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Apresentacio

Esta comunicagdo ¢ resultado das pesquisas que venho desenvolvendo com os
coletivos quilombolas em Chapada dos Guimaraes, estado de Mato Grosso. Pretendo
mostrar como a cosmologia destes coletivos negros se constitui de fluxos e
pertencimentos, de composi¢cdes e criagdes que apontam para teorias locais sobre a
natureza, o territorio e a vida, delineando, assim, os contornos ¢ modos de existéncia
afroindigenas. A relagdo afroindigena € parte da historia e da constitui¢ao dos quilombos,
de encontros entre a populagdo africana e os povos indigenas. As narrativas associadas a
ancestralidade e as relagdes entre humanos e seres “outro-que-humanos” apontam para a
composi¢ao de territorios existenciais onde os fluxos da vida transcorrem entre as rogas,
os jardins, os rios, as serras € bocainas que formam tanto a paisagem quanto os modos de
habitabilidade entre as multiespécies.

O que estou querendo dizer com a designagao “cosmopoliticas quilombolas™? De
um ponto de vista especulativo, sigo as ideias formuladas por Stengers (2007, 2010, 2015,
p. 446, 2016) para pensar os modos de existéncia nos quilombos como uma das situacdes
concretas que nos provocam a abandonar teorias generalizantes da modernidade que
tentam encapsular e situar as alteridades de humanos e de outros seres tais como
divindades, espiritos, visagens, ancestrais em regimes identitdrios ou encerrar nas
oposi¢oes entre real e imaginado, fic¢do e realidade.

Nao se trata do conceito de cosmopolitica de Kant, que designa a existéncia de
um “cosmos, um bom mundo comum”, onde os cidaddos se encontram reunidos em uma
terra unificada. A situagdo concreta dos quilombos no pais ¢ bem diversa de uma terra
unificada pois, hd mais de 6 mil quilombos sem a titulacdo de seus territorios (CONAq,

2018). Se entendi bem a proposi¢dao cosmopolitica nos termos de Stengers, ndo se trata



de um sistema social ou um substantivo. Ambos manteriam o sentido proposto por Kant.
De outro ponto de vista, trata-se de “criar um espago de hesitacao” (STENGERS, 2015,
p. 446). Entdo, hesitemos. Stengers explica que a proposicdo cosmopolitica tem
afinidades com o personagem conceitual de Gilles Deleuze, “o idiota”, personagem
emprestado de Dostoievski. O “idiota” ¢ aquele que “desacelera os outros, aquele que
resiste a maneira como a situacao ¢ apresentada, cujas urgéncias mobilizam o pensamento
ou a acao”. O “idiota” nao responde, mas sussurra para que “nao nos precipitemos, que
ndo nos sintamos autorizados a nos pensar detentores do significado daquilo que
sabemos” (2015, p. 447). Hesitar como o “idiota” ¢ nao se render ao universalismo
moderno.

Cosmopoliticas quilombolas sdo singularidades de mundos multiplos. A
cosmopolitica ndo ¢ propriedade de alguém porque se constitui de agenciamentos que
mobilizam a criagdo, encontros, experiéncias e existéncias. A cosmopolitica suscita
aprender com situacdes singulares sobre praticas divergentes. Em suma, implica saber
escutar o sussurro do idiota.

A cosmopolitica quilombola difere da ideia de um cosmos particular, de uma
tradicao particular como pensado pela visao culturalista e multiculturalista. A ideia de
diversidade cultural simplifica o entendimento das diferengas e das cosmopoliticas
quilombolas. A defini¢do de um cosmos habitado pela espécie humana e a diversidade de
culturas implica a ideia de uma s6 natureza e multiplas culturas, excluindo a existéncia
de outros cosmos de povos nao ocidentalizados e nao colonizados como os amerindios e
quilombolas (VIVEIROS DE CASTRO, 1996). A proposi¢ao cosmopolitica aponta que
seria “uma ma ideia designar um englobante para aqueles que se recusam a ser englobados
por qualquer outra coisa”. A cosmopolitica designa

O desconhecido que constitui esses mundos multiplos, divergentes,
articulagdes das quais eles poderiam se tornar capazes, contra a tentacao
de uma paz que se pretenderia final, ecuménica, no sentido de que uma
transcendéncia teria o poder de requerer daquele que ¢ divergente que
se reconheca como uma expressao apenas particular do que constitui o
ponto de convergéncia de todos (STENGERS, 2015, p. 447).

Com esta perspectiva que procuro pensar as cosmopoliticas quilombolas fora da
captura do Estado-Nacao, essa maquina ocidentalizante de aniquilacao da multiplicidade
(CLASTRES, 2003). Na proxima secdo, procuro articular a ideia de territdrios

multiespécies com a perspectiva quilombolas sobre os seres outro-que-humanos. O



argumento aponta para ideias e categorias que os quilombolas tém sobre a sua forma de

vida e como buscam resistir a expropriacao da terra.

1. Quilombos: territorios multiespécies

Procuro pensar nas relagdes de sentido que aparecem nos momentos de imersao
etnografica, nos quais escuto as mulheres e os homens dos quilombos falando sobre os
cuidados com os seus corpos, suas praticas de benzecdes, suas relagdes com a terra, com
0s animais e com outros seres “mais que humanos”. Entre o campo e a escrita, o “desafio
¢, justamente, a recriacdo, que s6 pode ser imaginativa, de uma parte dos efeitos do
trabalho de campo” (LIMA, 2013, p.21). Os efeitos sdo ressonancias que se conjugam a
um exercicio especulativo interessado no modo como os quilombos (re)existem.

Os quilombos se encontram organizados em quatro associac¢des: Associag¢do
Quilombola Comunidade Negra Rural Lagoinha de Baixo, Associa¢do Quilombola
Negra Rural Lagoinha de Cima, Associagdo Remanescente de Quilombo Ribeiro ltambé
e Associagdo Remanescente de Quilombo Morro do Cambambi. Com excegdao de
Cambambi, reconhecida em 2015, as outras associagoes receberam a certiddo de
remanescentes de quilombos da Fundagdo Cultural Palmares em 2005.

