporaneas,

ou seja, uma amalgama viva de onde brotam suas potencialidades artisticas.

Trata-se de um exercicio de afazeres em invengdes do cotidiano, como se referiu
Michel de Certeau (1998, p. 45), uma produgdo que apontam para uma terceira hipdtese,
de que o coco de roda ¢ uma performance cotidiana, ou seja, a propria vida das mestras
em constructos didrios. Um movimento que tem as performances eventuais apenas
como pontos culminantes dessa performatividade cotidiana, pois, como bem falou Vo
Mera (2020) “/...] eu penso em coco todo dia ... quando to fazendo qualquer coisa, as
vezes me vem um coco na cabega... ai eu faco [...]”. Neste sentido, como comenta Ana
do Coco (2020) “/...] eu penso no coco de roda diariamente...minha vida passou a

depender dele e ele de mim também [...]”.

Observa-se que cotidianamente ¢ uma retroalimentacdo de poténcias, pois as
forcas ancestrais contidas no coco de roda “se fortalecem fortalecendo™? as atividades
das mestras que com suas habilidades de compositoras, cantoras e sambadoras,

reatualizam as praticas ancestrais com suas adversidades contemporaneas. Portanto, ndo
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se trata de um passado estatico, mas de uma profusdo de forcas ancestrais que incitam as
forcas atuais a constru¢do de negritudes em jornadas de producdes cotidianas. O desejo
aqui ¢ entendido como produgdo, como se refere Deleuze e Guattari (2010, p.15), isto &,
a vontade de se fazer mestra, de produzir coco, de se conectar com as ancestralidades e
se expandir em for¢a matripotente. Fala-se de um Brasil Negro, que merece ser

desvelado, a partir de uma perspectiva periférica negra interseccionada.

De fato, o coco de roda ¢ uma das manifestagdes afrodescendentes que insurgiu
para nutrir o territorio negro brasileiro massacrado pelo racismo, e fez brotar negritudes
afirmativas, desde o Brasil Colonial até a atualidade aquilombada. Nessa pratica
cultural, a musica, a danga e a poesia negra se abracam para unir forcas motivadoras,
que se movem pelos fluxos de intersec¢des entre os valores étnicos e as eventualidades
contemporaneas que delineiam territérios negros. Sobre delineamento do territério
negro, tem-se uma quarta hipotese que sera mais esmiugada no quinto capitulo, e que
aponta para a sonoridade do coco de roda produzida pelos corpos como mais um

delineador étnico desses territorios.

A saber, o coco de roda ndo se configura apenas como um entretenimento, mas
sobretudo, como uma danga de corpos que se emancipam e defendem vidas negras. O
coco ¢ um desses frutos de nossas ancestralidades, que colhemos para fortalecer nossos
corpos e espiritos negros contemporaneos em emancipagdes didrias. Quando se chega
ao mundo herda-se os termos criados pelo ocidente para diferenciar enquanto “seres

99, ¢

inferiores™: “a negra” e o “o0 negro”.

Como afirmou Fanon (2008, p. 26) “[...] mesmo expondo-me ao ressentimento
de meus irmaos (e irmas) de cor, direi que o (a) negro (negra) ndo ¢ um homem (uma
mulher) [...]”. No entanto, ao negativar o termo o ressignificamos e positivamos
cotidianamente, comendo e bebendo dos frutos ancestrais que nos fortalecem o corpo e
alma as lutas contemporaneas. Desse modo, o coco de roda, o acarajé, o samba de roda,
o candomblé, a umbanda, o tambor de crioula, a capoeira, o maracatu, sdo todos frutos
ancestrais que insurgiram de solos pedregosos, aguados com sangue afro que ferve
diariamente por justi¢a e dignidade. Esses frutos vém se desdobrando em outros frutos,

como essa propria tese, que se desenvolveu por interseccionalidades desejantes.

De fato, observa-se que a performance cotidiana do coco de roda se expande

para conquistar e defender as terras de pretas (0s), e nesse caso tendo a frente guerreiras
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negras em uma luta constante por direitos adquiridos, a partir de politicas publicas.
Politicas estas, que estdo constantemente sendo ameacadas pelo racismo institucional
brasileiro, sobretudo no momento da histéria do Brasil em que essa pesquisa foi

produzida.

Desse modo, constata-se que o coco participa ativamente de conquistas e
sobretudo, de defesas de quilombos e aquilombamentos contemporaneos. Ana do Coco
(2020) em entrevista para esta pesquisa comentou que: “/...] O quilombo do Ipiranga
deve muito ao coco de roda por sua conquista... foi através dele a forma mais forte da
gente se identificar como pessoas negras e conquistar esse territorio que nos temos... e

com o coco a gente segue defendendo esse nosso quilombo [...]”.

V6 Mera (2020) comentou que, nessa direcdo, sempre conquistou e defendeu a
sua casa de cultura com o coco de roda a frente. Ela disse: “/...J sou mulher negra de
luta e enquanto vida eu tiver eu vou defender esse meu lugar [...]”. Com efeito, as
negritudes diasporicas de resisténcia se constroem cotidianamente. Falo sobre as
negritudes das mestras e deste pesquisador. A negritude aqui ¢ entendida, sobretudo,
como didsporas peculiares, ou seja, singularidades sociopoliticas que se ddao por
aquilombamentos, que podem e devem se encontrar nas encruzilhadas, isto €, por

intersec¢des para o fortalecimento mutuo das territorialidades negras brasileiras.

Escrever essa tese em uma horizontalidade participativa, ou seja, em uma
constru¢do mutua do saber em “intersec¢do afrodiasporica,” foi no desejo de quebrar a
hierarquizagdo entre o pesquisador e as pesquisadas. Para tanto, essa pesquisa segue
uma linha decolonial, inspirada nos estudos de Grada Kilomba (2019, p. 80-81) que
utiliza o método da pesquisa centrada no sujeito proposta inicialmente por Paul
Mecheril apud Kilomba (2019, p. 82-83) em que se estabelece, “[...] as condigdes ideais
para relagdes ndo hierdrquicas entre pesquisadoras/es e informantes, ou seja, onde ha

experiéncias compartilhadas, igualdade social e envolvimento com a problematica [...]”.

Neste processo, VO Mera e Ana do Coco compartilham seus saberes, a partir de
suas narrativas pessoais durante todo percurso da tese, isto €, ndo se bastando apenas a
um capitulo isolado de participacdo coadjuvante, pois, como referido anteriormente,
estas estdo aqui como sujeitas ativas em interseccdo desejante. Para tal

empreendimento, as mestras utilizam uma pratica ancestral de contadoras de histdrias.
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Trata-se de uma metodologia que, segundo Ribeiro (2017, p. 97), parte de seus lugares

de fala para romper com a hierarquia academicista.

Neste sentido foi usada a oralidade quilombola que transmitiu e transmite
conhecimentos essenciais para libertar o corpo, a alma negra e as negritudes positivas.
Essa pratica da oralidade, que em noites de lua cheia tanto encantou os quilombos ao
redor da fogueira, garantiu e garante a manutengdo de conhecimentos essenciais para o
reconhecimento étnico dessas comunidades e, sobretudo, vém contribuindo
fundamentalmente para a formag¢do de territérios negros de resisténcias
contemporaneas. Com efeito, as praticas de contadoras de historias das mestras sdo para
a Academia formas de expandirem seus conhecimentos, para além de seus territdrios
negros, quando saem da esfera privada para a esfera publica, enquanto coautoras nesse

trabalho.

Trata-se de compreender, reconstruir e recuperar experiéncias das mulheres
negras quilombolas, mestras do coco de roda paraibano, levando em consideracdo,
sobretudo, suas cosmopercepgdes que exprimem suas experiéncias de vida nas suas
comunidades diante das problematicas provenientes do patriarcado e racismo estrutural
(ALMEIDA, 2020). Mulheres quilombolas sdo pilares de for¢a nessas comunidades,
uma vez que sao responsaveis pela transmissdo de conhecimentos basilares para defesa

e manutencao desses territorios negros. Para Selma dos Santos Dealdina (2020, p. 37):

Nos quilombos, os valores culturais, sociais, educacionais e politicos sdo
transmitidos as e aos mais jovens pela oralidade. A mulher quilombola tem
um papel fundamental na transmissdo e na preservagdo das tradi¢des locais;
na manipulagdo das ervas medicinais, no artesanato, na agricultura, na
culinaria e nas festas. Sao as mulheres quilombolas que desempenham um
papel central, estabelecendo vinculos de solidariedade e transmitindo
experiéncias (DEALDINA, 2020, p.37).

No entanto, ndo se trata de permitir as chegadas destas mulheres pretas no
mundo académico, uma vez foram elas quem me acessaram, por uma for¢a negra, ou
seja, elas ndo precisam de minha permissdo ou de quem quer que seja para chegar aonde
quiserem e serem protagonistas sociais. Nao ¢ falar por elas, mas dar uma escuta atenta
e interseccionada para essas existéncias negras vigorosas € assim poder falar com elas.

E, sobretudo, reconhecer, respeitar e acompanhar atentamente as cosmopercepgoes de
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mulheres negras, a partir de seus discursos originais, suas poéticas, seus cantos, seus
tocares e dancares de resisténcia como praticas de vida que abrem seus proprios

caminhos através do coco de roda.

Em varios momentos deste percurso fui enlagado por essas intercessoras, que me
fizeram revisitar um passado para ressignificar a minha prépria condicdo de musico,
professor, pesquisador, compositor, intérprete e multi-instrumentista, pois, antes de
tudo, sou um homem negro, que ndo pode abandonar a luta que ndo terminou, como
pode-se sentir no atual momento da historia brasileira em que essa pesquisa comegou a

ser produzida. Segundo Sueli Carneiro (2021, p. 37):

Por mais que a gente saiba e tenha lido em varias pensadoras e pensadores
que a liberdade exige uma vigilancia persistente, que a conquista de direitos ¢
uma luta permanente, que retrocessos sao possiveis, ndo estava no horizonte
utopico de ninguém, a ndo ser como pesadelo, a possibilidade de conquistas
estarem em risco e algumas ja perdidas efetivamente em um espago tdo curto
de tempo. (CARNEIRO, 2021, p. 37).

Exercer o papel de cientista social, enquanto etnomusic6logo, ndo me neutraliza
enquanto homem negro, ao passo que, por ser um homem negro consciente de meu
papel enquanto ativista social ndo me neutraliza enquanto cientista. Isso ndo ¢ um
paradoxo, pois, trata-se de uma multiplicidade inerente ao meu ser. A guisa da
“neutralidade cientifica” exige que teorias consagradas sempre “iluminem” o discurso

empirico, ou seja, aquilo que ja esta consagrado deve ser imexivel.

Portanto, interpretacdes a partir de realidades supostamente “inventadas” de
sujeitas ativistas em campos ndo cientificos sdo passiveis de nulidade cientifica. Essa
forma de tentar manter um poder em detrimento de outro afrontador ¢ tipico da
colonialidade moderna que sempre calou vozes como estas que aqui estdo para dizer
que, se quisermos compreender a cultura brasileira em sua tortuosa multiplicidade
erguida sob a égide da desigualdade social, ¢ necessario dar a escuta e o olhar atento
para quem estd ha tempos na base dessa pirdmide perversa, ainda mais quando quem
pesquisa estd também nesse limbo cruel. Desse modo, a ciéncia de fato podera exercer
um verdadeiro papel de contribui¢do social, pois do contrario essa ciéncia ¢ que se poe

em nulidade.
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Trata-se de um movimento real que rompe com a ideia vaga da inteligéncia,

pois, de acordo com Fanon (2008, p. 43),

[...] quando um outro tenta obstinadamente me provar que os negros sio tao
inteligentes quanto os brancos, digo: a inteligéncia também nunca salvou
ninguém, pois se ¢ em nome da inteligéncia e da filosofia que se proclama a
igualdade dos homens [das mulheres], também ¢é em seu nome que muitas
vezes se decide seu exterminio. (FANON, 2008, p. 43).

E preciso o desejar constante da nossa libertagio da colonialidade moderna e
propor movimentos reais que rompam com os congeladores de pensamentos. Observa-
se que o que acontece neste dia a dia ¢ uma retroalimentacdo de poténcias, pois, as
forcas ancestrais contidas no coco de roda “se fortalecem fortalecendo”, as atividades
das mestras que com suas habilidades de compositoras, cantoras e sambadoras
reatualizam as praticas ancestrais e suas nuances. Portanto, ndo se trata de um passado
estatico, mas, de uma profusdo de forgas ancestrais, que incitam as forgas atuais a

construcao de negritudes positivas, em jornadas de produgdes cotidianas do desejo.

Reiterando, desejar aqui tem um sentido de produ¢do, ou seja, uma construgao
de si ao mesmo tempo em que produzem coco de roda em intersec¢do com as
ancestralidades, que se expandem em forca matripotente. De fato, um Brasil Negro que

deve ser desvelado a partir de cosmopercepgdes periféricas.

Com efeito, falar aqui interseccionado como homem negro ¢, segundo Fanon
(2008, p. 33) “[...] estar em condigdes de empregar uma certa sintaxe, possuir a
morfologia de tal ou qual lingua, mas ¢ sobretudo assumir uma cultura, suportar o peso
de uma civilizacdo [...]”. Desse modo, foi iniciado um processo de auto
aquilombamento, de voltar a ser negro em luta proficua e assumindo uma ndo
neutralidade cientifica por necessidade bioldgica e social. Falo neste momento em
intersec¢do, a partir de um estado de consciéncia de que esse trabalho ¢ uma forma de

aquilombamento espiritual e intertextual?

Desse modo, torno-me sujeito e pratico uma escrita interligada. Neste exercicio
de liberdade o autor ¢ parte dos constructos sociais de negritudes, que cortam as raizes
da falsa inferioridade em movimentos de aboli¢ao do ser da consciéncia negra positiva.

E nesse momento da historia brasileira estd pesquisa ¢ uma agdo sociopolitica, além de
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cientifica. Com efeito, a tese ¢ um movimento diaspérico, guiado por um devir negro
que se interliga com as histérias de mulheres brasileiras, a partir de cosmopercepgoes
ndo racistas e ndo sexistas, que nascem da forca periférica feminina negra. Um ato
politico que contribui para desconstruir os arquétipos de pensamentos que nascem do
centro da colonialidade moderna e que continuam na tentativa de homogeneizar nossas

negritudes.

Desta forma, o trabalho foi se estabelecendo cruzamentos com as falas e
pensamentos femininos, desde as protagonistas enfocadas até outras interseccdes negras
imprescindiveis, que percorrem todo o texto. Uma escrita que entra em uma zona de
contdgio de onde se extrai a forca feminina condutora desse estudo. Deleuze e Guattari
(2007, p. 59), comentam que ¢ preciso antes que “[...] a escrita produza um devir-
mulher (devir-negra), como atomos de feminilidade capazes de percorrer e de impregnar

todo um campo social, e de contaminar os homens, de toma-los num devir [...]”.

Nesta perspectiva e em concordancia com Deleuze e Guattari (2007, p. 10),

acredita-se que:

[...] um livro ndo tem objeto nem sujeito; ¢ feito de matérias diferentemente
formadas, de datas e velocidades muito diferentes. Desde que se atribui um
livro a um sujeito, negligencia-se este trabalho das matérias e a exterioridade
de suas correlagdes. (DELEUZE; GUATTARI, 2007, p.10)

A tese construida foi um produto de encontros que reuniu devires
impulsionadores de uma escrita cruzada, que rejeita a ideia de uma unidade em si, posto
que o que ha aqui ¢ uma multiplicidade de correlagdes. Portanto, como se refere Fanon
(2008, p. 181) “[...] peco que me considerem a partir do meu Desejo [...]”. Desejo de
uma conexao de forcas, que podem demonstrar como pode-se conceber um movimento
interseccional, em devir-negra, que combate racismos e sexismos dentro das estruturas
patriarcais. Portanto, posso dizer que esta tese estd em devir-mulher, ou mais
espiritualmente, em um devir-negra, que almeja um mundo mais humano, em que se

possa reconhecer na diferenca e reciprocidade do amor.

Essa tese foi dividida em duas partes comportando cinco capitulos, além da
introducdo e conclusdo. A primeira parte, “Quilombo: batucar para resistir e existir”,

consiste em situar os leitores (as) sobre o territério quilombola. Territorio esse de onde
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eclodiu os cantares e dangares negros como movimentos de resisténcia para além do
entretenimento. Para tanto, incursionou-se primordialmente por um breve percurso
historico, sobre o quilombo no Brasil. Na sequéncia adentrou-se pelo quilombo
contemporaneo, guiados por uma intersec¢do de saberes e falas de mulheres pretas
quilombolas de outras realidades nacionais, que nos dardo compreensdes a tempo sobre
as multiplicidades que compdem o amplo e diverso territério quilombola na

contemporaneidade brasileira.

No segundo capitulo foi construido o campo empirico-tedrico que partiu,
sobretudo, das cosmopercepgdes das mestras VO Mera e Ana do Coco, que trouxeram
subsidios tedricos e espirituais para esse estudo. Desse modo, constatou-se, por meio
das falas dessas mulheres pretas, como as agdes de resisténcia das mulheres
quilombolas no dmago dos seus territorios, que desestabilizaram a coldnia escravista,
foram e sdo alicerces cruciais para as lutas negras que atravessam séculos até a
contemporaneidade. Constatou-se que essas mulheres trabalham cotidianamente valores
étnicos ancestrais interseccionados com suas variabilidades contemporaneas, na
circularidade da performativa cotidiana dos seus cocos de roda. Para tanto, observou-se
algumas cosmovisdes teoricas que foram importantes para elucidar as questdes que
impulsionaram essa tese. Alguns conceitos foram desenvolvidos como: o devir-negra
que foi inspirado na ideia de enegrecimento de Sueli Carneiro, em intersec¢do com 0
conceito devir-mulher de Gilles Deleuze e Félix Guattari; o conceito de
performatividade cotidiana, que nasce de uma das hipoteses centrais que demonstra
como o coco de roda se estabelece nos territorios de Ana do Coco ¢ Vo6 Mera, isto &,
ficou compreendido que o coco de roda, como uma musica que aflora dos afazeres
cotidianos interseccionados com as ancestralidades, pulsam no corpo e na alma negra.
Com efeito, a partir desse capitulo as hipdteses levantadas foram sendo confirmadas,
sobretudo, partindo das cosmopercepgdes das mestras VO Mera e Ana do Coco, quando

das suas falas exercem papéis de coautoras.

O capitulo terceiro foi dedicado ao percurso metodologico da tese, em que se
usou o método de pesquisa centrado no sujeito. Esse modelo de investigacdo foi
inspirado na obra, “Memorias da plantacdo: episddios de racismo cotidiano”, da artista e
pensadora portuguesa, Grada Kilomba. No capitulo foi apresentado um breve memorial,
que demonstra de onde a condi¢do de homem negro interseccionado deste autor com as

mestras, a aproximacdo com os estudos feministas mais especificamente com o
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feminismo negro, que foi de suma importancia para compreender a interseccionalidade
como uma ferramenta metodoldgica importante para os estudos afrodiasporicos,

sobretudo quando se trata de questdes ligadas ao universo feminino negro.

O capitulo quarto trata-se da segunda parte. Nele falou-se sobre “O coco de roda
e os quilombos paraibanos”. Este estudo foi desenvolvido no litoral paraibano. Nessa
jornada, incursionou-se pelos territorios das protagonistas, Mestra V6 Mera e Mestra
Ana do Coco. Nesse caminhar foi visto como a musica negra afeta a vida destas
mulheres e como elas, em um movimento de refluxo perene, também interferem nessas
sonoridades ancestrais, com suas eventualidades contemporaneas. As falas foram a
guisa de conducdo para elucidagdes sobre essa for¢a feminina negra, como
protagonistas do coco de roda, que com suas praticas delineiam e alavancam territorios
étnicos as lutas contemporaneas. Com efeito, observou-se como o coco de roda traz
consigo significados e significantes, que representam longas jornadas de lutas, pois,
trata-se de uma pratica cultural que ndo se configurou, e nem se configura, apenas como
uma forma de entretenimento, mas, sobretudo, como entidades sonoras que explodem
em batuques ancestrais evocadores de uma forga étnica que impulsiona os quilombos

brasileiros contemporaneos para as conquistas e defesas das terras de preta (o).

Nos capitulos cinco e seis, foi falado sobre o universo do coco de roda, a partir
das suas sonoridades. Essa pratica, no territorio de nossas protagonistas, ndo se resume
a uma musica ritmica com melodia monotona. A hipotese desse estudo € de que o coco
de roda ¢ um territorio de construgdes melddicas consistentes e, sobretudo, no que diz
respeito aos territorios de VO Mera e Ana do Coco, que tém a melodia como pivo
central no constructo de suas musicalidades. Neste capitulo foi realizado uma pesquisa
musical exaustiva nos territoérios afrodiaspdricos, sobretudo, no velamento da
participacdo negra nos constructos da cultura musical brasileira. Foram realizados
alguns cruzamentos conceituais com o objetivo de explicar o que vem a ser a
performatividade cotidiana, como um plano de consisténcia em intersec¢do com o plano
de organizagdo com as entidades sonoras, que forma o campo semantico musical do
coco de roda. Por fim, observou-se que nossas mestras sdo verdadeiras compositoras e
improvisadoras, a partir do dominio que as mesmas tém desse campo semantico, em que
as corporalidades interseccionadas em devir-coco formam a amalgama sonora do coco

de roda.



Lengo tengo lengo tengo
Eu morro de trabalhar
De dia t6 na enxada

De noite tarrafear

Samba négo
Branco nao vem ca
Se vie

Pau ha de leva

Eu vou rachar os pés
De tanto sapatea

De dia ta no acoite
De noite pra batuca

(Coco de roda de autor desconhecido)



2 QUILOMBO: COCO DE RODA PARA RESISTIR E EXISTIR

2.1. QUILOMBO: TERRITORIO DE SABERES E RESISTENCIAS NEGRAS

O coco de roda na epigrafe acima ¢ um belissimo ebo de resisténcia e combate a
violéncia extrema, pela qual passaram nossas vidas negras brasileiras escravizadas. Com
efeito, como se referiu Ana do Coco (2020) “/...] esse coco nos traz uma energia
ancestral que nos faz lembrar que a luta ndo foi facil...foi muita dor e sofrimento,

mostra que o nosso povo negro conseguiu resistir cantando e dangando coco |[...] ”.

A filosoéfica nigeriana Oyéwumi (2021, p. 88) comenta que sob a égide da
biologica ¢ que se inaugurou a ideia de inferioridade natural dos corpos negros, ou seja,
nossas vidas negras ancestrais precisaram resistir aprendendo e ensinando como se
reinventar dentro de um cendrio de horrores. Quebrar os grilhdes da escravidao dos
corpos e das mentes negras em aquilombamentos foi a pulsdo inicial que segue até hoje

nas nossas lutas contemporaneas.

Nesses percursos, nossas vidas negras em linhas de fugas passaram a ocupar
outros territorios onde a musica, a danga e a poesia amenizavam dores e incitavam as
lutas sangrentas que nunca terminaram. Refiro-me as terras de pretas (0s), que as custas
de muitas batalhas, inauguraram um novo cendrio de possibilidades existenciais. Desse
modo, entre multiplas ressignificacdes culturais aconteceram delineamentos étnicos dos
territdrios negros, que insurgiram com as sementes para alimentar os corpos que

dancam e cantam para fortalecer a alma negra as guerrilhas cotidianas.

Com efeito, o coco de roda esta presente nas comunidades quilombolas desde os
tempos mais remotos e chegam até a nossa contemporaneidade como um ebd ancestral,
um devir-negro marcador étnico das terras de pretas (0s), que resistem com tambores
em punho em uma danga que canta por conquista e defesa territorial, pois, como disse
Ana do Coco (2020) “/...] eu canto coco para resistir e defender meu quilombo que foi

conquistado com a ajuda do proprio coco de roda [...] .

Alguns significados e significantes do termo “quilombo” a historia possuem
contextos diferenciados, no entanto, o termo se expandiu para outras compreensdes que

dizem respeito, inclusive, a esse trabalho, pois, trata-se de um processo de
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aquilombamento, ¢ como se referiu a autora Conceicdo Evaristo (2020), em uma
comunidade nas redes sociais “[...] ¢ tempo de formar novos quilombos em qualquer

lugar que estejamos [...]”.

2.2 QUILOMBO: UM BREVE PERCURSO HISTORICO

Quilombo, um lugar de resistir para existir como vidas negras. Conhecido
também como “terras de preto”, “terras de santo” e “mocambos” ¢ um lugar onde se
construiu e se constrdi existéncias livres que vém sendo arrancadas com unhas e dentes
desde os algozes implacaveis promotores da infame escraviddo. O mar, a lua e as
estrelas foram testemunhas dessa degradacdo humana impiedosa, que comegou a ser
rompida com as revoltas e levantes necessarios para romper com as algemas da forca

maligna que aprisionou e debelou milhares de vidas negras.

Na longa jornada das lutas negras brasileiras, os quilombos vém sendo um dos
maiores sinonimos de resisténcia, desde o colonialismo escravocrata até o quilombo
contemporaneo, onde a luta contra o racismo estrutural e cotidiano continuam e se
apresentam como desdobramentos dessa logica desumana, que insiste em degradar
vidas negras, que segundo Torres (2018, p. 55) sdo os frutos da “[...] colonialidade

moderna [...]”.

O quilombo ¢ um lugar onde as vozes ancestrais persistem em cantar por justi¢a
e dignidade. Nesses terreiros, cantar, tocar e dangar coco de roda ¢ de fato fazer baixar
entidades sonoras ancestrais que acendem a 4urea étnica do territorio quilombola a luta
existencial cotidiana, uma herancga dos remanescentes daquelas (os) que atravessaram o
atlantico acorrentados nos calaboucos sombrios das naus negreiras. Portanto,

aquilombar-se foi e ainda ¢ muito necessario para a libertacdo do corpo e da alma negra.

Com efeito, o termo quilombo gerou varias controvérsias. Para o antropdlogo
congolés Kabengele Munanga (1995; 1996, p. 58), a designacdo tem uma origem bantu,
da lingua umbundo, kilombo. Para este autor, em tempos remotos tratou-se de uma
instituicdo politica e militar que se desenvolveu por vérias regides da Africa bantu. No
entanto, essa terminologia bantu foi instituida a partir de estudos linguisticos europeus

para designacio de um complexo cultural geografico da Africa negra, de onde vieram os
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primeiros grupos de escravizadas/os para o continente americano a partir das relagdes

comerciais estabelecidas entre o reino do Congo e o reinado de Portugal.

Segundo Munanga (1995; 1996, p. 58), as presencas de liderangas bantos nos
quilombos brasileiros sdo inegaveis, mesmo que com carater transcultural por reunir
negras (os) de outras regides da Africa. Para o autor, os quilombos brasileiros guardam
consigo muitas similaridades com os kilombos africanos que se desenvolveram em
Angola, nos séculos XVI e XVII. Um dos pontos marcantes de similaridade, deve-se ao
fato de que ambos os quilombos (africanos e brasileiros) abrigavam pessoas de outras
etnias rebelados contra a opressdo das sociedades escravocratas. Contudo, para
Munanga (1995; 1996, p. 63), ambos também se transformaram em territorios de
formagdo de combate e resisténcia frente a opressdo colonialista. Nessa perspectiva,
Ney Lopes et. al. (1987, p. 27-28), em concordidncia com Munanga, nos diz que
quilombo ¢ um conceito proprio dos africanos bantos que vem sendo modificado
através dos séculos, “[...]quer dizer acampamento guerreiro na floresta, sendo entendido

ainda em Angola como divisdo administrativa [...]”.

A historia negra brasileira comeg¢a submetida a uma brutalidade humana
promovida pela monarquia portuguesa, que ajudou a escrever uma das paginas mais
cruéis da histéria mundial, a escraviddo. Entre correntes e agoites mortais, Portugal
deteve, por um longo periodo, o monopolio do trafico de escravizadas (os) que
cruzaram o Atlantico. Os autores Curtin (1969) e Florentino (1995) vao dizer que por
conta dessa posicdo privilegiada e deprimente do velho Portugal, diversas (os)
pesquisadoras (es) apontam para o Brasil como o maior importador de vidas negras
escravizadas, visto que, “[...] entre os séculos XVI e XIX atracaram inumeras naus
negreiras pelos portos brasileiros trazendo cerca de 3.600.000 pessoas escravizadas

[...]”. (CURTL, 1969; FLORENTINO, 1995)”.

Os estudos de Katia Mattoso (1988, p. 55), mostram que foram trés séculos de
muita dor e tristeza distribuidos por quatro grandes ciclos de trafico de vidas negras,
escravizadas para trabalharem exaustivamente nos canaviais, nas fazendas de gado, nos
algodoais, nas minas e nos cafezais e que alavancaram uma economia que tinha como
maior base de sustentagdo o suor e o sangue negros. A autora Olga Cacciatore (1977, p.
83) comenta que “[...] no periodo do trafico de vidas negras escravizadas, no Brasil,
chegaram trés etnias africanas: os bantos, os sudaneses e os sudaneses islamizados [...]”.

Entre os bantos destacam-se: os Angolas, os Congos, os Cambindas e os Benguelas,
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provenientes da regido do Congo e Angola, e os Mocambiques trazidos da regido do
Mocambique [...]”. Entre os sudaneses, destacam-se: os “Nagos lorubas”, provenientes
da Nigéria; os “Jejés Damenanos”, provenientes do Daomé, o atual Benin; e os “Minas
Fanto-axantis”, provenientes da Costa do Ouro, onde esta a atual Gana. Ja entre os
sudaneses islamizados, destacam-se: os Haucas, provenientes do norte da Nigéria; os
“Fulas Peuls”, proveniente do norte da Africa, compreendendo desde as costas do
Atlantico até o lago Tchad, incluindo também a Guiné Bissau; os Mandingas,
provenientes das areas acima da Serra Leoa; e os “Nupé Tapas”, da regido do norte da
Nigéria, como se referiu Olga Cacciatora (1977, p. 35). Essa populacdo preta foi
distribuida por todo o territério nacional em condi¢des precarias. Abaixo segue o mapa

que ilustra essa situacao:

Imagem 1: Principais rotas da diaspora africana e etnias escravizadas

| PRINCIPAIS ROTAS DO TRAFICO

|

__> Tréfico de escravos

para as Américas
Tréfico de escravos para
o Oriente e Medits

Fonte: Aprender + Inovagdo. Disponivel em: hitps://bit.ly/31t6z7C. Acesso em: 2 out. 2021

Com efeito, o ato de resistir comega com os levantes e revoltas necessarias para
a liberdade negra. Por toda a colonia portuguesa eclodiram quilombos, onde essas
distintas etnias construiram lugares germinais de assentamentos de corpos e almas

negras, sob perseguigdes e massacres. Nesse contexto, no Brasil, surge uma defini¢do



34

apresentada pelo Conselho Ultramarino®, ano de 1740, na qual quilombo designaria
qualquer habitacdo de fugitivos, a partir de cinco pessoas, mesmo que ainda ndo
tivessem abrigos levantados e segundo Moura (1981, p.52), nem encontrassem, entre

estas, artefatos como os pildes de bater as sementes da resisténcia negra.

O mapa a seguir (imagem 2) nos da a dimensdo das regides dos quilombos no
Brasil no século XVII-XIX. O que se percebe ¢ que comprovadamente o Brasil foi o
pais que mais importou vidas negras e escravizou-as, chegando a triste estimativa,
segundo Reis Gomes (1996, p. 45), de deter cerca de 40% de todos os povos que vieram
da Africa para as Américas, sob a condi¢do de escravizados. A autora Dulce Maria
Pereira et. al (2018, p. 13), comenta que atualmente apenas a Nigéria, que tem uma
populacdo estimada em 85 milhdes de habitantes, possui uma popula¢do negra maior

que a brasileira.

Imagem 2 — Mapa dos quilombos mais conhecidos do Brasil (séculos XVII-XIX)
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Fonte: Cidadania Quilombolas. Disponivel em: https.//bit.ly/3kduwGD. Acesso em: 2 ago. 2021

Para os povos quilombolas o processo de aquilombamento foi crucial para as

lutas atuais, pois mesmo o Brasil sendo considerado a tltima nacdo a abolir legalmente

3 O Conselho Ultramarino foi criado e regulamentado pelo regimento portugués de 14 de julho de 1642,
para se ocupar de todas as matérias e negocios de qualquer qualidade que fossem relativos a India, Brasil,
Guing, ilhas de Sdo Tomé e Cabo Verde. Disponivel em: https://bit.ly/304vOot. Acesso em: 2 ago. 2021.
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a escraviddo este ganhou tentdculos de ressignificacdo em que os novos “capitdes do
mato” continuaram a perseguir vidas negras em diversas esferas sociais. Como explica a

quilombola Selma dos Santos Dealdina (2020, p. 30):

O Brasil ¢ um pais que historicamente esconde ou camufla o racismo. Nos
ultimos anos as praticas racistas e seus autores (com nome, sobrenome e
niumero de IP) tém sido cada vez mais expostos ao publico. A denuncia
constante do racismo e a visibilidade das praticas racistas sdo instrumentos de
luta importantes; a visibilidade do racismo enquanto tema e denuncia &,
contudo, ainda timida para confrontar o racismo estrutural (DEALDINA,
2020, p. 30).

O aquilombamento contemporaneo segue quebrando sequéncias da histéria
escravista libertando o corpo, a mente e alma negra. Nestes territorios, as diversidades
culturais advindas dessa multiplicidade africana fincaram no chdo ou plantaram suas
sementes de valores étnicos? Esse questionamento faz perceber que suas linguas,
religiosidades, os batuques e cantares se perpetuaram nas praticas cotidianas desde
Palmares até a contemporaneidade quilombola. Tudo isso se traduz em uma forma de
insurgir quebrando as amarras da logica da inferioridade racial, implantada pela

sociedade escravocrata, que visou aprisionar corpos € mentes pretas.

2.3 TERRAS DE PRETA (0): QUILOMBO CONTEMPORANEOQO

As lutas negras que se travam desde os navios negreiros até os quilombos
contemporaneos sdo fendmenos reais, que vém acontecendo de maneira singular por
seguir caminhos distintos em diversas territorialidades nacionais, portanto, sdo agdes de
continuidades das lutas ancestrais, mas que possuem dindmicas proprias, advindas de

suas particularidades territoriais e herangas étnicas distintas.

Com efeito, as lutas atuais anulam qualquer ideia univoca e arcaica de terras de
fugitivos, posto que os quilombos contemporaneos se erguem a partir de saberes e
fazeres praticos em invengdes do cotidiano, em que a afro-ancestralidade e o presente
criativo brasilico convivem em um fluxo dindmico de ressignificagdes em territorios de

resisténcia negra.
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Nestes termos, a autora Ilka Boaventura Leite (2000, p. 337) comenta que ha
duas abordagens que prevalecem sobre o significado do quilombo na historiografia
brasileira, sendo uma baseada na visdo marxista/leninista de luta armada e outra
abordagem mais romantizada embasada nos principios de liberdade e igualdade
defendidos pela Revolu¢do Francesa. Essas visdes questionadas por Leite (2000)
normalmente nos levam a uma ideia de um passado estatico, que visa anular a
contemporaneidade quilombola, enquanto uma terra ativa e produtiva de remanescentes

por direito.

O autor José Mauricio Arruti (2006, p. 63), comenta que essas comunidades
quilombolas contemporaneas sdo legitimas e apesar de serem peculiares, trazem consigo
tragos em comum, como o campesinato € a agroecologia sustentavel, que marcam o
campo de suas mobilizagdes sociopoliticas para conquistas e defesas das “terras de

remanescentes”’.

Nesta direcdo, o termo “remanescentes”, do Artigo n. 68 da Constitui¢ao Federal
de 1988, para designar as comunidades quilombolas contemporaneas, gerou
inicialmente uma grande polémica. Para Leite (2000, p. 341), o que aconteceu foi uma
falta de atengdo para com a multiplicidade cultural que implica nestes territorios, desde
seus arqueamentos a partir das particularidades étnicas advindas de distintas regides do
continente africano, e, sobretudo, das adversidades dos quilombos contemporaneos que
jamais permaneceram estaticas. Isso fez surgir varios impasses na estrutura textual do

Artigo n. 68 ADCT. Para Leite (2000, p. 341):

A noc¢do de “remanescente”, como algo que ja ndo existe ou em processo de
desaparecimento, ¢ também a de “quilombo”, como unidade fechada,
igualitaria e coesa, tornou-se extremamente restritiva. Mas foi principalmente
porque a expressdo ndo correspondia a autodenominacdo destes mesmos
grupos, e por tratar-se de uma identidade ainda a ser politicamente
construida, que suscitou tantos questionamentos (LEITE, 2000, p. 341).

Portanto, foi exigido, segundo Leite (2000, p. 341) “[...] um esforco
interpretativo do processo como um todo por parte dos intelectuais e militantes, bem
como das proprias comunidades envolventes, e sem o qual seria impossivel a

aplicabilidade juridica do artigo [...]”. Nao reconhecer as particularidades quilombolas
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gerou impasses que poderiam e podem ser evitados quando respeitamos o lugar de fala

do autdctone. Desse modo, ainda para Leite (2000, p. 341):

O impasse estava formado, sobretudo, porque o significado de quilombo que
predominou foi a versdo do Quilombo de Palmares, como unidade guerreira constituido,
a partir de um suposto isolamento e autossuficiéncia. Parecia dificil compreender uma
demanda por regularizagdo fundiaria a partir de tal conceito. Foi necessario relativizar a
propria no¢do de quilombo para depois resgata-lo em seu papel modelar, como

inspiracdo politica para os movimentos sociais contemporaneos (LEITE, 2000, p. 341).

No que se refere ao termo “remanescente” e ainda dentro desta perspectiva

Arruiti (1997, p. 21) acrescenta:

Uma solugdo classificatoria sustentada por uma narrativa bem delimitada
(ainda que implicita), que fala do destino daqueles grupos em termos de um
processo evolutivo: do estado de “bom selvagem”, puro, natural, até o de
civilizado ou, caso ndo fossem submetidos a tutela que devia orientar e
regular essa transigdo, ao estatuto de degradado, que perde sua cultura e ndo
consegue ser inteiramente absorvido pela civilizagdo, passando a ocupar um
espaco dedicado aos excluidos e desajustados (ARRUTI, 1997, p. 21).

Neste sentido ¢ necessdrio atentar para as distor¢des que adjetivos externos
podem causar as comunidades tradicionais brasileiras, que ndo se enquadram em visdes

erroneas impostas sobre suas existéncias. Contudo, para Arruti (1997, p. 21):

Mas, de alguma forma, ao apontar para os seus lacos com o passado e nio
com o futuro dessa linha mutacional, o termo “remanescentes” reserva ou
resgata para aqueles grupos alguma positividade, sem romper com a narrativa
basica, fatalista e linear. Esses pressupostos colocam no nicleo de definigdo
daqueles grupos uma historicidade que remete sempre ao par memoria-
direitos, em alternativa e, por vezes (no caso indigena), oposi¢do, ao par
cultura-protegdo: em se tratando de remanescentes o que estd em jogo € a
manuten¢ao de um territério como reconhecimento do processo historico de
espoliagdo (ARRUTI, 1997, p. 21).

Fica claro, segundo Leite (2000, p. 333-337), que “[...] falar dos quilombos e dos
quilombolas no cenario politico atual ¢, portanto, falar de uma luta politica e,
consequentemente, uma reflexao cientifica em processo de construcao [...]”. Com efeito,

a falsa ideia de que o quilombo ¢ algo tdo somente do passado que abrigava negras (0s)
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refugiadas (os) da escraviddo se exaure com as novas dinamicas estabelecidas pelas (os)
remanescentes de vidas negras escravizadas, pois, estas vém utilizando estratégias muito
singulares que geram construgdes territoriais impares e, a0 mesmo tempo, icOnicas.
Desse modo, o que marca os quilombos da atualidade ¢ justamente o dinamismo com
que estes se organizam cotidianamente, a partir de suas idiossincrasias territoriais. Em
ambito nacional, ha tempos existe uma quantidade muito significativa dessas terras de

pretas (0s). Para Dealdina (2020, p. 28):

Somos mais de 6 mil quilombos no Brasil, nos 26 estados da Federagao.
Desses quilombos, aproximadamente 3.386 sdo certificados pela Fundagdo
Cultural Palmares (FCP), de acordo com os dados desta instituigdo, e 181 sdo
territorios titulados: 139 por governos estaduais, 39 pelo Governo Federal e
trés por governos estaduais e federal conjuntamente. Existem 1.691 processos
para a regularizacdo de territorios quilombolas abertos no Instituto Nacional
de Colonizagdo para Reforma Agraria (Incra), aguardando os passos de um
processo que formaliza, para as institui¢des do Estado brasileiro, o direito ao
territorio que nos pertence ancestralmente (DEALDINA, 2020, p.28).

Observa-se, no quadro geral abaixo, a distribuicdo por regido, com os numeros
atuais das comunidades certificadas pela Fundagdo Palmares, no periodo de 2004 até

2021.

Quadro 1 - Numero de Comunidades Remanescentes de Quilombos por Regiao

QUADRO GERAL POR REGIAO
N OF WP CRGs T N°CRGs
1 NORTE 300 369
2 NORDESTE 1727 2196
3
4 SUDESTE 450 547
5
TOTAL POR ANO: 2819 3.475

Fonte: Fundagdo Cultural Palmares. Certificagdo Quilombola. Disponivel em:
https://bit.ly/3qgiMqG. Acesso em: 2 set. 2021.
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Também abaixo, no grafico 1 e 2, observa-se as certidoes que foram emitidas
por regido. Para continuidade ao processo de compreensdo da atualidade brasileira, a
preta quilombola, Carlidia Pereira de Almeida (2020, p. 125), comenta que [...] as
comunidades quilombolas assumem formas proprias de organizagdo, que remontam a

uma ancestralidade de povos africanos [...]".

Graficos 1 e 2 — Certiddes emitidas por regiao

Certidoes emitidas por regido CRQs reconhecidas por regido

®NORTE m NORDESTE CENTRO-OESTE SUDESTE mSUL ®NORTE ™NORDESTE w CENTRO-OESTE SUDESTE mSUL

Fonte: Fundagdo Cultural Palmares. Disponivel em: https.//bit.ly/309tmVH. Acesso em: 2 set. 2021

A autora Carlidia Pereira de Almeida (2020, p. 125) comenta que:

Muitos vivem principalmente da agricultura, da pesca artesanal, do
artesanato, do extrativismo, dentre outras atividades que guardam tracos
particulares de resisténcia. Assim, quilombolas construiram territdrios e
defendem as terras dos seus antepassados, negras e negros, que lutaram
contra a escravizagdo. S8o comunidades que travam diariamente o embate
pelo direito a terra e ao territéorio, bem como por politicas publicas
especificas, das quais foram sistematicamente privadas devido ao racismo do
Estado (ALMEIDA, 2020, p. 125).

Nesta perspectiva, o compartilhamento das praticas cotidianas amarra os lagos
sociais em um senso coletivo de pertencimento destas comunidades, que se da a partir
de suas praticas culturais, a exemplo do coco de roda que aqui enfocado, pois, trata-se
de um fazer cultural, onde a musica e a danga evocam valores étnicos afirmantes, a
partir de entidades sonoras ancestrais, em confluéncia com o pulsar incessante das lutas
contemporaneas, que clamam por justica. Desse modo, estes processos de
autorreconhecimento e conquista de territorios sdo reiterados e vém se desdobrando em

acdes de organizacdo social, politica e econdmica nos quilombos brasileiros da



40

atualidade. Isso reforga o pensamento de Lucia Gaspar (2020, p. 23) que nos alerta para
as outras dindmicas que originaram os quilombos brasileiros para além das estratégias
de fuga, tais como: as ocupagdes, doagdes e recebimentos de terra por servicos
prestados, dentre outras. Portanto, observar o fendmeno na atualidade em dimensdes
contextualizadas ¢ imprescindivel, haja vista, que a persisténcia do termo aponta para
uma diversidade de manifestagdes que anula também qualquer ideia de homogeneizagao
das comunidades quilombolas. Nesse sentido, para Eliane Cantarino O’Dwyer (2002, p.

5-6):

Contemporaneamente, portanto, o termo quilombo nao se refere a residuos ou
resquicios arqueologicos de ocupagdo temporal ou de comprovagio
biologica. Também ndo se trata de grupos isolados ou de uma populagdo
estritamente homogénea. Da mesma forma nem sempre foram constituidos a
partir de movimentos insurrecionais ou rebelados, mas, sobretudo, consistem
em grupos que desenvolveram praticas cotidianas de resisténcia na
manuten¢do e reprodugdo de seus modos de vida caracteristicos e na
consolidacdo de um territorio proprio (O’ DWYER, 2002, p. 5-6).

De fato, reforco que os fatores mais marcantes entre os nossos quilombos
contemporaneos sdo as suas particularidades historicas, pois se trata de organizagdes
sociais negras que tiveram caminhos e estratégias muito singulares que exigem
observagdes e contares diacronicos. Para Valéria Porto dos Santos* (2020, p. 134), no

que diz respeito aos didlogos entre a Academia e os saberes da cultura popular:

Refletir sobre o dinamismo com que os quilombos se organizam e
reproduzem seus modos de vida implica pensar na construgdo do
conhecimento e dos saberes locais preservados e repassados entre as
diferentes geragdes rurais tradicionais. E urgente que a cultura cientifica e os
saberes tradicionais dialoguem, no intuito de construir estratégias, mesmo
que estas operem por logicas distintas (SANTOS, 2020, p. 134).

O quilombo nunca foi coisa do passado, pois suas existéncias atuais por meio de
lutas de resisténcias constroem cotidianamente parte muito significativa da cultura

brasileira. Os quilombos contemporaneos se traduzem em lugares de pretas (os) que

4 Mulher quilombola do Quilombo Pau D’arco e Parateca, em Malhada, Bahia. Graduada em Engenharia
Agrondmica pela Universidade do Estado da Bahia e mestre em Sustentabilidade junto a Povos e Terras
Tradicionais pela Universidade de Brasilia.



41

disseminam uma forca interseccional, motivadora a elevacdo da autoestima negra
coletiva. Com efeito, nossa afrodescendéncia vem seguindo firme e forte no constructo
perene da multiplicidade cultural brasileira a partir das nossas expressdes negras
consolidadas (a musica, a danga, a culinaria, o vestudrio, a linguagem, as religides de
matriz africana), mas, sobretudo, influenciando também no campo socioecondmico,
desde o arqueamento da economia brasileira, a partir das maos escravizadas que
geraram grandiosas fortunas agrarias que estabeleceram um poder dominante que insiste

em querer sucumbir o quilombo.

No Brasil, da escraviddo a suposta modernidade do trabalho, se moldou uma
estrutura de dominacdo pautada na racialidade que se estendeu até os dias atuais, onde
os remanescentes de escravizados deveriam continuar na base da piramide sem o menor
direito a verdadeira liberdade de ascensdo social. A logica do “trabalho moderno”
remunerado ndo visou atender a essas comunidades remanescentes de escravizadas (0s),
mas muito pelo contrario, visou ressignificar a condicdo escravagista a partir de uma
logica classificatdria de ragas para a divisdo do mundo do trabalho. Para Anibal Quijano

(2005, p. 119):

Desse modo, raga converteu-se no primeiro critério fundamental para a
distribui¢do da populagdo mundial nos niveis, lugares e papéis na estrutura de
poder da nova sociedade. Em outras palavras, no modo basico de
classificagdo social universal da populagdo mundial (QUIJANO, 2005, p.
119).

O autor segue:

O controle do trabalho no novo padrao de poder mundial constituiu-se, assim,
articulando todas as formas historicas de controle do trabalho em torno da
relagdo capital-trabalho assalariado, e desse modo sob o dominio desta. Mas
tal articulagdo foi constitutivamente colonial, pois se baseou, primeiro, na
adscricdo de todas as formas de trabalho ndo remunerado as ragas
colonizadas, originalmente indios, negros e de modo mais complexo, os
mesti¢os, na América ¢ mais tarde as demais ragas colonizadas no resto do
mundo, olivaceos e amarelos. E, segundo, na adescricdo do trabalho pago,
assalariado, a raca colonizadora, os brancos (QUIJANO, 2005, p. 120).
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Portanto, entende-se a luta quilombola como uma linha de fuga dessa logica de
subalternidade ao trabalho em situagdes extremas de subempregos. Com direito a terra,
as (os) remanescentes de vidas escravizadas podem praticar uma existéncia livre que
subverte a ordem capitalista mundial de subalternidade ao trabalho, ou melhor dizendo,
uma fuga da escraviddo moderna. Na verdade, a escraviddo se ressignifica para atender
aos interesses capitalistas mundiais, pois esta nio acabou com a famigerada “Lei Aurea”
de 1888. Assim nos conta a Mestra Dona Edite do Quilombo da Caiana dos Crioulos da

cidade de Alagoa Grande (PB):

Sou guerreira, sou brasileira e sou guerreira, fai que nem di o ditado, e
brigo pelo que é meu...négo tambem é gente e o négo é que é bem gente que o
négo é quem trabaia pos branco cumé... que se ndo fosse nos que trabaiasse?
Num tinha rico no mundo ndo...porque eles a ver o do suor da gente...e a
gente somos escravo deles... os pessoal diz que a escraviddo passou mas
escraviddo ndo passou ndo...a escraviddao continua... (MESTRA DONA
EDITE DO QUILOMBRO DA CAIANA DOS CRIOULOS, ALAGOA
GRANDE-PB, 2020).

A fala da Mestra Dona Edite, uma mulher preta quilombola octogenaria que
lidera um grupo de coco de roda no seu quilombo, traduz uma realidade vivida desde a
primeira metade do século XX, onde o Estado brasileiro comeca a ressignificar a
condi¢do escravagista, para uma ordem de capitalismo mundial. Nesses termos, convido

novamente a fala da preta quilombola Dealdina (2020, p. 28):

Em 1888, com a falsa abolicdo, foi implantado no Brasil um regime
excludente, seguido por uma legislagdo cruel de acesso a terra que,
contrariando os principios do quilombo, fortaleceu a concentragdo
latifundiaria e a subjugacdo da populagdo negra a condi¢do de um ndo sujeito
de direitos (DEALDINA, 2020, p.28).

O Estado brasileiro se moldou, a partir de uma ideia de hierarquizagdo racial
proveniente do escravagismo, onde negros, povos originarios € mesti¢os estavam
fadados a subalternidade perene naturalizada. Mas, o aquilombamento contemporaneo
resiste justamente a isso, pois, trata-se de um lugar que, segundo Dealdina (2020, p.26)
“[...] representa um projeto de partilha, de viver em comunidade, de constru¢do do

territdrio enquanto coletivo, compartilhando o acesso a bens, em especial a terra [...]”. E
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urgente que tomemos consciéncia da for¢a que move esses territdrios de resisténcias
negras na contemporaneidade brasileira, pois estas sdo simplesmente pessoas que vém
lutando por uma ampla liberdade de existir desde as naus negreiras. Trata-se de uma
liberdade para além das quebras das correntes, pois, que € necessario a quebra dos
grilhdes do poder da “falsa consciéncia” que nos levou a crer na “falsa condi¢do” de
inferioridade do povo negro. Portanto, nos quilombos contemporaneos esses grilhdes
continuam sendo quebrados quando acessamos os valores étnicos de convivéncia
através da memoria ancestral, que fortalece o povo negro em praticas cotidianas. A
memoria ancestral aponta para quem somos enquanto pessoas negras criativas e
trabalhadoras que embasaram e embasam os alicerces de sustentacdo desse pais

chamado Brasil. Para Dealdina (2020, p.36):

Infelizmente, o racismo colonialista forjado em mais de 350 anos de
escravizagdo ainda domina o Estado e impregna a mente e as agdes das elites
politicas e econdmicas do nosso pais. Mas quem rompeu os grilhdes da
escravizagdo com a for¢a do nosso povo ndo deixara de lutar, mesmo quando
as condi¢des se mostrarem adversas. A historia de resisténcia de Acotirene,
Tereza de Benguela, Zumbi, Dandara, Negra Anastacia, entre tantas outras
lutadoras, ¢ a forca e a inspiragdo que nos leva a continuar lutando sempre
(DEALDINA, 2020, p. 36).

Nesses territorios, a presenca das mulheres negras como guardids dos saberes
ancestrais que delineiam e defendem territorios de pretas (os) vem sendo marcante
desde entdo. No entanto, quando se pensa no quilombo como um lugar simbdlico,
instituido por nossas ancestralidades, que quebraram, desde o periodo colonial de nossa
historia, todas as amarras da escravidao lembram-se de imediato da figura masculina de

Zumbi dos Palmares.

No quilombo em Palmares (o mais famoso de todos os quilombos brasileiros,
que teve como principal a figura de Zumbi), também teve na sua base de luta e
constru¢do mulheres pretas de suma importancia, a exemplo da representatividade da
preta Dandara dos Palmares e da preta Acotirene. Portanto, o que se apresenta aqui sao
justamente historias de vidas femininas herdeiras dessas ancestralidades de mulheres
guerreiras quilombolas, tais como Tereza de Benguela que ensinou a derreter a mascara
de ferro que aprisionava a voz para no fogo libertador forjar utensilios de luta. Isso

comprova que nas canelas de pretas (os) ndo haveria mais de ter ferrarias de aprisionar,
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além dos chocalhos que mexem efusivamente na danca que liberta o corpo e alma das
(os) pretas (0s), pois, “[...] serd que ela mexe o chocalho ou chocalho ¢ que mexe com
ela? [...]”. A indagacdo do compositor Chico Buarque (1980), na can¢cdo Morena de
Angola’, é pertinente pensar no chocalho como um instrumento de invocagdo cultural e
espiritual, que aciona as entidades sonoras musicais, a exemplo do nosso coco de roda,
para o fortalecimento étnico. Ao mesmo tempo, este coco de roda ¢é retroalimentado
pelas vicissitudes das pretas contemporaneas que mantém viva a chama ancestral, na
alma e no corpo sambador. Nesse contexto, em devir-negra nossas primeiras guerreiras
pretas transcenderam em forca e luz, para as que as sucederam assumindo papéis de
lideranga nos quilombos contemporaneos como nossas mestras V6 Mera e Ana do Coco

no coco de roda da Paraiba. Para Dealdina (2020, p. 37):

Historicamente, seguimos passos que vém de longe, iniciados com Dandara
dos Palmares, Anasticia, Aqualtune, Zeferina, Acotirene, Tereza de
Benguela, Maria Aranha, Zacimba Gaba e tantas outras mulheres importantes
para a continuidade da luta nos dias atuais. Essas sdo as legitimas
representantes da luta das mulheres negras pela liberdade de seu povo. Elas
almejaram ndo somente a liberdade, mas também uma sociedade livre de
opressdo e racismo, desafiando as estruturas machistas vigentes em diferentes
periodos histéricos e estimulando uma série de levantes populares no Brasil.
Hoje somos desafiadas a continuar lutando contra todas as formas de
violéncia, opressdo e violagdo dos nossos corpos e dos nossos direitos
(DEALDINA, 2020, p. 37).

Em suma, o quilombo ¢ sem divida também um grande sinénimo de lutas
femininas, haja vista, nesses territérios a presenca de mulheres pretas, enquanto
guardias da cultura afro ancestral ¢ centenaria e precisam cada vez mais serem contadas,
principalmente, dando-lhes seus devidos lugares de fala, que faz legitimar nossos
didlogos textuais. As lutas pelo direito a liberdade, a propriedade e modelos de
desenvolvimento sustentdveis das comunidades quilombolas sdo marcadas por lutas
femininas negras. Portanto, ¢ nessa perspectiva que esse texto continuard se

desenvolvendo numa encruzilhada interseccionada com mulheres pretas em devir-negra.

5 “Morena de Angola” ¢ uma cangdo escrita pelo cantor € compositor brasileiro Chico Buarque de
Hollanda e originalmente interpretada por Clara Nunes no album Brasil Mestico, langado em 1980. E uma
musica que reflete sobre 0 movimento nacional de libertacdo de Angola.



Na calada do breu, sinto em mim o prazer de ser quilombola.

Na instdncia que me inunda desta vida Kalunga

E a dignidade de ter e fazer crescer o meu dia

Carregar em meu seio o anseio de fazer parte desta familia

Desde que nasci ja descobri. O sangue que me inunda é de uma mulher do quilombo Kalunga
A qual me deu a honra de ser, eu, filha de negra escravizada que ja faleceu.
Ndo deixa a faléncia matar na consciéncia.

O meu teor. Ser mulher Kalunga é cultura, alegria e suor

Empurrar os absurdos da pele deliciosa que atrai o bem e o mal

Ser mulher negra é o conter do sal, do suor, o mel, o cipo, o cha que acalenta
Nas dores, brisas mansas, no sofrer, da um no que ata

Faz de uma vida ingrata, um tacho doce que alimenta quem diz

Que ¢ da mulher negra que estd aqui a raiz da semente de uma guerreira
Que passa primeiro por sua sabedoria, ndo importa o dia

Em que ser mulher negra ¢ este presente todos os dias nesta pintura natural
E as outras que ndo me levem a mal, dona desta pintura é Deus

Mas usou dos gestos seus em cada pincelada.

Com semente de fruta madura

Para a mulher do quilombo Kalunga, ter em seu anseio sem receio

Toda esta dogura. Sou quilombola, sim, e esta em mim o orgulho de ser
Fazer crescer com muito amor. Este quadro que Deus me mandou

A passagem de alegria, ainda que chore todos os dias a reprovagdo do universo
Cada prova é um saber, e nos faz crescer, pois cada dia de uma poesia é um verso.
Termino por aqui sem me iludir neste mundo que se faz

Pérola negra, sim; escravizada nunca mais.

Com muito orgulho e dignidade

Embora tenha saudade, ndo desistirei de lutar por aqueles que se foram
Deixando no coro a solidez sem mentira

E partir com crimes sem solu¢do

Mas levando na mdo o diploma e o orgulho

De mostrar para o futuro que so a dignidade faz uma mulher de verdade

Sou mulher negra Kalunga e sou livre. (Dalila Reis Martins).



3. MULHERES QUILOMBOLAS: GUARDIAS DOS SABERES ANCESTRAIS
DOS QUILOMBOS CONTEMPORANEOS

Este capitulo empirico-tedrico segue dialogando com as falas das mestras que
sdo a base e a linha transversal epistemoldgica desta pesquisa. Para isto, sempre se parte
aqui das cosmopercepgdes de V6 Mera e Ana do Coco. No entanto, sdo utilizadas um
universo de visdes conceituais que podem contribuir no processo de compreensdo e
elucidagdo das hipoteses. E nessa encruzilhada empirico-tedrica que se optou por

apresentar a analise de algumas vozes das mestras.

O poema em epigrafe, de Dalila Reis Martins®, é um ebd visceral. Em sua
poética ela nos revela dores e amores de sua pertenca negra, de ser mulher preta e
quilombola. Traduz ainda as lagrimas e sorrisos daquelas que fizeram e fazem da dureza
cotidiana uma motivac¢do a luta existencial, enquanto guardids das tradigdes culturais
afro-brasileiras. Com efeito, mulheres quilombolas sdo herdeiras de uma ancestralidade
que se traduz em modos de vida que se erguem como tulipas negras de um solo
pedregoso e sangrento desde os navios negreiros até contemporaneidade. Sao mulheres
que gestam, dao a luz, amamentam, plantam, colhem, pescam e cagam para alimentarem
suas crias. Mulheres que cantam, tocam e dangcam num exercicio de guerra e paz.
Mulheres de maos calejadas, que constroem e transmitem saberes étnicos ancestrais
essenciais para a defesa e manutencdo dos seus quilombos, em movimentos didrios de

emancipacao coletiva.

As mulheres pretas que constroem esse trabalho em uma encruzilhada
interseccionada trazem consigo uma amalgama cultural centendria, que brotou das
sementes plantadas nos terreiros de guerra, de onde a resisténcia negra eclodiu contra os
horrores da escraviddo que ainda sangra sobre os ombros de quem sabe o que ¢ ser
negra (0) em um pais que mascara um racismo estrutural e cotidiano. Portanto, foi e
ainda ¢ no quilombo, ou mesmo, se aquilombando, que mulheres pretas vém travando

diariamente lutas por seus territorios de existéncias. Sdo desses lugares que aqui se

® Mulher quilombola do Engenho II, Territério Kalunga, em Cavalcante, Goias. Graduanda em Artes
Visuais ¢ Musica na Universidade Federal de Tocantins, também ¢ artesd, cantora e guia turistica do Sitio
Historico e Patrimonio Cultural Kalunga.
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cruzam, sobretudo, partindo de vidas que se constroem, a exemplo das mestras
aquilombadas no coco de roda do Estado da Paraiba, “que passa primeiro por suas
sabedorias””, ndo importa o dia, pois como diz Ana do Coco (2020): “/...] o coco de

roda sem sombras de duvidas é fruto do nosso cotidiano [...] ”.

3.1 LIDERANCA FEMININA NA CONQUISTA E DEFESA DE TERRITORIOS
NEGROS

Como todos sabem as mulheres pretas sempre sofreram e sofrem opressdes de
um modo muito mais amplo e complexo dentro das sociedades racistas e patriarcais
cotidianamente. Para V6 Mera (2020): “/...] nossas vidas nunca foram faceis... lembro
que minha mamde sofreu muito pra me criar... era todo dia uma luta... mas sempre teve

muito amor e coragem da parte dela...e se ndo fosse ela eu nem estaria aqui [...]

Na opinido de Carneiro (2011, p.1), fundadora e coordenadora-executiva do

Geledés, Instituto da Mulher Negra Sao Paulo, com efeito,

[...] as mulheres negras tiveram uma experiéncia histdrica diferenciada que o
discurso classico sobre a opressdo da mulher ndo tem reconhecido, assim
como nao tem dado conta da diferenca qualitativa que o efeito da opressdo
sofrida teve e ainda tem na identidade feminina das mulheres negras.
(CARNEIRO, 2011, p.1).

