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Resumo

Esse trabalho foi realizado junto ao povo Boni/Aluku, descendentes de pessoas escravizadas
que se rebelaram contra o sistema escravagista no Suriname e se instalaram ao longo do rio
Maroni na Guiana Francesa no século XVIII. O enfoque estd nas concep¢oes de autonomia,
interdependéncia e liberdade relacionadas com a sabedoria “Libi na wan” — “nao se vive s6” e
a posicdo da mde na sociedade boni. A partir de um trabalho etnografico junto as mulheres
boni e, portanto, se apoiando principalmente em suas narrativas, a dissertacdo proporciona
uma reflexdo sobre a convivéncia das ontologias e instituicdes proprias do povo Boni e do
Estado francés, que ao colidirem produzem uma paisagem hibrida. Nessa paisagem, os Boni
acionam estrategicamente institui¢oes francesas e, por sua vez, estas também sdo obrigadas a
se adaptarem. Além do trabalho etnografico, foram realizadas entrevistas com a equipe do
Parque Amazonico da Guiana (PAG), da prefeitura de Papaichton e da Direction régionale de
I’Alimentation, de I’Agriculture et de la Forét (Direcao Regional da Alimentacdo, Agricultura
e Floresta - DAAF). O trabalho de campo se deu entre os meses de mar¢o e maio de 2020,
portanto, coincidiu com a pandemia da Covid-19. Com isso, pude observar a forma como as
medidas de prevencdo e enfrentamento ao virus do Estado francés foram interpretadas e

aplicadas nesse territorio.

Palavras-chave: povo marron; Boni; Guiana francesa; relacdes interétnicas; hibridez;



Résume

Ce travail a été réalisé aupres du peuple Boni/Aluku, descendants de personnes réduites en
esclavage qui se sont rebellées contre le systéeme esclavagiste au Suriname et installées le long
du fleuve Maroni en Guyane francaise au XVIIle siécle. Nous mettons l'accent sur les
conceptions d'autonomie, d'interdépendance et de liberté liées a la sagesse « Libi na wan » — «
on ne vit pas seul » et a la position de la mére dans la société boni. Cette dissertation est basée
sur un travail ethnographique réalisé auprés des femmes boni et s'appuie donc principalement
sur leurs récits. Je propose une réflexion sur la coexistence d'ontologies et d'institutions du
peuple Boni et de I'Etat francais qui, lorsqu'elles se rencontrent,, produisent un paysage
hybride. Dans ce paysage, les Boni actionnent stratégiquement les institutions francaises qui,
a leur tour, sont également contraintes de s'adapter. En complément du travail
ethnographique, des entretiens ont été menés aupres du personnel du Parc amazonien de
Guyane (PAG), de la mairie de Papaichton et de la Direction régionale de 1'Alimentation, de
I'Agriculture et de la Forét (DAAF). Le travail de terrain a eu lieu entre mars et mai 2020; il a
donc coincidé avec la pandémie de Covid-19. Dans ces circonstances, j'ai pu observer
comment les mesures de prévention et de lutte contre le virus mises en place par les autorités

francaises étaient interprétées et appliquées sur ce territoire.

Mots-clés : noir marrons; Boni ; Guyane francaise ; relations interethniques ; hybridation



Abstract

This work was carried out with the Boni/Aluku people, descendants of enslaved people who
rebelled against the slave system in Suriname and settled along the Maroni River in French
Guiana in the 18th century. The focus is on conceptions of autonomy, interdependence and
freedom related to the wisdom “Libi na wan” — “one does not live alone” and the position of
the mother in boni society. Based on an ethnographic work with boni women and, therefore,
relying mainly on their narratives, the dissertation provides a reflection on the coexistence of
ontologies and institutions of the Boni people and the French State, which as they collide
produce a hybrid landscape. In this landscape, the Boni strategically activate French
institutions and, in turn, these are also forced to adapt. In addition to the ethnographic work,
interviews were conducted with the staff of the Guyana Amazon Park (PAG), the city hall and
the Direction régionale de I'Alimentation, de 1'Agriculture et de la Forét (Regional Directorate
of Food, Agriculture and Forestry - DAAF ). The fieldwork took place between March and
May 2020, therefore, it coincided with the Covid-19 pandemic. Due to that, I was able to
observe how the measures to prevent and fight the virus in the French State were interpreted

and applied in that territory.

Key-words: maroon people; Boni; French Guiana; Interethnic relations; hybridity
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Reflexoes iniciais

Figura 1 Playlist do Spotify “Music from Aluku: Maroon Sounds of Struggle, Solace and Survival” disponivel em
www.shorturl.at/uFX02

Esta dissertacao versa sobre um povo cuja identidade foi forjada historicamente no
sequestro desde a Africa, na escraviddo e, principalmente, na resisténcia e rebeldia perante o
poder colonial. No século XVIII, os Boni/Aluku' atravessam a fronteira para a Guiana
Francesa e se instalam nessa colonia. Como veremos, sua presenca e mao de obra foram
estrategicamente usadas, ora como possiveis aliados contra os holandeses e, em um segundo
momento, no comércio aurifero e madeireiro. Na histéria mais recente, os Boni/Aluku se
tornaram cidaddos franceses, processo que foi acompanhado por uma série de politicas
assimilacionistas conhecida como “periodo de francisation”. Com a instalacdo de um parque
nacional, o Parc Amazonien de Guyane, o Estado francés espera a sua colaboracdo em
projetos fincados em uma ideia de desenvolvimento sustentavel e promocdo da cultura. Por
outro lado, ha tentativas de institucionalizar, “regularizar” a sua agricultura tradicional
itinerante de corte e queima. A pratica da agricultura vem sofrendo transformagoes. Embora
transformagOes sociais geralmente sejam oriundas de diversos fatores complexos e
sobrepostos, é possivel identificar alguns que incidem na agricultura boni, como o aumento de
empregos formais, a maneira como é organizada a educacao escolar francesa e a emigracao de
jovens. Durante meu trabalho de campo ficou nitido que o povo Boni vé sua cultura e

autonomia ameacadas.

A partir dos dados etnograficos, escolhi valer-me do conceito de ontologia. Ao falar em
ontologias procuro enfatizar o reconhecimento de realidades muiltiplas, no sentido de uma

“alteridade radical” (Corréa e Baltar, 2020), buscando ir além de “representacdes” de uma

1 Escrevo os nomes dos povos indigenas e marrons com letra maidscula enquanto substantivo como “o povo
Boni” e mindsculo quando se trata de adjetivos. Nao recorro a flexdo de género e de ntimero. Baseio-me para
tanto na “Convencao para grafia dos nomes tribais” assinada por participantes da 1* Reunido Brasileira de
Antropologia, realizada no Rio de Janeiro, em 1953.
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realidade, que, apesar de ser percebida de diferentes formas continuaria sendo tnica. A ideia
de “visdo de mundo” por mais que admite diferentes “visdes” ainda se limita a um tnico
mundo. De acordo com Diogo Silva Corréa e Paula Baltar (2020) essa é a critica ao
multiculturalismo que esta no cerne da recuperacao do conceito de ontologia na Antropologia,
movimento impulsionado por autores como Bruno Latour, Tim Ingold, Philippe Descola e

Eduardo Viveiros de Castro.

Ainda que a antropologia multicultural tenha se mostrado capaz de lidar com
uma politica da diferenca e da alteridade de modo amplo, ela o fazia apenas
no plano neokantiano e epistémico das representacdes (isto é, aquele relativo
aos modos de conhecer o real), sem jamais colocar em jogo e em
comparacao o plano da natureza (ou ontolégico) da prépria realidade. Assim,
por mais radical que o projeto multiculturalista procurasse ser em sua
abertura a alteridade e em sua capacidade antinarcisica de se colocar em jogo
a partir do pensamento ou de formas de vidas outras e ndo ocidentais, a
natureza continuava una e intocada, deixada sob a tutela cuidadosa, ainda
que impura, da ciéncia natural e “naturalista” dos “modernos”

(Corréa e Baltar, 2020, p.11)

Me inspiro em “ontologia” tanto como elaborada por Tim Ingold (2000) assim como
por Eduardo Viveiros de Castro (2016). Ingold busca se desvencilhar de dicotomias como
“natureza” e “cultura” com uma énfase para como nossa relacdo com o ambiente e a cultura
impactam na nossa corporalidade e como corpo, ambiente e cultura sdo co-construidos. Ja

para Eduardo Viveiros de Castro (2016) o uso do conceito de ontologia é estratégico:

(...) a nocao de ontologia ndo é sem o0s seus préprios riscos. Entretanto, eu
penso que a linguagem da ontologia é importante por uma razdo unica e,
digamos, tatica. Ela age contra o truque da artificializacdo, frequentemente
praticado contra o pensamento nativo, que torna o seu pensamento um tipo
de fantasia, reduzindo-o as dimensdes de forma de conhecimento ou
representacao, do tipo “epistemologia” ou “visao de mundo”

(Viveiros de Castro, 2003, p.17)

Dessa maneira, acredito que falar em ontologias permite escapar de uma
hierarquizacdao de regimes de ser no mundo e de conhecer e cocriar mundos. Um risco
possivel que o conceito de ontologia traz, ao meu ver, é uma ideia de uniformidade e

estaticidade que podem ser associados a ele. Outra ideia equivocada é que se poderia
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apreender uma ontologia em sua integralidade através de uma etnografia. E importante
enfatizar que muito ao contrario disso ontologias podem estar em disputa e em transformacao.
Portanto, esse trabalho trata de fracdes do que pode ser considerado uma ontologia boni ou

uma ontologia do Estado francés.

A partir dessas consideracdes se faz necessario responder a pergunta: o que esta em
colisdao? Libi na Wan é uma dimensdo da vida coletiva boni que pode ser entendida como
parte da ontologia boni. Ela entra em colisdo com a ontologia do Estado francés, cuja
presenca se da no territorio boni mediante suas instituices e a atuacao de agentes locais. Mais
concretamente, legislacdes e instituicdes, expressdes da ontologia, colidem com os direitos
costumeiros e modo de vida boni. Essa colisdo produz um fendmeno que aqui chamo de
“hibridacdo”, conceito que pego emprestado de Homi Bhabha (1994) para me referir ao fato
de, por um lado, os Boni acionarem leis e instituicdes francesas e, por outro lado, as
instituicdes francesas precisarem se adaptar a realidade local. Argumento que a apropriagao
dos dispositivos legais é uma forma estratégia para a resisténcia.

Para tanto, é preciso entender nocoes de coletividade, interdependéncia e autonomia
representadas pela expressdao de “Libi na Wan”, “ndo se vive s6”, ou “Libi Mankandi” —
“viver juntos”, concepcdo que “é feita de ajuda mutua, um sentimento de pertenca, respeito
pelos ancidos e orgulho de serem descendentes de marrons” (Moomou, 2013, p.60). O meu
trabalho de campo etnografico me mostrou a importancia da posicdo da mde na sociedade
boni e sua relagdo com a filosofia “Libi na Wan”. Minhas impressdes foram construidas na
participacdo na vida cotidiana com as mulheres e ao escutar suas narrativas, mas também por
meio de entrevistas com a equipe do Parque Amazonico da Guiana (PAG), da prefeitura e da
Direction régionale de I’Alimentation, de I’Agriculture et de la Forét (Direcao Regional da

Alimentacdo, Agricultura e Floresta — DAAF).

Nessa introducdo, além de uma breve apresentacdo a Guiana Francesa e a Papaichton,
que sera aprofundada no primeiro capitulo, reflito sobre a trajetéria da pesquisa sobre os
aspectos metodoldgicos, como ser pega de surpresa por uma pandemia em campo. Apresento
também uma sintese de um dos eixos centrais desta dissertacdao: “Libi na wan” — Nao se vive

s0O, sobre a importancia das maes e criangas.
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A trajetoria da pesquisa

Estava no subsolo do Instituto Central de Ciéncias (ICC), no espaco de discentes da
pos-graduacao em Antropologia carinhosamente chamado de “Katacumba”, quando recebi a
oferta para integrar um projeto de pesquisa junto aos povos marrons na Guiana Francesa. O
projeto no qual seria inserida se chamava “GUYINT” e versava sobre a gestdo ambiental de
areas escassamente povoadas com enfoque no planalto das Guianas, regido que engloba a
Guiana Francesa, parte do Suriname e o estado do Amapa no Brasil. Trata-se de regides de
grande biodiversidade, territorios de povos quilombolas, marrons, indigenas e comunidades
ribeirinhas. Os povos marrons, ou “nac¢des negras”, como me diria a minha anfitrid Camille?
em campo, se constituiram na rebelido e fuga do sistema escravagista. O marronnage é
semelhante ao quilombismo por ser fendmeno de resisténcia e construcdo coletiva de

sociedades de liberdade no seio do sistema escravagista (Moura, 1968).

No entanto, neste trabalho nao usarei marron como sinénimo de quilombola, uma vez
que quilombo ndo compreende apenas comunidades constituidas em decorréncia da fuga
coletiva durante o periodo da escraviddo, mas também comunidades fundadas ja na pos-
abolicdo por migragoes, doacOes de terra, por pessoas ex-escravizadas que conquistaram sua
liberdade. Legalmente, o preceito para se acessarem as politicas publicas vinculadas a
identidade quilombola no Brasil esta dado, uma vez que a histéria da comunidade remete ao
periodo da escraviddo (Wagner, 1996, 2002; Plinio dos Santos, 2014). Os quilombos estdo
distantes de serem homogéneos. Cada comunidade é unica, portanto, o seu nome, a sua
histéria e sua cultura. Mestre Antonio dos Santos Bispo (2015) ressalta como a
homogeneizacdo de povos e comunidades sob “denominacdes exdgenas” é uma armadilha
colonial, apagando as identidades proprias de cada grupo. Além disso, o conceito de
quilombola viveu uma ressignificacdo e passou a incluir também outros movimentos de
“aquilombamento” em um sentido mais amplo, cultural, politico, artistico, filosofico,

afetuoso... (Nascimento, 2019; Ratts, 2006).

O Projeto GUYINT presume que os interesses dessas populacdes, povos dos rios e das
florestas, e suas concepgOes sobre a gestdo do territorio e dos seus recursos podem divergir

bastante de outros agentes® (Bourdieu, 1996) interessados, como aqueles ligados & minerago,

2 Todos os nomes sdo ficticios para resguardar as identidades das pessoas que compartilharam histdrias,
preocupagdes, reflexdes e conhecimentos comigo.

3 Agentes é a minha denominacdo de preferéncia. No projeto se encontra o termo “stakeholders”, partes
interessadas. O termo stakeholders é problematizado por Tania Li (2003) por fixar a posicdo de cada agente no
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a industria madeireira, a conservacao ambiental e projetos turisticos, para citar apenas alguns.
O projeto analisa a administracdao desses territorios a partir da ideia de “governanca a
distincia” de Epstein (2006) (Agence National de Recherche - Projet GUYINT, 2017)"
Nikolas Rose (2004) faz uso da nocdo de “governanca a distancia” (“government at a
distance”) para se referir a instrumentalizacdo de outras formas de autoridade para além das
estatais, de maneira que “as forcas politicas” institucionais possam “governar a distancia”
tanto no sentido constitucional quanto espacial. No sentido mobilizado por Rose (2004) a
distancia constitucional, diz respeito ao “uso de decisdes e esforcos de autoridades” fora do
escopo politico institucional, enquanto a distancia espacial se refere a utilizacdo de
especialistas, médicos, assistentes sociais, professores, de maneira a vincular estes, nos
“locais distantes”, aos planejamentos daqueles “no centro”. Dessa maneira, a governanca
operaria “através da abertura de linhas de forca” em um territério que abrange distintos
tempos e espacos (Rose, 2004, p.50). Por esse vieis, acrescentando as autoridades
institucionais, a “governanga a distancia” na Guiana opera mediante envio de “especialistas”,
no geral franceses brancos, desde a “metrépole”, e agentes politicos representantes da Franca,
possibilitando certa autonomia politica dos cidaddos guianeses, mas os inserindo em um

sistema de governanca que atravessa 0 oceano.
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Figura 1 Localizacdo da Guiana francesa na América do Sul. Imagem menor: Planalto das Guianas, por Mirdad
Kazanji, disponivel em https:/bit.ly/3GYIKV?2

campo em disputa, um conceito que pressupde interesses fixos e estaticos, enquanto “agentes” possibilita pensar
em relagcdes mais dindmicas e complexas.
4 O resumo do projeto esta disponivel em https://anr.fr/Projet-ANR-17-CE03-0002.
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A pesquisa me instigou, principalmente pela possibilidade de conhecer a Amazonia e pela
garantia de financiamento em um contexto politico de cortes de verba para as ciéncias. Desde
a graduacdo me interessava estudar estratégias de populacoes frente as politicas e investidas
do Estado e do capital, o que corresponde ao eixo da equipe da UnB composta por meus
orientadores Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos, Departamento de Antropologia

(DAN), e Stéphanie Nasuti, Centro de Desenvolvimento Sustentavel (CDS).

A escolha de trabalhar com os Boni/Aluku em Papaichton se deu por alguns motivos.
Primeiramente, ha um historiador boni, Jean Moomou, com o qual eu poderia dialogar, o que
correspondia muito a um desejo meu de poder acionar também intelectuais pertencentes ao
povo com o qual eu faria pesquisa. Além disso, a situacdo particular da Guiana Francesa me
intrigou: por um lado, por ser um territério legalmente pertencente a Franca na América do
Sul, tdo proximo do Brasil e tdo pouco falado no nosso pais e, por outro, pela Franca - até o

momento da conclusdo desta dissertacdo - ndo aplicar politicas votadas para a etnicidade.

Ao longo da minha trajetéria académica e militante fui conhecendo as lutas dos povos
indigenas e quilombolas por reconhecimento e por direitos no Brasil. Embora constantemente
sob ameaca e ataque por parte dos governos e com genocidios e etnocidios® em curso, ha
alguns direitos previstos na constituicdo cidada de 1988, como o direito a demarcacdao de
territorios, a educacdo diferenciada e a politicas de satde especializadas. O fato de na Franca
direitos ndo serem garantidos em funcao de etnicidade me mobilizou: como se dao as relacGes
entre os povos e o Estado nesse contexto? Sem essas politicas explicitamente voltadas para
esses povos e comunidades, quais estratégias sdo acionadas e quais os desafios particulares

desses povos no territorio?

O caso da Guiana Francesa é particularmente interessante uma vez que se trata de um
“departamento ultramarino”, territorio pertencente a Franca no continente sul-americano, uma
situacdo que alguns autores classificam como neocolonial (Bernardot e Bruneteaux, 2013;
Price, 2018b; Girvan, 2012). Essa definicdo se da principalmente pela falta de autonomia
politica e pelas proibicdes de importacGes e exportacdes, mantendo uma dependéncia
economica da Franca. Até o suco tropical na Guiana francesa é importado da Franga. Além

disso, ndo ha um mercado interno bem desenvolvido (Mam-Lam-Fouck, 2007). Na relatoria

5 Entendo “etnocidio” aqui no sentido dos esfor¢os ndo apenas de exterminio fisico, mas também de modos de
vida e identidade, vinculado também ao epistemicidio (Boaventura de Sousa Santos, 1994) Carneiro,2005) a
perda de saberes e, no sentido de Sueli Carneiro (2005) a negacdo de intelectualidade e restricdo de acesso a
educacado.
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do coléquio “Cimarrones, marrons, quilombolas, boni, raizales, garifunas e palenqueros nas
Américas” (Marin et al, 2019), a Guiana francesa é caracterizada como “Ultima col6nia

francesa das Américas” (p.15)

“A Guiana tem uma situagdo especifica, é uma situacdo colonial. Apesar

da condicdo administrativa ha limitacoes territoriais e [ela] fica isolada de
outros lugares. Estdo em uma situagdo de atraso com relacdo ao Brasil e até
na expressdo identitaria, é dificil na Guiana dada a situacdo especifica do
pais. Ndo que tudo seja negativo, mas [ndo] temos uma seguranga fisica e
social, [que] seria importante ter. Mas o pre¢co que pagamos pelo anonimato,
ele ndo aparece. A Guiana é regida pela constitui¢do francesa e a tltima fala
quem diz é ela; é tnica e indivisivel dizendo que quer proteger o povo e todo
mundo é como andnimo, é como se chama o jacobinismo®”

(Seefian Deie, Boni da Guiana francesa, In: Marin et al, 2019, p.34)

Nesse coloquio de povos afrodiaspéricos realizado por pessoas ligadas ao Centro de
Cultura Negra do Maranhdo e ao Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia, em 2019, os
participantes Boni se manifestaram no sentido de perceber que no Brasil e em outros paises os
povos teriam algumas conquistas que eles ndo tiveram ainda em funcdo dessa situacao
colonial, principalmente pelo ndo reconhecimento, ou reconhecimento parcial, da sua
identidade, que se daria apenas regionalmente, mas nao nos ambitos nacional e internacional.
Em um momento, uma pessoa boni explica: “Nosso territorio esta em dois paises a0 mesmo
tempo. Um independente [0 Suriname] e o outro segue sendo uma colonia [a Guiana francesa]
(...) [isso] é uma consequéncia perceptivel da colonizacao que segue” (Marin et al, 2019,
p.63).

Ainda nesse coldquio, foram mencionados conflitos envolvendo o Parc Amazonien de
Guyane (PAG), parque amazonico da Guiana, principalmente no que diz respeito a maneira
pouco dialégica com que este foi estabelecido e a discordancia dos Boni com o estatuto do
parque. Criado em 2007, ele abrange 41% do territério da Guiana francesa e é um dos maiores
parques nacionais do mundo, sendo o maior da Unido Europeia.

Conversas iniciais com algumas pesquisadoras do PAG dispunham que na regido de
Papaichton e nos vilarejos boni nas redondezas ainda prevaleceriam as tradi¢des locais boni’,

0os costumes e droits coutumiers — “direitos costumeiros” — mais ainda do que as leis

6 O jacobinismo é um preceito politico que defende a soberania popular e a indivisibilidade da Repiiblica
Francesa, justificando a aplicacdo de politicas de maneira universalista conforme a ideia de uma correspondéncia
entre “povo francés” e “nagdo francesa”. O nome deriva do clube jacobino, que se originou durante a Revolucao
Francesa no antigo convento jacobino em Paris. De acordo com Christophe Premat (2005), a prépria construgao
desse Estado-nacdo foi acompanhada por um desejo de criar uma comunidade politica que erradicasse as
particularidades locais.
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francesas. Entre essas “tradi¢des” figurava a pratica da agricultura itinerante de corte e
queima, diferentemente da cidade vizinha de Maripasoula, onde o cultivo se daria de maneira
mais industrializada e especializada. A agricultura tradicional seria praticada principalmente
pelas mulheres, que, no entanto, ndo se conceberiam enquanto “agriculturas profissionais”,
uma vez que elas ndo possuiam um registro perante o Estado nem propriedade formal sobre as

terras.

Em conjunto com os meus orientadores, decidimos que a abordagem por meio da
agricultura junto as mulheres seria frutifera. Inicialmente, previmos que eu as acompanharia
em seus trabalhos nas rogas e conversaria sobre transformacdes e mudangas na maneira de
cultivar a terra. Por agricultura ndo entendo apenas a producdo de alimentos, mas um processo
vital (Pitrou, 2014) e um modo de vida, que articula diversos outros ambitos da vida social,
como a espiritualidade, relacdes de parentesco, a aquisicao e a transmissao de terra. Portanto,
transformagoes na maneira de cultivar e gerir a terra nos informam acerca de uma série de
outras coisas, entre estas, a relacdo com o Estado. Uma determinada forma de cultivar a terra
¢ uma maneira de se relacionar com o ambiente, de percebé-lo (Ingold, 2002) e, assim, o

estudo do cultivo muito tem a dizer sobre as relacoes entre todos os agentes envolvidos.

Por “gestdo da terra” me refiro aos mecanismos de organizacdo do acesso, cultivo e
permanéncia na terra. Para tanto, seria preciso ndo apenas obter a perspectiva boni sobre essas
questoes, mas também de representantes das instituicoes. A ideia era circular entre as cidades
Caiena, Maripasoula e Papaichton, e os vilarejos Boniville, Enfant Perdu, Assissi e Loka.
Como aprofundarei adiante, por causa da pandemia muitos ajustes precisaram ser feitos. A
principal mudanga foi a impossibilidade de circular por outros locais e, portanto — com

excecdo de duas breves estadias em Caiena — Papaichton se tornou o locus unico da pesquisa.