Estes quilombos se veem “juntos na luta pela terra”, porém diferentes entre si,
naquilo que se refere as aliancas matrimoniais, as praticas de benzecdes e as acusacoes
de feiticaria. Para os quilombolas de Lagoinha de Cima, por exemplo, quem casa com
primos cruzados sdo as pessoas de Lagoinha de Baixo, e sdo elas que praticam ‘“‘as
porcariadas” (feiti¢arias) contra os outros. Enquanto Lagoinha de Cima se considera mais
“aberto e misturado” pela via dos casamentos, Lagoinha de Baixo prescreve o casamento
entre primos cruzados como um modo de assegurar a heranca da terra. H4 uma série de
encontros, festas, reunides, casamentos e parentesco entre eles, os quais produzem
aproximacdes e afastamentos, de acordo com a situacao politica ou festiva.

As terras quilombolas foram tomadas pelas familias locais do agronegécio e estdo
sendo desertificadas, gracas a intensificacdo das plantacdes de soja, milho e algodao.
Diante dessa realidade, as familias quilombolas encontram-se “esparramadas” pelas areas
urbanas de Chapada dos Guimaraes, Varzea Grande e Cuiaba.

Desde que o processo de identificagcdo do territério comegou, muitas pessoas do
quilombo Morro do Cambambi passaram a se auto denominar como ‘“carambolas” ou
“quilhambolas”, em uma referéncia a identidade agora estabelecida pelo Estado de

“comunidades remanescentes de quilombos”.



A designagdo de “remanescentes” ¢ usada em referéncia aos “troncos velhos”,
aqueles que resistem, e, portanto, a eles mesmos, “gente de raiz”, os “negros escravos”,
0 “povo antigo”. Nos diversos encontros com as comunidades para falar da identificacdo
do territério, as liderangas quilombolas incentivam os seus parentes a falar sobre o
passado de escravidao e como aqueles que foram ‘“nascidos e criados” naquela terra
resistiram e lutaram por ela.

Outras pessoas se identificam como indigenas, ou da “raga de indios” em
referéncia aos avos e bisavos indigenas, provavelmente Kurd-Bakairi e Boé-Bororo,
povos indigenas originarios do estado de Mato Grosso, os quais habitavam a regido de
Chapada dos Guimardes muito antes da invasdo colonial portuguesa, em meados do
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século XVIII. Os “indios” sdo descritos como “os primeiros povos da terra”, “gente de
raiz”, “os primeiros donos das rogas” que ensinaram aos africanos como torrar a farinha,
fazer pescaria, fazer benzegdo. A presenca indigena aparece como parte de um processo
criativo de formacao do quilombo. Diferente de uma ontogénese, faz mais sentido pensar
a constituicado dos quilombos pelo conceito de “heterogénese” que implica a ideia de
alteridades (GUATTARI, 2008).

A relacdo que as comunidades estabelecem com os africanos escravizados nos
engenhos e na atividade de mineragdo dos séculos XVII, XVIII e XIX, até as primeiras
décadas do século XX, ¢ de identificacdo com o “povo antigo”, seus ancestrais. Falar do
passado e lembrar de tais acontecimentos ndo ¢, contudo, “falar de coisas perigosas”
como o ¢ entre os Filhos do Erepecuru (SAUMA, 2016, p. 155). H& inimeras narrativas,
nos quilombos pesquisados, em que se fala da escraviddo, da vida dos avos e pais que
viveram como escravos e das situagdes de violéncia vividas até bem recentemente por
algumas mulheres na casa de seus ‘“‘ex-patrdes”, nas quais estas trabalhavam como
domésticas.

Os quilombos estabeleceram sua singularidade de descendentes de matriz africana
no encontro com os povos indigenas que habitavam o territorio de Serra Acima, atual
Chapada dos Guimaraes, local de alta concentracao de engenhos e senzalas. Os quilombos
habitam territorios contiguos entre os rios Quilombo, rio Manso, rio da Casca, rio Acora
e rio Lagoinha, que atravessam e fazem divisas entre elas. Os toponimos dos quilombos
fazem referéncia aos rios, corregos e morros, bocainas e buritizais que compdem o
territorio e a paisagem de Chapada dos Guimaraes.

Em uma das oficinas que realizamos em Bocaina do Aguact, foram identificadas

27 nascentes que irrigam os corregos, rios € cachoeiras da regido. E de Cambambi que



vem a agua potavel, por “gravidade”, 'até as residéncias das localidades de Pingador,
Varginha Morro Bom Jardim, Bom Jardim, Bocaina no Aguacti e Agua-Fria. Para as
pessoas das comunidades, o morro do Cambambi, uma formagao rochosa de mais de 84
milhdes de anos, ¢ “como se fosse uma caixa d’agua” que abastece todas as localidades
do quilombo. As outras localidades situadas na beira do lago de Manso, tais como Jodo
Carro, Mata do Cipo, Pedra Preta, Campestre e parte de Pingador, sofrem com a falta de
agua potavel, obrigando muitas familias a dependerem do abastecimento de carros-pipa,
feita pela prefeitura municipal, a qual nem sempre os atende de forma regular. Os rios
Lagoinha de Cima, Rio Acora, Rio Cachoerinha, Rio da Casca, Rio Quilombo e Lago do
Manso, sdo considerados os caminhos de conexao entre as comunidades, algo proximo
do que Antonio Bispo chamou de “confluéncia”, ao se referir aos “saberes organicos” dos
quilombos e ao modo de viver e de proteger seus territorios dos colonialistas. Para Bispo,
a melhor maneira de compreender a vida “é seguir o fluxo das 4guas”. 2

No ano de 2000 houve sucessivos eventos de violéncia que culminaram na
expulsdo de quilombolas e no alagamento de aproximadamente 44 mil hectares de terras
do quilombo Morro do Cambambi, devido a construgdo e posterior funcionamento da
Usina Hidrelétrica de Manso (UHE). Isto produziu impactos de grandes propor¢des na
vida do quilombo e, como consequéncia, o deslocamento de dezenas de familias para
lugares distantes de suas terras de ocupacao historica, onde “nasceram e foram criados”
(acepcdo nativa). Tais familias foram obrigadas a viver em terras consideradas por elas
como improprias para o cultivo de rocas, em funcdo da alta concentragdo de areia e de
pedras. Outras, passaram a viver na beira do lago criado com a Hidrelétrica de Manso,
utilizando-se de uma agua impropria para o consumo, repleta de piranhas, no lugar dos
peixes abundantes dos antigos lagos da regido.