Para vencer essas dificuldades, inimeros movimentos de mulheres negras
eclodiram no mundo, quebrando correntes aprisionadores de vidas femininas negras.
Nesses movimentos, mulheres como Zeferina do Quilombo do Urubu no Brasil e
Sojourner Truth nos Estados Unidos iniciaram batalhas épicas, que se expandiram e se
expandem em for¢a e luz em um cruzamento que atinge corpos e almas que lutam
diariamente pela liberdade de existir livres da multiplicidade de violéncias, que implica
o ser feminino negro. Demonstram como a ideia de sexo fragil nunca teve vez entre as
mulheres negras, sobretudo, nos terreiros das pretas quilombolas, pois como bem diz

Sueli Carneiro (2011, p. 3):

7 Frase adaptada do poema de Dalila Reis em epigrafe.
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Nos, mulheres negras, fazemos parte de um contingente de mulheres,
provavelmente majoritario, que nunca reconheceram em si mesmas esse
mito, porque nunca fomos tratadas como frageis. Fazemos parte de um
contingente de mulheres que trabalharam durante séculos como escravas nas
lavouras ou nas ruas, como vendedoras, quituteiras, prostitutas... Mulheres
que ndo entenderam nada quando as feministas disseram que as mulheres
deveriam ganhar as ruas e trabalhar! Fazemos parte de um contingente de
mulheres com identidade de objeto. Ontem, a servigo de frageis sinhazinhas e
de senhores de engenho tarados. Hoje, empregadas domésticas de mulheres
liberadas e dondocas, ou de mulatas tipo exportagdo. (SUELI CARNEIRO,
2011, p. 3).

Neste sentido, o quilombo pode ser considerado o lugar de origem das lutas
femininas negras brasileiras. Nesses territorios, mulheres pretas vém construindo suas
subjetividades quilombolas ha séculos desde a travessia atlantica. Tais constructos
passam por uma ancestralidade, que impulsiona seus devires-negra para dobrarem suas
subalternidades primarias e esgarcarem suas negritudes. Sobre isso quem comenta ¢é

Carla Akotirene (2018, p. 20):

Sem duvida, mulheres negras foram marinheiras das primeiras viagens
transatlanticas, trafegando identidades politicas reclamantes da diversidade,
sem distingdo entre naufragio e sufrdgio pela liberdade dos negros
escravizados e contra opressoes globais (AKOTIRENE, 2018, p. 20).

Sao lutas femininas que marcaram e seguem marcando o que ¢ ser uma “Mulher
Preta Quilombola”, uma das existéncias femininas que tém desestabilizado o mito da
“Mulher Universal”. A histéria de mulheres negras, como as que estdo mostradas
lembra que ¢ necessario, com se refere Riberio (2018, p. 53), “[...] entender de uma vez
por todas que existem varias mulheres contidas nesse ser mulher e romper com a
tentacdo da universalidade, que s6 exclui [...]”. A autora, Nilce de Pontes Pereira dos

Santos, do quilombo Ribeirdo Grande, em Sao Paulo (Terra Seca), conta que:

Eu sei que o que aprendi com as praticas de produgdo agricolas quilombolas
foi transmitido pelas minhas ancestrais, entre elas minhas avos, Josefa Xavier
da Rocha, Rosa Marques dos Reis Maciel, Maria de Paula Pereira, Angelina
de Pontes Morato, e minha mde Izaira de Pontes Maciel, que foram e sdo as
minhas grandes inspiragdes de vivéncia e resisténcia na cultura, no cuidado
da satde com as plantas medicinais, na salvaguarda das sementes crioulas e
no fortalecimento das nossas praticas religiosas (SANTOS, 2020, p. 165).
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Com efeito, mulheres negras vém construindo um lastro de saberes com suas
historias de resisténcias e estabelecendo marcos de luta com seus protagonismos de
lideranca. Nesse sentido, como disse Ana do Coco (2020): “/...] eu me vejo sempre em
batalhas diarias...nunca foi facil ser mulher negra para mim, mesmo tendo todo o amor
que minha mde me deu [...]”. Com essa fala compreende-se que lutar para essas
mulheres € entrar em um devir cotidiano. Entdo, conhecendo o conceito devir-mulher de
Gilles Deleuze e Félix Guattari (2007, p. 55), que segundo estes filosofos ¢ um
movimento primordial que rompe com a estruturas patriarcais alicer¢adas pelo sexismo
e racismo estrutural, logo percebe-se que essas mulheres vém promovendo o
rompimento com certas tradicdes, desde os calabougos frios e escuros das naus

negreiras até os dias atuais.

O conceito de devir-mulher desenvolvido por Gilles Deleuze e Félix Guattari
(2007, p. 55) serd aqui “enegrecido”, inspirado na proposicao de Sueli Carneiro (2011).
Portanto, o devir-mulher passard a ser chamado de devir-negra quando estiver se
referindo diretamente as mulheres pretas. Nesse processo de compreensdo conceitual, o
devir-negra sera entendido como um movimento de inflexdo que acontece no processo
de sujei¢ao proposto por Judith Butler (2017), ou seja, o pensamento de Butler ira se
entrecruzar com os pensamentos de Deleuze e Guattari (2007) para um melhor

entendimento do que venha a ser o devir-negra, como um processo de dobra na sujeigao.

Para Butler, em sua obra “A vida psiquica do poder” (2017), o processo de
sujeicdo ¢ sobretudo paradoxal, pois, significa tanto o movimento de se tornar um
subordinado pelo poder inaugural, quanto o movimento de se tornar um sujeito ativo
que dobra esse poder inicial subordinador. Para Butler (2017, p. 25), “[...] seja pela
interpelacdo, no sentido de Althusser, seja pela produtividade discursiva, no sentido de
Foucault, o sujeito ¢ iniciado através de uma submissdo primdria ao poder fundador
[...]”. Tanto para Butler quanto para Foucault, o processo de submissdo no ato da
sujeicao ¢ antes de tudo ontoldgico ao ser, pois, como se referiu Butler (2017, p. 15)
“[...] como condi¢do do vir a ser do sujeito, a subordinacdo implica uma submissdo
obrigatdria [...]”. E ainda acrescenta: “[...] prefiro existir na subordinacdo do que ndo

existir. E uma das formulas dessa situacdo, em que o risco de ‘morte’ também € possivel

L]

Ana do Coco (2020) conta que:
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Minha vida no coco de roda ficou mais dificil quando eu casei porque meu
marido ndo me queria dentro das lutas por nossos quilombos...ele também
ndo queria que eu frequentasse as rodas de coco...um dia ele me perguntou
se eu queria ficar com ele ou com o coco de roda e as lutas...ah! ele foi muito
infeliz em perguntar isso...porque minha decisdo foi rapida e eu acabei com
o casamento [...] (ANA DO COCO, 2020).

Para V6 Mera (2021) foi mais fécil cantar coco quando ficou solteira. Ela relata:

[...] pois, quando eu cantava ele dizia, “que besteira, de tudo tu inventa”, e
eu dizia... é porque vocé ndo sabe o que ¢ bom... vocé vai vé eu ainda subir...
e vocé dizer eu sinto saudade daquela mulher e ndo ter mais eu na sua vida...
e assim aconteceu... e eu me sinto feliz com isso (risos)... e ele hoje ainda diz,
“eu amava tanto ela”... Mentira! Ele amava o que eu fazia por ele... pois
trinta e quatro anos de separagdo, foram trinta e quatro anos de prazer na
minha vida... e ele ainda continua vivo e eu viva também... eu trabalhando e
ele roendo... é assim que Domerina faz, Vo Mera, essa negra que da valoraa
cor dela e da valor ao que faz... e tudo que eu sou foi Jesus Cristo que me
deu (VO MERA, 2021).

O casamento pode aparecer muitas vezes como uma subordinagdo primadria
imposta socialmente, posto que as “maes solteiras” sdo sempre vistas em mais uma
condicdo de “inferioridade”. Mas, em devir-negra, as mestras dobraram essa situagdo de
submissao primaria e romperam se abrindo para suas novas existéncias, a partir de seus
protagonismos de mestras do coco de roda, pois, como se referiu Deleuze e Guattari
(1997, p. 15) o devir “[...] ndo produz outra coisa sendo ele proprio [...]”. Mas. romper
com a légica do casamento ¢ romper com todo um campo social patriarcal. Isso implica
em varios desdobramentos, onde o ser mulher em devir-negra adquire forgas a partir de
suas proprias experiéncias. Para Ana do Coco (2020) “/...] ao sair do casamento eu me
envolvi muito mais com a luta do coco de roda e do quilombo... mas nada ficou tao facil

assim... pois sai para outras lutas diarias [...] .

O principal desdobramento de Ana e V6 ao romperem com uma estrutura
classica do patriarcado foi conquistar o posto de mestra, a0 mesmo tempo em que
partiram para outras sujei¢cdes didrias em devir-negra. Para Ana do Coco (2020), “/...J
ser mestra para mim é lutar todo dia pela permanéncia do coco de roda e de defesa do
meu quilombo [...]”. O processo de sujeicdo ¢ perene onde concomitantemente a
submissao primdria pode inaugurar o ser que a dobra com o seu proprio devir, pois Ana

do Coco sabia que “/...] para ser mestra...sendo mulher e negra eu poderia encontrar
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dificuldades dentro e fora do meu quilombo, mas eu persisti seguindo os passos de
minha mde... mas nenhum homem nunca se pos contra mim [..]”. Ana estava
consciente desde sempre de sua condigdo de ser mulher negra, uma condicdo de
“inferioridade” construida socialmente que precisava ser rompida. Para Butler (2017, p.

57):

Somente ao persistir na alteridade ¢ que se persiste em seu “proprio” ser.
Vulneravel a termos que jamais criou, o sujeito sempre persiste, até certo
ponto, por meio de categorias, nomes, termos ¢ classificacdes que assinalam
uma alienagdo primdria e inauguradora na sociabilidade. Se esses termos
instituem uma subordinag¢do primadria ou, alids, uma violéncia primaria, isso
quer dizer que o sujeito surge contra si mesmo para, paradoxalmente, ser para
si (BUTLER, 2017, p. 57).

Portanto, consciente de sua condi¢do de mulher negra, Ana parte em uma
jornada cotidiana de constru¢do da sua negritude, enquanto mestra do coco de roda, em
que as submissdes iniciais da sujeicdo sdo sempre dobradas pelo seu devir-negra nas

suas construgdes de desejos. Ana do Coco (2020) acrescenta que:

Muita coisa eu ja tive que aceitar como mestra do coco de roda... mas aqui
dentro de mim eu sabia que iria mudar...tiraram o coco de roda do meu
terreiro...mas eu aceitei sair sem aceitar que o coco de roda iria parar...pois
fui lutar para conseguir outro lugar para fazer o nosso coco sobreviver... eu
fiz como a onda do mar... recuei e criei forga... e voltei bem mais forte (ANA
DO COCO, 2020)

Eis que o devir-negra ¢ o devir-mulher que dobra a submissdo primaria da
sujeicdo. Para os filésofos Deleuze e Guattari (2007, p. 55), o devir-mulher ¢ o devir
majoritario, ou seja, tudo passa e comeg¢a com ele nas desestabilizagdes das estruturas
rigidas do patriarcado. Para os autores, “[...] ndo se entra em devir sem antes passar pelo
devir-mulher, visto que, ndo ha devir homem [...]” (2007, p. 56), pois, somos
culturalmente moldados para seguirmos mantenedores de costumes e ordens sociais que
buscam cristalizar a vida dual por meio de conceituagdes religiosas, cientificas e

filosoficas.

Assim, o devir-mulher, ou mesmo o devir-negra ¢ um movimento transgressor

de ordens estabelecidas e nunca modelo tUnico, pois, que ¢ processo continuo de
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desconstru¢des que se desenvolve em singularidades pessoais, que podem até se
expandir para outras (os) sujeitas (os). Aquilo que quebra primordialmente a ordem
patriarcal estd no devir-mulher, e quem inventou e inaugurou tal movimento foi
justamente o ser feminino, que sai de sua condi¢do de sujei¢do primdria para quebrar
tudo, inclusive, as categorizagdes universais do ser mulher. Os primeiros devires-negra

possivelmente alcangaram memorias ancestrais de uma “Mae Africa”.

Nesse movimento, o devir-negra rompe com a sordidez da submissdo primaria,
de ser uma mulher negra escravizada para ser uma “Mulher Negra Quilombola”, pois
como se referiu Dealdina (2020, p. 37) “[...] toda mulher negra ¢ um quilombo [...]”. E
esse devir-negra ancestral se expandiu para as lutas contemporaneas contra todas as
formas de racismo e sexismo da sociedade brasileira. Com a fala, o Coletivo de

Mulheres da CONAQ (2020, p. 40):

As mulheres quilombolas tém assumido a tarefa de estabelecer um intenso
didlogo contra a violéncia nos quilombos do Brasil, pautando suas
especificidades e a conjuntura atual, que torna essa violéncia mais frequente e
evidente. Nossa busca ¢ apontar desafios dessa luta, focando sobretudo nas
mulheres quilombolas. (CONAQ, 2020, p. 40).

Nesse sentido, entrar em devir-negra significa exercer um poder de rompimento
consigo mesmo como nos aponta o processo de sujeicao na perspectiva de Butler (2017,
p. 65). Nesse caso, um devir-negra que se expande para além das condi¢des previamente
dadas pelas imposi¢des do poder das ordens sociais. Um vié€s de si mesmo que enfrenta

e ressignifica o proprio ser mulher negra. Para Butler (2017, p. 65-66):

O paradoxo temporal do sujeito ¢ de tal natureza que para explicar nosso
proprio devir devemos necessariamente perder a perspectiva de sujeito ja
formado. Esse “devir” ndo ¢ algo simples ou continuo, mas uma pratica
incomoda de repeticdo e cheia de riscos, obrigatdria, mas incompleta, que
tremula no horizonte do ser social (BUTLER, 2017, p. 65-66).

Antes de tudo ¢ preciso promover uma desconstrugdo de si, para a construgdo de
um ser mais positivado. Nessas jornadas, o racismo e o sexismo sofrem ameacas e
desconstrugdes continuas dos devires-negras, dentro dos processos de sujeicdes

necessarias para producdo e revolucdo do ser feminino negro. Nesse contexto, devires se
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dao por contagios, zonas de vizinhanga, interseccionalidades que delineiam esquemas
de composicdo e ndo por cddigos e classificagdes responsaveis pelos esquemas de

representacdes bindrias.

Desse modo, o devir-negra enquanto for¢a que busca desmontar a maquina dual
imposta por entidades culturais atinge principalmente o arquétipo de mulher universal.
Mesmo convivendo com este estatuto homogeneizador, nossas protagonistas arrastam
essa “cristalizagdo do ser mulher” para uma zona de desestabiliza¢do intensa, quando
estas sdo maquinas de guerra femininas negras que reivindicam e fazem uso de suas
poténcias criativas e participativas nos constructos da vida sociocultural dentro de suas
comunidades quilombolas, tendo o coco de roda como uma espada de batalha que abre

caminhos em devir-negra.

Segundo V6 Mera (2021):

O coco de roda me deu muitas coisas... toda vida eu gostei mais do coco do
que da ciranda... foi com ele que eu virei a Mestra Vo Mera e conquistei meu
espago... eu confiei nele e aqui cheguei... mas a luta aqui é todo dia... (VO
MERA, 2021)

Essas mulheres se reinventam em devir-negra estdo sempre cruzando valores
étnicos que entram em profusdo com as questdes contempordneas. Sdo producdes
diarias de desejos, pois, quando se entra em devir-negra estas passam a ser mulheres
desejantes, isto ¢, desejo de sair das submissdes primarias, de romper para novas
possibilidades, de continuarem sendo mestras pretas do coco de roda cotidianamente, e
isso exige uma producao de negritude, ou seja, como comenta Deleuze e Guattari (2010,
p. 18) “[...] o produzir estd sempre inserido no produto, razdo pela qual a produgdo
desejante ¢ produgdo de producgdo [...]”, isto €, quando estas passam a produzir sobre
suas proprias condi¢des de mestras do coco ja produzidas. Portanto, desejo aqui esta
entendido como a pulsdo do devir-negra que ndo cessa de produzir suas negritudes

femininas positivadas cotidianamente. Nesse sentido, V6 Mera (2020) comenta:

Eu tive que aceitar muitas coisas que ndo gostava... mas eu sabia que um dia
eu ia sair daquela situagdo...eu ainda seria reconhecida como compositora e
cantadora de coco de roda... e eu luto é todo dia mesmo pra continuar sendo
V6 Mera (VO MERA, 2020).



54

Vo6 Mera ja era VO Mera, ela apenas desejava esse reconhecimento. O termo
“situacdo” aqui esta interpretado como um movimento de sujei¢do e consciéncia de
possiveis estratégias de resolugdes criando linhas de fuga para criar um viés sobre a
submissao no devir-negra. Ao sentir que um dia seria reconhecida, V6 Mera exprime
um desejo, e esse desejo € produzido e alcancado por ela mesma. Para V6 Mera, “/...]
cantar coco para mim foi e ainda é muito importante para o que eu sou hoje... me sinto
mais forte como mulher negra [...]”. Portanto, a pratica do coco de roda naturalmente
lhe d4 uma possibilidade de linha de fuga em devir-negra para a construgdo de sua
negritude feminina positivada, isto €, o seu protagonismo de mestra de coco de roda

desejado foi alcangado por sua producgdo de si mesma.

Sdo lutas centendrias dentro dos quilombos que permanecem na
contemporaneidade. Para Ana do Coco (2020): “/...] nos mulheres negras continuamos
as lutas de nossas ancestrais... nada comegou agora e parece que estd longe de
terminar... mas sdo lutas que vém desde os navios negreiros [...] ”. Com efeito, as lutas
de mulheres negras que vém ocorrendo ha séculos em todas as partes do mundo sem
davidas partiram das dobras iniciais das pretas escravizadas nos seus processos de

sujeicdes que explodiram em devires-negras.

Esses devires se expandiram e se expandem a cada nova forma de
aquilombamento de mulheres pretas na contemporaneidade. Valores étnicos foram e
vém sendo produzidos e repassados até a nossa atualidade por nossas poténcias negras
que rompem com a submissdo primdria. S3o lutas cotidianas que come¢am no interior
de nossas almas e mentes para a assun¢do da negritude, e logo depois transbordar em

processos de aquilombamentos didrios, pois todo dia ¢ dia de se fazer negra (o).

Com efeito, nos quilombos contemporaneos as lutas sdo cotidianas tendo a
frente guerreiras femininas, que vém hd séculos construindo ativamente os seus
territdrios negros. Sao pretas que nunca desistiram de lutar por suas liberdades. Sao
mulheres que transbordam em forga e coragem para seus quilombos, pois, como dito no
Coletivo de Mulheres da Conaq, em 2020%: “[...] quando uma mulher quilombola
tomba, o quilombo se levanta com ela [...]”. S3o lutas que enfrentaram e enfrentam

situagoes extremas,  pois, como disse Ana do Coco (2020):

8 COLETIVO DE MULHERES DA CONAQ (2020). Disponivel em: https://bit.ly/3bMWRPp. Acesso
em: 1 nov. 2021.
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[...] minha mde foi cabra marcado pra morrer... igualmente a Margarida
Alves... ela foi perseguida varias vezes... e muitas vezes a gente reagiu com o
proprio coco de roda... fazendo roda de coco pra dizer que a gente tava ali
pra lutar. (ANO DO COCO, 2020).

Dealdina (2020, p. 38) comenta que nesses processos contemporaneos de
construcdes de vidas negras “[...] ha décadas os remanescentes vém enfrentando a furia
e as balas dos fazendeiros e grileiros, onde por muitas vezes, quilombolas pagam com
suas proprias vidas na defesa de seus territorios [...]”. No entanto, mesmo com toda a
violéncia e com o acirramento dos conflitos, “[...] ndo nos intimidamos e seguimos nos
aquilombando [...]”. Nessas jornadas, mulheres pretas vém assumindo papeis de
guardids dos saberes ancestrais de suma importancia para emancipagdo de si e de suas
comunidades. Com efeito, as pretas quilombolas vém tecendo elementos forjadores da
identidade negra quilombola. Trata-se dos valores étnicos herdados e que sdo
transmitidos cotidianamente para forja e manuten¢do da identidade negra. Mas, isso se
da em profusdo com suas criatividades, suas vicissitudes desejantes que rejeitam a ideia

de um passado estatico.

Na opinido da preta Dealdina (2020, p. 37):

Nos, mulheres quilombolas, temos um papel de extrema importancia nas
lutas de resisténcia, pela manutencdo e regularizagdo dos nossos territorios.
No quilombo ou na cidade, temos sido as guardids das tradi¢cdes da cultura
afro-brasileira, do sagrado, do cuidado, das filhas e filhos, das e dos grios, da
roga, das sementes, da preservacdo de recursos naturais fundamentais para a
garantia dos direitos (DEALDINA, 2020, p.37).

Desse modo, a partir dessas falas femininas negras autoctones e
interseccionadas, fica claro que a transmissdo de conhecimentos que passa pelas pretas
quilombolas vem marcando uma pratica crucial para a autoidentificacdo e assungdo
étnica que amarra os lacos coletivos de lutas nos quilombos e aquilombamentos

contemporaneos dentro da sociedade brasileira. Para Silva (2020, p. 53-54):

Nesse debate temos visto questoes relevantes que tém sido pouco discutidas.
Refiro-me a presenga e a atuacdo das mulheres quilombolas nos seus
respectivos territorios. Chama a ateng@o o fato de as mulheres quilombolas
assumirem em seus territorios papéis significativos para a manutengdo da
luta. Desde a época dos navios negreiros até os dias atuais. Mesmo assim,
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pouco se sabe ou ainda sdo muito escassos os registros sobre o papel central
das mulheres na constituicdo ¢ na manutencao da vida politica e cultural do
quilombo (SILVA, 2020, p. 53-54).

A mulher quilombola em pleno devir-negra nos traduz o diferencial de
existéncia, a partir de suas praticas cotidianas que nos revelam essa interseccao de
valores étnicos imprescindiveis para a forja e defesa de suas vidas e de seus territorios.
E essas praticas transbordaram para outros espagos sociais inaugurando outras formas
de aquilombamento. Um exemplo desse transbordar ¢ a pratica de nossa mestra Vo
Mera (2020), aqui compreendida como uma forma de aquilombamento urbano, mas,
que traz uma heranga de sua mae negra. Segundo ela “/...] minha mde me ensinou como
eu me defender como mulher negra... “e eu acho que minha casa... minha associagdo é
como um quilombo, viu, meu filho? [...]”. Ela se sente quilombola, isto ¢, uma
aquilombada, mesmo ndo estando em um territdrio demarcado pela Fundagdo Palmares
e ou INCRA, pois trata-se de uma forma de aquilombamento que faz da pessoa um
“territorio quilombola pessoal”. No entanto, esse territério a0 mesmo tempo se torna
coletivo quando V6 Mera atrai e envolve outras pessoas no seu movimento de assun¢ao
e defesa da sua negritude, que se intersecciona com outras negritudes na pratica do coco
de roda. Portanto, os territorios negros podem se definir por construgdes subjetivas de
negritudes que partem das transmissdes de valores étnicos ancestrais, que trazem
consigo marcas de expressdes forjadoras das identidades negras. Para Munanga (2012,

p. 36), no tocante as identidades:

Identidade cultural: Conceito que se usa muito hoje sem saber no fundo o que
¢. A identidade objetiva, apresentada através das caracteristicas culturais e
linguisticas analisadas pelo cientista social, muitas vezes confunde-se com a
subjetiva, que seria a maneira pela qual o proprio grupo define-se e ¢ definido
por outros. Os fatores historicos, linguisticos e psicologicos fazem parte dos
componentes essenciais de uma identidade ou de uma personalidade coletiva
(MUNANGA, 2012, p.136).

Para o autor Stuart Hall (2017, p. 16):

A identidade ndo ¢ um conjunto de atributos fixos, a esséncia imutavel do eu
interior, mas um processo de posicionamento em constante mudanga.
Tendemos a pensar que a identidade nos leva de volta a nossas raizes, a parte
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de nds que permanece essencialmente a mesma ao longo do tempo. De fato, a
identidade ¢ sempre um processo de devenir que nunca se completa — um
processo de identificagdes mutaveis, ndo um estado de ser singular, completo
e acabado (HALL, 2006, p.16).

A percep¢do de Munanga (2012) nos alerta para um cuidado de ndo confundir o
olhar objetivado, que estanca o ser subjetivo em constante desconstru¢do e construgao
de si no perene processo de sujeicdo. A reflexdo de Hall se coaduna com a natureza da
negritude possibilitada pelo devir-negra, posto que, o devir-negra ¢ o movimento que
dobra a submissdo primaria do processo de sujeicao, para o eclodir de negritudes como

identidades que se constroem cotidianamente, nunca acabada, mas em eterno devir.

Esses movimentos femininos em devires-negra acontecem diasporicamente, na
encruzilhada entre os valores étnicos ancestrais e suas vicissitudes contemporaneas.
Reiterando, esses valores sdo primordialmente transmitidos pelo ser feminino, uma vez
que, os primeiros contatos da infincia sdo justamente com as mulheres que dao inicio a
uma “maternagem quilombola” responsavel por transmitir um legado cultural que vai

moldando cotidianamente o ser quilombola. Nesse sentido, fala Dealdina (2020, p. 37):

Somos mantenedoras do legado cultural, da preservacdo das dangas, das
rezas, das ladainhas, dos contos, do manuseio do capim dourado, dos
assentos religiosos, do modo de fazer a farinha, o beiju, os doces tipicos dos
quilombos. Tecemos os elementos forjadores da identidade cultural e politica
do quilombo e da representacdo da mulher negra quilombola: somos
rezadeiras, raizeiras, benzedeiras, parteiras, coveiras, lideres comunitarias,
representantes associativas, estudantes, profissionais de diferentes areas de
trabalho, integrantes e liderancas de movimentos, guardids dos santos ¢ das
bandeiras das manifestacdes culturais, entre tantos outros afazeres
(DEALDINA, 2020, p. 37).

A seguir serd refletido sobre os valores étnicos que atravessam as vidas negras
em foco para desenvolver a linha de raciocinio interseccionada com as
cosmopercepcdes de VO Mera (2021) e Ana do Coco (2020), biscando comprovar as

3

hipoteses de que: O coco de roda ¢ “uma perfomatividade cotidiana”, que “gera
naturalmente os protagonismos das nossas mestras” e que “promove uma real
desalienagdo” quando se desdobra em acdes sociopoliticas para conquistas e defesas de
territdrios negros, proporcionando uma participagdo efetiva de nossas mestras no campo

sociopolitico e econdmico brasileiro.
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Desse modo, comenta V6 Mera (2020): “/...] quando conquistei minha
associag¢do e minha aposentadoria de mestra minha vida melhorou... e me sinto mais
feliz... e isso foi o coco que meu deu [...]”. Portanto, as agdes cotidianas de nossas
mestras em seus plenos devires-negra ¢ a forca vital desejante que se realiza
interseccionada com esses valores: a ancestralidade, a memoria, a oralidade, a
corporalidade, a musicalidade, a afetividade, o cooperatividade, a circularidade, a

espiritualidade, a matripoténcia e a territorialidade.

Sdo valores que foram identificados nas falas e nos movimentos dos corpos
politicos de nossas mestras e demais mulheres quilombolas que tiveram suas escritas
interseccionadas. No entanto, esses valores étnicos ndo seguem uma ordem hierarquica,
pois, vé-se que a concomitiancia impera nesses processos. Sdo devires provocados e

arrastados pelos devires-negra das mestras.

3.2. VALORES ETNICOS: EBOS MAGNIFICOS

3.2.1 ANCESTRALIDADE E MEMORIA

A ancestralidade e a memoria sdo, de certa forma, interseccionadas pela natureza
e a forga ancestral, com isso, consequentemente remete-se & memoria. Uma memoria
forjadora por uma identidade territorial alimentada pela ancestralidade. Trata-se de um
tipo de conhecimento adquirido, guardado e transmitido pelo corpo, uma memoria

corporea.

No entanto, os conhecimentos em difusdes corporais possuem significados
profundos, que a escrita convencional ndo alcangara jamais, pois, como se refere Ana do
Coco (2020): “[...] o que sinto quando canto e dango coco de roda ndo ¢ facil de colocar
no papel... € na pratica que a gente aprende... sentindo como se deve fazer o coco de
roda [...]”. Com efeito, como bem falou V6 Mera (2020) ““/...] é fazendo que se aprende
coco de roda [...]”, ouvindo e repetindo, pois ¢ a percepcdo e afeccdo no ato da
performance, um devir-imperceptivel que sé sera percebido no sentir. Assim, entre o
cantar ¢ o dangar a memoria ancestral vai transmitindo valores que desencadeiam

processos de resisténcia e emancipagdo. Para Munanga (2012, 18-19):
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A historia escrita ou oral ndo pode ser feita sem a memoria. Desde os
trabalhos de Halbwachs, esse ¢ um fendmeno construido coletivamente e
sujeito a constantes reelaboragdes. No caso da populacdo negra brasileira
como de qualquer outra, a memoria ¢ construida, de um lado, pelos
acontecimentos, pelos personagens ¢ pelos lugares vividos por esse segmento
da populagdo, e, de outro lado, pelos acontecimentos, pelos personagens e
pelos lugares herdados, isto €, fornecidos pela socializacdo, enfatizando
dados pertencentes a histéria do grupo e forjando fortes referéncias a um
passado comum (por exemplo, o passado cultural africano ou o passado
enquanto escravizado). O sentimento de pertencer a determinada coletividade
estd baseado na apropria¢do individual desses dois tipos de memoria, que
passam, entdo, a fazer parte do imagindrio pessoal e coletivo (MUNANGA,
2012, p.18-19).

Desse modo, nossas mestras vém invocando e sendo invocadas pelas memorias
ancestrais em devires-negra que se rebelam como linhas de fuga que reforca dobram o
poder inaugurador da submissdo que ousa nos oprimir epistemologicamente. Nesse
processo, passa-se a condicdo de negritude positivada ao se fazer coco de roda, pois,
este exprime potencialidades que imprimem uma for¢a epistémica de resisténcia que
arqueia a autoestima negra. E quando a meméria ancestral e as vicissitudes desejantes
das mestras se pdem numa encruzilhada contemporanea, numa profusdo de fluxos
intensos que explodem em cocos, pois fazer coco de roda para essas mestras ¢ sempre
uma producdo continua e atual: “[...] fazer coco de roda é fazer o proprio quilombo
existir de forma positiva, sim... nosso quilombo ndo pode ficar sem o coco de roda [...]”

(ANA DO COCO, 2021).

Com efeito, o jogo da sujeicdo das subjetividades negras desde a colonia até a
colonialidade moderna vem sendo interpelado por nossas criatividades, que oferece
conteudo necessario para as submissoes primarias. O coco de roda, sem duvida, ¢ uma
dessas inventividades que constroem negritudes positivas. Nesses processos produtivos,
os devires-negra tém como caldo da usina as ancestralidades, invocadas por memorias
que incitam seus presentes criativos, para se fazerem coco de roda por intersec¢do.
Trata-se de uma amalgama contemporanea, que brota das invengdes do cotidiano, e ndo
de meras repeticdes de um passado estatico. As praticas femininas de transmissdes de
conhecimentos tém sido cruciais nos processos produtivos e astuciosos. Como recorda

Ana do Coco (2020):

Lembro dos cocos cantados por minha mde. Ela foi quem passou tudo isso
para mim e que me fez entender a importdncia de manter a prdtica do coco
de roda no nosso quilombo. Tem desses cocos que dizem coisas importantes
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para a nossa comunidade. Sdo cocos que vem de longe, dos primeiros
quilombos... mas a gente também inventa cocos a partir do que a gente vive
hoje em dia. (ANA DO COCO, 2020).

A memoria tem esse poder de acionar a ancestralidade que nos entrega os ebds
necessarios para a emancipacdo do ser negro contemporaneo, em processos criativos de
resistentes. Entre nossas mestras o coco faz parte de seu cotidiano, pois, Ana e V6 Mera
pensam como a propria vida delas, seja criando novas musicas, a partir de situagdes
diarias, em ensaios € em novas apresentacdes. Trata-se de afazeres herdados de uma

ancestralidade que sdo trabalhados diariamente por suas vicissitudes desejantes.

Para Ana do Coco (2020):

[...] pois quando estou plantando ou colhendo alguma semente...
conversando com a comunidade sobre problemas que enfrentamos no dia a
dia... continuo sendo mestra do coco de roda... ndo deixo de ser mestra
nesses momentos... e muitas vezes sdo momentos que podem gerar um coco
(ANA DO COCO, 2020).

Em devir-negra, mulheres pretas quilombolas vém nesse exercicio criativo ha

séculos nesse pais chamado Brasil. Para Silva (2020, p. 54):

As mulheres quilombolas atuam como um acervo da memdria coletiva; com
elas estdo registradas as estratégias de luta e resisténcia nos quilombos, os
conhecimentos guardados e repassados de geracdo em geracdo. Sao
diferentes formas de producdo de conhecimento, através de uma diversidade
de saberes, incluindo conhecimentos tradicionais e cientificos. Dentre os
papéis que desempenham estd o de guardids da pluralidade de conhecimentos
que emergem e sdo praticados nos territorios quilombolas (SILVA, 2020, p.
54).

Mas ¢ importante perceber que a memoria pode reabrir feridas profundas, pois,
ao passo em que esta ¢ provocada, a mesma traz consigo uma historicidade carregada de
amores e dores, isto €, uma cadeia de significados e significantes provenientes de varios
acidentes historicos que reaquecem as lutas ancestrais dentro do panorama
contemporaneo, pois, conforme Ana do Coco (2020) “/...] quando a gente canta esses

cocos...esses cocos que falam dos sofrimentos da escraviddo... a gente ndo esquece que
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a luta ndo terminou e vem de muitas dores...e isso serve pra gente saber que devemos

seguir lutando [...] .

Nesse sentido, a memoria aciona as dores de uma pertenca negra ancestral,
rememorando o fel, para que seja transformado em mel, cotidianamente. Desse modo ¢
que as poténcias criativas eclodem, em uma fabricagdo continua da negritude individual
e coletiva que buscam se afirmar em positividades negras. Tudo que possuimos de
ancestralidade negra foi duramente construido, visto que, foi as custas de muitas dobras
de resisténcias que herdamos o coco de roda, o samba de roda, a capoeira, o acarajé, o

vatapd, o tambor de crioula, o candomblé, a umbanda, o samba reggae, os maracatus.

O que temos de positividades negras deve-se ao fato de que muitas vidas se
sacrificaram para as nossas colheitas contemporaneas. Portanto, ¢ acionando essas
ancestralidades por meio das memorias que de fato somos langados as invengdes
necessarias do cotidiano, para sermos pretas e pretos produtores de negritudes que
rompem com o fantasma da negatividade entranhado em nossa sociedade
estruturalmente racista e patriarcal. Mas para romper com essa estrutura ¢ importante ter
essa forca ancestral movida pela memoria que incita os devires-negra. Nesse sentido,
Ana do Coco (2020) comenta: “/...] eu fagco coco todo dia por aqui...quando eu té
fazendo alguma coisa... as vezes me vem na cabeg¢a um coco que minha mde cantava e
ai... da vontade de fazer outro coco [...]”. Para Vo Mera (2020): “[...] os cocos que
mamde cantava ainda continuam sendo parte da minha vida... foi onde tudo comegou

para mim [...]”.

Parte desses cocos de roda Ana e VO Mera contam que vieram das avos e
tataravos, em uma circularidade que segue na memoria da pele e na alma feminina
negra. De fato, o coco de roda ¢ uma dessas lutas incitadas pela ancestralidade, que se
vale da memoria para acionar o fogo que acende a chama das instabilidades
contemporaneas, para queimar as falsas negatividades em lutas diarias de emancipagao

de negritudes.

3.2.2 ORALIDADE
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Nos quilombos, o legado cultural ¢ transmitido primordialmente pela oralidade,
isto ¢, uma educacdo centendria que passa pelos contares de historias e fazeres do
cotidiano em que as mulheres negras vém exercendo o papel de protagonista desde a
travessia atlantica. A oralidade das primeiras guerreiras quilombolas foram e sdo os
pilares para os processos de fortalecimento e emancipagdo coletiva da mulher negra nos
aquilombamentos contemporaneos. E uma heranga direta da cultura africana. So fluxos
intensos que permeiam todo o cotidiano em um elo de comunicagdo dos corpos que
falam, cantam e gesticulam para serem compreendidos e se fazerem compreender nas
trocas de saberes. Os contares de historias sdo uma dessas praticas que alimentavam e
alimentam a memoria aural em uma magia e encantamento que acolhem e ensinam.
Nesse processo, as pretas griots sdo fundamentais para a manutencdo humanitaria dos

corpos negros. Segundo Ana do Coco (2021):

Nos aprendemos muito ouvindo dos mais antigos e passando para as novas
geragoes...as conversas que nos tinhamos nas noites de lua cheia eram muito
importantes pra gente aprender sobre muita coisa dos quilombos... ndo tinha
televisdo... a gente se sentava numa roda e ficava ouvindo historias a noite
toda... a lua é uma das companheiras do nosso quilombo (ANA DO COCO,
2021).

E um acervo vivo de um povo que carrega nos seus corpos dores e cicatrizes de
suas experiéncias negras entrelacadas com as suas lendas, poesias e cangdes que ndo
deixam esmorecer a memoria. A ancestralidade segue dando licdes de vida para essa
populacdo que foi buscar, nos mais reconditos lugares da memoria, a forca para se
afirmarem em negritudes inventadas cotidianamente para dobrarem a racialidade
negativa, porque como se referiu Mbembe (2018, p. 168) “[...] ao sair da escravidao, a
reconstru¢do do individuo implicava, pois, um enorme trabalho sobre si mesmo,
trabalho este que consistia em inventar uma nova interioridade [...]”, a partir de
fragmentos que se erguem em novas formas de resisténcias culturais e simbdlicas.

Ainda para Mbembe (2018, p. 63):

Com efeito, nem tudo o que os negros viveram como historia
necessariamente deixou vestigios; e, nos lugares onde foram produzidos, nem
todos esses vestigios foram preservados. Assim, como € que, na auséncia de
vestigios, de fontes dos fatos historiograficos, se escreve a Historia?
Rapidamente se tem a impressdo de que a escrita da historia dos negros s6
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pode ser feita com base em fragmentos, mobilizados para dar conta de uma
experiéncia em si mesma fragmentada, a de um povo em pontilhado, lutando
para se definir ndo como um composito disparatado, mas como uma
comunidade cujas manchas de sangue sdo visiveis por toda a superficie da
modernidade (MBEMBE, 2018, p. 63).

Neste sentido, ndo so a escrita, mas, a historia oral participa ativamente desse
mesmo processo mantenedor da memoria, ainda que fragmentada. Essa assertividade de
Mbembe sobre a escrita da historia negra pode ser ampliada para varias outras
construcdes historicas, como esta que esta aqui em foco, o coco de roda que se desdobra
e se mantem vivo, principalmente, pelo processo de transmissdo falado, cantado e
dangado. Para tanto, muitas lutas foram travadas entre processos de sujeicdes
necessarias para resistirem em diaspora, tendo a oralidade como um valor étnico que se
torna um importante instrumento de transmissdo de outros valores étnicos. Nesse

exercicio de absorcao pela oralidade, V6 Mera (2019) nos conta:

Tinha uma tia de nome Santina Maria da Conceigdo que morava depois de
Alagoinha num lugazim com nome de butija que, quando chegava o Sdo
Jodo, chegava as festas, ela ia ld pra casa que era pra gente cantar coco de
roda...agora eu...eu com um reco-reco, mamde com um ganzd e ela com uma
lata de gdi, rs...era os instrumento...e eu a fazer coco de roda, viu? eu toda
vida gostei mais do coco do que da ciranda... e esses coco vem tudo dos
nossos antepassados (VO MERA, 2019).

Portanto, a oralidade pode ser entendida como um desembocar das
ancestralidades evocadas pela memoria. No entanto, essa oralidade também transmite as
invengdes do cotidiano, que partem dos processos criativos mantenedores e
ressignificadores. Notadamente, esses valores étnicos se entrecruzam sem

hierarquizagoes.

3.2.3 ORALIDADE INSTRUMENTAL

Existe ainda formas de transmissdes orais, que se da a partir da manipulacao de
outras linguagens, ou ainda, de outros corpos. Fala-se aqui especificamente da

semantica sonora dos instrumentos musicais que compdem o coco de roda, mais
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especifico ainda, dos que pertencem aos grupos de Ana do Coco e V6 Mera: o zabumba
ou bombo, a caixa e os ganzas. Nesses processos, a linguagem verbal, isto ¢, a oralidade
da fala apenas auxilia o “ndo verbal”, que entendo aqui como uma “oralidade

instrumental”.

O etnomusicologo, Ali-Jihad Racy (1994, p. 38), considera que os instrumentos
musicais sdo “entidades interativas”, e ndo tdo somente meros ‘‘artefatos
organologicos”. Em comum acordo com Racy (1994), compreendo que os “[...]
instrumentos interagem dialeticamente com as realidades fisicas e culturais de seu
entorno, como tal, negociando e renegociando seus papéis, estruturas fisicas, estilos de

performance, ideais sonoros e sentidos simbdlicos [...]".

Neste sentido entende-se que os instrumentos falam, a partir de suas
particularidades fisicas imbricadas com os corpos das/os percussionistas, um uno
complexo de forgas de negritudes entrelacadas. As ancestralidades ressoam como
entidades sonoras, quando provocadas pela a¢gdo humana dentro do coco de roda. Um
acontecimento onde essas entidades sonoras se fazem presentes o tempo todo, pois,
quando esses instrumentos sao animados pela agdo humana, eclodem em fluxos, isto &,
em particulas sonoras ancestrais que se amalgamam com os presentes criativos entre

improvisagdes e variagdes.

As oralidades de V6 Mera e Ana do Coco sdo iconicas, pois, essas geram marcas
de expressdes particulares, que delineiam as paisagens sonoras singulares dos seus
cocos de roda. Desse modo, ndo hd uma unica forma de se fazer coco de roda, porque ¢
a partir das suas variagdes que essas personagens sociais imprimem suas proprias
marcas territoriais. Sdo fluxos orais intensos que entre sonoridades e gestos permeiam
todo o territorio. Uma circularidade dos valores étnicos, que se confluem com o
presente criativo formando uma amalgama negra que se faz cotidianamente. Isso vai
confirmando que o coco de roda de Ana do Coco e V6 Mera se constroem a partir de
acontecimentos didrios e que pode ser traduzido como uma “performance cotidiana
continua”, que se da por oralidades e corporalidades. Portanto, as apresentacdes, a festa
em si, passa a ser entendida como o ponto de culmindncia dos acontecimentos

cotidianos que geram o coco de roda.

3.2.4 A CORPORALIDADE E A MUSICALIDADE
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E por meio dos nossos corpos que imprimimos nossas subjetividades, ainda que
transitdrias, por conta da perenidade da sujei¢do, pois, nossas negritudes em didspora se
fazem diariamente, enquanto corporalidades individuais. Mas, quero refletir sobre um
corpo coletivo, ou seja, o corpo do coco de roda. Esse corpo coletivo se compde a partir
das negritudes amalgamadas que o realizam desde a sua performance cotidiana que

eclode em suas performances eventuais.

Nas performances eventuais o corpo coletivo se movimenta em uma danga de
corpo, que faz brotar toda uma musicalidade amalgamada nessa sambada coletiva. A
“danca da corporalidade” estd sendo entendida como o movimento dos corpos
interseccionados, ou seja, a linha condutora da musicalidade. E o préprio movimento no
ato das performances eventuais, onde os corpos podem estar tocando um dos
instrumentos musicais; cantando em movimentos livres de coreografias coletivas;
cantando sem dancar; dancando sem cantar; coreografando livremente; e os que podem
estar dangando e cantando. Portanto, o coco de roda, enquanto um corpo coletivo danca
no ato das suas performances eventuais. E no ato das performances eventuais que a
danca da corporalidade acontece, pois, ndo ¢ possivel separar a musica e a danga no

coco de roda.

Reitera-se que essas performances eventuais brotam da performance cotidiana,
onde as ancestralidades entrelagadas com as vicissitudes contemporaneas do quilombo
fornecem o caldo dessa usina de fazer coco de roda. De fato, ndo se tem uma defini¢ao
clara se o coco de roda ¢ uma danc¢a cantada ou uma musica dancada, posto que, como
disse V6 Mera (2020) “/...] eu ndo consigo cantar coco de roda sem dancar ao mesmo
tempo [...]”. Nesse processo, a dan¢a da corporalidade exprime marcas qualitativas,
ou seja, africanidades que aparecem como se referiu Hall (1996, p.35) em “codigos
secretos”. Compreender essa complexidade que envolve a corporalidade com o canto e
a polirritmia do coco ¢ de suma importancia para, inclusive, desmitificar as ideias sobre

as musicas africas, por meio de textualidades reducionistas.

O que precisa ser compreendido € que essas musicalidades, para além das
analogias textuais, podem nos impedir de perceber as imbricagdes dos significados e
significantes contidos por exemplo, no sistema de chamada e resposta (a antifona e a
polirritmia), que segundo Ferreira (2011, p. 62-63) se apresentam como marcas
qualitativas que caracterizam as praticas musicais de diaspora africana. Ainda assim, ¢

necessario refletir sobre essas marcas qualitativas “invisiveis”, a exemplo das
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onomatopeias, presentes nas letras de coco que, apesar de fazerem uso da lingua
portuguesa, nos trazem informagdes ndo verbais em forma de combinagdes sonoras que
possivelmente ddo um sentido sonoro conceitual ao coco. Sdo produgdes de
conhecimentos, elaborados pelos movimentos corporais, que serd mais detalhado no

capitulo quinto, que contém as andlises dos discursos poético-musicais.

Sempre que as mestras entram em devir-coco’, acionado por seus devires-negra,
estas arrastam corpos que produzem o coco de roda numa confluéncia de
temporalidades sonoras corporais, isto €, corpos que produzem sons musicais
amalgamados. O tempo de fazer coco ¢ todo dia na performance cotidiana que faz
eclodir as performances eventuais. E quando as vicissitudes acionam as ancestralidades
para se fazerem presentes, a partir dos corpos que irdo pulsar efusivamente para tal
realizacdo, seja batendo palmas percussivas com as maos, seja pelo girar dos corpos
dancantes batendo os pés no chdo que marcam o pulsar musical, seja pelo cantar das
mestras que recebem respostas em uma antifona de vozes confluidas em onomatopeias,
ou ainda, seja ao bater dos tambores que exalam particulas ancestrais, em confluéncia
com o0s improvisos contemporaneos. Tudo isso compde a danca da corporalidade, que
exprime uma textura sonora que passa primeiro pelos corpos que naquele momento
estdo se afirmando sobretudo como corpos politicos que reivindicam a liberdade de suas

negritudes icOnicas.

Segundo Ana do Coco (2020): “/...] nos fazemos coco de roda juntos...sozinha
eu faco também quando estou fazendo uma musica...uma poesia... mas eu gosto mesmo
é quando estamos todos juntos no ensaio ou nas apresentacoes [...]”. Essa
cosmopercepcao de Ana nos traduz que o coco de roda ¢ de fato uma performatividade
cotidiana, que pode acontecer mesmo de forma individual ou nas performances
eventuais, onde as confluéncias dos corpos no ato dos acontecimentos performaticos se
tornam um s6 corpo, uma hecceidade, ou ainda, uma encruzilhada da danga da

corporalidade coletiva, como se refere Deleuze e Guatarri (2007, p.55):

Ha um modo de individua¢ao muito diferente daquele de uma pessoa, um
sujeito, uma coisa ou uma substancia. A este se d4 o nome hecceidade. Uma

° Quando as mestras entram em processos de produzir coco de roda, seja num momento de transmissao
cotidiana, composi¢do individual ou coletiva de uma nova musica ou no ato de uma performance
eventual, compreendo que estas entram um devir-coco acionado por seus devires-negra.
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estagdo, um inverno, um verdo, uma hora e uma data tem uma
individualidade perfeita, a qual ndo falta nada, embora ela ndo se confunda
com a individualidade de uma coisa ou de um sujeito. Sao hecceidades, no
sentido de que tudo ai ¢ relacdo de movimento e de repouso entre moléculas
ou particulas, poder de afetar e ser afetado (DELEUZE E GUATARRI, 2007,

p.55).

Dentre essas hecceidades!, que passara a ser entendida agora por encruzilhadas,
as corporalidades unem suas individualidades para formarem um uno, o coco de roda
que se torna uma amalgama de fluxos. O coco de roda ¢ formado justamente por corpos
em performance que imprimem, sobretudo, uma inscrigdo de conhecimento, que
segundo Martins (2003, p. 66) “[...] conhecimento este que se grafa no gesto, no
movimento, na coreografia; nos solfejos da vocalidade, assim como nos aderecos que
performativamente o recobrem [...]”. Com efeito, a musicalidade do coco de roda se
inscreve na oralidade e no gesto, mas ndo simplesmente como uma representagdo vazia

de significados.

Trata-se de wuma circularidade ancestral, que recebe interpelagdes
contemporaneas, onde o corpo se torna, para além de um entretenimento artistico, um
corpo politico. Compreendo isso como um dos fortes significados da permanéncia dessa
manifestagdo, pois, como diz Ana do Coco (2020): “/...] o quilombo do Ipiranga
consegue afirmar sua negritude muito por conta do coco de roda...a gente canta para
se alegrar mas também para defender nosso territorio... com os corpos cansados vamos

até o dia amanhecer cantando e dancando coco de roda [...] .

Do mesmo modo, para Vo Mera (2020): “/...] foi o coco de roda que me deu
esse espago... minha casa de cultura onde eu posso fazer minhas festas que me ajudam
financeiramente e assim eu ajudo também muita gente que precisa aqui no meu bairro
[...]”. Sendo assim, no coco de roda a musica e a danga ancestral se amalgamam com a
afetividade e o cooperativismo dos corpos aquilombados para delinearem
territorialidades negras contemporaneas desalienadas. Fala-se de uma praxis da
negritude, como se remete Fanon (2008), em que o coco de roda, hipoteticamente,
perpassa a ideia de puro entretenimento quando este contribui para a desalienacdo das

estruturas mentais colonizadas na qual o racismo ¢ a expressdo central.

190 conceito de hecceidade foi “roubado” de Gilles Deleuze € Félix Guattari (2007). Para Deleuze um
conceito pode e deve ser roubado para se expandir para outros significados e significantes.
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Nesse sentido, para Ana do Coco (2020) “/...] o coco de roda ajuda a gente a
afirmar nossa negritude... nos da for¢a para lutar por nossos direitos de ter a terra
para trabalhar... para sermos produtivos [...]” e fazer parte da sociedade no campo
politico e socioecondmico, e isso ¢ o que compreende a ideia de “desalienagdo
auténtica”, como se referem os autores Fanon (2008) e Munanga (2009), aquilo que

liberta para além do identitarismo.

Porém, ndo ¢ que o coco de roda seja o unico causador dessa “desalienacao
auténtica”, mas, na cosmopercepcdo de Ana do Coco e V6 Mera este contribui
fortemente para deslocar o que Anibal Quijano (2005, p. 23) chama de “colonialidade
do poder”. Trata-se de um reposicionamento social, a partir das tomadas de consciéncias
que leva o quilombo contemporaneo a participar ativamente do setor produtivo da
sociedade brasileira, imprimindo inclusive uma agroecologia sustentavel?? Ninguém
sabia disso, desenvolver ou razer em momento mais propicio. Mas, para tal
empreendimento € preciso, entre outras coisas, criar uma performance do coco de roda

para desalienar os corpos que dangam e cantam por conquistas e defesas territoriais.

3.2.5 AFETIVIDADE, COOPERATIVISMO E CIRCULARIDADE

No coco de roda, as afetividades sdo fluxos que se constroem através dos
encontros cooperativos dos corpos em uma circularidade cotidiana, ou ainda, ¢ pela
circularidade do cooperativismo cotidiano que o coco de roda se expande em
afetividades que fortalecem as negritudes individuais e territoriais coletivas. Nestes
processos, atragdes e repulsdes podem acontecer, pois, segundo Ana do Coco (2020)
“[...] para as meninas tocarem os instrumentos eu tive que falar com os meninos para
eles deixarem elas praticar também... eu ndo vou abrir mdo disso... delas aprenderem

também a tocar... mulher tem que cantar, dangar e tocar coco também |[...]”.

Entre atracdes e repulsas, Ana do Coco utiliza seu posto de mestra para deslocar
a ideia arcaica de mulheres s6 cantando e dangando coco de roda. Mas tudo isso faz
parte da circularidade afetiva cotidiana desse coco de roda que tem a frente um devir-
negra que vém desmontando ordens patriarcais. Para o cooperativismo acontecer ele

precisa ser acionado por forgas afetivas, mesmo que estas provoquem instabilidades. O
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devir-negra aqui ¢ sempre entendido como uma poténcia que incomoda e desconstroi
modelos patriarcalmente construidos, sobretudo porque que ele age a favor de uma
afetividade expansiva, pois, para Ana do Coco (2020), fica claro que todas as pessoas
do seu quilombo devem ter o direito as oportunidades de serem o que quiserem ser no

coco de roda.

Nessa diregdo, Vo Mera (2020) nos conta: “/...] no comego era so meus
netinhos... eles se casaram e ja me deram até netos e bisnetos e ndo estdo mais no
grupo... hoje eu tenho um grupo so com minhas netinhas... so mulheres... onde elas
podem tocar também...[...]”. Naturalmente, V6 Mera imprime uma marca de
feminilidade no seu grupo, “Vo6 Mera e suas Netinhas”. O grupo ¢ movido pela intensa
afetividade de Vo Mera, que transforma qualquer pessoa em sua neta ou neto, ou seja,

Vo6 Mera é uma Vo da Paraiba.

Essa afetividade do coco de roda atinge qualquer pessoa que se envolva na
circularidade das suas performances eventuais. Mas, essa circularidade das
performances eventuais ¢ uma continuidade da performatividade cotidiana, onde as
afetividades ddo vida a circularidade dos valores étnicos em cooperagdes mutuas. Essa
circularidade ¢ uma heranga ancestral de sempre se sentar em circulos para ouvir e
contar histdrias apreciando a lua e as estrelas; uma roda para aprender cantar, dancar e
tocar coco; uma aureola sagrada que exprime uma cooperacdo de afetividades na
circularidade dos valores étnicos. E essa cooperagdo afetiva pode se expandir para
outros territorios em forma de luta politica, ou seja, uma circularidade expansiva.

Segundo Ana do Coco (2020) do Ipiranga:

O Ipiranga sempre teve a sua posse de terra, né... mas a gente ia sempre
muito em apoio as outras lutas, principalmente as vizinhas aqui onde hoje
sdo treze assentamento rurais e a gente participou de todas essas lutas... e o
coco tava sempre ld, final de semana... vamo cantar coco pro povo que ta
acampado em tal canto! E levava um alento muito grande pra esse povo que
estavam ld, né... vendo a hora ser despejado... a policia chegar com aquela
violéncia toda... mas era uma forma da gente levar alegria pra o povo, né
(ANA DO COCO, 2020).

Do mesmo modo Vo6 Mera (2020):
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A gente vem fazendo um sopdo coletivo para ajudar as pessoas mais carentes
que estdo passando até fome nessa pandemia... entdo a gente faz uma roda
de coco e busca ajuda de muita gente para fazer uma sopa e distribuir para
as pessoas que precisam comer... € assim que o coco de roda pode ajudar as
pessoas também (VO MERA, 2020).

Portanto, nossas mestras deixam claro que seus movimentos de afetividade e
cooperativismo sdo expansivos. Uma circularidade de energias vitais que nos deixa
claro que ser mestra ¢ antes de tudo ter uma cosmopercepgdo abrangente, que nao se
limita apenas ao ato de ter a pratica do coco de roda como puro entretenimento, mas

como uma performance cotidiana de luta.

3.2.6 “PAE”: MATRIPOTENCIA E ESPIRITUALIDADE

A palavra Pae foi proferida por V6 Mera (2020) e Ana do Coco (2020) varias
vezes. O termo deriva de uma contracdo das palavras pai e mde. Embora seja uma
expressdo comumente utilizada na cultura brasileira, entre homens e mulheres que criam
suas proles sozinhas. No entanto, essa expressdo, aqui partilhada, corresponde as
cosmopercepcdes de Ana do Coco e VO Mera, enquanto filhas criadas sem a presenca
do pai, e como maes que criaram suas proles sem a presenca paterna, e ainda, sobretudo,
como uma expansividade espiritual que protege todo o quilombo num abrago de Pae.

Segundo Vo6 Mera (2020):

Sim meu filho... minha mamde foi pde porque me criou sozinha... ela era
quem fazia tudo porque se separou muito cedo de papai... a gente fazia de
tudo que os homens também faziam ... nas plantagées de cana de agucar... e
no coco de roda também, viu... Vo Mera também passou muita dificuldade
sozinha meu filho... com suas filhas e seu filho... fui pde também, viu... todas
as meninas que tocam comigo é como se fossem minhas netinhas de verdade
mesmo ... eu quero que elas se sintam assim (VO MERA, 2020).

O termo foi tomado como um conceito autdctone. Desse modo, Pae ficou sendo
compreendido aqui como um devir-negra que a partir de sua identidade sociopolitica
marcada por trabalhar cotidianamente os valores étnicos, imprimiu e imprime uma

“Matripoténcia”, como se referiu Oyéwumi (2016, p. 62), que delineia territorialidades
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quilombolas. Para a socidloga e feminista nigeriana, Oyerénke Oyéwumi (2016), o
conceito de matripoténcia exprime uma categoria socio espiritual de lyd, da sociedade

Ioruba, que se difere totalmente das nogdes de género ocidentais.

Mas, o conceito de Matripoténcia aqui estd interseccionado e ressignificado para
a compreensdo do conceito de Pae. Portanto, Pae aqui diz respeito as feminilidades
negras de nossas mestras que divergem da falsa universalidade do ser mulher. Com
efeito, percebi que Pae, salvo as devidas propor¢des, em muito se aproxima da ideia de
senioridade de Iya observado por Oyéréonké Oyéwumi (2016), sobretudo, no que diz
respeito ao papel de centralidade social da mulher quilombola. Para Oyéwumi (2016, p.

3), na sociedade loruba que ela pesquisou no sudoeste de seu pais, Nigéria:

Iya esta no centro do sistema baseado na senioridade, que simboliza o que
descrevo como principio matripotente. A Matripoténcia descreve os poderes, espiritual e
material, derivados do papel procriador de Iya. A eficacia de Iya é mais pronunciada
quando considerada sua relagdo com a prole nascida. O ethos matripotente expressa o
sistema de senioridade em que Iya é sénior venerada em relagio a suas crias

(OYEWUMI, 2016, p. 3).

Desse modo, como esclareceu Oyéwumi (2016, p. 3) “[...] quem procria ¢ a
fundadora da sociedade humana, como indicado em Oseetura, o mito fundador ioruba
[...]”. Ainda segundo Oyéwumi, “[...] a unidade social mais fundamental do mundo
ioruba ¢é o par Iyé e prole [...]”. Outrossim, é que Iya é uma categoria nao-generificada
pois, o conceito surge de uma episteme diferente da ideia maternal ocidentalmente
generificada e universalizada. No entanto, reforco que a Matripoténcia estd sendo
entendida aqui a partir da postura de Pde de V6 Mera e Ana do Coco, que também
diverge da conceptualizagdo ocidentalizada de género, onde o papel da genitora ¢
voltado apenas para os cuidados basicos da cria e secundario para outros papeis sociais.

Para Ana do Coco (2020):

O cuidado que ndés mulheres quilombolas temos com nossas crias ¢
abrangente... minhas filhas eu criei praticamente sozinha... fui pae igualmente
a minha mae foi porque ela me criou praticamente sozinha também... a gente
aqui faz de tudo pra ver nossas filhas e filhos bem criados... a mulher
quilombola planta, colhe, pesca, ara a terra, luta contra as opressoes, canta e
danga coco de roda assumindo posto de mestra que nem eu... (ANA DO
COCO, 2020).
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Percebe-se que entre as pretas quilombolas as atividades sempre foram
expansivas e elas exercem papeis centrais no constructo social de suas comunidades.
Isso pode ser compreendido como uma heranga matripotente acenstral. Desse modo,

Dealdina (2020, p. 37) nos conta:

Nos quilombos, os valores culturais, sociais, educacionais e politicos sdo
transmitidos as e aos mais jovens pela oralidade. A mulher quilombola tem
um papel fundamental na transmissdo e na preservagdo das tradi¢des locais;
na manipulagdo das ervas medicinais, no artesanato, na agricultura, na
culinaria e nas festas. Sao as mulheres quilombolas que desempenham um
papel central, estabelecendo vinculos de solidariedade e transmitindo
experiéncias (DEALDINA, 2020, p.37).

Essa perspectiva de maternidade quilombola pode ser traduzida como um
paradigma de mae diferente do paradigma institucionalizado de generalizacdo da figura
materna, em que a mulher, como refletiu Oyéwumi (2016), deve sempre ser a esposa
subordinada, impotente e fragilizada socialmente, ainda mais quando exerce o papel de
Pae. Assim, trabalhando os valores étnicos que vém sendo descritos, as nossas mestras
Paes vém forjando culturalmente os seus territorios ha séculos delineando as terras de

pretas (0s), a partir de seus devires-negra matripotentes.

Exercer a Matripoténcia ¢ justamente entrar em devir-negra como Pae do
quilombo. E trabalhar os valores étnicos que transbordam para o coco de roda e por este
sdo retroalimentados. E esbanjar uma carga de espiritualidade que expressa, sobretudo,
um respeito a vida e doacdo ao proximo. A espiritualidade aqui ¢ entendida para além
da ideia de religido, isto é, devires-negra exercendo Matripoténcias cotidianas no

constructo perene de suas negritudes territoriais.