Meu primeiro contato em Papaichton foi Angel’s Nangwa Kwetchou, da Republica dos
Camardes, funcionario do PAG. Pesquisadoras relacionadas ao PAG me passaram seu contato
e foi ele que organizou minha estadia em Papaichton. Fui muito bem recebida com a
promessa de me apresentar a varias mulheres para participarem da pesquisa. No entanto,
devido a quarentena decretada logo em seguida, durante as primeiras semanas minha principal

interlocutora foi minha anfitrid, que aqui chamo de maman Camille, uma senhora de 65 anos.

7 A narrativa de que estas iriam de certa forma sucumbir a dominacdo francesa estava muito presente
nos discursos de pessoas ligadas ao Parc Amazonien de Guyane (PAG) e também a equipe da Direcao
regional da alimentagdo, agricultura e floresta (DAAF). Ja a ideia de que seria preciso “defender” e
“proteger” a cultura apareceu bastante nas narrativas das mulheres boni e demais interlocutores.
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Maman é como sdo chamadas as mulheres idosas, maes, chefes de familia. Maman Camille é
dona de uma casa grande e uma das poucas pessoas na regiao que aluga quartos. Fiquei como
locataria, com cozinha compartilhada. Depois, me aproximei de mulheres de diferentes
idades, principalmente membras da associacdo local Fleuve d’hier et d’aujourd’hui (Rio de
ontem e de hoje) e suas familiares. Aprofundei o didlogo com alguns homens também,
principalmente com dois funciondarios boni do parque e Kalyman, artista plastico, artesdo e
busidata®. Nas tltimas semanas em campo, com as sedes dos 6rgdos piblicos reabrindo, foi
possivel realizar uma entrevista mais longa com Gabriel, funcionario do PAG, com um
funcionario da mairie’ e com a equipe do DAAF e da Camera da Agricultura com sede em

Maripasoula, que estavam de passagem por Papaichton.

Lacunas: respostas que pedem por mais perguntas

Ha pouca literatura tanto no ambito académico quanto no extra-académico sobre o0s
Boni, embora a literatura sobre campesinato negro e campesinato caribenho tenha me
inspirado. Essa literatura e obras sobre populagdes quilombolas e marrons no geral foram
pavimentando o caminho desta dissertacdo. Alguns dos autores e autoras que tém se
debrucado sobre a sociedade boni/aluku sao Marie Fleury e os antropdlogos Damien Davy,
Clémence Léobal e Kenneth Bilby, os historiadores Jean Moomou e Wim Hoogenbergen, o
antropologo e filo6sofo Dénétem Touam Bona e o ja falecido antropdlogo Shelby Givens. O
casal Sally e Richard Price realizou estudos sobre as populacdoes marrons do Caribe, porém,
com enfoque nos Saramaka do Suriname. No ambito extra-académico se destacam a obra
“Négre marron: itinéraire d’un enfant du gueto” do cientista politico boni Jessi Americain
(2016) e os romances de Colin Niel (2018)", escritor francés, engenheiro agronomo e
bidlogo, em particular a obra “Sous le ciel effondré”, que se passa em Maripasoula, Guiana
francesa.

A literatura até entdo ndo inclui a narrativa das mulheres. Nem Shelby Givens (1984),
em seu doutorado, que versa sobre a resolucdo de conflitos na sociedade boni, nem Jean
Hurault (1960,1961,1970) em sua pesquisa sobre a “vida material dos Aluku”, ou Dénetem

Touam Bona (2016) com uma abordagem filoséfica e algumas elaboragdoes sobre a

8 Literalmente: médico da floresta, praticante da medicina e espiritualidade boni.
9 Administracéo das cidades e vilarejos franceses, semelhante as prefeituras no Brasil.
10 Colin Niel esteve envolvido na criagdo do PAG em uma posicdo de lideranca e foi diretor do parque nacional

de Guadaloupe.
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“pedagogia bushi” mencionam a importancia das maes ou a autoridade das mulheres idosas na
sociedade boni. Esta pesquisa acrescenta essa perspectiva a literatura vigente.

Os estudos, a exemplo de Jean Hurault (1960, 1961, 1970) e Bernard Délpech (1993),
se alinham a uma perspectiva aculturalista, em que a cultura boni estaria em vias de extingao,
se dissolvendo na homogeneidade da sociedade créole que a englobaria. A sociedade créole,
por sua vez, é muito interpretada como ocidentalizada e submissa a metropole. Muito ao
contrario dessa representacdo, movimentos politicos e literarios no Caribe representam
conflitos dentro da Créolité e resisténcias as politicas assimilicionistas.'' No entanto, advirto
que nao tratarei aqui das relagdes entre as sociedades marrons e a comunidade créole. Meu
enfoque esta nas relagdes com o Estado francés. Espero mostrar com este estudo que, muito
mais do que uma “assimilacdo” ou uma “aculturacao”, os Boni escolhem se apropriar ou
rejeitar ferramentas do Estado francés no sentido de uma “pacificacdo do branco” (Ramos;
Albert, 2002), visando manter sua autonomia. Na forma acionada nesta obra, “pacificar os
brancos” significa ndo apenas inseri-los, e seus objetos, na prépria visdo de mundo, mas
também, nas palavras de Manuela Carneiro da Cunha

“esvazid-los de sua agressividade, de sua malignidade, de sua letalidade,
domestica-los, em suma; mas também entrar em novas relagcdes com eles e
reproduzir-se como sociedade, desta vez ndo contra, e sim através deles,
recruta-los em suma para sua prépria continuidade”

(Carneiro da Cunha, In: Ramos; Albert, 2002, p.2)

Acredito que as lacunas que sdo os estudos sobre as populagdes marrons no geral na
Guiana francesa e, mais ainda, sobre as narrativas das mulheres, podem nos dizer algo sobre
quais as prioridades das pesquisas efetuadas e um olhar situado no universo masculino, em
que tudo que é feminino é relegado a um segundo plano. Essas lacunas me parecem respostas
as perguntas: o que é interessante estudar? Quem é de interesse ouvir? Faco coro a minha
colega Jéssica Zaramella (2020), que, em didlogo com Joanne Overing (1999), nos fala da
importancia de se olhar para atividades do cotidiano, principalmente aquelas que aparecem
como extensoes da vida doméstica, como a agricultura e a producao de farinha de mandioca.
De acordo com Jéssica Zaramella, “a percepc¢ao das praticas do dia-a-dia sdo elementares para
a constituicao de um ethos que se faz e se desdobra também a partir de um olhar feminino.”
(2020, p.80). Joanne Overing (1999) nos inspira em sua etnografia ao demonstrar como as

acoes do cotidiano ndo sao de menor importancia. Essas respostas, a meu ver, pedem por mais

11 Para aprofundar essa questdo sugiro ver o Movimento Negritude, do qual Aimé Cesaire, W.E.B du Bois,
Paulette Nardal. De origem guianesa, o poeta Leon Gontram Damas é um expoente também.
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perguntas de curiosidade cientifica e de importancia politica, pois, como afirma Ingold:
“observar ndo é objetificar; é atender as pessoas e coisas, aprender com elas, e acompanha-las
em principio e pratica.” (2016, p.407). Esse mesmo autor advoga em favor de uma voz
publica da antropologia, ganhando relevancia social ao intervir no mundo de forma a “co-

imaginar possiveis futuros” (idem, p.392) a partir do seu modo de construir conhecimento.

Guiana Francesa — A vizinha desconhecida do Brasil

Desde que recebi o convite para participar de uma pesquisa sobre a Guiana francesa,
algo que me intrigou muito foi o parco conhecimento que temos sobre essa regido. Como eu
sabia pouco sobre a Guiana francesa e o Suriname! Embora a Guiana Francesa, com status de
“departamento ultramarino da Franca”, seja separada do Brasil apenas pelo rio Oyapoque, de
maneira geral, noticias sobre essa regido nao chegam até a populagdo brasileira, a menos que
procuremos. Com exce¢do das moradoras e dos moradores do Amapa, ndo se trata de um
lugar conhecido, embora tenha despertado curiosidade em todes com quem conversei sobre a
minha pesquisa. Além de dois Estados-Nag0es, ha dois parques nacionais vizinhos: o Parque

Nacional Montanhas do Tumucumaque, do lado brasileiro, e o Parc Amazonien de Guyane

(PAG).

Apesar dessa falta de conhecimento por parte dos brasileiros, as histérias da Guiana
francesa e do Brasil e dos seus povos se entrelacam, sem falar em povos que se encontram em
ambos os lados do rio. Um exemplo é o povo Kali’na/Galibi, cuja historia de travessia da
fronteira da Guiana para o Brasil é importantissima para compreender como este povo se
constitui atualmente, as transformagoes vividas e os processos de retomada cultural (Forte e

Galiby, 2018).

Historicamente, essa regido foi muito disputada pelos impérios coloniais, Franca e
Portugal. De acordo com Flavio Gomes dos Santos (2015), no contexto desses conflitos, foi
empregada mdo de obra negra escrava nessa regido da Amazonia principalmente para a
construcdo de fortes para defesa do territério. Ao mesmo tempo, a densidade da floresta e a
possibilidade de atravessar o rio favoreciam a fuga, com comunidades quilombolas sendo
formadas na regido e quilombolas se unindo aos povos indigenas em ambos os lados do rio.
Houve acordos para devolucdo de pessoas escravizadas foragidas de ambos os lados. Por
isso, essa regidao constituia uma “outra fronteira para a liberdade”, como Gomes dos Santos
(2015) intitula esse capitulo na sua obra.
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Dessa maneira, essa regido abrigava nao apenas fluxos intensos de pessoas e de coisas,
mas também de pensamentos. O poder colonial temia as ideias do iluminismo na Franca
atravessando as fronteiras (Marin e Gomes, 2003). Como a Guiana francesa foi colonia
penitencidria, com os anarquistas em fuga havia a circulacdo de ideias libertarias, que se
uniam as experiéncias e elaboracdes de liberdade e autonomia dos povos indigenas, marrons,

quilombolas em luta (Lamaison, 2018).

Rk ke kok

Ao chegar a Caiena, fui recebida por Erwan Escloupier, saxofonista e professor de
musica no Conservatoire (escola de musica) e marido de Marcela Chamorro Calvache,
antropologa colombiana, conhecida da minha orientadora. Foram eles que gentilmente me
abrigaram em sua casa, compartilhada com mais dois casais, Pierre-Marie e Nadine, e Audrey
e Roman, todos musicos. Marcela estava realizando trabalho de campo em outra regido da
Guiana francesa naquele instante, por isso sé fui conhecé-la quando retornei de Papaichton. Ja
Erwan foi o meu primeiro professor em tudo que diz respeito a Guiana Francesa e sua relacao
com a Franca. A primeira pergunta que fiz foi se ele era nascido na propria Guiana, ao que ele
respondeu rindo: “Ndo, ndo, eu sou branco, eu sou métro”. Os métropolitains, também
chamados de “métros” sao as pessoas, em sua maioria brancas, oriundas da Franca
continental. Em pouquissimo tempo Erwan e eu ficamos muito amigos, em uma relacdo de
ajuda mutua e longas conversas. Ele foi meu “pai em campo”, como diz minha amiga Marina

Fonseca, cuidando de mim, sempre preocupado com meu bem-estar.

Em conversa sobre raca na Guiana francesa, Erwan me explicou que era raro ter
brancos nascidos na Guiana, Lagwiyanne em créole da Guiana, eles seriam chamados de
“blanc pays” (branco do pais). A maioria das pessoas nascidas na Guiana francesa seriam os
créoles, negros tanto mais retintos quanto de pele clara. Ndo era o tom da pele que
diferenciava os marrons dos créoles. Os marrons, também chamados de bushinengue, ou,
carinhosamente, de bushi, seriam os descendentes de escravizados que se rebelaram no
Suriname, fugiram e travaram guerra contra os senhores brancos. Ja os créoles seriam os
descendentes de escravizados da Guiana francesa, os quais teriam vivido uma maior
miscigenacdo e que atualmente estariam mais presentes na administragdo publica e na

Universidade de Caiena. A cultura da populagdo créole predominava visivelmente nas

12 Até 2010 existia um “Polo universitario da Guiana”, parte da Universidade das Antilhas e da Guiana, que foi
criada em 1982.
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cidades. Em Caiena, por toda parte se pode comer comidas créoles. Seu carnaval e o francés

créole se escuta e vé bastante no litoral 3.

De acordo com o censo de janeiro de 2020, a populacdo da Guiana Francesa era de
290.691 pessoas. Encontrei uma estimativa de composicdo étnica' em um artigo da
Enciclopédia Britanica, revisado pelo gedgrafo e historiador Jeff Wallenfeldt segundo o qual a
populacao seria 37,9% créole, 8% francesa métropolitains, 6% surinamesa, 5% de origem das
Antilhas, 5% chinesa, 4,9% brasileira e 4% do leste da fndia. Os 21,2% restantes compdem
uma categoria denominada “outros”. Deduzo, entdo, que nessa categoria devemos inserir as
etnias indigenas, os povos marrons e os Hmong, povo asiatico refugiado da guerra
indochinesa que recebeu asilo politico em 1976 pelo Estado francés.” No entanto, ndo ha um
levantamento oficial desses dados, uma vez que o estatuto do departamento ndo permite tal
pesquisa (Cambrézy, 2015). Esse estatuto é embasado no artigo primeiro da constituicdao de
1953, que € utilizado enquanto argumento juridico para a interdicdo de analises e elaboragoes
de politicas publicas com base em diferengas étnicas. Tal artigo também é conhecido como “o
principio da indivisibilidade da republica”, uma vez que preconiza que “a Franca é uma
republica indivisivel, laica, democratica e social. Ela assegura a igualdade perante a lei a

todos os cidaddos sem distingdo de origem, raga ou religido (...)” (Franca, 1953).

Uma cartografia da diversidade populacional torna grupos minoritarios mais visiveis.

O levantamento desse tipo de dados no ambito da saide, por exemplo, ajuda a identificar

vulnerabilidades e especificidades, que por sua vez auxiliam na elaboracdo de politicas
publicas. De acordo com Luc Cambrézy:

“Comparada aos demais territérios ultramarinos franceses, a diversidade

cultural da populacdo da Guiana é uma realidade sem equivalente. (...) isso

torna o quanto mais importante levar essa diversidade em consideracdo, uma

vez que ela estrutura amplamente a vida econdmica, social e politica do
departamento”

(Cambrézy, 2015, p.193)

Os povos indigenas, muitas vezes com pertencimento transnacional nas areas de

fronteira com o Suriname e com o Brasil, sdo os Galibi (Kali’na), Arawak, Wayana,

13 Nomes de associagdes culturais costumam estar em francés créole, por exemplo, a Koté Zartis Collectif —
Coletivo “Canto dos Artistas”, da qual os meus anfitrides musicos faziam parte. Pagina oficial:
https://www.facebook.com/Kot%C3%A9-Zartis-Collectif-101837607950006

14 Uma outra estimativa com um mapa localizando alguns povos pode ser encontrada em

https://sites.google.com/site/guyanewesh/composantes-de-la-societe-guyanaise/les-ethnies-guyanaise
15 E quem sabe ainda outros “outros”?
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Emerillon, Wayampi e Palikur, que, de acordo com o site oficial do Comité de Turismo da
Guiana, somam em torno de 10.000 individuos. Os grupos étnicos marrons sao os Saramaka,
Ndjuka, Paramaka e Boni. Em campo, as diversas relacoes de parentesco entre esses povos
ficaram evidentes para mim e também que ha pertencimentos e afetos que atravessam o rio
Maroni — da Guiana para o Suriname e vice-versa. No geral, os Boni do lado da Guiana
francesa possuem cidadania francesa. No entanto, de acordo com as narrativas das mais
diversas interlocutoras e interlocutores, por parte dos Ndjuka haveria muitos sem documentos
de identidade e com cidadania surinamesa em territorio guyanés, impossibilitando seu acesso

a educacao e aos mais diversos beneficios sociais.

A Guiana, que significa “terra de aguas abundantes” no idioma do povo indigena
Arawak (C.L, 2017), é o departamento ultramarino com maior fluxo imigrante,
principalmente do Brasil, Haiti e Suriname (Granger, 2017). Em Caiena, passamos por alguns
bairros de construgoes precarias — “os bairros de haitianos e brasileiros”. Uma brincadeira que
os métros em Caiena faziam era sobre as “tarefas” de cada grupo étnico-racial na Guiana. Um
deles me disse:

“O trabalho aqui é organizado por comunidades: os Créoles sao funcionarios
publicos, bolsonaristas'®, os franceses seriam os intelectuais, “os cérebros”,
os brasileiros operarios, construindo casas e tal. Mas assim ndo restou
ninguém para cultivar a terra. Precisavam de gente para cultivar a terra.
Assim, nos anos 60, na guerra indo-chinesa, um povo denominado Hmong,
um povo das montanhas, travava guerra contra o poder. Eles pediram asilo
para a Franca e aos Estados Unidos e a Franca os aceitou. Eles achavam que
estavam sendo mandados para a Franca continental, mas vieram para ca. Os

franceses disseram que poderiam ficar desde que cultivassem a terra. Ai hoje
ainda ha alguns vilarejos Hmong”.

(Fala de um homem branco métro em Caiena)

Uma particularidade da Guiana Francesa é a forma como se constitui o que Théo
Jacob (2013) denomina de “dualismo territorial”. Trata-se de uma divisao acentuada entre as
realidades e configuracdes socioespaciais e econdomicas do “litoral” e do “interior”.
Historicamente construida, como discuto com maior detalhamento no primeiro capitulo, o
“interior” manteve estatuto juridico e politico diferenciado do litoral, sendo regido
separadamente primeiro enquanto “Territorio de Inini”, e depois como “Distrito de Inini”, de

1930 até 1969. No periodo de guerra contra os colonizadores franceses, os povos indigenas

16 Interpreto o uso da expressdo “bolsonarista” aqui tanto como apoiadores de Bolsonaro, mas principalmente
para enfatizar um alinhamento a discursos conservadores como os seus. Possivelmente se tratou de uma tentativa
de exemplificar posicionamentos e valores através de uma figura ptiblica préxima da minha realidade.
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habitantes do litoral foram buscar refligio cada vez mais adentro da floresta amazonica.
Apesar desse processo de expropriacdo, ainda ha vilarejos indigenas no litoral. Atualmente,
no litoral, se encontram os centros de tomada de decisdes politicas e a concentracao
demografica e de infraestrutura, sendo o empreendimento mais destacado o centro
aeroespacial de Kourou. Ja o interior, coberto por floresta amazoénica, é caracterizado por um

“mosaico” de populacdes indigenas e marrons (Jacob, 2013, p.43).
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Figura 2 Mapa dos municipios da Guiana. Fonte: Wikipédia
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Figura 3 Divisdo entre "territério de Inini" e litoral Fonte: Wikipedia

Se de inicio, nos anos 1880, a regido despertou interesse por causa da descoberta de
minerais preciosos, notadamente o ouro, o garimpo ilegal continua marcando a paisagem,
trazendo sérios prejuizos de satide para a populacdo e o meio ambiente pelo desmatamento e a
contaminagdo por mercurio. As corridas pelo ouro provocaram um fluxo migratério para o
interior, invadindo os territorios indigenas e marrons e os inserindo no comércio. Até hoje,
esse interior é caracterizado pela economia informal e uma maior distancia das institui¢des. A
seguir reproduzo mapa atualizado da divisdao dos municipios da Guiana francesa ao lado de
um mapa demonstrando a antiga divisdao entre “territorio de Inini” (interior) e Guiana

Francesa (litoral).

A presente pesquisa se desenvolveu nesse interior, em Papaichton, que é considerada
capital do povo Boni/Aluku. A regido em que ela se encontra é chamada de “Haut Maroni”,
alto Maroni em referéncia ao rio Maroni, em cujas margens foi erguida. O outro lado do rio ja
faz parte do Suriname. L& se encontra um pequeno mercado chamado “mercado dos
garimpeiros” ou “dos chineses”. SO se chega a cidade através de canoa no rio Maroni ou de
carro em uma estrada em péssimas condicdes por dentro da floresta, partindo de Maripasoula.
De Caiena para Maripasoula é preciso se deslocar de avido. Ha voos cotidianos e a viagem

tem aproximadamente uma hora de duragao.
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Com seus 2.628 km? de extensdo e por volta de 6 212 habitantes (Franca, INSEE,
2018), Papaichton é legalmente considerada uma cidade. No entanto, como muitas cidades do
interior brasileiro, ela provoca um curto-circuito nas imagens comumente associadas a “zona
urbana”. Sem ruas pavimentadas e com uma populacdo que vive majoritariamente da pesca,
caca, agricultura e comercializagdo de farinha de mandioca e de comou (oenocarpus bacaba,
semelhante ao agai) e produz suas medicinas a partir das plantas e raizes da floresta. Portanto,
os Boni/Aluku vivem em uma relacdo estreita e profunda com o rio e a floresta, espacos de
vida compartilhados e extensdes da vida doméstica. Para Beatriz Ribeiro Machado (2017),
trata-se de “Entender que o rural ndo esta apenas em objetos ou simbolos, mas em modos de

vida, sentimentos e reflexdes profundas sobre esse espaco” (Machado, 2017, p.52).

A policia que atua la é a gendarmerie, geralmente responsavel pelas zonas rurais. No
entanto, ao contrario de outros konde, vilarejos boni, Papaichton possui uma prefeitura, mairie
(prefeitura), uma épicérie (uma loja de conveniéncia maior) e uma populacdao imigrante,
principalmente da Reptiblica dominicana, mas também do Brasil e do Haiti. Por isso, é
possivel caracterizar Papaichton como um espaco “rururbano”, que tensiona as proprias

fronteiras entre “rural” e “urbano”.

Pode-se colocar essa “rururbanidade” também nos termos de Carlos Alexandre
Barboza (2010) em dialogo com Margarida Maria Moura (1986) como uma inser¢do em um
espaco cada vez mais urbanizado, mas com a continuidade de praticas culturais campesinas
como o compadrio no caso de muitas comunidades brasileiras, ética e religiosidade
caracteristicas, mas também, muito pertinente as situacoes discutidas nesta dissertacao “a
predominancia do direito consuetudindrio em relacao ao direito positivo e linhas genealdgicas

longinquas, que revelam um pertencimento ao local” (Plinio dos Santos, 2010, p.235).

Na proximidade de Papaichton fica o vilarejo boni Loka, a cidade mais
proxima é Maripasoula. A alguns quilometros de distancia de canoa se chega a cidade de
Saint Laurent du Maroni, que ja seria municipio de outro povo marron: os Ndjuka. Outros
vilarejos boni um pouco mais longinquos sao Tabiki/Enfant Perdu, Cottica, Assissi e Apatou.
O emprego informal reina, dessa forma: em 2018, 63,9 % da populacdo ndo tinha atividade
profissional declarada (INSEE, 2018). No primeiro capitulo apresento com maior

detalhamento essa cidade na beira de rio e floresta.
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Campo em tempos pandémicos

“Cria forcas lembrando que ndo teremos mais que citar Malinowksi para falar sobre ndo-
poder-voltar-para-casa em fungdo da guerra. Teremos Mimi-presa-em-campo-pela-
epidemia, que é uma antropologa muito mais interessante.”

Will Silva Pena, 12/05/2020

Oi amiga! Pensando muito em vocé hoje! Caramba que desafio etnografar nesse
contexto né :/ mas € isso, o mundo continua mudando, muito além das nossas agendas...”

Céu Milhome, 19/03/2020

Quando eu deixei Brasilia no inicio de marco, o virus ndo parecia algo que eu teria que
enfrentar em meu campo de pesquisa. No entanto, ele ja estava ali, fazendo suas rondas,
anunciando sua presenca. Naquele momento, ele aparecia em tom até jocoso: “Cuidado com o
Corona, que vocé vai passar por aeroportos!”, “Fique longe de pessoas tossindo, hein!”,
“Talvez cé deveria usar mascara.” O uso de mascaras se tornou familiar desde entdo, mas em
margo nos ainda rimos dessa ideia'’. Ndo vi ninguém com madscara durante toda a viagem ou
desinfetando as mdos com dlcool em gel. No entanto, de fato tomei cuidado na viagem,

lavando as maos sempre que podia e estando atenta a eventuais tosses e espirros ao meu redor.

Na minha primeira noite em Caiena fomos a um show beneficente com alguns dos
mais renomados artistas da Guiana, entre eles, o mais famoso: Chris Combette. A lanchonete
em que ocorreu o evento tinha sido assaltada por brasileiros. “Como sabiam que foram
brasileiros?”, eu perguntei. “Eles disseram >>boa noite<< em portugués antes de sacarem as

armas”, Erwan me respondeu.