Muitas das familias que tiveram suas terras submersas pela Usina foram
assentadas pelo Instituto de Terras de Mato Grosso (INTERMAT), em uma area de 10
al6 hectares, considerada insuficiente “para gente viver como antigamente, com rogas de
mandioca, milho, feijao, amendoim, criacdo de animais (porco, galinha, pato, vaca de

leite) e cana pra fazer rapadura” (falas de Adelino, Antero e Anacleta).

! Sistema de abastecimento de agua captada do pé das serras, as bocainas. A manutencéo do sistema de
gravidade é feita pelos proprios quilombolas.

2 Fala de Antonio Bispo dos Santos, intelectual e lideranga quilombola, no encontro “Metafisica na Rede:
debate — Cosmopolitica ¢ Cosmofobia”, realizado em 05 de agosto de 2020, as 17h, com a participagdo de
Marcio Goldman, professor do Museu Nacional/UFRJ.



Viver nessas condi¢des as margens da Usina ndo impediu que essas comunidades
abandonassem suas formas proprias de relagdo com o territorio. Poderiamos pensar a
economia politica quilombola como uma ecologia das praticas (STENGERS, 2010, 2015)
que conecta “saberes situados” (HARAWAY, 1995) fundados em perspectivas
ecologicas e modos de relagcdo entre multiespécies da fauna e da flora do cerrado, criando
“habitabilidades” entre uma diversidade de seres nos termos de Anna Tsing (2019).

As aproximacdes com a etnografia de Anna Tsing intitulada “Viver nas ruinas:
paisagens multiespécies no Antropoceno”, ¢ uma alternativa tedrica para acessar os
modos de existéncia nos quilombos e redescobrir os territorios como composicdes €
sedimentos de fluxos concretos, condi¢des atmosféricas e praticas de cultivo e de
reciprocidade que criam modos de “habitabilidade” de e entre “multiespécies”. Ou seja,
os territorios quilombolas e os modos de saber e criar a vida que os constitui, incluem a
existéncia de outros seres que nao apenas a humana. Assim, o entrelagamento das formas
criativas humanas com outras formas de vida produziram “paisagens multiespécies” que
estdo sob risco eminente de destrui¢ao e invasao pela monocultura de soja, milho, algodao
e a agropecuaria (TSIGN, 2019, p. 29).

Poderiamos chamar, provisoriamente e de modo especulativo, os territorios
quilombolas como “territoérios multiespécies” quando observarmos que as descri¢cdes que
as pessoas do quilombo fazem de suas formas de viver e cultivar as rogas e jardins,
incluem a “socialidade mais que humana”, feita de uma infinidade de plantas comestiveis,
medicinais, ornamentais e de outras raizes, substancias e minerais acima e abaixo do solo,
de animais domesticados e ndo domesticados, de santos e visagens, € de seres que habitam
os sumidouros, as cavernas e cachoeiras, como o nego d’agua, os currupiras, o pakuera
e 0 donos das matas. Para as pessoas consideradas mais antigas e conhecedoras do sertdo,
as fazendas expulsaram para longe ndo apenas as pessoas, mas os seres que nelas
habitavam “desde os tempos mais antigos”.

Nos ultimos tempos apds o funcionamento da Usina Hidrelétrica de Manso, os
jardins e quintais de suas casas t€ém os lugares de refigio para muitos animais silvestres
que viviam e se alimentavam nas areas mais afastadas das rogas e serras. As mulheres
contam de seus encontros com a onga-vermelha, a onga-pintada, a anta, o macaco-prego,
a arara-azul, a cotia, o caititu, entre outros animais que circulam pelos quintais em busca
de comida. Maria Elenir Beltrdo, ao falar dos animais, os chamou de “sem-terra” em
condi¢des semelhantes aos quilombolas: “Sao gente sem-terra como nds. Os animais sdo

como nds, sem-terra, ndo tem terra, nao tem comida. Eles vao comer aonde? Aqui em



casa. Tem macaco comendo mandioca, cana. Nunca vi isso. Outro dia passou uma anta
perto daqui”.

A etnografia observou o entrelagamento de relagdes entre seres humanos e outras
espécies. Entrelagamentos que incluem os modos de habitar, de produzir, de dividir e de
distribuir comidas, saberes e pessoas que acontecem em dois lugares centrais, o jardim e
a roga, a “rog¢a de todo mundo”, segundo a formulagcdo de Antonio Bispo, uma ideia
contra-colonizadora a ideia de propriedade privada usada em termos juridico-politicos
para a expropriagdo das terras de uso comum de povos indigenas e quilombolas. *

Nas conversas com Chica, em 03 de outubro de 2015, ela contou que aprendeu
com sua mae de criagdo, tias e avos a nomear as vaquinhas. Os nomes sao os mesmos do
tempo das avos, tais como Rapadura, Neguinha, Café, Fazenda, Baleia, Cachoeira,
Chupeta, Delicia, Bonita, Futura, Beleza, Estrela, Bolachinha, Mazuka e Mococa. Bonita
era o nome da vaca de sua mae. Os filhotes machos nao sdo nomeados, apenas as fémeas.

Nomear animais como as vacas leiteiras ¢ uma pratica encontrada nas zonas rurais
brasileiras como fez o escritor Jodo Guimaraes Rosa, em sua viagem pelo sertao de Minas
Gerias e Bahia.* No didrio, Guimardes Rosa anotou uma relagio de 171 nomes de vacas.
Segundo o estudo de Meyer (2008, p. 174-178), o escritor selecionou os nomes das vacas
de acordo com “a cor da pelagem, o temperamento”. No sertdo do quilombo, as vacas de
leite sdo as “espécies companheiras” de dona Chica que ela se recusa a transformar em
comida.

As conexdes entre pessoas, plantas, terra e animais, santos € parentes, pdem em
circulagdo pagamento de promessas aos santos e compadres, mutirdes, troca de sementes
e ramas, preces ¢ benzecdes. Na zona rural para driblar a l6gica do trabalho individualista
e dependente dos patrdes, as comunidades quilombolas praticam até hoje o muxirum que
consiste na cooperagdo mutua entre as familias. A pratica do muxirum vem marcada pela
sucessao das festas de santo e ndo esta atrelada pelo aspecto virtualmente contratual do
trabalho coletivo ou da troca individual de servigo. Além do muxirum, as relagdes de troca
e de trabalho sdo constituidas pela troca de dias, modalidade assentada na logica da
reciprocidade. A troca de dias implica a retribui¢ao equivalente do beneficiario, que neste
caso ¢ considerado um devedor, moralmente comprometido com o outro. A troca sempre

implica que alguém esta em divida com outro.