Os constructos territoriais de ser Pde passa a ser uma categoria especifica de
mulheres que assumem por completo o processo de criacdo das suas proles, mas, reitero
que enquanto mestras do coco de roda essa espiritualidade do ser Pae transborda para
além de suas crias ventrais, pois, como se referiu Ana do Coco (2020) “/...] esses
meninos que tocam comigo... as meninas que dangcam e cantam e estardo tocando
também... eu sinto como se fossem filhas e filhos... eu acho que todos sentem um

acolhimento materno... é algo muito espiritual [...] ”.
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Nesse sentido Vo Mera (2020) conta: “/...] as minhas netinhas sdo todas como
se fossem minhas netinhas mesmo... e sdo ... eu sinto isso no meu espirito, meu filho
[...]”. As Paes sdo Matripoténcias que exalam luz e solidariedade sobre os seus
quilombos em devires-negra. Compreender Pae como uma categoria sdcio-espiritual, ou
ainda como uma institui¢do social ¢ importante para respeitar as formas sistémicas de
conhecimento e pensamento quilombolas que criam, “uma abertura para uma danca
epistemologica de uma cosmopercep¢ao nao-generificada” (Oyéwumi, 2016, p. 2). Essa
tese estd sendo guiada justamente por esses devires-negra que ddo dobras nos seus
processos de sujeicdes quando se tornam Pdes. Matripoténcias que com suas socias
espiritualidades ajudam a promover negritudes como essa escrita que segue em diaspora

interseccionada.

3.2.7 TERRITORIALIDADE

Quando escutamos alguém cantando longe ¢ bom de se ouvir. A voz quando
vem do coragdo de quem ama toda a pureza ndo hd pecado e nem perddo. Ouvir
cantares e tocares de tambores, no meio das matas brasileiras, sempre nos remeteu a
territorios negros em didspora. Quando se chega ao Quilombo do Ipiranga, nos dias de
coco de roda, somos guiados pelo ecoar das vozes e bater dos tambores. Mas,
romantizar essas paisagens sonoras como lugares de folgares e alegrias vas ndo ¢ o
propdsito aqui. No entanto, no coco de roda “[...] ndo ha pecado e nem perdao [...]”

como diz o compositor Caetano Veloso (1977), ou pelo ao menos ndo deveria haver.

Todo territorio quilombola traz consigo um legado de lutas cotidianas, para se
afirmar na contemporaneidade. Quando penso em territdrio aqui, estou pensando para
além de um territdrio geofisico, ou seja, estou incluindo multiplas compreensdes sobre o
que pode ser um territdrio. Dito isto, compreendo que a pessoa negra em si também ¢
um territorio. Nesse caso, uma negritude ¢ um territorio que em encruzilhadas com
outras negritudes territoriais podem estar povoando um territorio geofisico, que por
consequéncia desses encontros de negritudes ganhard a alcunha de territério negro.
Desse modo, um territério negro jamais existiria se ndo houvesse essas construgdes

territoriais de negritudes singulares que vém ha séculos se aquilombando.
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Com efeito, o movimento de aquilombamento pode ser entendido como um
devir-negra. Quando as mestras entram em devir-negra estdo em processo de
aquilombamento, portanto, o processo de sujeicdo proposto por Butler passard agora a
ser compreendido como um processo de aquilombamento, que sofre dobras perenes dos

devires-negra no ato do constructo da negritude enquanto um territorio pessoal.

Assim, no meu processo de aquilombamento cotidiano entro em devir-negra
dobrando a submissdo primaria para fazer eclodir minha negritude territorial. Reitero
que ndo ha devir-negro no processo de aquilombamento, pois, tomando como
empréstimo as compreensdes de Deleuze e Guattari (2007, p. 68), uma vez que ndo ha
devir-homem, ndo ha devir-homem-negro, isto é, um devir-negro em um sentido

masculinizado.

No processo de aquilombamento, enquanto um movimento de construcio
cotidiana de negritudes, uma pessoa aquilombada pode estar em “desaquilombamento”?
Esse questionamento veio a partir de uma fala de Ana do Coco, que causa uma certa
preocupagdo com um menino do seu quilombo, como se referiu Ana do Coco (2020):
“[...] vou fazer de tudo para ele deixar essa pratica religiosa que afasta ele de nossas
raizes...de nosso coco de roda...vou lutar com todas as forgas... porque vejo nele um

mestre de coco nascendo e essa pratica religiosa estd afastando ele dos nossos valores

[]

Nessa fala de Ana, fica claro que mesmo a pessoa estando dentro de um
territério quilombola e, sendo, pois, uma pessoa aquilombada, ela pode estar tendo seu
territério de negritude desestabilizado, por forcas externas que desvirtuam o seu
processo de aquilombamento individual. Portanto, quando Ana diz “/...] vou fazer de
tudo [...]”, ela entra em processo de aquilombamento avangando com seu devir-negra

contra as forgas que ela percebeu como uma ameaca a estabilidade do seu coco de roda.

Entende-se aqui o aquilombamento como um processo que se desdobra em agdes
que defendem negritudes provenientes de valores étnicos ancestrais como o proprio
coco de roda. Trata-se de defesas territoriais individuais e coletivas. Mas, um territorio €
sempre feito de meios, no entre, por varias matérias que se entrecruzam, e isto acontece
a partir do processo que Deleuze e Guattari (2006, p. 89) chamam de territorializagdo. O
processo de territorializacdo ¢ aqui compreendido também como um processo de

aquilombamento. Portanto, quando o menino do territério de Ana ¢ impelido, por forgas
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religiosas, a se afastar da pratica do coco de roda, acontece um movimento de
desterritorializacdo, que aqui passard a ser compreendido como um desaquilombamento

de sua negritude.

Ana do Coco (2020) conta que “/...] ele sempre ainda vem para o coco... pois
ele gosta muito... acho que ele ndo vai nos deixar [...]”. Segundo Ana, O menino
expressa sempre uma vontade de tocar, cantar e dangar o coco de roda. Constata-se que
as forcas provenientes dos valores étnicos, apreendidos pelo menino podem trazé-lo de
volta ao coco de roda, em um movimento de reterritorializacdo, que aqui passara a ser

compreendido como um reaquilombamento da sua negritude.

Com efeito, no processo de aquilombamento, compreendido a partir dos
conceitos de “sujeicdo” de Butler (2017) e “territorializagdo” de Deleuze e Guatarri
(2006), acontece esses dois movimentos concomitantes: o desaquilombamento e o
reaquilombamento. Desse modo, ao mesmo tempo em que forgas externas causam o
desaquilombamento, a um outro movimento que opera simultineo que ¢ o do

reaquilombamento.

Portanto, o desaquilombamento desestabiliza o territorio, mas, o
reaquilombamento recompde a estabilidade territorial, ainda que transitoria, pois o
processo de aquilombamento, enquanto constru¢do de uma negritude, ¢ perene. Esse
processo acontece por meio dos intra-agenciamentos (o agenciamento territorial que
agrupa forgas internas) e os inter-agenciamentos (agenciamentos diversos de forgas que

circundam o territorio).

Mas, os dois tipos de agenciamentos territoriais ndo operam por oposi¢des, mas
por concomitincias para formarem o territorio da negritude. Por isso, uma negritude,
enquanto territério nunca sera estavel por ser atravessada constantemente por forgas
desaquilombantes que operam sobre esta. Com efeito, ¢ no movimento de
reaquilombamento que se pode voltar, dobrar-se, e isso foi provocado justamente pelo

desaquilombamento que provocou o devir-negra.

A instabilidade ¢ da natureza territorial, pois antes de tudo, o que temos de
marcas de negritudes foram herancas de uma populagdo negra heterogénea. Portanto,
esse consolidado da consisténcia da negritude se dd por heterogéneos que se

entrecruzaram e se entrecruzam. Somos herdeiros de etnias que se interseccionaram em
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quilombos e aquilombamentos que desmontam a ideia vazia de que somos homogéneos.

Desse modo, como comenta Deleuze e Guattari (2007, p.75):

[...] a consisténcia se faz necessariamente de heterogéneo para heterogéneo:
ndo porque haveria nascimento de uma diferenciagdo, mas porque os
heterogéneos que se contentavam em coexistir ou suceder-se agora estdo
tomados uns nos outros, pela "consolidagdo" de sua coexisténcia e de sua
sucessao [...]. (DELEUZE E GUATTARI, (2007, p. 75).

Nessa circularidade dos processos de aquilombamentos, o coco de roda tem na
ancestralidade uma continuidade que segue sendo atravessada por fluxos continuos que
o desaquilomba, mas, que ¢ reaquilombado por suas marcas qualitativas que sdao os
valores étnicos expostos nesse capitulo. A circularidade do aquilombamento ¢ um fluxo
complexo e paradoxal. Contudo, ndo se trata de reduzir a negritude ao poder que a
provoca e a ocasiona e, tampouco reduzi-la ao poder instaurador, como se referiu Butler
(2017). H4 uma reiteracdo temporal, onde as condi¢des de subordinacdo sdo
temporalizadas num espago produtivo e ativo do ser para a construgdo subjetiva de sua

negritude. Para Butler (2017, p. 35-36):

A reiteragdo do poder ndo so temporaliza as condi¢des de subordinacdo como
também mostra que essas condi¢des ndo sdo estruturas estdticas, mas
temporalizadas — ativas e produtivas. A temporalizacdo realizada pela
reiteragdo segue a rota pela qual a aparéncia do poder se desloca e se inverte:
a perspectiva do poder muda daquilo que sempre age sobre nds a partir de
fora e desde o principio para o que constitui o senso de agdo nos nossos atos
presentes e a futura extensdo de seus efeitos (BUTLER, 2017, p. 35-36).

Butler (2017, p. 35-36) segue:

O fato de a agdo estar implicada na subordinacdo ndo ¢ sinal de que existe uma
contradi¢do interna fatal no nticleo do sujeito e, por conseguinte, uma prova adicional
de seu carater pernicioso ou obsoleto. Mas tampouco retoma aquela ideia antiga de
sujeito, derivada de alguma formulacdo liberal-humanista classica, em que sua agdo ¢

sempre e exclusivamente oposta ao poder. A primeira perspectiva caracteriza formas
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politicamente hipdcritas de fatalismo; a segunda, formas ingénuas de otimismo politico

(BUTLER, 2017, p. 37-38).

Nesses processos, a populagdo negra herdou valores étnicos extraidos de muitas
dobras das ancestralidades. Mas, ndo ha apenas repeti¢des, pois que ha criagdes que se
valem dessas continuidades. Portanto, quando operamos em processos de invengdes do
cotidiano também causamos desaquilombamentos internos. Nesses processos, o0s
devires-negra também sdo desaquilombamentos natos, pois a for¢a feminina negra
provoca antes de tudo desmontes, desorganizacdes necessarias para organizagdes mais
equanimes do ser feminino negro. Nesse sentido, Ana do Coco ¢ VO Mera ocupando
espacos enquanto mestras do coco de roda ¢ um exemplo claro de uma forma de
desaquilombar um territorio que tinha a figura masculina sempre a frente na condigdo
de mestre, e isso ¢ provocado justamente pelos seus devires-negra. Segundo Ana do

Coco (2020):

Ndo sei se em todos lugares sempre teve mais homens do que mulheres como
mestras no coco de roda, mas aqui no quilombo do Ipiranga a grande
maioria dos mestres sempre foram mais homens... as mulheres na frente
mesmo como mestras foram poucas... apesar de que algumas mulheres
sempre se mostraram forte e chegaram a liderar o coco como minha mde, a
Mestra Lenita (ANA DO COCO, 2020).

Portanto, os territorios negros se erguem em processos de aquilombamentos, que
se desaquilombam nas submissdes primarias, pois, como se referiu Ana do Coco
(2020): “/...] a maioria das rodas de coco que eu frequentei quando mais jovem era
liderada por homens [...]”, mas, se reaquilombam em devires-negra que constroem
negritudes cotidianamente. Desse modo, comenta Ana do Coco (2020): “/...] foi muito
importante quando minha mde assumiu o coco e a gente tocou ele pra frente... a mulher

negra estava a frente [...] .

O que ha ¢ uma circularidade territorial. Um movimento que parte da
manipulacdo de valores étnicos ancestrais, que ddo a sustentabilidade identitdria
temporal do territério negro, a partir da evocagdo da memoria que impulsiona,
interseccionada com as vicissitudes contemporaneas das mestras. A temporalidade diz

respeito a essa circularidade do aquilombamento, que ndo cessa de girar para novos
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encontros, novos fluxos que podem desaquilombar, mas as marcas qualitativas contidas

nos valores étnicos garantem essa consisténcia territorial temporalizada.

E dessa forma que entendo o coco de roda como uma “performatividade
cotidiana”, isto €, um processo de aquilombamento que acontece cotidianamente nessa
circularidade da roda viva dos quilombos de V6 Mera e Ana do Coco, que gira na

intersec¢do entres as forgas ancestrais e suas vicissitudes desejantes contemporaneas.

A performatividade cotidiana do coco de roda ¢ o seu plano de consisténcia
territorial, que se movimenta sendo atravessado por performances eventuais
diariamente, em todo momento, em todos os lugares, fluxos que ndo cessam de
atravessar o coco de roda. Isso ¢ a performatividade cotidiana em si, uma a profusdo de
fluxos entre inimeras encruzilhadas, que sdo atravessadas pelos valores étnicos e as

vicissitudes desejantes das mestras. Segundo Ana do Coco (2020):

Nosso territdrio € um aquilombamento que tem no coco uma forma de luta. O
coco ajuda a formar o nosso territorio... um coco pode ser feito como forma
de solidariedade... a partir de uma planta... de muitas coisas do quilombo...
temos inclusive os cocos de aviso que servem pra dizer que nossos valores
devem ser sempre respeitados. (ANA DO COCO, 2020).

A performatividade cotidiana do coco de roda se da a partir de performances
eventuais, onde saliento que os valores étnicos estdo sempre presentes como fluxos
perenes. Compreendendo as performances eventuais aqui como todos os movimentos
que implicam as mestras e demais componentes, movimentos estes que incidem sobre

0s seus cocos de roda.

Trata-se de performar diariamente, seja compondo uma musica, pois, como disse
Ana do Coco (2020), as vezes ““/...] eu me pego diante de uma situa¢do que me vem a
vontade de fazer um coco [...]”, seja ensaiando para tocar, onde se aprende a cantar,
tocar e dancar os cocos em fluxos de oralidade, musicalidade, corporalidade e
afetividade; seja lembrando de coisas e pessoas em fluxos de memorias ancestrais, pois,
segundo V6 Mera (2020), “/...] lembrando de minha mamde eu ja fiz coco [...]”, seja
nas apresentagoes em suas comunidades ou em outros lugares em fluxos de
matripoténcia, cooperativismo e espiritualidade, como bem disse Ana do Coco (2020)

“[...] fomos muitas vezes cantar coco para os outros quilombos em forma de
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solidariedade [...]”. Todos os acontecimentos estdo compreendidos aqui como
performances eventuais. No entanto, a performatividade cotidiana ¢ perene, pois, ela ¢ a
propria circularidade das performances eventuais, nos encontros de fluxos dos valores
étnicos em inumeras encruzilhadas diarias. Na circularidade da performatividade
cotidiana tudo pode ir para o coco, ao passo que tudo pode ser retroalimentado por este,
que segundo Ana do Coco (2020) “/...] o coco de roda ensina... tem letras nossas que
ensinam muito do que fomos nos antepassados... mas estar no grupo hoje é também
assumir uma responsabilidade de agora [...]”. Nesse sentido, VO Mera comenta que

“[...] ja teve coisa na minha vida que aprendi no coco de roda... com minha mamade

[]

Com efeito, o coco de roda ¢ uma entidade, isto €, um devir-negro que nos
terreiros de VO Mera e Ana do Coco ¢ acionado pelos seus devires-negra
cotidianamente para constru¢cdes de negritudes desalienadas. S3o matripoténcias em
pleno exercicio de Pae. Sao mestras aquilombadas que demonstram a multiplicidade do
fazer-se mulher negra, que transborda para além de suas proprias emancipagdes, que
para Ana do Coco (2020) “/...] ser mestra ¢ compreender o dia a dia do quilombo... e é

nesse dia a dia que a gente se faz [...] .

A alquimia desses valores étnicos com o presente criativo ¢ a propria
performatividade cotidiana, que se d& por performances eventuais. O conjunto das
performances eventuais, onde os devires-negras trabalham os valores étnicos ancestrais
cotidianamente nas encruzilhadas com as vicissitudes contemporaneas ¢ o que se
compreende por performatividade cotidiana. Uma mistura que forma o coco de roda. E
isso se da guiado pelas matripoténcias das mestras. Sdo pdes que em devir-negra

constroem suas negritudes contemporaneas emancipadoras de si e de suas comunidades.



4 PERCURSO METODOLOGICO: ENCRUZILHADA CONVERGENTE

A metodologia deste trabalho teve como fonte inspiradora basilar o trabalho da
escritora portuguesa Grada Kilomba (2019), que utilizou a técnica da pesquisa centrada
no sujeito, proposta primordialmente pelo cientista alemdo Paul Mecheril (1997).
Dentro de tal aplicabilidade metodolégica emergiu naturalmente uma convergente, ou

ainda, uma relacionalidade que para Collins (2021, p. 92):

A relacionalidade abrange uma estrutura analitica que muda o foco da
oposicao entre as categorias (por exemplo, as diferencas entre raga e género)
para o exame de suas interconexdes. A relacionalidade assume varias formas
dentro da interseccionalidade e é encontrada em termos como “coalizdo”,
“solidariedade”, “didlogo”, “conversa”, “interacdo” e “transagdo”
(COLLINS, 2021, p. 92).

Nessa perspectiva, optou-se por uma encruzilhada interseccionada, com as falas
das mestras desde a introdu¢do até as consideracdes finais, pois, como dito
anteriormente, estas se apresentam como sujeitas coautoras, por intersec¢do de
negritudes nesse estudo afrodiaspdrico. Outro motivo da opgdo pela pesquisa centrada
no sujeito, ou melhor, nas sujeitas, veio também das minhas reflexdes acerca do “lugar
de fala”, a partir do pensamento de Djamila Ribeiro, sobretudo quando comenta que “ha
a tentativa de deslegitimacdo da producdo intelectual (e empirica) de mulheres negras

e/ou latinas ou que propdem (incitam) a descolonizagdo do pensamento” (2017, p. 12).

E uma busca pela ndo hierarquia das falas, praticada pela industria de massa que
tem causado um certo desconhecimento que tem contribuido para que o
desaparecimento das experiéncias vitais de sujeitos atdctones, roubando-lhes, desse
modo, seus lugares de fala. Neste sentido Collins (2021, p. 28) comenta sobre o
propdsito a interseccionalidade, que segundo o autor, “[...] em geral as pessoas usam a
interseccionalidade como ferramenta analitica para resolver problemas que elas proprias

ou gente proxima a elas tém de enfrentar [...]”.

Outrossim, ¢ a consciéncia de classe que foi um dos principais impulsos para

encarar o desafio de adentrar nesses territorios femininos negros com as devidas



81

permissdes das mestras que se deu justamente pelas suas cosmopercepgdes
interseccionais empiricas, isto €, pelas nossas relacionalidades. Nesse sentido, Ana do
Coco (2020) me disse: “[...] vejo em voc€ uma pessoa como a gente daqui do no nosso
quilombo... na sua vida vocé enfrentou e enfrenta muito das mesmas dificuldades com

relagdo ao racismo [...]”.

Ser interseccional comega por compreender que a luta? Qual? E uma?
Transcende o que? e atinge toda uma etnia negra e demais minorias que reivindicam
com bravura a condi¢do de ser e estar bem no mundo, portanto, como se refere
Akotirene (2018, p. 23), “[...] de pronto a interseccionalidade sugere que raca traga

subsidios de classe-género e esteja em um patamar de igualdade analitica [...]".

Desse modo ¢ que as falas delas precisavam serem ouvidas, sobretudo porque
estas mulheres sdo merecedoras de uma escuta peculiar e cuidadosa de dentro para fora
dos seus quilombos a partir de seus discursos originais. Sao falas oriundas de verdades
absolutamente vividas em seus aquilombamentos, que como comentou Ana do Coco
(2020) “[...] realmente quem melhor pode falar sobre a gente somos ndés mesmas [...]”.

Enquanto mulher negra Grada Kilomba (2019, p. 82), coloca:

Se as mulheres negras, bem como outros grupos marginalizados, tém o
direito capital, em todos os sentidos do termo, de ser reconhecidas como
sujeitos, entdo também devemos ter esse direito reconhecido dentro de
processos de pesquisa e de discursos académicos. Esse método de focar no
sujeito ndo ¢ uma forma privilegiada de pesquisa, mas um conceito
necessario (KILOMBA, 2019, p. 82).

Nesses termos, considero extremamente necessario estabelecer didlogos
interseccionais que em nada poderd comprometer o teor cientifico. Contudo, para mim
esse proposito foi mais do que um desafio cientifico, pois o encarei como uma agdo de
auto aquilombamento interseccionado. Todo o percurso foi conduzido em fun¢do da
solidariedade das mestras, isto ¢, um valor étnico que me acolheu e me impulsionou a

partir dos seus discursos originais que alimentam minha negritude de positividades.

4.1 MOTIVACAO INICIAL
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Com efeito, o autor ¢ um homem negro em didspora e esse trabalho nasceu
primeiramente de uma vontade de estudar a trajetéria de vida e artistica de uma mulher
negra, a mestra pifeira, “Zabé da Loca”. O impulso inicial para este estudo se deu
porque no curso de mestrado havia pesquisado sobre uma banda de pifanos conhecida

~ 9

por “Banda Cabagal Sao Sebastido”, do alto sertdo paraibano. O universo dessas bandas
de pifano ¢ exclusivamente composto por homens, portanto, as questdes empiricas
incialmente movidas foram: Desde quando existe essa mulher pifeira chamada Zabé da
Loca? Ainda mais, como compositora e lider de uma banda de pifanos? Existem mais
mulheres pifeiras atuando? Nesse percurso, foi feito inumeras reflexdes sobre a
presenca feminina no universo da musica instrumental de tradi¢do oral, especialmente,

no contexto das bandas de pifano, que ¢ sempre muito masculinizado. Com efeito, fui

atras de conhecer pessoalmente Zabé da Loca

Isabel Marques da Silva (Zabé) nasceu em 1924, na cidade pernambucana de
Buique, mas viveu maior parte da sua vida na cidade de Monteiro (PB), desde que sua
familia se mudou para a regido do Cariri Ocidental Paraibano quando ainda era uma
menina, e onde ficou até a sua morte em 2017, aos 93 anos de idade. Nesse processo,
busquei entdo algum campo tedrico da musica, que dialogasse de um modo mais

proficuo com o protagonismo musical feminino.

Nessa busca foi encontrado um ramo frutifero? Da etnomusicologia conhecido
por “Etnomusicologia Feminista”. Nele percebe-se que a abordagem etnomusicologica
vem dando uma soélida base para importantes compreensdes sobre os inumeros
problemas que causaram a invisibilidade da mulher, em grande parte dos estudos sobre
as culturas musicais no decorrer da histéria mundial, oferecendo, assim, um valioso
campo tedrico permeado de implicagdes e questionamentos imprescindiveis para
qualquer pesquisador e ou pesquisadora que se interesse em estudar as culturas

musicais, em suas multiplas intersec¢des com as relagdes de género.

Infelizmente com a morte de Zabé da Loca o projeto de pesquisa teve que
abordar outra pessoa, sobretudo, porque ja ndo cabia mais uma pesquisa historica sobre
Zabé, haja vista, que a pesquisa de campo com observacgdo participante tornou-se
impossivel. Contudo, eu ndo quis mais sair do foco de estudar mulheres musicistas
negras, pois, as questdes etnomusicologicas propostas por Ellen Koskoff (2014, p. 36)

me tocaram profundamente:
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Onde estavam todas as mulheres na literatura antropologica e
etnomusicologica que eu estava lendo? Por que a maioria dos informantes
eram do sexo masculino? A experiéncia masculina foi também a mesma da
feminina nos contextos culturais que estudamos? E o privilégio e o poder dos
homens eram universais? (KOSKOFF, 2014, p. 36).

O pensamento de Ellen Koskoff (2014, p. 36) de fato me provocou a uma busca
acerca da presenca feminina negra na musica nordestina. Entre cooperacdes e
desconstrugdes sociais mulheres negras vém construindo paginas significativas no livro
da cultura brasileira enfrentando preconceitos e dogmas para se firmarem enquanto
protagonistas, porque, normalmente, esse acesso ¢ reivindicado pela mulher do que
antes compartilhado com aqueles que detém o poder sobre as sociedades patriarcais nas

mais diversas esferas.

4.2. ENCONTRO COM AS MESTRAS DO COCO DE RODA: DO
SENTIMENTO DE PERTENCA AURAL A UM MERGULHO PARA DENTRO
DE SI

Resolvi me voltar para as Metras do Coco de Roda “V6 Mera” da cidade de Jodo
Pessoa e “Ana do Coco” do “Quilombo do Ipiranga”, da cidade do Conde (PB). Sao
mestras pretas que vém atuando dentro e fora de seus territorios, cantando e tocando
coco de roda, mantendo uma etnicidade sambadora da ponta da lingua a sola dos pés,
em defesa de seus quilombos. Para tanto, comecei a frequentar suas apresentagdes, para
comecar a compreender de dentro do cerne de suas performances como estas se
comportavam nas suas atuagoes de mestras. Nesse processo, foram usados gravadores e
filmadoras, com as devidas permissdes das mestras, para entrevistar e captar detalhes de
suas performances. No entanto, ao encontrar com as elas durante as entrevistas de
campo, foi acionado minha memoria de convivéncia com o coco de roda na Paraiba

desde crianga.

Conheci esse ebdé chamado coco de roda, ainda na minha primeira infincia.
Acessar novamente esse lugar a partir das intensidades dos cantos sedutores dessas
sereias negras e da harmonia dos tambores que me invadem o corpo ¢ a alma, me fez

voltar para intensidades multiplas que compdem o meu “ser negro”. Nesse percurso,
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foram feitas dobras sobre mim mesmo, em um mergulho profundo para dentro do meu

Ser.

Essa dobra comegou nos meus primeiros encontros com as mestras protagonistas
desse estudo, no ano de 2018, onde foi exposto o proposito da pesquisa. Em um desses
encontros, V6 Mera perguntou: Vocé€ se acha negro? Sem hesitar, disse que sim,
sentindo uma sensa¢do de abraco e acolhimento. Senti o peito apertando e me veio as
narinas o cheiro de minha “Vé Nega”, a mde de meu pai. Meus olhos marejaram ao ver
o sorriso terno de V6 Mera ao sentir a firmeza de minha resposta. Mas, por que ela me
fez essa pergunta? Sai dali com essa pulga atrds da orelha. Outrossim, V6 Mera afirma

que o coco de roda ¢ a propria vida dela, como uma forma de afirmacao de negritude.

Posteriormente, ao entrar em contato com a segunda protagonista, a mestra Ana
do Coco, aconteceu também algo forte que atravessou a alma e fez repensar minha
condicdo de negritude. Nesse dia 25 de janeiro de 2019, naturalmente a conversa com a
mestra Ana foi se conectando, a partir de nossas trocas de narrativas sobre experiéncias
de vida enquanto criancas. Foi quando Ana do Coco (2019) me disse: /...] Oxe!!! Vocé é
praticamente um de nos, fique a vontade para pesquisar, Erivan [...]. Eu chorei de
alegria por sentir esse pertencimento aural, que se deu a partir de problematicas que nos
atingem enquanto pessoas negras desde nossas infincias. Mas, sai de 14 com a mesma
pulga que se instalara em minha orelha, desde a primeira visita feita a V6 Mera. Foi

quando Ana do Coco (2020) afirmou: “/...] O coco de roda afirma nossa negritude

[]

Entdo, me questionei: Eu venho sendo negro mesmo? Venho sendo negro num
sentido amplo e interseccional com minha familia e amigas (os) pretas (os)? Como ¢
que eu venho me afirmando enquanto negro? E o que foi que me afirmou enquanto um
ser negro? Foi quando resolvi levar esse estudo também em causa propria, sem perder o

rigor cientifico, mas, consciente de que uma total neutralidade seria impossivel.

4.3. DESCENDO AO INFERNO: RACISMOS ESTRUTURAIS E COTIDIANOS

Nesse processo, ao dobrar-me fui implicado a visitar reconditos lugares da

minha memoria, que estavam supostamente adormecidos por muitos fatores causados
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pelo poder de coercdo da colonialidade moderna, poder este que me desnorteou
enquanto ser negro. Com efeito, posso dizer que necessitei descer ao meu proprio
inferno. Essa “percepcao dantesca”, veio a partir dos atravessamentos das mestras, que
me provocaram questionamentos internos e as leituras de obras que foram formando a

multiplicidade do meu campo tedrico e metodologico.

Das obras intercessoras, destaco primeiramente, ‘“Pele negra, méscaras brancas”
de Frantz Fanon (2008). Nesse exercicio, Fanon me fez perceber que o racismo que me
atinge desde a infancia também era praticado por mim mesmo. Falo, sobretudo, do
racismo estrutural e cotidiano implantado pelo poder colonizador ibérico que como erva
daninha espalhou-se sobre nossas almas brasileiras. Nesse processo, percebi que essas
substancias toxicas impregnaram a minha subjetividade desde o colo terno de minha
mae. Portanto, comecei uma descida pelos meus anéis da memoria guiado por Fanon,
onde o amargo e o doce se misturaram na busca angustiada de se libertar das amarras da

inferioridade implantada pela colonialidade moderna.

Uma exclamagdo feroz de Fanon (2008) diz respeito ao processo de negacao da

propria negritude, pois, como se referiu Gordon (2008, p.15):

Muitos negros acreditam neste fracasso de legitimidade e declaram uma
guerra macica contra a negritude. Este racismo dos negros contra o negro ¢
um exemplo da forma de narcisismo no qual os negros buscam a ilusdao dos
espelhos que oferecem um reflexo branco. (GORDON, 2008, p.15).

Na verdade, os autores apontam para um racismo contra o termo ‘“negro

negativado”. Para Fanon (2008, p. 26):

Ha uma zona de ndo-ser, uma regido extraordinariamente estéril e arida, uma
rampa essencialmente despojada, onde um auténtico ressurgimento pode
acontecer. A maioria dos negros nao desfruta do beneficio de realizar esta
descida aos verdadeiros Infernos (FANON, 2008, p. 26).

Portanto, resolvi desfrutar do beneficio de descer ao meu préprio inferno, na
busca desse possivel ressurgimento auténtico guiado pelas leituras de Fanon, o meu

“Virgilio”, e em conversas com Ana do Coco e V6 Mera, durante a pesquisa de campo
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nos seus territorios. Nesse percurso de autoavaliagdo, percebi que minha negagdo
comegou ainda na infancia durante o meu processo de sujeicdo para a construcdo do

meu Ser.

Nesse exercicio de negar a si na infincia, processos subliminares aconteceram
aos poucos onde o meu “ser negro” entrou em conflito existencial usando a autonegagao
como estratégia para escapar da sordidez, que me recebeu quando brotei nesse mundo.

Portanto, como se refere Fanon (2008, p. 181):

[...] exijo que levem em consideragdo minha atividade negadora, na medida
em que persigo algo além da vida imediata; na medida em que luto pelo
nascimento de um mundo humano, isto ¢, um mundo de reconhecimentos
reciprocos [...], (FANON, 2008, p. 181).

Nesse sentido, entre submissdes cotidianas eu comecei a ser uma crianga negra
pelas vias de filiagdo, mas, sobretudo, pelas investidas de inferioriarizacdo social para
com a minha condi¢do biologica hibrida, afro e indigena. Nessa jornada, a minha
subjetividade negra foi formada, entre a filiagdo amorosa e o ddio incitado por energias
que se moviam para afirmar e fortalecer a minha autonegac¢do. Por exemplo, se minha
mae dissesse: “Vem c4a meu négo!” Eu ia correndo com o corpo tremendo de alegria
para deitar-me no seu colo, sentir seu cheiro e ouvir canticos baixinhos até dormir
seguro. Mas, se alguém dissesse: Négo Preto!!! Que era meu apelido de infincia, eu
tremia e chorava em angustias terriveis, porque, por muitas vezes 0s meninos € as
meninas da rua entoavam isso em coro, como se fosse algo ruim que eu ndo entendia
bem o porqué da minha inferiorizacdo social. Eu sofria muito em ver e ouvir esses risos

sarcasticos.

As investidas eram tdo fortes que o proprio termo negro, usado amorosamente
por minha mae, me causava uma triste. Porém, o que falo aqui ¢ de uma profundidade
que s6 pode ser alcangada quando se mergulha no aspecto da negritude, por quem

experimentou essa amargura.

As reflexdes vieram justamente em conversa com Ana do Coco (2020) que
dizia: [...] Da para ver que foram tempo dificeis pra vocé... por isso eu disse que vocé é
como um de nos que vem de dificuldades para chegar aonde chegou... vocé aqui é bem

vindo [...].
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Portanto, naturalmente a interseccdo foi acontecendo e acabou por ser mais um
aporte metodologico, uma ferramenta analitica. Mas, seguindo sobre minha infincia,
percebi que passei por uma violéncia psiquica socialmente naturalizada, que aturde as
criangas pretas brasileiras, fazendo-as acreditar tristemente na sua condi¢do bioldgica

socialmente inferiorizada.

Na minha rua da primeira infancia, muitos diziam que eu era “negro de cabelo
bom”, por conta da minha heranga também indigena. Eu achava isso muito estranho e
insultante diante de meus amigos e amigas de cabelos crespos. Era uma afirmagao
“positiva” que reforcava uma suposta “negatividade nata”. Nesse sentido, Carneiro
(2017, p. 58) vai dizer que “[...] ¢ muito desrespeitoso questionar a negritude dessas

pessoas. E muito desrespeitoso querer desqualificar a identidade dessas pessoas [...]”.

Com efeito, minha autoestima levou porradas severas com essas atitudes racistas
estruturais. O agoite psiquico ¢ poderoso e possui tentdculos enormes que vem nos
chicoteando até os dias atuais. Portanto, para mim, negar a cor, a fala, o pai negro, os
avos negros, o “tudo de negro”, foi um exercicio cotidiano doloroso em que a raiva e a

tristeza eram por vezes companheiras inseparaveis.

4.4. A ESCOLA PRIMARIA: DESDOBRAMENTOS COLONIAIS I

Minha vida escolar foi galgada em angustias cotidianas, desde o inicio da
jornada, quando eu tinha apenas sete anos de idade. Em minha descida memorial, Fanon
(2008) me fez tomar ciéncia de que esta nobre instituicdo foi e ainda ¢ um
desdobramento desse poder colonial instaurador de nossa negatividade negra. Um poder
subliminar que me incitou a subir os “degraus da vergonha” para alcancar o olimpio dos

“privilégios individualistas™.

Com efeito, a escola a0 mesmo tempo em que me “emancipava”, a partir de seus
conhecimentos colonizadores modernos, me afastava da negritude quebrando-me os
lagos interseccionais. Ora! nos contetidos empregados nessa escola sobre a historia do
Brasil, a presenga negra era sempre a mesma condi¢ao subalterna e inferiorizada que eu

negava. Outro sim, as manifestacdes negras como o coco de roda ndo pertenciam aos
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conteudos programaticos dessa escola nas décadas de 1970 e 1980, em plena ditadura

militar.

Tinhamos, na verdade, uma carga de contetidos com o propoésito de educar para
“edificar”, ou melhor, deseducar para “civilizar”. Esses conhecimentos foram e vao
fixando, cotidianamente, “verdades sectarias” em criancas de todo o Brasil. Posso dizer
abertamente que fui uma dessas vitimas dessa segregacdo de conhecimentos inaugurada
pelo “trivium e quadrivium” na colonialidade brasileira. O racismo estrutural se

expande como um virus que impregna toda a sociedade.

Em outras palavras, nossas instituicdes sdo racistas por reflexo da nossa
sociedade estruturalmente racista. Outro sim, as normas eugénicas que regem essas
escolas sdo, como comenta Silvio Almeida (2019, p. 40) “[...] o resultado de
elaboracdes intelectuais que em determinados momentos ganharam até mesmo o status

de ciéncia [...]”. Almeida (2019, p. 40-41) acrescenta que:

Mesmo hoje, quando as teorias racistas estdo desmoralizadas nos meios
académicos e nos circulos intelectuais que as gestaram, na cultura popular
ainda ¢ possivel ouvir sobre a inaptiddo dos negros para certas tarefas que
exigem preparo intelectual, senso de estratégia e autoconfianca como
professor, médico, advogado, goleiro, técnico de futebol ou administrador
(ALMEIDA, 2019, p.40-41).

Apesar de tudo, a escola teve sua importancia na minha vida e isso eu ndo posso
negar. Mas, também negar que foi dentro desta instituicdo que desenvolvi os meus
mecanismos de defesa mais conflituosos antirracistas, seria negar a minha propria
negacdo de ser negro, que venho rasgando aqui. Uma auto traicdo para sair da minha
escravizagdo psiquica. Tudo isso, deve-se ao fato de que, segundo Mbembe (2018, p.
13) “[...] ninguém, nem aqueles que o inventaram e nem os que foram englobados nesse
nome, gostaria de ser um negro, ou, na pratica, de ser tratado como tal [...]”. Entre os
mecanismos de auto rejeigdo, falarei agora de parte da minha trajetoria para ser musico

na Paraiba.

4.5. 0 CONSERVATORIO DE MUSICA: DESDOBRAMENTOS COLONIAIS II
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Nesse meu continuo processo de constru¢do subjetiva, outra escola que
frequentei foi o conservatdrio de musica “Antenor Navarro”, em Jodao Pessoa (PB). Foi
o inicio de mais uma jornada de sujei¢do ardua, para me tornar musico profissional.
Venho de uma familia de classe média baixa que, com a perda de renda Uinica a partir de
um acidente sofrido pelo meu pai no ano de 1982, quando eu tinha apenas 11 anos de
idade, aconteceu o qué? Ou “classe média baixa ainda mais vulnerabilizada com a

perda...”. Sofremos grandes dificuldades financeiras.

Portanto, estudar musica era motivo de chacota para algumas pessoas que diziam
que eu deveria estar procurando algo de mais futuro. Um menino pobre e negro querer
perder tempo com isso? Como pode? Por muitas vezes acreditei que essas pessoas
estavam com a razao, pois, alguns dias eu tive que pedir ao cobrador para descer pela

porta de tras do 6nibus, por ndo ter dinheiro para me deslocar até a escola de musica.

Mas, minha mae fez um esforgo tremendo para me ver estudando e com isso fez
milagres com um infimo orcamento que vinha da aposentadoria de meu pai, um misero
saldrio-minimo. Nao se trata de vitimizagdo, sdo verdades revisitadas que me dobraram
de novo para um fortalecimento da minha negritude académica. Desse modo, continuei
minha aprendizagem formal, em musica em um conservatério que tinha também um
conteudo programatico europeizado. Portanto, meus “conhecimentos formais” sobre
musica comegaram se pautando com base em um modelo que continuava afirmando o

colonizador ibérico como um ser superior.

Apreender esses conhecimentos foi importante para a minha formacgao
profissional, mas esses mesmos conhecimentos iam reificando em mim também a ideia
de superioridade musical erudita, em detrimento da musica negra brasileira. Trata-se de

um colonialismo epistemolégico.

Contudo, as minhas vivéncias iniciais com a musica negra sempre me causavam
pulsdes libertarias, que me arrastavam em linhas de fugas que estancavam e estancam o
meu auto epistemicidio, me colocando em devir, dando uma dobra no processo de

submissao euro musical. Para Butler (2019, p. 21):

De acordo com o raciocinio de que a sujei¢do ¢ tanto a subordinag¢do quanto o
devir do sujeito, o poder €, como subordinagdo, um conjunto de condi¢des
que precedem o sujeito, que o efetuam e o subordinam desde o principio.
Essa formulacdo vacila, no entanto, quando consideramos que ndo ha sujeito
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anterior a essa efetivagdo. O poder ndo s6 age sobre o sujeito como também,
em sentido transitivo, pde em ato o sujeito, conferindo-lhe existéncia
(BUTLER, 2019, p. 21).

Esse devir implica na minha condi¢do de dobra, para a minha propria
subjetivacdo negra. E esse devir ¢ constitui¢do pessoal ndo se d4 necessariamente por
filiacdo, mas, por uma condi¢do de alianga em processo continuo de desconstrucgdes
negativas para subjetivar meu ser negro positivo, ainda que temporario, posto que, esse

processo de devir que dobra a submissao no ato da sujeigdo ¢ sempre perene.

Portanto, em devir por alianga ao coco de roda, me coloco em uma simbiose de
experiéncias que fortalece o meu ser negro, pois, como Ana do Coco (2020) disse: “/...J
o coco de roda afirma nossa negritude [...] . No entanto, minha forma de afirmagao
jamais serd a mesma de Ana, mesmo estando em area de vizinhanga de relacionalidade.
Nossas experiéncias de negritudes sdo singulares, ndo cabendo de forma alguma

qualquer tentativa de generalizagdo do que nos faz ser negra ou negro.

4.6. ESCUTA NEGRA: UMA MUSICALIZACAO PRIMARIA

Com efeito, as investidas epistemicidas do poder escolastico colonial, com seus
tentaculos sociais sempre “trupicaram” nas asticias da minha memoria. O que o poder
colonial acaba gerando ¢ uma “consciéncia infeliz”, compreendida a partir das reflexdes
de Butler (2017) sobre a formulagao filosofica de Hegel na sua obra “Fenomenologia do
Espirito”. Portanto, compreendi a consciéncia infeliz hegeliana, como uma dobra
dolorosa que venho fazendo sobre as negatividades, que fundaram a minha existéncia
negra. Trata-se de uma busca a libertacdo, na contrariedade existencial explicitada no
processo de sujei¢do, um paradoxo. Desse modo, minha luta cotidiana sempre foi e ¢
contra os desdobramentos da escraviddo colonial moderna, que com seus mecanismos
sociais, constroem subjetividades negativas, que podem facilmente promover uma

escraviddo psiquica do ser negro contemporaneo.

No entanto, ¢ mesmo partindo dessas negatividades, eu posso criar linhas de
fugas para reafirmar esse ser negro em condi¢des positivas a partir de valores étnicos

que me potencializam e me libertam temporalmente, pois, sinto isso como uma luta
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constante na circularidade de minha sujei¢do, onde a liberdade ¢ conquistada dia a dia.
Nesse processo, a memoria confronta a consciéncia infeliz. Convido a pensadora negra,

Lélia Gonzales (2019, p. 265):

A consciéncia exclui o que memoria inclui. Dai, na medida em que ¢ o lugar
da rejeicdo, a consciéncia se expressa como discurso dominante (ou efeitos
desse discurso) numa dada cultura, ocultando memoria, mediante a
imposicdo do que ela, consciéncia, afirma como a verdade. Mas a memoria
tem suas astucias, seu jogo de cintura: por isso, ela fala por meio das
mancadas do discurso da consciéncia (GONZALES, 2019 p.265).

Portanto, ao acionar a memoria, percebi que sempre existiu um poder de
marcacdo étnica, iniciado por entidades sonoras que cairam e recaem sobre mim como
armas de confronto, perante as negatividades negras. Esse “ressurgimento auténtico” de
que fala Fanon (2008, p.88), ou mesmo uma insurgéncia, ja vinha acontecendo comigo,
ainda que inconsciente, por meio de absor¢des sonoras negras. Falo dos meus primeiros
ensinamentos musicais que se deram de um modo natural, a partir da escuta dos cantos

entoados por minha mae.

Dona Carminha, uma mulher branca, mas com tragos indigenas muito fortes. Ela
adorava cantar musicas de Jackson do Pandeiro e Almira Castilho, que ela havia
aprendido em sua adolescéncia pelo radio. Portanto, mainha cantava musicas como,
“Sebastiana” de Rosil Cavalcanti (1953), “Chiclete com Banana” de Gordurinha (1959)
e “O Canto da Ema” de Jodo do Vale (1974). Desse modo, as primeiras audi¢des
musicais de que tenho lembranga foi escutando maternalmente o coco de roda de
Jackson cantado por minha mae, pois, sequer tinhamos discos dele. Nessas escutas,
lembro que a divisdo ritmica, com que minha mae entoava os cocos, me deixava
impressionado de como as palavras se encaixavam tdo bem e com tanta velocidade no
seu cantar. Assim, percebi que meu amor pelo coco de roda nasceu na infancia. Hoje,
percebo bem que essas transmissdes de minha mae traziam um fortalecimento a minha
negritude, pois, como diria Ana do Coco (2020) “/...] cantando e dan¢ando coco de

roda me sinto mais negra [negro]...me sinto na luta por minha negritude [...] ”.

Outra forma de aproximagdo com o coco de roda se deu na frequentacdo das
rodas de coco e cirandas que aconteciam no largo das Cinco Bocas, no bairro de

Mandacaru, na cidade de Jodao Pessoa (PB), onde eu residi até os meus 12 anos de idade.



92

Dancar e cantar aquelas musicas era balsimico. Nessas vivéncias, sem perceber eu
estava contradizendo a minha negag¢do, provocando dobras iniciais sobre meu processo
de sujeicao, isto €, o poder colonizador estava sendo confrontado pelo poder que o coco

de roda me oferecia.

Com efeito, a musica negra brasileira sem duvidas foram as minhas primeiras
absorc¢odes de positividades negras, ou seja, foram entidades que incitaram e incitam a
minha assuncdo de negritude positiva. Essas absor¢des de negritudes sonoras foram
fundamentais para as dobras que vém acontecendo, em forma de manutengdo cotidiana
da minha identidade negra. Tais absorgdes se deram, inicialmente, também a partir das
escutas de meu pai. Fernando, um homem negro cantador e amante do samba. Portanto,
ouvindo meu pai cantar desde Cartola e Ataulfo Alves, passando por Martinho da Vila,
Jorginho do Império e Roberto Ribeiro, minha vida foi e ¢ também impregnada pelo

samba.

Outro sim, foi um terreiro de umbanda que havia na minha rua de infancia no
bairro de Mandacaru, “O Xangd de Seu Mota”, como era conhecido. Eu amava ir ouvir
os batuques dos ogds, os quais eu tentava imitar em casa com os instrumentos de
batucada de samba que meu pai tinha. Todas essas absor¢des hoje eu sei que foram
cruciais para minha negritude que seguiu resistindo. Por isso estou aqui nesse infinito
processo de sujeicdo, que reencontrou nessa tese mais linhas de fugas necessarias para

um aquilombamento interseccional.

O paradoxo da sujei¢do estd sendo tratado aqui como um movimento que vai
desde a instauracdo do “sujeito negro negativo”, pelo poder coercitivo da colonizagdo e
colonialidade moderna, até o “sujeito negro positivo”, que se origina do poder da dobra
sobre si negando, o que o poder primdrio instaurou de negativo na personalidade negra
sujeitada. Desse modo, os ensinamentos do conservatorio de musica ndo conseguiram
apagar minha ancestralidade, adquirida a partir de minhas experiéncias afrodiaspdricas,
em especial, aqui ressalto, o poder da positividade negra do coco de roda, que imprimiu
sobre minha personalidade valores étnicos, que me deram uma pertenca aural. No
entanto, essa alianga de pertencimento no territério do coco de roda nunca se deu por
filiagdo, sempre foi por alianca interseccional, por contagio. Lembrando a frase da
saudosa “Selma do Coco” (1988), “o coco ¢ meu amor”. Sendo assim, o poder primario

que me inaugurou € me persegue com a negatividade negra, vem sendo interpelado,
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sobretudo, pelo poder que fora ativado por forcas sonoras ancestrais. Butler (2017, p.

27) comenta que:

O poder considerado como condicdo do sujeito ndo € necessariamente o
mesmo poder que se diz ser exercido pelo sujeito. O poder que inicia o
sujeito perde a continuidade com o poder que ¢ a a¢do do sujeito. Uma
inversdo significativa e potencialmente facilitadora ocorre quando o status do
poder passa de condi¢do da agdo para a “propria” acdo do sujeito
(constituindo uma aparéncia do poder em que o sujeito aparece como
condicdo de seu “proprio” poder) (BUTLER, 2017, p. 27).

Isso funciona como linhas de fugas que liberta o ser negro da ideia de
inferioridade nata. Sim! Eu me sentia e me sinto de corpo e alma negra livres ao cantar e
dancar coco de roda em um exercicio de pertencimento e assunc¢ao glorificada. E para
reforcar foi justamente as musicas negras, entoadas por minha mae, meu pai e pelos
terreiros de coco de roda que me fizeram perceber esse poder ancestral facilitador da
libertagdo subjetiva, de um corpo negro que se entregava e se entrega ao som dos
canticos e dos tambores a procura de alimento para matar a fome de liberdade do
espirito negro. Essa musica sempre agiu sobre mim como um poder de dobra que
instaura positividades negras. Frequentar as rodas de coco nessa pesquisa passou a ser
isso, um reencontro com entidades sonoras que me fazem perceber como era gostoso ser

negro e ainda ¢ nesses momentos.

Com efeito, foram anos vividos em que eu sofri inimeras interpelagcdes que
ousaram apagar as importantes memorias dolorosas de um constructo que sai de uma
condicdo negativa imposta pelo poder de sujeicdo primdaria. Mas, esqueceram a
constancia do meu amor. Eu me defino como tensdo absoluta de abertura. Tomo esta
negritude e, com lagrimas nos olhos, reconstituo seu mecanismo, aquilo que foi

despedacado ¢, pelas minhas maos, lianas intuitivas, reconstruido e edificado.

Essas verdades sobre meus processos de sujeicao, ou melhor, aquilombamentos
foram sendo colocado na lixeira da memoria, na caixa da vergonha que agora resolvi
abrir, na descida ao meu proprio inferno em interseccdo como a que se referiu Fanon
(2008, p. 33). Eu cheguei no mundo por negacdo, em um sentido que ndo me cabe a
culpa, mas, me acabe acender a chama que queima as negatividades e ilumina meu

caminho. Neste sentido Fanon (2008, p. 121) vai dizer:
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Pronto, ndo foi eu quem criou um sentido para mim, este sentido ja estava 14,
pré-existente, esperando-me. Nao ¢ com a minha miséria de preto ruim, meus
dentes de preto malvado, minha fome de preto mau que modelo a flama pra
tocar fogo no mundo: a flama ja estava 14, a espera desta oportunidade
historica (FANON, 2008, p. 121).

Como comentou Fanon (2008, p. 122) “[...] em termos de consciéncia, a
consciéncia negra se considera como densidade absoluta, plena de si propria, etapa
anterior a toda fenda, a qualquer aboli¢do de si pelo desejo [...]”. Portanto, essa aboli¢do
pode se dar justamente por interseccionalidade, com as ac¢des positivas de negritudes

sociais, tais como o coco de roda que sempre me mostraram a positividade de ser negro.

Por este motivo afirmo que esse estudo me levou a um reencontro memorial com
experiéncias vividas, que estavam anestesiadas, trazendo-me dores que fortaleceram a
necessidade de luta e afirmac¢do de minha condi¢do de ser pesquisador negro. Nesse

sentido, e em intersec¢do com Fanon (2008, p. 122):

A dialética que introduz a necessidade de um ponto de apoio para a minha
liberdade expulsa-me de mim proprio. Ela rompe minha posigdo irrefletida.
Sempre em termos de consciéncia, a consciéncia negra ¢ imanente a si
propria. Nao sou uma potencialidade de algo, sou plenamente o que sou. Nao
tenho de recorrer ao universal. No meu peito nenhuma probabilidade tem
lugar. Minha consciéncia negra ndo se assume como a falta de algo. Ela é.
Ela ¢ aderente a si propria (FANON, 2008, p. 122).

Fanon (2008, p. 123) me fez descer aos anéis da minha propria vergonha para
buscar um poder motivacional a uma escrita negra interseccionada. Essa dobra foi e esta
sendo muito importante, porque durante toda a minha jornada para alcangar essa
condicdo de privilégio de onde vos falo agora, pouco a pouco fui me distanciando das
causas negras que atingem tantas irmas e irmaos de corpos e almas negras. Esse estudo
me causou reencontros necessarios, a partir de intersec¢cdes com essas mestras pretas do

coco de roda paraibano.

4.7 ESTUDOS SEMINAIS SOBRE O FEMINISMO
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No entanto, por se tratar de um estudo dentro de um universo feminino, comecei
a fazer estudos abertos sobre o feminismo, por acreditar que este seria um caminho que
poderia me fazer perceber e entender melhor o ser feminino, em seus constructos
sociais. Nesse percurso, alguns estudos me alertavam para o que haveria de

inalcangavel. Para Poulain de la Barre apud Simone de Beauvoir (2009, p. 22-23):

Essas questdes estdo longe de ser novas; ja lhes foram dadas numerosas
repostas, mas o simples fato de ser a mulher o outro contesta todas as
justificagdes que os homens lhe puderam dar: eram-lhes evidentemente
ditadas por interesse. “Tudo que os homens escreveram sobre as mulheres
deve ser suspeito, porque eles sdo, a um tempo, juiz e parte”, escreveu, no
século XVIII, Poulain de la Barre, feminista pouco conhecido (BEAUVOIR,
2009, p.22-23).

Porém, eu estava certo de que minha percep¢do masculina jamais alcangaria um
nivel de empatia profunda com o ser feminino nesse estudo. Niveis de profundidade so6
seria alcancado pelas causas negras interseccionais, tal qual os racimos que nos
atravessam, a musicalidade do coco de roda e as dobras dos nossos aquilombamentos.
Portanto, o que haverd de implicacdes existenciais profundas do ser feminino negro
aqui, sera falado por elas mesmas, no que concerne as suas cosmopercepcdes € 0 que
houver de percepcdo masculina, para com essas intensidades femininas serd um

exercicio de interpretagdo compartilhada.

Com efeito, as leituras no campo do feminismo me implicaram a outra descida
ao meu proprio inferno. Problematizar a heteronormatividade passou a ser outra
condicdo sine qua non nessa pesquisa. Ora, trata-se de um ser que, mesmo sendo afro e
indigena, que vem enfrentando problemas com o racismo desde a infancia, foi
socialmente masculinizado em uma cultura patriarcal. Cultura essa que coloca a mulher

sempre em condicdo inferiorizada.

Do ponto de vista biologico, em sua obra O Segundo Sexo, Simone de Beauvoir
(2009) ja abre seu leque perceptivo e assertivo de como esta visdo sobre “a fémea
incompleta” se desenvolveu na busca de “justificagdes plausiveis”, para confirmar a
maxima bindria que atribui ao homem o status de ser dominante e a mulher, o ser

essencial Beauvoir (2009, p. 32):
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A mulher? E muito simples, dizem os amadores de formulas simples: é uma
matriz, um ovario; ¢ uma fémea, e esta palavra basta para defini-la. Na boca
do homem o epiteto “fémea” soa como um insulto; no entanto, ele ndo se
envergonha de sua animalidade, sente-se, ao contrario, orgulhoso se dele
dizem: “E um macho!” O termo “fémea” é pejorativo nio porque enraiza a
mulher na Natureza, mas, porque a confina no seu sexo. E se esse sexo
parece a0 homem desprezivel e inimigo, mesmo nos bichos inocentes, ¢
evidentemente por causa da inquieta hostilidade que a mulher suscita no
homem; entretanto, ele quer encontrar na biologia uma justificagdo desse
sentimento. A palavra fémea sugere-lhe uma chusma de imagens: um enorme
ovulo redondo abocanha e castra o agil espermatozoide; monstruosa e
empanturrada, a rainha das térmitas reina sobre os machos escravizados; a
fémea do louva-a-deus e a aranha, fartas de amor, matam o parceiro ¢ o
devoram; a cadela no cio erra pelas vielas, deixando atras de si um rastro de
odores perversos; a macaca exibe-se impudentemente e se recusa com
faceirice hipocrita; as mais soberbas feras, a tigresa, a leoa, a pantera, deitam-
se servilmente para a imperial posse do macho. Inerte, impaciente, matreira,
estipida, insensivel, lubrica, feroz, humilhada, o homem projeta na mulher
todas as fémeas ao mesmo tempo. E o fato ¢ que ela ¢ uma fémea. Mas se
quisermos deixar de pensar por lugares-comuns duas perguntas logo se
impdem: Que representa a fémea no reino animal? E que espécie singular de
fémea se realiza na mulher? (BEAUVOIR, 2009, p. 32).

Desse modo, Beauvoir aponta para uma evidéncia de que o constructo social
bioldgico foi e vem sendo uma grande contribuicdo para a perpetuagdo das
normatizacdes que se ergueram a partir de constructos religiosos e filoséficos na
antiguidade, ou seja, um cientificismo em prol do que ja estava instituido culturalmente.
No entanto, as tentativas de cristalizagdes da condi¢ao do ser mulher comecam a se
esvanecer, pois, como disse Beauvoir (2009), “[...] ninguém nasce mulher: torna-se

mulher [...]".

Mas, para Judith Butler (2008, p. 57), hd uma instabilidade na construgdo do
género, posto que esse ¢ um processo que nao tem nem comego € nem fim, ou seja, €
algo que estd “sendo” e ndo ¢ algo que “€”, estd em “constru¢cdo” e ndo “construido”,
ndo estd a “priori”, ¢ “devir”’. Ainda para Butler (2008, p. 57), mesmo com o intuito da
frase célebre de Beauvoir de desestabilizar as imposi¢des sociais inquestionaveis que
classificam e excluem os sujeitos, ela questiona: “[...] o género tdo varidvel e volitivo
como propde o estudo de Beauvoir este poder-se-ia circunscrever a ‘constru¢ao’ a uma

forma de escolha [...]".

Para Butler, o “tornar-se” em Beauvoir pretende dizer que género € um processo
de construgao de identidade ¢ ndo tdo somente uma construgdo cultural. Desse modo, o

ser corporifica de forma voluntiria o género, porém essa assuncdo poderia ter sido
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influenciada pelos mesmos padrdes normativos. Para Butler (1986, p. 40), a escolha do

existencialismo para justificar tais proposi¢des provocou dicotomias:

Quando a doutrina da escolha existencial ¢ usada neste contexto, ela ¢
seguramente insidiosa, mas este uso ¢ ele mesmo um mau uso que desvia a
atencdo das possibilidades de empoderamento da posi¢do (BUTLER, 1986, p.
40).

Contudo, Beauvoir e Butler me lancam novamente ao meu préprio inferno,
fazendo-me compreender que essa ontologia do ser mulher como uma criagao patriarcal
ocidental gerou um binarismo que antagoniza o ser feminino em detrimento da
superioridade masculina. Isso foi crucial para que eu entrasse num auto processo
continuo de desconstrugdo patriarcal. Isso fortaleceu ainda mais a minha vontade de
continuar esse estudo como uma forma de mais uma dobra, agora sobre a minha
condicdo masculina herdada dessa cultura heteronormativa, onde somos subordinados a
sermos seres duais que passam a enxergar a propria existéncia a partir da negagdo do

“outro”, a mulher.

Ao compreender o termo “mulher” como mais uma criagdo para justificar a
superioridade do “homem”, citados pelas autoras Butler (2008), Beauvoir (2009) e
Oyéwumi (2021), percebi automaticamente o grau de semelhanga com o termo “negro”
criado em detrimento a superioridade do “branco”, como se referiu Fanon (2008). Para
Oyéronke Oyéwumi (2021, p. 15), “mulher” é conceito e ou tema derivado do ocidente,

“[...] uma heranga da velha somatocentralidade do pensamento ocidental [...]”.

Desse modo, o ser mulher e o ser negro em si ndo existem a priori, cOmo
proposto por Beauvoir (2009), Fanon (2008), Butler (2008) e Oyéwumi (2021). No
entanto, se reinventam e se apropriam, entre processos de sujeicdes, de forma positiva
dos termos negativados. Portanto, ficou claro que a mulher negra herda uma dupla
negatividade ao ser lancada no mundo. Ao fazer esses questionamentos sobre a
condicdo especifica das mulheres negras, que interseccionam esse estudo, minha
orientadora, que também ¢ negra, Eurides de Souza Santos, em orientacdes de estudos

me implicou a conhecer o feminismo negro.
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4.8 FEMINISMO NEGRO: UMA COMPREENSAO MASCULINA NEGRA

Neste percurso o autor aprendeu com o feminismo negro brasileiro, entendeu
que a luta existencial das mulheres negras brasileiras nasceu de resisténcias ancestrais
dentro da colonizacdo escravocrata. Uma batalha que vem desde a escuridao dos navios
negreiros, aonde estas pretas em situacdes extremas, pariam, amamentavam e
confeccionavam abayomis para animar suas crias. Uma maternagem de forca, fé e
carinho. Uma matripoténcia, que se desdobrou nos mocambos, quilombos, e favelas

brasileiras.

Por estes motivos descritos acima que esse trabalho ¢ impulsionado e guiado
justamente por mulheres quilombolas. Para Lélia Gonzales (2019, p. 9), a energia vital
das lutas ancestrais e seus desdobramentos sociais em inimeros aquilombamento, “[...]
nos campos e favelas brasileiras foi o impulso a criacdo de teorias sociais [...]”
contextualizadas que, segundo Collins (2019, p. 9) “[...] refletem o esfor¢o dessas
mulheres para lidar com experiéncias vividas em meio a opressdes interseccionais de

raca, classe, género, sexualidade, etnia, nacdo e religido [...]”.

Nessa dura jornada aconteceram e acontecem ainda processos de sujei¢des e
resisténcias emancipatorias, que antecedem mesmo o pensamento filoséfico e tedrico-
cientifico sobre as multiplas condigdes das mulheres negras, sobretudo, a multiplicidade
que envolve as pretas brasileiras. Nesse sentido, Lélia Gonzalez (2019) enfatizou que,
as formas de lutas das mulheres negras na América Latina possuem singularidades
epistemolodgicas que necessitam de um feminismo afrolatinoamericano, haja vista, que
segundo Gonzales (2019) e Oyéwumi (2021), isso pode promover espacos para 0s
lugares de falas negras brotarem de experiéncias reais com base nas suas distintas

realidades a partir de suas cosmopercepgdes.

Isso fez com que o autor refletisse sobre as condigdes sociais de VO Mera e Ana
do Coco, que apesar de ndo se considerarem feministas, sdo mulheres que
possivelmente remontam um paralelismo historico, com o conhecemos por “movimento
de mulheres negras”, sobretudo, por conta dos seus tempos de vida e atuagdo social.
Segundo Cidinha da Silva (2018, p. 577), havia um movimento secular de mulheres
negras brasileiras em formas de aquilombamento acontecendo em muitos lugares do

pais antes mesmo do contato com qualquer teoria feminista:
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Nao se falava em feminismo negro, ou pelo menos eu ndo ouvi. Parecia haver
um entendimento de que a expressdo “movimento de mulheres negras”
poderia abarcar mais mulheres de origem popular e camponesa, trabalhadoras
domésticas e outras categorias profissionais de remuneragdo mais baixa, nas
quais as mulheres negras abundavam (SILVA, 2018, p.577).