17 A artista Grimes estava a frente do seu tempo lancando um clipe da sua musica “Violence” de estética

mascarada estilo 2020 no dia 5 de setembro de 2019. Disponivel em https://www.youtube.com/watch?
v=M9SGYBHYO0gs O album chama “Miss Anthropocene”.
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Figura 4 Chris Combette - La Danse de Flore, Spotify, https://spoti.fi/3kt808u

Nos primeiros dias em Caiena ainda frequentei a biblioteca da universidade, tomei
café com amigues de Erwan e conheci refugiados da Palestina que vieram desde o Libano e
estavam acampados na beira da praia. Ja no final da primeira semana, dia 14 de marco, foi
expedido um decreto determinando o fechamento das escolas, lojas, bibliotecas... Naquele
instante, havia trés casos positivos de Covid-19 em Korou, cidade préxima, conhecida por
abrigar uma base aeroespacial, e trés em Caiena. No dia antes da minha viagem, a prefecture,
o0 6rgdo de representacdo direta da Franga, anunciou que em breve iria informar até que ponto
as medidas rigidas da quarentena, do confinement, naquele momento ja vigentes na Franca,
seriam aplicados a Guiana. Minha familia expressou inquietacdes sobre a minha viagem e a
possibilidade de eu ficar em quarentena em Papaichton. No entanto, a avaliacdo dos meus
anfitrides em Caiena e dos meus orientadores era favoravel a ida, uma vez que naquele
instante se acreditava que essas medidas valeriam apenas por duas semanas. Meus anfitrides
acreditavam que as medidas nem seriam aplicadas em Papaichton e que 14, como era “muito
isolado”, o virus ndo chegaria. E importante mencionar que naquele instante as atividades da
Universidade de Brasilia ainda ndao haviam sido suspensas e que a opinido dos meus

orientadores era de que eu teria condi¢oes de realizar a pesquisa em seguranca.

Alguns dias apés minha chegada a Papaichton, foi decretada uma quarentena com
duragdo prevista para duas semanas. Fui informada por meus orientadores da possibilidade de
ter que me retirar e que havia sido comunicado o acontecimento a coordenacdao do projeto
GUYINT. Recebi a permissdo para ficar desde que assim desejasse e presumindo que eu
permanecesse apenas em Papaichton e evitasse viajar para Caiena. Decidi entdo restringir

minha pesquisa a Papaichton e ndo circular pelos vilarejos proximos, como tinhamos previsto.

A pandemia, ou melhor, sindemia global (Singer, 1994) tinha me alcancado em meu
campo. Sindemia é um conceito que enfatiza a compreensao de que questdes de satde, como

epidemias, estdo entrelacadas e precisam ser compreendidas em interacdo com contextos
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sociais e econ6micos. De acordo com Richard Horton, editor chefe da revista de ciéncias
médicas

“A consequéncia mais importante de ver COVID-19 como sindemia é
sublinhar suas origens sociais: a vulnerabilidade dos idosos; pessoas negras,
asiaticas e grupos minoritarios; comunidades étnicas; e trabalhadores-chave
que sdo comumente mal pagos com menos protecdes de bem-estar aponta
para uma verdade até agora mal reconhecida, ou seja, que ndo importa o
qudo eficaz é um tratamento ou a protecao de uma vacina, a busca de uma

solucdo puramente biomédica para COVID-19 falhou.”
(Horton, 2020)'®
A minha decisdo de ficar em Papaichton foi baseada na crenga de que a
situacdo passaria logo e que, caso piorasse, seria possivel retornar para o Brasil. Havia pouca
informacdo acerca da infeccdo com Covid-19 naquele instante. Eu imaginava que nao havia
muito risco para pessoas jovens e sem problemas cronicos de satde e ndo imaginava a
facilidade de transmissdo. Caso eu adoecesse, seria possivel me isolar em um dos chalés

disponiveis para aluguel na cidade. Eu também via a oportunidade de acompanhar como as

medidas tomadas na Franca seriam discutidas, interpretadas e implementadas nesse territorio.

Porém, conforme a quarentena ia se prolongado e mais conhecimentos desconcertantes
sobre o virus vinham a tona, assim como a falta de hospital nas proximidades, a falta de
acesso a alcool em gel e mascaras em Papaichton, a ansiedade com a situagdo aumentava. Eu
acompanhava o panorama mundial pelo noticiario da Guyane la Premiére na televisdo junto a
maman Camille. “Nés vamos assistir o virus”, ela dizia brincando, uma vez que ndo se falava
de nada além da pandemia. No dia 24 de marco, o transporte aéreo e fluvial interno a Guiana

Francesa foi suspenso. Encontrava-me entdo, por assim dizer, presa em campo.

Uma das questdes mais dificeis que enfrentei foi a falta de diversidade na
alimentagdo."” Como estava evitando ir a cidade mais proxima, Maripasoula, fiquei sem
acesso a legumes, alface e frutas. Em Papaichton eu encontrava apenas legumes em conserva,
arroz, acai, macarrao, molho de tomate pronto, feijao e farinha de mandioca. De tempos em
tempos eu conseguia adquirir cebola e ovo. Maman Camille compartilhava o milho da sua

roca comigo e iamos coletar caja em um periodo em que ele foi abundante.

18 Tradugéo livre e minha.

19 A clivagem entre o incentivo de se alimentar bem para fortalecer o sistema imunolégico, constantemente
propagado através da televisdo, e a falta de acesso a tal alimentacdo era gritante. Fui tomada por uma certa
sensacao de absurdo promovida pela discrepancia da realidade midiatizada e da minha vivéncia.

33



Em maio, ultimo més da pesquisa, meu voo para o Brasil foi cancelado. Eu estava
exausta e preocupada com o retorno. Consegui voltar para Caiena no final de maio. De 14, por
fim, tomamos a decisdo coletiva, eu, meus orientadores, o grupo de pesquisa GUYINT e a
agéncia financiadora, de me enviarem para a Austria, para onde emigrou minha mde e,
portanto, onde mora parte da minha familia e minha querida familia estendida — a comunidade
brasileira da Austria. Havia trés anos que eu ndo retornava para la e a situacdo da pandemia
estava mais controlada naquele periodo, por isso parecia a op¢do mais segura. Além disso, eu
estava tomada por preocupacdes acerca de retornar para a casa da minha avo, uma senhora
diabética de 86 anos com a qual morava em Brasilia e que, ainda bem, ndo estava enfrentando
“os tempos do Covid-19”% sozinha. Assim, ter o privilégio de poder "fugir" — por assim dizer
— para um pais europeu, me poupou da probabilidade aumentada de infeccdo e das

dificuldades burocraticas e de mobilidade a serem enfrentadas no retorno ao Brasil.

Durante o campo, fui acometida pelo estresse psicologico de estar em uma situacdo de
tanta incerteza e muito excepcional em um lugar do qual eu ndo conhecia a “normalidade”
ndo pandémica®. Era dificil saber o que estava acontecendo na cidade, obter novidades
confidveis e saber como se comportar. Quando tinha contato com as pessoas nas primeiras
semanas durante os passeios que fazia nos fins de tarde, ficava preocupada. Eu adoeci e passei
uma semana com febre. Fui ao posto de saiide com uma mascara que um vizinho gentilmente
me entregou. O médico me disse para retirar a mascara do rosto, uma vez que eu nao estaria
tossindo; se trataria apenas de uma “pequena infeccdo viral” que passaria logo. “Nao é o

virus, o virus ndo esta circulando aqui”, ele me acalmou.

Circulavam diversas fofocas e crencas em torno do virus. Toda hora se dizia que
alguém tinha sido infetado em tal lugar e entdo as pessoas evitavam por um tempo circular
nessa area. Foi-me dito para eu tomar mais cuidado, pois se tratava de uma doenca de brancos
e que eu seria mais vulneravel a esta pela minha cor de pele. Em outro momento, me avisaram

para fechar as janelas e portas, pois um avido passaria com alguma substancia quimica para

20 Expressdo muito usada na Austria para se referir ao tempo de emergéncia sanitria.

21 Eu gostei muito da forma como o perfil de “Antropologia e Arqueologia UFMG” descreveu minha
experiéncia ao divulgar meu artigo publicado na Revista Estudos Libertario da Universidade Federal do Rio de
Janeiro: “Além de enfrentar problemas comuns que a maioria das antropé6logas enfrentam quando vdo fazer
trabalho de campo em lugares distantes - dificuldades de estabelecer redes de pertencimento, barreiras
linguisticas, monotonia, saudades de casa, etc. - Yazmin ainda tem que entender como as pessoas daquele mundo
- que ela apenas comecava a conhecer - lidam com uma crise tdo estranha para qualquer pessoa.”
Antropoarqueoufmg, Post no Instagram, 17 de junho 2020, disponivel em https://www.instagram.com/p/CBjT-

al.phwA/
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combater o virus. Certa vez, um dos kapiten me disse que “sim, era preciso tomar cuidado,
por isso vamos manter a distancia, mas nds somos imunes a isso”, porque os homens usam

um banho de plantas para promover sua protecao.

A minha rotina de quarentena das primeiras semanas era de idas ocasionais a rocga e de
trabalho junto a maman Camille - os momentos em que mais conversavamos, pequenos
passeios e banho no rio. Apesar de ter estado muito tensa, serei para sempre grata de viver
esse periodo nesse lugar, porque morava a alguns passos do rio e podia me banhar sempre que
quisesse. No entanto, foi um periodo de muita soliddao. Eu apenas tinha um acesso precario a
Internet, uma rede publica disponibilizada pela Société Publique Locale Pour I’Amenagement
Numérique de la Guyane (SPLANG), que captava as vezes em um cantinho do quintal de

maman Camille ou entdo na beira do rio na praca central.

Os segundo e terceiro meses ja foram diferentes.”? Expandi minha rede social em
Papaichton pela participacdo em formas de trabalho que ndo cessaram pelo virus, mas
também ndo expunham muito a este. Inicialmente, ajudei com pequenas tarefas em um
enterro. Depois, fui convidada a participar na producgdo de farinha de mandioca. Fundamental
para expandir minhas redes foi o trabalho exercido na sua maioria esmagadora pelas mulheres
—um trabalho voluntério criado pelo virus: a confeccao de mascaras de pano organizada pela
associagdo Fleuve d’hier et d’aujourd’hui, da qual participei. Portanto, outra adaptacdo da
pesquisa foi a decisdo deliberada de ndao expandir minha rede social para além desses espacos,
restringindo bastante a quantidade de interlocutoras e interlocutores, comparado com o0s

contatos que teriam sido possiveis de estabelecer em uma realidade nao-pandémica.

Além disso, Angels, funcionidrio o PAG que me recebeu em Papaichton, tinha
organizado um intérprete para me acompanhar durante as entrevistas que faria nas casas das
mulheres. Angels e sua esposa Elsa ja tinham pensado em algumas senhoras para me
apresentar. Em vez disso, fiquei algumas semanas em isolamento com a minha anfitrid, nos
comunicando em francés, com alguma dificuldade porque ela ndo dominava tdo bem o

francés, um idioma que para mim também é estrangeiro. Ela teve a gentileza de me ensinar

22 Escrevi dois relatos sobre as minhas vivéncias da pandemia em Papaichton. Uma foi um artigo publicado na
Revista Estudos Libertarios: “Agora é o virus que manda” — Vivendo a pandemia do Covid-19 entre os Boni em
Papaichton, Guiana francesa”, online acessivel em

https://revistas.ufrj.br/index.php/estudoslibertarios/article/view/34125. O outro foi uma contribui¢do para o Blog
COVIDAM - O Covid nas Américas, que estd disponivel em francés: “Confinés, mais pas enfermés”:

https://covidam.institutdesameriques.fr/confines-mais-pas-enfermes-le-confinement-en-pays-boni/; e em
portugués na pagina do Departamento de Antropologia da UnB: “Confinados sim, presos jamais”

http://www.dan.unb.br/images/pdf/noticias-eventos/relato_pandemia.pdf.
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ndo apenas o basico do idioma Aluku tongo, como também elementos de sua cultura e sua
forma de cultivar a roca. Mais para o final do campo entrevistei mais duas senhoras idosas
com auxilio de jovens mulheres, parentes delas que ajudaram na tradugao. Tive ajuda também
de Kalyman, artista boni, na traducdo das narrativas de mulheres mais idosas, ocasido de
correspondéncia em que ele também esclareceu algumas das minhas dividas em relagdo a
importancia do fogo e as diferencas do cultivo da roca “antigamente”, na juventude das

mulheres mais velhas e mudancas mais recentes.

Figura 5 Producdo de mdscaras na escola, Autoria: Yazmin Safatle, abril de 2020

Durante a producdo das mascaras, percebi que para as mulheres boni havia uma
diferenca entre “estar confinada” e “estar presa”. A maneira como eu estava vivendo a
quarentena até entdo as preocupava. “Vocé nao pode ficar assim, sozinha e presa o dia todo”,
elas me disseram. “Isso ndo faz bem. Nao se pode ficar sozinha.” Como o “estar junto” era
um grande valor, para elas “estar confinada” significou continuar passando as tardes em
familia, no entanto, evitando a circulacdo por outros vilarejos e cidades. A policia local, a
gendarmerie, nao tentou impor a regra de “individuos em seus domicilios” como expresso

pelo Estado. Assim, realizei observacdo participativa e fiz algumas entrevistas
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semiestruturadas — que, em geral, se transformavam no exercicio de grupo focal, uma vez que
raramente as mulheres boni ficam sozinhas. Elas me protegiam de assédio, me ensinavam a
fazer pesquisa, “c’est petit a petit”, “aos poucos”, como elas repetiam e algumas, como Alice,
Julie, Pauline e Diane” se colocaram a disposi¢do para ajudar no que fosse preciso. Elas me
advertiram a respeito de um senhor que, muito atencioso e prestativo, a principio bastante
educado, respondia minhas perguntas e me ajudou em diversos momentos em campo. No
entanto, oferecia seu apoio com a expectativa de receber sexo em troca, ocasionando diversas
situacOes desagradaveis e assumindo atitudes cada vez mais desrespeitosas e invasivas.
Porém, depois de ser firme em negar suas investidas e me afastar, seguindo a dica das

mulheres de apenas conversar com ele em publico, foi possivel contornar essa situacdo sem

maiores problemas.

Mesmo com todas as limitacdes, com algumas mulheres foi possivel criar um vinculo
de amizade mais do que de relagdes de pesquisa. Lina, por exemplo, ndo tinha interesse
nenhum em participar da pesquisa, além de ndo gostar nem um pouco do trabalho no abattis,
na roca. Ela gosta mesmo é de acompanhar os homens nas cagas e ajudar na limpeza dos
animais abatidos. A minha vizinha da casa do lado, Gabrielle, também ndo quis responder a
algumas das minhas perguntas, mas me convidou para pescar e fritar peixes. Agricultora e
dona de uma loja de roupas, Inés sempre se esquivava quando eu tentava entrevista-la. Ao
saber que partiria de Papaichton, ela me disse estar triste por isso, “mas quem sabe um dia
voceé volta, ndo é mesmo?”. A recusa em participar de pesquisas, assim como de comparecer
as reunioes do PAG ou se engajar em seus projetos, pode ser compreendida como atos de
resisténcia cotidiana no sentido atribuido por Scott (2011). Diferentemente de grandes
revoltas, esses se configuram de maneira informal, dissimulada, enquanto atos muitas vezes —
na sua aparéncia — individuais (Scott,2011). Essa resisténcia cotidiana me lembrou um
meme*, que reproduzo a seguir, em que a figura do orangotango, no caso representando ume
antropoOlogue (linguagem neutra para a pessoa que exerce a profissdo de antropologia), que

poderia ser substituida por pesquisadores de outras areas ou pelo “PAG”.

23 Todos os nomes sdo ficticios.
24 Materiais audiovisuais humoristicas que alcancam ampla difusdo na Internet.
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Figura 6 Meme de origem desconhecida, reproduzido por Yazmin Safatle

A partir do dia 11 de maio ocorreu o fim progressivo da quarentena. Passei trés
semanas muito intensas em que também tive oportunidade de realizar entrevistas
semiestruturadas com membros das equipes do PAG e do DAAF e com o funciondrio
responsavel pelo planejamento urbano da mairie. Até o momento da minha saida, no final de
maio, ndo houve nenhum caso identificado de Covid-19 em Papaichton. Em 28 de maio,
pouco apds minha saida, foi notificado que um garimpeiro teria sido testado negativo em
Papaichton e positivo no Suriname, portanto, poderia se tratar da primeira pessoa infetada na

regido, de acordo com o jornal Guyaweb (Farine, 2020)*.

Foi apenas em junho que o virus aparenta ter “realmente chegado” a Papaichton.
Conversando com mulheres boni pelo WhatsApp, fiquei sabendo que em junho elas
realizaram uma quarentena mais estrita, com maior isolamento do que antes. Portanto, elas
seguiram sua propria avaliacdo de quais medidas fariam sentido no seu territério em qual
momento. Houve varias criticas por parte de especialistas no sentido da quarentena na Guiana
francesa ter acontecido cedo demais — seguindo o tempo da Franga continental e ndo o tempo
do virus na regido. Entre marco, abril e maio na Guyane La Premiére os especialistas

convidados ainda avaliavam que o virus “estaria chegando”.

25 Disponivel em < https://www.guyaweb.com/toutes/covid-19-un-orpailleur-teste-a-papaichton-possible-faux-
negatif-en-guyane-positif-au-suriname/> , tltimo acesso 15/11/2020.
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“A policia nao esta em casa”

Nas conversas com franceses métropolitains em Caiena, eles caracterizaram a regiao
do Haut Maroni como “outro mundo”, com um “funcionamento” completamente diferente de
Caiena. Seria uma regidao “bem isolada” e por isso me diziam que “as medidas da quarentena
ndo vao chegar 14”. Embora se tratasse de territorio francés, 1a “tudo seria diferente”, as leis
ndo valeriam como em outras regioes. “La vocé vé duas criancas em cima de uma moto e a
policia ndo vai dizer nada. Isso ndo existe na Franga”, me contou um amigo. “Nos vilarejos no
final do intervalo da escola as professoras tém que buscar as criancas que foram banhar na

beira do rio”.

Por causa de narrativas como essas que a principio me surpreendi com os gendarmes

dizendo para as pessoas retornarem as suas casas e com o fato de as medidas de quarentena

(N

realmente chegarem la. “Gendarmerie” é uma instituicao diferente de “police”. A “police”

a5}

um aparato estatal proprio, enquanto a gendarmerie é vinculada ao exército. Enquanto

policia atua mais nas cidades, a gendarmerie é responsavel pelas zonas rurais.

Ha dois tipos de gendarmerie atuando nos territorios ultramarinos. O primeiro € a
“gendarmerie mobile”: Eles realizam trés meses de missao e atuam tanto no combate a
dengue como ao garimpo ilegal. Apesar de que, no que diz respeito a mineracgdo ilegal de
ouro, haver uma operacao da Légion étrangere, subdivisao do exército, atuando na Guiana. O
segundo tipo, o caso dos gendarmes em Papaichton com os quais conversei, permanecem no
local por no maximo cinco anos com a possibilidade de renovacdao. Com excecdo de um
gendarme boni que permanecia indefinidamente na cidade, os outros eram franceses da
“metropole”. Eles seriam bem remunerados por ficarem longe das suas familias e em lugares

considerados perigosos.

“Eles viajam o tempo todo, porque eles ndo devem se apegar, conhecer as
pessoas. Eles ndo devem estar proximos para evitar pequenas corrupgoes”
(Erwan, 09/03/2020)

Essa ideia de “ndo se apegar” e “ndo conhecer as pessoas” nao se efetivava bem em
um lugar como Papaichton, em que “todos sabem quem é quem”, como ouvi de tantas pessoas
diferentes. A situacdo mais emblematica para mim foi quando eu estava sentada em um banco

na beira do rio com meu computador para usar a Internet, ler e responder meus e-mails, e um
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jovem homem alto e negro se aproximou. Ele veio correndo e usou a mesa na nossa frente
para preencher o documento de deslocamento. Ofegante, ele disse que os gendarmes estavam
chegando e ele precisava preencher o horario do documento porque ele ndo estava a fim de

pagar € 350 de multa. Ele se chamava Michael*

, era do Senegal e professor de ciéncias
naturais no Colégio. “Por quanto tempo n6s podemos sair mesmo?”, questionei preocupada,
porque talvez esse regulamento ja tivesse mudado e eu estava desatualizada. “Uma hora”, ele

' (13

respondeu. Ufa! “Que horas sao mesmo?”, ele me perguntou. Confirmei no computador.
Logo em seguida dois gendarmes passaram por nds. Ao nos verem, deram meia-volta e

vieram devagar em nossa direcao.

Michael levantou o documento “Esta aqui, messieurs, podem vir conferir!”. Eles
foram checar nossos papeis. “E amanhd, tem confinamento?”, Michael perguntou. Os dois
gendarmes riram. “Amanhd a cerveja vai ser na casa de Didier!”, um deles disse.
“Combinado!”, respondeu Michael. Em seguida os gendarmes me lembraram novamente de

que eu estava “presa”, “bloquée” porque nao estava tendo transporte naquele momento.

Até onde eu pude notar, esse documento de Attestation de Déplacement Dérogatoire
foi apenas controlado no caso de estrangeiros, como eu e Michael. De fato, a aquisicdo e o
preenchimento desse documento eram bastante dificeis em Papaichton e ndo faziam muito
sentido para a realidade local. Apenas a titulo de exemplo: se uma senhora se deslocava
diariamente para o rio para se banhar, lavar suas loucas e sua roupa ndo havia uma opgao para
tal atividade nesse documento. Eu me preocupava com qual opcdo assinalar quando ia
trabalhar na roca. Uma das filhas de madame Camille ria disso e me dizia: “Eles ndo vao te
buscar na roga! Esse documento é s6 para quando vocé for fazer compras” A impressao que
eu tive foi que os gendarmes estavam cientes de que as pessoas ndo passavam as tardes em
seus proprios domicilios, mas com seus familiares e também sabiam que ndo seriam capazes
de mudar isso sem esbarrar na resisténcia por parte da populagdo. Por isso seu enfoque passou
a ser evitar aglomeragdes em pragas publicas e desfazer festas. Durante toda a minha estadia,
os médicos, enfermeiras e gendarmes ndo estavam muito estressados com a pandemia em

Papaichton. Predominava a opinido de que essa regido ndo seria tdo afetada.”

26 Nome ficticio

27 Ao acompanhar os boletins epidemiol6gicos da Agencia de Saide da Guiana (Agence Regional de Santé,
Guyane) desde a primeira incidéncia de Covid-19 em Papaichton percebi que o nimero de casos positivos detectados
geralmente variou entre 0 e 11. Até onde consegui apurar até a conclusdo dessa dissertacdo ndo houve nenhum caso de
falecimento, mas nao encontrei esses dados relativos a cidade de Papaichton.
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Pouco antes da minha viagem de volta a Caiena fui até a estacao da gendarmerie para
me informar sobre os documentos exigidos para o deslocamento durante a pandemia. O
formato do prédio parecia um trailer, assim como os prédios da prefeitura da cidade. Subi a
pequena escada e bati na porta. O gendarme boni a abriu para mim e pediu que eu aguardasse.
Outro gendarme, branco, estava no computador a esquerda. Ambos ja me conheciam: “Ah, é

')’

a pequena pesquisadora brasileira! Ah, c’est la petite chercheuse brésilienne!” Reparei em

algumas artes tembé e estilos parecidos na parede e um grande cartaz na porta. Era a “Charte

du gendarme”*®

, um estatuto com as regulamentacdes do exército, aos quais a instituicdo esta
subordinada e os wvalores, respeito ao Estado de Direito, defesa da liberdade, ndo
discriminacdo entre outros que deveriam guiar sua conduta.

Com pouco tempo de espera, o senhor no computador me chamou. Depois de explicar
minha situagdo, eles foram averiguar o que a legislacdo previa naquele momento para o
deslocamento. A conclusdo foi que, com excecao das “zonas vermelhas” de maior incidéncia
do Covid-19, como era o caso da regido do Oyapoque na fronteira com o Brasil, eu apenas
deveria preencher o documento explicando o motivo da viagem. Aproveitei para conversar
um pouco sobre a sua experiéncia aqui. Ele estava em Papaichton ha dois anos. Logo mais ele
viajaria para outro lugar, mas ndo sabia ainda para onde, em que permaneceria por mais dois
anos. Depois ele voltaria para a metropole. Era possivel prorrogar a estadia nos territorios
ultramarinos por até seis anos, mas isso ele ndo queria. “Vocé deve sentir falta da sua familia,
né? E dos croissants” eu disse brincando. Ele riu e respondeu: “Sabe, quando a gente esta
acostumado com certas coisas na metrépole a gente sente falta delas aqui, eu estou louco para
ir no cinema, teatro...” No entanto, o trabalho aqui é bem tranquilo, até tranquilo demais, ele
disse rindo.