3 A expressio “a roga ¢ de todo mundo” é de Antdnio Bispo dos Santos. Modos quilombolas.
PISEAGRAMA, Belo Horizonte, numero 09, paginas 58 - 65, 2016.
4 O diario foi publicado em 2011, pela editora Nova Fronteira, como fac-simile com o titulo 4 Boiada.



O que atravessa as duas praticas, a troca de dias e o muxirum ¢é a rede de
parentesco como fonte de cooperacdo entre os filhos, filhas, irmaos, irmds, primas e
primos, cunhados, compadres e comadres. Todos envolvidos em um sistema de
compensagoes, trocas e retribuigdes. O que circula nessa rede de trocas s3o as ramas de
mandioca, sementes ¢ mudas de plantas. Antero Pereira, lideranca do quilombo Morro do
Cambambi explica que “uma pessoa quando vai plantar ro¢a de mandioca, pega rama do
outro e trocam entre si, quantidades de ramas boas”.> A descrigdo do muxirum mostra que
essa ¢ uma categoria central na economia e na politica local.

O jardim e a roga sao dois termos que parecem sintetizar os modos de existéncia
dos quilombos e dois lugares que eles nos convidam a visitar quando chegamos em suas
casas. Em todas as dezenas de casas que conheci, fui apresentada aos jardins, aos bichos
de criagdo e levada para ver a roca. O jardim com arvores frondosas onde encontramos
os “pés de manga” e os “pés de jatoba”, arvores plantadas pelos seus pais e avos que sao
a referéncia de lugares anteriormente habitados pelos parentes ou pelo “povo antigo”. Os
“pés de manga” ou os “pés de jatoba” se conectam as taperas, ruinas de antigas habitagdes
que encontramos em todo o territdrio por eles nomeados como “a terra de uso comum” e
a “roca de todo mundo”. Por isso que se dizem “gente de raiz” e plantam os umbigos dos
recém-nascidos em lugares no jardim ou quintal como uma pratica que (re)estabelece os
vinculos entre a pessoa e a terra. Os umbigos enterrados sdo, ao mesmo tempo, as
sementes e as raizes que estabelecem vinculos e pertencimento entre as pessoas € a terra.
6

As caminhadas pelo territorio com Antero Pereira, Maria Beltrdo, Vanilde
Oliveira, Anacleta Crisostomo, Manoel Pereira de Barros e¢ Manoelina da Silva
Fernandes, entre outras pessoas, foram marcadas por contos, causos e narrativas para
descrever as conexdes entre um lugar e outro e entre pessoas, lugares e acontecimentos.

Como os personagens das estorias e contos de Jodo Guimardes Rosa, as pessoas do

® Diario de campo, 03/11/2018).

6 O enterramento de umbigos é uma pratica quilombola dos moradores de Pinheiro, no Alto do
Jequitinhonha, Minas Gerais. Ver ALVES, Yara de Caéssia. 4 casa raiz e o voo de suas folhas: Familia,
Movimento e casa entre os moradores de Pinheiro-MG. Dissertagdo de Mestrado. Programa de Pos-
Graduagdo em Antropologia Social, Departamento de Antropologia da Universidade de Sdo Paulo, 2016,
p- 121. Ver ainda Miiller, 2011.



quilombo se referem as historias como “fatos acontecidos” para dizer que nao se trata de
mentiras ou fic¢des, mas de verdades “do acontecido”.

Ao caminhar pelas varias localidades, escutamos histdrias sobre acontecimentos,
conflitos, mortes e violéncia envolvidos na defesa da terra e também narrativas que
descrevem as paisagens formadas por jardins, rocas, cavernas, cachoeiras, chapaddes,
bocainas, rios e veredas, pessoas e seres “outros-que-humanos”. Esta série de lugares e
acontecimentos apontam para a existéncia de relagdes de convivéncia e mutualidade entre
multiespécies.

Os jardins rodeiam as casas e fazem as divisas entre o quintal e a roga, a casa ¢ as
estradas. Sdo feitos de plantas, flores, sementes, afetos e matéria de vida. O jardim ¢ a
roca sao a expressao da multiplicidade e a antitese das fazendas de monoculturas. Por
isso, entendo que criar, regar e sustentar os jardins e as rogas ¢ ir contra o calculo da
economia capitalista. As mulheres e os jardins, as plantas e as benzegdes, as rocas € o
mutirdes (o muxirum na versdo local), sdo aquelas zonas de resisténcia dos “saberes
organicos” de que fala Anténio Bispo, ndo porque envolve plantas e uma infinidade de
flores, espécies, passarinhos e borboletas, seus habitantes naturais. Mas porque € por eles
que transcorrem os fluxos e as confluéncias de uma série de saberes que envolve a cura
de doengas e ofensas de bicho, mau-olhado, “porcariadas”, os alimentos e as trocas de
sementes € mudas que circulam entre as mulheres como seus principais bens de troca.

E no “sertdo bruto” como dizem, nas encruzilhadas, nas cavernas e sumidouros,
nas bocainas, rios, cachoeiras e lagos que vivem as almas, os demodnios e os seres da
floresta (pakuera, currupira, dono-do-mato, neguinho d’4gua, boitat4 e lobisomem), seres
nao domesticados, assustadores e perigosos. Em uma de minhas caminhadas no cemitério
da localidade Cachoeira Bom Jardim, eu perguntava a Maria Beltrdo pelos nomes dos
parentes sepultados, ja na saida do portdo, quando ela me advertiu para “ndo falar nome
nenhum”. Em seguida, fechou o portdo do cemitério e disse que “da porta para fora, o de
cabega vermelha fica esperando. Por isso, ndo se deve dizer o nome dos mortos”.” O nome
“cabeca vermelha” ¢ uma das variagdes do “sem nome”, o “coisa-ruim”, um tipo de
diabinho que fica a espreita nos redemoinhos e nas saidas dos cemitérios, esperando a
oportunidade de assustar os vivos, bem como abrindo o caminho das almas para o mundo
dos vivos, especialmente nas horas cheias: ao meio-dia, as dezoito horas e a meia-noite,

quando as almas circulam pelas estradas e encruzilhadas.