Com efeito, as mestras pertencem, paralelamente, a esse legado de lutas

femininas que vém acontecendo no campo e na cidade. Segundo Ana do Coco (2020):

Eu ndo sou feminista, mas consigo compreender essas lutas e concordo com
elas. Aprendi a lutar primeiramente com minha mde...uma mulher negra
quilombola de muita luta desde crianca, mas também aprendi coisas
importantes com o feminismo (ANA DO COCO, 2020).

Nessa direcdo, V6 Mera (2020), afirma que:

Eu gosto muito dessas meninas...as meninas feministas...eu acho que a luta
delas é muito importante para as mulheres... mas eu ndo sou feminista...luto
como minha mamde lutou...uma negra de muita forca e coragem... e luto com
elas também (VO MERA, 2020).

Portanto, as mestras ndo se dizem feministas, pois, segundo Ana do Coco (2020)
“[...] aqui no quilombo a luta nasceu das mulheres que vem desde o tempo dos antigos
quilombos [...]”. Segundo Bell Hooks (2000), esses movimentos sempre brotaram e
brotam justamente de “[...] tomadas de consciéncias estimuladas por circunstancias

sociais extremas desde as pretas africanas que cruzaram o atlantico escravizadas [...]”.

Nessas jornadas, o pioneirismo dessas primeiras guerreiras ¢ o ebé maior que
permanece dentro dos quilombos brasileiros contemporaneos, pois, ndo foram
arcabougos tedricos que embasaram essas lutas germinais e sim, movimentos de
mulheres negras em busca de existéncias livres e dignas para si e para seu povo. Com
efeito, as lutas ancestrais e seus desdobramentos contemporaneos transbordaram para o
campo filosofico e cientifico, a partir da interseccionalidade de pensadoras como a preta
Lélia Gonzales e a preta Sueli Carneiro, ambas alimentam fortemente as bases do

“feminismo negro brasileiro”.
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Nesse contexto, o “movimento de mulheres negras brasileiro” propde uma
desconstruc¢do radical de arquétipos literdrios e cientificos culturalmente construidos
sobre 0 nosso povo negro, especialmente, no que concerne as realidades das pretas
brasileiras desde os horrores da colonia escravocrata até a colonialidade moderna. No

campo politico e filoséfico, Lélia Gonzalez (2019, p. 263) aponta que:

O fato ¢ que, como mulheres negras, sentimos a necessidade de aprofundar
essa reflexdo, ao invés de continuarmos a reproducdo e repeticdo dos
modelos que nos eram oferecidos pelo esfor¢o de investigacdo das ciéncias
sociais. Os textos nos falavam apenas da mulher negra numa perspectiva
socioecondmica que elucidava uma série de problemas propostos pelas
relagdes raciais (GONZALES, 2019, p. 263).

Senti a partir da fala de Lélia Gonzales (2019), Sueli Carneiro (2020), Carla
Akotirene (2018), Bell Hooks (2000) e Patricia Hill Collins (2021), que elas proprias
sdo uma continuidade, ou melhor, sdo desdobramentos viscerais, a partir da propria
condicdo de serem mulheres pretas. Permitam-me dizer, que essas lutas ndo apenas
inspiram vocés, pois que elas sio vocés mesmas. E muito mais do que inspiracio
quando elas s3o a propria dor, que ainda sangra na contemporaneidade. Desse modo, no
campo filosofico e cientifico em interseccdo com a cultura popular, mulheres pretas
deslocam a otica eurocéntrica da discussdo sobre a univocidade do ser mulher para o
olhar feminino negro, abrindo uma nova perspectiva paradigmatica onde as praticas de
vida tendem a moldar as teorias € ndo a teorias moldarem as praticas de vida. Vidas
estas que vém resistindo em interseccionalidades frente a uma multiplicidade de
opressdes que atingem o ser mulher negra entre racismos e sexismos. Sobre a
interseccionalidade brasileira, Kimberl¢ Crenshaw (2004, p. 4), considerada a criadora

do conceito, afirma que:

No caso do Brasil, o conceito adquire significado especial, pois as relagdes de
género e raga, cada vez mais, sdo reconhecidas como estruturantes das
desigualdades sociais. Uma compreensdo desses processos que
interrelacionam torna-se indispensavel para uma melhor reflexdo e atuacdo
dos diversos segmentos da sociedade que buscam consolidar a democracia a
partir da redugdo das desigualdades de género e ragca (CRENSHAW, 2004,

p-4).
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Compreender o termo interseccionalidade a partir do feminismo negro foi de
suma importancia para mim. A partir de tal compreensdo foi que veio a sensagao mais
profunda de pertencimento, ocasionando-me entrar também numa luta politica
apartidaria e sem ideologias de engessamento, mas num sentido reivindicador da
liberdade de nossas existéncias negras em todas as suas multiplicidades. Considero-me
em aquilombamento juntamente com todas intercessoras e intercessores que compdem

esse estudo, em especial, as mestras V6 Mera e Ana do Coco.

4.9 ENTRANDO NO QUILOMBO DO IPIRANGA EM DEVIR NEGRA:
ATOMOS DE FEMINILIDADE

Nesse percurso metodologico, leituras continuaram em um exercicio constante
sempre que me sentia provocado no campo da pesquisa. Portanto, observa-se que
Deleuze e Guattari (2007), primeiramente, a partir dessa fala de Ana do Coco, apos
observar ela trabalhando, incansavelmente, no ano de 2018, para montar o coco de roda

a uma apresenta¢ao em seu Quilombo do Ipiranga:

Eu faco de tudo aqui no dia da festa... montagem das barracas para vender
comidas e o nosso artesanato... ligacdo da energia... faco comidas também
para vender... organizo o saldo para o coco... canto e dango coco a noite
toda... e ainda tenho que estar atenta as pessoas para nada de errado
acontecer (ANA DO COCO, 2018).

Cheguei nesse dia para assistir o coco de roda do Ipiranga, com a preocupagao
de observar atentamente os movimentos de Ana do Coco e fiquei perplexo com seu
dinamismo. Eu ja havia estado inimeras vezes no Quilombo do Ipiranga, desde que
Dona Lenita, a mae de Ana ainda era a mestra. Mas, nesse dia cheguei mais cedo para
saber como o coco de roda se montava, antes de comecar a performance. Entdo entendi
que o coco de roda do Quilombo do Ipiranga estava acontecendo, mesmo sem ainda

ninguém estar cantando, tocando ou dancando.

Naquele momento observei que Ana exercia um devir-mulher, ou melhor, um

devir-negra. Ela corria de um lado para o outro para dar conta de toda a ordem da festa,
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desde a arrumagdo das barracas para vender comidas, bebidas e artesanatos locais até a
montagem do som, para a hora de cantar e dangar coco. Percebi que ali também estava
se movimentando uma economia local, em torno da festa do coco de roda. Nesse dia eu
apenas pedi permissdo de Ana para filmar algumas partes da sua performance e, ela me
olhou, pensou e disse: “[...] tudo bem... pode filmar [...]”. Eu fiquei contente, pois, sabia
que ela andava ressabiada com pesquisadores e pesquisadoras que ndo haviam
devolvido material para a comunidade. Nesse dia eu realmente concentrei em captar
principalmente Ana do Coco, pois, queria realmente perceber suas multiplas agdes

dentro do quilombo, uma verdadeira mestra regendo toda a festa.

Como disse, nesse dia o dinamismo de Ana, me fez voltar a ler sobre o devir
mulher e fiquei provocado com a ideia de que como disse Deleuze e Guattari (2007, p.
59) “[...] o devir-mulher pode e deve atravessar homens [...]”, ndo que os transformem
em mulheres, muito menos que os fagam desenvolver uma capacidade de empatia
profunda do ser feminino, s6 alcangada por mulheres. Trata-se de possibilitar ao homem
entrar em uma zona de vizinhanca, por afetos, por sensibilidade as causas que aniquilam
existéncias femininas, compreendendo que o devir-mulher ¢ a for¢a motriz que pode

destruir o patriarcado. Para Deleuze e Guatarri (2007, p. 59):

Queremos apenas dizer que esses aspectos inseparaveis do devir-mulher
devem primeiro ser compreendidos em fungdo de outra coisa: nem imitar,
nem tomar a forma feminina, mas emitir particulas que entrem na relagao de
movimento e repouso, ou na zona de vizinhanga de uma micro feminilidade,
isto é, produzir em n6és mesmos uma mulher molecular, criar a mulher
molecular. Nao queremos dizer que tal criagdo seja o apanagio do homem,
mas, ao contrario, que a mulher como entidade molar tem que devir-mulher,
para que o homem também se torne mulher ou possa tornar-se. (DELEUZE;
GUATTARI, 2007, p. 59).

Compreendo que entro em devir-negra, por duas vias, a primeira ¢ por
intersec¢do no tocante a “racialidade”, e a segunda é por compreender que, a dobra
interna que quebra meu patriarcado ¢ minha, e como ja disse no capitulo anterior, ndo
existe devir-homem, ou melhor, devir-negro. Trata-se de uma compreensdo da logica
binaria que deve ser destruida cotidianamente, e essa compreensdo se da justamente a
partir do movimento que rompe, o devir-negra. Falo de uma desconstru¢do didria dos
estados de consciéncia que carregamos a partir da ordem patriarcal, aceitando as

multiplas eclosdes femininas em devires-negra que nos arrastam para uma zona de
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desconstrugdes patriarcais. Portanto, estar aqui em devir-negra ndo ¢ sentir o que sente
uma mulher, mas ¢ saber que o modelo de mulher estereotipada fundada pelo
patriarcado que permeia nossos pensamentos masculinos € evanescente € que o devir-

negra tem o potencial de quebrar justamente isso.

Com efeito, entrar em devir-negra pode ser uma forma de proporcionar a
construcao do que Bell Hooks (2019, p. 23) chama de “masculinidade feminista”. Para a
autora, a maioria dos homens acha dificil ser patriarca, mas, ndo querem renunciar a
suas condi¢gdes de privilégio por temerem o que podera vir com a desconstru¢do do

patriarcado. No entanto, Bell Hooks (2019, p. 23) enfatiza:

Acredito na capacidade que eles tém de mudar e crescer. E acredito que, se
soubessem mais sobre feminismo, ndo teriam mais medo dele, porque
encontrariam no movimento feminista esperanca para sua propria libertagcdo
das amarras do patriarcado (BELL HOOKS, 2019, p. 23).

A proposi¢do de Bell Hooks (2019) nos incita ao desenvolvimento dessa
“masculinidade feminista”. Desse modo, pensar também a partir dessa perspectiva de
Bell Hooks (2019), logo me despertou para uma busca do que venha a ser uma
masculinidade feminista, pois ndo existe uma férmula para tal, posto que ¢ exercicio
perene de cada um que se coloque em autodesconstrug¢do patriarcal. Nesse interim, ao
aprofundar leituras sobre o conceito devir-mulher dos filosofos Gilles Deleuze e Félix
Guattari (2007), percebi que esse poderia ser um caminho de desconstrucdo para a

constru¢do de uma masculinidade feminista em pleno exercicio devir-negra.

Portanto, considerando todo o esfor¢o germinal de Hooks para a formulagdo
conceitual da masculinidade feminista, acredito que tal propositura s6 sera alcancada
pelas desestabilizagdes que o devir-mulher pode nos provocar. Deleuze e Guattari
(2007) propdem justamente a quebra de um pensamento dualista e eurocéntrico
dominante. Nessa dire¢do, acredito que o devir-mulher pode ser um movimento indutor-
construtor & masculinidade feminista de Hooks (2019), posto que, na perspectiva desses
filésofos o devir-mulher brota das mulheres, em linhas de fuga de suas condigdes
primdrias de sujeigdes. Assim, o devir-mulher nasce da forca das oprimidas, das que

sentem no corpo ¢ na alma as dores das opressdes sexistas e racistas, como disse a
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cantora Adriana Calcanhoto (1992)'!, “[...] das que tem fome, das que morrem de

vontade, das que secam de desejo, das que ardem [...]”.

Desse modo, entrar em devir-mulher aqui, ou melhor, devir-negra ndo ¢ s6 estar
de acordo com a desconstru¢do patriarcal, mas ¢ antes de tudo fazer disso uma pratica
cotidiana, um exercicio de desconstrugdo perene, um devir-negra que confronta e
propde mudangas profundas no amago das sociedades heteronormativas. E sobre o

devir, ndo necessariamente o devir-mulher, discorre Deleuze e Guatarri (2007, p. 55):

E que devir ndo ¢ imitar algo ou alguém, identificar-se com ele. Tampouco ¢
proporcionar relagdes formais. Nenhuma dessas duas figuras de analogia
convém ao devir, nem a imitagdo de um sujeito, nem a proporcionalidade de
uma forma. Devir €, a partir das formas que se tem, do sujeito que se ¢, dos
orgaos que se possui ou das fungdes que se preenche, extrair particulas, entre
as quais instauramos relagdes de movimento e repouso, de velocidade e
lentiddo, as mais proximas daquilo que estamos em vias de nos tornarmos, e
através das quais nos tornamos. (DELEUZE; GUATARRI, 2007 p. 55).

E descer os degraus da ilusdo elitista e reconhecer a for¢a da interseccionalidade
que nos arrasta para os sentimentos mais profundos advindos de nossas experiéncias de
vida enquanto pessoas negras. E mais profundo do que uma identificagdo a priori, pois
que esse devir-negra ¢ uma interseccionalidade que emite particulas que arrasta e
desconstroi aquilo que pode nos aniquilar enquanto pessoas negras no mundo patriarcal.

Para Collins (2021, p. 73):

No entanto, o foco da interseccionalidade na vida das pessoas oferece espago
para analises alternativas desses mesmos fendmenos que ndo derivam das
visoes de mundo das elites académicas ou do funcionalismo publico. Pessoas
negras, mulheres, pobres, LGBTQ’s, minorias étnicas e religiosas, povos
indigenas e pessoas oriundas de castas e grupos considerados inferiores
nunca desfrutaram dos beneficios da cidadania plena e, consequentemente,
tém menos a perder e mais a ganhar. Pessoas que suportam o peso dos parcos
beneficios dos Estados de bem-estar social ou das politicas neoliberais de
mercado podem ter mais esperanga que servidoras e servidores publicos em
relagdo as possibilidades da social-democracia. Inspirando-se no Papa
Francisco, também podem ver a crescente desigualdade econdmica, bem
como as forgas sociais que a causam, como “a raiz do mal social”’, mas se
recusam a cruzar passivamente os bragos enquanto assistem a desigualdade
social destruir sua vida. Sem esperanga de mudanga, protestos e movimentos
sociais sdo inviabilizados (COLLINS, 2021, p. 73).

I CALCANHOTO, A. Senhas ¢ o segundo album de estudio da cantora € compositora brasileira, langado
em 29 de julho de 1992 pela Columbia, com distribuicdo da Sony Music Brasil.
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4.9.1 O PERCURSO DE CAMPO - A METODOLOGIA

E sempre dificil encontrar um ponto de equilibrio entre o estar dentro e o fora,
mas, na medida do possivel foi o que tentei fazer durante a pesquisa, muito embora ndo
queira deixar de ter um envolvimento proximo, pois, compartilhando com Bernardo
Rozo (2006, p. 4), “[...] viver-o-que-se-estuda e estudar-o-que-se-sente [...]”, se faz
importante para uma abordagem etnomusicolégica consistente, que busca uma

“interpretagdo densa'?”.

Durante as pesquisas de campo, estava em um nivel de
envolvimento, em que a linha de distingdo entre émico-ético!® encontrava-se bastante
ténue. Em todo caso ndo me julgo um autdctone, mas, diria que, possivelmente, me
enquadraria no conceito designado por Renato Rosaldo (2000, p. 213) de “sujeito

499

situado'#”, isto é, “sujeito interseccionado”.

A etnomusicologia, além de ser reconhecida como uma disciplina de natureza
hibrida, entre a “musicologia e antropologia”, tende a ser, por natureza, interdisciplinar,
Manuel Veiga (2006, p. 7). Dessa forma, mesmo sabendo de alguns riscos que correm
os trabalhos interdisciplinares, acredito que sempre podemos e até devemos recorrer as
possiveis teorias cientificas de areas distintas, uma vez que estas areas tenham linhas de

pensamento concernentes, podendo ser transversalmente corroboradas.

A pesquisa bibliografica realizada durante o trabalho se pautou, ademais dos
trabalhos realizados anteriormente sobre o coco de roda, em obras escritas sobre
mulheres negras quilombolas, e ainda, em outras areas, como antropologia, sociologia,
historia e filosofia, que deram um suporte para a constru¢do de um campo tedrico-
conceitual, que atendesse de forma mais abrangente o meu universo da pesquisa. Com
isso, entendo que a etnomusicologia ¢ uma disciplina cientifica, interdisciplinar por

natureza.

12 Termo entendido a partir do antropdlogo Clifford Geertz (1989, p.35).

13 Distingdo que teve sua origem primeiramente na Linguistica, depois sofreu algumas alteragdes no
campo da antropologia, gerando uma nova proposta diferente da inicial, a qual a etnomusicologia vem
adotando também para diferenciar a visdo nativa (émica) da visdo do observador (ética).

!4 Conceito designado aquele pesquisador que tem um envolvimento muito préximo com o que esta sendo
pesquisado.
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Nesse sentido, definir as linhas metodoldgicas aplicaveis a realidade que se
propde a investigar ¢ o primeiro desafio no que diz respeito a uma pesquisa de campo
etnomusicologica. Para tanto, acredito que a valorizacdo das singularidades locais, deve
ser o ponto de partida para uma elaboracdo metodologica confidvel. Por isso, a
metodologia centrada no sujeito veio basilar esse trabalho. Mas, ¢ nitidamente
perceptivel que a etnomusicologia, antropologia e 4reas afins, que necessitam do
trabalho de campo, ndo possuam métodos pré-estabelecidos que possam servir de
modelos aplicaveis a todas as realidades encontradas. Ao mesmo tempo esse ¢ um
problema muito significativo, pois, ¢ com base nele que se pode pensar desprovidos de
concepgdes rigidas, evitando uma metodologia padrdo. Com isso, ganhamos uma
“liberdade de adequagio” a partir de uma “indefini¢do metodolégica”. E o que Clifford
Geertz (1989, p. 97) chama de: “Disciplina Indisciplinada”, que pode nos fazer pensar

de acordo com as necessidades particulares das nossas pesquisas.

O trabalho de campo realizado nessa pesquisa contemplou uma gama de
procedimentos metodoldgicos, elaborados com vistas a atender as necessidades do
territorio especifico das mestras Ana do Coco e V6 Mera. Tais procedimentos foram
sendo escolhidos a partir de contatos prévios ocorridos no periodo de agosto a setembro
de 2018. Dessa forma, pude contextualizar melhor o campo investigado, utilizando
ferramentas que se adequaram ao meu foco, me dando um suporte bdsico para a
compreensdo das principais caracteristicas que compdem o territorio musical das
mestras. No entanto, a pandemia da Sarsccov2 impediu a continuidade da pesquisa nos
anos de 2019 e 2020, s6 retomado em 2021. No total foram 10 encontros que
corresponde a 50% do que foi feito e ainda ndo estava na pesquisa de campo
propriamente dita, haja vista, que muito desse material vinha sendo coletado desde o

ano de 2017.

A aproximagdo com o universo da pesquisa ¢ imprescindivel para uma
compreensdo segura da cultura estudada. O etnomusicologo deve ser capaz de
compreender o que estd além da propria musica. Deve-se encarar o trabalho de campo
com criatividade, valorizando, em primeira mao, os discursos locais, que podem nos
desvendar significados que estdo além do discurso musical. Segundo Geertz (1989, p,
86), “[...] € necessario que antropologos (e etnomusicologos) vejam o mundo do ponto

de vista dos nativos [...]”.
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Ap6s selecionar todo um conjunto de ferramentas metodologicas norteadoras da
pesquisa de campo, deve-se saber como conduzi-las, diante das intimeras situagdes que
irdo aparecer no decorrer das investigacdes, uma vez que 0s nossos roteiros ndo devem
se manter rigidos diante do inesperado como foi o caso da pandemia do novo virus Sars-
cov2, que ficou popularmente conhecido por Covidl9. Fazer uma pesquisa
etnomusicoldgica nos dias de hoje, significa também poder dispor de um conjunto de
recursos tecnologicos em nosso favor. Com isso, segundo Lithning (2006, p. 40) deve-
se ter o cuidado para ndo nos tornarmos “[...] meros registradores do que esta exposto,
perdendo momentos imprescindiveis daquilo que acreditamos alcangével pelo poder da
moderna tecnologia [...]”. Portanto, todo o escopo de atividades dos nossos informantes
deve ser observado, a exemplo de: seus gestos, suas atividades extras musicais e suas
relacdes sociais, politicas e economicas. Tudo isso pode nos dizer muito sobre suas
praticas musicais. Nesse contexto, a criatividade ¢ imprescindivel na boa execugdo de
um trabalho cientifico. Como comentou Nettl (1964, p. 64), “[...] porque o trabalho de
campo etnomusicologico, além de ser um tipo de atividade cientifica, também ¢ uma

»15

forma de arte [...] Assim, penso que devemos estar sempre desprovidos de

ferramentas prontas para as realidades a serem investigadas.

Salienta-se ainda que a pesquisa, centrada no sujeito, tem uma natureza
qualitativa, aonde aqui pesquisador ndo aparece como um elemento neutro, e sim
inserido na cultura. A qualidade das informagdes € essencial para uma abordagem dessa
natureza e, para isso, ¢ necessaria uma relevante aproximacao com o pesquisado, pois
segundo Myers (1992, p. 21), o lado humano da etnomusicologia, “[...] aparece
justamente no trabalho de campo, e isso s6 uma abordagem qualitativa naturalmente nos
proporciona [...]”. A abordagem quantitativa, partiu do surgimento da necessidade de
mensurar alguns aspectos caracteristicos musicais das mestras, para compreender
melhor os elementos estéticos que ora montam seus territorios, pois, acredito que a
pesquisa cientifica ndo prescinde da quantificagdo de alguns dados. Encontrar a
metodologia foi o maior desafio dessa pesquisa, pois, esta foi se moldando passo a
passo, a partir das situacdes vividas, que serviram de base para encontrar as solugdes
cabiveis. Vale enfatizar que as diversas leituras bibliograficas realizadas no decorrer da

pesquisa, também foram responsaveis pela minha delineagdo metodologica.

15 Tradugdo do autor: “[...] because ethnomusicological field work, in addition to begin a scientific type of
activity, is also an art [...]".
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Os instrumentos de coleta de dados foram essenciais para um entendimento
adequado aos territdrios das mestras. Dessa maneira, pude compreender melhor suas
idiossincrasias territoriais, por meio de consultas bibliograficas, fonograficas e
iconograficas relacionadas a cosmologia, que retratassem os seus universos, além dos
questionarios, entrevistas, gravacdes em daudio, programas de computador, video e

fotografias, conduzidos dentro do processo da observagao participante de “papel ativo”.

Os questiondrios foram aplicados na intencdo de obter alguns dados
quantitativos e qualitativos tais como: data de nascimento; quais eram as suas atividades
de trabalho e a relagdo com o coco de roda; nimero de filhos; relatos sobre as
dimensdes geométricas dos instrumentos musicais; as relagdes sociopoliticas e
econdmicas e o significado dessa manifestacio musical para alguns membros da
comunidade. No entanto, nem todos os dados colhidos nos questionarios foram
utilizados na etnografia, e ainda assim, muito do que foi perguntado, acabou sendo

melhor respondido durante as entrevistas semiestruturadas.

As entrevistas foram realizadas, especificamente, com as mestras e membros da
comunidade que tivessem boa aproximacdo com estas (filhos, parentes e vizinhos
proximos). No comego, a entrevista ndo estruturada serviu como um suporte importante,
do qual logo parti para uma semiestruturardo do que deveria ser arguido. Assim, a
entrevista semiestruturada foi o recurso que mais utilizei nessa pesquisa, durante quase
todo o seu processo. Esse trabalho foi em sua maior parte foi gravado, como também
anotado no diario de campo. Trabalhando dentro desse modelo de pesquisa
semiestruturada, foi possivel que as mestras pudessem me falar liviemente sobre suas
praticas. Dessa maneira, todas falaram o que o que era necessario para a pesquisa, até o

presente momento, sem maiores interpelagdes.

As gravacdes de audio constituiram-se como um dos itens mais relevantes desta
coleta, posto que, além de gravar suas falas também pude coletar suas musicas. A
atencdo durante essas gravacdes teve que ser redobrada, pois ali se tratava de colher a
esséncia fundamental desse trabalho: o discurso sobre musica das mestras e os seus
discursos musicais relacionados a seus grupos. No que diz respeito a musica, as

captagdes tiveram objetivos especificos:

- Tomada com todos os instrumentos:
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e QGravar a performance como um todo, para um entendimento mais global da

musica.

e (Gravar a performance como um todo envolvendo os corpos que dancam e

cantam participando ativamente do processo de constru¢do sonora coletiva.

Esse processo de evitar o isolamento foi para captar as nuances provindas das
profusdes, que compdem os territdrios sonoros das mestras. Isso foi melhor investigado
a partir das gravagdes globais, que foram feitas durante um processo mais vibrante,

ocorrido nas performances eventuais que montam suas performatividades cotidianas.

O processo das filmagens visou a observagdo das musicistas e musicos durante
as suas performances, onde detectou-se fatores fisicos que sdo, em parte, responsaveis
pelas sonoridades especificas dos cocos de roda e V6 Mera e Ana do Coco. Ainda com
relagdo as filmagens, gravei parte das entrevistas em algumas de suas performances

cotidianas, onde pude perceber aspectos sutis de suas posturas enquanto mestras.

As fotografias, fundamentalmente, vém ilustrar visualmente o trabalho, uma vez
que nos ofereceu uma compreensdo espacial do lugar pesquisado, das personagens do
universo estudado, bem como nos trouxe informagdes visuais importantes da
performance como um todo. Assim, esse item da coleta de dados, configura-se como

um elemento imprescindivel ao texto etnografico.

Apos colher todas as informagdes organizou-se os dados para uma analise mais
acurada. A partir dos seus discursos interseccionados com o corpo tedrico, foi possivel
ter um entendimento mais amplo da pratica musical das mestras paraibanas do coco de
roda. Assim, compreendeu-se melhor o qudo ¢ importante esse fazer musical, que vai
muito além de um simples entretenimento, pois, que esta causa dealienacdo e
impulsiona negritudes a positivagdo didria. O discurso ¢ uma ferramenta de poder e
verdade, que pode nos revelar muito sobre as praticas culturais por nds presenciadas.
Esse discurso etnografico insterseccionado, aqui, também se configura como um
indicador de verdade, mas, quero deixar claro, que essa verdade ¢ transitoria, uma vez
que as mestras Ana do Coco e V6 Mera se apresentam em uma perspectiva temporal, ou

seja, diacronica.

Em seguida, foi realizada as transcrigdes musicais. Para a etnomusicologia, a

transcricdo musical adquiriu uma especial importancia no inicio do século XX, sendo
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vista como um recurso metodologico capaz de fornecer importantes informagdes
quanticas e analisaveis. Para Ter Ellingson (1992, p. 55), por meio da escrita pode-se
chegar a conclusdes seguras em nossas analises, e ainda assim, essa ¢ uma forma de
validar a etnomusicologia como disciplina cientifica. Dessa forma, as amostras musicais
das mestras foram transcritas para fins de elucidagdes dos seus proprios discursos sobre
suas musicas. Porém, muitos problemas podem surgir ao tentar compreender um tipo de
manifestagdo musical de tradicdo oral, a partir de uma cosmovisdo que difere da

cosmopercepgao das mestras.

O modelo de escrita tradicional e ou alternativa, como sabe-se, ndo da conta das
dimensdes dos fendmenos musicais existentes nas suas multiplicidades culturais, posto
que estes trazem significados e significante profundos s6 percebidos nos “perceptos e
afectos”. Mas, a grafia ¢ um dado quantitativo que pode auxiliar-nos no que diz respeito
a percepg¢ao das peculiaridades sonoras. Portanto, ndo se deve evitar um registro grafico,
pois, essa ¢ uma ferramenta que pode nos ajudar a compreender melhor as musicas

estudadas.

Depois das andlises discursivas e musicais foram realizadas as etnografias
propriamente dita. Foi quando comegou o maior desafio, ou seja, desenvolver uma
escrita interseccionada. Essa tarefa que se estabeleceu nessas linhas que vos escrevo,
penso nao ser o suficiente para uma tradugao do que foi experimentado no territorio das
mestras, pois, para isso seria necessario um tempo maior do que foi disposto. Contudo,

esse trabalho foi realizado.

Desse modo, foi moldado uma linguagem cientifica na “tentativa” de descrever
os fendmenos estudados de um modo interseccionado. Nessa pesquisa, 0s maiores
insights foram fornecidos pelas proprias coautoras. Enfim, uma etnografia
comprometida com as sujeitas da historia, a partir de seus lugares de fala, mas, também
alinhada com uma Academia Descolonizadora. A estruturacdo do trabalho segue uma
logica que busca uma melhor compreensdo para o leitor, pois, informag¢des foram
sistematizadas em uma sucessdo que pode ambientar o leitor dentro do universo geral e

especifico das mestras.

A forma de organizacgdo cientifica, segue o modelo proposto pelo Programa de
Pos-Graduacao em Musica da Universidade Federal da Paraiba (UFPB), que esta dentro

das normas atuais da Associa¢ao Brasileira de Normas Técnicas (ABNT). Espera-se que
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a pesquisa possa contribuir singelamente com essas maravilhosas mestras, que tanto me
ensinam, bem como para os estudos sobre o coco de roda, para o campo da

Etnomusicologia e das ciéncias sociais em geral.

No proximo capitulo sera dissertado sobre os quilombos das mestras. A partir
das experiéncias de vida delas conhecer um pouco mais sobre suas vidas. Serd visto

como a presenca feminina negra € marcante no universo do coco de roda, no Estado da

Paraiba.



5.0 COCO DE RODA E OS QUILOMBOS PARAIBANOS

Este capitulo se inicia com a frase “[...] qudo musical sdo as mulheres [...]”
ressignificada a partir da celebre frase de John Blacking, “How musical is man”, em que
revela como a for¢a feminina vém vibrando em um eco cortante que rasga o véu dos
velamentos de seus movimentos criativos, quebrando as correntes patriarcais e erguendo
seus protagonismos a partir de “sons femininamente organizados”. As musicistas
brasileiras, por mais distintas que sejam suas formas de vida em suas respectivas
singularidades culturais, vocés vém se fazendo protagonistas da nossa historia perante

as inimeras imposic¢des patriarcais que nao conseguem vos calar.

A partir das praticas musicais femininas compreende-se como as mulheres foram
e sdo importantes na formagdo sociocultural brasileira. Os seus discursos musicais e
sobre musica, de onde exercem seus lugares de fala, revelam novas formas percepc¢ao da
sociabilidade, a partir dos fazeres musicais femininos. Identificar e compreender a
importancia de protagonismos musicais femininos e seus desdobramentos, como
movimentos de poder e resisténcia na emancipagdo de mulheres nos diversos campos de
atuacdes, cultual e politico-social e econdmico, pode ser uma forma significativa de

contribuicdo a desconstruc¢ao das conceptualizagdes universais do ser feminino.

Sao mulheres que reencontram devires que percorrem nossa sociedade, em todos
os sentidos, afrontando o estruturalismo binario, como linhas de fuga que desviam a
ordem diacronica patriarcal. Aqui nesse estudo, interseccionamos historias de vidas
femininas negras, que em muitos aspectos podem nos ensinar a vivermos equanimes nas

diferencas.

Protagonismos musicais femininos se configuram fugas que desterritorializam o
centro das estratificagdes sociais, politicas e religiosas, quando estes precedem de
rupturas provocadas por devires-negra, que (re) inventam e assumem papeis sociais
nunca antes permitidos pelas sociedades heteronormativas. No entanto, tais
protagonismos se erguem de modos, formas e contetidos bastante distintos, a partir
mesmo da condicdo bioldgica e ou sociocultural. Desse modo, acredito ser realmente

impossivel uma categoria universal do ser mulher. Por exemplo, as histérias de vidas
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das nossas mestras VO Mera e Ana do Coco no coco de roda paraibano, jamais
poderiam suscitar uma linha heterogénea de explicagdo univoca dos seus protagonismos
musicais criativos e de resisténcia, com relacdo a um grupo de mulheres brancas e de
classe média da musica popular brasileira a exemplo de Zélia Duncan, Fernanada Takai

e Paula Toller.

Em meio as lutas didrias todas as mulheres se fizeram protagonistas de suas
trajetorias de vidas com distingdes extremas, deslocando o centro de estratifica¢do
heteronormativo para formarem novas possibilidades existenciais do ser feminino, no
ambito dos fazeres musicais. Isso nos demonstra claramente a heterogeneidade de
movimentos protagdnicos, que ha tempos vém ocorrendo em diversas partes do mundo,
por vezes simultdneos, na construcdo de emancipacdes femininas. Algumas dessas
praticas, segundo Bell Hooks (2000, p. 33), brotam de consciéncias e forgas de lutas
estimuladas por circunstincias sociais extremas, especialmente, quando se trata de
mulheres negras que enfrentam uma multiplicidade de preconceitos, como ¢ o caso de

nossas protagonistas.

5.1. MESTRAS DO COCO RODA E DEFESA QUILOMBOLA NA HISTORIA
PARAIBANA

Ser mulher negra nos territorios da cultura popular sempre foi sindnimo de
multipla resisténcia, como veremos a seguir. Nos registros histdricos dos tempos mais
remotos as liderancas desses grupos vém sendo representadas, em grande parte, por
figuras masculinas, como podemos constatar a partir das pesquisas feitas por Mario de
Andrade, nos anos 1928 e 1929 e, posteriormente durante a Missdo de Pesquisas
Folcloricas, no ano de 1938, no nordeste brasileiro. Em algumas passagens de suas
pesquisas de campo Mario constata a presen¢a de mulheres. No dia 28 de janeiro de
1929, na cidade de Jodo Pessoa (PB), este descreve uma presenca feminina, mesmo que

em poucas linhas. Mario de Andrade (2002, p. 29), comenta que:

Passei e foi um passeio surpreendente na lua-cheia. Logo de entrada, pra me
indicar a possibilidade de bom trabalho musical por aqui, topei com os sons
dum coco. O que ¢, o que ndo é: era uma crilada gasosa dangando e cantando
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na praia. Gente predestinada pra dangar e cantar, isso ndo tem divida. Sem
método, sem os ritos coreograficos no coco, o pessoalzinho dangava dos 5
anos aos 13, no mais! Um velhote movia o torneio batendo no bumbo e
tirando a solfa. Mas o ganza era batido por um piazote que ndo teria 6 anos,
coisa admiravel. Que precocidade ritmica, puxa! O Pia cansou, pediu pra uma
pequena fazer a parte dele. Essa teria 8 anos certos mas era uma virtuose no
ganzd. Palavra que ainda ndo vi, mesmo nas nossas habilissimas
orquestrinhas maxixeiras do Rio, quem excedesse a paraibaninha na firmeza,
flexibilidade e variedade de mover o ganza. Custei sair dali (ANDRADE,
2002, p. 29).

Em seguida, aparece mais uma descri¢do feminina negra no Estado da Paraiba

no livro “Os Cocos” de Mario de Andrade (2002, p. 47-48):

Engracia Maria da Conceicdo, velhuca, mulata escura. Nascida em Ingéd do
Bacamarte, se criou na cidade da Paraiba. Mulher vivida, cantadeira gabola,
se dizendo invencivel no desafio, tradicdo bem pra policia trancafia-la na
Correicdo. Voz aberta, feia, regularmente musical. Nenhuma timidez.
Anotagdo facil apesar de certa incerteza na linha sonora sempre
improvisatoria (ANDRADE, 2002, p. 47-48).

A descrigao de Engracia Maria da Concei¢do ¢ intrigante em vdrios aspectos,
sobretudo, pelo tom jocoso e de certo modo até pejorativo. Mas, no tocante a incerteza
na linha sonora, isso serd tratado no quinto capitulo, que onde demonstro analises das

sonoridades de nossas mestras.

No Jornal O Norte, publicacdo do Grupo Diérios Associados, uma reportagem
comenta que bem antes das pesquisas de Mario de Andrade, no ano de 1913, teria
ocorrido um coco na Cruz do Peixe, mais precisamente na Rua Padre Antdnio, na casa
de uma “creoula”, conhecida por Badé. O coco era animado por um grupo carnavalesco
chamado de “Quebra mulata”. O jornal relata ainda que uma guarni¢do do exército,
composta por quatro soldados, utilizaram a forca repressora para conter o coco. A
violéncia se instaurou entre tiros e facadas, onde dois homens, uma mulher ¢ uma

crianga ficaram gravemente feridas. Na briga dois soldados foram apreendidos.

O texto jornalistico informa que Badé aparece como a “creoula”, anfitrid da
farra, que terminou em opressdo violenta. Em outra edi¢do do Jornal “O Norte”, de 10
de dezembro de 1915, encontra-se a presenga marcante de uma outra mulher, conhecida
por Maria Pataca. Ela estaria exercendo um protagonismo de lideranga de um coco de

roda. A edi¢do do jornal relata ainda que o coco, protagonizado por Maria Pataca, que
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acontecia todas as noites, teria sido denunciado as autoridades policiais, por estar sendo
“inconveniente”, com o bem-estar da vizinhanga. Na ocasido o major, Jodo Alves,
advertiu Maria Pataca pedindo-a para encerrar o coco, pois, do contrario, ela seria presa

por desobediéncia civil.

Moura e Vicente (2001, p. 54) comenta em uma obra sobre a vida e obra de do
musico de Alagoa Grande (PB), Jackson do Pandeiro, que o mesmo relatou sobre sua
mae, dizendo em dado momento de sua vida resolveu cantar o ritmo que a sua mae
cantava: “[...] parecido com o que a mae cantava que era coco... ai eu digo, ave maria!

Eu nego! Costumado ver minha mae bater coco?! Saber como ¢ que d4 umbigada! [...]”.

Percebe-se que Jackson do Pandeiro, uma figura publica do forré brasileiro teve
o coco de roda como base para sua musica, que paradigmaticamente se difere do trio pé
de serra. Ele se refere fortemente a figura feminina e ativa de sua mae, Flora Maria da
Conceicdo, uma cantadora que adotara o nome artistico de Flora Mourdo, no universo
do coco de roda, como uma grande transmissora desse conhecimento para sua vida

musical.

Nao menos importante sdo as pesquisas realizada no ano 1990, pela socidloga e
professora Maria Ignez Ayala e o seu esposo, o também socidlogo e professor da UFPB,
Marcos Ayala, na regido litordnea do Estado da Paraiba, mais especificamente nas
praias de Jacuma (Conde), Forte Velho (Santa Rita) e nos Quilombo do Ipiranga e
Guruji, que também relatam a presenca de figuras femininas no coco de roda paraibano,
mas, em nenhum momento aparecem figuras tocando instrumentos percussivos e,

muitos menos na lideranga desses grupos.

Todos os registros nos levam perceber que a presenca feminina pode ter sido
ativa e criativa, porém pouco demonstrada. No entanto, saliento que nesse estudo
interseccionado, ndo ha uma ideia compensatoria, pois, trata-se de um aquilombamento
coletivo interseccionado, sobretudo, sdo didlogos reais que precisam ser descritos

densamente a partir das falas autdctones. Corroborando com Koskoff (2014, p. 44):

Por mais valiosas que sejam essas descri¢des, o que é necessario agora ¢ uma
analise mais profunda da relagdo entre a estrutura de género de uma
sociedade, quais ideologias envolvem o género, a natureza das relagdes
intergéneras e como todas elas afetam o comportamento da musica. Além
disso, devemos inverter esta questdo e perguntar como o comportamento da
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musica em si reflete e simboliza o comportamento de género (KOSKOFF,
2014, p.44).

O questionamento de Ellen Koskoff me inquietou e incitou a uma busca de
mulheres ativas e criativas, nesse universo em intersec¢oes criativas. Com efeito, essa
incipiéncia de protagonismos femininos, no territério do coco de roda, em remotos
registros historicos, nos leva a repensar essa problematica e propor agdes efetivas, que
redirecionem o olhar para os fazeres femininos, que tanto contribuiu e vém contribuindo

para a gaia da cultura brasileira, mas, partindo de suas cosmopercepgdes.

A presenca feminina muito provavelmente vinha sendo velada. Nesse sentido,
Vo6 Mera (2020), nos diz que: “[...] eu me lembro de outras mulheres cantando e

dang¢ando coco de roda na minha infancia, aléem de minha mde e minha tia... lembro

bem [...]”. Para Ana do Coco (2021):

Na década de 1980, quando eu cheguei do Rio de Janeiro... eu lembro nessa
época de dona Noémia, dona Maria Henrique, dona Dercila e dona Joana
Calixta... eram mulheres fortes como cantoras... eu acho que elas eram
praticamente mestras também... eram mulheres muitos fortes cantando muito
e conduzindo a roda também, mas naquela época ndo se tinha muito essa
reflexdo de que elas eram mestras também... isso juntamente com minha mde
Dona Lenita e sua irmd, minha tia Lenira (ANA DO COCO, 2021).

Nas investigacdes foi percebido que, possivelmente, o coco seja atualmente uma
das manifestagdes que mais tem mulheres negras na lideranga de um territorio musical,
no ambito da cultura popular paraibana, a partir do nimero atual de mestras tdo
significativo desde a década de 1990: Mestra Dona Téca do Coco (Monte Castelo —
Cabedelo/PB); Mestra V6 Mera (Rangel — Jodo Pessoa/PB); Mestra Zez¢ (Jacuma —
Conde/PB); Dona Nina (Varzea Nova — Santa Rita/PB); Odete de Pilar (Pilar/PB);
Mestra Penha (Alagoa Grande/PB); Mestra Lenita (em memoria), Mestra Ana e Mestra
Lenira (Quilombo Ipiranga — Conde/PB); Mestra Dona Senhorinha (Barra de
Camaratuba, Mataraca/PB); Mestra Zefinha de Muricoca (Quilombo Guruji,
Conde/PB); Mestra Dona Edite (Caiana dos Crioulos, Alagoa Grande/PB); Mestra Cida
(Caiana dos Crioulos, Alagoa Grande/PB); Dona Non6 (Guaxinduba, Conde/PB).

Estes sdo alguns exemplos de mulheres negras, que podem estar subvertendo a

ordem social da grande maioria dos grupos de cultura popular brasileira, no sentido de
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serem praticas historicamente patriarcais. Esses protagonismos, possivelmente se
configurem como um fazer feminino, que transcende e redimensiona a esfera privada,
reposicionando o feminino, para uma condi¢do proativa na constru¢do social de suas
comunidades. Desse modo, pode-se estar diante de novas formas de subjetivacdes, que
transcendem as linhas delimitadoras do fazer-se mulher, que desconstroem esteredtipos
e, consequentemente, imprimem novas possibilidades de produ¢des do ser mulher em

devir-negra.

Pensar o coco de roda, a partir de perspectivas femininas negras, se trata de
percorrer trajetorias de vidas que demonstram fios condutores de uma malha da cultura
popular, tecida por mulheres pretas que desembocam nesse presente ativo e criativo do
coco de roda paraibano. Nesse processo, as falas de nossas protagonistas nos
conduziram a constatar e compreender movimentos de mulheres negras, que através de
suas praticas musicais em taticas do cotidiano, vém ocasionando multiplas
emancipacdes de si mesmas, de seus territorios e de outras comunidades e pessoas que

se envolvam com suas agoes.

Por estes motivos que as narrativas dessas mulheres estdo em um plano central
cruzado que nos traz valiosos testamentos de vidas dentro dos seus territdrios musicais,
posto que, como disse Ana do Coco (2021) “[...] se a gente pode dizer sobre nos...
iremos dizer sempre sem precisar da fala diretamente de ninguém... eu quem sei o que €
meu quilombo, né? [...]”. Nesse sentido, V6 Mera (2021) disse que “[...] quando eu
quero dizer eu ndo mando recado... achei muito bom vocé voltar aqui para mostrar
minhas falas, Erivan... gostei disso meu netinho... pois quem sabe mais de mim sou eu

mesma, (risos) [...]”.

Com efeito, instruido primeiramente por Ana do Coco e VO Mera, acredita-se
que falar pelo outro sempre serd complicado, posto que, um ser em si ndo tem esséncia
palpavel a ndo ser aquela construida por ele mesmo “[...] em forma de subjetividades
proprias em seus processos de sujeicdes [...]”, como se referiu Foucault (2006). Nesse
caso, o que se pode desvendar de tais subjetividades, sdo os seus discursos que
participam ativamente da constru¢do da cultura popular paraibana. Para Foucault (2006,
p. 236), “[...] a maneira pela qual o sujeito faz a experiéncia de si mesmo em um jogo de
verdade, no qual ele se relaciona consigo mesmo [...]” é que € o verdadeiro constructo

de sua subjetividade, isto €, da sua negritude idiossincratica.
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Em seguida seré relatado sobre os cocos de roda de nossas mestras a partir dos
seus aquilombamentos. Trata-se de territérios afrodiaspdricos onde devires-negra
matripotentes agem numa performatividade cotidiana para conquista e defesa dos seus
territorios aquilombados. Para tanto, conheceremos um pouco sobre suas trajetorias de
vida, embora a énfase principal seja o tempo presente de VO Mera (2020) e Ana do

Coco (2020).

5.2. ANA DO COCO E O QUILOMBO DO IPIRANGA

O Quilombo do Ipiranga est4 localizado na éarea rural da cidade do Conde, no
litoral sul da Paraiba. Segundo os dados da Fundacdo Palmares, o nimero do seu
processo na Fundagdo Cultural Palmares (FCP) ¢ o 01420.000836/2006-20, tendo com
data de abertura no dia 20 de julho de 2006. A etapa do processo da FCP ¢ certificada e
tem como ntimero de portaria 29/2006, publicada no Diério Oficial da Unido (DOU), no
dia 13 de dezembro de 2006.

Desde entdo o seu numero de processo no Instituto Nacional de Colonizagdo e
Reforma Agraria (INCRA) passou a ser, 54320.000145/2007-00. No entanto, até o
presente momento o Quilombo do Ipiranga ndo possui a titulagdo definitiva, que deve
ser emitida pelo INCRA, de acordo com o Decreto Federal n® 4.887/2003. Dados da
Fundagdo Palmares também revelam que existem no municipio do Conde mais dois
quilombos sem a titulagdo definitiva do INCRA que sdo, Quilombo do Mituact e
Quilombo do Gurugi, situados na mesma area em que se encontra o Ipiranga. O
municipio do Conde possui uma area de 172, 744 quildmetros, com uma populacao
estimada em 24. 670 habitantes, segundo fontes do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE), a partir do censo de 2019. O historiador Henrique Sampaio (2001, p.
81), explica que no inicio da colonizagdo era um territorio povoado apenas pelos

nativos.

A primeira atividade econdmica explorada no lugar foi a extragdo de madeira,
realizada pela mao-de-obra nativa. O territdrio foi ocupado, um certo tempo, pelos

colonizadores holandeses, o que gerou, inclusive, o seu nome que se deu em
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homenagem ao Conde Mauricio de Nassau'®. Nesses territorios nordestinos, a disputa
entre portugueses e holandeses era sobretudo, por conta da produgdo de agucar, que
fora, segundo Sampaio (2001), uma das maiores economias brasileiras junto a produ¢do
do café nos tempos coloniais. Sampaio (2001), explica que no territério do Conde os
povos originarios possuiam duas aldeias chamadas de Pindauna e Jacoca que, por conta
do dominio holandés se fundiram e passaram a se chamar Mauricia, remetendo ao
mesmo Mauricio de Nassau. Depois da expulsdo dos holandeses, os portugueses
continuaram dando importancia a Aldeia Mauricia, devido a sua localizacdo estratégica,
por ser no caminho entre a cidade de Nossa Senhora das Neves!” Olinda e Recife. Com
efeito, estando a economia do Conde alicer¢ada, sobretudo, nos canaviais para produgao
de aclcar, a mdo de obra para tal empreendimento se bastava aos povos originarios e
escravizados, advindos da Africa. Portanto, eis que a origem desses povos quilombolas
do municipio do Conde, vem obviamente das mesmas condigdes de resisténcias perante
a colonizagdo europeia. Abaixo, apresento trés imagens para melhor situar a (o) leitora
(o) espacialmente: a imagem 3, demonstra a localizagdo litordnea do Conde, (imagem
4), demonstra uma vista aérea do Quilombo do Ipiranga e a 5 uma visdo interna do

mesmo quilombo.

Imagem 4 — Localizacio do municipio do Conde (PB)

Fonte: Google Earth

16 Mauricio de Nassau foi um conde e militar germanico que ficou conhecido por ter sido enviado pelos holandeses
para administrar a regido de Pernambuco durante o periodo que os holandeses dominaram a regido [...]. Retornou
para a Europa por decisio da Companhia das indias Ocidentais, a empresa que o trouxe para cé, por conta do
endividamento dessa e por desentendimentos com Nassau. Poucos anos depois que Mauricio de Nassau deixou
Recife, a regido de Pernambuco foi reconquistada pelos portugueses em 1654. Disponivel em: Brasil Escola:
https://bit.ly/2YBJKxt. Acesso em: 11 nov.2021

17 Nome antigo da capital paraibana, hoje Jodo Pessoa.
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Imagem S - Foto area da regiio
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Fonte: Google Earth

Imagem 6 — Museu Quilombola do Ipiranga

Fonte: Arquivo pessoal do Museu do Ipiranga

O museu do Ipiranga tem o objetivo de guardar parte da memoria desse povo
lutador, que vem atravessando séculos cantando e dangando coco de roda para

fortalecimento de suas a almas e o chdo que pisam.

5.3 QUILOMBOLAS E AS POLITICAS PUBLICAS

A Paraiba possui hoje 44 quilombos. A grande maioria ainda ndo possui a posse
definitiva, como observa-se na tabela abaixo disponibilizada pela Fundacao Palmares no

ano de 2021:
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Tabela 1 — Quilombos existentes na Paraiba, regiio Nordeste, Brasil

PB | SANTA LUZIA SERRA DO TALHADO 01420'00211 95/2004- 14/04/2004 CERTIFICADA 19/2004 04/06/2004 54320'008317/2005- PORTARIA NO DOU
PB GURINHEM | MATAO 01420.000656/2004- 28/09/2004 CERTIFICADA 23/2005 25/05/2005 54320.000413/2005 DECRETO NO DOU
MOGEIRO 86 13
PB AREIA ENGENHO DO BONFIM 01420'003242/2005- 11/01/2005 CERTIFICADA 23/2005 25/05/2005 54320'0(2228/2004- DECRETO NO DOU
PB INGA I SERRA PEDRA D'AGUA 01420.000735/2005- 18/04/2005 CERTIFICADA 23/2005 25/05/2005 54320.000415/2005 DECRETO NO DOU
REDONDA 78 11
PB VARZEA PITOMBEIRA 01420 '002264/2005- 03/05/2005 CERTIFICADA 26/2005 08/06/2005 54320 002;) 06/2005- RTID
PB ALAGOA CAIANA DOS CRIOULOS 01420.000267/1998- 22/07/1998 CERTIFICADA 26/2005 08/06/2005 54320.000416/2005- RTID
GRANDE 23 57
PB [ SANTA LUZIA [SERRA DO TALHADO - URBANA 01420'0011 306/2005- 16/06/2005 CERTIFICADA 28/2005 12/07/2005 54320'0()3?05/2007- PORTARIA NO DOU

PB [CAJAZEIRINHAS! VINHAS 01420 00211 81/2005- 20/12/2005 CERTIFICADA 02/2006 20/01/2006 54320 '00;207/2007-
RIACHAO DO 01420.000267/2006- 54320.000289/2007-
PB BACAMARTE GRILO 2 10/02/2006 CERTIFICADA 08/2006 12/05/2006 58 DECRETO NO DOU
PB [CAJAZEIRINHAS! UMBURANINHA 01420 007131 2/2006- 10/05/2006 CERTIFICADA 11/2006 07/06/2006 54320 0051 ;04/2007-
PB | SAOBENTO CONTENDAS 01420 '0025835/2006- 24/04/2006 CERTIFICADA 11/2006 07/06/2006 54320 0011 ;03/2007-
PB COREMAS SANTA TEREZA 01420 0071 5196/2006- 26/05/2006 CERTIFICADA 11/2006 07/06/2006 54320 Ooié 06/2007-
PB COREMAS MAE D'AGUA 01420'002111 95/2006- 26/05/2006 CERTIFICADA 11/2006 07/06/2006 54320'00éf09/2007-
COMUNIDADE NEGRA DE 01420.001197/2006- 54320.001208/2007-
PB COREMAS BARREIRAS 10 26/05/2006 CERTIFICADA 11/2006 07/06/2006 37
PB CATOLE DO LAGOA RASA 01420.000834/2006- 24/04/2006 CERTIFICADA 15/2006 28/07/2006 54320001417/20114
ROCHA 31 67
SERRA . 01420.001618/2006- 54320.000288/2007-
PB REDONDA SITIO MATIAS 1 30/06/2006 CERTIFICADA 15/2006 28/07/2006 1
PB | JOAO PESSOA PARATIBE 01420'0041;02/2006- 12/06/2006 CERTIFICADA 15/2006 28/07/2006 54320'0021283/2007- RTID
01420, 0088/2006 129/06/2006, CERTIFICADA 54320, 038/2007
01420, 0036/2006 20/07/2006, CERTIFICADA 54320, 045/2007
PB CATOLE DO CURRALINHO/JATOBA 01420.002858/2006- 09/11/2006 CERTIFICADA 29/2006 13/12/2006 54320.000824/2009-
ROCHA 24 32
PB CATOLE DO SAO PEDRO DOS MIGUEIS 01420.002859/2006- 09/11/2006 CERTIFICADA 29/2006 13/12/2006 54320.000241/2014-
ROCHA 79 79
SAO JOSE DE . 01420.000194/2007-
PB PRINCESA. SITIO LIVRAMENTO 40 31/01/2007 CERTIFICADA 23/2007 02/03/2007
PB DONA INES CRUZ DA MENINA 01420'002?32/2008- 12/03/2008 CERTIFICADA 26/2008 10/04/2008 54320'0011;16/201 I-
PB TAVARES DOMINGOS FERREIRA 01420 '00;287/2007- 07/05/2007 CERTIFICADA 60/2008 04/08/2008 54320 00213 14/2011-
AREIA DE VERAO, VILA 01420.001965/2008-
PB [ LIVRAMENTO TEIMOSA ¢ SUSSUARANA 05 07/07/2008 CERTIFICADA 94/2008 09/12/2008
PB CACIMBAS SERRA FEIA 01420 '005‘48/2007- 06/06/2007 CERTIFICADA 43/2009 05/05/2009 54320 '00(1);44/201 I-
PB DIAMANTE BARRA DE OITIS 01420'004377/2009- 10/06/2009 CERTIFICADA 185/2009 19/11/2009 54320.00;7175/2009-
PB AREIA ENGENHO MUNDO NOVO 01420'0052334/2009- 21/08/2009 CERTIFICADA 185/2009 19/11/2009 54320'0071347/2009- RTID
PB MANAIRA FONSECA 01420 '003?49/2007- 06/06/2007 CERTIFICADA 185/2009 19/11/2009 54320 0071; 15/2011-
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. 21 -
PB DIAMANTE SITIO VACA MORTA 01420.002425/2009-11 18/09/2009 CERTIFICADA 51/2010 24/03/2010 543'0'00711]54/2009 RTID
PB NOVA SERRA DO ABREU 01420.002995/2010-45 24/07/2010 CERTIFICADA 135/2010 04/11/2010
PALMEIRA o -
PB POMBAL DANIEL 01420.004888/2011-32 28/04/2011 CERTIFICADA 91/2011 17/06/2011
PB POMBAL RUFINOS DO SITIO 01420.004861/2011-40 28/04/2011 CERTIFICADA 91/2011 17/06/2011
SAO JOAO
PB CACIMBAS ARACATI, CHATEII 01420.001451/2007-61 06/06/2007 CERTIFICADA 176/2013 25/10/2013
PB | SAOBENTO TERRA NOVA 01420.003988/2015-75 31/03/2015 CERTIFICADA 104/2016 20/05/2016
PB SAOTJIgﬁg bo CACIMBA NOVA 01420.100361/2017-23 24/10/2017 CERTIFICADA 299/2017 20/11/2017
PB POMBAL OS BARBOSAS 01420.010112/2015-85 03/09/2015 CERTIFICADA 316/2018 23/11/2018
PB BOA VISTA SANTA ROSA 01420.102660/2018-83 10/09/2018 CERTIFICADA 365/2018 19/12/2018
PB [SERRA BRANCA| SITIO CANTINHO 01420.102045/2019-58 24/10/2019 CERTIFICADA 232/19 31/12/2019
PB TRIUNFO 40 NEGROS 01420'003376/201 - 20/04/2011|CERTIFICADA| 171 29/10/2020
- 5. 20-
PB CAMALAU ROCA;;E];_IZA/RUA 01420.100551/2020 02/04/2020| CERTIFICADA| 84/2021 01/04/2021
5. 20-
PB |SERRA BRANCA| LIGEIRO DE BAIXO 01420'108850/20'0 02/04/2020| CERTIFICADA| 86/2021 01/04/2021
. 21-
PB |SERRA BRANCA| SITIO LAGOINHA 01420'108306/20'1 04/05/2021|CERTIFICADA|  124/2021 15/06/2021

Fonte: Fornecida pela Fundagdo Palmares, no ano de 2021

Esse dado ¢ extremamente preocupante diante dos fatos que estamos

constatando na atual politica governamental, na esfera federal. Temos de fato um

racismo institucionalizado, que dificulta a obten¢do da posse definitiva dos quilombos

brasileiros. Sobretudo, quando hé interesses escusos como os que circunda os

quilombos do Conde, que vém sofrendo violéncias extremas, a partir das especulagdes

imobilidrias. Segundo Dealdina (2020, p. 32-33):

A negligéncia do Estado também ¢ evidente na titulagdo dos territorios
quilombolas. Segundo estimativa da Conaq e da Terra de Direitos,
considerando o ritmo das titulagdes, o Estado brasileiro levaria mais de
seiscentos anos para titular todos os quilombos do Brasil, considerando
processos abertos no Incra e os territorio ainda ndo certificados; estimativa
que deve aumentar, pois o cenario tem se agravado drasticamente.
(DEALDINA, 2020, p. 32-33).

E a autora segue,
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Em seu primeiro dia de mandato, por meio da Medida Proviséria n°® 870, de
1° de janeiro de 2019, o presidente Jair Bolsonaro transferiu, no organograma
institucional do Poder Executivo, o Incra da Casa Civil da Presidéncia da
Republica para o Ministério da Agricultura (Mapa). Por sua vez, a Secretaria
Especial de Assuntos Fundiarios, alocada no mesmo Ministério, passou a
coordenar os trabalhos do Incra, sob comando do presidente da Unido
Democratica Ruralista (UDR) e notdrio opositor da politica publica de
titulagio quilombola, Nabhan Garcia. E fundamental ressaltar que essa
mudanca administrativa se deu sem a realizagdo de consulta livre, prévia e
informada & populagdo quilombola, diretamente implicada e afetada pelas
mudangas, violando o Artigo 6° da Convengdo 169 da Organizagdo
Internacional do Trabalho (OIT). Dessa forma, o que vemos hoje, depois
dessa reorganizagdo administrativa, ¢ a vinculagdo da politica publica de
titulacdo de territorios quilombolas a um ministério cuja politica hegemdnica
¢ pautada por setores do agronegocio historicamente contrarios a efetivagao
da politica de titulagdo de territorios quilombolas (DEALDINA, 2020, p. 32-
33).

Sao observagdes preocupantes que apontam para agcdes que vém desmontando a

politica voltada para atender essas comunidades quilombolas. Politicas estas que sdo

fruto das lutas didrias, pois, se ha politicas publicas que visam atender essas

comunidades, certamente foram embasadas nas praticas cotidianas desses quilombos,

desde a colonia escravista. Por isso, pensar essas praticas como movimentos de lutas

primordiais, que advogaram e advogam por suas comunidades quilombolas, tendo a

frente mulheres pretas protagonizando, a exemplo do coco de roda, ¢ entender que essas

forcas germinais de reivindicagdo e manutencdo dos valores étnicos, sdo a verdadeira

pulsdo a construcdo de politicas publicas destinadas a demarcarem e defenderem terras

de pretas (os) por direito constitucional adquirido. Nascimento (2002, p. 31) comenta

que:

[...] para que necessitaria de uma legislacdo escrita, quando da pratica social,
da rotina existencial das camadas dominantes, resultou uma espécie de lei
consuetudinaria que de forma sutil passou a integrar o elenco dos
instrumentos basicos da politica do pais? [...]. NASCIMENTO, 2002, p.31).

Nesse sentido Arruti (1997, p. 9) acrescenta:

Poderiamos afirmar que a cada um desses dois recortes da populagdo
submetida aos aparelhos e a ideologia do Estado Nacional brasileiro coube
uma tradi¢do académica, cada uma com o seu proprio pantedo de autores, seu
repertorio tedrico, suas categorias de andlise, seus diagnosticos sobre a
realidade brasileira. Da mesma forma, o Estado Nacional produziu
expedientes de controle cultural e social diferentes para cada um desses
recortes, gerando formas distintas de lidar com a alteridade representada por
individuos ndo-brancos, incivilizados, inferiores em termos mentais e
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culturais que, no entanto, precisavam ser assimilados ou absorvidos pela
nagdo brasileira (ARRUTI, 1997, p. 9).