A tranquilidade e o respeito pareciam prevalecer na relagdo dos gendarmes com a
populacdo local. “Eles [os gendarmes] ndo estdo em casa, chez eux, aqui é territério de
familias. Tem as leis da Franca sim, mas aqui sdo os direitos costumeiros que prevalecem.
Tudo tem que ser negociado”, tinha me dito Angels na primeira noite em Papaichton. Ele
tampouco acreditava que em Papaichton as medidas seriam implementadas da mesma forma
que na Franca continental. O exemplo mais marcante dessa negociacao durante a minha
estadia foram os ritos mortudrios que ocorreram apesar das medidas da pandemia. “Os
gendarmes fecharam os olhos durante esses trés dias por causa da ocasido. Depois do enterro
eles voltam a controlar”, me explicou madame Camille. Os kapiten conduziram uma

assembleia, lanti kuutu para decidir sobre como a cerimonia ia acontecer. A decisdo foi que

28 Disponivel em < https://www.fichier-pdf.fr/2015/05/06/charte-du-gendarme/?>
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ela seria realizada de forma reduzida e somente com os habitantes do bairro de Cormontibo e
parentes mais proximos sem a vinda das pessoas de outros vilarejos e até mesmo do
Suriname. A prefeitura esteve envolvida na organizacao também, provendo as sacolas com os
lencos para decoracdo da Kee Ousou, cabine mortuaria. Os gendarmes prestaram suas
condoléncias a familia do falecido e conversaram com os kapiten. Durante trés dias e trés
noites, o estado de urgéncia boni prevaleceu diante de uma crise sanitaria global. Sem duvidas
isso foi possivel também por Papaichton nao ter tido nenhum caso de Covid-19 e a circulacao
de pessoas das areas afetadas ter sido inibida.

Em entrevista, um senhor boni, que aqui chamarei de Leon, me contou do bate-boca

que ele teve com os gendarmes quando mandaram ele voltar para casa.

“Eu falei que aqui é pays boni. Aqui é territério boni e ndo faz sentido eles
quererem impor isso aqui, restringir a liberdade. Eu disse para eles cuidarem
das coisas importantes, essa coisa do garimpo que esta demais. Eu falei que
eles precisavam era controlar a circulagdo de canoa e ndao as pessoas que
estdo aqui, que ndo estdo indo pra lugar nenhum.”

(Leon, 24/05/2020)

Ele me contou que chamava atencdo dos gendarmes quando via eles controlando
identidade de pessoas negras. “Vocé acha que vai controlar a identidade de um negro no pays
dos negros! Nao vai ndo, ndo vai mesmo! Aqui sao 40% das leis da Franca que funcionam... e
olha 14, talvez nem isso”.

Tanto maior foi o contraste ao chegar em Caiena acompanhada de um conhecido que
aqui apelido de Valentin. Todos nds que pegamos o pequeno avido de Maripasoula para
Caiena precisamos de ajuda para preenchimento do documento; entre outras, tinha que constar
o “numero de departamento” da Guiana francesa, 973. Assim que descemos do avido com as
nossas mascaras de pano no rosto e ja acostumados com o ritmo tranquilo do Haut Maroni
fomos recebidos por policiais impacientes mandando mantermos dois metros de distancia, o
que ndo tinha sido possivel no pequeno aviao.

Antes de adentrarmos o prédio do aeroporto, conferiram nossos documentos. Diversas
pessoas tinham que aguardar para uma investigacdo mais detalhada porque nao tinham dado
uma resposta satisfatéria a pergunta sobre o motivo da viagem. No meu caso, ter uma carta da
minha orientadora explicando a minha situagao facilitou bastante essa revista.

Ja Valentin tinha assinalado a opc¢dao “motivo de trabalho”. “Com o que vocé
trabalha?”, a policial perguntou. Valentin tentou explicar que veio na verdade buscar seu
passaporte, mas sua voz estava tremendo e abafada pela mascara. “O qué? Mets-le sur coté,
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coloque ele de lado”, ela disse. Valentin teve que ficar de pé com o rosto virado para a parede
e as maos cruzadas atras das costas como em uma revista. Enquanto isso, eu tentava
esclarecer a situacdo para o policial que analisou meus documentos. “Ele veio buscar o
passaporte. Ele s6 preencheu errado o documento!”, eu tentei explicar. O policial demorou
um pouco para entender que estdvamos juntos e em seguida Valentin foi liberado. Fingi que
ndo sabia onde buscar a minha mala e deixei Valentin me explicar os préximos passos no
aeroporto para distrair ele do susto e da vergonha que ele parecia estar sentindo. Somente
depois dessa vivéncia e das noticias sobre como as pessoas estavam sendo controladas,
multadas e até presas pelo desrespeito as medidas de combate a pandemia na Franca

continental o contraste de como viviamos em Papaichton ficou mais nitido para mim.

«Libi na Wan» - Nao se vive s6 — De maes e criancas

No meu ultimo dia em Papaichton eu estava fazendo algumas visitas de despedida e topei
com a professora Adeéle, do ensino médio. Ela era uma métro branca e morava ha sete anos na
cidade. Conversamos sobre a entrada de igrejas evangélicas da cidade. Ela me disse: “Vocé vé
isso? Olha bem para isso”; e apontou para uma casa grande de tijolos que estava sendo
construida logo ao nosso lado. “E agora veja essas casas ai” e apontou para as casas de
madeira que eram de Julie e de Lina, duas mulheres boni. “Eu ndo sei muito bem se isso
remonta a escravidao, mas isso nao é a casa do mestre. C’est de la misere ¢a! Isso é a miséria!
Il faut arreter avec toute cette misere! Tem que acabar toda essa miséria! As pessoas querem
evoluir, querem conforto”; ela disse, apontando novamente para a casa em constru¢do. Essa
casa era de uma das secretdrias do monsieur Boni®, diretor do colégio. Conversamos um
pouco sobre o ex-prefeito Richard Lobi, uma vez que a secretdria participava de sua liste
électorale®. Adéle me contou que a dona da casa frequentava a igreja evangélica. Ela deu a
entender que achava que o senhor Lobi, que também era pastor evangélico, tinha algumas
propostas interessantes. Pedi mais informacdo acerca dessas propostas. Adéle respondeu que
precisava asfaltar as ruas e isso era um dos seus projetos. Essa seria uma das prioridades do
momento e ndo tinha sido feito ainda, pois “il manque d’autorité”, faltava autoridade, no

sentido de que o governo estava sendo negligente com a populacdo de Papaichton. Ela disse

29 Boni é seu sobrenome. O diretor da escola ndo é boni e sim senegal@és.

30 A “liste électorale” formalmente diz respeito ao registro de pessoas com direito a voto na Franca. Nesse
caso, no entanto, minhas interlocutoras me explicaram que se trata de uma espécie de “comissdo apoiadora” do
candidato a prefeito — maire.
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que tudo aqui tinha uma “necessité d’évolution”, necessidade de evoluir. “Bem, eu ndo sou

especialista”, ela disse, com ar de quem percebe que talvez tenha dito algo ofensivo.

“Mas olha s6 o tanto de filhos que elas tém. A minha vizinha tem seis
pequenos e estd gravida de novo! Il faut que ¢a travaille, il faut que ¢a
mange. E preciso trabalhar, é precisa comer. Tu va me dire que c’est pour la
CAF?', mais c’était aussi la prime de la liberté qu’elles ont regu pour ¢a,
pour faire beaucoup des enfants. Vocé vai me dizer que essa situacdo é por
causa do CAF, mas é também um prémio de liberdade que elas recebiam por
isso, por fazer muitos filhos.”

(Adéle, 25/05/2020)

Ela também me disse que tinha um unico filho e sabia quanto trabalho se tinha para
educar criangas. A fala de Adéle evidenciava uma falta de conhecimento sobre a histéria dos
Boni, uma vez que ela relacionava o que via atualmente diretamente com o periodo
escravagista, sendo que a propria etnogénese boni se deu no movimento de rebeldia e fuga: os
“primeiros tempos”, na narrativa histérica boni, consistem no periodo antes da escravidao,
escravizagdo e o marronnage. O marronnage, na historia oral boni, é o marco para um novo
momento — caracterizado pela liberdade reconquistada (Moomou, 2013; 2017). Um homem
boni, interlocutor importante da minha pesquisa, me explicou: “Cada linhagem, lo, ficou com
0 que trouxe do momento de fuga.” Espero demonstrar neste trabalho que faz muito mais
sentido tracar questdes como a importancia de ter muitas criancas até a descendéncia africana,
do que relaciona-las a politicas do periodo escravagista.

Duas narrativas que escutei em Caiena me vieram a mente nesse encontro com Adele:
primeiro, a acusacao de que as mulheres boni teriam tantos filhos, de seis a doze, para receber
mais dinheiro e, segundo, que elas passavam muito tempo sem “fazer nada” e que Papaichton

era muito entediante. Por isso, a seguinte fala de Ailton Krenak me veio a mente:

O pensamento vazio dos brancos ndo consegue conviver com a ideia de
viver a toa no mundo. Acham que o trabalho é a razdo da existéncia deles.
Eles escravizaram tanto os outros que agora precisam escravizar a si
mesmos. Nao podem parar, experimentar a vida como um dom e o mundo
como um lugar maravilhoso.

(Ailton Krenak, Entrevista para a Revista Cult, 4/11/2019)*

31 Auxilio as familias disponibilizado pelo Estado francés.
32 A entrevista completa pode ser acessada aqui https://revistacult.uol.com.br/home/ailton-krenak-entrevista/
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Mas, além disso, o discurso de Adéle também me fez refletir sobre uma questao que
me acompanhou durante toda a estadia em Papaichton: a divisdo racial na cidade. Essa divisao
me fez sentir minha branquitude com mais veeméncia, uma vez que eu, com excecao de Lucy,
branca métro e esposa de um homem boni e presidente de uma associacdo local, a Fleuve
d’hier et d’aujourd’hui (Rio de ontem e de hoje), era a tnica branca que convivia com as
mulheres boni. Em tantos anos de moradia na cidade, Adele ndo parecia saber nada sobre a

importancia de se ter muitas criangas e sobre a posicao da mae na sociedade boni.

Mesmo com o auxilio financeiro, as mulheres boni me disseram que ndo era facil criar
tantos filhos, principalmente porque as familias buscam cada vez mais proporcionar uma boa
formacgdo escolar, enviar os jovens para estudar na universidade em Caiena ou na Franga
continental. No entanto, ter muitos filhos é ndo estar sozinha, ter ajuda, inclusive na
agricultura, trabalho feito em familia. Assim como Chantal Medaets (2020) escutou em seu
campo junto aos Munduruku na beira do rio Tapajos (no Brasil), minha anfitrid sugeriu que,
apos concluir meu trabalho, eu poderia ter filhos, pois, sem eles, eu sempre precisaria fazer
tudo sozinha, eu ndo teria ajuda. O fato das criancas “ajudarem” foi muito ressaltado tanto
pelas minhas interlocutoras, como pelas mulheres com as quais Chantal Medaets conversou.
Elas mencionavam orgulhosas a autonomia que as criancas ja tinham e como ajudavam nas
tarefas de casa. Eu observava as criancas fazendo compras para suas mdes no mercado e
meninas de 12 anos limpando a casa para a suas maes e avos. Como Chantal Medaets (2020)
afirma: isso ndo significa que as criangas sejam forcadas a cumprirem determinadas tarefas,
inclusive na roca, e que ndo tenham prazer na execugdo. A “ajuda” tampouco excluia a
valorizagdo da educagdo formal nas escolas. As criangas em Papaichton andavam em grupo,
explorando o ambiente, abrindo coco com facdo para comer ou pedindo para ajudar a
descascar mandioca como se fosse uma brincadeira. Quando cansavam, largavam a faca ali
mesmo e iam brincar de outra coisa.

“Elas intercalam a ajuda com brincadeiras — um pulo no igarapé
(riacho), juntar uma semente diferente, pegar frutas — e muitas vezes tornam

a propria realizacdo da tarefa lidica (fazem pequenas competicOes entre si,
gozacgOes, contam historias)”

(Medaets, 2020, p.64)

Nessa participacao elas vao adquirindo saberes e habilidades desejaveis para um
membro da sua sociedade, mas também aprendendo modos de se relacionarem (Medaets,

2020).
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A maioridade boni das mulheres é atingida quando engravidam pela primeira vez.
Portanto, ter filhos é atingir maioridade, isto é, ter moral e autoridade. Klaas Woortman
(1999) também menciona que para tornar-se ancestral é preciso ter descendentes, trazendo

uma ideia de continuidade que pode contribuir para essa valorizacao de ter filhos.

As mulheres mais proximas, irmds, mae, primas maternas passam as tardes juntas
cuidando dos filhos de maneira coletiva enquanto fazem outras pequenas tarefas ou apenas
curtem a companhia umas das outras. Esse foi o motivo pelo qual entrevistas pensadas como
individuais sempre se tornavam grupos focais. “Sé é possivel ter tantas criangas, porque todo
mundo ajuda a cuidar” - as minhas interlocutoras e interlocutores me explicaram. Elas estdo
portanto “amparadas pela rede de parentesco como um sistema de reciprocidade, troca e
solidariedade” parafraseando Woortmann (1999, p.55), o que faz com que ter muitos filhos
nao se torne sindbnimo de sobrecarga. Ter muitos filhos significa também apoio na velhice e
em situagoes de crise (Woortman, 1999), algo muito importante para os Boni, mas, como
maman Camille, minha anfitrid, me explicou: estar perto da mde também é importante e

significa ter um porto seguro para se apoiar.

Sao principalmente as mulheres e alguns tios maternos que assumem os cuidados das
criangas, 0s pais nao costumam participar muito da educacao, algo que as mulheres boni com
quem conversei constatam com insatisfacdo®. Em se tratando de uma sociedade matrilinear e
matrifocal, os filhos sdo considerados pertencentes a familia da mde. Nao ter criangas na
sociedade boni pode ser motivo de desrespeito, piadas em torno da falta de fertilidade e

suposicOes de que “algo estaria errado” com a mulher, parafraseando Kalyman.

Em campo, o que mais saltou aos meus olhos e se transformou em um tema central da
pesquisa foi essa valorizacao e o respeito as maes, principalmente as maes idosas, as quais foi
atribuido o termo “chefe de familia” nas narrativas. Caminhar ao lado de maman Camille me
preservava de assédio nas ruas e até mesmo de olhares por parte de homens. O status das
maes idosas, as mamans, se expressa de diversas maneiras, entre estas, no direito ao veto em
decisdes importantes, como na escolha de um novo gaan man*, maior autoridade politica e

espiritual dos boni.

33 Elas desejam que os pais se envolvam mais da educacgdo das criangas. O fato dos homens se relacionarem
com muitas mulheres ao mesmo tempo também foi mencionado como motivo para sofrimento tanto por
mulheres mais jovens, como por aquelas com mais de 60 anos. As mulheres mais jovens mencionaram
preferirem homens créoles ou brasileiros, pois em um relacionamento com os homens boni, além das relagoes
com outras mulheres, ainda existe uma série de interdicdes a serem respeitadas principalmente durante a
menstruacao.

34 A vice do gaan man é sempre uma mulher, no geral sua irma.
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O leite materno é sagrado e muito representado na arte tembé® e sdo as mulheres que
ndo s6 nutrem as criangas, mas também produzem os alimentos com os esforcos de seus
corpos. Esse status da mde por si ja promove incongruéncias com as leis do Estado francés.
Um bom exemplo é a obrigacdo das pessoas se registrarem com o sobrenome do pai. Filhos/as
herdam as terras da mae na sociedade boni, nada do pai é transmitido para as criancas. Quem
tem direito aos bens do pai sdo os seus irmdos e irmas, considerados sua familia. A maneira
como se da a heranca e a importancia atribuida a mae, principalmente a mais idosa, me
remeteram ao sistema seniorial, de status elevado das pessoas mais idosas em diversas
sociedades africanas descrito por Oyéronke Oyewumi (2016). Essa autora também traz
criticas importantes ao lugar da mae — ou melhor, a falta dele — nas elaboragdes politicas e
filoséficas ocidentais sobre as mulheres nas sociedades (Oyéwumi, 2016).

Uma imagem da Deusa da fertilidade Asase Yaa, do povo Akan no Gana, me lembrou
as mulheres boni nas suas rocas. Reproduzo ela logo abaixo. Os povos Fante e Ashanti, que
sao considerados alguns dos antepassados Boni, também cultuam divindade semelhante,
atribuindo outros nomes a ela. Asase Yaa é responsavel pela fertilidade do solo, do qual todo
0 povo tira seu sustento. Ao mesmo tempo, ela orienta as pessoas em direcdo a uma vida em

harmonia com as outras, com a comunidade e com a natureza (Asante & Mazama, 2009).

i1 B e kranl

Figura 7 Imagem de Asase Yaa, Fonte: Instagram the_kraal

Um aspecto intimamente ligado a maternidade boni é o “libi na wan” — ndo se vive so.
Essa expressdao traduz uma série de concepcOes sobre a importancia do coletivo, com

desdobramentos para o exercicio coletivo de cuidados e um conjunto de valores e ideias de

35 A arte tembé é praticada desde os tempos da escraviddo. Trata-se de pinturas na madeira e esculturas do
mesmo material. De acordo com Kalyman, artista que tive o prazer de conhecer nos meus ultimos dias em
campo, a arte tembé possui por volta de 248 simbolos, cada um com seus significados.
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dons e contradons (Caillé, 2000). Entre estes valores estdo a redistribuicdo de terras, evitar a
acumulacdo e o empréstimo solidario. As rogas, os abattis, sao familiares, ndo sdo exatamente
propriedade de uma pessoa, mas sim estdao sob responsabilidade da mae de familia. “Nao é a
terra que te pertence, mas vocé que pertence a familia, a linhagem”, como as mulheres me
explicaram. O trabalho nas rocas se da de maneira rotativa com periodos de pousio de até
vinte anos. Essas concepcoes diferentes de convivio e de propriedade entram em choque com
o Estado francés, organizado segundo preceitos de propriedade individual privada.

As mudangas na agricultura itinerante com queimada, que, de acordo com Marie
Fleury (2015, 2016), os Boni teriam comecado a praticar na convivéncia com o povo indigena
Wayana, refletem uma crescente individualizacdo do trabalho. H4 uma grande diferenca na
maneira como as mulheres de mais de 60 anos concebem o trabalho nas rocas em comparacao
com as perspectivas de mulheres de 20 a 40 anos. Importante mencionar que a constatacdo de
que as mulheres ndo se concebem como agriculturas profissionais foi confirmada no meu
campo. E feita uma distincio dicotdmica entre a “agricultura feita na mao, para comer” e uma
agricultura ostensiva, “com maquinas, para vender.” Para exercer essa segunda, é preciso um
registro junto no DAAF. Até onde pude apurar, apenas cinco pessoas, das quais quatro sao
homens e uma, mulher, buscam ser reconhecidos oficialmente como agricultores/as e obter
um titulo fundiario e nenhuma dessas pratica a agricultura itinerante conforme as tradi¢des
boni.

Argumento que ndo apenas as instituicoes francesas impactam nas relagdes boni, mas
que estas também sdo modificadas no “pays boni”, produzindo o que denomino aqui de
“hibridos”. Um exemplo sdo tentativas de acionar titulos fundiarios frente ao Estado francés
para ter seu direito a terra garantido e reconhecido, mas manter o titulo formalmente no nome
da mae na tentativa de, na pratica, fazer predominar uma propriedade coletiva. Apresento ao
longo dessa dissertacdo diferentes exemplos de rejeicdo, apropriacdo e ressignificacdo das
instituicdes francesas. Pego emprestada a nocao de “hibridos” de Homi Bhabha (1994), uma
ideia muito discutida na teoria pos-colonial. Esse autor lanca mao desse conceito para se
referir a emergéncia de novos fenomenos transculturais que sao produzidos pela colonizacgao,
enfatizando a agéncia de sujeitos “subalternos” com a capacidade de desestabilizar as relacdes
de poder dadas. Uma das criticas a esse conceito diz respeito a uma invisibilizacdo das

estruturas de dominagao que permeiam essa relacao (Bernhard, 2013).
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Figura 8 Arte Tembé contemporanea. Os tridngulos cujos cantos parecem gotas de um liquido escorrendo simbolizam o leite
materno. Por: Kalyman, artista e busidata de Papaichton. https://www.instagram.com/carlos.adaoude.tembe/

A Estrutura da dissertacao

No primeiro capitulo, “As correntes nao se rompem sozinhas.” — As multiplas
travessias do povo Boni, faremos uma imersdo na histéria do povo Boni e na sua
organizacao sociopolitica. Convido a um passeio pela pequena cidade de Papaichton, fronteira
com o Suriname. As ruas de Papaichton carregam muita historia e nos ensinam sobre as
antigas familias, sobre a divisao da cidade por linhagens, bairros informais divididos por
familias. Vamos aprender sobre as autoridades politicas e espirituais e sobre a posicdo da
mulher e da maternidade, assim como refletir sobre uma possivel crise das autoridades

costumeiras.

J4 no segundo capitulo, “E sobre ter ou ndo ter o costume - As mulheres e as
rocas”, vamos nos deslocar para a floresta, acompanhando minha anfitria maman Camille no
trabalho nos seus abattis, nas rogas. Aqui, a agricultura itinerante de corte e queima sera
abordada. Nesse capitulo, aprofundo o sentido da propriedade e do coletivo, apropriacao e
transmissdo da terra, mudangas geracionais e o que a agricultura revela sobre essas
transformacgoes, em que o abandono progressivo do plantio do arroz coloca algumas questoes,
uma vez que no periodo de pesquisa de Jean Hurault (1965) esse alimento detinha uma

centralidade muito grande. A colheita do arroz é bastante cansativa e depende do trabalho
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familiar. Discuto, entre outros, como o abandono do plantio pode estar relacionado a uma

crescente individualizacdo do trabalho na roca.

No terceiro e ultimo capitulo, “Tudo precisa ser negociado” — Tensoes e Mediacoes
entre instituicoes francesas e o povo Boni, serdo abordados casos de conflito em que a
mairie, a prefeitura de Papaichton, foi acionada como autoridade junterante os kapiten, assim
como resisténcias e apropriacoes de leis francesas. Argumento que o cendrio resulta em uma
hibridacdo, em que as instituicoes e leis francesas sdo modificadas. Finalmente, discuto as
(im)possibilidades e avancos na legislacdo francesa no que diz respeito aos direitos dos povos

indigenas e marrons.
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Capitulo 1:“As correntes nao se rompem sozinhas.” — As
multiplas travessias do povo Boni

Boni na mi neng

Aluku na mi neng

Bushinenge na mi neng

Hey! Lowe man na mi neng

[Boni é meu nome™,

Aluku é meu nome,

Bushinengué é meu nome,

Hey! Fugitivo ( marron) é meu nome]

On était fouetté, maltraité et on s'est révolté
Bonis des vrais guerriers pour la liberté

On les a mis en difficulté pour s'échapper
Noir marron et fier

[Fomos acoitados, maltratados e nos rebelamos
Boni, verdadeiros guerreiros pela liberdade
Nos os colocamos em dificuldade para escapar
Marron preto e orgulhoso]

“Je suis un Boni” — Rickman G-Crew
https://www.youtube.com/watch?v=ntJ9jBIvIK8

A cidade de Papaichton é somente uma das localidades importantes na histéria do povo
Boni. Como uma jovem boni me disse: “Aqui tem muita histdria, as correntes nao se rompem
sozinhas... Nao, elas ndo se rompem sozinhas.” Se eu tivesse que elencar um unico elemento
fundamental que perpassa a histéria dos Boni*” eu escolheria falar em travessias, pois foram
travessias de fronteiras simbodlicas, de escraviddo e liberdade, de tutela e autonomia, e
fronteiras geopoliticas, entre coldnias e nacoes, que deram origem ao povo Boni como ele se
constitui hoje. As travessias, do rio e do mar, seja para alimentar-se, visitar parentes ou
estudar e trabalhar sdo até hoje parte fundamental da vida cotidiana e da biografia de pessoas

boni.