7 Maria Beltrdo é uma importante lideranga do quilombo Morro do Cambambi. Essa conversa foi realizada
em 11/08/2018.



A narrativa de Manoel Pereira de Barros, descendente dos troncos velhos de

Morro do Cambambi, conta a historia de outro bicho perigoso, o Pakuera,

Manoel: O Pakuera ¢ um trem invisivel. E do deménio. Ele grita embaixo e
levanta assim. Ele é uma tripa. Se ele come uma pessoa que ¢ do lado dele, so6
fica as tripas, o coragdo ¢ a cabega ali amontoados, ai ele come, ele chupa a
cabega e as tripa, o coracdo. Aquilo ali se levantava sabe. A tripa vira o Outro,
aquilo que comeu. Ai ja suspende, ¢ vai embora comer outros. Eles vao para
as serras que as pessoas nao vao. SO vive nas serras e bocainas. Ainda pode
existir em algum lugar que ninguém mora que ndo € cultivado pelo povo,
aquelas serras. Naquele tempo existia. Aqui mesmo, aqui em Cachoeira Rica,
nos saia, dai eu era gurizote, naquele tempo eu era garimpeiro, saida para o
garimpo 14 do Roncador ndo tinha estrada de carro, ndo existia, era estradinha
igual essa de carregador, pegava a estradinha, fazia a matula (farofa de carne
de sol) e viajava o dia inteirinho. Saia de Cachoeira Rica cedinho, cinco horas
da manha e ia chegar no Roncador, na boca da mata 14 cinco e meia da tarde.
Quando caminhava, escutava o barulho, o grito do Pakuera, naquele sertdo
bruto sabe!®

A descrigdo que os quilombolas fazem da vida dos antigos ¢ do contemporaneo ¢
uma vida de perigos e conflitos. As narrativas sobre o tempo dos antigos incluem as
“brigas de familia” e conflitos entre parentelas, conflitos com bandeirantes e jaguncgos, €
os perigos envolvendo as almas, os bichos como o pakuera, os boitatas, as visagens que
assustavam e assustam as pessoas pelos caminhos das rogas, entre uma casa e outra, nas
travessias dos rios e pontes, cemitérios ¢ mata adentro.

Na longa narrativa de Manoelina da Silva Fernandes, ela conta entusiasmada

sobre as transformacdes de seu pai em “bicho” quando estava diante de um perigo
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iminente causado pelas “brigas de familia” que culminaram na morte de seu avd Jodo

Nepomuceno.

Quando mataram meu avd, minha av6 deixou meu pai com o irmao do pai dele
e eles fugiram para o mato, ficaram morando cinco anos no meio do mato, s
comiam de noite porque s6 podiam cozinhar de noite para os outros ndo verem
fumaga no meio do mato! A minha avd contou bastante coisa sobre o lugar,
inclusive que eles viravam bicho... Por exemplo, eu matava aqui, eu ndo quero
ser presa, a policia vinha e eu virava essa cadeira por exemplo, o meu avo fazia
isso! Dizem que ele virava uma moita, que a policia urinava em cima dele
porque ele era um cupim, entendeu? Virava corvo, teve um deles que virava
até cavalo! Diz que era uma reza muito braba que eles faziam né? Que eles
viravam cavalo! Era uma forma de se esconder! Entdo, muita coisa que eu
fiquei sabendo foi pro lado da minha avd, e bem ele se casou, ele gostava muito

de conversar com minha avo, s6 que minha avo era india, que tinha o rosto

bem cheio, aquele cabeldo cheio. 10

8 Manoel Pereira de Barros — bairro Olho d’Agua, Chapada dos Guimardes. Data: 20/10/2012, Videos
numero 61 e 62.

® Para um estudo do tema, ver MARQUES, Ana Claudia. 2002. Intrigas e questées: vinganga de familia e
tramas sociais no sertdo de Pernambuco. Rio de Janeiro: Relume-Dumard. 352 pp.

10 Audio 21 de abril de 2018. Oficina Direito e Territorio.



Durante a narrativa de Manoelina, seu marido Reinaldo entrou na conversa para

contar sobre a transformacao de Nhord em porco-espinho,

Reinaldo: Manoelina ja me contou essa historia mil vezes, mas ela me contou
de um jeito tdo convincente que eu fiquei mais com medo dela ainda! Houve
uma festa, tinha uma tal de Nhora, diz que tinha o poder de se transformar em
porco espinho, ai o que que aconteceu professora Sonia, o marido dela que eu
ndo lembro mais o nome dele (pensando) chamou ela pra ir 14 na festa, ela
aceitou ir 14 na festa com ele, ai quando chegou 14 no meio do mato ela falou:
“vai na frente que eu vou urinar”, ai o marido dela saiu e foi na frente, daqui a
pouco vem aquela porca, ele escutou o barulho que vinha vindo um animal,
que ele reparou, vem aquela porca com varios leitdezinhos, que quando chegou
perto, partiu pra cima dele! E ela naquele escuro, diz que passou mao num
pedago de pau e socou na porca, ela deu aquele grito e voltou 1a pro mato
correndo, daqui a pouco vem a mulher 14 do mato com a testa sangrando! Ah!
Al eu fiquei com medo dela mesmo (risos) eu ia 14 e ela estava 14 no quarto
(aponta para Manoelina), eu me sentava bem na porta da cozinha, ja ficava no
jeito de ir embora!

Manoelina: E essa Nhora ¢ parente de Z¢é Preto, essa Nhora inclusive tinha o
poder de transportar. A minha avo contava que teve uma conversacao fiada 1a
entre o marido dela com uma vizinha e ela achou que esse compadre tinha
falado mal dele, e esse compadre saiu pra viajar e antigamente pra sair 14 do
lugar que eles morava pra vir aqui em Cuiaba era oito dias de tropa, e ele tinha
saido de madrugada, no finalzinho da tarde ele falou: “ no préximo riozinho
que eu parar, vou colocar os animais pra descansar, comer, descansar pra sair
de madrugada de novo”, ai ele chegou, tirou o arreio dos animais, desceu a
carga de arroz, pos eles pra comer, tomar agua e foi e pegou a matula, que é a
comida que eles levavam tipo um lanche nos dia de hoje. Ai ele pegou a dgua
e se sentou pra comer de frente pra estrada que ele vinha vindo, dia inteiro
andando no animal, quando ele se sentou de frente pra onde ele tinha vindo,
ele viu a mulher vindo de 14 pra c4, ela ndo andava, ela flutuava! Ai ele diz que
pensou: “mais comadre Nhora aqui? Um dia de viagem de animal, ¢ ela a pé”?
Eu ndo acredito!” Ai diz que ficou ali olhando pra ela, e ela veio e veio que
quando chegou perto dele ela falou: “ vocé falou que fulana esta andando com
meu marido assim e assim”, ai ele diz que falou: “eu nunca falei isso”! Diz que
ela parou e olhou pra ele assim... como se fosse pra pegar ele né. Mais ai como
ele falou que ndo, diz que ele tremia tanto que a boca dele amargou de um tanto
que ele ndo tinha condi¢des de comer! Ai ela deu aquela fungada e
desapareceu! Af ele juntou os animais e andou a noite inteira com medo! Por
que essa Nhord quando ela engravidava, dava tanto murro na barriga, ai,
quando o nené saia ela colocava. Ndo sei se a senhora conhece, 14 onde eles
morava, la para o lado da peba tem uma folha enorme chamada folha de Belém,
que ¢ bem grandona. Ai ela embrulhava a crianga naquela folha, embrulhava,
amarrava, amarrava, amarrava e ai ela colocava no borralho, borralho ¢ quando
vocé cozinha e fica aquela brasa, ai vocé abre, coloca la dentro e joga brasa
por cima, ela colocava ali e quando a crianga assava ela comia!