Com efeito, foi a partir de observagdes cientificas, do modo de vida do povo
negro brasileiro, que se desdobraram agdes politicas abarcadas pela Constituicao
Brasileira de 1988, que ressignificou o termo quilombo no Artigo 68°, do Ato das
Disposi¢des Constitucionais Transitorias (ADCT). Desse modo, passou-se a conferir os
direitos territoriais as (os) ditas (os) remanescentes de quilombos, que estivessem
ocupando terras reivindicadas por direito. Tal artigo, nasce com o objetivo de dar
garantia a titulacdo definitiva, pelo Estado brasileiro aos povos quilombolas. Segundo

José Mauricio Andion Arruti (1991, p. 7-8):

Depois de ter sido aprovado sem maiores discussdes como uma das
disposi¢des constitucionais transitorias, nao tanto pelo seu valor intrinseco,
mas como mais um item no pacote das festividades pelo centenédrio da
abolicdo da escravatura, o “Artigo 68 ficou sem qualquer proposta de
regulamentagdo até 1995, quando (entdo associado as festividades pela
memoria de Zumbi de Palmares) ganha importancia e passa a ser alvo de
debates e reflexdes em ambito nacional. Nessas discussdes, fun-
damentalmente orientadas pela necessidade de responder as demandas de
natureza juridica e legislativa, a questdo que desponta como central ¢ a da
propria defini¢do do que foram, historicamente, os quilombos, na expectativa
de, a partir dai, poder discernir os critérios de identificacdo daquelas
comunidades “remanescentes” (ARRUTI, 1997, p. 7-8).

Com efeito, o repertorio cientifico para definir as comunidades tradicionais entre
o conceito de raca para as (0s) negras (0s) e o de etnia para as (os) indigenas foi a tonica
que moveu intmeros estudos, que vém embasando agdes juridicas e politicas para
salvaguardar os direitos dos povos de culturas tradicionais brasileiras. Contudo, entendo
que essas politicas publicas sdo desdobramentos das lutas, que se seguem desde as
nossas ancestralidades negras até a contemporaneidade. Isso representa um esforco de
anos vividos, sob muita hostilidade por parte das pretas e pretos quilombolas, que ndo
baixaram a cabega e seguiram com suas estratégias cotidianas de fortalecimento de si de
suas comunidades. Porém, tais estudos e agdes se movem a partir de conceituacdes
éticas em detrimento dos valores émicos da oralidade dos povos de tradigdo, pois, sdo
politicas afirmativas que falam “em nome de” baseadas nas falas e fazeres culturais

destes povos. Desse modo, corroborando com Débora Fernandes Barizao (2020, p. 50):
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Essas politicas se moldam para abarcar toda essa luta, uma vida inteira de
luta. Nada é um resultado imediato e nenhuma politica publica surge do nada.
Elas surgem em consequéncia da luta dessas mulheres que ja estdo na batalha
h& muito tempo (BARIZAO, 2020, p. 50)

Nesse sentido, as géneses desses conhecimentos ndo podem ser suplantadas por
discursos de quem pode falar em nome destas (es). Sem as guardids e suas transmissoes
de conhecimentos ndo haveria mais quilombos e muito menos quilombolas. Um
territorio fisico por si s6 ndo consegue dar a nenhum povo as marcas de expressoes
étnicas necessarias para suas identidades culturais. E preciso haver guardids (os) de
saberes que asseguram a etnicidade cultural de um povo. Dentro dos quilombos
contemporaneos brasileiros, as mulheres pretas vém assumindo papéis fundamentais
enquanto guardids destes saberes, pois, mesmo sabendo das politicas publicas
implementadas a partir de seus conhecimentos, estas tais politicas ndo asseguram o
direito factual as terras, pois o racismo institucional ndo facilita a aquisi¢do dessa posse

definitiva. Segundo Selma Dealdina (2020, p. 30):

O Estado brasileiro ndo tem destinado orcamento minimamente adequado
para a politica de titulacdo de territorios quilombolas; ao contrario, a
capacidade técnica e financeira do Instituto Nacional de Colonizagdo e
Reforma Agraria (Incra) e a subordinacdo da Autarquia ao Mapa, tem
comprometido a realizagdo eficaz desse trabalho. (DEALDINA, 2020, p.30).

Nesse sentido, ainda para Dealdina (2020, p. 31-32):

Os quilombos resistem ha séculos a violéncia racista do Estado brasileiro e de
agentes privados detentores do poder. A Iuta negra quilombola estd
representada nos quilombos que até hoje lutam por igualdade social, racial e
de género. Acesso a terra, a agua, a moradia, a educagdo, valorizacdo da
agricultura tradicional, prote¢do de defensoras e defensores de direitos
humanos e salvaguarda das sementes e do meio ambiente sdo algumas das
pautas de luta dos quilombos (DEALDINA, 2020, p.31-32).

Portanto, seria facil acreditar que tudo estaria resolvido se o Artigo n. 68° do Ato
das Disposi¢des Constitucionais Transitorias fosse respeitado e seguido a rigor. Mas,
como pode tal artigo funcionar se ndo considerar as diferencas territoriais quilombolas?

Pois, esse ¢ um dos entraves, definir o quilombo contempordneo como uma categoria
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fixa para saber quem de fato tera direito as terras de preta (0). Como referido no
primeiro capitulo, os quilombos contemporaneos se caracterizam justamente por terem
suas proprias dindmicas. Por exemplo, ndo sdo todos os quilombos que praticam o coco
de roda que trazemos aqui nessa tese. Por isso, as lutas que permanecem dentro dos
quilombos contemporaneos sdo essenciais para as conquistas territoriais definitivas.
Nao ¢ possivel se bastar e esperar apenas pelas politicas publicas, sobretudo, quando
vocé tem um estado impregnado pelo racismo institucional remanescente da colonia

escravocrata que tende a negar os direitos dos povos negros.

Nesse sentido, por se tratar de pessoas remanescentes de escravizadas/os que
eram e ainda sdo erroneamente vistas como inferiores intelectualmente e culturalmente,
estas enfrentam uma xenofobia generalizada para com seus modos de falar que guardam
tragos marcantes de uma ancestralidade afro. Nesses territorios, boa parte das mulheres
quilombolas, principalmente as mais idosas, sdo “iletradas” e trazem consigo um
linguajar desenvolvido nos terreiros de luta, uma voz de autenticagdo étnica que nunca
se calou e nem devera se calar diante dos discursos opressores, que operam
discriminando suas falas, pois, como diz dona Edite do Quilombo Caiana dos Crioulos
(2018): “[...] Sou guerreira... sou brasileira e sou guerreira, “fai” que nem “di” o ditado,

e brigo pelo que ¢ meu! [...]”. Pois € Dona Edite briga-se pelo que ¢ nosso.

Segundo Lélia Gonzales (2019, p. 277), essas falas “erradas” trata-se de um
“pretugués” proveniente de fusdes linguisticas. Nesse sentido, Lélia nos traz uma
reflex@o esclarecedora sobre como esses processos de exclusdo, a partir do preconceito
linguistico, que ousa calar mulheres negras, geram grandes distor¢des anulantes do

saber e da fala da mulher quilombola. Gonzales (2019, p. 277) relata:

E engracado como eles gozam a gente quando a gente diz que é Framengo.
Chamam a gente de ignorante dizendo que a gente fala errado. E de repente
ignoram que a presenca desse r no lugar do 1, nada mais ¢ que a marca
linguistica de um idioma africano, no qual o | inexiste. Afinal, quem que ¢ o
ignorante? Ao mesmo tempo, acham o maior barato a fala dita brasileira, que
corta os erres dos infinitivos verbais, que condensa vocé em cé€, o estd em ta e
por ai afora. Ndo sacam que tdo falando pretugués (GONZALES, 2019, p.
277).

Assim, nos territoérios quilombolas o preconceito linguistico ¢ um desses

dispositivos de discriminagdo generalizada que acentua a problemadtica da discriminagao
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da mulher preta em um carrasco exercicio de epistemicidio. Para Sueli Carneiro (2005,

p. 97):

Sendo, pois um processo persistente de producdo da inferioridade intelectual
ou da negagdo da possibilidade de realizar as capacidades intelectuais, o
epistemicidio nas suas vinculagcdes com as racialidades realiza, sobre seres
humanos instituidos como diferentes e inferiores constitui, uma tecnologia
que integra o dispositivo de racialidade/ biopoder, e que tem por
caracteristica especifica compartilhar caracteristicas tanto do dispositivo
quando do biopoder, a saber, disciplinar/ normatizar ¢ matar ou anular.
(CARNEIRO, 2005, p. 97).

Dentro desses processos do biopoder que a autora Sueli Carneiro (2005) chama a
atencdo, o lugar de fala da mulher quilombola, enquanto detentora de conhecimentos
profundos sobre suas comunidades ¢ extremamente calado. Isso gera uma contradi¢ao
ins6lita, uma vez que, sdo estes conhecimentos construidos no decorrer da histéria da
cultura negra brasileira que certificam os territorios quilombolas enquanto lugares
legitimamente de pretas (os). Outro sim, reitero que estes saberes vém embasando as
politicas publicas que defendem os direitos constitucionais de demarcacdo e posse das
terras de pretas (os). Portanto, sdo falas com expressdes idiomdticas autenticadoras de

realidades contemporaneas.

Desse modo, entende-se que as lutas contemporaneas das mulheres quilombolas
formam uma encruzilhada de forcas, que continuam sendo cruciais para suas conquistas
e defesas territoriais. Suas falas devem ser ouvidas pelo estado brasileiro, pois, sdo
clamadoras por direitos, a partir de verdades locais que atestam para além de qualquer
discurso politico e ou cientifico, alids, esses deveriam estar sempre alinhados para se
auto respaldarem, pois, sdo as acdes e os discursos quilombolas que podem atestar o
discurso politico e cientifico. Essas falas traduzem valores étnicos civilizatorios que se
expande para a poética do coco de roda, sdo marcas de expressdes que delineiam o

territdrio negro e alimentam essa pratica cultural.

E nesse sentido que a pratica do coco de roda ¢ entendida aqui, a partir das
cosmopercepcdes das nossas mestras, como uma agdo de luta e resisténcia desde a
conscientizacdo das negritudes até os embates diretos com os agentes interventores do
Estado. Segundo Ana do Coco (2020): “/...] Minha mde junto com a gente enfrentou

duras batalhas para conseguirmos nos afirmar aqui... nos inclusive ajudamos outras
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comunidades proximas... enfrentando a policia e quem viesse para nos afrontar... as
rodas de coco nesses momentos foram cruciais [...]” Foi dentro desse territorio de lutas
negras por defesa de terras que a Mestra Ana do Coco se fez protagonista, sobretudo,
acompanhando sua mae nas lutas cotidianas, a Mestra Dona Lenita, que foi a pessoa que
lhe deu a régua e o compasso para ser um corpo politico, no oficio de mestra
quilombola. A vida da Mestra Ana pode ser entendida como um desdobramento das
forcas matripotentes do Quilombo do Ipiranga como iremos constatar. Agora,

entraremos no Ipiranga guiados pela oralidade da Mestra Ana do Coco.

5.3.1 DA MENINA A MULHER MATRIPOTENTE

Ana do Coco (2020) nos conta que durante a sua infincia ela ndo havia tido
quase nenhum contato com o coco de roda. Ela contou que, “/...] da infdncia eu ndo

consigo me lembrar de praticamente quase nada do coco de roda [...]”. Mas, segundo

Ana do Coco (2020):

Foi uma infancia muito boa, né... assim... apesar do sofrimento por conta da
dificuldade financeira da minha mde, né... porque meu pai ndo participou da
minha infdncia... da minha historia, né... so depois de bem adulta eu é que
participei da vida dele... e ndo ele da minha (ANA DO COCO, 2020).

A fala de Ana aponta para a condicdo de “Pde”, que sua mde exerceu
primeiramente por conta da auséncia paterna. A Matripoténcia de Dona Lenita perpassa
naturalmente para Ana que também criou sozinha suas filhas, Aniele Nascimento da
Costa e Aniela Nascimento da Costa. Segundo Ana do Coco (2020): “/...] quando eu
me separei eu lembrei que minha mde havia sido pde... por isso eu encarei do mesmo
Jjeito a criagdo de minhas filhas [...]”. Seguindo, Ana nos conta que aos cinco anos de
idade passou a morar com o0s seus avos maternos, por conta de mais uma separagao de

sua mae:

Eu até os cinco anos morei com a minha mde e um padrasto, né?... Ele ndo
gostava muito de mim... Uma certa vez minha mde chegou em casa, eu tinha
uma faixa de uns trés para quatro anos... e minha mde chegou em casa, pois
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ela tinha ido pra o rio buscar dgua... e quando chegou ele tava botando meu
irmdo pra queimar minha roupa com a luz de querosene... nos ndo tinhamos
energia em casa, né?... e quando minha mde chegou ele tava mandando meu
irmdo queimar meu vestido que ja tava comegando a pegar fogo... e ai por
conta disso ela separou-se dele e passou a viver sozinha ja com trés filhos...
ai... minha Vo, Dona Lina Rodrigues, viu o sofrimento de minha mde com os
trés filhos... pediu a ela para me criar... minha vo era professora e meu avo,
José Inacio conhecido como Zé Pequeno, era agricultor do Quilombo do
Mituagu, né?... Eles tinham uma afei¢do por mim muito grande... e ai eu fui
morar com meus avos... e passei a ter uma vida privilegiada por ser neta
unica morando com eles... fui muito mimada por eles (risos) (ANA DO
COCO, 2020).

Novamente, Dona Lenita se separa do segundo marido, por esse estar praticando
atos de violéncia contra sua prole. O devir-negra de Dona Lenita ¢ vigoroso e entra em
acdo imediatamente para resolver aquela situagdo calamitosa, provocada pelo seu
companheiro. A pequena Ana passou por situagdes dificeis, mas foi superando com a
afetividade que envolve o Quilombo do Ipiranga, isto ¢, uma espiritualidade
movimentada por matripoténcias, que demonstram a circularidade dos valores étnicos,
que alimentam a poética da vida desse territorio do coco de roda. Nesse processo, Ana

do Coco (2020) nos conta:

Mas foi uma infancia bacana onde a gente corria muito dentro do sitio...
tomava banho de rio e fazia muitas travessuras. Tinha um senhor com o
nome de seu Noel que fazia uns balaios lindos de cipo que parecia uns sois...
e quando ele ia pegar japecanga na mata eu desmanchava tudinho... e ele
dizia: ‘’foi aquela pantera porque eu to vendo o rastro dela aqui”, (risos)... e
eu me escondia dentro dos mato pra minha vo ndo bater em mim, (risos)...
mas era uma infdncia muito gostosa e, minha mde depois teve mais uma
penca de filhos... somos doze irmdos e mais dois adotivos... mas era uma
infancia muito gostosa, a gente se juntava todo mundo nas luas cheias...
sentava na porta de casa e ia contar historias e fazer brincadeiras... depois
ia tomar banho no rio de noite... foi realmente uma infancia muito gostosa
até os meus doze anos quando eu vou para o Rio de Janeiro (ANA DO
COCO, 2020).

Aos doze anos de idade Ana do Coco vai morar no Rio de Janeiro, com sua tia,
Maria Pereira. L4 ela viveu outras experiéncias distante do seu quilombo e do coco de
roda, pois, por mais incrivel que pareca, Ana ainda ndo conhecida o coco de roda tdo
bem, isto ¢, ela estava distante dessa pratica que posteriormente lhe deu a alcunha de

mestra. No tocante a sua estada no Rio de Janeiro, ela nos conta:
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No Rio de Janeiro tem uma experiéncia muito boa, né?... assim que eu
cheguei la a gente foi morar em Mangaratiba... uma cidade costeira, né?...
perto de Angra dos Reis, de Ilha Grande... meu tio, Jodo Guilherme, que era
marinheiro, né?... e por conta disso a gente vivia muito quase que sozinho
em casa, porque eles viajavam muito e minha tia cozinhava na cozinha do
hotel do dono do barco que ele pilotava, dirigia... sei nem como é que
chama, (risos)... mas era uma infdancia boa... a gente chegava da escola
mergulhava no mar da varanda da casa... uma parte da infdncia muito
gostosa também... depois meu tio foi demitido e ai compra um barraco no
Complexo da Maré... eu fiquei mais alguns dias em Mangaratiba porque eu
estava no periodo de provas, mas quando eu chego la na Maré eu me deparo
com uma realidade completamente diferente... é uma das favelas mais
violentas do Rio de Janeiro... entdo aquilo ali me assustou muito, mas ainda
fiquei até os dezoito anos... comecei a trabalhar com dezessete em uma
fabrica de montagem de televisdo e aparelho de som... e ai aos dezoito anos
eu vi algumas cenas de violéncia com amigos, com amigas... ai eu ndo
aguentei e vim embora pra Paraiba (ANA DO COCO, 2021).

Ana volta para o Ipiranga para reencontrar com sua realidade quilombola. Nesse
momento, ela se depara com as lutas por terras que estavam acontecendo, tendo a sua
mae como umas das grandes protagonistas a frente da defesa dos quilombos.
Incrivelmente, a jovem Ana sai de uma situagdo de violéncia urbana, no Rio de Janeiro,
para uma outra de carater rural. As lutas desse momento, no Gurugi, eram contra as
desapropriacdes que os “coronéis” da regido estavam tentando promover, para fins de
construgdes imobiliarias. Nesse momento, das décadas de 1980 e 1990, o litoral sul da
Paraiba, estava se expandindo e a politica do Conde, baseada no familismo, queria a

todo custo tomar as terras quilombolas, com base em um racismo cruel.

Foram anos de muitas tensdes entre perseguicdes e assassinatos como o de “Z¢
de Lela” um dos quilombolas que foi baleado e morto a sangue frio. Ana volta
justamente nesse momento para a sua terra quilombola. E ¢ em meio a esses conflitos
extremos que ela comega seu envolvimento mais proficuo com a pratica coco de roda
que estava imbricada com as lutas, sobretudo porque fazer coco estd no sangue e na

alma desse povo quilombola.

Mas, 14 estavam a espera de Ana mulheres negras quilombolas de muita luta. A
for¢a do protagonismo feminino negro nos territdrios quilombolas ¢ o ebd maior, desde
a travessia atlantica. Sdo devires-negra, que vém mudando a ldgica bindria do
patriarcado. Reitera-se que aqui fala-se de Matripoténcias, isto ¢, Pdes que evocam
ancestralidades, para numa intersec¢do espiritual com suas vicissitudes contemporaneas
assumirem papeis de guerreiras, pois, Pae aqui tem um sentido muito mais abrangente

por ndo se tratar simplesmente de suprimir a presen¢a masculina do pai. Trata-se de
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uma matripoténcia, que quebra justamente essa ideia vaga da condi¢@o de inferioridade

feminina perante o masculino patriarca.

Com efeito, foi desde a infincia que Ana teve essas grandes referéncias
femininas negras de luta, pois, foi com Dona Lina (av0), Dona Lenita (mae), Dona
Lenira (tia), Maria Pereira (tia) e demais mulheres do seu quilombo, que Ana comeca a
se fazer mestra do coco de roda, sobretudo, no tocante a postura de lideranga. Por isso,
sua preparacdo para esse protagonismo de mestra comeca na primeira infancia e se
reforca na sua juventude quando Ana volta do Rio de Janeiro, no ano de 1980. Ana

agora fala sobre a sua chegada do Rio de Janeiro:

Quando eu cheguei do Rio... ai tava comegando a luta de Gurugi I, que hoje
€ o Quilombo do Gurugi I. E ai eu comego a acompanhar minha mde para os
movimentos, né? eu ja com dezoito anos... e também... sou indicada pra
ensinar na escola aqui de Ensino Fundamental I... eu dava aula na escola e
nas horas vagas eu ia pra os movimentos, né?... e la eu recebi muita
formagdo politica... naquela época os jovens participavam de muitas
reunides... foi uma época muito boa pra juventude... de formagdo de ideias
de luta de classe e tal, né?... entdo eu participava muito... minha vo dizia que
eu sO vinha em casa para trocar a roupa da mochila, (visos)... participei de
muitos movimentos como a Pastoral da Juventude do Meio Popular... era
muita coisa boa e isso serviu muito de bagagem pra quem eu sou hoje...
lutamos muito por nossos companheiros e companheiras... porque o Ipiranga
nunca teve luta, né?... porque a gente tinha a posse da terra... mas a gente
sempre trabalhou muito pra apoiar os outros quilombos, alids, os outros
assentamentos que ainda ndo eram reconhecidos como quilombos... eram
assentamentos rurais... eram dareas em conflito... o Gurugi primeiro se torna
assentamento até se tornar o Quilombo de Gurugi depois de muita luta com
a nossa presenga também juntos com as companheiras e companheiros... e ai
comega minha militancia... das lutas de terra da Paraiba eu participei de
quase todas ao lado de minha mde... eu s6 ndo participei das que eram do
MST, mas as que eram da Pastoral da Terra que tinha Frei Anastdcio, Frei
Hermano, Frei Domingos, Frei Hamilton, Irmd Marlene e Irmad Albertina na
frente da luta conosco... eu acho que participei de todas elas do litoral ao
sertdo da Paraiba ali ao lado de Dona Lenita... dentro disso tudo eu
considero o coco de roda como um movimento de resisténcia... minha mde, a
Mestra Dona Lenita viu no coco de roda uma forma de lutar também e foi
assim que eu comecei a manter um contato mais intenso com o coco de roda
e ver a forca de uma mestra do coco de roda atuando que era a minha mde
(ANA DO COCO, 2020).

Dentro dos movimentos sociais, Ana foi aprendendo a fazer o coco de roda
envolvida em meio a conflitos agrarios, em uma cooperatividade que se move como um
dos principais valores étnicos de intersecgdo desse povo quilombola. Falo da
experiéncia singular de Ana do Coco, que vai afirmando sua negritude num

aquilombamento diario, no seu exercicio de professora e ativista politica. Portanto, para
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Ana ndo tinha como separar a pratica do coco de roda das lutas por terras e seus
desdobramentos, haja vista, que esse era acionado como mais uma arma potente de
resisténcia, movida por seus devires-negra, e ainda mais que o proprio coco de roda
também ¢ um sinonimo de resisténcia. De fato, sdo matripoténcias que se alimentam de
forcas ancestrais que lhes fornecem as marcas qualitativas para suas producdes

desejantes.

Nesse processo, o coco de roda passa a ser também um delineador étnico, uma
marca qualitativa que impulsiona esses quilombos as resisténcias didrias para conquista
e defesa das terras de pretas/os numa cooperatividade mutua. Nesse sentido, para Ana

de Coco (2020):

Quando eu disse que ndo houve luta no Ipiranga é porque a luta do Ipiranga
vem de longe... de nossas ancestralidades... e nos seguimos defendendo o que
ja foi conquistado e ajudando a outros territorios nas suas conquistas e
defesas numa cooperatividade... a Iluta do Ipiranga ¢ uma luta de
resisténcia... de defesa do que ja conquistamos, principalmente porque ainda
ndo temos a posse definitiva emitida pelo INCRA... e o coco de roda é a
forma de luta mais forte que eu acredito que a gente pode ter em nossa
defesa (ANA DO COCO, 2020).

Com efeito, Ana passa a compreender o coco de roda como uma espada de
batalha ao lado de sua mae, Dona Lenita, considerada a maior lider negra que os
quilombos do Conde ja tiveram, isto ¢, uma Matripoténcia Negra que se esbanjou em

cooperatividades, ou ainda, uma Pae de todas e todos em pura afetividade.

Nesses processos, observa-se que o coco de roda vem gerando naturalmente
protagonismos feminino negros que se expandiram a partir de uma “praxis da
negritude”, que culmina para uma “desalienagdo auténtica”, pois, como se refere Fanon

(2008, p. 28):

[...] permanece evidente que a verdadeira desalienacdo do (da) negro (negra)
implica uma subita tomada de consciéncia das realidades econdmicas e
sociais [...] s6 existe complexo de inferioridade, depois de um duplo
processo: primeiramente econOmico ¢ depois pela interiorizacdo da
inferioridade [...] (FANON, 2008, p. 28).
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Imagem 7 — Mestra Ana Lucia do Coco

Fonte: Do autor, 2021

Portanto, uma das hipdteses que estd sendo comprovada com esses depoimentos
da Mestra Ana ¢ que o coco de roda influi diretamente nessas dobras causadas pelos
seus devires-negra, que quebram a submissdo primadria da inferioridade e afirmam uma
negritude positivada as conquistas e defesas de terras quilombolas. O coco de roda ao
ser espada de batalha nas conquistas e defesas territoriais, para fins de moradia e
sustentabilidade econdmica, este participa proficuamente do processo de “desalienagio
auténtica” desses quilombos. Portanto, as hipdteses que moveram essa tese irdo sendo
comprovadas no decorrer da jornada dessa escrita negra interseccionada sempre através

das cosmopercepc¢des das mestras.

5.4. MATRIPOTENCIAS: PAES QUE FAZEM E ACONTECEM

Falar do Coco do Ipiranga sem falar da Mestra Dona Lenita ¢ negligenciar,
inclusive, a histdria de nossa mestra Ana do Coco, que estd em foco, bem como do seu
proprio quilombo, pois, como disse Hooks (2019, p. 141) “[...] desafiando as nogdes

convencionais de uma sexualidade feminina passiva, ela se afirma como uma sujeita
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desejante. Rebelando-se contra a domesticidade forcada, escolhe vagar pelo mundo,

mantendo-se sem marido [...]”.

Para Ana do Coco (2020):

Tudo que eu sou eu devo muito a minha mde, a mestra Dona Lenita... pois
para mim... ser mestra do coco... me transformar em mestra do coco foi
devido a minha convivéncia com ela, principalmente quando eu voltei do Rio
de Janeiro porque da infancia eu nao lembro de quase nada do coco... eu ndo
lembro de mim dangando coco na infancia ou eu vendo coco na infancia
porque, aos meus doze anos eu fui pra o Rio de Janeiro pra casa de uma tia e
voltei com dezoito anos... foi ai que comegou a minha participagdo no coco
de roda mesmo. Ento, ja! Ja jovem, né?! E ai foi naquela época em que os
idosos so falavam no coco, mas ja ndo se brincava mais... foi quando a gente
se juntou e formou de novo o grupo de coco de roda que minha mae depois
passou a liderar (ANA DO COCO, 2020).

Dona Lenita Lina do Nascimento (1940-2015) nasceu no Conde (PB), no dia 9
de abril de 1940. Era a mae de Ana do Coco, a Mestra Dona Lenita, como foi e ainda é
conhecida. Essa mulher preta mestra de coco de roda foi cantadora, compositora,
rezadeira, agricultora e uma grande ativista politica na luta da resisténcia quilombola na
Paraiba. Com efeito, a lideranga da Mestra Dona Lenita, no Quilombo do Ipiranga,
sempre transbordou juntamente com o seu coco de roda para inimeros territdrios
paraibanos de resisténcias nas lutas agrarias como forma de cooperatividade e

afetividade.

Primeiro ela foi presidente da Associacdo dos Agricultores de Barra de
Gramame de 1987 a 1993. Nesse interim, a Mestra Dona Lenita também foi membra da
Comissdo Pastoral da Terra (CPT), que lutava pela reforma agraria no Conde e na
Paraiba como um todo. Nesse processo de lutas pela reforma agraria dentro dos
quilombos, Dona Lenita foi indicada pelos seus pares quilombolas a concorrer ao cargo
de prefeita da cidade do Conde (PB), pelo Partido dos Trabalhadores (PT), no ano de
1988. Partido este, que ela ajudou a fundar nessa regido. Apud Henrique Sampaio
(2001, 158-159), Dona Lenita explica como fundou o PT do Conde e aceitou a

candidatura a prefeita:

Quando a gente comegou, ai Nana foi quem comegou a trabalhar pra fundar o
PT. Depois Nana comegou com aquelas sujeiras com tudo ai deixou o partido
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cair. Ai depois — Vamos fundar o PT, vamos fundar o PT. Ai 14 em casa tinha
uns cinquenta trabalhadores, cinquenta a setenta trabalhador. Ai como ¢ que
vamos fazer? Nao tinha conhecimento de politica que ndo tinha e medo.
Naquele tempo ndo existia... E quem falasse em politica aqui dentro, Ave
Maria! Os poderosos mandavam dar uma surra. Ai quando foi dessa vez
dissemos: - Vamos fundar. Fundamos o partido. Vamos langar candidato a
prefeito. Quem vai e quem ndo vai. Ai ninguém queria enfrentar a fera, era
uma fera. Ninguém queria enfrentar. Ai o povo — Lenita — Ai eu ndo, eu ndo.
Eendoé, éendoé. Aio povo Lenita, Lenita, Lenita. Ai eu entrei na casa de
mamae, tomei um cafezinho e quando voltei olhei para aquele povao e assim
eu conheci que era um teste, né? Era um teste que eles queriam fazer. Que era
somente como se dizer quebrar a corrente. Ai eu olhei para eles e disse: Olha
agora eu faco como a carta de Pero Vaz de caminha (sic) sendo para o bem
de vocés eu fico, eu aceito. Ai bateram muita palma. Ai lancaram a chapa.
Eu, candidata a prefeita e Marco a vice [...] (SAMPAIO, 2001, p. 158-159).

Ha muitos rumores de que essa elei¢ao tenha sido fraudada, pois, a quantidade

de apoios que Dona Lenita tinha era perceptivelmente maior do que a de seus

adversarios. Para tanto, vejamos esse depoimento apud Sampaio (2001, p. 160):

Eu (...) vi dentro daquele férum de Alhandra as urnas tudo com sinal de
aberta. As urnas que tinham ido daqui do Conde. Os mesarios chamavam um
juiz: - seu juiz olhe aqui. Nao pode contar a gente ndao tem nada com isso nao.
(...) Esse juiz pulava tanto quando saia a maioria de voto para Aluizio que s
vocé vendo. Ai eu digo: - como é que um juiz pode torcer por um lado ou por
outro. Vocé ja comegava a perceber que havia roubo ali. E ele quando eu
ficava impaciente levantava e perguntava ao delegado: -Delegado e ai nessa
urna ai eu vou ter minha maioria? O delegado ja sabia que ele tinha maioria.
E como ¢ que o delegado sabia se o delegado ndo tinha botado voto ali. Ai o
filho dele: Pai e ai? Nao meu filho ndo se preocupe ndo que eu vou ter
quarenta e cinco votos, saia os quarenta e cinco votos que o delegado havia
dito. E uma daqui do Conde com o voto do pessoal de Caapora. Como foi
que houve essa mistura?”. (SAMPAIO, 2001, p. 160).

Nesse sentido, a filésofa Sueli Carneiro (2009, p.52) escreveu um importante

artigo sobre mulheres negras no campo da politica. Nesse processo, ela identifica o

racismo e o sexismo patriarcal como os maiores obstaculos inibidores do protagonismo

feminino negro nas esferas do poder sociopolitico e econdmico. Segundo esta

pensadora:

O racismo ¢ assim, cruel. Ao instituir a superioridade de um grupo racial e a
inferioridade de outro, gera diversas perversidades. A exceléncia e a
competéncia passam a ser percebidas como atributos naturais do grupo
racialmente dominante, o que naturaliza sua hegemonia em postos de mando
e poder. (CARNEIRO, 2009, p. 52).
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Isso ¢ o que Carneiro denomina de “asfixia social”, que tem entre as mulheres
negras suas principais vitimas. Contudo, as mulheres quilombolas vém lutando para
mudar essas situagdes em arduas lutas diarias. Ana do Coco foi candidata a vereadora
por duas vezes, primeiro nas eleicdes municipais de 1988 e depois no ano 2000.
Infelizmente, nossa mestra nao foi eleita, mas, dentro desses campos de batalha vinha se
fortalecendo para se firmar enquanto mestra do seu quilombo. E sintomatico o
descompasso do protagonismo feminino, sobretudo negro no ambito dos cargos de
representacdo politica. Contraditoriamente, mesmo sendo protagonistas nas suas
comunidades em posi¢do ativa de lideranca, estas ficam a margem dos quadros de

representacao politica na esfera municipal, estadual e federal.

Mas, mesmo tendo perdido as eleigdes em escusos processos eleitorais, Mae e
filha seguem firmes atuando nas comunidades quilombolas com toda forca e coragem
matripotente. Nesta jornada elas passaram por dias muito dificeis, onde Dona Lenita
enfrentou inimeras ameagas de morte. Segundo Ana do Coco (2021), “/...] minha mae
foi mesmo marcada para morrer... a gente tinha muito medo... mas seguia com a
coragem dela [...]”. Nesses tempos idos, o Coco de Roda do Ipiranga, ainda era
conhecido como Coco do Gurugi e tinha como mestre o senhor Luiz de Franca. Mas,
apds a morte do Mestre Luiz de Franga, no ano de 1995, naturalmente Dona Lenita

assume a lideranga do coco. Segundo Ana do Coco (2020):

O coco de roda perdeu um lider muito importante quando morreu seu Luiz de
Franga... mas minha mae junto com minha tia Lenira ja tinham toda uma
forga para serem mestras... elas cantavam com muita lideranga e isso foi o
que fez de minha mae facilmente ser aceita como mestra na comunidade...
pois ela sabia cantar os cocos... conhecia de memoria muita coisa... pois para
tirar uma noite de coco de roda € preciso ter uma memoria muito boa para
cantar os cocos antigo todos... mas ela também era compositora... ndo houve
resisténcia de homens para aceitar minha mae como mestra... muito menos de
mulheres (ANA DO COCO, 2020).

Com efeito, Ana aponta para a memoria como um dos fatores mais importantes
para sua mae assumir o posto de mestra juntamente com sua for¢a matripotente. A
memoria nesses casos ¢ um valor étnico imprescindivel, posto que, ¢ pelas oralidades
que esses conhecimentos circulam. Trata-se da confirma¢do da hipdtese da
“performatividade cotidiana” do coco de roda, que se vale da interseccdo desses valores

étnicos ancestrais com as vicissitudes desejantes da contemporaneidade produtiva das
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mestras nos seus cotidianos performaticos. Reitero que a performatividade cotidiana ¢ a
roda vida da circularidade das performances eventuais, uma ciranda de lutas. E nessa
circularidade das performances eventuais que o coco de roda ¢ produgdo didria, isto &,
uma performatividade cotidiana, que eclode nesse ponto culminante como o palco das
festas, ou mesmo numa performance dentro de uma area de conflito. Vejamos essa fala

de Ana do Coco (2020) quando narra um sério confronto com as autoridades policiais:

Entdo, o pessoal de Muitos Rios ¢ uma comunidade que ¢ bem pequenininha
que fica 14 em Alhandra... a gente estava aqui no Ipiranga quando recebemos
o aviso de que a policia ia despejar esses companheiros de 14 e eles pediram
ajuda... pediram apoio e ai a gente sai com a CPT articulando os
trabalhadores daqui dessa regido... ai a gente juntou aqui trés ou foi quatro
carros de trabalhadores... eu ndo lembro exatamente quantos, mas foi em
torno de trés a quatro carros... € a gente foi pra 14, né? e quando chegamos la
foi uma coisa tdo incrivel... era uma estratégia de luta que vinha naturalmente
assim... quem dizia 0... vai por aqui, vai por ali... s0 sei que quando chegamos
la, paramos os carros e saimos caminhando com os instrumentos juntos...
entdo a gente entrou na mata e fizemos aquela roda... no meio tava as
familias e a policia em redor, né? mandando que eles pegassem as coisas e
saissem da area... mas a gente tomou conta da mata ¢ saimos cantando e
tocando o coco Samba Négo... a gente encurralou a policia... s6 via a policia
recuando... recuando e saindo... ¢ foram embora e a gente passou o resto da
noite dangando coco... isso foi uma coisa tdo incrivel, mas tdo incrivel que eu
disse assim, a gente ¢ forte viu!!! a gente ¢ muito forte porque podia ter tido
ali de repente um tiroteio e morrer muita gente, mas a policia preferiu diante
de muitos trabalhadores e trabalhadoras unidos... sairam e foram embora... a
gente tomou conta do terreiro e fizemos aquele coco de roda maravilhoso... e
essa coisa na minha cabeca ndo apaga... ndo apaga nunca porque foi um
movimento de muita resisténcia... foram muitas comunidades que nods
levamos o coco pra apoiar as lutas... em Muitos Rios, Tambaba, Guruji, Barra
de Gramame... e essas 530 as mais proximas por aqui, né? entre a Alhandra
Caapord. A gente participou de muita luta... claro que nas outras regides a
gente ndo ia como grupo de coco, né? nio era o coco todo que estava ainda...
sO alguns componentes... mas 14 nesse lugares mais distantes... qualquer
oportunidade que a gente tivesse... achasse uma lata uma bacia o que tivesse
a gente comegava a tocar coco... ja para essas comunidades aqui vizinhas a
gente sempre levava os instrumentos... era sempre essa coisa... essa alegria...
fomos fazer esse movimento no INCRA também, no Palacio do Governo... a
gente apanhou muito da policia (ANA DO COCO, 2020).

Dentre esses momentos em que o coco de roda se torna companheiro dos

campos de batalhas dos assentamentos, a filha de Ana, a Aniela (2021) nos conta:

As lutas por terra aqui eram muito relacionadas a questdo da violéncia...
entdo... ela nunca trazia a gente com ela... a gente sempre ficava na CPT...
fomos criadas boa parte dentro da CPT... quando minha mae saia pra fazer
mandados... a gente ficava as vezes com umas meninas... umas cozinheiras
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de Mituagu que ¢ o outro quilombo aqui proximo... A gente ficou algumas
vezes até com Frei Anastacio por ele também ndo poder ir por ser uma pessoa
marcada ... ela ndo trazia a gente pra essas rodas de coco ligadas aos conflitos
de terra... ela so trazia a gente para as datas comemorativas... que eram as
festas juninas e de fim de ano... ai... esses cocos que era de festa... ela trazia a
gente porque sabia que a gente podia ficar a vontade (...) mas, era bem
comum todas essas questdes no campo por luta de terra acabar com uma roda
de coco... mas pra esses a gente ndo ia (ANIELA, 2021).

De fato, para Ana ser uma mestra do coco de roda foi e ainda ¢ sem sombras de
davidas entre muitas tensdes, pois, Ana do Coco (2021) “[...] quando nos veem apenas
nas festas... acham que o coco ¢ apenas isso... mas € porque ndo sabem das lutas...
inclusive para ter o lugar pra brincar o coco ¢ mais uma luta como hoje estamos
enfrentando... convencer os jovens a continuarem ¢ sempre uma luta também [...]. Mas,
no seu processo debutante a mestra, Ana tinha como guias as matripoténcias do seu
quilombo e isso fica claro em suas falas quando cita sua mae, sua avo e suas tias como
pretas potentes. Nesses processos, o devir-negra ¢ o movimento transgressor inicial que
brotou e brota dos aquilombamentos. S3o poténcias que desestabilizam, a base da
estrutura social racista e heteronormativa, pois, segundo Alves (2017, p. 3) “[...] quando
a mulher negra se movimenta, toda a estrutura da sociedade se movimenta com ela,
porque tudo ¢ desestabilizado a partir da base da piramide social onde se encontram as

mulheres negras, muda-se a base do capitalismo [...]”.

Para Jurema Werneck (2020, p. 2):

Mulheres potentes sdo um combustivel de esperanga em dias melhores e
sociedades mais justas, sabemos. Sobretudo quando somos negras e
indigenas, quilombolas, faveladas, transexuais, quando somos aquelas que
precisam mover o mundo a partir das margens. Somos desafiadas a romper
tantas barreiras para construir, apoiadas nos ombros umas das outras, 0 nosso
protagonismo. Em pleno século XXI, com a farta oferta de informagdes, os
movimentos de afirmagdo conseguiram, ao menos, denunciar injusticas em
alto e bom som e ndo hd quem encontre evidéncias para contesta-las, mas
ainda neste momento ¢ dificil (re) conhecer e homenagear as que construiram
o que temos hoje... JUREMA WERNECK, 2020, p. 2).

Sdo mulheres de muita referéncia para nossa Mestra Ana do Coco. E nessa
convivéncia, primeiramente, Ana passa a ser contramestra ao lado de sua mae como ele

nos conta:
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Primeiro eu fui contra mestra... quando minha mde assumiu o posto de
mestra do coco eu passei a cantar com ela... eu era muito timida... mas foram
nas lutas que eu aprendi junto com ela a falar e cantar no microfone... eu fui
me soltando aos poucos com a for¢a que ela me dava... foram muitas lutas
dentro das comunidades junto a Pastoral da Terra... nos assentamentos...
discursando para os companheiros e companheiras sobre os seus direitos... e
cantando e dang¢ando coco... foi assim... junto de minha made nas lutas que eu
fui aprendendo a ser mestra do coco de roda... e aprendi que ser mestra era
mais do que cantar e dangar coco... era assumir a luta quilombola tendo o
coco a frente (ANA DO COCO, 2020).

E segue,

Essa coisa de se assumir como mestra mesmo... foi quando a minha mae
faleceu, né? porque até la eu era contra mestre... eu era uma discipula dela,
né? e ai a partir do momento que ela falece ai eu recuei, né? Eu parei... fiquei
muito mexida, muito tocada, né? e a gente tinha uma afinidade muito grande
ela e eu, né? Eu fiquei bem mal, né? e ai... a partir do momento em que a
minha familia disse... que a minha mae disse que, no dia que a gente nio
continuasse essa cultura dela... que ela gostava tanto... ela ia saber que tinha
morrido... entdo vocé tem obrigacdo de continuar essa historia... E ai foi que
eu parei... me senti um pouquinho forte e disse, vamos continuar entdo... ela
morreu em abril 15 de abril de 2015... ai... més de junho a gente retorna, né?
Retoma... ai eu lembro bem que cantamos o coco, né? Fizemos a festa para o
povo a noite toda e... no outro dia uma pessoa que eu ndo lembro quem foi
disse assim, “vocé estava cantando mas a voz era da sua mae”... ai, eu achei
aquilo tdo interessante o qué ela disse... que era a voz de Dona Lenita que
estava ouvindo... entdo, ¢ uma coisa que a gente nao sabe explicar, né? mas ai
¢ isso... Eu fui mestra na porrada, na dor, né? ela passou um bocado de tempo
doente eu ia assumindo as coisas por ela, né? mas ainda nao tinha esse titulo
de mestra... era como se eu tivesse ainda representando ela... eu estava
representando a Mestra Dona Lenita, mas ndo era mestra Ana ainda, né? e ai
a partir do momento que ela se vai... ai eu tive que na marra, né? Fazer,
assumir esse papel, mas eu acho que mestre a gente nunca esta preparada...
nunca ta pronta... nunca € mestra por completo... a gente aprende com um
menino de dois anos aqui... que da uma aula pra gente (risos)... acho que isso
¢ continuo... ninguém ta preparado ndo... ninguém ta por completo... ele ¢
moldado noite e dia... ele ¢ moldado todos os dias... ¢ como se fosse feito de
barro mole, né? todo dia recebe uma carguinha de sol... de vento... e vai
(risos) (ANA DO COCO, 2021).

Com sua agugada cosmopercepcdo Ana vai demonstrando que ser mestra ¢ de
fato uma construcao cotidiana. Compreender a producdo do desejo a partir dessas falas
foi mais veridico e mais forte do que uma mera teorizagdo aqui nessa tese. Com efeito,
fazer-se mestra do coco ¢ se fazer todo dia, segundo Ana. Nesse processo de iniciar o
oficio de mestra, percebe-se que o desejo de sua mae transbordou e envolveu Ana.
Trata-se de uma Matripoténcia transbordante, que incita a produgdo de novas

Matripoténcias.
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Outro sim, ¢ que o coco de roda para Ana nunca foi puro entretenimento,
embora ela reforce que o coco traz muita alegria, e que pode e deve entreter também. A
forca que Ana exerce a partir de sua condicdo de mestra vai confirmando as hipdteses
de que o coco de roda gera protagonismos femininos negros, através de lutas
interseccionadas que perpassam a sua performance de palco, pois, este participa
ativamente nos processos de conquistas e defesas quilombolas como estamos

constatando nas falas de Ana.

5.5 MESTRA ANA E A ACADEMIA

Nos anos seguintes, Ana do Coco (2020) fez faculdade de geografia na

Universidade Federal da Paraiba (UFPB), no periodo de 2005 até 2010. Segundo ela:

As pessoas mais jovens nao me ajudavam muito... achavam que eu ndo tinha
nada para contribuir... ¢ nem me conheciam direito e por isso tinham
preconceito... Mas quando chegou o momento de tratar de assuntos sobre
reforma agraria e lutas por terras... ai todos perceberam que eu era (risos),
pois a professora viu na minha fala historias veridicas (ANA DO COCO,
2021).

Ana trabalhou por 10 anos como secretdria da Pastoral da Terra. Sua experiéncia
dentro no campo empirico foi o que lhe motivou a permanecer no curso e terminar os

estudos académicos no ano de 2010. Segundo ela:

Em 1988, quando teve o assassinato de Bila... Frei Anastacio me convida
para ser a secretaria da Pastoral de Terra... Bila foi enterrado e no dia 30 de
margo... ¢ entdo no dia 1 de abril de 1989 eu fui convidada para ser a
secretaria da Pastoral da Terra... e ai passei dez anos como secretdria... €
quando eu tava na secretaria tinha uma tia minha que cuidava das minhas
filhas em casa... e finais de semana ao invés de eu ficar em casa eu ia para os
assentamentos... pra os acampamentos cuidar das criangas, dar aula... cantar
dangar coco com as criangas... € chegou aquele ponto do marido mandar eu
escolher, né? Ou ele ou a luta ai... como ja disse... ele foi muito sem sorte de
fazer uma pergunta dessa... ai... eu ndo pensei duas vezes... eu digo eu prefiro
a luta (risos)... e ele ndo assumiu a paternidade e eu segui sozinha como
mae... mas os assentamentos era a minha vida... eu vivi pra isso durante
muito tempo (ANA DO COCO, 2021).
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Portanto, a formacdo de Ana se da primeiramente dentro do processo real de
lutas pela reforma agraria. Quando chega na Academia ela se depara com teorias e
discussodes que ela tinha conhecimento de causa. Eis porque nesse exato momento dessa
escrita de tese, sua fala e a de VO Mera indubitavelmente devem interseccionar esse
trabalho, pois sdo epistemologias que nos trazem uma realidade brasileira que merece
ser contada. Sem duvidas ¢ um legado de muitas lutas. Ndo hd como negar essa
coragem e entrega para salvar vidas, isto €, dar a propria vida para salvar outras. Em
todo caso, essas histdrias ndo estdo aqui para refor¢ar o mito de que a mulher negra tem
que ser sempre a mais forte, ou seja, a que tudo aguenta. Como diz Sueli Carneiro

(2017, p. 55-56):

Mas isso tudo perpetua um imagindrio que faz com que as mulheres negras
sejam muito penalizadas por essa coisa de mulheres fortes, que tudo
aguentam, que tudo suportam. Acho que a expressdo disso ¢ o discurso da
Sojourner “E eu ndo sou uma mulher?”. Aquele discurso revela também o
lado perverso disso. Somos mulheres que lutam, mulheres guerreiras,
mulheres que nos trouxeram até aqui, mas a um custo incomensuravel. Ha
tanto a coragem e for¢a com que fomos revestidas, mas também a opressao
que existe nisso. Eu costumo falar para as jovens negras, quando tenho a
oportunidade: nds temos que lutar pelo direito a fragilidade. Estd na hora de
as mulheres negras reivindicarem isso (CARNEIRO, 2017 p.55-56).

A assertiva de Sueli Carneiro (2017) me trouxe a uma reflexdo interseccionada
para com todas as irmas pretas do mundo. De fato, histdrias como essas que estdo aqui
sdo reais, mas ndo devem alimentar o mito de que tudo a mulher preta deve suportar. A
Academia precisa acordar para essas questdes sutis que podem retroalimentar o mal
estrutural do racismo e do sexismo que continua impregnando nossa sociedade
brasileira. No entanto, essas sdo as duras realidades dessas mestras pretas que

atravessam esse estudo.

5.6 MESTRA ANA E A NOVA FESTA DO COCO: UMA ECONOMIA
SOLIDARIA

Quando Ana assume o posto de mestra, a festa do coco de roda do Quilombo do

Ipiranga comec¢a a ganhar outra conotagdo “menos comunitaria”. Mas, para Ana,
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primeiramente a mudanga teve uma importancia muito grande, no que diz respeito a
divulgacdo e expansdo do Quilombo do Ipiranga. Ana queria que as pessoas do Ipiranga
se identificassem como negras e assumissem o Ipiranga como mais um quilombo da
area rural do Conde. Segundo ela, o coco de roda teve um papel fundamental nessa
mudan¢a do nome de Coco do Gurugi para Coco do Ipiranga, bem como na
consolidacdo do reconhecimento do Ipiranga, como mais um novo quilombo perante a
Fundagdo Palmares e ao INCRA, apesar deste segundo 6rgdo ainda ndo ter emitido a

certiddo de posse final. Para Ana do Coco (2018):

Falar do Quilombo do Ipiranga sem falar do coco de roda a histéria ndo fica
completa...quem trouxe essa visibilidade...quem trouxe a importancia que o
quilombo tem hoje foi justamente o coco de roda...foi quem trouxe a nossa
identidade de volta porque a gente ndo se reconhecia como Ipiranga (ANA
DO COCO, 2018).

Ana nos revela em seu discurso como o coco de roda junto a for¢a do seu
protagonismo de lideranca contribuiu para a conquista do seu territorio quilombola, isto
¢, o coco de roda foi a pulsdo inicial para esse novo processo de aquilombamento. Mas,
foi o devir-negra de Ana que invocou a sua comunidade para o autorreconhecimento e
conquista documental da terra a partir pratica do coco de roda. Trata-se de uma
Matripoténcia desejante, que tem a habilidade de mestra para interseccionar valores
étnicos com as vicissitudes contemporaneas do seu quilombo. Assim, num exercicio de
afetividade, espiritualidade e cooperatividade, a matripotente Ana do Coco ressignifica
a festa, no desejo intenso de potencializar economicamente o seu quilombo. Nesse

sentido, para Robertson!® (2008, p. 384):

A performance musical nos proporciona uma via de acesso para entender
como as pessoas alcangam o que desejam dentro do seu proprio entorno,
como pdem em cena suas pressuposi¢des e relagdes com 0s outros e como
desafiam as autoridades (ROBERTSON, 2008, p. 384).

'8 Tradugdo nossa: La performance musical nos proporciona una via de acceso para entender cémo la
gente alcanza lo que desea dentro de su proprio entorno, como pone en escena sus presuposiciones en
relacion con otros y como desafia la autoridad.
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Nesta perspectiva reconhece-se que a musica ndo s absorve valores sociais, mas
também, tem um grande poder de imprimir valores sobre diversas esferas de uma
sociedade. Desse modo, a musica pode criar, ampliar, limitar, modificar e desestabilizar

as condicdes de quem interage com ela. Ainda para Carol E. Robertson (2008, p. 383):

A musica e os diferentes comportamentos que lhe sdo inerentes, nas maos
dos seres humanos, podem limitar ou ampliar o acesso ¢ o conhecimento
social, ritual e politico de mulheres, homens e criangas. A manipulagdo do
significado musical e das situagdes de performance ¢ uma pedra angular da
organizacdo social, pois todos os povos reconhecem a necessidade de
estruturar suas vidas e os privilégios do outro através da dramatizacdo dos
principios que regem uma ordem ideal (ROBERTSON, 2008, p.383)

Neste sentido, percebe-se que a partir da fala de Ana do Coco, a importancia que
teve a pratica do coco de roda para o autoreconhecimento do seu quilombo, e que teve
como desdobramento a aquisi¢do da certiddo do Novo Quilombo do Ipiranga emitida
pela Fundagao Palmares no dia 08 de setembro de 2006. A partir de entdo, mudancas

comegaram a acontecer quando passaram a se reconhecer como “Coco do Ipiranga”.

Mudangas sempre incomodam, sobretudo, quando temos uma perspectiva
romantizada das coisas. Como disse, as cosmopercep¢des das mestras € o que move
esse estudo, pois, nenhuma outra cosmovisao tera a mesma validade. Romantizar o coco
de roda como uma festa, que deveria permanecer no ambito “comunitario” ¢ desmerecer
os desejos alheios das personagens autdctones dessas comunidades. Outro sim, ¢ a ideia
insidiosa de descaracterizagdo, quando as coisas tendem a mudar naturalmente dentro de
qualquer cultura mundial, pois, a instabilidade de uma cultura ¢ instavel. Pode parecer
paradoxal, mas essa maxima ¢ real. E essa realidade eu estou constatando a partir das
praticas dessas mestras que deslocam uma ideia fixa de como “é¢” o coco de roda, pois,
pelo o que consta a partir de suas cosmopercepgdes, ele, o coco de roda, estd sempre
“sendo”. Dito isto, acredito que quem mais conhece e pode falar sobre o coco de roda
sdo as personagens que o fazem, e sobretudo ndo ha uma unica forma de se fazer essa
manifesta¢do afrodiasporica. Portanto, quando Ana desloca o sentido “original” da festa
ela tem um propoésito que em muito se coaduna com a ideia de “desalienacdo auténtica”,

principalmente quando ela busca transformar a pratica cultural do seu quilombo em uma



144

atividade de Economia Solidéria!® Ana do Coco (2021) nos conta sobre o dinamismo da

festa quando sofreu essas mudangas:

Era um dinamismo muito grande, muito forte, né? a gente 1 no nosso espago
estava muito inquieta porque comecou com essa ideia de virar um centro
comercial, né? ndo s6 para minha familia, porque o espago foi feito no sitio
da minha familia, mas isso ndo quer dizer que era s6 para minha familia
negociar... era para o povo das comunidades quilombola do Gurugi e do
Ipiranga (ANA DO COCO, 2021).

Com efeito, trata-se de um dinamismo matripotente. Nessa fala Ana deixa claro
a presenca da cooperatividade, como um valor étnico quilombola essencial, sobretudo,
quando este se expande para além dos lagos de filiacdo. Portanto, a transformagao que
Ana provoca na festa do coco pode ser compreendida como uma desterritorializagdo. De
fato, o que acontece ¢ uma desterritorializagdao, mas toda desterritorializacao procede de
uma reterritorializagdo. E essa reterritorializacdo em muito se deve a presenga dos
valores étnicos como marcas qualitativas que permeiam o Quilombo do Ipiranga como
o proprio desejo de cooperatividade que Ana exprime na sua fala sobre o espago
“comercial” da festa: “/...] era para o povo das comunidades quilombolas do Gurugi e
do Ipiranga... ndo so para o Ipiranga (ANA DO COCO, 2021). A Matripoténcia de
Ana suscitava uma intersec¢cdo entre os quilombos do Conde para a criagdo de uma

economia solidaria, no entanto, ela revela:

Mas, depois a minha propria familia foi tirando as pessoas, né? Recebendo as
pessoas de cara feia e as pessoas foram desistindo de ir para botar suas
barracas... e ai aquilo inquietava muito porque o espaco ndo foi feito para
minha familia... foi feito para o povo... essa ideia de cooperacdo e de
coletividade foi se perdendo... e ndo era pra isso (ANA DO COCO, 2021).

Segundo Ana, “/...] uma mestra assume poderes e toma decisoes que podem

trazer onus e bonus [...]” (ANA DO COCO, 2021). Sao producdes de desejos que

% A Economia Solidaria tem o objetivo de criar atividades econdmicas sustentaveis. Isso deve ser gerido
com base na cooperagdo entre os seus agentes. Trata-se de uma perspectiva que valoriza sobretudo o
desenvolvimento local a partir das potencialidades produtivas que geram relagdes sociais emancipadoras
e equitativas.
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imprimem uma marca qualitativa aquela pessoa que o faz. Segundo Ana do Coco

(2021):

Esse comércio familiar estava me dando muito trabalho, porque eles achavam
que era s6 botar sua barraca vender seu produto, botar o lucro no bolso ir
embora, né? Entdo o 6nus ficava todo para Ana e o bdnus era deles, né?
porque eu tinha de oferecer minha casa como hotel... teve uma vez de ficar
trinta pessoas 14 em casa... era janta era café da manha... e eles s6 vinham
botar suas barracas, botar seu lucro no bolsinho e irem embora... € ndo era
isso o proposito daquela festa, né? (ANA DO COCO, 2021).

Os valores étnicos estavam estremecidos e isso provocou uma
desterritorializagdo do coco de roda e da propria Mestra Ana, que preferiu sair de sua
propria casa por ter se tornado dificil aquela convivéncia diante de tal situagdo de

conflito:

Essa mudanca da mestra Ana da sua casa, né? pra morar aqui na casa rosa...
ela se deu por dois motivos, né? O primeiro motivo foi a questdo da
desavenga com partes da familia por conta de... da gente ndo poder mais usar
0 espago la embaixo que foi feito com muita garra, com muita luta, né?...
muito sofrimento... € a gente investiu o dinheiro de vinte de dois projetos...
de dois editais que a gente ganhou, né? Os editais eram para os mestres entao
os mestres podiam usar aquele edital a seu favor... melhorar um pouco sua
vida... empregar na sua saude, mas a gente preferiu empregar num espago
onde ia ser as festas do coco, né? um espago social, até da comunidade... e ai
depois de seis anos desse espago pronto... a gente ¢ proibido de brincar nesse
espago... entdo eu fiquei muito chocada, muito triste com isso... ¢ ai fiquei
desgostosa do local mesmo porque a gente tinha que estar lidando com
aquelas pessoas que fizeram isso, né? E... eu fiquei muito chateada (ANA DO
COCO, 2020).

Ana demonstra que sentiu um forte impacto negativo sobre suas ideias e desejos
coletivos que abalou a sua atividade de mestra. Ela deixa claro que seu devir-negra
respira a energia do coco de roda e segue desejando produzir novos espagos para a essa

producdo. E sobre ficar sem fazer coco de roda, Ana do Coco (2020) nos fala:

Ficar sem fazer coco de roda é como uma loucura, né? E um estagio de
loucura... ¢ complicado, né? mas a gente ndo ta parado ndo... a gente ta indo
brincar em outras comunidades... na comunidade de seu Z¢ cutia... 1a em
Jacuma... a gente ta indo... fomos a 15 dias atras para Barra de Camaratuba...
foi lindo la... entdo a gente esta indo, td cantando e t4 dangando coco...
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acabamos de fazer uma saia nova que ta tdo linda!... e a gente ta doido pra
ser amostrar (risos)... € ¢ isso (ANA DO COCO, 2020).

Com efeito, Ana nao desistiu de continuar fazendo o coco ¢ muito menos de
produzir um novo espago para uma convivéncia comunitaria quilombola, isto é, um
espaco de cooperatividade, afetividade, espiritualidade, valores étnicos que se
corporificam na danga e na musicalidade do coco. Trata-se de uma circularidade desses
valores, que sempre seguem interseccionados com as vicissitudes desejantes das
mestras, pois, isto implica em sempre estar produzindo numa profusdo cotidiana onde o
passado jamais serd uma repeticdo estatica. Nesse processo, Ana entra numa sujeicao,
isto ¢, em um aquilombamento, onde ela sai de um espaco do coco, mas o coco nio sai
dela, sobretudo quando seu devir-negra dobra essa situacdo, e em linhas de fuga sai para
produzir novos espacos existenciais para o coco de roda. E sobre esse novo espago, ela

nos conta:

Entdo, o novo estd assim... uma boa parte do dinheiro reservado esta
prontissimo... o que esta faltando ¢ o documento do terreno que ja foi doado
em cartorio e ja estd comigo... mas o pessoal ndo me entregaram ainda esse
terreno, né? A dona agora resolveu lotear e vender... e ela disse que eu espere
um pouco mais porque a gente vai fazer uma medicdo... e tem um pedaco que
ndo da um terreno entdo eles querem nos dar e isso vai aumentar o tamanho
do nosso terreno... mas essa espera ja vai com cinco meses e a gente louco
para comegar esse material... temos pedreiros a postos, né? Tudo... s6 falta
dizer assim... Estd aqui o terreno (risos)... tenho pra mim que 14 vao ser
quatro barracas e s6 uma serd permanente que ¢ o das biojoias... as outras eu
quero que seja rotativa... entdo esse més trés familias vao botar suas
barracas... no outro més mais trés... no outro més mais trés... assim... pra ndo
da aquele sentido de posse, né? (ANA DO COCO, 2021).

Estd claro que Ana tem uma preocupacdo bdsica em potencializar sua
comunidade. Ndo se trata de uma espetacularizagdo, sobretudo porque o movimento
parte do amago do quilombo, isto €, do devir-negra da mestra Ana. Trata-se de uma
quebra da folclorizagdo, pois, 0 coco estd vivo e ¢ atual. H4 uma intersec¢ao de forgas
entre as ancestralidades e a vicissitudes contemporaneas que formam uma amalgama
real de valores intrinsecos que podem ser produtivos para si. Para Nascimento (1980, p.

206):

Por sua vez, no sentido de “compreender” o trabalho criativo do africano ou
afro-brasileiro, os criticos formados sob os critérios estranhos da sociedade
branca dominante necessitam preliminarmente esvazia-los de seu valor
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intrinseco, conseguindo perceber neles somente aquelas caracteristicas
recomendadas pelo etnocentrismo original que os inspira e guia na

EEINNT3 ERINNT3

classificagdo do que seria “primitivo”, “cru”, “tosco” ou “arcaico”. Emersos
de um contexto espiritual, social e religioso — além de uma heranga formal
especifica — os quais se conjugam para compor uma perspectiva sendo
oposta, pelo menos radicalmente diferindo daquela de esséncia ocidental ou
ocidentalizada, o produto artistico do negro, por tudo isso, tem sido
marginalizado, banalizado ou recebido uma forma de “valorizacdo” que mais
se confunde com o desprezo e o desdém (NASCIMENTO, 1980, p.206).

Entender o coco de roda na sua contemporaneidade foi um dos propositos que
moveu esse estudo. Mas, nesse processo de producao de coco de roda no Quilombo do
Ipiranga, a Matripoténcia de Ana do Coco estd sempre sendo atravessada pelos valores
étnicos ancestrais de espiritualidade, cooperatividade e afetividade. Por isso, no tocante
ao espaco coletivo para o desemboque das produgdes culturais, a ideia de “posse” para

Ana foi desagregadora, visto que, era um lugar que deveria e deve ser cooperativo.