36 Todas as tradugdes nesse capitulo sdo livres e minhas.
37 Apresento aqui apenas de maneira bastante resumida uma complexa e rica histéria. Para um maior
aprofundamento sugiro a obra do Collectif Mama Bobi (2018), Jean Moomou (2004, 2013) e a coletanea
“Sociétés marronnes des Amériques” organizada por Jean Moomou (2015), assim como os estudos de Jean
Hurault (1960, 1970).
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Ao perpassar alguns marcos histéricos da sociedade Boni e da Guiana Francesa, escolhi
dialogar principalmente com o historiador boni Jean Moomou, cuja obra é rica e discute os
mais diversos aspectos sociais e histéricos da sociedade boni. Privilegio esse autor também
por valorizar sua perspectiva - a de um intelectual imerso na sociedade sobre a qual escreve e
comprometido com suas lutas. Em seguida, apresento a organizacdo sociopolitica boni e os
seus desdobramentos espaciais na cidade de Papaichton. Por fim, reflito sobre a vacancia ha
algum tempo da maior autoridade politica e espiritual, 0 gaan man, e se isso seria um

indicador de uma possivel “crise” das autoridades boni em curso.

O nascimento do povo Boni

Os Boni falam de si como povo ou nacdo negra, como maman Camille me explicou se
referindo aos marrons: “Assim como vocés brancos tém suas nagoes, tem a Francga, tem a
Italia, n6s também temos nossas nacoes, tem os Saamaka, Paamaka, Ndjuka e os Boni”
(07/04/2020). Essa frase ressalta as semelhancas desses povos enquanto nacdes marrons
negras ou entdo Bushinengue. Essas semelhancas sdo encontradas em diversos aspectos da
vida social e nos seus idiomas. A musica citada no inicio do capitulo de Rickman G-Crew traz
diferentes nomes e identificacdes do povo Boni: Bushinengue, as pessoas da floresta, Aluku
ou Boni, que foram duas liderangas importantes e marron ou lowe man, fugitivo. Escolhi falar
em povo Boni, pois foi 0 nome mais usado pelas minhas interlocutoras e meus interlocutores
durante o meu campo em Papaichton. De acordo com Moomou (2013), Boni remetia a uma
associacdo mais politica e guerreira com a lideranca Boni Okilifu, enquanto Aluku teria uma
conotacdao mais cultural, com énfase no pertencimento territorial e linguistico. Ja em campo,
as pessoas se referiram ao territério com o termo “pays boni” enquanto diziam “nés falamos

aluku”. De acordo com Moomou (2013):

“Essa palavra [boni] também é usada desde que o grupo deseje afirmar sua
autoridade e reivindicar seu poder frente a pretensées de pessoas de fora [do
grupo] e, sobretudo a partir da intrusdo mais e mais marcante das leis da
republica francesa”

(Moomou, 2013, p.51)

A identidade boni é construida em processos de travessias desde a didspora africana,
cunhando uma irmandade na experiéncia coletiva de escravizacao e luta pela liberdade, se
tornando “irmdos de navio” (Maeyama, 1979). Se os Boni no inicio eram chamados de

“Rebeldes de Cottica” em referéncia a plantation da regido de Cottica no Suriname, a
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autodenominacdo Boni e Aluku marca uma designacdo comum “de fronteira” (Plinio dos
Santos, 2014), em que a concepcao como um grupo é forjada na travessia da fronteira
simbdlica de escraviddo e liberdade. Assumir um nome comum €é também um gesto simbolico
de unido dos diferentes grupos de marrons que, ao se aliarem na luta, se tornaram o povo
Boni. Essa autodenominagdo pode ser interpretada também como recusa de carregar em seu
nome uma identificacdo que reporta ao periodo escravagista — adotando os nomes dos

»3% e recusando o nome que remete a plantation na qual foram

“guerreiros pela liberdade
obrigados a trabalhar. Se autonomear é um ato de reafirmar sua autonomia identitaria.

De acordo com Moomou (2017), o uso predominante de “Boni” também estaria ligado
a um despertar identitario desde os anos 1970, periodo em que foi criado o “Mouvement de
libération boni” - Movimento de Libertacao Boni (MLB). Um dos fundadores do MLB foi o
marceneiro, artista e militante sindical boni Antoine Aouegui, chamado de Lamoraille. Nao se
trata exatamente de um movimento dos Boni, mas sim de uma organizagdo que se inspira na

figura de Boni, a concebendo como “a origem da revolta” (Kwadjani, 2013). Enquanto

“Os governantes veem em seus filhos herdeiros, os deserdados enxergam nos
seus ancestrais os libertadores” Descoberta, criacdo, invengao: esses sdao 0s
principios revolucionarios do MLB”

(Kwadjani, 2013)*

Lamoraille também integrou a Frente Nacional pela Libertacdo da Guiana, Front National de
la Liberation de la Guyane (F.N.L.G)*, Fo Nou Libéré la Guyane em créole, movimento
independentista que atuou até os anos 1990 (Redon,2017). Em 1991, foi criado outro
movimento, que ainda existia no momento desta pesquisa, denominado Movimento pela
Descolonizacdo e Emancipacdao Social da Guiana — Mouvement pour la Decolonization et
Emancipation Social de la Guyane (MDES), cujo manifesto inclui como reivindicacoes

prioritarias a defesa da integridade territorial da Guiana, da soberania do povo guianés, parar

38 Expressdo usada por Rickman G-Crew na muisica “Je suis un boni” — « Des bonis des vrais guerriers pour la
liberté » , disponivel em < https://www.youtube.com/watch?v=ntJ9jBlvIK8>

39 Neste artigo, o autor aborda a importancia da arte marron tembé enquanto uma expressdo e um manifesto da
revolta.

40 Se no momento da pesquisa ndo havia um movimento mais amplo pela independéncia da Guiana, em 2017
esse “departamento” foi tomado por protestos com reinvindicacdes desde um maior investimento na area de
saude até direitos territoriais para os povos indigenas. O coletivo Pou La Gwiyann dékolé, em créole, que
significa “Para que a Guiana decole”, retine diversas organizacdes e foi considerado pelas midias porta voz dos
protestos. O Jornal “Le Point” publicou a mensagem de seus comunicadores de que eles estavam entrando
<<"em uma luta pelo poder com o Estado". Eles pediram notavelmente que as lojas permanecessem fechadas na
segunda-feira como parte de uma "operacdo de cidade morta",<< (Equipe Editorial, Le Point, 2017). Além da
“operacdo cidade morta” o movimento bloqueou vias e o comércio maritimo, promoveu uma greve geral “e
realizou marchas que uniu uma ampla parcela da populacdo, desde estudantes secundaristas e advogados a
agricultores, pequenos produtores e povos indigenas” (Verges, 2017). O governo concedeu 2,1 milhdes de euros
para a Guiana, incluindo fundos para seguranga, educacao, saide e ajuda empresarial.
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imediatamente o genocidio planejado, economia autocentrada, autossuficiéncia alimentar e
das necessidades basicas e reconhecimento dos direitos costumeiros (MDES, 2018 [1997]).

Juntamente com trés outros militantes, Lamoraille foi preso em 1979 acusado de “atentar
contra a seguranca do Estado” e querer “substituir a autoridade estatal por uma autoridade
ilegitima”, ap6s ataques com explosivos ao centro espacial de Kourou e a um posto da policia
em Caiena. O movimento estudantil de alunos guianeses em Paris fez uma mobilizacdo pela
sua libertacao (Hamel, 1980). Lamoraille foi anistiado em 1981 e, nove anos mais tarde, em
1990, criou o coletivo Mama Bobi, “um centro de formacao intercultural e linguistica” que se
dedica a reconstruir a trajetoria da lideranca Boni e do povo Boni como um todo, a partir do
levantamento e traducdo de documentos raros, assim como da histéria oral boni (Aouegui,
2018). A importante tarefa de memorizar e transmitir as travessias do passado na sociedade
boni cabe aos homens e mulheres do conhecimento, os sabiman e as sabiuman. “Sabi” pode
ser traduzido como saber ou conhecimento. Essas pessoas podem exercer outras funcées
também como a de gaan man, kapiten ou obiaman/obiauman, que sdao os mediadores e as
mediadoras entre o mundo dos vivos e o mundo espiritual.

Quando um sabiman ou uma sabiuman incorpora o espirito do ancestral, ele/ela se
identifica com este. O tempo narrado e o presente vivido se encontram entdo através dos
corpos dos sabiman e das sabiuman. Ha sancdes de cunho moral e magico ao desrespeito a
autoridade dos sabiman e das sabiuman em que uma das puni¢cOes possiveis é a maldicao da
perda da voz (Moomou, 2017).

“Aos membros vivos é preciso acrescentar 0s ancestrais que sdo 0s vivos invisiveis, as
divindades da terra, da floresta e do céu” (Moomou, 2013, p.283). Como 0s ancestrais sao
onipresentes na sociedade boni, Moomou (2013) se refere a estes como “vivos invisiveis”. No
entanto, nem todas as pessoas falecidas se tornam ancestrais. Ha um ritual de apuragdo das
causas da morte.*" Uma vez que ndo hd uma “causa natural de morte”, para os Boni sempre ha
uma série de acontecimentos e eventualmente feiticos que levaram ao falecimento. Nesse

ritual, perguntas sdo feitas ao morto e ele decide quem sdo as pessoas que tém algo a informar

41 Alguns fios de cabelo do morto/ da morta sdo guardados em lengo branco. Esse lenco por sua vez é amarrado
a uma tabua de madeira. Colocando a tabua sobre os seus ombros, um de cada lado, dois homens a carregam. O
espirito da pessoa falecida decide qual caminho seguir. Os homens fazem movimentos bruscos com a cabega
inclinando-se a direita e a esquerda. “Eu ndo acreditava muito nisso, até me colocar a disposicdo para fazer isso
quando meu av0 faleceu. E é real! Vocé sente puxar a sua garganta, isso faz com que vocé se incline”, me contou
David, um senhor boni de 47 anos, que muito me ensinou sobre os ritos de luto. Os dois homens entdo circulam
por perto da cabine mortuéaria e podem chegar até a se afastarem mais para ir buscar uma pessoa especifica que
ndo se encontra no local. As pessoas das quais eles chegam perto e fazem o movimento de inclinagdo sao as
convocadas para participarem de uma roda mais reclusa para a continuidade da apuracdo. Esse ritual pode ser
repetido por algumas vezes até o enterro da pessoa falecida.
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sobre as circunstancias do falecimento. Se os rituais concluiram que ele foi um feiticeiro, ndo
podera se tornar um ancestral.

Em uma sociedade na qual os ancestrais participam ativamente da vida, uma distin¢ao
rigorosa entre “presente” e “passado” ndo cabe, pois o passado nunca estd morto. Varios
homens boni reforcaram a necessidade de conhecer bem o passado para poder saber como
agir no futuro. Além disso, a consulta aos ancestrais para tomar decisdes desde as mais
cotidianas até mais impactantes € algo corriqueiro. Shelby Givens (1984) descreve em sua
tese a consulta aos ancestrais e as divindades como parte dos procedimentos para a escolha do
local em que os Boni vao se assentar.

Moomou reforca o teor coletivo do conhecimento por meio do provérbio bushinengue
“One sama sabi, na sabi” que este autor traduz como “O conhecimento de uma tnica pessoa
ndo é conhecimento, conhecimento deve ser compartilhado” (Moomou, 2017). Além de
comparar as narrativas de diferentes sabiman e sabiuman de seu povo, Moomou valeu-se de
fontes escritas para obter um mosaico mais completo tecido por diferentes versdes da historia
— sobre - e contrapondo perspectivas de diferentes sabiuman e sabiman dos Boni, narrativas
dos Ndjuka, dos colonos e viajantes, autoridades coloniais e historiadores.

De acordo com Moomou (2017), a historia oral boni é dividida em quatro periodos
distintos. Estes ndo sdao separados em eventos seguindo uma cronologia linear, mas sim
sobrepostos. Joanne Overing (1995) afirma que povos amazonicos no geral nao definem sua
historia social e politica em termos de sucessdes “evolutivas de etapas” (p.108), mas sim de
acordo com outras caracteristicas. No caso dos indigenas Piaroa, povo que vive nas margens
do rio Orinoco na Amazonia venezuelana, com quem ela realizou pesquisa, a historia seria até
mesmo “involutiva”, isto é, caracterizada pela “perda” de tecnologias. No entanto, essa perda
teria tido consequéncias positivas para o povo. Algo que os Piaroa tém em comum com 0s
Boni é o “conhecer a histéria” na qualidade de uma sabedoria importante. Conhecer a historia
é conhecer a prépria cultura e tradicdo e, por isso, ter uma bussola para os desafios do
presente.

De acordo com Walter Mignolo (2002) e Joanne Overing (1995), a concepgao de
“historicidade” cunhada no Ocidente envolve uma sequéncia de eventos classificados como
relevantes em termos sociais, politicos e econémicos — principalmente por transformacdes de
“modos de producdo economica” e de uma ideia de evolu¢dao rumo a um progresso social e
tecnoldgico — mais ou menos — linear. Outra concepcdo paradigmatica é a marxista de luta de

classes como “motor da histéria”.
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Segundo Walter Mignolo (2002), as etapas que descrevem rupturas e transformacgoes
como “revolucdo industrial” ja seriam em si insatisfatérias para contar as histérias de povos
ndo ocidentais, pois nao diriam respeito a estes. Essa narrativa também justificaria a
classificacdo de sociedades em menos avangadas (ou primitivas) até mais avancadas. As
sociedades consideradas “primitivas” e colonizadas passam a ser caracterizadas na
historiografia de acordo com supostas caréncias, fracassos e faltas (Chakrabarty, 1992;

Clastres, 1976).

Periodo de escravizacdo e rebelido no
Suriname

Katiboten —1650-1775 Primeira guerra marron (1765-1776)

Travessia para a Guiana Francesa {1775)

Fuga dos "rebeldes de Cottica" (1712)
Lowetein/Lonten —1712-18¢3 Segunda guerra marron {1789-1793)

Fim da "tutela" dos Ndjuka (1863)

Periodos da histéria oral

boni na Guiana francesa

Tempo do comercio aurifero e madereiro

Mawdonengeten — 1880-1969 {
Fundacac de Papaichton {1895}

"Ternpo do politico” Maicr insercao no
munda urbano

Aquisicac da cidadania francesa/ Inicia da '

Politiken — 1969-2000 francisation" {1970}

Divisdo da comuna de Grand Santi (Ndjuka)
e de Papaichton (Boni) (1993)

Figura 9 Os quatro periodos da histéria oral boni de acordo com Jean Moomou (2017)

Isso ndo significa que nao existem “marcadores” na tradicdo oral boni. Estes
correspondem a fendmenos relevantes como a mudanca de autoridades importantes e ciclos
da natureza (Moomou, 2017, p.267). Como a figura a seguir indica, a divisdo geral em quatro
periodos parece ser organizada de acordo com as situacGes de escravizagdo, rebelido,
autonomia e tutela, assim como transformacgo6es no status do povo Boni perante o Estado.

Optei por ir além desses quatro periodos e incluir alguns acontecimentos recentes,
como os protestos de 2017 na Guiana. A figura a seguir é uma sistematizacdo de alguns
acontecimentos marcantes na Guiana Francesa em ordem cronolégica. Ao longo do capitulo,
inseri esses eventos nos quatro periodos da histéria oral boni conforme apresentado por Jean

Moomou (2013) e representados na figura anterior.
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Eventos histéricos -
Guiana francesa com
enfoque no Haut Maroni

P— 1626 — Colonizagdo da Guiana
1848
— — Aboligao da escravidao
Primeira corrida de oure na regido
b— 1887 —
da “"Haut Maroni"
P— 1930 — Criagao do territério de Inini
"Lei da assimilacdo"
1946 Departamentalizagdo da Guiana
Criacdo da Comuna de
Maripasoula (Boni)
1951-1969
f— — "Arrondissement” de Inini

Movimento pela Libertacdo Boni

(MLB}
}—— 1970
Francisation

Frente de Libertagaa da Guiana

— P73 — e
1987 Decreto d_as Zonas de Direito de
— — Uso Coletivo

(zZDUC)

Criagdo da Comuna de Awala
j— 1989 —Yalimpo
{Kali'na}

Fundac¢3o do Movimento de
b— 1991 — Descoloniza¢do e Emancipacio
Social (MDES)

1993 Separac¢do de Grand Santi (Ndjuka)
e Papaichton (Boni)

Fundacéo do Parc Amazonien de
b— 2007 =—Guyane
(PAG)

“— 2017 =— Onda de protestos na Guiana

Figura 10 Alguns eventos histéricos da Guiana Francesa com enfoque na regido do Haut Maroni, Autoria: Yazmin Safatle
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Katiboten — Escravizacao e rebelido

Os primeiros dois periodos sdo temporalmente sobrepostos. O primeiro é chamado de
katiboten. Esse periodo vai desde a época da escravidao no Suriname até a travessia dos Boni
para a Guiana Francesa (1650 — 1776). O ano de 1650 marca a colonizacdo britanica do
Suriname e a vinda de pessoas sequestradas da Africa. Até 1863, o territério hoje
(re)conhecido como Suriname era uma colonia de plantation, e o agucar, sua principal
mercadoria exportada. Foram por volta de 50.000 pessoas escravizadas trabalhando em cerca
de 500 fazendas nessa época (Hoogbergen, 2015). Essa foi a primeira travessia das pessoas
cujos descendentes dariam origem ao povo Boni: a viagem transatlantica forcada e a
passagem da liberdade e autodeterminacdo para a escravizacao.

Em 1667, o territério do Suriname passa da Inglaterra para a Holanda. Nao obstante, as
plantations ndo eram apenas administradas por ingleses e holandeses, mas também por
portugueses, o que explica a influéncia desses idiomas na lingua Aluku Tongo (Goure; Migge,
2003). O fendmeno do marronnage foi constante desde sempre no Suriname (Hoogbergen,
2015; Moomou, 2013) “IIs ont marronné” como se diz em francés; em portugués, poderiamos
dizer que eles se aquilombaram para nos referirmos ao movimento de fuga e rebelido contra
os senhores escravagistas. Uma explicagdo possivel para haver tantos elementos de culturas
africanas como a dos Ashanti poderia ser também porque alguns grupos permaneceram pouco
tempo em escravidao, fugindo logo depois de suas chegadas no Suriname.

De acordo com a obra do coletivo Mama Bobi (2018) “Sur les traces de Boni”, a taxa de
mortalidade entre as pessoas escravizadas no Suriname sempre permaneceu mais alta que a
taxa de natalidade, o que pode ser explicado pela preferéncia pelo sequestro de homens e pela
extrema crueldade dos escravagistas holandeses. “[Os fazendeiros brancos] preferiram
comprar novos escravos que eles matariam no trabalho em uma dezena de anos” (Collectif
Mama Bobi, 2018, p.20). Nos anos 1740, de acordo com um levantamento de Richard Price
(1976) por volta de 90% da populacdo escravizada no Suriname era nascida na Africa e, em
1770, ainda 70%. Por volta desse ano, a expectativa de vida era, em média, de apenas dez
anos (Collectif Mama Bobi, 2018, p.27). Ja a evangelizacdo comecou a ocorrer apenas em
1830, ao contrario da Guiana Francesa, em que os projetos de catequizacdo ja ocorriam desde

o inicio da colonizacdo (idem, p.28). Possivelmente por isso, sendo recém-chegados e sem
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terem absorvido muitos tragos da cultura colonial, as sociedades boni se constituiram com

mais elementos de culturas africanas, inclusive no que diz respeito a sua espiritualidade.

Lowe-tein — A “secessao marron”

O segundo periodo da historia oral Boni é o “Lowe-tein”, que aparece como “lon ten”
na tese de Givens (1984) e que este traduz como “runaway time”, o tempo da fuga, de 1712 a
1863. O lowe-ten é perpassado por histérias envolvendo os objetos magicos, obias, talismas
que protegem os homens, plantas que curam e fortalecem para a luta e homens, “os antigos”,
se camuflando na floresta e até mesmo se transformando em animais a noite (Moomou, 2013).
Ha diferentes “tipos” de marronnage, que na literatura em geral sdo separados em
“pequeno” marronnage e “grande” marronnage. O “pequeno” seria uma fuga ocasional, visita
a parentes ou movimentos de greve, enquanto o “grande” marronage consistiria justamente na
fuga coletiva definitiva e na criagdo de comunidade. Dénétam Touam Bona (2016) rejeita
esses conceitos uma vez que reforcam as figuras de “escravo docil” e “rebelde”,
desmerecendo assim a imensa variedade de formas criativas de resisténcia cotidiana ao
sistema escravagista. Essas denominacdes seriam heranca do sistema colonial cunhadas para
reforcar a gravidade da fuga e corresponderiam a um discurso escravagista que visava
determinar escalas de punicOes que os fugitivos deveriam sofrer (Bona, 2016, p.44). Para o
“grande marronage”, os colonizadores holandeses determinaram pena de morte (Collectif
Mama Bobi, 2018, p.35). Em vez disso, Dénetam Bona sugere falar em marronnage
ocasional: fugas individuais temporarias e greve, marronnage da clandestinidade: articulagao
com pessoas negras livres para estes lhes entregarem cartas de autorizacdo de circulagdo e,
por fim, o movimento de secessdo, que seria o “grande” marronnage (Bona, 2016, p.44).
Trata-se de um
“movimento de retomada coletiva que inaugura o surgimento de uma
comunidade furtiva: Quilombos e Mocambos do Brasil, Pelenques, Cumbes,

Patucos das Américas Hispanicas etc. E o retiro para as florestas que abre a
possibilidade de uma zona liberada, de uma >>heterotopia<<

(Dénétam Touam Bona, 2016, p.45)

Essa “heterotopia” provoca um “curto-circuito” na ordem escravagista. Para tanto, a
secessdo marron produz necessariamente fronteiras. Essas fronteiras se constroem na tentativa

de apagamento de seus rastros para ndo se deixarem capturar pelo aparato colonial. Trata-se
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entdo de um “sistema de camuflagem” para o qual a floresta se mostra uma paisagem
propicia, ou uma paisagem favoravel de resisténcia, que foge do controle dos colonizadores
(Scott, 2009). A floresta, ambiente percebido como “hostil” e de dificil acesso e — em larga
medida — menos interessante para os colonizadores do que a regido costeira, tornou-se assim
um refugio para os povos indigenas e marrons, uma “regido de refligio” ou zona de
insubordinacdo ao sistema colonial. Para o antropélogo James C. Scott, as caracteristicas
centrais dessas regioes seriam a “colcha de retalhos [patchwork] de identidades, etnicidades e

amalgamas culturais que sdo surpreendentemente complexos.” (Scott, 2009, p.132).

A secessdo marron, diferentemente de outras, ndo inaugura um novo Estado, pelo
contrario, consagra uma comunidade de indo6ceis. Essa comunidade ndo apenas combate o
Estado escravagista, ela é construida segundo principios que garantem que o mestre “do qual
o Estado é um dos seus avatares nunca possa retornar para a sociedade marron” (Bona, 2019,
p. 8). Para Bona (2019), por isso se trata de uma experiéncia de anarquismo afro-diasporico.
De forma semelhante, James C. Scott (2009) considera a marronage um fenémeno de
populacdes que evadem do Estado, criando espacos sociais “resistentes ao Estado” (Scott,

2009, p.134).

De acordo com Bona (2016), esse movimento de secessdo melhor ilustra o aspecto
criativo das resisténcias marrons capazes de inaugurar novas sociedades. Para esse autor, cada
linha de fuga (Deleuze e Guattari, 2011) do marronnage como secessdo seria um “resultado
imprevisivel” de uma série de varidveis envolvendo o ambiente geografico, as fronteiras
geopoliticas, as atividades realizadas pela mao de obra escravizada e as inter-relacoes entre os
grupos sociais locais: grandes e pequenos proprietarios brancos, indigenas, africanos/as

recém-chegados/as, créoles e outros.

Os assaltos que os marrons faziam as plantations e o custo de expedi¢cdes militares contra
os marrons pressionaram as autoridades holandesas a acordarem tratados de paz com estes.
Esses tratados previam, em troca da libertacdo e autonomia, a fidelidade a Holanda e,
portanto, a guerra e captura de outros marrons nao pacificados. Além disso, um agente branco
infiltrado, funcdo chamada de posthouder, vivia entre eles para reportar seus passos para a
metrépole (Moomou, 2013). Os Ndjuka (Okanisi) se tornaram “pacificados” nesse sentido em
1760, os Saamaka em 1762 e os Matawai/Paamaka em 1767 (Hoogbergen, 2015).