Reinaldo: O pai dela falava uma lingua, acho que nem preta nao sabe né preta?
Morreu, ficou extinta aquela lingua que seu avo falava!

Manuelina: Minha mae e av6 falavam “vocé precisa aprender, seu pai vai
morrer ¢ ninguém vai saber. E ai o tempo passou, ele faleceu e ninguém
aprendeu o “crioulo”. Muitas vezes de madrugada professora Sonia, 03 horas
da manha, meu pai acordava a gente pra colocar cana no tragador porque o que
moia a cana naquela época era o trangador. As vezes segura ali dormindo,
quando acordava vinha aquela garapa na cara (risos). O neguinho que ela
estava falando ali, eu conheco como neguinho d’agua! A gente as vezes nao
tinha mistura pra comer... A tarde mamée mandava a gente pescar, porque até
os lambarizinhos a gente fritava e ficava crocante ¢ bem gostoso! Eu sempre
ia com meu irmao. O servigo dele era s6 colocar a minhoca no anzol e pegar
14 (mostra como o irmao jogava o anzol e fisgava o lambari, jogando para fora



da agua). Ele fazia isso ¢ a gente é que ficava procurando o que ele jogava no
meio das folhas onde que estava, numa dessas ai, ele jogou bem longe ¢ eu
ficava procurando e ele dava aquelas pontada de varada nas costas da gente e
falava: “acha menina, acha logo isso ai”! E eu virei para tras chorando com o
lambarizinho na mao, quando eu virei... meu irméo estava pescando e ndo viu...
Quando eu virei ¢ como se fosse um menininho pequenininho assim, da cabega
redondinha, sentado na pedra em cima de uma cachoeira! Eu estava chorando
e comeceli a gritar: “Z¢, Z¢ olha Z¢&”! E ele falava: “cala a boca menina”! E eu
insistindo: “olha, olha Z¢, o que esta sentado ali na pedra”! Quando ele virou,
ele caiu n’agua! Mamae chamava de neguinho d’agua, né! Vocé€ deixava o
anzol com a isca de molho durante a noite pra no outro dia tirar o peixe,
chegava 14 de manha e ele tinha tirado o peixe do anzol, estava la o anzol sem

Durante o trabalho de campo, as narrativas sobre seres perigosos ou brincalhdes
como o neguinho d’agua sdo abundantes e contadas como “fatos acontecidos”. Ao
mesmo tempo que causam riso ¢ medo, a existéncia destes seres “outro-que-humanos”
aparecem associados ao territdrio tradicional descrito como o lugar de um tempo em que
viviam nos sitios com as casas proximas umas das outras, reunindo as irmandades de
santo e as redes de parentesco, organizados em mutirdes para trabalhar na “roca de todo
mundo” quando as terras nao era divididas por cercas de arame farpado e pelas fazendas
de gado e soja.

Os agenciamentos que atravessam a vida nos quilombos nao pertencem
exclusivamente aos humanos, mas a outros seres, “outros-que-humanos”. E neste sentido

que o excepcionalismo deixa de ser interessante, como ressaltou Stengers.

No entanto, existe outro problema que me interessa na disting@o entre “mais-
que- humano” (“more-than-human’) — que € uma boa categoria antropoldgica,
mas que pode dizer respeito tanto a um europeu moderno quanto a um indigena
da Amazonia (ja que é uma categoria muito geral) — e “outro-que-humano”
(“other-than-human™), que ¢ outra coisa. Ndo se trata de ser “mais-que-
humano”, mas “outro-que-humano”, o que aponta para obrigagdes para com
divindades, espiritos, ancestrais (STENGERS, 2016, p. 175).

As etnografias recentes descrevem como os territorios de diversas comunidades
quilombolas s3o habitados por seres ou “bichos” perigosos. Assim, viver nos sertdes ou
nas florestas ¢ conviver com os perigos que estdo sempre a espreita (SAUMA, 2009, p.
12).

2. Das benzecoes

Cambambi ¢ um nome de origem africana, da regido de Angola, ¢ um dos
significados ¢ feiticeiro, “gente sabida”, personagem constante e presente nas narrativas
quando se referem aos africanos e africanas considerados poderosos na pratica da

feiticaria e da benzegdo. No didlogo com dona Marcela Alves Pedroso, ela contou sobre



a percepc¢do que eles tém, por exemplo, dos sinais da proximidade da morte de algum
parente:

Uma coisa ¢ verdade que a minha mae fala e é certeiro. Entre nos daqui da
comunidade, nds sabemos quando a morte vem vindo para parente de perto e
para parente de longe. Sabe como? Pela Estrela Dalva, é ela quem avisa quando
amorte vem. Se a estrela tiver bem proximo da lua, é porque vai morrer parente
de perto, se ndo ¢é parente de longe. E ¢ certeiro, mamae nesses dias mesmo,
disse: ‘olha la, como a Dalva esta proxima da Lua, vai morrer alguém daqui,
e ndo deu outra, ndo é que morreu um tio nosso. A gente sente se ¢ parente

(Marcela Alves Pedroso).!!