Nessa luta, o devir-negra de Ana do Coco parte para uma praxis da negritude,
pois, sem romantizar o coco de roda como um fossil vivo, ela estimula ac¢des de
potencializacdo a partir desse ebd magnifico. Nesse processo, Ana provoca um
movimento de desalienacdo socioecondmica, quando esta propde um modelo
sustentavel de economia solidaria, que visa potencializar as producgdes dos quilombos
do Conde. H4 um desejo de criar uma cadeia produtiva, para o desemboque do que os
quilombolas produzem a partir de suas vicissitudes contemporaneas. Uma ideia que
aponta para uma quebra da hegemonia do capital que gera subempregos. Nesse sentido,
o novo Centro Cultural que Ana pretende construir continua tendo o coco de roda como
o pivo central, isto ¢, o agregador da cadeia econdmica, sobretudo porque este sera a
atragdo principal que levara as pessoas para brincarem e consumirem as demais

produgdes quilombolas. Segundo Ana do Coco (2021):

Sim, o coco é o agregador de toda essa cadeia economica. A nossa ideia é
transformar esse espaco num espago social, mas também num restaurante
rural... um restaurante rural onde todo més alguém assuma ele, né? Entdo...
esse més eu quero mostrar a minha culindria... entdo vocé vai assumir esse
més o restaurante e no proximo més outra pessoa, outra familia... entendeu?
Para que a gente faca essa rotatividade positiva... para que as pessoas
cheguem e provem aquela comida... as pessoas se sintam bem ali naquele
espago... ver as biojoias sendo feitas... e quem quiser participar da oficina de
biojoias pode entrar... sera um espago bacana... um espaco que fica entre
trés comunidades, duas escolas... onde a gente vai atender alunos, atendendo
as pessoas num espago dinamico (ANA DO COCO, 202]).
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Abaixo apresento duas imagens do projeto do novo espago para o coco de roda
do Quilombo do Ipiranga, que estd sendo desenvolvido por alunos bolsistas do

PROBEX do curso de Arquitetura e Urbanismo da UFPB.

Imagem 8 — Projeto do novo espa¢o para o coco de roda?’

Fonte: Instagram do projeto

Imagem 9 — Projeto arquitetonico do novo pavilhdo do coco de roda do Quilombo

do Ipiranga

Fonte: Instagram do projeto

Com base no pensamento de Fanon (2008), acredita-se que a postura de Ana do
Coco ¢ desalienante, sobretudo, quando desmistifica a ideia roméantica de que o coco de

roda ndo pode provocar transformagdes socioecondmicas. Com efeito, o que Ana

20 [nstagram do Projeto. Disponivel em: https:/bit.ly/3HhoIN1. Acesso em: 20 out. 2021.
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apresenta ¢ um desejo de expandir as potencialidades que seu quilombo e os demais
circunvizinhos possuem, e que podem gerar uma cadeia econdmica solidaria. Para

Luana Vilutis (2010, p. 17) sobre Economia Solidaria:

E igualmente necessario considerar que essa producio cultural também
movimenta um conjunto de sujeitos e redes sociais que sdo calcadas em
identidades territoriais ¢ muitas vezes se organizam em sistemas produtivos
com logicas proprias de funcionamento, alimentadas por relagdes solidarias e
cooperativas, que nem sempre sdo mensuraveis em estudos e pesquisas
econdmicas nacionais. (LUANA VILUTIS, 2010, p. 17).

Existe uma logica propria para essas organizagdes socioecondmicas, que nascem
do pensamento cooperativo e agregador em movimentos de afetividade. E preciso
compreender essas agdes de cooperatividade para além da logica mercantilista, visto
que, esse movimento de Ana visa somar para potencializar valores e experiéncias
quilombolas que sdo intangiveis, o que pode dificultar a percep¢do de quem faz
mensuragdes puramente econdmica em termos financeiros. Com efeito, pensar a
desalienagdo negra como um movimento, que deve atravessar a esfera socioecondomica
foi um dos propositos do pensamento de Frantz Fanon (2008), isto €, a construcdo de
uma negritude ndo romantizada, que busca a partir de uma praxis ser participativa em
todas as esferas sociais, ndo se bastando a esteredtipos engessadores das multiplas
potencialidades que remontam as culturas negras. Mas aqui, parte-se das
Cosmopercepcdes de Ana do Coco e VO Mera, que demonstram que suas
matripoténcias propdem o fortalecimento comunitario de si e de seus quilombos, a partir

da pratica do coco de roda.

5.6.1 DESDOBRAMENTOS MATRIPOTENTES

Agora, vé-se mais um importante desdobramento da Matripoténcia de Ana do

Coco, que foi a criagdo do “Coletivo Aqualtune”. Segundo Ana do Coco (2020):

O coletivo surgiu de uma ideia, né? eu e mais dois amigos, Ana Luiza e
Alessandro... foi pra a gente da aula de reforgo... porque a gente via que as
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chances dos jovens negros entrarem na universidade, mesmo com as questao
das cotas era muito dificil, né? E principalmente naqueles cursos mais
importantes que s6 os filhinhos de papai ocupavam, né? como medicina,
engenharia, biologia... a gente via as dificuldades do nosso povo de chegar
nesses cursos, né?... entdo, a gente comegou a pensar em aula de reforco e ai
surgiu essa oportunidade de criarmos o “Coletivo Aqualtune”... e a gente na
festa do coco a fazia o chamado para os professores... para as pessoas que
vinha brincar no coco de roda... entdo eu dizia, galera a gente estd com um
curso de reforgo escolar pra negrada que quer entrar na universidade!!! a
gente ta precisando de professor de biologia, de geografia, de historia, de
inglés, de espanhol... a gente precisa de professor de redagdo, de portugués...
e ai as pessoas iam aparecendo e dizendo, mestra eu sou professor e quero
participar desse projeto (ANA DO COCO, 2020).

Observa-se que para anunciar a proposta do curso Ana do Coco utilizou
justamente o momento da festa do coco de roda, ou seja, o coco de roda sempre como
esse pivo central de lutas cotidianas. Isso vai comprovando a tese de que o coco de roda
emancipa as mestras e se desdobra em emancipagdes coletivas das suas comunidades, a
partir dos seus devires-negra. Nessa jornada, Ana conseguiu por meio de seu
protagonismo de mestra mover pessoas, para em cooperacdo afetiva desenvolver um
movimento educacional no seu quilombo. Atentemos para essa agdo matripotente que se
move interseccionada aos valores étnicos da afetividade, cooperatividade e a

espiritualidade da mestra. Segundo Ana do Coco (2020):

Assim, a gente conseguiu durante trés anos fazer esse movimento... esse
trabalho... e 0 que a gente dava em contrapartida era pao, né?... com as frutas
que a gente tinha por aqui... a gente fazia um suco e botava manteiga no pao
e fazia o lanche que a gente dava aos professores... depois que a gente viu
que a coisa estava dando certo... a gente fez uma parceria com a prefeitura
que dava o transporte para aqueles professores que ndo tinham transporte que
geralmente eram alunos da universidade ja terminando o curso... € que
queriam dar esse ajuda (ANA DO COCO, 2020).

Com efeito, a desalienagdo que a Matripoténcia da Mestra Ana provoca desloca
totalmente o centro das estratificacdes dos povos quilombolas. Seu devir-negra provoca

outros devires que saem da falsa negatividade para algarem voos sociais de libertacdo.

Como fala Ana do Coco (2020):

[...] e assim em trés anos a gente conseguiu colocar onze negros na
universidade... inclusive um fazendo direito que hoje ¢ o advogado da
comunidade... outra fazendo engenharia de energias renovaveis, nutrigao...
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entdo a gente ficou muito feliz com esse movimento... ai veio as dificuldades
porque a prefeitura queria que a gente desse o combustivel para os
transportes, mas a gente ndo tinha condi¢des né?... e ai demos uma parada,
mas de todo ano os jovens procuram a gente ¢ fazem essa provocacgdo,
“vamos continuar aquele trabalho !!!” (ANA DO COCO, 2020).

Mas, para tal empreendimento Ana deixou claro, algo como Fanon (2008, p. 47)
também propde: “[...] o importante ndo ¢ educa-los, mas levar o (a) negro (negra) a ndo
ser mais escravo (escrava) de seus arquétipos”, e assim promover uma desalienacdo

auténtica. Segundo Ana do Coco (2020):

A gente ndo ensinava s6 as disciplinas para o Enem, ndo... a gente ensinava
também direito quilombola... a gente ensinava essa coisa de... assuma sua
cor... a gente trazia também historia da Africa... a gente trazia para esse lado
também que a gente queria conquistar que era o lado da aceitagdo como
negro e negra... essa consciéncia da negritude também... e foi um projeto
incrivel... foi incrivel e a gente se sentiu assim muito empoderado e
empoderando também, né? (ANA DO COCO, 2020).

Outro aspecto importante percebido a partir da cosmopercep¢do de Ana é que
para propor algo para essas comunidades, os didlogos prévios sdo imprescindiveis, pois
mesmo no afd de promover boas agdes, se essas ndo estiverem afinadas com as suas
cosmopercepcdes, pode-se promover um positivismo que reifica as problematicas
provenientes dos racismos e sexismo. Nesse sentido, Ana explica sobre uma a¢do do

Estado:

A gente nio se sentia muito contemplado com esse cursinho do estado porque
ele ndo tinha essa linguagem que a gente tinha, né? junto a esses jovens...
porque ndo era so essa questdo de ir para a universidade, mas também essa
questdo de empoderar... de saber quais sdo os direitos que vocé tem... onde
buscar esses direitos... isso a gente ndo vé muito o estado fazendo (ANA DO
COCO, 2020).

O que Ana critica ¢ o positivismo académico, que ndo estabelece um didlogo
com as realidades campesinas. A ideia de uma educag¢@o do campo parte justamente
desses anseios de estabelecer agdes dialdgicas com a cultura rural, em todos os niveis. O

Coletivo Aqualtune estabelece um micro acdo de “educacdo do campo”, que parte de
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uma mestra do coco de roda, que também ¢ educadora. Sobre a Educagdo do Campo no

Brasil, discorre Socorro Silva (2015, p. 229):

A origem desse movimento tem o seu lugar no processo, experimentado por
organizagdes sociais ¢ suas lutas por mudangas no campo brasileiro, € no
questionamento da concepcao e pratica de Educacdo Rural efetivada no
Brasil. Assim, a concep¢ao de Educagdo do Campo emerge com a dindmica
das lutas dos movimentos sociais por um projeto de desenvolvimento
sustentavel e solidario para a sociedade brasileira e como questionamento ao
modelo monocultural e descontextualizado da Educagdo Rural (SILVA,
2015, p. 229).

A cosmopercepg¢ao de Ana do Coco, traduzida em suas falas, esclarece que sua
Matripoténcia vem exercendo um papel fundamental na defesa do seu quilombo em
muitos niveis. Com efeito, a frente do coco de roda, a Mestra Ana do Coco desdobra
acoes que incita o desabrochar de negritudes potentes. Fica claro que o coco de roda,
enquanto uma entidade ancestral interseccionada as vicissitudes desejantes das mestras,
formam um uno complexo de forcas contemporaneas, que conquistam e defendem
quilombos de um modo muito amplo. Salienta-se que esses desdobramentos de acdes
provocadas pela Mestra Ana atinge os demais quilombos circunvizinhos numa

cooperatividade que brota de sua espiritualidade matripotente.

Com efeito, a matripoténcia de Ana do Coco ¢ uma heranga ancestral e umbilical

de Dona Lenita. De ambas matripoténcias, que como disse Nascimento (2002, p. 29):

[...] sobressai a plena consciéncia do negro [da negra] de que somente podera
ter um futuro (seguro e equanime) quando houver a transformagio de toda a
estrutura do pais em todos seus niveis: na economia, na sociedade, na cultura,
na politica” (NASCIMENTO, 2002, p. 29).

Portanto, como mais uma hipotese, partindo das cosmopercepgdes e agdes das
mestras interseccionadas com os pensamentos de Frantz Fanon (2008), Kambengele
Munanga (2009) e Abdias do Nascimento (2002), acredito que movimentos como estes
que as mestras vém promovendo, traduz-se em uma “praxis da negritude” que provoca
micro processos de “desalienag@o auténtica”, a partir de seus status de mestras do coco
de roda, como evidencia os autores: Fanon (2008); Munanga (2009) e Nascimento

(2002). Isto ¢, aquilo que emancipa, fortalece e defende negritudes individuais e
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coletivas nos territorios aquilombados dentro da contemporaneidade brasileira pode ser
entendido com uma praxis que desalinha e potencializa vidas negras. A seguir
entraremos no territorio de VO Mera, nossa Mestra Embaixadora e Avo da cultura

paraibana.

5.7 VO MERA E O AQUILOMBAMENTO URBANO

Domerina Nicolau da Silva ¢ uma mulher preta octogenaria, mestra do coco de
roda, na Paraiba, que nasceu no dia 24 de dezembro de 1934, no municipio de
Alagoinha, localizado na regido metropolitana da cidade de Guarabira (PB). E a regido
do brejo paraibano onde a pequena Domerina viveu toda a sua infincia, mais
precisamente na Fazenda Tananduba. Segundo V6 Mera (2021), a economia na época
era primordialmente alicercada no cultivo da cana de agucar que tinha a mao
escravizada como principal motor da usina nos primordios da Colonia e posteriormente
passou a utilizar for¢a de trabalho de seus remanescentes. Nesse sentido, “/...J] a
fazenda Tananduba era uma fazenda de cana de acucar... os antigos escravos
trabalhavam la, né? Depois a gente (risos)... é... mais foi muito sofrimento que minha

made passou nessas plantagéoes (choro).

Imagem 10 — Mapa localizacio do municipio de Guarabira (PB)

Mapa de Localizagdo do Municipio de Guarabira/PB - Nordeste do Brasil

Fonte: Google e IBGE apud Anais do Congresso Brasileiro de Gestdo Ambiental e Sustentabilidade Vol.
5: Congestas 2017, p. 454.



154

Segundo V6 Mera (2021), a economia na época era primordialmente alicercada
no cultivo da cana de aglcar, que tinha a mao escravizada como principal motor da
usina nos primordios da Colonia e posteriormente passou a utilizar forga de trabalho de
seus remanescentes. VO Mera relata que, “/...] a fazenda Tananduba era uma fazenda
de cana de acucar... os antigos escravos trabalhavam la, né? Depois a gente (risos)...

é... mais foi muito sofrimento que minha mae passou nessas plantagoes (choro)”.

Nesse sentido, a primogénita de Maria Madalena da Silva e Jodo Nicolau
Firmino demonstram que aquilombamentos s3o singulares, mesmo que operem por
intersec¢do, pois, as realidades negras sao sempre distintas. O devir-negra de V6 Mera
se traduz como uma forca matripotente, que na sua contemporaneidade transborda para
a sua comunidade do Bairro do Rangel, na cidade de Jodo Pessoa (PB), onde ela
atualmente reside e possui um espago ludico-cultural conhecido como “Casa de Cultura
V6 Mera”. Portanto, compreende-se V6 Mera, como uma mulher preta aquilombada,
mesmo ela ndo residindo em um quilombo propriamente dito, isto €, em um territorio

fisico rural.

Nesse sentido, foi a partir da cosmopercepcdo de V6 Mera que eu comecei a
refletir sobre uma possivel intersec¢do com o conceito de “quilombismo” proveniente
das minhas leituras acerca do pensamento de Abdias do Nascimento. Com efeito,
retomando a assertiva de Dealdina (2020, p. 37), “[...] toda mulher negra ¢ um quilombo
[...]”. Essa maxima de Dealdina nos desloca a refletir que o termo quilombo apenas
como representagdo de um territdrio fisico ¢ reducionista. O fato € que o termo
quilombo vem sofrendo varias ressignificagdes, no decorrer da Histéria do Brasil,
sobretudo fora dos ambitos académicos. Véarias vezes a mestra VO Mera (2021) dizia:
“[...] eu sou um quilombo? Alguém ja me perguntou isso...e eu disse que sim... eu
pensei e entendi que ser um quilombo é esta lutando pelo povo negro... e eu sou uma

negra que luta aqui do meu lugar [...]”.

Aceitar a ideia de que uma pessoa aquilombada possui um quilombo, ainda mais
quando se autointitula € respeitar, sobretudo, sua cosmopercep¢ao de como o conceito
lhe atinge na contemporaneidade. Um conceito pode sofrer alteracdes nos seus
percursos, e, nesse caso, Vo Mera (2020), o altera para a sua auto existéncia. Trata-se de
uma conceituacdo, a partir de um pensamento que se desenvolve em autoandlise,
quando V¢ foi interpelada. Um exercicio de pensamento conceitual nunca foi privilégio

apenas de filosofos e ou cientistas. Para V6 Mera (2020):
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Minha avo vem dos quilombos... a gente veio dessas pessoas... desses
antepassados...tudo que sei veio primeiramente de minha made que aprendeu
com minha vo que veios dessas pessoas dos quilombos” (VO MERA, 2020).

Com efeito, quilombo, na contemporaneidade, se torna um conceito flutuante
que se amarra em cosmopercepgoes, que podem estar se identificando como: quilombos
contemporaneos, seres aquilombados, seres em aquilombamento, ou mesmo, “quilombo
de si”, como esse pesquisador que vos fala. Com isso, a condicdo de V6 Mera desloca
totalmente o conceito de quilombo para uma expansdo do que venha a ser

aquilombamentos e mesmo quilombismos.

Na opinido de Abdias do Nascimento (2002) esse movimento pode ser entendido
como quilombismos. Foi Abdias quem cunhou o conceito de “quilombismo”, em sua
obra, “O quilombismo: Documentos de uma militdncia Pan-Africanista”. Com essa
perspectiva, o pensador negro também ressignifica e amplia a ideia de quilombo para a
contemporaneidade. Trata-se também de uma praxis da negritude, como pensa Frantz
Fanon (2008), que se da a partir de agdes praticas, isto ¢, uma ideia de forca
interseccional que brota das bases de lutas cotidianas negras, ou seja, um conceito
cientifico emergente, segundo Nascimento (2002), “[...] do processo historico-cultural
da populagdo afro-brasileira [...]”. Para o autor, os povos quilombolas dos séculos
anteriores praticavam  “quilombismos” que se desdobraram até a nossa

contemporaneidade brasileira.

Desse modo, compreende-se que as acdes de transmissdes de conhecimentos, a
partir das praticas da oralidade e corporalidade, que evocam memorias em uma
intersec¢do com as vicissitudes contemporaneas quilombolas, e que dao continuidade as
produgdes continuas de conhecimentos afrodiasporicos, pode ser sinonimo de
quilombismo. Sdo acdes que se ddo por afetividades e espiritualidades, em uma
cooperagdo mutua, que fortalece as lutas de resisténcias cotidianas. Portanto, a ideia de
quilombismo ultrapassa as concepgdes arcaicas sobre quilombos e quilombolas, e
fortalece a ideia de aquilombamento, isto €, acdes que acontecem em inumeros espacos
territoriais, sob a égide da negritude interseccionada para a auténtica desalienag¢do do
povo negro. O quilombismo e outros conceitos se interseccionam nesta pesquisa para

melhores compreensdes das cosmopercepcdes das mestras, a0 mesmo tempo demonstra
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que essas cosmopercepgdes sdo dignas de serem reconhecidas, como epistemologias

femininas negras que falam por si, mesmo que de forma dialogica.

As acdes de VO Mera ndo se ddo dentro de um quilombo, enquanto espaco
fisico, mas, em muito se afina com as ideias suscitadas pelo conceito de quilombismo.
Ideias estas que se coadunam com os valores étnicos, que foram apresentados no
segundo capitulo, e que vém sendo reafirmados a partir das falas de nossas mestras.
Com efeito, VO Mera ¢ uma preta aquilombada que em devir-negra intersecciona os
valores étnicos ancestrais, com suas vicissitudes contemporaneas para producdes de
desejos cotidianos a desalienagdo auténtica, ou ainda, um quilombismo matripotente de
forca feminina negra, que transborda para além de sua negritude positivada, como
constatou-se a partir de seus depoimentos. Mas, antes de focar na contemporaneidade de

Vo, que ¢ o ponto central, serd feito um breve percurso no territorio da sua infancia.

5.7.1 DA INFANCIA DE VO MERA

Incursionar sobre a infincia de V6 Mera ¢ imprescindivel para a partir de sua
fala comprovar a origem de sua forca matripotente. Nesse sentido, V6 Mera (2018) nos
conta: “/...] quando eu nasci ja nasci cantando...e era mai compositora, viu? Eu mesmo
fazia os cocos... (risos) [...]” . Ela comecou a cantar a partir dos nove anos de idade, na
fazenda Tananduba. Nessa fazenda V6 Mera morou com sua mae, Dona Madalena, por
quem foi tdo somente criada, pois, estd se separou do seu pai logo que a pequena
Domerina nasceu. Segundo V6 Mera (2018), foram momentos muito dificeis de sua

vida junto com sua mae:

Quando eu nasci meu pai se separou de minha mde... minha mde me criou
sem pai... ele foi muito cruel, sabe... fui criada sem pai...ela foi quem me deu
tudo, tudo, tudo que eu precisei... como probrezinha passando muita fome,
muita dureza, muito mal cacar também, mas a minha mde... so o carinho que
ela me dava pra mim superava tudo... a coisa mais importante é ter o
carinho dos pais... mas eu ndo tive carinho de pai... tive so o de minha mde
(VO MERA, 2018).
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V6 Mera (2018) vai demonstrando a for¢ca matripotente de sua mae, que segundo
ela foi “Pae”. Mas, essa condi¢do de Pae vem sendo traduzida aqui interseccionada com
o conceito de Matripoténcia, desenvolvido pela pensadora nigeriana Oyeronke
Oyéwumi (2021, p. 55) que em muito extrapola a ideia simploria de substituicdo do ser

masculino, sobretudo, quando se trata de mulheres negras aquilombadas.

As muitas formas de atividades que as mulheres pretas encontraram e encontram
para sobreviverem em territorios brasileiros nos revelam que estas estiveram sempre em
devir-negra, assumindo inumeros papeis sociais para além das condigdes
patriarcalmente construidas. Mas, as condigdes de trabalho eram sempre subalternas e
praticamente ‘“‘semiescravizadas” para as pretas quilombolas remanescentes. Nessas
jornadas, Dona Madalena, seguiu trabalhando nos canaviais das usinas poOs
escravocratas cortando cana de agucar para sustentar a pequena Domerina. Com a fala,

Vo6 Mera (2018):

Quando eu nasci meu filho (chorando)... minha mae correu no mato para
apanhar um monte de graveto e uns paus para fazer uma caminha pra mim...
ndo tinha cama, nem rede, nem luz elétrica, nem comida, ndo tinha nada a
ndo ser uma casinha velha pra abrigar a gente... ela fez uma caminha parecido
com uma manjedourazinha... e foi assim que eu vim ao mundo... e sabe quem
foi acudir minha mae naquele dia? (chorando)... as meretriz... sim meu
netinho, foram as meretriz quem foi 14 ajudar com roupa, comida e tudo mais
que elas podiam fazer... elas para mim foram como anjos enviados do céu...
meus anjos da guarda, viu? (VO MERA, 2018).

V6 Mera (2018) faz questdo de frisar que as mulheres, em prostitui¢do, foram
seus anjos da guarda. Sua mae lhe contou essa historia que agora ela aciona por meio de
sua memoria de infincia e nos apresenta esse episddio de sofrimento e afetividade. Ela
reconhece esse movimento de espiritualidade, daquelas nobres mulheres que por forca
interseccional foram de encontro ao sofrimento de sua mae estarrecida da dor do parto
ao lado de sua “Pretinha Domerina”. A for¢a feminina periférica ¢ quem aparece no
discurso de V6 Mera, como uma aurea matripotente, que lhe envolveu desde a infancia.
Nesses tempos remotos, VO Mera nos conta que acompanhava sua mae no oficio de
rezadeira, durante as visitas de pessoas enfermas. Segundo V6 Mera (2021), quando as
pessoas morriam, “/...] a gente rezava e cantava inceléncias para encomendar as almas

para o céu [...]”. Nesse periodo, elas enfrentaram muitas dificuldades financeiras.
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Vejamos esse triste depoimento descrito na obra de Ana Lucia Tavares de Oliveira

(2019, p. 17), dito por V6 Mera:

Mas, o que minha mde levava dentro de uma sacola era um punhado de
farinha, porque ndo tinha outro alimento. Quando nds chegamos na tapera de
casa da nossa madrinha Penha, minha mae suplicou, madrinha quando a
senhora terminar seu almogo guarde o caldo de feijdo para minha filha (Vo
Mera, 2018 apud OLIVEIRA, 2019, p. 107).

Segundo Oliveira (2019, p. 107), “[...] ap6s esse depoimento, a mestra deu uma
pausa na sua fala, se emocionou, expressou um semblante de tristeza e verbalizou [...]”.

€ continua o autor;

Minha mae arrancava todos os bredos que encontrava pelo caminho e uma
vez uma mulher lhe perguntou — Dona Maria, porque a senhora leva esse
bragdo de bredo? Minha mae responde, para minhas duas porquinhas. Deixa
que as porquinhas era eu e ela, a gente comia o bredo depois de preparado,
como mistura, porque nao tinha outra coisa para a gente se alimentar. E o
feijdo que a gente comia era aquele vermelho, chamado feijdo do sertdo. Mas,
eu sempre estava feliz da vida, porque tinha uma mae carinhosa, que me deu
tudo que estava ao seu alcance. Fui criada sem pai, sofri muito mas, como
minha mae me dava muito amor, eu ndo sentia a dor de sofrimento nenhum
(VO MERA, 2018 apud OLIVEIRA, 2019, p. 107).

Mas, foi nessa infancia dificil que ela comegou seu contato com o coco de roda.
Uma menina negra, que ndo tinha quase comida no prato, mas tinha o amor de sua mae,

uma matripotente que duramente criou a nossa mestra V6 Mera. Conta ainda V6 Mera

(2021):

Minha tia... Santina Maria que morava la em butija... a que eu disse a vocé...
ela e minha mae foram quem me ensinaram muitos cocos de roda... 14 a gente
ndo cantava ciranda ndo... era muito coco de roda... ¢ a gente tocava e
cantava até com umas latas véias (risos)... era um tempo dificil, mas eu era
feliz nesses momentos com elas... sim... eu toda vida sempre gostei mais de
coco do que da ciranda. (VO MERA, 2021).

Notadamente, se constata a presenca marcante feminina negra, em processos

taticos cotidianos de transmissdo de conhecimento musical, que se move
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interseccionado entre pulsdes ancestrais e vicissitudes contemporaneas. A fala de Vo
Mera sobre sua primeira infancia, nos transporta para mais um passado historico de
atuacdes femininas negras em um territério de coco de roda que quebram “cosmovisdes
patriarcais”, que sempre apontaram mais homens a frente do coco de roda, na maioria

dos estudos brasileiros sobre essa manifestacao da cultura popular.

Curiosamente, as Missdes de Pesquisas Folcloricas estiveram no Estado da
Paraiba, nos anos em que a mae e a tia de V6 Mera, bem como possivelmente iniumeras
outras mulheres, ja cantavam cocos em festas comunitdrias na regido do brejo. Mas,
salienta-se que o foco da pesquisa de Mario de Andrade, ndo era o protagonismo
musical feminino. Portanto, ndo quero desmerecer tdo importante empreendimento da
época, mas, provoco uma inquietacdo no que diz respeito as cosmovisdes, em contraste

com as cosmopercepcdes da cultura popular.

Onde estavam as mulheres do coco de roda? Kosokoff (2014, p. 61), vai dizer
que:?! [...] porque isso € assim pode refletir a visdo de mundo e as metodologias
resultantes de antropdlogos (etnomusicologos e afins) mais do que a falta de atividades
musicais das mulheres nas sociedades que estudamos [...]. Abaixo pode-se verificar e
compreender melhor o percurso da Missdo de Pesquisas Folcloricas, coordenada por

Mario de Andrade:

Imagem 11 — Caminho da missa no Nordeste e Norte do pais
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Fonte: GRANATO, F. Pesquisadores resgatam gravacaoes coletadas por Mario de Andrade ha 80 anos.
Folha Uol On Line. Disponivel em: https://bit.ly/3gwDgM8, Acesso em: 20 out. 2021.

2 Tradugdo do autor: Why this is so may reflect the worldview and resulting methodologies of
anthropologists more than the lack of women’s musical activities in the societies we study.
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Harué Tanaka Sorrentino (2018, p. 4), citando Green (2001, p. 24-15), comenta
que se trata de “[...] uma relagdo histérica que tem seu substrato na forma como a
mulher passou a ser vista em uma sociedade patriarcal que ensejou, inclusive, a

existéncia de um “patriarcado musical [...]” e acrescenta que:

As mulheres em todas as épocas padeceram do chamado ‘patriarcado
musical’ cujo trago basilar contribui para o conhecimento da histéria das
praticas musicais das mulheres e para a divisdo do trabalho musical em:
ocupagdo em esfera publica correspondendo a caracteristicas masculinas e,
em esfera privada, as femininas; a masculinidade definida como ativa e
produtiva (racional, inventiva, experimental) e a feminilidade como passiva e
reprodutora, ocupada na producdo de objetos e servigos uteis, diligente [...]
Green demostra, ainda, em sua obra que a ‘combinagdo de tolerancia e
repressdo, acordo e oposicdo, favorecem de forma sistematica as mesmas
divisdes marcadas pelo género das que surge no patriarcado musical
(GREEN, 2001, p. 24-25 apud TANAKA SORRENTINO, 2018, p. 4).

A quebra da invisibilidade ¢ antes de tudo reconhecer o papel feminino nos
constructos socioculturais brasileiros. Com efeito, quem vem provocando esse desvelar
aqui nesse estudo sdo elas proprias, em interseccdo com este pesquisador. V6 Mera e
Ana do Coco demonstram o qudo o coco e roda foi e ¢ significativo para suas vidas
negras e para outras mulheres paraibanas, ao passo em que estas, concomitantemente
também foram e sdo importantes para este ebd ancestral. Falo de mestras matripotentes,
que transbordaram e transbordam em afetividade, cooperatividade e espiritualidade
como pode-se perceber no decorrer dos seus discursos. Trata-se do transbordar de

valores étnicos, que aureolam a performatividade cotidiana do coco de roda.

5.8. VO MERA E A CARTILHA DO ABC

Vo6 Mera contou que iniciou seus estudos também aos nove anos de idade.
Nesses tempos, todo material escolar deveria ser comprado, pois, ndo era cedido pelo
Estado. Mas, sua mae Madalena, mesmo em condi¢des de baixa renda consegue, com
muito esfor¢o, comprar a sua “Cartilha do ABC”. Na escola, segundo V6 Mera (2021),
a professora Lourdes falou: “Madalena, tua filha tem uma memoria muito boa, vamos

botar ela na cartilha do povo”. E V6 Mera segue dizendo: “/...] pois foi meu
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netinho...com trés meses eu terminei a Cartilha do Abc... e a professora mandou minha
mde me matricular no segundo... e eu? com poucos meses terminei o segundo ano e fui
para o terceiro [...]”. Segundo V6 Mera (2021), ela teria passado do terceiro ano em
primeiro lugar para cursar o quarto ano do primario. Nesse periodo, V6 Mera disse que
ja havia aprendido a ler e escrever corretamente. Entdo, ela contou que a professora fez
uma carta para ela ler para a sua mae. Na carta, a professora pedia que Dona Madalena
comprasse os livros do quarto ano para V6 Mera dar continuidade aos estudos. Segundo
Vo6 Mera (2021): “Assim que eu terminei de ler a carta minha mde comegou a chorar...
e disse assim: minha filha... ndo irei mais conseguir manter seus estudos... ndo temos

mais condi¢oes financeiras pra isso [...]”. Segundo V6 Mera, apud Ana Tavares:

Minha mde foi comigo na escola onde eu estudava e disse para minha
professora, que eu ndo ia mais continuar os estudos, porque ndo tinha
condicoes financeiras de comprar os materiais necessarios para minha
permanéncia na escola. Mas, com esse estudo, eu aprendi a ler e escrever.
Agradeco tudo isso a Deus, a Jesus Cristo, a Maria, mde de Jesus, e a minha
amada mde, que Deus a tenha (Vo Mera, 2018 apud TAVARES, 2019, p.
106).

O acesso a escola nesse momento da histéria brasileira era muito dificil,
sobretudo, quando se tratava de uma menina negra da zona rural filha de uma mulher
negra trabalhadora dos canaviais poOs escravocratas, que transformaram os
remanescentes em novos escravizados “para o bem” da desigualdade do poder
econdmico brasileiro que nos sufoca até os dias atuais. Mas, VO Mera e sua mae se
mudam para a capital paraibana, em busca de possiveis dias melhores juntamente com

seu irmdo Severino Nicolau Firmino.

5.9 TORRELANDIA: A CHEGADA AO CENTRO URBANO

Depois desse periodo, mais tarde VO Mera nos conta que veio morar em Joao
Pessoa no bairro da Torrelandia. Bairro este, mais conhecido como Torre, ndo por acaso
¢ citado em muitas pesquisas remotas como lugar de pratica efusiva do coco de roda, a
exemplo também da Missdo de Pesquisas Folcldricas de Mario de Andrade. O bairro da

Torre ¢ um dos bairros mais tradicionais da capital paraibana. Atualmente situa-se em
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uma area mais centralizada da cidade, por conta de expansao territorial que Jodo Pessoa
teve nos ultimos 50 anos. Mas, na época em que V6 Mera morou nesse bairro ele estava
situado em uma zona sul periférica da cidade, onde muitas manifestagdes da cultura
afrodiaspdrica, eram praticadas como observou os técnicos do projeto Missdo de

Pesquisas Folcloricas. Segue abaixo a imagem do bairro da Torre:

Imagem 12 — Bairro da Torre, em Joao Pessoa, PB, Brasil
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Por for¢a do destino V6 Mera, ao vir morar na capital paraibana, cai de corpo e

alma em mais um territorio do coco de roda. Assim, nos conta V6 Mera (2018):

[...] na Torre eu cantava com Zé Grande... um negro muito forte e de voz
muito forte...também tinha Maria da Penha, uma mulher branquinha que
cantava também com ele e comigo...isso no final da década de 1940 [...].
(VO MERA, 2018).

Segundo V6 Mera (2018) nesse tempo, no bairro da Torre, eles cantaram coco
de roda em muitas festas de Sdo Jodo, festas de padroeiras e comicios politicos. Vale
salientar que, nessa época ndo existiam muitas bandas de forrd, pois, o género ainda
estava sendo consolidado. Portanto, o coco de roda era muito solicitado para animar

essas festas.

Nesse periodo, VO Mera divide o espaco de protagonista com uma figura
masculina de igual para igual, ou seja, sem exercer papel de coadjuvante diante do
parceiro de coco, o Z¢ Grande. Portanto, V6 Mera demonstra nitidamente desde cedo o

seu devir-negra, em acdo para protagonizar no territoério do coco de roda. Protagonismo
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este que se deu, primordialmente, a partir dos valores étnicos advindos de sua mae e sua
tia, que lhe atravessaram com seus devires-negra, durante os anos vividos na fazenda
Tananduba como trabalhadoras dos canaviais remanescentes de vidas negras

escravizadas.

Com efeito, reitero que esta foi uma fazenda canavieira, remanescente da
escravatura do brejo paraibano. Terra hostil que até hoje exala o cheiro forte da vinhaga,
onde mulheres negras como: Margarida Alves, Flora Mourdo, Dona Edite de Caiana dos
Crioulos e Dona Madalena se transformaram em simbolos de luta individual e em prol
da reforma agraria a conquista das terras de pretas (os). Ser mulher negra dentro desses
territorios foi e ainda ¢ tarefa drdua, mas, que em meio a uma multiplicidade de mazelas
sociais explodem em devires-negra, que afrontam o poder primario da sujeicdo e

promovem aquilombamentos de si e de seus territorios.

A jovem “Mera” musicista se lanca a uma producdo do desejo, isto €, um
presente criativo, que se da na intersec¢do das ancestralidades com as vicissitudes
contemporaneas de Domerina, em operagdes cotidianas de compor, cantar e dancar coco
de roda. Sdo eclosdes de negritudes, a partir de praticas culturais. Segundo Koskoff

(2014, p. 55):

O desempenho musical também pode fornecer um contexto para o
comportamento que desafia ou ameaga a ordem social e sexual estabelecida.
O uso comum de tais estratégias de protesto, disfarce ou transformacgio de
género em muitos cendarios sociais e musicais diversos aponta para um dos
processos sociais mais interessantes que ocorrem entre culturas, ou seja, o
engano social (KOSKOFF, 2014, 55).

Segundo V6 Mera, nesses momentos vividos no bairro da torre, ela ainda ndo era
a VO Mera de hoje, uma mestra do coco de roda. Era morou apenas quatro anos na
Torre (1952-1956). E foi 14 que ela conheceu o seu primeiro marido, Inécio Clementino
dos Santos, com quem V6 Mera também dividia o protagonismo. Segundo V6 Mera
(2021): “/...] com o meu primeiro marido eu cantava... ele também tocava nos Indios
Africanos da Torre.... ele tocava mais eu... eu mangava dele, mas acabei casando com

ele (risos)... mas ele ndo prestava ndo... ai eu mandei embora [...] .

V6 Mera contou que nesse periodo teve duas filhas, a Maria Madalena e

Francisca da Silva, ambas falecidas. Mas, depois foi para o bairro do Rangel, em 1957,
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teve mais uma prole, sendo trés filhas, Monica da Silva, Maria das Mercés e Vera
Licia, e um filho, Fernando da Silva. Ela nos conta s6 ficou conhecida, por seu trabalho

musical, no bairro do Rangel.

5.10 VO MERA E O BAIRRO DO RANGEL

O bairro do Rangel, também conhecido como Varjdo, esta localizado na Zona
Oeste do municipio de Jodo Pessoa, entre a bacia do Rio Jaguaribe e a reserva florestal
da Mata do Buraquinho. Seus vizinhos geograficos fronteiricos sdo os bairros de
Jaguaribe, Cruz das Armas e Cristo Redentor. O Rangel ndo foi um bairro planejado.
Segundo, Marco Henrique Cunha da Silva (2021, p. 22), comenta que historicamente
sua ocupagdo teve inicio entre as décadas de 1920 a 1930. Porém, sua expansio
demogréfica mais efusiva aconteceu entre décadas de 1960 e 1970. A ocupagdo do
bairro se deu, principalmente, a partir das migracdes de pessoas que vieram de regides
interioranas do Estado da Paraiba e até de Estados circunvizinhos. A imagem abaixo da

uma dimensao exata do que relata o autor.

Imagem 13 — Localiza¢ao do bairro do Varjao, hoje Rangel
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Segundo V6 Mera (2021), quando ela chegou para morar no bairro tudo ainda
era muito verde, ou seja, a mata que aparece na imagem era maior € certamente ocupava
grande area do bairro, que aos poucos foi sendo desmatada com a expansdo imobilidria.

Vale salientar que essa ¢ uma das maiores reservas de mata atlantica do Brasil. Nesses
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tempos, V6 Mera contou que exerceu inumeras profissdes para a sua subsisténcia e de
sua familia morando no Rangel. Foram anos de trabalhos arduos. Dentre essas
atividades que V6 Mera realizou, com sua mae, para garantirem suas sobrevivéncias ela
destaca, primeiramente, o exercicio de carvoaria, ou seja, fazer carvdo para vender a

partir da madeira do desmatamento. Segundo V6 Mera (2021):

Quando nés chegamos para morar aqui em 1957... tudo era mata ainda... tudo
muito verde... e a gente tinha que se virar com o que tinha... eu fiz carvao
aqui com a madeira que era cortada... passei trés anos nessa luta... eu
contratava para estocar que era pra fazer carvdo para vender... foi um dos
trabalhos mais dificeis da minha vida... muito pesado... pra arrecadar
dinheirinho pra crid meus filhos... tinha que fazer a esteira com madeira bem
reta... que era para poder empenhar os toco... que era pra quando acender...
num incendiar a cavoeira... trabalhei muito... mas eu pedi uma coisa a meu
Deus... quando eu estava nessa luta chorando... eu dizia... pai me dai forga...
me dai coragem... me dai inteligéncia... me dai sabedoria... pa eu crid meus
filho... mai quando eu chegar a minha velhice meu pai... me das uma
alegria... e ele me deu... faz vinte e quatro anos que Jesus disse, agora filha eu
vou te dar o que tu me pedisse... ¢ cantando coco de roda ciranda para o povo
de meu pai que sdo nossos irmdo... foi um pedido que eu fiz a ele... e tudo o
que eu sou até hoje foi Jesus que me deu... porque a minha fé em Deus ¢
muito grande (VO MERA, 2021).

V6 Mera demonstra que nunca esteve afastada do coco de roda em
espiritualidade. Na verdade, sempre em devir-negra desejante e com fé que um dia iria
ser reconhecida, para poder cantar coco de roda e ciranda para alegrar a vida das
pessoas, ou seja, sempre esbanjando afetividade. No que diz respeito a ser reconhecida,
Vo6 Mera (2021) faz questdo de enfatizar: “/...] eu tinha certeza que um dia eu seria
reconhecida como cantadora de coco [...] ”. Um ser desejante produz cotidianamente o
que almeja, visto que, o que almeja pode estar em pleno processo de producdo, ou seja,
esta sendo. E V6 Mera se fez mestra do coco também dentro de muitas lutas. No estudo

de Oliveira (2019, p.78) em entrevista, V6 Mera (2018) comenta que:

Foram os meus primeiros instrumentos de trabalho quando comecei, ainda na
infancia, mas, ja tinha um trabalho arduo. Sempre lutei pela via, buscando
cotidianamente forma de sobreviver, utilizava a enxada e a chibanca para
cavar os lerdes e as covas para fazer os rocados. Arrancava madeira para
fazer carvoeiras e produzir o carvdo para vender, com a finalidade de
contribuir nas dispensas da familia. Quando eu olho para esses objetos me
vem muitas lembrangas e logo penso, meu pai quem era eu? E hoje quem eu
sou? Hoje eu posso dizer que sou rica das gragas Divina. Sou rica por ter o
pao de cada dia, para me alimentar. Toda a trajetoria que passei, foi de fome,
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dureza e muito sofrimento, mas resisti ¢ hoje estou contando a minha vitdria.
(VO MERA, 2018 apud OLIVEIRA, 2019, p.78).

As lutas de mulheres negras por suas sobrevivéncias sdo bastante complexas e
espalhadas, por muitos lugares do mundo para resistirem as multiplas iniquidades até
conseguirem nos trazer verdadeiras epistemologias como estas que estruturam esse
trabalho. Processos de sujeicdes em desejos de existir desde momentos em que, uma
escolha autonoma fora impossivel, ou seja, quando uma vida negra encara a submissao
como Unica possibilidade de ser, até dancgar e cantar o coco de roda, como uma forma de
existir mais dignamente resistindo em devir-negra cotidianamente. Para Butler (2017, p.
45):

Essa busca nao ¢ escolha, mas tampouco ¢ necessidade. A sujeicdo explora o
desejo de existéncia, sendo a existéncia sempre outorgada de outro lugar;

para existir, ela assinala uma vulnerabilidade primaria para com o Outro
(BUTLER, 2017, p. 45).

Iniimeras estratégias de sobrevivéncia vém sendo criadas para resistirem ao
poder que lhes oferecem uma possibilidade minima de vida e a maxima clareza de
mortes, desde a colonia até a favela. Entre essas estratégias, VO Mera (2021) vislumbra

o coco de roda como uma possiblidade de dias melhores:

Eu sabia que ainda eu seria reconhecida pelo meu trabalho com o coco de
roda... eu tinha fé em meu Deus... e assim foi... eu hoje eu sou muito feliz
porque muita coisa eu tenho por conta dele na minha velhice... como essa
aposentadoria de mestra que me ajuda a manter minha casa de cultura que
ndo ¢ minha... é alugada, viu? Mas ¢ todos os artistas... principalmente os que
ainda ndo sdo conhecidos como eu ja fui assim desconhecida... é para da
oportunidade a outras pessoas... (VO MERA, 2021).

Percebe-se que essa possibilidade de dias melhores vinha sendo desejada ha
tempos, pois, havia constructos diarios, o que nos leva a reforgar a hipotese de que o
coco de roda acontece em uma performatividade cotidiana, nos territdrios de nossas
mestras. Nessa performatividade, segundo Deleuze e Guattari (2010, p.15), “[...]
cotidiana h4 uma producao do desejol[...]”. Com efeito, esse desejo ¢ produgdo, isto €, a
mestra ao desejar tal objetivo ela j4 comega a construi-lo e ndo apenas vislumbra-lo.

Domerina, enquanto Mestra, ¢ a consequéncia de constructos diarios, que ndo cessam de
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produzir “V6 Mera”. Nessa jornada, seu reconhecimento ¢ tardio diante do que ja estava
sendo construido enquanto producdao do desejo cotidiano. Para Deleuze e Guattari

(2010) um ser desejante ¢ produtivo e ndo apenas contemplativo ou represado.

Nesse sentido, quando estou desejando ser, entro em um processo didrio de
producdo deste ser. E mais do que uma simples vontade quando desejar se torna a
propria produgdo do vir a ser, embora haja a necessidade de por em agdo esse desejo
produtivo. Desse modo, em devir-negra estas mestras se tornam seres desejantes que se
transformam em Matripoténcias, cotidianamente. Esses constructos sdo diarios, pois,
segundo Ana do Coco (2021), “/...] um mestre nunca esta pronto e acabado [...]”. E os
fluxos desejantes atravessam por todos os lados, a partir das experiéncias didrias.
Vejamos nesse depoimento de V6 Mera (2021) sobre sua atividade de lavadeira que

eclodiu em um coco de roda:

Eu lavei roupa de ganho dez anos... em Mangabeira... eu tinha dez lavagens
de roupa... seis para entregar.. e quatro pra entregar engomada... pra
sustentar meus filhos... pra botar eles para estudar... porque sempre eu pedi a
meu Deus, meu Deus me dé for¢a! me dé coragem, me d€ resisténcia... pra eu
criar Meus filhos e educar... pra quando eles crescer ndo dizer, “eu ndo
aprendi a ler porque a Senhora ndo me botou”... entdo, tudo o que eu pude
fazer pelos meus filhos eu fiz... e eu fiz esse coco de roda... falando sobre
mim e sobre a lavadeira... e ele ¢ assim: lavadeira no rio lava roupa, lavadeira
no rio roupa lavou, uma volta no corpo que ela der, quando f6 que vinhé eu
também vou, lavadeira no rio tomou banhe, lavadeira no rio se banhou, uma
volta no corpo que ela der, quando {6 que vinhé eu também vou, lavadeira no
rio lava roupa, lavadeira estendeu no quarador, uma volta no corpo que ela
der, quando fo que vinhé eu também vou (VO MERA, 2021).

Nesses processos de producdo ndo ha uma finalizacdo. H4 uma descontinuidade
que ird ser retomada, ou seja, um repouso da produg¢do do coco, quando ndo estou
fazendo propriamente um coco de roda (seja compondo, dangando, cantando, tocando),
mas, nunca um estanque das varias outras linhas de producao do desejo, que de novo
irdo atravessar a linha de producdo do coco, mas, também esse coco atravessa essas

outras linhas de produ¢do concomitantemente, isso ndo se separa.

Deleuze e Guattari (2010, p. 16) comenta que com efeito, na performatividade
cotidiana “[...] o desejo ndo para de efetuar o acoplamento de fluxos continuos e de
objetos parciais essencialmente fragmentarios e fragmentados. O desejo faz correr, flui

e corta [...]”. Portanto, tudo ird atravessar essa producdo de coco de roda, na
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performatividade cotidiana ao passo que tudo pode ser atravessado por ele também.
Nesse sentido, acrescenta Deleuze e Guattari (2010, p. 15) “[...] a produ¢do como
processo excede todas as categorias ideais e forma um ciclo ao qual o desejo se
relaciona como principio imanente [...]”. Entrar em devir-negra é desejar perenemente a
producdo de si, que dobra a submissdo primadria, isto €, mesmo estando trabalhando em
condi¢des extremamente precarias, V6 Mera ndo deixou de produzir coco de roda. A
submissdao primaria ndo lhe sucumbiu, porque seu devir-negra dobrou e dobra essas

situagoes.

V6 Mera conta que exerceu inumeras profissdes antes de se tornar uma mestra
reconhecida: Agricultora, trabalhadora de carvoaria, pamonheira, camareira, bordadeira,
lavadeira. Mas, em meio a tantas atividades de subsisténcia ela vinha praticando o coco
de roda, pois, a performatividade cotidiana do coco de V6 Mera ndo desaparece por ela
estar em outras funcdes. A exemplo disso, vimos o coco de roda “A lavadeira”, de sua
autoria, que brotou justamente dessas atividades de trabalho que atravessam o seu devir-
coco. V6 também durante esse periodo vinha cantando em quermesses pelo bairro e
demais festividades principalmente ligadas as atividades culturais da igreja catdlica.
Mas, foi numa dessas festas, mais precisamente na inauguracdo da Igreja Bom Jesus,
que fica no bairro do Rangel, no ano de 1996, que V6 Mera nos conta que foi

descoberta e reconhecida como uma artista. A seguir essa nova fase da vida da Mestra.

5.11 O RECONHECIMENTO

Com efeito, V6 Mera tinha um desejo em construgdo de que um dia seria
reconhecida e ganharia espago para mostrar sua producdo, seu talento musical. Desse
modo, no ano de 1996, um casal de amigos conhecidos por Solange e Marcos, que
moravam no Rio de Janeiro, mas que segundo V6 Mera moravam na Paraiba desde
1988 para trabalhar, justamente, na Igreja Bom Jesus que Vo6 cantou na inauguracao.

Nesse momento, segundo V6 Mera (2021):

Eles foi quem me deram o maior valor... eu nunca vou esquecer disso...
Solange e Marcos... quando eu cantei na inauguragdo da igreja... eu tinha
sessenta e dois anos... € quem veio para inaugurar foi mai Dom José Maria
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Pires, um amor da minha vida... pois naquele dia que Solange e Marcos
vieram até a mim e me perguntaram se a musica era minha... e eu disse que
sim... era uma ciranda que eu tinha feito em homenagem a igreja catolica que
eu também sou ministra da eucaristia... ¢ a musica ¢ assim: Ol€ povo unido,
olé povo feliz, se vocé foi escolhido ¢ porque Jesus o quis, no recanto no
Rangel, um grupinho apareceu, pra formar comunidade, de repente ele
cresceu, a nossa comunidade se retine todo dia, a nossa comunidade se
transforma em alegria... ai... eles me disseram que eu tinha muito talento e
podia fazer sucesso com minhas musicas... que o mundo precisava me
conhecer (risos)... € eu acreditei porque eu tinha fé e sabia do meu talento...
naquele dia so tava eu e meu netinho Fernandinho que tinha sé oito anos de
idade... ele com um pandeiro e eu cantando... e ai depois disso meu filho eu
num parei mais (VO MERA, 2021).

O reconhecimento do casal Solange e Marcos foi crucial naquele momento da

vida de V6 Mera (2021), segundo ela:

[...] Sim! e foi Solange quem comegou a me chamar de V6 Mera, viu? Ela foi
quem batizou esse nome... € ai ficou (risos). Dai em diante a Mestra toma
mais folego e segue sendo convidada para participar de inimeras festividades
sobretudo religiosas, pois, “depois desse dia... muitos convites para outras
apresentagdes apareceram... €u ja cantei em vinte e seis igrejas catdlicas... €
sempre faco musica pras igrejas e pras padroeiras e padroeiros [...]. (VO
MERA, 2021).

Nesse momento ela conta que um outro momento importantissimo foi mais um
impulso na sua carreia, em plena maturidade, foi um festival que participou em 2004, na

Igreja Santa Julia, no bairro da Torre. V6 Mera (2021) conta:

Eu fui convidada para cantar na igreja Santa Julia... com o Padre Ari... pra eu
fazer uma musica, uma ciranda que falasse sobre as aguas... e ai meu filho...
quando eu cheguei 14 foram dezoito participantes... era assim... oito em
poesia e oito em musica... € eu fui escolhida pra ser em musica... que quando
eu cheguei 14 meu filho... cada um que viesse com o seu instrumento mais
bonito do que o outro... € eu s6 com a minha voz... meu Deus! Ai sentou-se
um ricdo atrds de mim e disse: “é... o importante é que ela veio participar...”
eu disse, realmente... s6 em eu ta aqui... pra mim j& ¢ tudo na minha vida... e
meus padres que muito vem aqui na minha casa, disseram: “vo... nds estamos
celebrando a missa... mas assim que terminar a gente corre para ai” (risos)...
sim! e quem me levou foi o mesmo casal, Solange ¢ Marcos... eu disse,
Solange como ¢ que eu vou cantar? Porque Fernandinho meu neto ndo pode
vim porque ta doente... ai Solange disse: “V6, ndo se preocupe que eu vou
chamar um menino para lhe acompanhar”... ele era um ex-presidiario de
Campina Grande que tinha vindo concorrer em poesia... ai ele entrou comigo
la no recinto da igreja e de repente ele pegou ritmo e eu disse, eu nem faco
questdo de ganhar... eu quero ¢ que vocé ganhe meu filho que vai ser mais
uma forga pra vocé... ai chegou minha vez (risos)... eu subi e pedi para a
minha comunidade que estava toda presente, pra fazer uma ciranda pra
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dangar quando eu comegasse a cantar... filho, quando eu cantei o jurado se
levantou e ndo era nenhum daqui ja pra ndo ter falcatrua... era tudo de
Recife... ai quando eu terminei o que me soltou a piada disse: “onde é que
senhora mora?” eu disse, eu moro no Rangel (risos)... ele disse: “a senhora ta
sabendo que vai ganhar?”... eu disse, mai! Mai também se eu ganhar eu vou
de bicicleta daqui até chegar no Rangel (risos)... ai... que quando chegou a
hora o padre disse: “¢! Ha seis anos que a gente faz esse concurso de musica
e ninguém aqui nunca ganhou em primeiro lugar... ai vem essa chapeluda e
ganha! Vem minha V6 que tu ganhou!”, ai eu fiquei dessa grossura... menina
foi eu quem ganhei? (risos). A musica era: Meu barco ¢ veleiro nas aguas tem
lama, quero quem me quer, amo quem me ama, agua ¢ vida ndo pode ser
poluida, agua ¢ sagrada ndo pode ser deseperdicada... essa musica agora eu
canto em todo lugar que eu me apresentar... (VO MERA, 2021).

O devir-negra de V6 Mera segue firme e forte ganhando espagos e gerando o seu
protagonismo, que logo passou a ser reconhecida como Mestra da Cultura Popular. Mas,
essa constru¢do procede de suas producdes desde a primeira infincia, ao lado de sua
Matripoténcia Mor, Dona Madalena. Com efeito, os desdobramentos de V6 Mera,
enquanto mestra do coco de roda traz consigo uma interseccionalidade, com a
ancestralidade que em profusdo com suas vicissitudes desejantes lhe aquilombam
cotidianamente, pois, como disse VO Mera (2021) “/...] eu nunca me acho pronta...

sempre procuro melhorar as coisa que eu faco, viu?... Vo Mera luta todo dia pra ser Vo

Mera [...]".

Ao se colocar na terceira pessoa, possivelmente Vo Mera vislumbra a “Mestra
V6 Mera” como uma matripotente que galgou um longo caminho de resisténcia para

chegar a esse status na sua maturidade.

5.12 VO MERA: SEUS NETINHOS E SUAS NETINHAS

Com os desdobramentos das intimeras performances que vinha realizando nas
igrejas catdlicas e por estimulo do casal Solange e Marcos, V6 Mera resolve criar um
grupo que passa a ser chamado de “V6 Mera e Seus Netinhos™: “[...] Meu primeiro
grupo foi incentivado por Solange e Marcos... € foi criado com meus netinhos... minha
familia”. Mas mesmo em meio a tantas apresentacdes, VO Mera continuava exercendo
outras funcdes, mas sempre desejando cotidianamente parar com tudo e viver s6 de

cantar coco de roda. Segundo ela:
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Olhe, meu filho... de carvoeira, lavadeira, camareira, pamonheira,
bordadeira... era essa minha vida... e eu ja tava cansada... e eu disse meu
Deus me dé um descanso... e ele me deu... eu vim parar de tudo isso quando
eu comecei o meu trabalho mesmo... porque foi dois anos eu cantando nas
igrejas e num ganhava nada... so cantava... levava meu coco de roda e a
ciranda... mas era por amor ao meu Deus (VO MERA, 2021).

Outro ponto frisado por V6 Mera como algo marcante que também impulsionou
o inicio de sua carreira artistica foi uma entrevista que ela deu para o pesquisador Paulo
Anchieta, que na época era aluno da professora da UFPB, Dr*. Ignez Ayala. Segundo

ela:

Teve um menino... um netinho... que foi o primeiro que veio trabalhar
comigo...Ele era aluno de Ignéz Ayala... eu fui fazer uma apresentagdo la no
centro historico... e la ele me viu... quando terminei de cantar ele veio e me
disse: “Vo! eu queria falar com a Senhora, eu posso?” Eu disse, pode. “Eu
posso ir na sua casa fazer uma entrevista com a senhora?” eu disse, pode... e
ai ele fez um trabalho muito bonito comigo... meu primeiro caché foi por
convite de Paulo Anchieta para eu cantar pra uma festa dos bancarios... o
povo do banco em 1998... e foi Paulo quem me levou para eu gravar a
primeira vez la na Universidade com o professor Carmélio Reinaldo... que eu
56 consegui gravar em 2007 com a participagdo de Glaucia Lima e Adeildo
Vieira (VO MERA, 2021).

Segundo V6 Mera (2018), apud Oliveira (2019, p.89), o pesquisador Paulo
Anchieta, quando lhe entrevistou fez a seguinte pergunta: “Vo, a senhora conta apenas
coisas boas e que tudo sdo mil maravilhas, mas a senhora ndo ja se aborreceu com

alguém”? Vo6 Mera respondeu:

Meu inimigo tem inveja de mim eu rezo por ele, meu inimigo quer me
derrubar eu rezo por ele, meu inimigo ndo quer me ver feliz eu rezo por ele.
Desejo que meu inimigo tenha muita saude e muita paz para, eu ter o prazer
de vé-lo assistir a minha vitoria” ( VO MERA, 2018 apud OLIVEIRA, 2019,
p. 105).

A entrevista produzida por Paulo Anchieta foi publicada no Jornal Unido e
rendeu a VO Mera uma maior visibilidade no cenéario da cidade de Jodao Pessoa e
consequentemente na Paraiba. Outro sim, ¢ que essa aproximac¢ao com o Paulo Anchieta

se desdobrou na importante gravacao do seu primeiro CD.
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Nessa jornada, com o seu grupo “Vo6 Mera e seus Netinhos” ela se apresentou
em varias cidades da Paraiba (Cajazeiras, Campina Grande, Patos e outras) e até em
outros estados do pais para além das festividades religiosas. Dentre esses eventos fora
do estado, destaco a participacdo de V6 Mera no Festival Mostra de Musica Cidade
Cancao (Femucic), no ano de 2010. Esse festival aconteceu na cidade de Maringéa (PR)
e continua sendo promovido pelo Servigo Social do Comércio (Sesc) Parand, em
parceria com a Prefeitura do Municipio de Maringd. Dados obtidos na pagina do festival
paranaense, nesse ano de 2010 tiveram 913 inscri¢cdes de 26 Estados do Brasil, além do
Distrito Federal, onde foram selecionadas apenas 54 musicas para se apresentarem de
19 a 22 de maio de 2010%2, no Teatro Calil Haddad. Nesse festival, Vo6 Mera foi
premiada e passou a ter uma visibilidade ainda maior do seu trabalho, em ambito
nacional. Em seguida, no ano de 2015, V6 Mera (2018) muda a formacao do seu grupo

e cria uma proposta que ndo se da apenas por filiagdo. Segundo ela:

Eu comecei com meus netinhos...mas... eles se casaram e ja me deram até
bisnetos... agora formei outro grupo...agora so tem mulher... é “Vo Mera e
suas Netinhas”... e ¢ assim a for¢a de Domerina, com “D” de dom, né? dom
de Deus... nunca vou parar (VO MERA, 2018).

O grupo passa a se chamar “V6 Mera e suas Netinhas” obviamente pela tnica e
forte presenca feminina. Trata-se de mulheres da musica que ja tinham experiéncias a
partir de outras vivéncias musicais na cidade de Jodo Pessoa, sobretudo ligadas as
praticas musicais afrodiasporicas. Segundo Tanaka (2017); Barbosa (2017); Oliveira

(2017) citados em Oliveira (2018, p.103):

[...] as integrantes do VO Mera e suas Netinhas participam de outros grupos
culturais, a exemplo do AjaMulher, Calungas, Fulé6 Mimosa e Baque Mulher
Jodo Pessoa. Vale ressaltar que tais grupos sdo compostos tdo somente por
mulheres e se fundamentam pelas praticas e manifestagoes da cultura de
matriz afro (TANAKA; BARBOSA; OLIVEIRA, 2017 apud OLIVEIRA,
2018, p.103).

22 Femucic 2010 - 13 - Coco de Roda em Paraiba em 1966 - V6 Mera e seus netinhos. Ano: 2013. Canal
Sesc Parand. Disponivel em: https://bit.ly/3kuydYM. Acesso em: 21 jan.2019.
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Abaixo uma imagem do Instagram, que mostra a formacao do grupo V6 Mera e

suas Netinhas:

Imagem 14 — Live de V6 Mera e suas netinhas

/0 MERA
S

26/11 - 20:00

Fonte: Instagram. Disponivel em: hitps://bit.ly/3HfMi5T. Acesso em: 20 out. 2021

Com essa formagdo, V6 Mera continua fazendo intimeras apresentacdes, em
diversas localidades da Paraiba e demais cidades do Brasil. A interseccionalidade

implica fortemente nesse momento dessa formacgao.

5.12.1 DESDOBRAMENTOS DA MESTRA VO MERA

5.12.2 VO MERA: DE MESTRA DO COCO DE RODA A ATRIZ GLOBAL

No ano de 2016, V6 Mera (2018) recebe o convite para atuar em uma novela da

Rede Globo chamada de “Velho Chico: Segundo ela:

Eu tava em casa quando o telefone tocou... ai quando eu atendi uma pessoa
disse: “Vo! Sou eu! Luiz Carlos!... eu disse quem é? “Luiz Carlos do teatro...
da escola Piolim”... ai meu Deus! Sei quem é! Diga... “T6 ligando pra vocé
fazer parte de uma novela aqui da Globo™... eu? “Sim! A senhora mesmo,
bora!?”... eu disse... meu Deus... bora sim, meu filho... e ai.. a gente

combinou o dia de eu viajar... eu fui gravei... fui muito bem recebida e muito
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bem tratada por todo mundo... foi muito bom, viu? Do coco de roda pra atriz
de novela (risos) (VO MERA, 2018).