Os Boni estavam entre os povos que nao foram “pacificados” e, portanto, estavam sujeitos

a perseguicdo tanto por parte de autoridades coloniais, como de outros grupos marrons. Mas
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além de “ndo pacificados”, foram protagonistas de duas “guerras marrons” voltadas contra os
proprietarios holandeses, os conflitos armados mais sangrentos da histéria do Suriname. A
primeira guerra durou de 1770 a 1777, a segunda, de 1791 a 1796 (Hoogbergen, 2015).

Além dos acervos historicos, Wim Hoogbergen (2015) valeu-se de um conto da tradigao
oral dos Ndjuka escrito pelo ndjuka André Parkosie intitulado “De dood van Boni” (“A morte
de Boni”, 1972), da obra da autora Silvia de Groot (1980) e de diversos textos de Jean
Moomou. A partir destes, Hoogbergen buscou desvendar a identidade e as trajetdrias das
liderangas Boni e Aluku.

E importante ressaltar que os Boni ndo surgiram de um tnico grupo de marrons que
fugiram ao mesmo tempo. Os “rebeldes de Cottica” viveram desde 1712 em relativo
isolamento e paz sob a lideranca de Askan Silvestre, que por sua vez teria transferido o poder
para dois homens: Askan de Marceille, que é o outro nome de Aluku, e Boni Amusu. Nos
documentos histéricos o nome Boni aparece em distintos momentos sugerindo se tratar de
mais de uma pessoa ao longo do tempo. Nesse sentido, Boni Amusu seria “Boni o primeiro”.
A esse “grupo de Cottica” se somaram os marrons “Tesisi” e marrons sob lideranca de
Kormantin Kondjo (ja por volta de 1760).

Um interlocutor me explicou que Boni nunca foi gaan man. Ele teria sido uma espécie de
lideranca militar. Talvez a instituicdo gaan man ainda ndo estivesse formada naquele instante.
Boni primeiramente teria levado a uma radicalizacdo da luta e iniciado os ataques as
plantagdes e a libertacdo sistematica de outras pessoas escravizadas, que foram se juntando ao
grupo (Hoogbergen, 2015).

Boni Okilifu teria sido o filho adotivo ou sobrinho de Boni Amusu. A primeira guerra, de
1769 a 1772, aparenta ter sido liderada por Boni Amusu. Ja a travessia em agosto de 1776
para a Guiana Francesa foi conduzida por Boni Okilifu e Kormontin Kodjo. A Franga
permitiu que os Boni se instalassem ali desde que ndo atacassem plantations na regiao nem
promovessem assaltos. Os discursos de politicos da época comprovam inclusive um esforco
deliberado em desloca-los e tornar a permanéncia dos Boni atrativa para eles. Havia uma
perspectiva de garanti-los como aliados contra os holandeses para que pudessem defender as
fronteiras do territério (Bellardie, 2000).

Até 1791, inicio da segunda guerra contra os holandeses, os Ndjuka e Boni na regido
conviveram em paz, havendo matrimonios e trocas diversas entre eles. O motivo para esse

segundo conflito é desconhecido, mas uma hipotese é que ele possa ter relacdo com a chegada
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de novos marrons que buscavam libertar outras pessoas escravizadas. Essa guerra foi liderada
por Agosu, filho do segundo Boni. Boni Okilifu ndo participou mais desses conflitos.

“O governador holandés Frederici ndo se atreveu a iniciar o ataque
contra os Boni imediatamente, porque estes ultimos estavam escondidos
muito perto das residéncias dos Okanisi. Ele temia que os Okanisi e Boni
unissem forgas para lutarem juntos contra as tropas coloniais. Nesse caso,
correriam o risco de serem derrotados, pois as forcas armadas na area de
Maronwijne continham apenas cerca de 200 soldados. Os holandeses
tiveram sorte que alguns antigos lideres, como Gaan man Pambu e o chefe
Dikan Kwamina Adyubi, que eram amigos intimos e até mesmo familiares
de Boni, ja terem morrido.”

(Hoogbergen, 2015, p. 74)

No entanto, logo ficou nitido que os Ndjuka e os Boni ndo se uniriam nessa guerra e os
Ndjuka permaneceriam aliados dos holandeses. Em 1791, Agosu invadiu o vilarejo ndjuka
Animbaw, onde o gaan man Pambu dos Ndjuka viveu e estava enterrado. Boni Okilifu teria
sido morto e decapitado pelos Ndjuka e, em um ato de vinganca, os Ndjuka assaltaram os

Boni e mataram Boni Okilifu.

“Depois de varios dias a mensagem da morte de Boni chegou em Paramaribo

[de 1791] a reunido do Hof van Politie (corte politica) com dois antncios
importantes. O primeiro foi que o temido Boni foi morto e que os Okanisi
[Ndjuka] em breve levariam sua cabeca para Paramaribo. E o segundo foi
que desde a Franca tinham recebido a noticia que o rei Louis XVI foi morto
na guilhotina. Duas cabecas, a mais importante primeiro!”

(Hoogbergen, 2015, p.82)

A segunda guerra terminou com a derrota dos Boni e sua submissdo aos Ndjuka. Isso
ndo significou que eles foram novamente escravizados, mas que seus movimentos estavam
sob controle dos Ndjuka. Dessa forma, ndo podiam realizar comércio livremente e a sua
passagem para a costa, importante para adquirir diversos materiais e alimentos, ficou muito
restrita. Os Ndjuka controlavam o rio Maroni.

Em 1848, a escravidao foi abolida nas colonias francesas. Nesse mesmo ano, os Boni
estavam em guerra contra os Wayakulé na enseada Loué a leste de Litani, rio afluente do
Maroni. Nesse periodo, os Boni ainda se encontravam “sob tutela” do Ndjuka. A Franca até
entdo ndo tinha se envolvido de modo significativo nessa situacdo. De acordo com Yerri
Urban (2015), essa tutela era reconhecida e legitimada tanto pela Holanda quanto pela Franga.

Em 1855, com mediacdo de um “aventureiro” francés chamado Tollinche®, a administragdo

42 Fle teria sido batizado de “Tolinga” pelos Boni e o gaan man Emmanuel Tolinga se chamaria assim em
homenagem a este (Hoogbergen, 2015).
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francesa decidiu intervir nas relacGes entre os Boni e os Ndjuka com a proposta de um novo
tratado de paz. Tollinche viveu entre os Boni durante um tempo e teria se tornado um bom
amigo destes (Othily, 1988; Moomou, 2013). As negociacdes envolveram os dois povos
marrons, a Holanda e a Franca. Por volta dos anos 1860, ocorreu entdo o estabelecimento da
paz entre os Boni e os Ndjuka e a definitiva libertacdo dos Boni da tutela dos Ndjuka, fato
comemorado com uma grande festa que durou semanas. O marco de 1863 encerrando o
periodo de Lowe-tein diz respeito a abolicao da escraviddo no Suriname, comemorado com
uma festa chamada de “kwakoe koti-keti”, a quarta-feira (kwakoe) em que as correntes da

escraviddo foram quebradas (Moomou, 2013, p.81).

Mawdonengeten — Insercao no comércio

O terceiro periodo é o mawdonengeten, de insercdo na exploracdao aurifera e
madeireira e, em decorréncia, no comércio, com diversas consequéncias para o povo Boni.
Depois da abolicdo da escravidao nas colonias francesas em 1848, o ouro passou a representar
a “coluna vertebral” da economia guianesa (Huygues e Bruleaux apud Moomou, 2013, p.503)
No entanto, isso ndo acarretou um reinvestimento na economia propria e um aprimoramento
da infraestrutura, mas apenas enriquecimento da Franca. Na medida em que o ouro ganhava
importancia, os produtos agricolas eram marginalizados. Nas palavras de Jean Moomou
(2013), os garimpeiros se tornaram os novos senhores da Guiana. Houve diversos periodos
mais intensos de “corridas de ouro”, sendo os trés ciclos principais: em 1887, no reinado do
gaan man Anato (1876-1891), no ano 1901 e, depois, no final dos anos 1980, periodo de gaan
man Tolinga (1965-1990).

A primeira corrida do ouro no rio Maroni, em 1887, desencadeou profunda mudanca
na paisagem social e econdmica. Antes desse fendmeno, os povos indigenas e marrons viviam
em relativo isolamento. A corrida do ouro teve como consequéncia a chegada de imigrantes
das Antilhas e do Suriname, créoles aventureiros, que passaram a viver em péssimas
condicOes. Esses doosei sama (estrangeiros) trouxeram consigo seus modos de vida, de pensar
e suas leis. De acordo com Moomou: “A partir dos anos 1880 se opde o direito positivo do
mundo colonial e o direito costumeiro da sociedade boni” (2013, p.506) .

O maior exemplo dessa sobreposicao é a extracdo de ouro e de madeira em territorio
boni com permissoes concedidas pela administracdo local, levando a conflitos envolvendo os

Boni, as autoridades tradicionais e os garimpeiros créoles. Simultaneamente, a insercao dos
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povos no comércio promoveu o reencontro com outras populacdes marrons, principalmente
os Ndjuka e os Saamaka, que passaram a trabalhar juntos. Os povos marrons atuavam
principalmente como guias na floresta, percebida como inospita e perigosa por parte dos
estrangeiros, e no transporte de pessoas, de ouro e de madeira, mais tarde, atuaram também
nas atividades extrativistas. Nas palavras de um sabiman entrevistado por Moomou (2013):
“O vento do ouro se dirigiu sobre nosso local de vida nos tempos do reino de [gaan man]
Anato. Um vento brutal no inicio, mas fecundo ao longo prazo” (Moomou, 2013, p.506).

A metéafora do vento traz a ideia de um movimento forte que escapa do controle dos
Boni. De acordo com Moomou (2013), os Boni se viam em uma situacdo em que, ou
escolhiam estrategicamente de que forma participar desse movimento que ndo conseguiam
impedir para tentarem se beneficiar deste, ou entdo seriam completamente deixados de lado.
Para eles, estava nitido que ndo tinham como interromper o fendmeno em curso. O garimpo
foi uma invasdao brutal do mundo colonial sobre as terras indigenas e marrons que se
beneficiou bastante da mdo de obra boni. Sem o seu conhecimento sobre a floresta e o rio, a
empreitada aurifera teria sido no minimo bastante dificultada. Os Boni sdao conhecidos por
serem piroqueurs — canoeiros, condutores das canoas - bastante habilidosos. E preciso
conhecer muito bem as rotas do rio para navegar o turbulento Maroni, juridicamente
considerado inavegavel (Elfort, 2010). Na cultura boni, a producdo de canoas (pirogues em
francés) é uma atividade importante. Ela é realizada principalmente por homens, que através
desta recebem sua kamisa® e com isso se tornam membros plenos na sociedade boni, isto é,
atingem sua maioridade e gozam de maior reconhecimento.

O ouro e todos os processos que o0 envolvem nunca mais deixaram de ser relevantes na
regido. Dessa maneira, o garimpo ilegal até hoje é um dos grandes problemas, com severas
consequéncias para a saide da populacdao causadas pela poluicdo das dguas com merctrio,
conflitos violentos e desmatamento da floresta.

Em 1930 é criado o “Territorio de Inini”. O interior da Guiana Francesa passa a ser
administrado separadamente do litoral por um “Chef de poste”. De acordo com Thabouillot
(2011), o projeto por tras desse regimento era aumentar a presenca francesa na regido,
aprender sobre as realidades dos povos e produzir informagdo sobre estes. O “territério de
Inini” aumentou a presenca e o controle do Estado em um espago no qual, como esclarecido, a

Franca ndo interveio na maior parte do tempo. O governo do Inini funcionava com “postos™

43 A kamisa é um tecido amarrado na cintura acima da calca. Antes dos homens comecarem a usar calca se
tratava de uma tanga. Tecidos servem para a protecdo contra energias ou espiritos maléficos. Assim como o
Pangui para as mulheres, vestimenta tradicional amarrada em volta do corpo, eles a recebem quando sédo
considerados maior de idade, aos 30 anos e com participacdo em atividades de relevancia cultural.
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em movimento, com uma equipe sempre temporariamente em dada regido, principalmente ao
longo das fronteiras, “em uma dindmica de penetracdo e controle do espaco” (Thabouillot,
2011). Nao foram implementadas politicas de “indigenato” ou algo semelhante, mas para os
povos “administrados” os “tempos de Inini” sdo caracterizados como uma sequéncia temporal
definida pela presenca de um “interlocutor” exterior e representa a intrusdo do Estado
diretamente no seu territorio (Thabouillot, 2011).

A ambiguidade dessa separacao territorial do interior e do litoral ficou mais nitida com
a lei de 19 de marco de 1946, chamada de “lei da assimilacao”, em que a Guiana se tornou um
departamento ultramarino, enquanto o decreto que criou o territorio de Inini ndo foi revogado.
Dessa maneira, o departamento era construido apenas por 20 quilometros de territério no
litoral, enquanto o “territdrio de Inini” existia na qualidade de entidade autonoma. Sua gestao
estava fora do dominio dos representantes eleitos da Guiana (Jacob, 2013). Ja em 1951, o
territério tornou-se o “arrondissement”, ou seja, “distrito de Inini”. Esse distrito continuou
existindo como “arrondissement de 1’Inini” até 1969. Em 1954, os censos da populacdo local
mostram 3.234 pessoas, e em 1961, 2.891 pessoas (Othily, 1988). Nessa época ainda havia
uma desconfianca extrema entre os Boni para com as autoridades do Estado e muito medo de
re-escravizacdo. Por causa desse medo, a historia sagrada da marronnage nao era
compartilhada com brancos para que estes ndo ficassem sabendo de estratégias de fuga e
resisténcia. Quando as autoridades vinham realizar o censo, jovens e idosos eram escondidos
na floresta para que a administragdo nunca soubesse ao certo quantos Boni viviam ali

(Moomou, 2017).

Politiken — O inicio da francisation

Por fim, o politikiten, que Moomou (2017) descreve como “tempo do politico e
insercdo no mundo urbano”, tem inicio em 1969 e vai até 2000. Em 1969, o “arrondissement”
de Inini se transforma em bairro de Saint Laurent du Maroni e posteriormente recebe o status
de commune, municipio. As politicas dos anos 1970 também sdo chamadas de “francisation”.
Se em um primeiro momento a Franca ndo interveio na organizacao dos povos presentes no
territério da Guiana Francesa, com a atribuicdo da cidadania e inclusdo nas politicas do
Estado também foram implementadas politicas assimilacionistas, por exemplo, um sistema
educacional idéntico aquele da Franca continental, sem o ensino da lingua materna boni, que

no momento da pesquisa continuava em vigor. Théo Jacob (2013) descreve as campanhas de
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francisation dos anos 1969 em diante como um “contato acelerado e brutal com o sistema
francés”, para além do sistema educacional republicano com a municipalizacao

“os servicos publicos, como centros de saide, a gendarmerie
nacional (policia) vdo sedentarizar essas populacdes e introduzir
gradualmente uma economia monetdria, por sua vez, (ligada em particular a
introducdo das transferéncias sociais: auxilios familiares, “o minimo de
inser¢do” — Revenu minimum d’insertion [RMI]*, etc.) levard a mudancas
rapidas e profundas nessas comunidades”

(Jacob, 2013, p.45).

Em nome da sociedade americanista, o presidente etnografo e historiador Henri
Lehman e os vice-presidentes, o historiador Marcel Bataillon e o antropdlogo Claude Lévi-
Strauss, assinaram uma carta contraria as politicas assimilacionistas e manifestaram sua
preocupacdo com um “etnoturismo” em curso. Eles denunciaram principalmente o assédio
sofrido pelos povos, tendo suas vidas intimas expostas em fotografias, persuasdo para que
dancassem para os turistas e a introducdao de alcool nos territérios. Os cientistas chamaram
atencdo também para os riscos de transmissao de germes e virus microbianos contra os quais
os povos indigenas da floresta ndo teriam imunidade.

Nesse mesmo documento, eles denunciaram os problemas ocasionados pela instalagcao
da base aeroespacial em Kourou, como o "alcoolismo, mendicancia e prostituicdo", dos quais
os Emerillon seriam vitimas. Além disso, apontaram a contratacao de jovens mulheres Galibi
como empregadas domésticas, que, isoladas na cidade, corriam o risco de entrarem para a
prostituicdo. Concluiram, entdo, que « o trabalho da base de Kourou leva a desorganizacgao
das familias, a formacdo de favelas e, ao curto prazo, condena uma cultura indigena, rica e

significativa, a extin¢do.” (Lehmann et al, 1968, p.148).

Ja acerca das politicas assimilacionistas, os autores reforcam a necessidade de
esclarecimento acerca do que significa a aquisicdo da cidadania para que os povos possam
decidir sobre seu destino, além de sugerir a elaboracdao de um estatuto dos povos da Guiana
Francesa e a contratacdo de especialistas independentes para analisarem e auxiliarem na
gestdo dos problemas enfrentados por esses povos. Além disso, eles se perguntam o que sera

feito dos marrons que se recusarem a ser inseridos no sistema francés, uma vez que estes

44 O RMI era um subsidio francés em vigor de 1988 a 2009. Ele era pago a pessoas sem recursos financeiros
ou com recursos abaixo de um teto fixado por decreto. A RMI foi substituida em 2009 pela Renda Ativa
Solidaria — Revenue de Solidarité Active (RSA). A principal diferenca entre os dois é que além de pessoas
desempregadas com mais de 25 anos, o0 RSA também é voltado para pais solteiros e envolve outros auxilios,
como um bonus de retorno ao trabalho (Comité Editorial, Challenges, 2009).
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“demonstrariam ser sem duvidas mais rebeldes a assimilacdo do que os indigenas” (idem,

1968, p.150).

Toda medida que ameace diretamente ou indiretamente os direitos
privilegiados de exploracao de certos territorios, a salvaguarda de itinerarios
e percursos tradicionais, a livre circulagdo, essencial para os seminomades,
de uma parte e da outra das fronteiras politicas, a manutencdo dos usos e
costumes, seria ao extremo contrario ao direito das pessoas. Uma vez que se
trata de populacGes que ignoram o direito civil francés, os direitos e as
obrigacdes que deste derivam e vivem sob um regime social estritamente
incompativel com este.

Exceto, claro, o caso em que o desejo de adquirir a cidadania francesa
resultasse de uma consciéncia clara do resultado desejado , das obrigacoes
que disso resultam, e seria acompanhado de uma vontade deliberada de se
submeter a este regime.

Se ndo, obtida por persuasao, a pretendida “francizacao” levaria a destruicao
das comunidades uma vez que apenas determinados membros dessas,
nascidas em territério francés, seriam considerados cidaddos; o pagamento
de auxilios desviaria formas de trabalho tradicional, estimularia o alcoolismo
e induziria a formacao de um subproletariado; chefes costumeiros (inclusive
entre indigenas e negros refugiados, a autoridade é baseada no
consentimento) pareceriam simples agentes da administracdo e, sobretudo,
desempenhariam um papel eleitoral. (...)

Essa rentincia deve vir acompanhada de medidas positivas. E preciso estudar
um estatuto dos povos tribais da Guiana francesa e adiar até 14 toda medida
tida como “franzisacao”. Além disso, é preciso que a administracao dessas
populagdes seja confiada a um servico diretamente ligado ao Ministério dos
Departamentos Ultramarinos, circundado pela opinido de especialistas
qualificados. Na verdade, a administragao local ndo tem uma equipe, que
seja competente e estavel o suficiente para formar uma visdo geral das
questoes dificeis enfrentadas pelos povos tribais e que também estejam livres
de pressdes e que também estd livre de pressdes das partes interessadas.

Por tltimo, e ao mesmo tempo, que é preciso por fim imediatamente aos
escandalos da venda de alcool, da exploracao turistica de aldeias indigenas e
da invasdo dos territérios de caga, da pesca e dos percursos tradicionais, é
necessdrio considerar a criacdo de vastas reservas naturais, nas quais
comunidades preocupadas com a preservacao de seu modo de vida ancestral
poderiam ver-se livres de visitantes indiscretos, ou optar por se sedentarizar

(Lehmann et al., Carta ao Secretario de Estado junto ao Primeiro Ministro, encarregado dos
Departamentos e Territorios Ultramarinos, 1968, p.150)

De acordo com Moomou (2013), a chegada do poder municipal com inicio em 1969
provocou uma “crise” na sociedade boni. Foi um inicio conflituoso da convivéncia entre os
poderes classificados como “tradicionais” por esse autor, os direitos boni e os poderes

franceses. O problema teria sido a falta de tratamento diferenciado das autoridades boni por
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parte do municipio sob legislacdo francesa, ou seja, “O tratamento de todos como iguais com
os mesmos direitos e deveres”, nas palavras de Jean Moomou (2013, p.326). Do ponto de
vista legal, os artigos primeiro e segundo da constituicao francesa de 1958 sdao muito
interpretados como alicerces do universalismo do Estado, o que dificulta o reconhecimento de
minorias étnicas por este ferir o “principio da indivisibilidade da Republica”. J4 no segundo
artigo dessa constituicdo, a Franca reconhece somente o francés como lingua oficial e se
refere a um unico “povo” (Franga, 1958). Até a conclusdao da pesquisa, o primeiro artigo da
constituicdo ainda servia de justificativa para a Franga ndo ratificar a Convencao 169 da OIT,
que diz respeito ao reconhecimento dos direitos dos povos “indigenas e tribais”*.

Outros motivos mencionados por este autor para uma perda de poder das autoridades
politicas e espirituais boni foram a crescente cristianizacao e a chegada de igrejas evangélicas,
como a Eglise Evangélique Assemblée du Ministére de I’évangile, assim como a falta de
conhecimentos dos jovens acerca dessas instituicdes, uma vez que desde tenra idade sdo
instruidos no sistema educacional francés, em geral deixando a familia (idem, p.328). Os anos
1970 trazem mais transformagoes relevantes para a regido. Em um ato inédito de valorizacdo,
em 1975 o primeiro ministro Jacques Chirac, acompanhado de funcionarios importantes do
Estado, participa das festas de fim de ano em Maripasoula, acolhido pelo prefeito Vignon
(Othily, 1988). Um ano depois, ocorre a divisdao administrativa da commune de Grand Santi-
Papaichton-Apatou em duas communes: Apatou e Grand Santi Papaichton. Por volta de 1988,
ja se discutia a divisdo de Grand Santi, que me foi descrita como municipio “dos Ndjuka” por
interlocutores/as em campo e Papaichton (Othily,1988). Em 1989, o municipio de Awala
Yalimapo é criado, municipio do povo indigena Kali’na. De acordo com Elfort (2010), o
desmembramento de Grand Santi e Papaichton ocorre em 1993. Vemos, entdo, que as
demandas correspondem a uma reivindicagdo territorial de base identitaria, mas que foi
oficializada em termos de divisdo geografica, ocultando o carater étnico das demandas. Esse
ofuscamento corresponde a estratégia do Estado francés de se afirmar como uma nagao - um
povo em todos o0s seus territérios. E importante ressaltar que a fundacio de municipios nao foi
acompanhada de uma politica de demarcacgao de terras ou outras voltadas para os povos cujas

identidades sdo intimamente vinculadas ao territorio.

45 Ver por exemplo a resposta publicada no didrio oficial do senado do Ministério da Europa e das Relac¢oes
Exteriores no dia 24/10/2019 disponivel em < https://www.senat.fr/questions/base/2019/qSEQ190510266.html>
(Franca, Journal Officiel du Senat,pagina 5405, 24/10/2019)
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Os diferentes sentidos de “familia” | Organizacao sociopolitica boni

Ao longo do meu campo, o termo “familia” emergiu com dois significados diferentes,
por vezes me trazendo alguma confusdo. Ora dizia respeito a linhagem, os lo, que se
originaram, conforme explicacdo do historiador boni Jean Moomou (2013), das pessoas que
fugiram juntas durante o “lowe tein” — o tempo da escravidao e da fuga. Cada lo remete a um
grupo de pessoas que foram compondo a sociedade boni. Ja os “bee”, também chamados de
“familia”, sdo os parentes que descendem de uma ancestral comum, bisavé, tataravé e por ai
vai. Um “lo” é, portanto, composto por diversos bee. Os “bee sama” (pessoas de um mesmo
bee), Shelby Givens (1984) traduz como “people of the belly”, pessoas do ventre. A pessoa sO
é uma Aluku Nengué (pessoa aluku) ou Boni — nomes diferentes para 0 mesmo povo — se a
sua mae for boni. O pertencimento ancestral se da por parte da familia materna.