Em seguida, ela falou sobre a importancia da benze¢do para doencas que os
médicos ndo conhecem e das curas realizadas pelo seu pai, distinto benzedor em
Cambambi, que “curava de ofensa de bicho (mordida de cobra), preparava remédio do
mato, bem amargo, levava para as pessoas que estavam ofendidas, ela bebia e ele rezava
as palavras certas, ail a pessoa vomitava o veneno”. Seu pai benzia e “tirava as palavras
certas, ele ndo falava em voz alta, ele nao revelava, nao no meio de gente”. “Acordava de
madrugada no dia de sexta-feira santa, fazia uma garrafa com uma raiz que colhia no
mato, bebia e percorria todo o sitio, benzendo os quatro cantos. No outra dia, encontravam
os rastros de cobra na dire¢do do mato, longe da criagdo de porcos e galinhas”.

A ofensa de bicho (picada de cobra) ou pessoa ofendida (quem sofreu a picada de
cobra) sdo situagdes relacionadas aos agenciamentos que incidem sobre a pessoa por meio
do ataque da cobra. Quando perguntei sobre o que quer dizer “pessoa ofendida”, explicou
que a picada ndo ¢ a reagdo da cobra diante de uma ameaca, mas uma ac¢ao provocada por
outros, de “coisas ruins” pensadas e desejadas por outras pessoas para atingir um desafeto.

As benzegoes € arrumagoes sao conceitos e praticas de mulheres e homens que
carregam, por sua vez, a ambiguidade de serem feiticeiros. Sdo pessoas consideradas
“sabidas” e de quem se deve desconfiar, pois transitam entre a benzegdo, a arrumagdo €
a ofensa de bicho mau. As cobras tentam picar pessoas a partir de um agenciamento que
advém de um feitico ou de “porcariadas”, como preferem se referir, para evitar acusar
alguém explicitamente de feiticeiro.

As ofensas de bicho mau sdo mandadas em pensamento ou por palavras contra
outrem. As vezes, como dizem, ha ofensas que ndo sdo controladas pelas pessoas e
acabam por atingir outras(os), que ndo o seu alvo. Pessoas ofendidas sao descritas como

equivalentes a pessoa empanemada (GALVAO, 1955). As préticas de benzecio e

11 Encontro na residéncia de dona Marcelina, dia 07 e 08 de julho de 2017. Agua-Fria, Quilombo Morro do
Cambambi.



pajelanca entre as comunidades amazonicas ndo indigenas foram pensadas por Charles
Wagley (1957, p. 295-296) e Galvao (1955) como sendo originarias de povos amerindios.
Cabe aos benzedores e as benzedoras, entdo, preparar os remédios e proferir as palavras
(que ndo se falam no meio de gente) para restabelecer a saide e o bem-estar das(os)
ofendidas(os) — feridas(os) com picadas de cobras que circulam pelo sertdao, ou das
acometidas(os) por doengas, maus-olhados e infortinios, tais como acidentes no trabalho.

Os medicamentos preparados pelas benzedeiras e raizeiras sao feitos de plantas
colhidas nas matas e florestas do cerrado, outras sdo colhidas nos quintais e hortas, para
fins medicinais e culinarios. A preparacao dos remédios (frios ou quentes) exige a
responsabilidade de um saber, o saber como fazer. A arrumagdo do corpo equivale ao
termo “consertadora (ou consertador)”, entre os Filhos do Erepecuru (SAUMA, 2013, p.
161). Palavras, rezas, folhas e dons circulam e transportam a cura e as preces para
assegurar os bons pressagios e sustentar boa saude e protecao as pessoas ¢ a comunidade.
O oficio da benzegao existe na relacdo com os saberes sobre as ervas medicinais ¢ a
corporalidade. O conhecimento sobre as plantas potencializa o outro, operando como
modos de saber mutuamente implicados e complementares para a busca de eficacia nos
processos de saude-doenca. Neste sentido que a benzegdo e a arrumacgao constituem um
sistema de cura (MACHADO, 2016). !?

Além das plantas cultivadas, € no quintal que sdo enterrados o cordao umbilical e
a placenta dos bebés nascidos em casa. O enterramento do cordao umbilical e da placenta
€ um ato que pretende vincular os filhos a casa e a terra de origem, como o ato de “plantar”
e “cultivar” a relag@o dos corpos com a terra.

A prética acontece apds oito dias do nascimento do bebé, quando o umbigo da
crianca “cai”. A placenta, o “outro corpo que sai com a crianga”, ¢ enterrada perto da
residéncia, a fim de evitar que seja comida pelos cachorros. O enterro do corddo umbilical
tem ainda outro significado, além de evitar a predagdao animal. Ele ¢ amarrado com um

corddozinho “até bem pertinho da barriga” e espera-se que, ao se descolar da barriga da

12 para outras etnografias que focalizam a benzegio como um sistema de cura em contexto quilombola,
consultar MACHADO, Caué Fraga. Agenciamentos da benzedura: o sistema de cura no Quilombo da
Casca/RS in: ACCENO, Cosmologias, territorialidades e politicas de quilombolas ¢ de povos tradicionais
(dossié). Vol. 3, N. 6, p. 87-102. Ago. a Dez. de 2016.



crianga, ele seja enterrado na terra de sua familia e de seus ancestrais, para evitar que os
filhos se percam no mundo.

Assim, deve-se enraizar, plantar o cordao na terra como forma de reatualizar o
vinculo entre o corpo dos filhos com seus parentes e com a terra. O ato do enterramento
do cordao umbilical conecta de uma s6 vez, corpo, filiagao e territorio. A transmissao
simbolica da terra por meio do cordao umbilical configura-se como a forma corporal de
materializar o vinculo e a transmissao da heranca da terra.

Outros sentidos do corpo aparecem, por exemplo, pelo nome de “mae do corpo”,
uma variacao que corresponde a um corpo que “anda pela barriga” das mulheres. Vanilde
de Oliveira, do quilombo Lagoinha de Cima, contou que a “mae do corpo anda pela
barriga, cacando crianca, dentro da barriga da mae, parece uma cobra que esta enrolando,
e torce. Ai faz chd. A mae do corpo ¢ s6 um acompanhamento da crianca [...]. Porque fala

que estd cacando uma crianga né, ¢ o companheiro. Entdo, ndo acha crianca e ai fica

rodando na barriga”. '3

Quando as mulheres conversam sobre as praticas de auto atenc¢do, elas enfatizam
sobretudo o cuidado com a “mde do corpo”, a qual se manifesta no periodo da gravidez.
Na casa de Francisca Moura da Silva, ela contou como sofreu com a mae do corpo:

Ela da tanta dor que a gente ndo sabe definir. Outra ora ddi a cabecga,
doi a barriga. Doi tudo. Para de doer quando toma cha de alho, apertar
e amarrar a cintura, deixar mais apertada, passar o alho. Quem gosta de
cheiro de alho? Ninguém gosta. A mulher ja tem ela no corpo. Isso é
uma coisa nos temos. Ai quando ela ndo toma remédio, ndo toma cha
que combate ela, esparrama no corpo ¢ fica assim, sentindo dor. Eu
tinha uma bola que andava por dentro de mim, pelo corpo todo. Eu ndo
sabia o qué que era. A TUnica coisa que podia ser era a mde do corpo.
Ela ficava aqui, na boca do estdmago. Me doia por aqui (mostrando os
dois lados da barriga), ndo podia erguer peso, fazer forca. Ela me dava
um choque que batia aqui, batia ali (em todo o corpo). Agora, eu vou
falar, a mde do corpo. O que é que poderia ser? Gastrite? Nao era. Ai
me disseram para comer alho, alho cru. Ai comecei a comer. Arrotei e
estourou como se fosse uma bolha de sabdo quando a gente lava roupa.
Entdo eu vi na bolha de sabdo um cisquinho andando naquela bolha,
como se fosse cisquinho dentro. Aquela bolha tinha uma por¢do de
coisa dentro dela, e arrebentou. Eu cuspi tudo. E pensei que deveria ter
olhado o que que era. Era uma bolha que arrebentou. E dai para ca eu
sarei. !4

Outra forma de tratar as dores causadas pela mde do corpo sdo as benzegoes e

arrumagoes, feitas com um barbante amarrado na barriga da mulher e plantas que sdo

3Encontro com Vanilde Francisca de Oliveira. Data: 18/06/2013.
14 Encontro na casa de Francisco, Agua Fria, quilombo Cambambi. Data: 09/09/2018.



passadas por todo o corpo da pessoa, pois a mae do corpo se localiza na regiao umbilical.
Estas praticas quilombolas aparecem em diferentes contextos etnograficos com
denominacgdes andlogas, tais como “dona do corpo”, “barriga d’agua” ou “mae do corpo”,
entre os Tupinamba da Serra do Padeiro, Bahia (FELIX, 2011; MACEDO, 2011) e
Oriximina, entre os Filhos do Epecuru (SAUMA, 2009).

Esta economia politica dos quilombos se adensa com as festas de santo que
colocam em circulagao promessas, dadivas, comida, parentesco e devogao. Algo se passa
nos circuitos das festas de santo que remete a ideia de substincias compartilhadas,
comidas assadas e cozidas, rezas e cantos mobilizados e compartilhados pelos comensais:
anfitrioes, os festeiros donos das festas e dos assentamentos dos santos, € convidados. As
comunidades quilombolas em Chapada dos Guimaraes criaram um circuito de festas de
irmandades de parentesco e irmandades de santo, redes intercambiaveis que apresentam

o pleno circuito das dadivas por onde transitam pessoas, palavras e coisas (MAUSS,

2003), prestagdes e contraprestagdes que reestabelecem e criam novas aliangas.

3. Das irmandades de santos e parentes

A cosmologia quilombola aparece relacionada na devogao aos santos catolicos,
cultuados durante o ano inteiro. Cada festa de santo mobiliza mais de 300 pessoas que
chegam de outras localidades e municipios para apreciar a festa, pagar promessas, visitar
as irmandades, reencontrar os parentes e participar do ritual que amalgama
comensalidade, devocao, parentesco, dadivas e dividas, reatualizando a territorialidade e
a cosmologia.

O contexto etnografico aponta uma relagdo possivel entre a territorialidade e os
santos por meio da rede de irmandades de parentes e irmandades de santo. A terra,
aparece evocada na relacdo entre ferras de santo e terras de uso comum. A primeira no¢ao
se refere a cosmologia que inclui as festas de santo, a no¢ao de irmandade religiosa e
irmandade de parentes, a segunda se refere a perspectiva historica do grupo sobre a
ocupacao da terra de uso comum e a nogdo de irmandade de santos. No contexto
sociocultural de Cambambi a territorialidade ¢ definida pela vinculagdo das irmandades
de parentes como irmandades associadas aos santos tais como Sao Benedito, Sao José,
Sao Jodo, Santo Antdnio, Nossa Senhora Aparecida e Nossa Senhora da Guia.

Nestes territorios, a comida constitui a dimensdo mais ampla da comensalidade,
entendida como uma matriz relacional que conecta todos os seres, homens e mulheres,

criancas ¢ adultos, humanos ¢ santos, humanos ¢ animais, humanos e a terra, a memoria



e a ancestralidade. Estas relagdes envolvem praticas alimentares que transcendem os
processos meramente fisicos do ato de comer pois, o que se come, quando € com quem
se come no mundo, implica acionar uma rede de relagdes de irmandades de santo e de
parentesco, pondo em opera¢do uma economia politica de producdo de pessoas e parentes.

O parentesco implica relacdes de mutualidade, segundo Marshall Sahlins (2011)
ao integrar e criar vinculos de reciprocidade que passam a ser quase uma obrigacao para
além da consequéncia de ser taxado como “pessoa boa” ou “pessoa ruim”, que sabe
partilhar seus bens com os outros, seus parentes. Os encontros para as festas de santo sao
uma forma que encontraram de “fazer parente”.

A cozinha ¢ o lugar de encontros de homens, mulheres, jovens e criangas, € o lugar
da politica e da alianga, da fofoca, dos rumores e dos afetos. Ana C. Cerqueiro (2017, p.
712), aponta como nos estudos sobre “campesinato”, houve uma replica¢do da cléssica
oposi¢ao entre o espago doméstico como locus feminino, e o espaco “fora de casa” como
exclusivamente masculino. Em sua etnografia em Amoeiros ao norte de Minas Gerais, a
autora identificou a expressao “mexida de cozinha” para se referir ao modo de ser

quilombola como um “sistema povo”.

Nota final

Na contramao do agronegocio, os quilombos resistem e recriam-se em um
constante devir porque sabem que entre uma politica de Estado e a cosmopolitica ndo ha
composicdo possivel, uma vez que, de acordo com a proposigao formulada por Stengers
(2010, 2018), os saberes divergentes de grupos minoritarios desestabilizam a politica
ocidental, destinada a individuos supostamente soberanos, portadores do que seria o bem

comum para todos os habitantes da terra.
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