Segundo V6 Mera (2021), esse foi um dos momentos mais importantes de sua
vida: “[...] Eu senti que era mais um presente de meu Deus... meu trabalho tava me
dando aquilo tudo que eu sempre sonhei... sempre desejei”. Seu devir-negra desejante
operava por anos na constru¢do de V6 Mera. Em seguida, V6 Mera (2021) me contou
como decorou os textos: “Meu filho... meu netinho... eu tenho tantos cocos e tantas
cirandas decorados desde crianga... e venho fazendo mais, né? E decorando pra poder

cantar... acho que isso ajudou muito mesmo (risos).

De fato, quem utiliza a memoria e a oralidade desde a infancia vem exercitando
o poder de mentalizagdo textual, ha tempos, ou seja, dois valores étnicos que permeiam
sua vida desde a primeira infincia. VO Mera ndo se inventou em escolas de musica,
teatro, etc. A sua propria vida em meio as inimeras dificuldades por ela expostas foram

a sua maior escola.

Uma luta cotidiana em devir-negra, que nunca deixou de desejar e de sonhar os
sonhos possiveis. Abaixo nos temos uma foto de V6 Mera interpretando a “Parteira

Anunciacdo” na telenovela da Rede Globo, “Velho Chico”.

Imagem 15 — V6 Mera em atuac¢io na novela Velho Chico

Fonte: Gshow. Novelas: Velho Chico. Disponivel em: https.//glo.bo/3HkB3ci. Acesso em: 23 out. 2021
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Ainda no mundo artistico das telas, V6 Mera fez participacdes, no filme “Corpo
da Paz”, do premiado cineasta paraibano, Torquato Joel e “Aponta pra F¢”, um filme
longa da cineasta Kaline Almeida. Desse modo, Domerina passa pelos canaviais,
carvoarias, rios de lavadeiras, quartos de hotéis como arrumadeira, mas, sem largar mao
do coco de roda, que em profusdo ancestral com suas vicissitudes contemporaneas

inventaram e inventam V6 Mera cotidianamente em devir-negra.

5.13 CONDECORACOES DE VO MERA

No ano de 2018 V6 Mera ganhou o titulo vitalicio de “Mestre das Artes”, a
partir da Lei Estadual de n.7. 694/2004, também conhecida como “Lei Canhoto da
Paraiba”. O registro desse Livro de Mestre das Artes (Rema) ¢ organizado pelo Governo
do Estado da Paraiba. Portanto, a partir do reconhecimento, depois de uma extensa
avaliacdo de um dossié, o governo oferece um auxilio vitalicio, no valor de dois salarios
minimos. Esse auxilio tem por objetivo custear a aquisi¢do de medicamentos,
mobilidade, instrumentos, materiais diversos para suas artes. Em contrapartida, os
artistas devem transferir seus conhecimentos e técnicas aos possiveis novos aprendizes
por meio de suas capacidades de transmissdes, enquanto mestras e mestres da cultura

popular paraibana.

Segundo V6 Mera (2021), a cantora Glducia Lima, foi uma das grandes
responsdveis por essa conquista, pois, “/...] foi ela quem organizou todo o meu
material... sim!...Glaucia... para eu poder ser aprovada [...] ”. V6 Mera e Glaucia Lima
se conheciam hd algum tempo e até dividiram o palco desde que V6 participou da
gravacdo do DVD de Glaucia. Segundo Oliveira (2018, p. 104), que também pesquisou

sobre a vida da Mestra VO Mera:

Cremos que com as participagoes nos shows dos artistas locais,
especialmente suas intervengdes artisticas com o grupo antes referendado
nesses eventos, a mestra Vo Mera tornou-se conhecida no cenario cultural
desse municipio. Ela despertou nos estudiosos da cultura popular e
jornalistas o desejo de pesquisar a ascensdo artistica de uma mulher aos
sessenta e dois de idade, na época, hoje aos oitenta e trés anos, e a proje¢do
nacional até mesmo como atriz, como ja destacado (OLIVEIRA, 2018,
p.104).
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Imagem 16— V6 Mera e a cantora paraibana Glaucia Lima

Fonte: Facebook do Coletivo Maracastelo. Homenagem a Vo Mera. Disponivel em:
https://bit.ly/3opkfbB. Acesso em: 11 set. 2018.

No ano de 2018 V6 Mera também recebeu o titulo de Comendadora da Cultura
pelo Governo Federal. Essa condecoracdo ¢ considerada a maior honraria publica da
cultura concedida pelo Ministério da Cultura, conhecida como a Ordem do Mérito
Cultural (OMC). A comenda ¢ concedida a personalidades e institui¢des que tém
destaque no cendrio cultural e que contribuem para o desenvolvimento do pais. Mas, a
indicagcdo de V6 Mera partiu da Secretaria de Estado da Cultura da Paraiba. No entanto,
reitero que as politicas publicas de reconhecimento sempre partem das potencialidades
existentes, ou seja, sem querer desmerecer a atitude do Estado, considero que isso seja
uma “obrigacdo de reconhecimento”, pois, sdo essas pessoas quem incitam a criacdo de
tais politicas publicas. Dito isto, VO Mera sempre sera a maior responsavel, por suas
conquistas que procedem de uma luta cinquentendria. Um devir-negra, que resistiu a

todas as investidas de apagamento epistémico. Mas, segundo V6 Mera (2021):

Essa honraria ndo é apenas minha, mas, das integrantes do “V6 Mera e suas
Netinhas”, da minha familia, dos cantores e artistas da cultura popular e de
toda a Paraiba”... sou mestra cirandeira, agora um atriz de novela (risos)... e
agora sou uma comendadora que ganhei esse titulo do presidente da
republica... e isso aqui ndo ¢ meu! € nosso! € fruto do nosso trabalho! eu fui
representar meu povo artista...porque o seu trabalho Erivan... ¢ o meu
trabalho também... eu sei meu filho ¢ que estou muito feliz...sem ser melhor
do que ninguém (VO MERA, 2021).
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Seu espirito de cooperatividade ¢ nitido no seu discurso, pois, esse valor étnico
pulsa na sua atividade de mestra do coco de roda. De fato, trata-se de uma matripoténcia
que visa a expansao da sua negritude em interseccionalidades diarias, onde o coco de
roda ndo ¢ apenas uma vaidade pessoal, mas, um devir-coco que se expande em forca e
luz, sobretudo, para a sua comunidade do Rangel. Abaixo, vemos uma imagem de Vo

Mera apo6s receber a honraria em Brasilia (DF).

Imagem 17 — V6 Mera recebe honraria em Brasilia (DF)

Fonte: Secom do Estado da Paraiba. Publicado: 28/11/2018. Disponivel em: https://bit.ly/3CbfwPQ.
Acesso em: 11 set., 2021

Nesse processo de desdobramento do que V6 Mera considera frutos do seu
trabalho, ela passa a ser Patrimdnio Artistico do seu bairro do Rangel. Reitero que foi
uma luta cinquentendria. Segundo a mestra (2021): “[...] venho cantando coco de roda
desde os meus nove anos de idade... e s6 depois de mais de cinquenta anos... aos
sessente e dois anos ¢ que fui descoberta... mas ¢ tudo fruto do meu trabalho que vem de

longe, viu? (risos)... mas Deus ¢ bom, né [...]”.

Ela demonstra estar consciente de sua poténcia criativa. Desse modo, compondo,
cantando e dangando coco de roda em meio as adversidades na sua jornada, Domerina
foi de fato criando a “Vé Mera”, pois, segunda ela: “/...] Vo Mera todo dia continua
lutando pra continuar sendo o que ela é... uma negra de muita luta e coragem... é assim

que Vo Mera é!”’[...].

Abaixo temos uma foto de um banner que ilustra o reconhecimento de sua

comunidade.
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Imagem 18 — Homenagem do bairro do Rangel a V6 Mera, em 2016

Fonte: Acervo da Casa de Cultura Vo Mera

A partir do reconhecimento e desdobramento do seu protagonismo, enquanto
mestra do coco de roda, V6 Mera conquista um espago para fazer o seu coco. Seu
territdrio negro proprio, ou seja, novamente podemos constatar o coco de roda como um
devir desalienador, isto ¢, uma praxis da negritude, que pode promover uma
“desalienagdo auténtica”, quando tira V6 Mera do estado de risco econdmico, para uma
participagdo ampla no campo social. Enquanto mestra do coco de roda, V6 Mera exerce
um poder politico, pois, se trata de um corpo politico que se movimenta socialmente na
construcdo perene de sua negritude em devir-negra que transborda para a sua
comunidade como uma verdadeira Matripoténcia. Com essa nova aquisi¢ao econdomica

ela cria a “Casa de Cultura V6 Mera”, um territdrio aquilombado.

5.14 CASA DE CULTURA VO MERA

Com efeito, uma das primeiras coisas que V6 Mera pensou em realizar com essa
singela melhora econdmica foi alugar uma casa a criacdo de uma casa de cultura. Para
Vo, seu territorio ludico serve tanto para guardar a sua memoria, como também tem o

objetivo de promover outras/os artistas, sobretudo, desconhecidas/os. Segundo V6 Mera
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(2021): “[...] eu fui desconhecida e essa casa de cultura pode fazer outras pessoas
ficarem conhecidas também... para fazerem suas artes... essa casa ndo é s para mim...
apesar de eu querer que minha historia seja lembrada aqui”. Abaixo uma foto para

melhor situar espacialmente a “Casa e de Cultura V6 Mera”.

Imagem 19 — Casa de Cultura V6 Mera

1250 R. Bom Jesus
Jodo Pessoa, Paralba

Fonte: Google Earth.

Na casa de cultura existe um acervo da mestra que visa preservar a sua memdria.
A memoria de V6 Mera implica em varias intersecgdes, que remontam sua jornada de
vida até chegar a sua maturidade reconhecida como mestra da cultura popular, no

territorio do coco de roda. A fundacao da casa se deu no ano de 2015.

De 14 para cd o acervo vem sendo organizado para visitagdo e apreciacao
publica. Um importante trabalho foi realizado pela arquivista Daniela Escolastica de

Sousa, que catalogou todo o acervo. Abaixo, temos a ficha de identificagdo do acervo:



Imagem 20 — Ficha de identificacido do acervo

FICHA DE IDENTIFICACAO DO ACERVO DE VO MERA

IDENTIFICACAO: ACERVO ARQUIVISTICO DE VO MERA
PROVENIENCIA: DOMERINA NICOLAU DA SILVA

ENDERECO: Rua Sao Judas Tadeu, 905, Rangel, Jodo Pessoa, Paraiba
CONTATOS: (83) 98631-7147

NOTA: CODIGO DE REFERENCIA SEQUENCIADA PELO GENERO
EX: 01-ICONOGRAFICO

02- TEXTUAIS
03- AUDIOVISUAIS
geﬂtgé::; Elemento Doc?;n‘:;\ tos | Datas-Limite | Observacao
01 Fotos 59
01 Banners 04
01 Faixas 02
01 Chapéu de 08
Palha !
01 Chapéu de couro 02
01 Balaio de palha 04
01 Cesta 03
01 Boneca de pano | 02
01 Vassoura de 01
agave
01 Vassoura de 01
carnauba
02 Musicas 60
02 Pecas de teatro 02
02 Jornais 09
02 Cartas (de 36
aluno)
02 Carta em Punho | 01
02 Revista 01
02 Cartazes 07
02 Certificados 12
03 CD 01
03 DVD 03
01 Troféus 16
01 Medalhas 04
01 Pandeiro 01
01 Maraca 01
01 Zabumba de 02
corda
01 Caixa de corda 02
01 Ganza 04
01 Afoxé 01
01 Imagem Sacra 54

Fonte: Acervo Vo Mera
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A casa de cultura V6 Mera ¢ um lugar que transborda espiritualidade,

cooperatividade e afetividade. Sua Matripoténcia, em devir-negra, enfim, consegue um

territério para o pulsar do seu coco de roda. Nesse processo de gestdo da Casa de

Cultura V6 Mera, ela vai criando estratégias de lutas, para ajudar sua comunidade do

Rangel. A exemplo disso ¢ o sopdo solidario, criado para atender pessoas em extremo

estado de vulnerabilidade nesse momento da pandemia. Segundo ela:
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Criamos o sopdo para ajudar as pessoas eu e minha filha, Ménica... ai a
gente faz o coco de roda para distribuir o alimento para as pessoas que estdo
passando fome nesse momento tdo dificil... eu quero que o meu trabalho seja
para acolher minha comunidade que foi quem primeiro reconheceu o meu
trabalho (VO MERA, 2021).

Monica ¢ a filha de V6 Mera que dirige sua carreira artistica dentro do cenario
da cultura popular paraibana, “/...] pois ela é meu brago direito e esquerdo |[...]".
Monica também canta e toca nas apresentagdes de sua mae, pois, ela ¢ uma das
principais integrantes do grupo “V6 Mera e suas Netinhas”. A sua filha Monica se
apresenta como mais uma mulher de luta dentro do cenario da musica paraibana, uma

heranga matripotente.

Esse capitulo buscou demonstrar uma breve contextualizagdo dos territdrios de
vida idiossincraticos de nossas mestras, que seguem caminhos distintos, mas se
encontram nas encruzilhadas do coco de roda. Nesse sentido, como se refere Collins
(2021, p. 91), “[...] a contextualizagdo ¢ especialmente importante para projetos
interseccionais produzidos no sul global [...]”, pois, sabe-se que nossas negritudes sao

unicas, mesmo partindo de dores interseccionadas.

O coco de roda ¢ para essas mulheres “viver e ndo ter a vergonha de ser feliz”,
como se referiu Gonzaguinha na can¢do “O que ¢ o que ¢” (1982). Com efeito, essas
pretas se tornaram mestras do coco de roda, a partir de trocas de experiéncias didrias
desde meninas entre duras batalhas que se seguem. Os processos de sujei¢des a que se
submeteram essas vidas negras para imprimirem suas negritudes como verdadeiros
patrimdnios da cultura popular paraibana foi antes de tudo um devir-negra que arrebenta
as correntes das impossibilidades para dizer que o feminino negro constroi, construiu e
continuard construindo grande parte da cultura brasileira. Nesses processos, o coco de
roda pode ser compreendido como um devir-negro que combate epistemicidios e que
ganha for¢a nos corpos que resistem de um modo intenso, por meio da musica e da
danca. A seguir serd relatado sobre as compilagdes sonoras afrodiaspdricas que Vo
Mera e Ana do Coco constroem, a partir de suas performances cotidianas que unem

ancestralidades e inventividades.



6 COCO DE RODA: UM DEVIR-NEGRO AFRODIASPORICO

O coco de roda ¢ um fenomeno musical encontrado nos Estados nordestinos e
apresentando como uma das manifestagdes afro-brasileira mais significativas no
universo musical da cultura popular brasileira em que a musica, poesia e danga
convivem intimamente interligadas nessa didspora negra, como se referiu Andrade
(2002). De fato, o coco de roda ¢ mais do que um simbolo de resisténcia, quando este é
a propria resisténcia em si na contemporaneidade de nossas mestras V6 Mera e Ana do

Coco.

6.1. HISTORIA

E um devir-negro que ha séculos se encontram nos territérios afrodiasporicos
como uma entidade sonora que conquista e defende terras de pretas (os). As primeiras
pesquisas neste territorio foram protagonizadas por figuras importantes como: Mario de
Andrade (2002), Camara Cascudo (2002), Jos¢ Aloisio Vilela (1961), Altimar de
Alencar Pimentel (1978) e José Tendrio Rocha (1984), bem como os estudos mais
recentes realizados na Paraiba por Ignez Ayala e Marcos Ayala (2000), Henrique J. P.
Sampaio (2001), Eurides de Souza Santos (2010; 2014), Peticia Carvalho Moraes
(2016) e Cicero Pedroza da Silva, (2017).

Os estudos dos autores demonstraram que o coco de roda aparece de formas e
conteudos bem variados desde sua instrumentacdo: o ganzd, o bumbo ou zabumba, a
alfaia, a caixa e o pandeiro, porém, ndo necessariamente se utiliza todos esses
instrumentos ao mesmo tempo e, ainda assim as combinagdes podem variar de acordo
com as idiossincrasias da comunidade, passando pela sua poética lirica e estética
performatica da corporalidade, a sinuosidade e improvisagdo melddica e a polirritmia
como qualidades expressivas caracteristicas dessa didspora negra. Neste sentido, suas
formas de organizagdes, seus desdobramentos sociais e suas designacdes também

seguem essa logica variante. Com efeito, o coco pode ser conhecido como: coco de
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umbigada, trava lingua, coco de ganzd, coco de mao, coco de embolada, coco praieiro,

coco de oitava, coco de zambé, coco de improviso, mazurca.

Quanto aos mitos de origem, hd um estudo do pesquisador, Aloisio Vilela
(1961), que aponta para uma possibilidade da génese do coco de roda, a partir de uma
historia oral contada a este pesquisador por um velho senhor na cidade de Vigosa (AL).
Segundo Vilela (1961, p. 50), este senhor havia dito que o coco teria sido inventado no
“Quilombo do Palmares”, proveniente de uma pratica de trabalho, onde os negros
quebravam o coco no chdo entoando musicas durante essa atividade. No entanto, tais
afirmagdes ndo traz uma documentagcdo que demonstre com precisdo a veracidade do
depoimento sobre a origem do coco a partir de cantos de trabalho no estado de Alagoas.

Segundo Ignez Ayala (1999, p. 237):

Autores que estudam os cocos, dangados ou apenas cantados, encontrados em
diferentes estados do Nordeste, entre eles José Aloisio Vilela, Abelardo
Duarte, José Tenorio Rocha e Altimar de Alencar Pimentel, apresentam um
ponto comum no que se refere a origem dessa manifestagdo da cultura
popular. Todos s@o unanimes em afirmar que o coco possui origem alagoana,
tendo dai se difundido por toda a regido, sofrendo aqui e ali determinadas
modifica¢cdes quanto ao modo de apresentacdo, seja com relagdo a danga ou
ao canto. Suas teses parecem-nos pouco convincentes, dada a auséncia de
rigor na explicitacdo das fontes, sejam elas escritas ou orais, resultantes de
investigagdo bibliografica ou de observacdo direta (AYALA, 1999, p. 237).

Em todo caso, o coco demonstra ser realmente uma das ludicidades que
simboliza e remonta a resisténcia negra brasileira desde a colonia escravocrata até a
colonialidade, isto ¢, uma diaspora ludica que se transformou também numa forma de
luta do nosso povo negro. Com efeito, definir o coco de roda a partir de um modelo
unico seria uma tentativa de enquadramento ingénua pois, segundo Andrade (1984, p.
347) “[...] o coco (ainda) anda por ai dando nome a muita coisa distinta [...]”. A
exemplo disto, em uma pesquisa de campo mais recente de 2017 sobre a “Mazurca de
Monteiro”, grupo de cultura popular da cidade de Monteiro, no Cariri Ocidental
Paraibano, constatou-se o quanto aquela manifesta¢ao utiliza o repertorio e ritmos do

coco de roda, como aporte musical para a sua realizagao.

Outros sim, reitero que ¢ realmente dificil dizer se o coco ¢ uma danga cantada
ou um canto danc¢ado, ou ainda, uma poesia cantada. Ainda com relacdo aos estilos de

coco, chamo a atengdo para o coco de embolada, pois este estd contido na categoria do
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repente, ou seja, ¢ também uma forma de repentismo onde se canta de forma
improvisada. Esse estilo de coco é cantado em duplas com acompanhamento de
pandeiros ou também ganzds onde as conquistas se desafiam entre provocacdes e
achincalhamentos para provocar na plateia um frisson de arena de briga, embora tudo
ndo passe de uma brincadeira, pois, para tal performance sair convincente, ¢ necessario
um nivel de entrosamento didrio tdo preciso qual a um jogo mortal de capoeira regional.
Contudo, nunca foi o propdsito desse estudo demonstrar uma suposta origem, mas
muito pelo contrario, busquei semelhantemente as cosmovisdoes de Mario de Andrade e
dos Ayalas na Paraiba, entender que o coco de roda ¢ antes de tudo multiplo e

diversificado no territorio da cultura brasileira.

Com efeito, para compreender o coco de roda como um devir-negro em
diaspora, comecei a pensar nessa atividade a partir dos protagonismos das mestras Vo
Mera ¢ Ana do Coco, sobretudo das suas imbricacdes com as suas lutas negras
contemporaneas. No capitulo anterior, foi realizado um breve recorte cronoldégico com
os momentos mais marcantes de suas batalhas diarias a conquista de seus
protagonismos e ainda os desdobramentos destas batalhas como agdes de negritudes
matripotentes que transbordaram e transbordam para suas comunidades. Sdo devires-
negra que travaram longos anos de lutas para alcangarem o status de mestras no
territorio afrodiasporico do coco de roda paraibano. Essas lutas implicaram e implicam
sobretudo em conquistas e defesas territoriais num processo cotidiano e continuo. Isso
provou a hipdtese de que o coco de roda realmente participa ativamente nas conquistas
de defesas das terras de pretas/os, isto ¢, como ja venho enfatizando o coco ndo se
configura apenas como uma func¢do de entretenimento, pois este foi e ainda ¢ muito

usado para outras func¢des, mesmo que passe pela esfera da ludicidade.

Esse capitulo de andlise poético-musical implicard na observagdo, a partir das
cosmopercepcdes provenientes dos cocos de roda de VO Mera e Ana do Coco. Vé-se
como estas liderangas pretas constroem parte de seus territdrios, na alquimia das suas
performatividades cotidianas, que combinam entidades sonoras ancestrais com suas
vicissitudes contemporaneas. Sao circularidades de elementos sonoros, provocados por
essas mulheres que vibram nas encruzilhadas dos seus devires-negra. Isso reforca a
hipdtese que busca compreender o coco de roda como uma performatividade cotidiana,
que ndo se encerra nas performances eventuais, seja nas festas do coco em suas

localidades proprias ou em palcos diversos.
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Demonstra-se, que por ser uma escrita interseccionada, o coco no territério de
nossas mestras, acontece diariamente entre a unido dos valores étnicos ¢ a
contemporaneidade, ou seja, uma forma holistica de producdo que se da na encruzilhada
dos fluxos contemporaneos com os fluxos ancestrais que reverberam saberes para suas
comunidades. Contudo, esse fazer musical ha tempos vem resistindo e existindo em

inameros lugares do Nordeste brasileiro. Segundo Oneyda Alvarenga (2002, p. 28):

Mario de Andrade ouviu Cocos por toda a parte, no Nordeste. Mais de uma
vez as “Notas de Viagem” e “O Turista” mostram um quase espanto de
quem, vindo de uma terra pouco cantadeira, cai no meio de uma gente que
vivia levando o peito numa cantoria que acompanhava tudo, trabalho e
diversdo. O habito intensivo generalizado de cantar e dangar Cocos ¢ anotado
varias vezes, (ALVARENGA, 2002 apud ANDRADE, 2002, p. 28).

Abaixo uma foto para melhor ambientar a época das pesquisas de Mario de

Andrade:

Imagem 21 - Pesquisas de Mario de Andrade sobre o Coco de Roda

Foto: Luiz Saia

A generalizagdo apontada por Mario de Andrade e descrita por Alvarenga, aqui
estd sendo interpretada como a “performatividade cotidiana” que vem sendo
demonstrada no decorrer do trabalho. Reitera-se que, a partir das cosmopercepcdes de
nossas mestras ¢ importante perceber as singularidades dos fazeres musicais para termos
uma compreensao mais ampla da multiplicidade negra, que implica o coco de roda. No

entanto, a intensividade sentida por Mério de Andrade, possivelmente, aponta um
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registro histérico acerca do coco de roda como uma performatividade cotidiana, isto &,

uma profusdo de acontecimentos que implicam o coco de roda.

6.2 O COCO E A PERFORMANCE COTIDIANA

E a partir da performaance cotidiana que as mestras Ana do Coco (2021) e V6
Mera (2020) estruturam seus cocos de roda em uma profusdo de acontecimentos, desde
a pensar sobre os propdsitos das festas, que elas mesmas promovem; dos ensaios para as
apresentacdes nos seus territorios e nos shows extemporaneos; da organizagdo dos
instrumentos musicais que necessitam por vezes de manutenc¢des; da organizagdo de
seus vestuarios; da escolha do repertorio durante os ensaios com os grupos; da estrutura
fisica dos seus locais proprios da festa como: organizar a sonorizagdo, a iluminacao, as

barracas para vender bebidas, comidas e artesanatos.

Tudo pode ser compreendido como formas de performar o coco extra
musicalmente, pois, sdo essas organizacdes prévias que se ddo na circularidade da
performance cotidiana que impulsiona o coco de roda, embora ele também acontega de
forma repentina, a exemplo das eventualidades de lutas como foi o caso dos cocos nos
assentamentos agrarios citados por Ana do Coco (2020). Para Ana, uma mestra lida com

varias questdes dentro das performances eventuais do coco:

Eu lembro que uma vez eu estava cantando um coco aqui mesmo no Ipiranga
durante uma festa... e de la cheio de gente cantando e dangando eu avistei
um fio de energia piscando... assim... como quem queria dar um [curto]
circuito... ai eu mandei meu irmdo continuar cantando... eu disse, segura ai
um pouco que eu vou ali... ai... sai de ld e vi que tinha um pessoal, que eu
acho que era de Mato Grosso... pois eles estavam em pé debaixo desse fio...
eu falei, olha! vocés podem se afastar daqui um pouquinho que esse fio ta
estranho!... eu vou chamar alguém pra providenciar isso aqui... ai um deles
me disse: “ela é danada viu! tudo ela ta vendo dali! ela vé tudo até o fio
defeituoso” (risos)... entdo... essa coisa ndo sei se é natural... ndo sei de onde
vem essa for¢a mas eu sei que é forga, viu?... porque comega as cinco da
manhd indo para feira comprando os produtos fazendo tudo... quando chega
as seis horas da noite eu digo, meu Deus! vou aguentar ndo!... mas quando o
bombo comega a tocar ndo de sei de onde vem essa for¢a que aguenta até
cinco da manhd de novo(risos) (ANA DO COCO, 2020).
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Sdo aspectos do cotidiano compreendido como a movimentacdo de suas
vicissitudes contemporaneas, em profusdo com os valores étnicos ancestrais formando
uma amalgama espessa na ciranda da performatividade cotidiana. A performatividade
cotidiana do coco de roda ¢ o seu plano de consisténcia territorial, que se da pelo
conjunto das performances eventuais que acontecem a todo momento e em todos os
lugares sejam planejadas ou ndo, pois, sdo fluxos que ndo cessam de atravessar o coco
de roda dando origem ao plano de consisténcia temporario, isto porque a performance
cotidiana ¢ dindmica por seguir sempre em profusdo de fluxos nas inGmeras
performances eventuais que sdo atravessadas por muitos devires. E esses devires sdo
acontecimentos variados. A seguir, falar-se-4 no campo poético-musical para melhor

compreender como isso se dd no plano poético e sonoro do coco de roda.

6.3 A POETICA DO COCO DE RODA: DEVIR-COCO PRA (RE) EXSISTIR

A poética do coco pode nos revelar significados e significantes profundos sobre
as (os) praticantes, suas liricas e seus territorios. Isso foi o que me fez entender que a
pratica do coco de roda se d4 numa uma performance cotidiana. No que diz respeito as
musicas, ndo se trata de uma linha de producdo arquitetada, mas, de fluxos que
naturalmente se interseccionam na ciranda dessas performances. Segundo Ignez Ayala

(2000, p. 31-32):

Quando se busca o entendimento do que ¢ a brincadeira do coco através de
seus [suas] cantadores [cantadoras] e dancadores [dancadoras], vao surgindo
pecas de uma grande quebra-cabecas, que revelam, entres fios da memoria, a
maneira como constroem a sua historia, que se vincula intimamente com as
suas vidas, com a histdria de seus versos, de seus cantos, de seus passos. Com
a convivéncia acentuada, vai se revelando a histéria oculta de um coco ou
outro, 0 que motivou sua criagdo, quem fez os versos, quem escolheu a
melodia (AYALA, 2000, p. 31-32)

Com efeito, compor um coco de roda ¢ uma das formas de “performances
eventuais”, que acontecem na circularidade da “performatividade cotidiana”. Nessas
produgdes poético-musicais ha devires que se efetuam como acontecimentos

interseccionados que geram os cocos. Mas, entre esses devires quero relembrar e
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reforcar o que vem a ser o devir-coco, ja apresentado no capitulo dois. O devir-coco €
primario na performatividade cotidiana do coco de roda. Por exemplo: quando em
devir-negra nossas mestras estdo compondo “para” e “com” coco de roda, elas estdo em
devir-coco também, sobretudo, porque estdo fazendo uso das “entidades sonoras” que
remontam o coco de roda, portanto, ¢ “para” o repertdrio do coco e “com” o coco de
roda que nossas mestras produzem suas musicas, mesmo utilizando outros devires que
podem estar atravessando suas vicissitudes naquele momento de uma performance

eventual.

Para ampliar o pensamento sobre devires que atravessam o coco de roda de
nossas mestras, invoco a fala de Ana do Coco (2021) que narra uma performance
eventual no seu quilombo, e que gerou um coco de roda: “/...] Eu fiz uma musica
admirando a beleza da roseira... a rosa me inspirou para fazer esse coco [...]".
Inspiragdo aqui entendida como uma energia que atravessou a mestra Ana, ou seja, um

devir-rosa que interseccionou com o seu devir-coco.

Por exemplo: quando a mestra Ana entra em contato com o fluxo energético da
roseira, que a toma em um devir, compreendo que ela entra em devir-rosa, pois esta
fazendo um coco “com” e “para” a roseira, ou seja, a roseira participa proficuamente
desse momento em intersec¢do energética com a mestra Ana. E nesse encontro de
energias que Ana entra em devir-rosa, ou seja, nessa performance eventual. Segundo

Ana do Coco (2021):

Na pandemia, né? quando eu morava la na outra casa... a gente se dedicou
muito as plantas, né? acho que as plantas foi quem tirou a gente dessa
loucura... eu digo, ou eu fago alguma coisa ou eu morro, né? entdo a gente ia
se dedicando as plantas, limpando o jardim, plantando mais coisas...
plantando ervas e tal.. e eu tinha um pé de rosa na frente de casa que estava
bem feio... bem baguncada... eu comecei a podar o pé de rosa e da noite pro
dia ele comegou a botar rosa... foi uma coisa incrivel! o pé de rosa ficou
muito bonito e todo mundo se admirava, né? e ai eu fiz esse coco, né? Que
diz assim:

Eu plantei um pé de rosa na frente da minha casa
Alegria que ndo tava logo comecou chegar
Ela botou um botdo e logo se espalhou

Avise pro meu amor, tem rosa em todo lugar
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Entdo... surgiu dessas coisas de vocé ta observando, né? As plantas... como
elas agradeceram a gente durante a pandemia, né? (ANA DO COCO, 2021).

Ana e a Roseira juntas formam um fluxo interseccional temporal, que eclode
num coco, pois, “/...] a rosa é simbolo de beleza, forca e resisténcia, né?... igual a
gente... mulheres quilombolas (risos)[...]”, revelou Ana do Coco (2021). Portanto,
nesse acontecimento ha por parte de Ana uma identificagdo com a rosa, por isso devir-
rosa, ou ainda, uma interseccdo com a ideia de beleza e for¢a feminina que

simbolicamente a rosa representa.

E essa roseira exprime também um conjunto de forcas femininas quando sdo
varias rosas que compdem essa planta que guarda consigo espinhos que podem
desconstruir a ideia de pura fragilidade. Porém, nesse momento Ana também estd em
devir-coco por estar sendo atravessada e fazendo uso das entidades sonoras que

remontam o coco de roda.

Desse modo ¢ que os devires se cruzam para darem origem a outras formas, que
no caso aqui originou um novo coco. Isso ¢ a performatividade cotidiana acontecendo,
pois ela ¢ antes de tudo uma profusdo intensa de acontecimentos onde “[...] tudo ¢
pretexto para cantar [...]”, disse Mario de Andrade (2002, p. 29). Outro exemplo de
performance eventual, que compode a perfomatividade cotidiana da Mestra VO Mera

(2021) ¢ este relato abaixo, quando ela conta:

Eu tava na televisdo e assisti... quando os cortador de cana... tava cortando
cana... e eu me lembrei... que eu passei muito tempo morando em Botija com
a minha tia... e a gente passava muita necessidade... muita vezes eu comia o
“puxa puxa’... porque ndo tinha comida para comer... e o meu tio era
forneiro... ele era quem colocava as madeira pra queimar no engenho... eu
disse, eu vou fazer um coco de roda em homenagem as minhas netinhas...
lembrando do meu sofrimento que eu passei... que eu também trabalhei muito
cortando cana... e ela tem um pelo muito forte que coca muito no corpo da
gente... mas, eu senti vontade de fazer que é muito importante a gente
lembrar aqueles momentos que a gente passou na nossa infancia... e o coco
de roda ele é assim:

Cana verde, verde cana, cana verde cristalina
eu queria ser um cravo, na cabeca das meninas
da cana faz o agucar

veja so que maravilha
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eu queria ser um cravo na cabeca da Filha
cana verde, verde cana, cana verde cristalina
eu queria ser um cravo, na cabeca das meninas
da cana faz o agucar

também faz a cachacinha

eu queria ser um cravo na cabega de Nevinha
cana verde, verde cana, cana verde cristalina
eu queria ser um cravo, na cabe¢a das menina
da cana faz o agucar

beba ela e ndo se engane

eu queria ser um cravo na cabega de Dane
cana verde, verde cana, cana verde cristalina
eu queria ser um cravo, na cabe¢a das menina,
da cana faz o acucar

se vende de norte a sul

eu queria ser um cravo na cabega de Lu

cana verde, verde cana, cana verde cristalina
eu queria ser um cravo, na cabeca das meninas
da cana faz o agucar

é verdade ndo é mentira

eu queria ser um cravo na cabega de Priscila

da cana faz o agucar, também faz a rapadura as mulhé de Jodo Pessoa é um
doce de candura (VO MERA, 2021).

Portanto, ao assistir um programa de TV, V6 Mera revisita sua memoria de
infancia. Uma infancia que passou por muitas dificuldades, como constatado, a partir de
suas falas no capitulo anterior. Com efeito, a memoria ¢ um valor étnico, que pode ser
paradoxalmente significativo, pois, mesmo trazendo dores, ela impulsiona o devir-negra

de V6 Mera a uma criagdo ressignificada.

Ainda assim, a mestra frisou bem sobre a importincia do lembrar de sua
infancia. Mas, a partir dessa performance eventual ela compde uma musica com muita
afetividade e espiritualidade para seu grupo, “V6 Mera e as Netinhas”, conforme

imagem abaixo.
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Imagem 22— V6 Mera e as Netinhas em apresentacio em Joao Pessoa

Foto: Secom/Funesc, 2018.

E quando os valores étnicos sdo puros devires também, isto ¢, devir-afetividade,
devir-espiritualidade, devir-memoria, tudo isso acionado pelo devir-negra e
interseccionados com o devir-coco, pois reitero que ha também as “entidades sonoras”
ancestrais sendo trabalhados pela mestra para dar vida aos seus cocos de roda. Portanto,
entrar em devir significa entrar em contato, ou seja, se contagiar com as inimeras
matérias e acontecimentos que circundam o nosso territdrio de existéncia provocando
novos devires. Saliento, que devir ndo ¢ “criacdo”, posto que esse ¢ 0 acontecimento em

si que pode gerar criagdes. Nesse sentido Deleuze e Guattari (2007, p. 32) comenta:

O contetudo propriamente musical da musica € percorrido por devires-mulher,
devires-crianga, devires-animal, mas, sob toda espécie de influéncias que
concernem também os instrumentos, ele tende cada vez mais a devir
molecular, numa espécie de marulho césmico onde o inaudivel se faz ouvir, o
imperceptivel aparece como tal: ndo mais o passaro cantor, mas a molécula
sonora (DELEUZE E GUATTARI, 2007, p.32).

Sdo encontros de fluxos energéticos, que dao origem a outras formas. Um
encontro de uma mulher quilombola, em devir-negra, com uma roseira que lhe toma em
devir-rosa para gerarem um coco de roda em pleno devir-coco. Ou ainda, um encontro
memorial de uma mestra negra aquilombada, que em pleno devir-coco, exala
afetividade e espiritualidade arrancadas de suas dores. E quando o imperceptivel se faz

ouvir em intensidades cotidianas. E esse devir-imperceptivel ¢ do campo das sensagdes,
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sendo, pois, dificil de exprimir com palavras, pois serd sempre melhor compreendido no

ato dos acontecimentos.

Devir-coco ¢ um fluxo de vazdo, em que as ancestralidades interseccionadas
com as vicissitudes contemporaneas vém a séculos delineando e defendendo territdrios
negros em pleno exercicios de aquilombamento. O coco enquanto acontecimento na
ciranda da performance cotidiana ¢ um encontro de fluxos continuos. Trata-se de ndo
definir o que ¢ coco de roda, mas, de buscar compreensdes desse devir-coco como
“negras sensagdes”’, que trazem importancias simbolicas para além de ideias fixamente

constituidas.

Os dois cocos analisados acima sdo composi¢des atuais. Mas, os repertdrios das
mestras possuem também, sobretudo, composi¢des ancestrais. Por exemplo, o “Samba
Négo”, ja apresentado e considerado pelo Quilombo do Ipiranga como uma heranga
ancestral, segundo Sampaio (2001, p. 207-208) “[...] refletem a nova fase que vive o
grupo (Coco do Ipiranga), uma fase em que a critica social ¢ intensa e ¢ produto de uma
consciéncia de classe adquirida pela cidadania [...]”, desde as lutas por conquistas de

terras que continuam em movimentos de defesa:

Lengo tengo lengo tengo
Eu morro de trabalhar
De dia t6 na enxada
De noite tarrafear
Samba négo
Branco nio vem ca (refrdo)
Se vié
Pau ha de leva
Eu vou rachar os pés
De tanto sapatea
De dia ta no agoite

De noite pra batuca
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Esse coco transmite de um modo poético-musical uma consciéncia da condi¢ao
negra subalterna, a0 mesmo tempo em que o refrdo traz uma antifonia que manda um

recado aos brancos escravistas. Segundo a Mestra Dona Lenira, apud Ayala (2000, p.
32):

O coco muitas vezes ¢ um recado. Era um recado né, que... antigamente, eles
ndo podiam...eles como escravos eles ndo podiam desabafar com o senhor e
eles desabafavam em lamentos. De noite, em noites, eles ali brincando e eles
desabafavam (AYALA, 2000, p.32).

Dona Lenira ¢ uma matripoténcia negra do Quilombo do Ipiranga, tia de Ana do
Coco e irma de Dona Lenita. Em sua fala descrita acima ela reflete que, a partir da
poética do “Samba N€go”, que esse coco de roda ¢ pura forma de resisténcia. Outro sim,
ela considera esse coco como um “coco de recado”, que ¢ uma forma poética de avisar
que haé algo de errado para as (0s) brincantes. Nesse processo, o recado pode aparecer de
uma forma direta ou subliminar, para avisar que alguém esta fazendo algo de errado na
roda do coco, ou mesmo para alertar e denunciar inimeros problemas sociais, como no
caso do Samba Négo. Mas, a respeito do Samba Nego, ha um valioso depoimento de

Dona Lenira descrito em Sampaio (2001, p. 208-209) em que diz:

Entdo todo mundo que gostava de coco-de-roda que sabia que coisa era coco-
de-roda brincava. Entdo, naquela época, minha madrinha era uma negra,
morava na Alberto de Brito, chamava-se Rosita, era bem negra do cabelo
pixaim e ela tinha os pés chatos. Quando era na época do Sdo Jodo ela
chegava na porta de meu pai e batia palma [BATE COM AS MAOS] ai
cantava: Samba negro, branco ndo vem cd, se vier, pau ha de levar. Ai meu
pai chegava e dizia assim: - Chegou Rosita, 6 Lina, Lina era minha mae, 6
Lina chegou Rosita com a putaria dela. Mesmo assim meu pai dizia. Ai eu,
crianga, toda crianga € curiosa, né? Deixei passar, passa o tempo, mas vocé
ndo apaga a lembranga, né? De quando vocé era crianga. Ai passou-se o
tempo quando... ai 14 vai e eu avangando, me casei e tudo. E depois 14 vem o
coco-de-roda e eu era como aquilo tivesse adormecido. E quanto foi um dia
eu fui p’ra Abia [FAZENDA ABIAI] e quando cheguei Abia, era Dom José
Maria Pires o arcebispo, na luta de Abia, ai Wellington tava filmando, ai eu
fui e sai dancando na frente dele e cantando:

samba negro
branco ndo vem ca
se vier

pau ¢ de levar
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P’ra mim era uma coisa sem pouca importancia, cé entende? Ai ele foi falou
assim p’ra mim: - Onde foi que vocé aprendeu esse cantico Lenira. Ai eu
falei p’ra ele assim: Olha, era minha madrinha que era negra e chegava la em
casa assim em época junina e chegava com esse cantico. Ai a resposta:

Negro racha os pés

de tanto sapatear

de dia vai por agoite
de noite p’ra a batucar
Samba negro

branco ndo vem ca

Se vier Pau ha de levar

Al ele falou: muito bem. Quando foi um dia ele disse, 6 Lenira vocés foram
privilegiadas. Ai eu disse: - Por que? - Aquele céantico eu achei no arquivo. -
No arquivo? — Sim, aquele cantico samba negro tem no arquivo dos escravos,
onde tem a..., onde tem a... historia dos escravos tem aquele cantico. Eu achei
no arquivo de 14 da, da CEDOP, ndo sei que da CPT. Entdo eu disse: - Ta
certo, muito bem. Fiquei pensando: - entdo quer dizer que os negros tém
valor, né? Fiquei pensando, fiquei comigo, fiquei guardado. Ai foi quando,
aquele velso, aquele velso assim:

Negro apanhava tanto

e comia bem pouquinho
apanhava de chicote
carregando o sinhozinho

Samba negro

Al ja foi eu que aumentei. Foi eu que aumentei nele porque era a historia. E
num era isso, negro apanhava e carregava. A comida era coisinha ruim.
Entdo, carregava Sinhosinho, ai eu aumentei no cantico, ja fui eu que
aumentei no cantico (DONA LENIRA apud SAMPAIO, 2001, p. 208-209).

Curiosamente, algo muito semelhante aparece no Dicionario Musical Brasileiro
citado por Mario de Andrade, em que ele faz referéncia a uma manifestacdo no Estado
de Alagoas conhecida por “quilombo”. Mas, segundo Danilo Luiz Marques (2018), esse
quilombo citado por Andrade, trata-se de uma manifestacdo quilombola teatralizada que
insurgiu no século XVIII, no Estado de Alagoas. Ainda segundo Marques (2018, p. 20),

as encenagdes ocorriam “[...] nas cidades e zonas rurais, sobretudo em periodos
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natalinos junto as celebragdes religiosas da igreja catolica, a exemplo da irmandade de

Nossa Senhora do Rosario do estado de Alagoas [...]”.

Nas festividades, a performance fazia uma alusdo a Guerra de Palmares,
simulando uma batalha entre a populagdo negra quilombola contra as tropas do Estado
apoiadas por indigenas. A realizacdo do evento “quilombo” dava-se normalmente ao
amanhecer em pragas publicas. Na ocasido, os negros se vestiam de algoddo azul
dancando ao som de pandeiros e ganzas cantando esses versos, descritos em Marques

(2018):

Folga negro
Branco ndo vem ca
Se vier

O diabo ha de levar (MARQUES, 2018).

Pelos versos acima, presumisse que pode ter ocorrido migragdes de pessoas
negras que trouxeram consigo cocos de roda, que se difundiram entre outras
comunidades quilombolas. Contudo, ndo ¢ proposito desse estudo enfocar nessas
questdes migratorias. Mas, o fato € que esse “coco de aviso”, conhecido na Paraiba
como Samba Negro, passou a fazer parte do repertorio dos quilombos do Ipiranga e do
Gurugi, sobretudo, por se tratar de um tema que naquele momento das décadas de 1980
e 1990 estava afinado com as lutas quilombolas da area do Conde (PB), onde todas (0s)
estavam em pé de guerra para defenderem suas terras. Esse relato de Dona Lenira apud
Sampaio (2001, p. 208-209) remonta o periodo em que a jovem Ana do Coco estava
dentro dessas lutas nos assentamentos agrarios, juntamente com sua mae Lenita e sua tia
Lenira, duas matripoténcias que segundo Ana (2020): “/...] elas me ensinaram a lutar

com sabedoria... me ensinaram o que é ser uma mestra [...]”.

Sobre o Samba Negro, pode-se ressaltar que este ¢ cantado no Quilombo Caiana
do Crioulos que fica em outra localidade, mais precisamente no municipio de Alagoa
Grande, situado na regido do brejo paraibano. A distancia do Quilombo do Ipiranga para
0 Quilombo da Caiana dos Crioulos mede cerca de 130 quildmetros. Mas, as
comunidades sdo interseccionadas, justamente por conta da pratica do coco de roda.

Inumeras vezes os grupos de coco de roda da Mestra Dona Edite e da Mestra Cida,
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ambos de Caiana dos Crioulos, se encontraram com os cocos dos quilombos do Ipiranga

e do Gurugi.

De fato, a musica “Samba Negro” e os discursos quilombolas em torno dela,
refor¢a a hipdtese de que coco de roda ¢ uma cultura de resisténcia que remonta ao
Brasil Colonia. No entanto, ressalta-se que a minha hipotese de que o coco de roda
participa proficuamente das conquistas e defesas das terras de pretas (os), parte,
sobretudo, das idiossincrasias territoriais de Ana do Coco (2021) e V6 Mera (2020),
pois, ndo se trata de uma generalizag¢do hipotética. Mas, se isso aconteceu e acontece
nesses territdrios paraibanos, possivelmente podera ter acontecido em outros lugares de

pretas (0s) que praticam o coco também.

6.4 A POETICA DO COCO: DA ORALIDADE A ESCRITA

Com efeito, revisitar os territorios afrodiasporicos ¢ muito importante,
sobretudo, para desmistificar certas ideias sobre os povos quilombolas e aquilombados.
Trata-se do encontro da oralidade com a escrita dentro desses territorios, que tiveram e
tém a transmissdo oral como uma pratica fundamental para suas existéncias. Reiterando,
grande parte dos cocos de roda existentes nestas comunidades quilombolas foram sendo
repassados pela oralidade, a exemplo do coco Samba Negro. Mas, a escrita passou a ser
também uma ferramenta de apoio para salvaguardar o legado cultural do coco de roda.

Segundo Ayala:

As vezes ¢ possivel descobrir ocorréncias em que cantadores [cantadoras] e
dangadores [dangadoras] se valem da escrita para manter sua literatura oral.
Anotar em um papel qualquer um coco desconhecido para ndo esquecer e
somar aos ja familiares ou colecionar o repertorio em cadernos manuscritos ¢
um recurso para salvar do esquecimento, quando a memoria (e a dos
companheiros) fraquejar com a idade ou ainda como instrumento para
auxiliar outros, mais novos, que queiram cantar cocos (AYALA, 2000, p.38).

Nesta direc¢do, tanto Ana do Coco quanto V6 Mera se utilizam da escrita como
suporte. No entanto, estas tém total consciéncia da memoria enquanto um valor étnico

inestimavel. Nesse sentido, comenta Ayala (2000, p. 38) que “[...] pode parecer
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paradoxal, mas, neste caso, a escrita ¢ posta a servico da oralidade [...]”. Como
apresentado no capitulo dois, a oralidade ¢ um valor étnico central das culturas
afrodiasporicas. No entanto, como frisou Ayala, pode parecer paradoxal o uso da
escrita, mas nao €, posto que, ndo ¢ porque Ana do Coco teve acesso a Academia que
ela desaquilombou sua negritude sem promover um reaquilombamento a partir do seu
devir-negra, pois os valores étnicos contribuem proficuamente para essa dobra. Segundo
Ana (2021): “/...] a oralidade foi e ainda é muito importante para o nosso quilombo...
ndo podemos deixar jamais isso acabar... o coco veio disso e eu prefiro que aprendam
assim... no contato e fazendo... [...]”. Portanto, ¢ preciso ter o cuidado para ndo fazer
uma leitura arcaicamente romantizada sobre esses movimentos contemporaneos nos
nossos quilombos brasileiros. A memoria e os valores que ela guarda sempre foram
vistos como “coisas menores”, perante a base epistemoldgica europeizada dominante,
ou seja, como se refere Maldonado-Torres (2007, p. 145) é “[..] quando a
desqualificacdo epistémica se converte em instrumento privilegiado da negagdo
ontolégica [...]”. Nesse sentido, Antonio Bispo dos Santos, O Mestre e poeta Négo

Bispo, natural do Quilombo Saco-Curtume, situado em Sdo Jodo do Piaui nos diz:

Fogo!... Queimaram Palmares,
Nasceu Canudos.

Fogo!... Queimaram Canudos,
Nasceu Caldeirdes.

Fogo!... Queimaram Caldeirdes,
Nasceu Pau de Colher.

Fogo!... Queimaram Pau de Colher...

E nasceram, e nasceram tantas outras comunidades que os vdo cansar se
continuarem queimando.

Porque mesmo que queimem a escrita,
Nao queimarao a oralidade.

Mesmo que queimem os simbolos,
Nao queimarao os significados.
Mesmo queimando o nosso povo,

Nao queimarao a ancestralidade.

A resisténcia contra a “asfixia social” que pode causar epistemicidios se da

justamente pelos valores étnicos, a exemplo da oralidade. No entanto, reforco que esse
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processo da oralidade ndo pode ser romantizado, qual a ideia de compreender o coco de
roda como uma musica assistematica desprovida de substancialidades culturais, ou

ainda como um simples folgar negro indolente.

Nesse sentido, o didlogo com a escrita ndo descaracteriza a acdo quilombola de
transmissdo oral, visto que, a escrita ¢ também uma ferramenta conquistada e usada por
esses povos que ha tempos vém causando desconstru¢des empiricas e teoricas

desarrazoadas que querem colocar suas praticas num “museu nonsense”.

Mas, ainda no tocante a escrita, ndo posso deixar de ressaltar que o proprio
trabalho das (os) pesquisadoras (es) citadas (os), desde Mario de Andrade a Camara
Cascudo, passando pelos Ayalas e Eurides Santos, foram e s3o importantes para
salvaguardar parte desse rico e multiplo legado da cultura popular afrodiaspodrica
brasileira. No entanto, reitero que o didlogo decolonial, possa trazer as vozes auténticas
se faz cada vez mais faz urgente nesses processos de pesquisas em territorios negros,

sobretudo, para desmistificar as ideias de homogeneizagao da cultura afrodiaspdrica.

Contudo, a poética do coco de roda de V6 Mera e Ana do Coco juntamente com
seus depoimentos nos revela que, o coco de roda pode ser compreendido
hipoteticamente, como uma atividade ladica que transborda da esfera do entretenimento

para o campo das lutas individuais e coletivas.

Individuais porque em uma préxis da negritude o coco de roda gera naturalmente
os protagonismos lideran¢a de Ana do Coco e V6 Mera, no cenario da cultura popular e
na musica paraibana como um todo. No tocante as lutas coletivas ¢ quando seus devires-
negras transbordam em forca e luz para suas comunidades no tear de suas
performatividades cotidianas, que se traduzem como praticas emancipadoras de vidas

negras.

Com efeito, o Quilombo do Ipiranga tem a Mestra Ana do Coco, como uma lider
que transborda em positividades negras cotidianamente. Do mesmo modo, a
comunidade do Rangel tem V6 Mera, como um verdadeiro patrimonio imaterial, que
também esbanja uma forca afrodiaspérica. Tudo isso estd sendo constatado, a partir de
suas cosmopercepgoes aqui narradas, que vao comprovando as hipdteses de que “o coco
gera protagonismos femininos negros” que se expandem em devir-negra “para

conquistas e defesas de terras de pretas (os)” numa “performatividade cotidiana”.
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65 O COCO DE RODA E O CAMPO SEMANTICO MELODICO
NORDESTINO

Pensar no coco de roda de Ana do Coco (2021) e V6 Mera (2020), a partir de
suas construgdes melddicas € pensar sobretudo num campo semantico melodico que
implica o nordeste brasileiro. Nas suas melodias de coco, nossas mestras utilizam
bastante esse desenho sinuoso nordestino que se difere completamente da ideia de um
centro tonal europeu. Falo de um conjunto de desenhos melddicos considerados por
alguns pesquisadores como um campo modal nordestino. Para compreender esse
fendmeno, certamente pesquisadores como o paraibano José Siqueira (1981) buscaram
uma sistematiza¢do desse campo semantico, a partir de estudos das melodias entoadas
por aboiadores, violeiros, bandas de pifano, cantadores de coco, rabequeiros. Nesse
contexto, na busca de uma esséncia nacional para encontrar a ‘“auténtica musica
brasileira”, pesquisadores e compositores nacionalistas da primeira metade do século
XX recorreram as bases da cultura popular, com olhares e escutas alicer¢ados na
perspectiva folclorista. Neste sentido, José Siqueira (1981, p. 3), em seu livro, “O
Sistema Modal na Mausica Folclérica do Brasil”, estabelece algumas formulas
combinatdrias para justificar que essa semantica sonora nordestina foi advinda do
cruzamento de dois modos eclesidsticos gregos e também do fendmeno fisico da série
harmoénica. Abaixo, apresento uma figura da pagina do livro de Siqueira (1981, p. 3)

para melhor demonstrar seu estudo:

Imagem 23 — Exposicao os trés modos, historia e origens

EXPOSICAO
OS TRES MODOS - HISTORIA —

Fonte: Siqueira, 1981, p. 3
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De acordo com o autor, trata-se de trés modos nordestinos reais, em que a
combinagdo dos dois primeiros modos (baseados no lidio e mixolido) teria gerado o
terceiro como mostra a figura acima. Em seguida, ele demonstra outros modos
(baseados no hipolidio e hipomixolidio) derivados dessas mesmas escalas da figura

acima.

Nota-se que o autor segue uma logica eurocéntrica fazendo um paralelismo com
a origem das escalas maiores e menores do sistema tonal europeu. Na figura abaixo,
também extraida do livro de Siqueira (1981, p. 4), pode-se constatar a proposi¢do dos

modos derivados:

Imagem 24 — Os modos derivados

Fonte: Siqueira, 1981, p. 4

Na tabela abaixo em mais uma imagem extraida do seu livro, que Siqueira

(1981, p. 3) chama de “Esquema do Sistema Modal da Musica Folclérica do Brasil”:
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Imagem 25 — Esquema do sistema modal na misica folclérica do Brasil

Fonte: Siqueira, 1981, p.4

Para Siqueira, essa “musica brasileira” tem uma influéncia direta dos
ensinamentos jesuiticos dos primeiros séculos de colonizagdo, bem como do fendmeno

fisico da série harmonica. Segundo este autor:

A Historia nos indica varios caminhos. Ocupar-me-ei, somente, dos seguintes
a) Influéncia jesuitica; b) Acustica na parte referente as vibragdes dos corpos
SONoros.

E sabido que os missiondrios jesuitas introduziram, entre os indigenas
brasileiros novos espécimes musicais.

Educados na velha Europa, os padres Navarro, Nobrega, Anchieta e outros
ndo podiam deixar de utilizar, em suas catequeses, benditos, ladainhas e
outros canticos religiosos escritos nos Modos Eclesiasticos, professados pela
Igreja Catdlica, desde a Idade Média (SIQUEIRA, 1981, p. 8).

A presenga jesuitica e seus ensinamentos ¢ uma passagem inegavel da historia
da colonizagdo brasileira, sobretudo quando estes impdem seus métodos de
catequizagdo que promoveram verdadeiros epistemicidios. Mas, o que o renomado
compositor e catedratico pesquisador paraibano ndo questionou foram as resisténcias
epist€émicas que evitaram a dizimagdo completa de etnias dos povos originarios e
africanos que aqui chegaram de diversas regides da Africa com o colonizador ibérico.
Essas resisténcias a exemplo do coco de roda demonstram que o colonizador ndo

conseguiu apagar tudo que desejou. Mas, para comprovar sua teoria, Siqueira (1981, p.

8) segue:
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O tritono, intervalo existente entre o 1.° e 0 4.° graus da Escala Maior, era
considerado “O diabo em musica e, por isso, banido de toda a musica
religiosa (catolica).

Quando esse intervalo ocorre, como no Lidio Eclesiastico, determina-se o
abaixamento do Si meio tom, pelo emprego do bemol. E essa, talvez, a
explicacdo que se pode dar da existéncia frequente daquele acidente nas
Cangdes folcloricas do Nordeste.

Os Jesuitas teriam generalizado o abaixamento do 7°. Grau, o Si bemol,
transformando-o em habito.

E por que ndo se verificou o mesmo noutras regides do Brasil que, também,
receberam influéncia Jesuitica?

Teriam os holandeses qualquer participagdo no acontecimento?

Aqui, a tarefa passa ao campo de investigagdes profundas que escapa aos
objetos deste modesto trabalho de simples coordenagao.

A origem do acidente contido no II Modo, o Fa sustenido, creio ter, também,
fundamento religioso.

O canto-chdo ou Canto Gregoriano nao utiliza o sustenido, a ndo ser por meio
de transporte; ¢, a meu ver, 0 que ocorre no caso em apreco.

Fugindo ao “tritono”, teriam os Jesuitas determinado o abaixamento do Si
pelo bemol, ou a elevagdo do Fa pelo sustenido, donde os dois primeiros
Modos Brasileiros, visto que o terceiro resulta da juncao das duas alteragdes.

Exemplo:

Como, porém, os missionarios tivesses cuidado, ao mesmo tempo, da musica
vocal e da instrumental, ¢ como a aplicacdo precedente visa mais aquela do
que a esta, procurarei, em seguida, abordar o outro aspecto do problema
(SIQUEIRA, 1981, p. 8).

Imagem 26 — O Tritono

Fonte: Siqueira, 1981, p. 8

Com efeito, Siqueira (1981, p. 9) aponta a origem dessa “semantica musical
nordestina” para aspectos culturais herdados dos ensinamentos da ordem catequista
europeia. No entanto, no mesmo texto acima ele se autoquestiona sobre a auséncia
dessas ocorréncias sonoras em outras areas do pais, visto que, os jesuitas imprimiram

missdes catequizantes, em todas as regides do Brasil. Para tal problema de auséncia ele



203

simplesmente reflete vagamente sobre uma possivel interven¢do holandesa, mas nao

aprofunda a questdo. No que concerne ao fendmeno fisico, Siqueira, (1981, p. 9) reflete:

Actstica, Ressonancia dos corpos sonoros. A Série Harmoénica que, nos
Conservatorios tradicionais, ¢ executada até o harmonico n°.9, mas, que, na
realidade, se prolonga, indefinitivamente, tornando-se perceptivel ao nosso
ouvido até o harménico n°.16, fornece, a meu ver, dados positivos para uma
explicacdo cientifica da origem das duas alteragdes que interferem nos
Modos Nordestinos. (SIQUEIRA, 1981, p. 9).

Partindo de uma explicacdo sobre acustica para comprovar a segunda parte de
sua teoria sobre a origem desse fendmeno, que vai ser chamada aqui de “semantica
musical nordestina”, e que implica inuimeras manifestacdes musicais da cultura popular

do nordeste brasileiro, pois, Siqueira (1981), utiliza a flauta pifano como exemplo.

Para ele, a nota base fundamental do pifano ao ser tocada chega a emitir os graus
7° e 11° que correspondem as “alteracdes” que aparecem sobre as supostas escalas ou

modos nordestinos como mostra a partitura na figura abaixo extraida do seu livro:

Imagem 27 — Escala de modos nordestinos

Fonte: Siqueira, 1981, p. 9

Com efeito, toda nota em estado de vibragao emite esta série harmonica, isto €,
um fato fisico-acustico comprovado cientificamente. Mas, normalmente essa série de
sons tende a ser escutada com mais acuidade quando partimos de frequéncias mais
graves. No entanto, o pifano ¢ um instrumento que comumente emite frequéncias

médias e agudas, sobretudo no &mbito da cultura popular.

Porém, ndo ¢ o intuito aqui desmerecer o importante estudo de José Siqueira,
sobretudo porque pesquisas seminais como estd nos leva também a pensar sobre outras
possibilidades de explicagdes a partir de outras ocorréncias fenomenologicas dentro do
mesmo campo semantico em questdo. O intuito maior de Siqueira foi criar um método

de composi¢do original partindo do que ele passou a compreender como “Modo Real
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Nordestino” e seus derivados. Esse foi um projeto que teve como adepto o importante
compositor carioca Guerra Peixe, que também estudou aspectos dessa semantica sonora
dentro do territério do maracatu pernambucano em sua obra, “Maracatus do Recife”
(1980). Salienta-se ainda, que o trabalho de José Siqueira passou a ser uma grande
referéncia nacional sobre a suposta origem dessa semantica idiossincratica do nordeste

brasileiro.

Nesse contexto, outros estudiosos como o espanhol Luis Soler (1995) em sua
obra, “Origens arabes no folclore do sertdo nordestino” aponta para uma heranca arabe
no que diz respeito a origem desse nosso campo semantico. Segundo Soler (1995, p.
11):

Sabemos, ¢ claro, que o principal feudo mugulmano radicou na Andaluzia e
no Algarve portugués, na parte oposta da Peninsula em relagdo a Catalunha.

Todavia, duas regides vizinhas a catald sdo também especialmente ricas em
herancas arabes: Valencia e as [lhas Baleares (SOLER, 1995, p.11).

Para Soler (1995, p. 65), essa heranga arabe teria sido de um modo indireto

proveniente da Peninsula Ibérica, sobretudo porque:

A colonizago do sertdo nordestino teve lugar em plena Renascenca, quando
os arabes e judeus ja haviam sido banidos de todo territério peninsular. Até
que ponto, entdo, seria inimaginavel um predominio cultural de cunho arabe
nas praticas poético-musicais exportadas de Portugal para o Brasil? Nao
pareceria mais logico terem sido as manifestagdes do espirito renascentista as
que cruzaram o Atlantico naquela hora? (SOLER, 1995, p.65).