A sociedade boni é constituida por seis lo, que se ramificam em multiplos bee. Com a
decisdao de permanecer no lado francés do rio Maroni, cada lo passou a habitar uma localidade
distinta. A importancia do pertencimento a um determinado vilarejo se mostra, por exemplo,
nas cerimonias de enterro. E no vilarejo do lo da pessoa falecida que as ceriménias devem
ocorrer. Apos as festas e rituais, o corpo é transferido para o village, vilarejo, de Boniville,
pois é la que se encontra o cemitério dos Boni. Dessa maneira, os Kawina — Bomichie sdao de
Papaichton Bourg, os Dipélu vivem principalmente em Cormantibo, Tabiki (“Enfant Perdu”),
Apatou e Awaabaka, que fica no rio acima de Assissi. O lo da histdrica lideranca Boni que
deu nome ao povo se chama Dikan e seu vilarejo é Boniville, a antiga capital Boni. Loka é o
vilarejo dos Lapé e os Dju habitam Assissi. Por fim, os Yakobi — nome escrito como Jacobi-
nengues em Moomou (2013) e como Kotika ou Yacobi* em Givens (1984, p.110) - habitam

Cottica. Atualmente essas divisdes ndo correspondem mais exatamente as residéncias.

Dessa maneira, mulheres boni me contaram que os Dipélu hoje em dia estariam
“partout”, “por toda parte”. Mas como “permanecer junto em familia” é um valor primordial,
como ja abordado brevemente na introducdo, os e as aluku nengué buscam ficar perto de suas
e seus bee sama, da mae, irmads, irmdos, primas e primos, tias e tios maternos/as. Trata-se
sempre de parentes da ascendéncia materna, pois a familia do pai “ndo é nossa familia, é a

familia dele”, como me explicaram as mulheres Boni. Quando estive em Papaichton, algumas

46 Esse nome é derivado do proprietario de uma plantation na regido de Cottica, de 1731 a 1742, chamado
Marcellos Jacobiji. Esse proprietario rebatizou a plantation para Marceille. (Hoogbergen, 2015, p.76).
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irmds estavam se mudando para um bairro novo, um terreno de sua mde (e, portanto, da
familia, como veremos mais adiante). No periodo da pesquisa de campo, algumas ja tinham se
mudado e outras estavam construindo suas casas. Perguntei se era uma tradicao boni todas se
mudarem para o mesmo lugar, me explicaram: “Se ndo for assim, se vocé tiver um problema,

quem vai te ajudar? E preciso ficar perto da familia.”

Os nomes dos lo aparecem escritos de diferentes formas, a depender de cada autor.
Utilizo aqui a ortografia que me foi passada em campo. Muito provavelmente as divergéncias
na escrita se devem ao fato do aluku tongo ser um idioma oral, até entdo sem gramatica e
ortografia padronizadas (Goury e Migge, 2003). Atualmente, ha uma preocupacao entre os
Boni com o aprendizado da lingua materna por parte das criangas, uma vez que nas escolas s6
é ensinado o francés. Como s6 ha ensino fundamental em Papaichton, para frequentar o
equivalente ao “ensino médio francés” os adolescentes precisam se deslocar até Caiena.

Minha anfitrid seria outra pessoa a ressaltar a importancia “das familias”. Maman
Camille me explicou que antes de se tornar cidade de Papaichton “aqui era tudo abattis,
roca”, também foi ela quem me disse que os nomes das ruas eram das “antigas familias”,

nesse caso, bees, como rue Akabou ou rue Massanga.

Quando consegui um mapa da cidade com um funcionéario do PAG, percebi que os
nomes das ruas contavam historia: homenageavam personalidades importantes, como Kamille
Kondoku Bagadi, que foi irma e vice de um gaan man, ou entdo a rua do gaan man Tolinga.
Esclareceram que ele teria tido boas relagdes com o ex-presidente Georges Jean Raymond
Pompidou (1969-1974). Este dltimo visitou Papaichton e foi eternizado nessa cidade como
bairro. A rua Emmanuel Tolinga corresponde mais ou menos a divisdo entre o bairro

Cormontibo (a esquerda no mapa abaixo) e Pompidouboug (a direita).
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Figura 11 Mapa de Papaichton com énfase na rua Camille Kondoku Bagadi. Riviére Lawa é outro nome para o rio Maroni

Jean Moomou descreve sua prépria sociedade enquanto “hibrida” (Moomou, 2013,
p.283). De acordo com o autor, a cultura boni possuiria elementos das civilizacdes da Africa
ocidental e influéncia dos colonos — que se manifesta nas denominagdes das autoridades como
“kapiten” e “fiscal”, nomes que correspondem a postos do exército holandés. Ha também
elementos aprendidos com indigenas Wayana, como a agricultura de corte e queima (Fleury,
1991; 2016). Moomou (2013) também menciona uma influéncia das sociedades matrilineares
Agni e Ashanti e patrilineares Fen e Yoruba. Os Ashanti foram os mais mencionados para
mim como ancestrais dos Boni em campo. “Os Boni sdo Ashanti. Entdo vocés tém Boni no
Brasil também, os Ashanti. Pois eles também foram escravizados no Brasil” (Kalyman,
25/05/2020).

Nao se trata de reproducdo exata de sociedades africanas, mas de uma reinvenc¢ao cultural
a partir de diferentes elementos, dando origem a uma sociedade nova no sentido de

“hibridagdo” de Homi Bhabbha (1995). Na concepcao de Bhabbha (1994), a cultura hibrida
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possui um poder de subversdo e resisténcia a uniformizacdo e a colonizacdao, poderiamos
dizer: é uma resisténcia decolonial.

Dénéetam Touam Bona (2016) ressalta a inventividade das sociedades marrons, nas quais
“ha uma poténcia afirmativa, que surge na ruptura de qualquer dialética de senhor e escravo”
(Bona, 2016, p.46). Jean Hurault (1970) descreve como europeus, valendo-se do que
Oyeronké (2016) chama de solipsismo branco, isto €, agir como se a brancura descrevesse o
mundo, presumiram que os chefs coutumiers seriam prova da existéncia da mesma estrutura

hierarquica as quais eles estavam submetidos — um equivoco.

O gaan man é a maior autoridade politica e espiritual dos boni. Isso significa que ele é
responsavel por manter a harmonia entre o povo boni e por “mostrar” o caminho no sentido
de um guia ou entdo lideranca (Moomou, 2013; Givens, 1984). Jean Moomou descreve o
gaan man como prefeito, juiz e mediador do “mundo dos vivos” com o mundo espiritual ao
mesmo tempo. O seu poder emana do seu prestigio e reconhecimento ndo apenas frente ao
povo boni contemporaneo, mas também perante os ancestrais (Bona, 2016; Moomou, 2013).
Por isso, Bona (2016) argumenta que seu poder se assemelha ao poder dos “chefes
amerindios” conforme descrito por Pierre Clastres (1976). “Sua funcao principal é a resolucao
de conflitos entre individuos, familias, linhagens etc. para a restauracao da ordem e harmonia”
(Clastres, 1976, p.196). Para tanto, seu poder estaria baseado apenas no prestigio concedido
pela sociedade. Ele estaria muito mais em uma posicdao de servir a sua sociedade do que de
comanda-la. Essa sociedade jamais permitiria que ele se tornasse um déspota, visto que
sempre ha possibilidade de perda de confianca ou de desobediéncia caso suas agOes ndo
estejam em conformidade com os anseios da sociedade (Clastres, 1976, p.197).

De acordo com Kalyman, a vice do gaan man é sempre uma mulher, no geral uma de
suas irmds. Entre os autores lidos — excluem-se aqui as obras em holandés as quais nao tive

acesso — ndo houve nenhuma mencao a este fato.

“Vocé ndo se torna um gaanman de qualquer maneira. Existem "[...] trés
critérios a respeitar: a dinastia, a iniciacdo aos ritos [...], e a confirmacao por
um Conselho de Ancidos [...] O gaanman é entronizado em uma cerimonia
chamada "weti gaanman" que significa "branquear o gaanman”. Um ritual
simbolizado pela pimba (terra branca) jogada sobre sua toga, nos varios
pangui [tecidos tradicionais] colocados em seu ombro pelos membros do
grupo (um sinal de béncdo e aprovagdo popular) e em sua equipe de
comando. Esta cerimdnia termina com duas séries de seis tiros (alalu)
acompanhado do tambor apinty (tambor ritual), libacdes permitindo a
comunicacdo com os Ancestrais que se sentam e legitimam seu poder. Essas
libacGes tém a funcdo de pedir a béncdo dos Ancestrais, mas também da
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“mae terra” e do céu (dominio do deus criador). O "weti gaanman" conecta o
gaanman aos ancestrais, santifica sua funcao, e evita qualquer disputa.”
(Moomou, 2013, p. 322)

Além do corpo fisico, 0 gaan man possui um segundo corpo, o “corpo mistico”. Esse
corpo € imortal e abriga o poder de gaan man. Portanto, quando um gaan man morre, se diz:
“o0 gaan man ndo esta morto, o gaan man esta adormecido, “Gaan man go na chibi konde
(Gaan man foi para a aldeia dormir)” ou entdo “Gaan man gwe, ma a faaka (a tiki) fika ya”
(“o Gaan man se foi, mas o cetro que marca a autoridade permanece”). Desta feita, ha uma
continuidade de poder, este é transmitido. A autoridade do gaan man emana da aprovacao dos
ancestrais e do fato de ser guardido do sweli. Sweli é descrito por Moomou como a “divindade
guardia do grupo” (Moomou, 2013, p.323). Ndo obstante, se o poder do gaan man concedido
pelos ancestrais ndo é questionavel, as suas decisoes o sdo. Ele pode se ver obrigado a reverter
uma decisdo se esta for percebida como prejudicial ou contraria aos droits coutumiers,
direitos e costumes boni. Ele tampouco toma as suas decisdes de maneira autoritaria, muito
menos sem deliberacao.

Os principais “ajudantes” do gaan man sao os mayoo-kapiten, os kapiten mais
idosos, e 0o Conselho de Ancides — das gaan sama, as grandes pessoas. Em uma conversa
sobre um caso de conflito por terrenos, mulheres boni me explicaram que ndo procuraram os
kapiten, pois estes seriam jovens demais, sem conhecimento para poder intervir na situagao.

Ha também um espaco de deliberacdo coletivo dos homens chamado “Lanti Kuuti”.
Jean Moomou compara esse espaco a um “aparelho judiciario” e de certa forma, “democracia
participativa” (Moomou, 2013, p. 325). Apenas os homens acima de trinta anos participam.
Para que uma decisdo importante seja legitima é preciso ter um consenso entre eles. As
reunioes podem se prolongar por até semanas. Essas reunides também visam apaziguar
conflitos entre familias e individuos e entre lo, dissolvendo os “ndo-ditos” e as caltnias para

“reestabelecer a coesdao” (Moomou, 2013, p.325).

“O lanti-kuutu é o momento em que a palavra do voluku (povo) se liberta,
em que os males do voluku sdo ouvidos pelo poder. Esse espago de
discussao, as vezes de trocas animadas, permite ao poder de conhecer a
posicao do voluku sobre as decisdes a serem tomadas.”

(Moomou, 2013, p.325)

As mulheres ndo sdo totalmente excluidas do lanti-kuutu. A certa distancia, pude

presenciar algumas reunides de lanti-kuutu antes, durante e apds algumas cerimoOnias de
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enterro. Acompanhei-as sentada na frente da Kee Ousou, o espago préprio das mulheres. Os
homens se reunirem em espaco proximo a Cabine Mortudria. De tempos em tempos, as
mulheres manifestavam agrado ou discordancia, aplaudiam ou faziam um ou outro
comentario.

Os lanti-kuuti que eu presenciei eram lideradas por kapiten dos respectivos lo. Os
kapiten sdo as autoridades dos lo. No entanto, os lo que ndo possuem kapiten estao sob
cuidados de um kapiten de outro lo. Suas funcoes sao parecidas com as do gaan man, porém,
para um grupo menor de pessoas. Alguns lo ndo tem kapiten, pois, como um senhor boni de
40 anos me explicou: “Cada familia (Io) ficou com o que levou do tempo da fuga. Como nés
nunca tivemos kapiten, nunca vamos ter. Por isso é o kapiten de outro lo que cuida do nosso”
(28/04/2020). Além dos mayoo-kapiten, ainda ha um kapiten com maior autoridade frente aos
outros: o fiscal (plural: fiscali). Os kapiten sdo auxiliados pelos basia.

Os basiaman e as basiauman sao principalmente responsaveis pelas cerimonias
religiosas (Hurault, 1970). Nessas, os espacos femininos e masculinos obedecem a uma
divisdo rigida — embora algumas transgressdes de mulheres nos espacos de homens nao serem
graves. Os espacos femininos estdo sob lideranca de uma basia uman e os masculinos de um
basia man. No geral, as fun¢des de gaan man e kapiten sdo vitalicias e exercidas por homens.
Idealmente, o kapiten é capaz de nomear o seu sucessor antes de falecer. Essa pessoa pode ser
seu sobrinho, primo ou neto. Apenas ndo pode ser seu filho, uma vez que isso também
obedece a matrilinhagem.

De acordo com Moomou (2013) a sociedade boni é “gerontocratica” ou corresponde a um
“sistema seniorial” nas palavras de Oyewumi (2016). Com a idade se adquire sabedoria e
experiéncia e, portanto, maior reconhecimento e respeito. Por isso os idosos e principalmente
as “chefes de familia”, as maes idosas estdo envolvidas nas decisdes importantes para o povo,
como a escolha do gaan man ou de um kapiten e possuem poder de veto. As maiores
autoridades das familias sdo sempre as pessoas mais idosas, pois elas se tornam o0s
“mandatéarios dos ancestrais”, portanto, intermediarios entre os parentes invisiveis e o0s
descendentes contemporaneos (Moomou, 2013, p.293).

Apresento em seguida um diagrama da organizagdo sociopolitica boni (figura 12) com
enfoque nas fungdes importantes previamente discutidas e nas principais instancias
deliberativas. As setas representam o ato de legitimagdo do poder. Dessa forma, a posi¢ao do
gaan man recebe o aval dos ancestrais, enquanto os fiscalis, os kapiten e as basia uoman e 0s

basia man sao legitimados pelas linhagens (lo), geralmente cabendo ao kapiten a tarefa de
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nomear o seu sucessor e seus auxiliares, os basia. Como nao se trata de fungdes autocraticas,
ha espacos deliberativos para subsidiar as decisdes que sao idealmente tomadas em consenso.
Sdo estes o lanti kuutu (a assembleia geral) e o conselho dos ancidos. Destaquei as maes
idosas, chefes de familia, por seu reconhecimento e status elevado dentro dessa ultima
instancia, cujos espacos de discussdo podem ser visitas esporddicas umas as outras, 0
momento de produzir farinha junto a outras mulheres ou os momentos de cultivo da roca. Um
dos momentos em que essa autoridade e respeito as maes idosas se fazia sentir era quando eu
caminhava ao lado de maman Camille nas nossas idas e vindas da roca ou quando vendiamos
milho. Diferentemente de quando eu andava sozinha, ja ndo recebia olhares curiosos ou

invasivos. A sua presenca me resguardava de assédio.
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Mulheres: as guardias da cultura

Madame Camille cultiva quatro rocas diferentes, sempre duas de cada vez, enquanto as
outras “descansam”. Ela tinha 65 anos, teve doze criangas e como sua familia possui muitos
terrenos, ela é considerada muito rica. Kalyman me falou do status elevado das mamans. Elas
seriam as primeiras convocadas para a cerimonia a respeito da escolha e iniciacdo dos gaan
man.

As mulheres sdo muito valorizadas também enquanto guardias da cultura, pois sdo as
responsaveis pela importante tarefa de educacao das criangas e de transmissao das tradigGes.
Quanto mais mulheres em uma familia, melhor, pois além de educadoras, sdo quem herda e
transmite as rogas. Além disso, as criancas da mulher sdo parte da familia e uma garantia de
cuidado das pessoas idosas da familia materna, enquanto os filhos dos homens “pertencem” as
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familias de suas mdes. Quanto maior uma familia (bee), mais poderosa e rica (Moomou, 2013,
p.293). As mulheres me falaram em campo que “prefeririam ter meninas”.

Em uma conversa sobre discriminacdo de género com mulheres boni de vinte a
quarenta anos, irmads e filhas/sobrinhas, elas me afirmaram que ndo havia uma diferenciacdao
desse tipo na sociedade boni. Algumas funcdes e espacos eram tradicionalmente masculinos e
isso precisava ser respeitado porque seria tradicdo e cultura boni. Mas, por exemplo, no que
diz respeito a educacdo nao haveria uma diferenca de oportunidade a priori entre mulheres e
homens. O que acontecia era que mulheres engravidavam cedo e ndo concluiam a escola por
conta disso, por isso havia esforgos de que elas passassem a ter criancas um pouco mais tarde
do que atualmente, no minimo com 18 anos em vez de 14 ou 15. Mas os pais sempre
investiriam tanto na educacdo das mulheres como dos homens e todos os empregos poderiam
ser exercidos por todos. “Todo mundo tem a liberdade de escolher o que mais lhe agrada”, me
explicaram. “Isso é bem legal na Franga, diferente de outros paises: recebemos auxilio para
estudar, sabemos que isso é diferente no Brasil por exemplo.”

Na perspectiva de Jean Moomou (2013) as mulheres sdao por completo excluidas do
poder politico. Naquele momento ele certamente desconhecia a existéncia de diversas kapiten
mulheres no Suriname. A antropdloga residente na Guiana Francesa Marcela Chamorro-
Calvache me contou de uma situacdo com uma kapiten mulher no Suriname que ela
presenciou: “[Os homens] Fazem brincadeiras sobre o fato dela ser mulher, mas quando ela
fala todos escutam e a respeitam.” (27/05/2020). Gina Juliette Lank-Corinde e Titinbo Erna
Aviankoi contabilizaram 32 kapiten femininas no Suriname no ano de 2020, ntimero quase
oito vezes menor do que os 254 homens nessa funcao (Lank-Corinde; Aviankoi, 2020, p.93).
No entanto, esses numeros dizem respeito a todos 0s povos marrons na regiao e nao apenas
aos Boni.

Nao acredito que estou em discordancia com este autor quando afirmo que as
mulheres sdo sim detentoras de “poder politico”, mas que meu ponto de partida é outro. Me
parece que Moomou equivale poder politico a funcdo publica e politica. Uma vez que as
mulheres em geral ndo assumem fungdes como a de gaan man ou kapiten, e nao participam
diretamente do Laanti Kuuntu, elas seriam excluidas. No entanto, de um ponto de vista que
percebe o “poder politico” como emanando de diferentes lugares, para além das funcoes
institucionalizadas e oficiais e dos espacos publicos de tomada de decisdes como o Laanti
Kuuntu, ndo é preciso procurar muito para se deparar com o poder publico feminino. Este se

encontra nos espacos de discussdao da vida cotidiana, na producdo de farinha ou nas tardes
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compartilhadas em familia cuidando das criancas, das plantas, cozinhando, pescando,
costurando um pangui para ocasioes especiais... Pois é durante a realizacao dessas atividades
que a vida social e politica do vilarejo ou da cidade é discutida entre as mulheres.
Posteriormente, elas apresentam suas opinides para os maridos, irmdos e filhos que as
escutam e levam a sério. Por sua vez, esses homens vao defender suas demandas e posi¢cdes

no Laanti Kuuntu.

Estariam as autoridades tradicionais em crise?

Apods a morte de Emmanuel Tolinga, que foi gaan man no periodo de 1965 até 1990,
os Boni passaram a ter dois gaan man De 1991 a 2014 o gaan man de Papaichton se chamava
Paul Doudou e em Maripasoula Joachim Joseph (1991-2017). Apos o falecimento dos dois e
até o momento de conclusdo da pesquisa ndo havia um novo gaan man. Ao perguntar pelo
motivo, um dos homens Boni com os quais conversei me explicou que havia um luto de nove
anos pelo gaan man que ainda nao havia sido concluido. No entanto, historicamente, sempre
quando um gaan man falecia, outro homem assumiu um ano ap6s o seu falecimento. Quando
perguntei para maman Camille o motivo pelos Boni estarem sem gaan man atualmente, ela
me respondeu que nao conheceria os motivos, mas que hoje em dia “todo mundo é seu
préprio gaan man”. Um senhor boni me contou que os kapiten tentaram fazer um tipo de
eleicdo. Porém, os busidata e os obiaman e obiauoman, que praticam a espiritualidade e a
medicina tradicional boni ja tinham consultado os ancestrais e ja saberiam quem seria o
préximo gaan man. Outra questdo que me foi contada por mulheres Boni era que os dois gaan
man tinham falecido com pouco tempo de distancia entre eles, menos de trés anos. Houve a
interpretacdo de que um deles — ou os dois — ndo deveria ter sido gaan man. Por isso todos
teriam medo de algo assim acontecer com eles e ndo queriam assumir. De acordo como
Jornal France-Guyane (2017) as mortes também teriam sido interpretadas como um sinal de
que estaria no momento de ter novamente apenas um gaan man. Os principais desafios desse
proximo gaan man seria a luta contra o garimpo que estava “demais” e sendo muito
prejudicial a populagdo e a defesa da cultura, que estaria sendo ameacada pela entrada
descontrolada de agentes externos. Essas narrativas apontam para diversos motivos
sobrepostos para ninguém ter assumido ainda essa fun¢cao no momento da pesquisa.

Poderia a falta de um gaan man ser um indicativo de “crise” das autoridades
tradicionais em curso? Talvez essa falta também contribuisse para um acirramento de

conflitos. Uma vez que essa figura é central na organizacao social e politica, sua auséncia
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pode acarretar ambiguidades acerca das competéncias dos kapiten, desequilibrios de poder e

dificuldades na resolucao de conflitos interfamiliares.

Vale analisar as consequéncias de uma crescente insercao das instituicdes francesas,
orgdos publicos e leis no territério boni, que por um bom tempo permaneceu mais distante
destes. Apesar da proximidade geografica, parece haver diferencas significativas entre os
vilarejos, com um ntimero menor de habitantes e com menos presenca de agentes externos
como a prefeitura ou a sede do parque do que as cidades de Maripasoula e Papaichton.
Infelizmente, por causa da pandemia de Covid-19 nao foi possivel circular pelos vilarejos
para uma comparagao da organizacao soco espacial. De acordo com Moomou (2013) ha uma
diferenca entre os kapiten dos vilarejos e os kapiten das cidades de Papaichton e Maripasoula.
Isso porque, em caso de conflitos, o gaan man convoca o kapiten da familia (lo ou bee)
envolvida. No entanto, na cidade o kapiten acaba perdendo a funcdo vinculada a familia uma
vez que na cidade ha maior mistura entre os lo. Além disso, ele é confrontado com problemas
mais recentes como o “trafico de drogas, delinquéncia, assassinato.” (Moomou, 2013, p.328)
Ele adquire uma nova fun¢do: a de mediar a relacdo entre a gendarmerie, a policia local, e o
seu povo. Por isso, argumenta Moomou, ndo se trata simplesmente de um desaparecimento
das autoridades tradicionais na cidade, mas muito mais de uma transformacdo dessas

instituicoes.

Um homem boni por volta de 50 anos, David, manifestou preocupacdo com uma
crescente “falta de respeito” aos kapiten por parte dos jovens em Papaichton, uma perda de
autoridade, preocupacao compartilhada por Jean Moomou. “Antigamente para tudo tinha que
pedir permissdo. Para cortar lenha para fazer farinha de mandioca, para abrir uma roca entao...
Hoje em dia todo mundo faz o que quer” (David, 28/04/2020) As opinides sobre o aumento
ou diminuicdo do respeito as autoridades divergiam entre as pessoas. Algumas, como as
jovens mulheres com as quais conversei acreditavam que “como aqui tem o prefeito, os
kapiten, tudo isso, se eles falarem para as pessoas ficarem em casa vao ficar” (Diane, a
respeito das medidas da pandemia Covid-19). Maman Camille também era da opinido que
autoridades como o gaan man tinham perdido importancia. “Eu ndo sei porque depois [da
morte de Doudou e Joachim] ndo teve mais gaan man.”, ela disse, para em seguida afirmar:

“Hoje em dia, todo mundo € seu préprio gaan man.”