Neste sentido, Soler (1995, p. 66) analisa que essa possivel heranca tenha sido
proveniente tdo somente de um iberismo hispanico-portugués, principalmente por conta
dos arabes terem tido na Peninsula Ibérica: “[...] 800 anos de dominio politico, de
caldeamento racial e, sobretudo, de lideranga cultural [que] ndo se apagam de uma hora
para outra [...]”. No entanto, a maior énfase do Soler nesse estudo diz respeito a “Poesia
do Repente”, isto €, sobre o universo da Cantoria dos Violeiros do Nordeste que trazem

consigo as mesmas peculiaridades dessa amalgama sonora nordestina.

Como foi demonstrado, Siqueira aponta para uma heranga europeia proveniente
dos gregos e Soler aponta para uma heranca também europeia proveniente dos povos

arabes. Os estudos sdo discutiveis, mas, trazé-los aqui foi sobretudo para apontar que
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possivelmente esses estudos vao mitificando a ideia de que a heranca afrodiaspérica
tenha se reduzido tdo somente a ritmica. Com efeito, entre “gregos e arabes” nenhum
dos pesquisadores aponta para uma minima influéncia afrodiasporica ou mesmo dos

povos originarios.

No entanto, no que diz respeito a heranga darabe suscitada por Soler, e
reconhecendo certos aspectos de semelhanga com algumas nuances da musica
mulgumana, proveniente de paises africanos, a exemplo do Senegal, Suddo e Mali,
quero salientar que entre as populagdes africanas que aqui chegaram escravizadas,

muitos eram islamizados tal qual eram os povos Malés, como afirma Reis (2003).

O mito da miscigenacdo ndo pode mais reduzir a cultura brasileira a égide da
Santissima Trindade (negros, brancos e indigenas), sem reconhecer as idiossincrasias
étnicas, isto €, a multiplicidade etnoldgica que aqui chegou e que vai muito além dessa
triade reducionista. No entanto, ndo podemos negar o hibridismo pelo qual passamos e

ainda nele vivemos.

Com efeito, a quantidade de povos negros mulgumanos que chegaram no Brasil,
a partir do século XVIII foi bastante significativa, isto ¢, um “islamismo de escravidao”,
Segundo Mendonga (2002). Para este autor, estes povos teriam se instalado
primeiramente no estado da Bahia, mas progressivamente teriam se espalhando para
outras regides do pais. Nesse sentido, Abelardo Duarte em seu livro, “Negros

Muculmanos nas Alagoas: os Malés” (1958), descreve uma rebelido ocorrida no estado

de Alagoas por povos mulgumanos escravizados. Segundo Soares e Mello (2006, p. 16):

Em 1815, quando corre a noticia do levante malé em Alagoas, ndo deve ter
havido muitas duvidas de que esses mugulmanos, assim como os rebelados
baianos do anterior deviam ser oriundos da Terra dos Haussas, na atual
Nigéria (SOARES E DUARTE, 2006, p.16).

Estudos que enfocam a presenga mulgumana negra no nordeste brasileiro
descreve sobretudo tragos significativos da cultura popular como “As chegancgas”, como
se referiu Soares e Duarte (2006), que no Estado de Alagoas e Paraiba tém uma
aproximacao direta com o coco de roda. Outro sim, durante esse estudo de tese, Ana do

Coco mais de uma vez mencionou que ouviu dizer dos mais antigos do seu quilombo
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que o coco “Samba Negro” teria migrado do estado de Alagoas para a Paraiba,

possivelmente do “Quilombo dos Palmares”.

Nessa diregdo, Camara Cascudo (1993) aponta para essa semantica sonora
nordestina como uma modalidade de origem “Moura e Berbere”, proveniente da Africa
Setentrional, e que teria chegado ao Brasil possivelmente com os povos negros trazidos
da Ilha da Madeira, sobretudo porque naquele lugar ja havia escravos mouros. Segundo

o antropo6logo e economista Tidiane N’Diaye (2019, p. 88):

A importagdo de escravos negros a grande escala modificard a atitude dos
arabes mugulmanos para com os homens de pele escura. A partir do
momento em que a Africa Subsariana se tornou a principal zona fornecedora
de escravos do trafico oriental, o homem negro transformou-se em sinénimo
de serviddo e, correlativamente, a cor da sua pele passou a ser associada a
uma negacao do isldo. Os arabes tomaram liberdades com o espirito do texto
sagrado. Recorreram a argumentos simultaneamente racistas e religiosos para
justificar a escravizagdo dos negros, mesmo que convertidos (N'DIAYE,
2019, p.88)

Esse estudo N'Diaye (2019) mostra que para essa pratica da escravizacao,
praticada pelos povos drabes no continente africano, sobretudo, quando a importagao de
vidas negras passou a ser um meio de movimentacdo economica em grande escala. Para
este autor, as pessoas negras comercializadas pelos poderosos califas desses paises
islamicos do continente africano estavam em sua grande maioria convertidas ao isla, ou
seja, culturalmente islamizadas. Portanto, ¢ mais do que importante que estudos
afrodiaspdricos possam remontar parte dessas histérias musicais, para que ndo haja
cristalizagcdes de ideias que reduzam a amplitude da presenca negra no constructo da
cultura brasileira. Nesse estudo, ndo foi feito aprofundamentos sobre esse tema, bastante
relevante e discutivel, mas, as provocacdes foram para incitar pesquisas futuras que
possam nos desvelar mais partes desse hibridismo histérico que implica as musicas do

Brasil.

Porém, este estudo ndo propde encontrar “mitos de origem”, mas, busca fazer
justica social apontando aspectos da historia brasileira que ndo pode ser mais ocultada.
A presenca negra ¢ inegavel e mesmo assim o que encontramos ¢ sempre velamentos a
partir de um desinteresse em compreender essa presenca que aponta para Varios

constructos da cultura brasileira. Contudo, para elucidar tais questdes acerca desse
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campo semantico musical nordestino sera necessario uma série de estudos com maiores

aprofundamentos.

Com efeito, esse especifico campo semantico do Nordeste, que também implica
o coco de roda, ndo se resume apenas a presenca de escalas sem a nota sensivel, escalas
pentatOnicas, escalas hexacordais ou com o sétimo grau abaixado e o quarto grau
aumentado, que segundo Silva (2005, p. 3) “[...] além da cadéncia onde a tonica ¢
alcangada por um movimento de notas rebatidas, partindo da mediante [...]”. Olhando e
escutando desse prisma puramente tecnicista podemos estar sendo reducionistas e
eurocéntricos. Embora ndo discorde de que tais qualidades expressivas existam dentro
dessa amalgama nordestina, o que podemos perceber ¢ que a forma de “organizar
humanamente” esses sons ¢ que geraram e geram “efeitos padrdes” que criam uma
atmosfera sonora idiossincratica, ou seja, o que o saudoso Murray Schaffer chamaria de

“paisagem sonora nordestina”.

Mas, o que inquieta este pesquisador no momento ¢ o dominio que as mestras
Ana do Coco (2021) e V6 Mera (2020) possuem dentro desse campo semantico, ou seja,
desses efeitos padrdes que me levaram a outra hipotese que desmistifica a ideia
simploria de que o coco de roda ¢ uma musica de carater exclusivamente ritmico.
Portanto, se constatou ¢ como se da essas combinacgdes, esses desenhos sonoros, a partir
das destrezas de nossas protagonistas, dentro desse campo semantico entre composi¢des
e improvisagdes, isto ¢, um dominio de entidades sonoras ancestrais que resistem a
séculos a ideias reducionistas. Nesse territorio de invencdes afrodiasporicas do coco de

roda, nossas mestras apontam que ¢ preciso saber jogar de corpo e alma negra.

6.6 VO MERA E ANA DO COCO E O CAMPO SEMANTICO NORDESTINO:
ENTRE COMPOSICOES E IMPROVISACOES COM AS ENTIDADES
SONORAS

Com efeito, nesse estudo foi encontrado uma forte presenca dessas nuances
melddicas em territorio negro no litoral da Paraiba. Nessa jornada, descobriu-se que os
coco de roda de Ana do Coco ¢ VO Mera dialogam diretamente com esse campo

semantico nordestino formado por entidades sonoras ancestrais que estdo presentes
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também entre aboiadores, violeiros, forrozeiros. No entanto, o que apresenta aqui
brevemente ¢ parte do que ainda estd sendo pesquisado e certamente necessitard de mais
aprofundamento. Ainda assim, os dois exemplos vistos ndo ddo conta do tamanho da
riqueza que esses campos melddicos de VO Mera (2020) e Ana do Coco (2021)
possuem, mas, pode-se ter uma ideia real do que essas mestras conseguem fazer nas

suas performatividades cotidianas em devir-negra interseccionando o devir-coco.

6.6.1 PERGUNTA E RESPOSTA

Na musica do coco de roda a pergunta e a reposta ¢ uma qualidade expressiva
que traz consigo fortemente os valores étnicos da fraternidade e espiritualidade. Trata-se
de uma circularidade que leva os brincantes a um processo espiralar onde os corpos
seguem linhas de continuidades ancestrais, mas com improvisagdes constantes. Para
melhores compreensdes, comegaremos analisando um coco de roda de Ana do Coco,
que o compoOs recentemente nesse periodo da pandemia do Covid-19. Saliento que o
coco partiu de uma performance eventual dentro da sua performance cotidiana. Segundo
Ana:

A gente olhando o zabumba pendurado... as marretas tudo guardada...e

ninguém se junta, e ninguém canta, € ninguém toca... como € que € iSso meus
Deus do céu... e ai surgiu o outro coco também, né? que diz:

Zabumba ta pendurado

A marreta ta guardada

Ai que saudade danada

Desse jeito eu vou morrer

Pega o ganz4 Jandui

Arroxa o bombo Elias

Chama Moana e Zefinha

Que eu vou botar pra moer (ANA DO COCO, 2021)

A primeira parte que esta em negrito € a pergunta e a parte abaixo do negrito ¢ a
resposta, ou seja, a antifonia estd sempre presente nos cocos de roda. Para Ferreira

(2011, p. 62-63):
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O uso de antifonias constituiu, durante os séculos de opressdo e persecucao, a
possibilidade de novas relagdes sociais de ndo-dominagdo, de fraternidade, uma
estrutura de encontros e de momentos comunitarios sacralizados, junto com a
constru¢do de autoimagens positivas e dignificantes. A antifona implica uma forma de
sensibilidade que permite um apagamento de fronteiras entre o eu e o outro, bem com

formas especiais de prazer compartilhado (FERREIRA, 2011, p. 62-63).

Nesse sentido, Ana do Coco (2020) nos conta: “/...] cantar coco sem a resposta
ndo faz sentido nenhum... minha mde ja chegou a parar a roda varias vezes exigindo
que a gente cantasse a resposta [...] A antifona vé-se que algo fundamental na roda de
coco, pois sem ela é como se estabelecesse um vazio ndao permitido. Segundo V6 Mera
(2021): “/...] todo coco tem que ter a pergunta e a reposta... sem ter isso o coco fica
estranho... nem é (risos)/...]”. Sem sombras de duvidas as antifonas sio marcas de
expressOes mais fortes do coco de roda. Uma marca de expressdo que existe em muitas
manifestagdes musicais africanas. Segundo o etnomusicélogo mogambicano Micas

Silambo (2020, p. 58):

As artes negras, principalmente a musica, sempre buscaram estéticas
musicais peculiares para lutar contra quaisquer formas de discriminagio
produzindo o que se poderia livremente chamar de suas técnicas sociais
criticas. A musica de Xigubu ¢ orientada por pardmetros que valorizam o
carater responsorial. Este carater responsorial é baseado em duas frases, uma
vista como pergunta (P) e outra como resposta (R). Nesse sentido, a letra da
musica Mayeza, como outras tantas de Xigubu, ¢ expressa na forma de
pergunta e resposta feita pelo solista ou lider e respondida pelo coro ou outro
solista (SILAMBO, 2020, p. 58).

O coco de roda segue essa mesma logica responsorial, isto €, uma antifona de
resisténcia que incita a participa¢do de todas (os), que estdo na roda formando uma

circularidade de forga.

6.7. AS ENTIDADES SONORAS E OS CAMINHOS COMPOSICIONAIS

Constata-se a presenca de qualidades expressivas marcantes nessas musicas.

Qualidades chamadas de entidades sonoras que s3o combinagdes melddicas,
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combinagdes ritmicas, notas de efeito, portamentos. Tudo isso compde o territorio
sonoro do coco de roda. As mestras demonstrardo o qudo sdo capazes de construirem
composi¢cdes abertas, visto que as improvisagdes percorrem toda a estrutura da musica.
Essa musica acontece sempre na performance cotidiana que € o plano de consisténcia do

territorio do coco. Segundo Deleuze e Guatarri (2007, p. 20):

Assim, devemos opor os dois planos como dois polos abstratos: por exemplo,
ao plano organizacional transcendente de uma musica ocidental fundada nas
formas sonoras e seu desenvolvimento, opomos um plano de consisténcia
imanente da musica [do coco de roda] oriental, feita de velocidades e
lentiddes, de movimentos e repouso (DELEUZE E GUATARRI, 2007, p.20)

Abaixo, a musica “Zabumba” de Ana do Coco transcrita para uma breve analise:

Imagem 28 — Transcric¢io de “Zabumba”, de Ana do Coco

Portamento alongado

Zabumba ta peen duuraa  doo

Grau conjunto desc.

da ma rre ta tad_ guar daa

rau conj. desc.

lan r — E

Tresillo

4 que sau da dee daa naa__  daa dee sse jei toeu voou mo rrer pe go gan

10 Portamento along.

Subida diatonica

J e §e
zd jaan duu i arroo chacbom boo lias__ chamaMo a ni_ Ze fiinhaa

S

—-queeu voou bo tar pramoe er

Fonte: Do autor, 2021

De imediato percebe-se na partitura a presenca marcante da sincope que esta nos
circulos em lilas. Trata-se da sincope libertaria que aparece como uma linha de fuga que
marca mais uma africanidade latente, um jogo de fazer flutuar os corpos dangantes e
ndo uma inversdao da acentuagdo ocidental, pois aqui o chio flutua quando as mestras
com a “forte leveza” de seus cantos dao asas libertadoras. Mas, ao analisar a sincope em
invencdes poético-melodicas se constata que a lingua portuguesa teve que se render as

africanidades, isto ¢, “dobrando a lingua” como forma de resisténcia.
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6.7.1 DESCIDAS CARACTERISTICAS E PORTAMENTOS

Em seguida, observou-se que essa descida melddica no inicio da musica por grau
conjunto ¢ logo seguida de um portamento. Trata-se de uma qualidade expressiva ou
entidade sonora caracteristica desse campo semantico que acontece também entre
aboiadores e violeiros, sobretudo quando querem dar maior énfase a uma expressao
sentimental, como ¢ o caso da musica de Ana que exprime a saudade de fazer coco de

roda.

Sdo combinacdes de entidades sonoras ancestrais que culturalmente delineiam o
coco de roda com a narrativa nordestina. Neste sentido, os portamentos assinalados
sempre partem de um modo muito escorregadio entre notas, que antecedem o ponto de
chegada, por isso ndo quis definir a nota de saida, pois esta oscila num efeito vocal que
se arrasta livremente numa subida por véarias frequéncias. A ideia da composicao ficou
em aberto, no que diz respeito a defini¢cdo tonal ou modal. O fato ¢ que Ana do Coco
(2021) demonstra total dominio desse campo semantico, sobretudo, quando cantou a

musica novamente e imprimiu algumas variagdes como na imagem abaixo:

Imagem 29 — Auséncia da sensivel em “Zabumba"

25 o do grau sensivel
sempre descendente (o

diy o S A TR
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Variagdo Bortamentoasc.
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T—t T e e e =

it it T T s i |

a ni Ze finhaa = queeuvoou bo tar pra mo e er

Fonte: Do autor, 2021

Pode-se observar que esse coco de roda de Ana do Coco (2021) se apresenta
como uma melodia variante extraida e elaborada, a partir desse campo semantico que

aureola o Nordeste brasileiro. Nesse processo, a mestra Ana demonstra ter um total
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dominio no campo da composi¢do e improvisagdo, ou seja, sua musica ndo apresenta

uma melodia mono6tona acompanhada de uma base ritmica.

Os campos melddicos composicionais de Ana do Coco (2021) e V6 Mera (2020)
que se desdobram entre improvisos, mas que partem de um plano de organizagao, isto &,
desse campo semantico que ora discuto. Partem desse plano, mas sempre jogam este
para improvisagdes que deslocam a logica da monotonia. Isso ¢ o que fortemente

caracteriza a natureza aberta e fluida da proatividade cotidiana do coco de roda.

Com efeito, reitera-se que a propria performance cotidiana ¢ de natureza aberta,
nunca pronta e acabada, ela ¢ um “plano de consisténcia”?? que possui um conjunto de
qualidades expressivas que garantem tal consisténcia territorial, ainda que tempordria.
Essas qualidades expressivas ¢ que formam esse campo semantico melddico como se

este fosse um plano de organizagdo sonora, como se referiu Deleuze e Guattari (2007).

Partes dessas expressdes sdo os valores étnicos apresentados e as entidades
sonoras que se apresenta ¢ formam o campo melodico. No entanto, tais entidades
sonoras também sdo valores étnicos. Mas, no que diz respeito aos seus exercicios de
composi¢des musicais, as mestras botam em uma encruzilhada esses dois planos, ou
seja, interseccionam o plano de organiza¢do com o plano de consisténcia. Mas, ¢ preciso
opor esse “plano de organizacdo sonora” do “plano de consisténcia da perfomatividade
cotidiana”, isto ¢, o primeiro parte dos valores étnicos ancestrais que sdo as entidades
sonoras ¢ o segundo ¢ o proprio movimento das vicissitudes contemporaneas das
mestras que irdo arrastar o plano de organizacdo sonora para suas invengdes do
cotidiano, por isso ha uma consisténcia temporaria onde a performatividade cotidiana se
vale perenemente de intersec¢des com esse plano de organizagdo, mas que ndo cansa de

transforma-lo em novas composi¢des, conforme Deleuze e Guattari (2007).

Mas, esse plano de organizagdo ndo ¢ propriamente um conjunto de regras,
normas, isto ¢, um método de composi¢do do coco de roda. Trata-se muito mais de uma
“metodologia empirica” que parte de uma gramatica propria do coco de roda. O
dominio desse campo semantico reforga o status de protagonistas das mestras no coco
de roda. Agora, o coco de roda “Lavadeira” de V6 Mera, mencionada no capitulo
anterior. A mestra utiliza de toda a sua habilidade improvisadora para cantar essa
musica. Nesse momento sua voz foi gravada, a capela, durante uma pesquisa de campo.

Constatei que VO Mera percorre facilmente por esse campo semantico nordestino,
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também entre improvisagoes, isto ¢, parte de um plano de organizagdo arrastando-o para
suas vicissitudes contemporaneas. Isso ¢ a natureza aberta da performatividade

cotidiana. Segundo V6 Mera (2021):

Eu fago minhas musicas pensando em qualquer coisa... na minha vida o coco
¢ tudo... tudo de bom mesmo... por isso eu fago sempre... a vida pra mim
nunca foi facil e se ndo fosse o coco teria sido muito mais dificil... mas hoje
eu to aqui, né? Deus é muito bom pra mim (VO MERA, 2021).

A musica da lavadeira como ja foi mencionada por ela mesma no capitulo
anterior, remonta uma época em que V6 Mera trabalhava nesse oficio, o que prova que
sua perfomatividade cotidiana no coco de roda atravessou toda a sua vida, isto ¢, Vo
Mera nao deixou de fazer coco de roda antes de ser reconhecida como mestra em sua

maturidade. Na imagem abaixo pode-se ver o coco Lavadeira em breve andlise.

Imagem 30 — Partitura do Coco Lavadeira

pestamants

E— =
Yo Mera éix ,v,,;. oo e ady il -:..';;:7;4

e Rt o S oo e A ek o B DA e
0

e e e
D] ——— —— S - -
wvol ta nocorpooqueé 18 dee_quando for quevin nhéeu tam bemvou  umma
10
= > —
== N e T TN o
4..‘,‘4,‘4"-‘7- "i"j"“ ‘n‘7'~='$ 'g.-a‘i

wol ta no corpo queé 14 dé quan do

Qf que vin nhé eu tanjfem vou “lga va deirsanor o

i3
— I = —

_,VA Eemm e Pale ! oty

e ey

mou banhc laa va deiraanori o sc banhou la va deiraanorio to moubanhe laa va

20

3 Natle P,

o tmt, ==

oei raa no 1i 0 s¢c ban. heu um ma vol 12 ne cor po queé 1d dé quan do for quee vin nhé cou thm.

— —
l‘.‘.")’..l‘,’.l.l’
25

— >~ e -
3 ’E]l.,ll;,;—yﬂ

o e vl ol s A e e s e s e o
30

SriEatee Easses S

— et -
==
LSS SEEE 7 I de 2 7
deiraanorio la va rou.palava dei raes ten de noo qua rador um ma vol taa no cor qued
35

e S T B

1 dquuxndofw quee vin  nhéeu tambem vou um ma vol ta no cor po queé 1 der quan do
40
— = f ey — = ==
1.4.-. -,- e T e e e
for quee vin nhé ccu tam  bém—vou um ma wl ta no cor po queé
43
e} =
Te—= o _ v u "
14 der quan do—for quee vin nhé eeu mam_bemved

Fonte: Do autor, 2011

Na imagem acima pode-se observar as sincopes como sdo facilmente

encontradas no decorrer de toda a musica, por isso ndo foi marcado novamente para ndo
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pulverizar a figura. Os circulos que estdo em vermelho indicam variagdes melddicas
sobre a mesma letra, ndo as marquei todas, mas pode-se constatar que as variagdes
percorrem todo esse coco de roda de VO Mera, em que a melodia nunca segue um
padrdo fechado. Os circulos em laranja demonstram a agdo por grau conjunto que s6
acontece novamente na descendente, qual foi observado na musica anterior de Ana,

criando um tipico efeito melddico dessa semantica modal nordestina.

O circulo verde demonstra a inica vez que essa nota sustenizada foi baixada, ou
seja, trata-se de uma ocorréncia que ficou conhecida como “terca neutra” que € outra
qualidade expressiva dessa semantica. O circulo em azul escuro demonstra a presenca
marcante do tresillo no coco de roda, isto ¢, mais uma marca afro diasporica. O circulo
em lilas indica que V6 Mera tem uma consciéncia segura do fechamento da sua musica
quando a mesma prepara um final criando esse desenho melddico que se difere
totalmente de todos os outros anteriormente apresentados. Saliento que ja ouvi esse
coco cantado por V6 Mera dentro da mesma atmosfera melddica, mas seguindo por
outras variacdes. Trata-se de um dominio do campo semantico, provando que o
territorio do coco de roda pode ser compreendido também como um campo consistente

de criagdes e improvisacdes melodicas.

6.7.2 O TRESILLO E A TERCA NEUTRA

O tresillo ¢ um grupeto de formula ritmica encontrado comumente em musicas
afro diasporicas. Mas, foi em Cuba que essa formula passou a ser chamada de tresillo
pelos musicologos daquele pais caribenho. No Brasil, para tal paradigma Mario
Andrade cunhou a expressdo “sincope caracteristica” por ter encontrado sua forte

presenca na cultura musical afro diasporica brasileira.

Imagem 31 - Trecho do tresillo

Tresillo
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Fonte: Do autor, 2021
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Para o etnomusicélogo Carlos Sandroni (2002, p. 102):

Trata-se da formula conhecida internacionalmente como "ritmo de habanera".
O termo ¢ enganoso por dar a entender que foi a habanera que introduziu este
ritmo na musica latino-americana. Na verdade, a habanera ¢ apenas uma das
manifestagdes daquele na musica em questdo (SANDRONI, 2002, p.102).

Com efeito, no coco de roda essa formula ritmica também se faz presente. E o
que estou compreendendo como entidades sonoras ancestrais. Ao compreender dessa
forma ¢ que se busca uma libertagcdo de anéalises, com base na perspectiva europeia, pois
se trata de uma qualidade expressiva proveniente da musica africana que merece ser
observada de uma perspectiva afro diaspdrica. Desse modo, corroborando com
Argeliers Leon (1984, p. 283), “[...] os acentos ndo foram deslocados, mas a musica se
libertou de acentos regulares e constantes, € no mesmo espaco acomodou-se um novo
sentido ritmico [...]”. No entanto, aqui ndo sera aprofundada tal questdo, na perspectiva
da musica do coco de roda, o que basta neste momento a constatagdo dessa qualidade
expressiva, ou seja, mais uma entidade sonora afrodiaspdrica presente nas musicas de

V6 Mera e Ana do Coco (2021).

Sobre a terca neutra pode-se dizer que ¢ um efeito sonoro que de certo modo
desestabiliza a ideia rigida de afinagdo ocidental. Quem primeiro apontou essa
ocorréncia na musica da cultura popular brasileira foi o etnomusicélogo Tiago de
Oliveira Pinto (2001, p. 12), no seu estudo sobre pifanos do Nordeste. Mas, no coco de
Vo6 Mera (2020), Lavadeira, acima analisado, tem-se uma indu¢do que nos leva a uma
ideia de centro “tonal-modal” em “ré maior” (usando tais termos aspados por
conveniéncia). No entanto, constatou-se em testes sonoldgicos que a nota “fa#3”’soou
ora abaixo e ora acima da frequéncia de 184, 7 Hz, que seria o padrao temperado dessa

nota na escala de ré.

Desse modo, a terca por vezes soou ambigua, ou melhor, “neutra”. Desse modo,
na descida nos faz sentir que o fa ¢ sustenido e na subida nos faz sentir que o fa ¢
natural. Portanto, a terga neutra foi gerada pela acdo da mestra de acordo com as suas
necessidades idiossincraticas quando das suas criacdes melddicas dentro do seu

territorio musical.
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E um campo semantico que possui de fato um plano de organizagdo, que é
perenemente interpelado pelas a¢des da performatividade cotidiana que ¢ o plano de
consisténcia. A terca neutra ¢ mais um efeito que pode ter siso herdado dos povos
islamizados que chegaram no Brasil. Tal entidade sonora pode ter sido fruto de um
hibridismo. No entanto, percebe-se que ausentar a presen¢a negra mugulmana em
investigagdes que visam aprofundar tais questdes podem gerar instabilidades cientificas

e até mesmo velamentos epistémicos.

6.7.3 A IMPROVISACAO

A citacdo do livro “Os Cocos” de Mario de Andrade (2002, p. 47-48)

apresentada no capitulo anterior revela que:

Engracia Maria da Conceicdo, velhuca, mulata escura. Nascida em Ingéd do
Bacamarte, se criou na cidade da Paraiba. Mulher vivida, cantadeira gabola,
se dizendo invencivel no desafio, tradicdo bem pra policia trancafid-la na
Correicdo. Voz aberta, feia, regularmente musical. Nenhuma timidez.
Anotagdo facil apesar de certa incerteza na linha sonora sempre
improvisatoria (ANDRADE, 2002, p. 47-48).

Ao ler essa passagem do livro de Méario de Andrade (2002) logo se percebeu
essa ‘“‘certa incerteza na linha sonora”. Ao gravar as musicas das mestras se percebia
uma certa regularidade na linha melddica. No entanto, pensa-se que iria encontrar o que
comumente ¢ conhecido por mestras e mestres de “solfas”, “sofras” ou mesmo “sofas”.
O que se percebe ¢ que mesmo partindo de uma inten¢do ja conhecida, isto €, uma solfa,
de um plano de organizagdo, estas agem por liberdades improvisadoras demonstrando

que ha um total dominio desse campo semantico que lhes garantem navegar seguras nas

suas linhas melddicas improvisadas.

A reflexdo que surgiu foi: Como definir nas duas musicas uma linha melodica
“padrao”, que determinasse uma sofra? Ao ouvir Vo Mera (2020) percebe-se que ¢ uma
acdo impossivel, mas, se por acaso escolhermos uma linha x ou y, exerceria uma agao
positivista. Neste sentido pensa-se que esse campo tdo variante pode ter incomodado

Mario de Andrade (2002) naquele momento. Com efeito, essas mestras exercem agdes
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criadoras, mesmo partindo de linhas melddicas padrdes pertencentes a esse campo
semantico. H4 um incrivel jogo de improvisacdes que prova que essas combinagdes
melddicas merecem estudos mais aprofundados, para além das tentativas de encontrar
mitos de origem. A pratica da improvisagdo apareceu nas duas mestras, tornando-se um
dos pontos fortes de suas singularidades. O improviso ¢ algo que se diferencia logo de
imediato do preconcebido, ou seja, da composi¢do?® apesar desta ser uma forma de
elaboracdo momentanea, portanto, ndo ¢ algo como se referiu Costa (2002, p. 6) “[...] a
priori, nem a posteriori, ou melhor, sua existéncia ¢ absolutamente efémera [...]”. E um
didlogo estabelecido temporalmente, em que as mestras extravasam suas capacidades
criativas, a partir das entidades sonoras, isto €, valores étnicos ja internalizados, quando
ndo se trata de uma forma de improvisagdo livre de padrdes prévios. E a coexisténcia
das ancestralidades com as adversidades contemporaneas, onde essas mestras utilizam

suas capacidades idiossincraticas.

E, portanto, segundo Honsbawn (1996, p. 213), uma musica instavel e singular,
assim como “[...] o jazz € o produto dos (as) seus (suas) musicos (musicistas) e cantores
(cantoras). O (a) executante ¢ o centro desse mundo. E preciso, portanto, descobrir
quem ¢ esse homem ou, mais raramente [ndo raramente], quem ¢ essa mulher, artista de

jazz (coco) [...]”. Segundo Geertz (1989, p. 37):

Torna-se humano ¢ torna-se individual, e n6s nos tornamos individuais sob a
dire¢do dos padrdes culturais, sistemas de significados criados historicamente
em termos dos quais damos forma, ordem, objetivo e dire¢do as nossas vidas
(GEERTZ, 1989, p. 37).

A improvisagdo na cultura nordestina quando analisada romanticamente
costuma-se dizer que, “nds somos naturalmente assim, isto €, vivemos apenas de
improvisos”. Engana-se, mas, ao contrario sdo criagcdes complexas, que podem fugir da
percepcdo menos agucada para compreender nossas peculiaridades. Portanto, outra
hipotese que levanto agora ¢ de que as criagdes melodicas de VO Mera (2020) e Ana do
Coco (2021) faz-se pivd central dos seus cocos de roda. Isso demonstra que o coco de

roda resiste também uma ideia vaga de que sua ¢ musica ritmicamente forte com

2 Composicdo aqui entendida num sentido de uma elaboragdo sistematizada e grafada para ser executada
a posteriori.
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melodias simplorias. No entanto, partindo das criagdes melddicas e poéticas que o coco
de roda explode em batuques. As criagdes melddicas possuem entidades sonoras como
linhas de continuidade, isto ¢, um plano de organizagdo que garante a consisténcia da

performatividade cotidiana que tem uma natureza volatil.

Trata-se de um campo de forcas concomitantes que imbricadas geram uma usina
criativa de fazer coco de roda. Esse campo farto e fértil da cultura nordestina se valeu e
se vale de vérias ressignificacdes, portanto, sua semantica deve ser estudada a partir

dela mesma.

6.7.4 A INSTRUMENTACAO

A instrumentac¢do utilizada pelos grupos Ana do Coco e V6 Mera guardam
semelhancas comuns ao estado da Paraiba, sendo: bumbo, caixa e ganzd. Entraremos
agora brevemente na encruzilhada da trama dos tambores. Trata-se de uma semantica
que guarda e transmite entidades sonoras que expressam valores para além das palavras,

isto €, um sentimento do espago tempo musical. Para Ana do Coco:

E a ancestralidade essas realidades... porque eu fico pensando assim... os
instrumentos por exemplo, para mim é uma coisa mdgica porqué... pra
aquele instrumento esta tocando um animal foi sacrificado, né? Ali tem um
couro... ali tem uma parte do instrumento que chama se a alma, né? Na
montagem do instrumento tem a alma, tem o couro, tem o cipo... entdo é
muita for¢a junta... muita energia, né? Dos animais, da natureza... ali
naquele instrumento é muita energia, me arrepio todinha aqui so em falar
(risos)... entdo, é muita energia que vocé da e recebe... a energia que vem do
povo, né?... o povo chega e diz... Mestra!!! como se eu fosse uma coisa do
outro mundo assim... sei ld (risos) e isso tudo é essa troca de energia muito
grande... ¢ o0 pé no chdo... é essa coisa da terra... La eu estou lidando com a
cultura, ne? e fora do palco eu t6 lidando com o dia a dia... com a vida, com
as lutas que a gente trava no quilombo... ndo sdo poucas... e essas lutas vao
para o coco... e sai do coco também (ANA DO COCO, 2020).

Abaixo pode-se observar uma breve andlise dessa amalgama, que alicerca a

circularidade da danga do coco de roda.
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Imagem 32 — Trecho da partitura

R L

— — — I

2 3 4 5 6
((\Eﬂ' = e T, = T = S e > =

Zabumbal} e osps—|es oo o

==

)
M
5]
.

>> > >> > > > > > > > >> > >> > >> >

SN P8 Brrslnrr 8oz b soBlnsrbonsBssohrsr BonshssoBnsrlsoBrrshnroirssbrrsh

>> >> > | >> >> > | >> >> > | >> >> >

wip SR TR ERER R RIS

Fonte: Do autor, 2021

Observa-se que o sentimento do zabumba ¢ versado, sobretudo, no tresillo como
uma forma de “ostinato organico”. Organico porque hd um plano de organizacdo de
onde os percussionistas partem dos ‘“costumes”, mas também para um jogo de
improvisagdes que gera uma polirritmia tdo conhecida por todas/os. Abaixo, a caixa e 0s
ganzas seguem a polirritmia catértica. Salienta-se que, as transcri¢des nao enfocaram as
variagdes profusas que essas (es) instrumentistas provocam no ato das suas
performances. Nesse momento, me bastei ao que poderia ser o plano de organizacao,
pois, transcrever as improvisagdes do plano de consisténcia poderia gerar ideias vagas
sobre como s3o esses acontecimentos que sdo por natureza criagdes livres, portanto,
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“nunca sao”’ nesse momento improvisador quando estdo “sempre sendo”.

A polirritmia ¢ algo retoricamente enfatizado na musica afrodiaspdrica onde
tudo parece girar tdo somente em torno disto. Mas, essa estrutura de repetigdes pode nos
revelar significados e significantes profundos, pois o efeito catartico provocado pelos
ostinatos na dang¢a do coco de roda ¢ agregador e pode simbolizar uma amarracdo de
lagos rompidos, sobretudo, elos que se unem para se afirmarem na circularidade da vida
quilombola. Por isso, a polirritmia precisa ser entendida a partir de seus efeitos no corpo
e na alma dos brincantes. Nesse estudo ndo foi aprofundado tais questdes, mas, segundo
Hall (1996) percebe-se os valores como “cddigos secretos” de suma importancia, uma
vez que essas entidades sonoras recuperam memorias € unem quilombolas elevando

suas autoestimas as lutas cotidianas.

6.7.5 A CORPORALIDADE PERCURSIVA
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Compreendo por corporalidade percussiva a agdo de todos os corpos no ato das
performances que se da entre as mestras, cantoras/os, tocadoras/es e dangarinas/os. Pois
todos esses corpos produzem particulas sonoras, ou seja, corpos amalgamados
formando a 4urea musical do coco de roda. Nesses processos, 0s corpos entram em
devir-coco, ndo que se tornem tambores como ja foi explicado sobre a condi¢ao de estar
em devir. Trata-se de uma simbiose que emite particulas que tomam formas de
negritudes, isto €, de entidades sonoras que atingem a todas/os, e a forma que estas

afetam pode se diferenciar para cada pessoa.

Trata-se de um pulso interseccionado que exprime uma forca étnica que nao
quer parar de existir. Nesse processo, o canto traz consigo esse pulsar dentro do verbal
(as letras), no entanto, as letras, isto €, a poética toma formas onomatopaicas que em
intersec¢do com os tambores dizem coisas numa outra ordem de percep¢do quando
movem o “ritmo interno” dos corpos que dangam e também emitem sons, formando
uma amalgama de particulas de entidades sonoras. Por isso o coco de roda se da
sobretudo na corporalidade, pois sdo corpos producentes em todas as etapas do fazer
coco. Essas particulas ritmicas ndo obedecem a uma ordem fixa, elas s3o uma
africanidade em didspora livre, sdo deusas que atravessam séculos. Trata-se de
africanidades ndo verbais que fortalecem a negritude nos corpos e nas almas de quem
com elas se envolvem por filiagdo ou contagio no coco de roda. Por isso, essa musica se
da num plano de consisténcia entre variagdes ritmicas de improvisos que quebram a
ideia de um motivo central, pois que sdo devires-negra que dangam em profusdes, ou
melhor, por intersec¢des € ndo por uma ordem determinada e cartografada, mesmo

tendo uma mestra que opera por impulsos flutuantes.

Desse modo, o coco de roda ¢ um devir-negro-musical que opera na forja étnica
quilombola. Portanto, o coco jamais se configuraria apenas como uma forma de
entretenimento, sobretudo por ser um batuque de terreiro que pulsa incessantemente na

conquista e defesa das terras de pretos/as.

Um devir-negro que baila em resisténcias com vozes e tambores em punho
evocando entidades sonoras que imprimem valores étnicos na alma negra para o
autorreconhecimento e conquistas territoriais  libertarias. Sdo  resisténcias
remanescentes, desdobramentos de lutas que transformaram o fel da colonialidade
escravocrata em mel, para alimentar a positividade de nossas negritudes que seguem em

uma luta que ainda ndo terminou.
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Escrever essa tese de um modo interseccionado configurou-se, sobretudo, em
um ato politico-cientifico. Foi uma escrita que se deu em uma encruzilhada de saberes
afrodiasporicos, onde mulheres pretas protagonistas do coco de roda paraibano
conquistam o espago académico, para contar parte de suas historias de vidas negras
interseccionadas. Para tanto, estas mestras acessaram de um modo sublime ¢ sedutor,
por meio de seus cantos e batuques de terreiro, este pesquisador que vos escreve, pois,
como disse no inicio da tese, estas estiveram e estdo aqui ndo como objetos de estudo,
mas, como sujeitas exercendo um poder sociopolitico, isto €, epistemologias em

devires-negra exercendo o status absoluto de suas negritudes femininas.

A questdo que implicou essa pesquisa foi como as mulheres com seus
protagonismos de lideranca produzem e fortalecem suas negritudes e de suas
comunidades. Para tanto, foi necessario acessar a memoria das mestras, ou seja, acionar
um dos valores étnicos mais importantes para que por meio de seus discursos memoriais
compreendermos suas arduas jornadas de vida, até alcancarem a condi¢do de mestras da

cultura popular, no territdrio contemporaneo do coco de roda paraibano.

Com efeito, a questdo foi sendo respondida no decorrer da tese, sobretudo,
quando passamos a entender a partir de suas falas sobre alguns momentos marcantes de
suas vidas. Momentos estes que demonstram que seus protagonismos vém sendo
construidos pouco a pouco, desde sua primeira infancia, entre processos de
aquilombamentos cotidianos, onde seus devires-negra vém provocando dobras, nas suas
submissdes primarias para o vir a ser mestra. Para tanto, elas demonstraram que os
“valores étnicos ancestrais”, que trazem consigo foram e sdo fundamentais para esses
constructos cotidianos, sobretudo, porque estes estdo perenemente em intersec¢do com
suas “vicissitudes contemporaneas”, pois, como disse Ana do Coco (2020) “/...] ser

mestra ¢ um exercicio diario [...] .

Nessa jornada, acredito que o problema de pesquisa teve sua compreensao
ampliada quando descobri que ¢ justamente nessa intersec¢do cotidiana dos valores

étnicos, com suas adversidades contemporaneas, que seus devires-negra eclodem em
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forcas para si e para suas comunidades. E quando elas se tornam Matripoténcias que
transbordam em afetividade, cooperatividade e espiritualidade por meio de suas
musicalidades. De fato, compreender essa intersec¢do cotidiana dos valores étnicos,

com as adversidades das mestras foi crucial para a amplia¢do do problema de pesquisa.

As hipoteses levantadas foram também sendo respondidas no decorrer da tese.
Dentre elas, ressalto a performatividade cotidiana do coco de roda. As mestras por meio
de seus discursos sobre suas praticas didrias, demonstraram que o coco de roda nasce de
seus inimeros afazeres que passaram a ser entendidos como performances eventuais,
sobretudo, quando este afazer implicava o coco de roda, como fala Ana do Coco (2021):
“[...] eu estava preparando a semente do baibutd para fazer azeite... ai me veio a

vontade de fazer um coco de roda [...] .

Isso que Ana e V6 Mera mencionaram iniimeras vezes em seus discursos ficou
entendido como uma forma de performar o coco de roda, que vai desde a compor,
arrumar a festa, arrumar o som da festa, ensaiar para as apresentagdes, preparar as
roupas, preparar os instrumentos, tudo isso implica o coco de roda. A profusdo didria
desses acontecimentos, ou seja, dessas performances eventuais ¢ que ficou entendido
como a performatividade cotidiana. Penso que essa hipdtese ficou clara, sobretudo a

partir dos discursos das mestras.

Em seguida, a hipotese de que o coco de roda gerou o protagonismo das mestras,
em interseccdes com suas vicissitudes contemporaneas, foi sendo respondida no
decorrer de todas as falas das mestras. Essa hipotese parece ter uma clarividéncia nata.
No entanto, ela precisaria ser confirmada, a partir dos discursos originais, sobretudo
para compreendermos as idiossincrasias desses protagonismos. Desse modo, penso que
essa hipdtese ao vir sendo respondida no decorrer dessa jornada, ela suscitava também a
compreensdo a respeito das singularidades de nossas negritudes femininas e
consequentemente quebrando o mito das generalizagcdes sobre mulheres negras. Com
efeito, essa hipotese foi ampliando a percepgdo para outras questdes que dizem respeito
principalmente sobre as heterogeneidades negras, que se unem por problemas
ancestrais, como 0 racismo e o sexismo, mas, guardando as devidas singularidades.
Portanto, compreender parte das idiossincrasias dessas mulheres negras foi
fundamental, visto que, a trajetoria dos protagonismos de Ana do Coco e V6 Mera
guardam particularidades, que enriquecem o pantedo das historias de mulheres negras

brasileiras. Considero esse como um dos maiores frutos dessa tese, isto &, historias de
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vidas que ampliam a enciclopédia feminina negra do Brasil. No entanto, penso que

essas histdorias podem e devem ser ampliadas para além dessa tese.

Nessa encruzilhada, a hipotese de que o coco de roda participa proficuamente
das conquistas e defesas das terras de pretas/os também foi confirmada a partir dos
discursos das mestras. Ficou claro que Ana do Coco volta ao seu territério quilombola
aos dezoito anos de idade, depois de morar desde os doze anos de idade na cidade do
Rio de Janeiro e se depara com um cenario de guerra, onde havia interesses politicos
escusos querendo roubar suas terras quilombolas para fins de comercializagdo
imobilidria indevida. Ana nos deixou claro que foi nesse ambito que ela conheceu

profundamente o coco de roda.

Portanto, segundo Ana do Coco (2021) havia “/...] o coco de roda para brincar,
mas também havia o coco de roda para fins de atividade politica nos assentamentos...
isso até motivava os trabalhadores e trabalhadoras as lutas...era uma brincadeira
dentro das lutas (risos)”. A hipotese foi ficando clara a partir das falas de Ana, mas se
reforcou ainda mais com V6 Mera. Nessa dire¢do, compreendi por reflexdo sobre os
processos de quilombismos contemporaneos, que V6 Mera conquista um territorio
negro para si e para sua prole através do coco de roda num processo de
aquilombamento. Com efeito, trata-se de Matripoténcias que deixaram claro que suas

lutas ndo terminaram e nao se resumem a elas em si por serem expansivas.

O transbordar acontece justamente por estas estarem cotidianamente trabalhando
os valores étnicos ancestrais interseccionados, com suas vicissitudes contemporaneas.
Essa hipotese também suscitou outras questdes que ndo serdo respondidas nesse
momento, tais como: Como a comunidade do Quilombo do Ipiranga compreendem a
lideranga de Ana do Coco, partindo para tornar o coco de roda de fato uma atividade
que pode gerar retornos financeiros, ainda que seja em uma perspectiva de Economia
Solidaria? Nao deu tempo levar essa questdo adiante, sobretudo, por conta da pandemia
do novo Sarscov2, virus que ceifou a vida de muitos. Mas, compreendi que de fato o
coco de roda passa da esfera do entretenimento, quando alcanca lugares de lutas que
conquistam e defendem também dignidades, isto ¢, territorios pessoais de vida, pois
como bem diz V6 Mera (2018), “/...] como mestra do coco eu sempre me senti mais
valorizada, viu? [...]”. De fato, ficou claro que fazer coco de roda para essas mulheres

pretas ¢ estarem vivas e proativas, pois, como nos fala Ana do Coco (2020):
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Eu me sinto poderosa, visse... euw com um microfone na mdo... eu me sinto tao
danada... eu ndo tenho medo de nada... é uma sensa¢do muito boa, né?... eu
digo assim, gente, facam a experiéncia, peguem aqui... eu queria que vocés
nesse més fizessem... fulana venha fazer esse trabalho que eu faco aqui na
frente... elas dizem, ndo so vocé tem jeito para fazer isso... eu digo, mas eu
aprendi fazendo e vocés tém que aprender também se eu precisar viajar um
dia ndo vai ter a festa porque eu ndo vou estar aqui? Eu desde minha
adolescéncia quando eu venho do Rio de Janeiro ao lado de minha mde... eu
entro na Pastoral da Terra, além de ser secretaria eu também cantava nos
movimentos, né?... nos carros de som... na Romaria da Terra... Missa na
TV... nos assentamentos... e isso foi me dando essa coragem de lidar com o
publico de estar a frente la... as vezes era uma multiddo imensa e eu la...
(risos) (ANA DO COCO, 2020).

As forcas dos protagonismos de lideranga dessas mulheres de fato comprovaram
essa hipotese, que parecia obvia, mas, precisava também ser entendida dentro das
devidas singularidades, a partir de suas falas. E isso também causou uma ampliagdo

para outras questdes ligadas as particularidades das lutas.

Com efeito, essa hipotese amplia a percep¢do das acdes do coco de roda para
além das festas comunitdrias e abertas ao publico de todas as idades. As
cosmopercepcdes das mestras demonstraram que o coco de roda ¢ um performatividade
cotidiana de luta, de afirmacdo de negritudes, de conquista e defesa territorial de si e de
suas comunidades, isto ¢, um exercicio de cooperativismo, que ainda se expande para
conquistas e defesas de outros territdrios negros por interseccdo. Portanto, ao
compreender o coco de roda para além do entretenimento, ampliei minha percepgao
acerca dessa manifestacdo cultural, que vem delineando territdrios negros participando
de suas conquistas e causando desalienacdes sociopoliticas e econdmicas, quando esse

povo se faz existir em terras sustentavelmente produtivas.

Essa hipotese me levou a uma quarta hipdtese, derivada da terceira, que diz
respeito ao coco de roda poder causar uma desalienacdo auténtica, a partir de uma
préxis da negritude. De fato, as mestras exercem essas praxis da negritude, no entanto,
essa hipdtese ¢ inspirada no que Fanon (2008) compreende como “[...] uma forma da
pessoa negra participar ativamente da esfera sociopolitica e principalmente econdmica
[...]", pois, para esse pensador as questdes do racismo passam de fato pela esfera da
alienagdo, sobretudo econdmica. Portanto, se vocé consegue uma emancipacdo, ou
mesmo uma desalienacdo dessas esferas vocé causou uma ruptura desse processo
alienante, que colocam as pessoas negras na base da piramide social, inclusive, fazendo-

as acreditar na inferioridade nata.
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Mas, se o coco de roda eleva a autoestima, participando proficuamente das lutas
por conquistas de terras e espacos urbano, onde as mestras criam mecanismos que
buscam outras formas de sobrevivéncias econdmicas para além da logica de mercado
capitalista neoliberal, essas praticas podem ser compreendidas como uma forma de

desalienagdo auténtica. Portanto, acredito que essa hipotese também foi confirmada.

Uma outra hipdtese que surgiu no decorrer do trabalho foi a de que, o coco de
roda se configura como um fazer artistico afrodiasporico, onde as criagdes melddicas
sdo o pivo central, ou seja, mesmo tendo a base ritmica como um chao de suporte, penso
que esse chdo recebe as sementes melodicas plantadas pelas mestras Ana do Coco e Vo
Mera que desabrocham em cocos de roda originais, pois mesmo partindo de alguma
melodia ja existente no campo semantico nordestino, estas conseguem imprimir suas
proprias marcas poéticas e melddicas num jogo de improvisagdes. Outro sim, que pode
comprovar essa hipdtese que coloca a melodia do coco como pivd central, é porque,
quem da o mote e conduz as performances sdo as melodias e improvisos das mestras.
No entanto, acredito que essa hipotese fica em fermata para maiores desenvolvimentos

em outras jornadas, isto ¢, em outras encruzilhadas da vida académica e empirica.

Nesse percurso, objetivo principal movido pela questdo central, foi compreender
se as mestras realmente transbordavam seus protagonismos negros de lideranga para
além do proprio coco de roda, ou seja, seus desdobramentos sobretudo, para suas
comunidades em forma de ag¢des sociais. Esse objetivo foi alcangado, primeiramente
quando constatei esse transbordar, a partir das a¢cdes de V6 Mera dentro da sua “Casa de
Cultura V6 Mera”, isto é, um espago que, segundo ela, tem como um dos objetivos
centrais, “[...] ajudar pessoas carentes do meu bairro que necessitam de ajuda, meu
filho... essa casa ndo é minha... é de todos nos... com meu trabalho de mestra no coco
eu posso ajudar mais pessoas [...]”. Em seguida, constatei que Ana do Coco também
vinha e vem transbordando o seu protagonismo de mestra, a partir de inimeras agdes de
cooperatividade, a exemplo do “Coletivo Aqualtune”, onde constatei que esse projeto
social tinha o objetivo de levar jovens negras (os) as universidades e, sobretudo, as
compreensdes do que ¢ ser negra (0), nas esferas sociopoliticas e econOmicas

brasileiras. Com efeito, acredito que o meu objetivo principal foi atingido.

No que se refere aos objetivos especificos, um deles foi justamente compreender
o coco de roda como uma “performatividade cotidiana”. Isso gerou uma hipotese que de

certo modo ja foi respondida, mas quero reforcar que para atingir esse objetivo foi



226

fundamental o trabalho de campo com observagdo participante, onde eu pude ver Vo
Mera e Ana de Coco em plenas agdes de organizagdo das suas vidas enquanto
protagonistsa do coco de roda. Nesse processo, assisti mais de um ensaio virtual de Vo
Mera; ajudei Ana do Coco a consertar e organizar o som para suas apresentagdes. Com
efeito, nesse interim de trabalho de campo foi que pude de fato perceber em maior
profundidade essa performatividade cotidiana. Portanto, penso que esse objetivo

também foi alcancado.

Outro objetivo especifico se referiu a compreender o coco de roda como uma
acdo de luta na contemporaneidade, sobretudo, entendendo que esta condi¢cdo ¢ uma
heranca e continuidade das batalhas ancestrais. Esse objetivo foi explicitado em uma
das hipodteses citadas anteriormente. Mas, reitero que isso foi ficando clarividente, a
partir dos discursos das mestras sobre suas vidas desde suas tenras idades. Segundo Ana
do Coco (2021), “/...] conheci o coco dentro das lutas camponesas do nosso proprio
quilombo... ndo tenho como separar isso... o coco é arma de defesa tambem |[...]".
Segundo V6 Mera (2021): “/...] enquanto vida eu tiver eu luto com meu trabalho de
mestra e agora comendadora da cultura também [...]”. Portanto, elas comprovaram e
comprovam mais essa hipotese, de que o coco de roda vai além de folgares e dando-me

a certeza de objetivo alcangado.

Outros objetivos, a exemplo de perceber o efeito dos desdobramentos das
mestras em outras mulheres das suas comunidades, ndo foi possivel ser alcangado,
sobretudo, por conta do virus Sarscov2, que espalhou muito rapido entre a populagdo, e
as entrevistas de campo tiveram que ser bruscamente reduzidas e até mesmo
interrompidas. Do mesmo modo, os objetivos de compreender o coco de roda, como um
fendmeno intergeracional e interseccional, com outros movimentos de lutas femininas
da cidade de Jodo Pessoa (PB) e do Conde (PB), também ndo foram alcangados pelos

mesmos motivos causados pelos efeitos pandémicos.

No tocante a metodologia, ficou claro que busquei uma linha descolonizadora
para exercer uma escrita decolonial interseccionada. A metodologia da pesquisa,
centrada no sujeito, exige, sobretudo, que o trabalho de campo seja extremamente bem
executado, haja vista, que as falas das sujeitas, isto €, suas cosmopercepcdes sdo a base
epistemologica mais importante. Nesse contexto, ndo s6 a escuta atenta se torna
imprescindivel, como também a observagdo participante onde € possivel perceber parte

de suas acdes de mestras durante suas performatividades cotidianas. Mas, por conta do
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advento da pandemia isso foi feito a duras penas. No entanto, parte dessa minha
percepcao havia sido alcangada a partir de frequentagdes anteriores, isto €, antes mesmo
da pesquisa de campo propriamente dita. Contudo, digo que essa metodologia foi
fundamental, sobretudo, porque havia e ha linhas de interseccionalidades natas, com as

sujeitas pesquisadas.

A interseccionalidade aqui foi entendida e desenvolvida como ferramenta
metodologica, a partir do feminismo negro, onde pude perceber nitidamente qual era o
meu grau de aproximagao interseccional com V6 Mera e Ana do Coco, e isso ndo foi
dificil de encontrar, pois, bastou eu olhar para dentro de mim, de minha familia e de
minhas ancestralidades. Ser interseccional ¢ antes de tudo estar comprometido com as
causas negras que nos atravessam. Ser interseccional ¢ sentir que os valores étnicos de
cooperatividade e espiritualidade, sdo substancias que nos preenchem
afrodiasporicamente, para compreendermos que nossos aquilombamentos necessitam de

entrecruzamentos livres de preconceitos.

Para tanto, a bibliografia a ser utilizada teria que ter também um cardter
interseccional. Por isso existe uma forte presenca de autoras e autores negras/os com
suas capacidades e percepcdes filosoficas e cientificas que brotam sobretudo da alma
negra para os inimeros ambitos sociais. Nessa jornada, evitei um academicismo e
busquei dialogar com algumas epistemologias viscerais, provindas de dentro dos
quilombos brasileiros. Nessa ardua jornada foi importante os didlogos com as
orientadoras Eurides Santos e Nina Graeff, pois, elas indicavam pontos cruciais de
intersec¢do nas obras utilizadas. Nesse processo, as cosmovisdes de Grada Kilomba,
Oyéronké Oyéwumi, Frantz Fanon, Lélia Gonzales, Sueli Carneiro, Judith Butler,
Deleuze e Guattari, ndo vieram para suplantar as cosmopercep¢des das mestras Vo
Mera (2020) e Ana do Coco (2021), mas, sim para entrarem em uma encruzilhada
dialégica, que ampliou minha percep¢ao sobre as mestras e o coco de roda. Foi a partir
dessa encruzilhada dialégica, que minha escrita foi se desenvolvendo em uma
intersec¢do comprometida, antes de tudo com V6 Mera (2020) e Ana do Coco (2021),

mas também com a etnomusicologia e com o campo das ciéncias sociais em geral.

Com efeito, me tornei aqui, um sujeito/pesquisador interseccionado, ou diria
melhor, aquilombado. Pode-se se dizer que hoje ¢ um lugar de privilégio. Mas, um lugar
de privilégio alcangado com duras batalhas. E nessa jornada, esse lugar foi acessado por

essas vidas negras, que se uniram para continuar defendendo nossos espagos territoriais
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de conquistas afrodiaspéricas. Tratou-se de uma coletividade interseccional, um
aquilombamento de forcas defensoras de uma heranga cultural que nos da identificagdo
étnica e nos possibilita construgdes de territorialidades negras livres dos abusos da

colonialidade moderna.

Por intersec¢do, as matripoténcias de Vo Mera e Ana do Coco ensinaram a este
pesquisador o que ¢ ser negro em constructos didrios, para além de uma ordem
meramente discursiva. E esse ser negro compreendeu que o fazer cientifico precisa
assumir compromissos reais com o que se estd sendo pesquisado, pois, se estou
pesquisando orquideas, quero que essas orquideas permane¢am visceralmente vivas
para que, as abelhas que eu ja havia pesquisado tenham de onde extrair o poélen para
produzirem mel e espalhar mais orquideas na natureza. A metafora foi para dizer que as
orquideas negras, que deram vida a essa tese sdo matripoténcias, em muito podem
ensinar a vivermos em um mundo mais equanime, sobretudo, nesse momento da

historia brasileira, onde um fascismo perverso tenta nos calar, mas ndo conseguirao.

A partir das histérias de vidas femininas negras, no territério do coco de roda,
acredita-se que o trabalho pode contribuir para ampliar as visdes sobre as manifestagdes
culturais afrodiaspdricas. Para tanto, sugiro ser necessario que nds cientistas sociais,
adentrem nos processos de desconstrugdes eurocéntricas, sem necessariamente
desprezar teorias europeias, ndo se trata de uma escolha em detrimento de outra, mas, de
compreender que o conhecimento cientifico ja estabelecido ndo ¢ a unica verdade a ser

utilizada e aplicada em campos empiricos.

Conhecimento ¢ de fato a substantivacdo do verbo conhecer. Portanto, para
conhecer o que pretendemos estudar ¢ necessario, sobretudo quando se trata de
realidades de vidas humanas, uma acdo dialégica onde nossos ouvidos seja a pipeta
coletora das essencialidades originais. A escuta ¢ necessaria para que nao repitamos
pseudas verdades cientificas, como as que tanto massacraram os povos negros. Revisitar
as culturas afrodiasporicas, que teceram e tecem a multipla malha da cultura brasileira ¢
antes de tudo um ato de respeito a dignidade humana. Mas, faz-se necessario deixar as
negritudes falarem por si como estas ja vém fazendo no samba, no coco, no maracatu,
no funk, no tambor de crioula, no samba de roda, no choro. A Academia precisa
aprender cada vez mais a dialogar com a realidades ditas “empiricas”, isto €, quebrar os

muros das “verdades absolutas”.
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De certo modo, esta tese se desdobrou em algumas questdes, mas, s6 conseguiu
responder algumas. Com efeito, algumas questdes empiricas s6 poderdo ser resolvidas
em pesquisas futuras. Espero que as afirmagdes feitas e questdes levantadas gerem
debates e pesquisas futuras sobre a multiplicidade cultural afrodiasporica, que necessita
ser entendida a partir de dentro, isto ¢, ouvindo as vozes autoctones que podem nos

trazer com mais acuidade a verdade sobre os fatos.

A tese tratou, sobretudo, de observar uma pequena parte da condi¢do humana
negra no Brasil, partindo de lugares de falas femininas negras, que versaram sobre seus
transitos sociais, a partir de suas capacidades produtivas, ou seja, seus devires-negra que
se transformam em matripoténcias desejantes, dentro de seus processos de
aquilombamentos cotidianos. Dito isto, acredita-se que sdo de estudos singulares, que se
pode ter uma compreensdo multipla e menos falsa hegemonica das negritudes
aquilombadas brasileiras. Um conjunto de estudos sobre os protagonismos musicais
femininos negros ¢ que pode nos conceber um panorama dessas for¢as protagdnicas,

que hé séculos vém construindo grande parte da cultura brasileira.

Finalizando, mesmo acreditando que as conclusdes desse estudo poderdo ser
aplicadas em algumas outras comunidades quilombolas, hesito a tal amplitude,
sobretudo porque desse modo estaria correndo sérios riscos de apagar epistemologias
afrodiaspdricas multiplas que compdem os aquilombamentos contemporaneos.
Generalizagdes s6 geram homogeneizagdes injustificadas. Portanto, acredito numa

ciéncia comprometida sobretudo com as vidas humanas.
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Roteiro das entrevistas:

1. Trajetorias de vida

2. Conquista de espago, sobretudo através do coco. Como se da?

3. Como se desenvolve esse protagonismo dentro das trajetorias individuais?
4. Em que momentos da trajetoria e como essas conquistas acontecem?

5. Explorar a ascendéncia familiar, das mulheres, mais, avds bisavds ou outras mulheres

importantes

6. Qual o papel dos homens nessa historia?

7. Tem diferencga pro papel das mulheres?

8. Percebe-se discriminagdo contra as mulheres em rodas de coco?
9. Homens ja vetaram a participacdo da mulher de alguma forma?

10. Por que que geralmente sdo mais homens que tocam os instrumentos (e cantam?)

Foi sempre assim?

11. O que ¢ esperado do homem?

12. Danga/canta diferente?

13. Ajuda na comunidade?

14. O que faz um mestre ou mestra de coco Mestra e algo recente?
15. Quem pode ser mestre e quem pode ser mestra?

16. Dificuldades de ser mulher no coco/na comunidade/ ou na sociedade paraibana?
17. Experiéncias de discriminagdo + de resisténcia

18. O que que envolve essa lideranca?

19. Como organizam seus grupos?

20. Qual seu papel/fun¢des na comunidade?

21. O que ¢ importante transmitir as novas geracdes?
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22. Que valores seriam importantes os jovens e iniciantes aprenderem e darem
continuidade? Em especial as meninas?

23. Relagdes com outras mulheres do grupo / de outros grupos /outras comunidades (se

elas de alguma forma se fortalecem)

24. Tem cocos falando sobre a mulher, sobre suas lutas ou dificuldades? (Tradicionais

ou Compostos por elas?)

25. Quais cocos que sdo importantes pra elas, com significado especial?



Imagem 33 — Pildo da casa de taipa do quilombo do Ipiranga

Fonte: Piloes do Museu do Quilombo do Ipiranga-PB.

Imagem 34 — Barracdo do Coco do Ipiranga

Fonte: Do autor
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Imagem 35 — Barracio em dia apresentacgio

Fonte: Do autor

Imagem 36 — Instrumentos usados nas apresentagdes

Fonte: Do autor



Imagem 37 — Santos

Fonte: Do autor

Imagem 38 — Utensilios domésticos do Museu do Quilombo

Fonte: Do autor
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Imagem 39 — Indumentaria das celebragdes catolicas do acervo de Vo Mera

Foto: Do autor

Imagem 40 — Trajes da Umbanda do acervo de Vo Mera

Fonte: Do autor