Para David, outro problema seria a falta de tempo para adquirir todo o conhecimento

necessario para ser um bom kapiten. Tratar-se-ia principalmente do estudo de como
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problemas foram resolvidos no passado para aprender como melhor agir no presente. A razao
pela falta de tempo seriam os empregos formais e informais aos quais precisavam dedicar
muitas horas de seus dias. David acredita que a melhor solucdo para esse problema seria a
colaboragdo com historiadores boni, conhecedores da tradicao e da historia para auxiliarem os
kapiten. Estes precisavam ser profissionais que continuassem nos vilarejos e nas cidades e ndo

se mudassem para longe.

Papaichton, capital do pays boni

Papaichton foi fundada em 1895 pelo gaan man Ochi. Este também inaugurou os vilarejos
de Agode, conhecido como Boniville, Loka e Tabiki, também chamada de Enfant Perdu.
Agode se tornou a residéncia do gaan man e por isso foi considerada capital boni. Cada
linhagem escolheu um grupo para lhes representar nesse vilarejo. Algumas familias
permanecerem em Cottica para ndo abandonarem a terra dos ancestrais (Othily, 1988).

Se a cidade de Papaichton ja existia, de acordo com a sistematizacdao de Arthur Othily
(1988) as comunas de Maripasoula e Grand-Santi-Papaichton sdo criadas em 1968. O
primeiro prefeito desta ultima foi o gaan man Emmanuel Tolinga. Nao é uma necessidade que
o prefeito seja gaan man também. Nao foi o caso no ultimo prefeito de Papaichton Richard
Lobi, tampouco do prefeito atual, Jules Deie. Em 1971, o gaan man e prefeito Tolinga foi
recebido em Paris por Pompidou. Na sua volta, foi criado o bairro de Pompidou entre o
bairro, naquela época talvez vilarejo préprio, Cormontibo e Papaichton Bourg. Em meu
campo, Papaichton Bourg e Pompidou foram mencionados como sinénimos para descreverem
o mesmo bairro. Em 1993, com a prefeitura instaurada em Papaichton e sendo ocupada por
um gaan man Papaichton se tornou nova capital boni.

De Caiena a Papaichton eu precisei pegar um avido mintsculo, o parente mais préoximo do
helicoptero com certeza. Chegando em Maripasoula havia a opgao de seguir de canoa ou de
carro por dentro da floresta. O avido mexia bastante e dava para escutar e sentir os motores. A
viagem barulhenta durou 45 minutos. Assim que pousamos no aeroporto de Maripasoula, o
que me chamou atencao foi um helicoptero da Gendarmerie, policia francesa militarizada,
que atua principalmente nas zonas rurais e cidades pequenas. A Guiana Francesa tem
presenca militar acentuada, em uma proporcao seis vezes maior a “metropole” (Senado
francés, Commission des Affaires Extérieures et de la Défense - Comissao de assuntos
exteriores e da defesa, 2020, p.2) e a0 mesmo também é o departamento com maior indice de
violéncia. A taxa média de homicidios per capita, 1,3%, registrada na Guiana entre 2018 e
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2020 é a mais alta comparada com os outros territérios ultramarinos (Franca, Service
Statistique Ministériel de la Sécurité Intérieure, Servico Ministerial de Estatistica para
Seguranca Interna, 2021, p.195).

O aeroporto de Maripasoula era mintsculo, na verdade, se tratava apenas de uma pequena
casa com uma sala de atendimento, uma cabine reservada para funcionarios e funciondrias e
um banheiro. A casinha e o campo de pouso eram rodeadas por floresta. As malas foram
carregadas em uma espécie de carroca anexada a um carro pequeno. Ja era quase uma da tarde
e ndo tinha mais canoa indo para Papaichton. Como Erwan ja tinha me explicado, ndo tinha
um transporte formal de pessoas de qualquer forma até 14, mas apenas de itens, botijao de gas
e mercadorias no geral. No entanto, era possivel pagar para darem uma carona.

No aeroporto consegui enviar mensagens para Angels, que me passou o contato do
Unico taxista de Papaichton, Allan. Pouco tempo depois, Allan veio me buscar e partimos. A
estrada de terra atravessava a floresta. Passamos por um lugar com tocos de arvore
queimados. Havia alguns clardes com algumas casas, mas no geral sé floresta e pontes para
atravessar riachos. O motorista era bastante habilidoso, parecia conhecer o caminho como a
palma da sua mao. Fiquei impressionada com a maneira como ele desacelerava para desviar
dos buracos enormes e pegava velocidade de novo. Na radio escutei a apresentadora falando
que os parques e jardins da Franca estavam fechando por conta da pandemia. As pessoas
estavam correndo para o supermercado fazer estoque. A circulacdao de onibus e metrd estava
sendo limitada. Passamos pelo vilarejo de Loka, como o motorista gentilmente me explicou.

Depois de mais ou menos uma hora de viagem, chegamos. A sede do Parc Amazonien
de Guyane (PAG) era uma casinha pequena, uma varanda com telhado e um quintal de médio
tamanho. Muito solicito e simpatico, Angels me buscou em um “Quad”, uma espécie de
moto, mas com mais espago para sentar e rodas maiores. A sede foi meu primeiro contato
com a cidade e o Angels o primeiro conhecido. Ele seria um 6timo guia, me ajudando a
entender muitas coisas.

Ele é funciondrio do PAG, parque nacional criado em 2007 ap6s 15 anos de
construcdo social e politica e é o maior Parque Nacional da Unido Europeia. A demora para a
concretizacao do projeto se deu entre outros pelas disputas acerca de como seria sua
legislacdo, em um atrito entre diferentes concepcdes de conservacionismo. A discordancia
principal era a respeito de como manejar a presenca humana. A criacdo do parque também
esbarrou na resisténcia da populacdo marron, que temia pela perda de autonomia na gestdao de

seu territério. De acordo com Fleury (1998; Fleury e Karpe, 2006) os povos marrons
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enxergavam no projeto um retorno das épocas de “territério de Inini”. Varios politicos Créole
foram contrarios também temendo a clivagem entre “litoral” e “interior” ser maior ainda. O
enfoque politico da administracdo local da Guiana nos anos 90 estaria em um “nacionalismo
créole” de acordo com Théo Jacob (2013), que prezava pelo desenvolvimento econdmico.
Nesse sentido, a mineracdo surgiu como ponto de embate com grupos favoraveis. Em um
contexto de dependéncia da Franga continental e alto desemprego na Guiana Francesa que c, é
compreensivel que o projeto do parque tenha sido concebido enquanto mais uma investida no
territorio sem retorno para a populacao. Nesse cenario, a lobby da mineragdo ganha for¢ca com
a retorica da geracdao de empregos. Ainda em 2004, o vice-presidente do Conselho Regional,
José Gaillou reforca que o parque ndo deve ser apenas uma “iniciativa do Estado que diz
respeito apenas as populacoes do sul. Receio que nos, eleitos guianeses, somos talvez ainda
mais jacobinos® com as outras comunidades do departamento que o Estado com a Guiana”
(Jacob,2013, p.51)

Ja os povos indigenas organizados na Federacdao de Organizacoes Amerindias da
Guiana, Fédération des Organisations Amerindiennes de Guyane (FOAG) demandaram a sua
participacdo na construcdao do projeto e reforcaram a necessidade do Estado reconhecer seus
direitos. Sob organizacdo da FOAG sdo assinados no dia 21 de junho de 1998 os “acordos de
Twenké” em nome das “autoridades costumeiras Wayana e Boni/Aluku (rio Maroni), os
politicos eleitos dos municipios em questdao, de organizacOes indigenas e de visitantes”

(Acordo de Twenké apud Jacob, 2013, p.52). Esse acordo ainda

“Insta o Estado, o Conselho Geral, o Conselho Regional, signatarios
do protocolo de criacdo de um parque nacional nos territorios dos povos
indigenas e povos da floresta na Guiana, a cumprir o compromisso assumido
pela Franca na Cupula do Rio em 1992. Ele deve respeitar com vigor os 27
principios emanados da Ctipula do Rio, em particular seu principio 22,
afirmando que: "Os Estados devem reconhecer a identidade, as culturas e os
interesses dos povos indigenas, dar-lhes todo o apoio necessario, capacita-los
para uma participacdo efetiva para alcancar o desenvolvimento sustentavel."

(Extrato dos acordos Twenké de 21 de junho de 1998 apud Jacob, 2013, p.53)

A relacdo entre a populagdo boni e o parque é bastante tensa, embora a maior parte da
equipe no escritério local de Papaichton seja boni. Porém, chama atencdo que estes sao
membros de apenas duas familias e as outras ndo parecem estar diretamente envolvidas com o

parque. Formalmente, ha um “conselho de habitantes” de carater consultivo através do qual a

47 Ser “jacobin” no sentido de defender uma unidade estatal centralizada, com aplicacdo universal de leis e
iniciativas.
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populacdo deveria participar ativamente na concepcdo e implementacao de projetos. No
entanto, de acordo com os funciondrios do parque esse conselho “ndo funcionava na pratica”.
Na dissertacao de Théo Jacob (2013) os motivos listados para o mal funcionamento do
“conselho de habitantes” sdo semelhantes aos que me foram apresentados nas entrevistas
realizadas em campo com funcionarios/as do parque: ndo haveria uma participacdo real dos
habitantes, uma falta acentuada ainda por expectativas frustradas por parte daqueles e
daquelas que participam (p.77).

Esse conselho deveria eleger um representante para compor o “Comité de Vida Local”
que se retne duas vezes por ano em Caiena. Esse comité é uma instancia consultiva do PAG
composta por representantes de habitantes, mas também de associacdes e institui¢des afetadas
pelo parque. De acordo com a pagina oficial do PAG, algumas das atribuicdes desse comité
sao apresentar as solicitagdes dos morredores e propostas de solucdes, realizar o didlogo com
as instituicdes e emitir sua opinido sobre os projetos empreendidos pelo parque.

Como em Papaichton o conselho ndo existiria na pratica, acabava sendo o parque que
indicaria o/a representante do comité de vida local. No entanto, a tultima pessoa designada
para participar desse comité foi um kapiten que enfrentou barreiras linguisticas por nao
entender e falar bem o francés. Aparentemente nao ofereceram um/a intérprete de Aluku.
Um interlocutor boni que participou desse comité concluiu que nao havia uma participagao
real e rejeitou abertamente o parque caracterizando-o enquanto um agente externo visando
inibir a autonomia e a cultura boni.

Um funciondrio do PAG que ndo é boni explicou que essa instituicao realizou uma
pesquisa para o Office National des Foréts (ONF) a respeito das espécies de animais cacadas
na regido. Em seguida a ONF decretou a proibi¢do da caca de algumas dessas espécies®. Os
Boni culpariam o parque por esse decreto que interpretaram como uma ameaga a seu modo de
vida uma vez que certas espécies sdao essenciais para as cerimonias espirituais. A populacdo se
sentiu traida e relacionou a proibicdo com o parque. Angels, do Camardes e funciondrio do

PAG:

“A insatisfacdo da populacdo com o parque é porque quando ele surgiu, ele
foi uma das primeiras instituicdes e as pessoas tinham muitas expectativas.
O préprio parque gerou essas expectativas que nao foi capaz de cumprir.
Tem gente que reclama do parque porque quer que as ruas [de Papaichton]
sejam asfaltadas, mas essa ndo é competéncia do parque. As pessoas nao
entendem de fato qual é a missdo do parque.” (Angels, 12/05/2020)

48 Os Boni continuam cacando os animais e a policia ndo intervém. Ha uma espécie de acordo tacito, informal
entre eles em que o povo Boni é respeitado. Discuto essa situagdo no terceiro capitulo.
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De acordo com este funcionario do PAG haveria uma confusao entre as atribui¢oes da
prefeitura, do parque e da ONF. Dessa maneira, na sua interpretacdo, a populacao esperaria
que o PAG pavimente as ruas, algo que ndo é de sua competéncia. Esses enganos teriam sido
originados na chegada do parque ao territério quando muito teria sido prometido a populagao
em termos de desenvolvimento econdomico e urbano, assim como do combate ao garimpo. A
instituicdo ndo teria sido capaz de cumprir as expectativas geradas. Algumas das
problematicas apresentadas por funcionarios do parque, boni e ndo boni, foram a dificuldade
de mobilizar as pessoas para participarem das reunides, a recusa em se envolver nos projetos e
a desconfianca imediata a respeito do parque. Interpreto essas acoes de recusa e demonstracao
de rejeicao ou desinteresse como atos de resisténcia cotidiana no sentido de James C. Scott
(2011), que aparentam ser muitas vezes individualizada e dissimulada, mas sdo coletivas. O
ONF parece ser ainda mais rejeitado do que o PAG. Um homem boni, que aqui chamarei de

Edouard, contou de um conflito que ele teve com um agente da instituicao:

“Ele veio aqui e disse que a Franca teria gentilmente cedido o territério
para nds e que agora tudo tinha que mudar, que nés tinhamos que mudar
nossa forma de viver. Eu perguntei a idade dele, ele disse 28. Entdo eu
respondi: por isso que vocé fala essas coisas, vocé é um bebé, ndo sabe
de nada”.

(Edouard, 24/05/2020)

Apesar da maior parte dos agentes locais do parque serem oriundos da propria
comunidade, a desconfianca permanece promovendo até mesmo um isolamento desses
agentes (Jacob, 2013). Embora essa imagem do “parque que proibe” teria perdido forca,
alguns dos motivos que contribuem para a decepcdo e desconfianca por parte da populacdao do
sul da Guiana com o parque seriam a falta de efetividade no combate contra o garimpo ilegal,
o desenvolvimento econdmico que ndo se concretizou, falta de infraestrutura e de empregos

(Jacob, 2013, p.98)

A sede do parque fazia parte de uma Papaichton “formalizada”. Considero que conheci
duas Papaichton. Uma se enxerga a primeira vista: ela ndo s6 se apresenta ao visitante através
de placas anunciando a “Escola Gaanman Tolinga”, a creche, “Ecole Maternelle”, a
“Biblioteca”, a prefeitura, “Hotel de Ville”, como também foram os lugares que me foram

apresentados logo na primeira noite com Angels e sua esposa Elsa quando passeamos pela
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cidade. Na outra beira do rio da cidade fica a praca central com a prefeitura e o correio. Esse
ultimo realiza a funcao de banco também.

J& a outra Papaichton eu fui conhecer na medida em que fazia amigas na cidade e
caminhei entre as casinhas de madeira, sem endereco exato, sem nimeros de casa visiveis, as
vezes sem portas, apenas com tecidos escondendo seu interior e um poco de agua
comunitario. Eu me sentia como se atravessasse portais magicos invisiveis de uma
Papaichton para outra. Meus passeios eram acompanhados por um som distante de alguém
tocando tambor, uma radio tocando musicas em aluku tongo ou francés, canto de galo pela
manha e barulho de grilo pela noite. Raramente caminhava sozinha, em pouco tempo era
rodeada por criangas querendo brincar ou me mostrar alguma coisa. Eu adorava me banhar
no rio, a poucos metros da casa de maman Camille. Do outro lado s6 se via floresta. E 14 que

algumas familias vao para tomar banho, lavarem a louga e a roupa e se divertirem.

Figura 13 Beira do Rio Maroni, Papaichton, Autoria: Yazmin Safatle, mar¢o de 2020

O rio é um dos varios espacos compartilhados na cidade, extensdes do ambiente
domeéstico. Na praca central, também a beira do rio, era possivel ver as casinhas do “mercado
dos chineses” também chamado de “mercado dos garimpeiros”. Essa regido ja pertence ao
Suriname. Canoas ficavam “estacionadas” nessa praga e transportavam as pessoas para o
outro lado ou entdo os pirogueurs — canoeiros — recebiam dinheiro e faziam a compra e o
transporte de alimentos ou materiais diversos. As lojas desses mercados eram mais baratos do

que na cidade. Ao lado de maman Camille em poucos passos atravessava um outro portal
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magico e me encontrava em floresta amazonica, em meio a algumas rocas e riachos, onde
poderia até esquecer que em pouca distancia havia uma cidade.

Esse “territorio de familias” como Angels a caracterizou, a capital boni, é dividida em
dois bairros: Papaichton Bourg, também chamada de Pompidou, e Cormontibo. A primeira
era originalmente habitada pela linhagem dos Kawina. J& Cormontibo foi para onde se mudou
a linhagem que morava no vilarejo Enfant Perdu. Por se tratarem de duas linhagens diferentes,
cada bairro possui sua propria “cabine mortuaria” (Carbet Mortuaire) e seu Kee Osou, a
pequena casa com uma cozinha em que os alimentos sdo preparados e uma salinha para
guardar as bebidas e outros itens importantes para as festas e cerim6nias de enterro.

Informalmente, é como se a cidade fosse dividida em varios bairros menores, uma vez que
os membros de uma mesma familia — bee — habitam proximos uns dos outros. Esses espagos
familiares sdo geralmente marcados por uma arvore frutifera ou outra planta (Moomou, 2013,
p.293). “Ha familias tdo extensas que quase se tornaram uma nova linhagem”, me
explicaram. Ao subir a rua Akabou em que eu estava hospedada, eu passava pelas casas dos
filhos e filhas de maman Camille. Como ela me explicou: “E muito importante ficar perto da
sua mde. Sempre é preciso ficar perto da made. Porque se um dia vocé precisar de algo, vocé
vai até sua mae e ela dird: pegue.” (Maman Camille, 08/05/2020). Ela fez um gesto com as
maos como se estivesse me entregando algo.

Na beira do rio, perto da cabine mortuaria e do “lugar sagrado de reza”, ficam as “Casas
das Dominicanas”, como diziam as mulheres boni. Em sua maioria prostitutas, elas
receberiam os garimpeiros 14 tarde a noite. Ja imigrantes brasileiros e haitianos estariam por
diversos lugares da cidade. Os bairros serem divididos por familias ndao impede que
imigrantes também habitem entre eles. Algumas jovens mulheres manifestarem preocupacao e
indignacao com o fato de que os Boni estariam perdendo controle sobre Papaichton. No
vilarejo mais proximo, Loka, a prostituicdo ndo aconteceria como nessa cidade. “La, os Boni
ainda estdo sob controle. As coisas ndo sao como aqui. Os garimpeiros nao podem fazer o que
fazem livremente assim” (Pauline, 01/05/2020). Me falaram que nos outros vilarejos esse tipo
de coisa seria impossivel. “Aqui ndo temos os meios de tirar eles. Nao podemos dizer nada”
me disse Diane. Mas 1a em Loka e nos outros villages essas pessoas ndo conseguiriam se
estabelecer. Havia casos de conflito entre mulheres boni e “as dominicanas”, inclusive casos
de agressdo fisica em que mulheres tiveram que ser hospitalizadas.

Ha ainda um bairro um pouco mais afastado da praga central habitado pelos indigenas

Wayana, que me foi apresentado como o “bairro indigena”. A divisdo social entre os Boni e
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os Wayana me pareceu mais ferrenha do que com os imigrantes. Dessa maneira, conheci
mulheres boni que se relacionaram ou estavam casadas com brasileiros e haitianos, mas
nenhuma com um homem indigena. Algumas mulheres entre 30 e 40 anos mencionaram o
problema de alcoolismo e de outras dependéncias quimicas entre indigenas. A minha anfitria
desfez um contrato de locagdo com um mogo branco, trabalhador da empresa fornecedora de
eletricidade, porque este “estaria muito envolvido com indigenas”. Alguns indigenas,
possivelmente colegas da empresa, o acompanharam até a casa de Camille. “Nao tenho nada
a ver com essas pessoas. Eles ndo respeitam a lei. Mesmo se ndo fosse pelo virus eu nao
aceitaria. Brancos tudo bem, mas essas pessoas ndo.”, maman Camille me explicou
(24/03/2020).

Historicamente, as relacOes entre indigenas e marrons sao marcadas por disputas em torno
da legitimidade de viver e gerir o territorio (Fleury, 2016). Gaan man Awensai (do lo Dikan),
que assumiu essa posicdo em 1917, casou com a filha de uma autoridade Wayana para
incentivar uma relacdo amistosa entre os dois povos (Othily, 1988). As criangas oriundas
desse casamento nao sao consideradas boni, uma vez que é preciso ter uma mde boni para
tanto. Ouvi dizer em Caiena que houve a tentativa de “criar” uma etnia propria chamada
Alukuyana, em um esforco de selar a paz, mas ndo encontrei fontes escritas ou narrativas
orais comprovando essa afirmacdo. Othily (1988) menciona que os Wayana teriam sido de
certa forma “vassalos” dos Boni. Ja Francis Dupuy (2015) discorda dessa narrativa. De
acordo com este autor, a relacdo entre os Boni e os Wayana seria amigavel. “Alukuyana” seria
uma nova denominacdo para os Wayana a partir da qual os Boni “os inserem no seu proprio
mundo, como uma extensao de si” (Dupuy, 2015, p.274). Porém, nem todos os indigenas sao
“Alukuyana” para os Boni. Aqueles com os quais ndo possuem relacdo amigavel e realizam
trocas, de acordo com Dupuy (2015), passaram a ser chamados de “Wayaikule” pelos Boni.

Com estes eles teriam uma relagdo mais conflituosa.

Sintetizando: De duas guerras historicas a uma resisténcia mais
dissimulada

Apresentei de maneira resumida a trajetéria do povo Boni na Guiana Francesa, de duas
guerras histéricas a uma resisténcia dissimulada, no entanto, cotidiana. Se o Estado francés
inicialmente incentivou a presenca dos Boni na sua entdo colonia e interveio pouco em seu
destino, a partir da municipalizacdo, acompanhada por politicas de “francisation”, a presenca

do Estado no territdrio se torna mais tangivel. O parque nacional PAG e o ONF sdo dois
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agentes externos mais recentes, com presenca mais acentuada depois de 2007, ambos

sofrendo rejeicdo e diferentes atos de boicote por parte da populagao local.

A aquisicdo da cidadania em 1970 veio acompanhada de politicas conhecidas como
“francisation” de carater assimilacionista, que se constroem de maneira universalista visando
forcar um sistema educacional, juridico e politico francés, negando por completo o sistema
boni vigente, pelo menos do ponto de vista legal. Possivelmente, essas politicas, que
incentivam também um ingresso no mercado de trabalho formal e a participacdo na politica
municipal francesa, estejam causando o que chamo aqui de “crise das autoridades
tradicionais”. Para além de transformacgOes no papel dos chefs coutumiers, as concepgoes de
“familia”, “propriedade”, “autonomia” e “liberdade” do povo Boni/Aluku entram em colisdo
com os entendimentos destes do Estado francés, com seus ideais de progresso e projetos de
modernidade. Trata-se também de uma colisdo entre um sistema matrilinear, que rejeita
poderes despoticos e o individualismo, e um Estado pautado em uma estrutura patriarcal com
primazia de direitos individuais sobre os coletivos. No entanto, na informalidade, como
aprofundo nos segundo e terceiro capitulos, as institui¢des francesas sdo obrigadas a se

adaptarem a realidade local e negociarem a sua atuacdo no territorio.
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Capitulo 2: E sobre ter ou nio ter o costume - As mulheres e as
rogas

O leite materno é muito representado na arte tembé®. Sdo as mulheres que nutrem as
criangas e sdo reconhecidas por gerarem e manterem a vida. O prestigio maior é das maes
idosas, que muitas vidas criaram e muito nutriram a sociedade. Esse poder honrado da criacao
de vida ndo é um ato solitario da mulher. Por isso é importante o homem manter relacoes
sexuais com a sua amada durante a gravidez, pois ndo apenas o corpo, mas também o espirito
da crianca ainda estd em formacdo (Moomou, 2013). O tornar-se homem/mulher boni é um
devir, ambos engajados de maneira complementar na manutenc¢do da vida. O cuidado com as
criangas apés o nascimento tampouco é uma tarefa solitaria, mas compartilhada em familia,

principalmente com as irmds e irmdos maternos e com as primas maternas.

Os homens usam do fogo para potencializar a fertilidade do solo, mas o cultivo é
trabalho feminino. Em cima de suas cabecas, elas carregam os frutos de seu trabalho, nutrindo
ndo apenas as suas criangas, mas a familia de forma mais ampla, alimentacdo complementada
pela caca e pesca — trabalho geralmente masculino, ndo necessariamente feito por maridos —

mas muito mais por irmaos e primos maternos.

Como em muitas sociedades africanas matrilineares, a identidade da mulher estd mais
pautada em ser mae do que em ser esposa (Oyewumi, 2000, 2015). Com excecdo das pessoas
convertidas ao cristianismo, ndo ha obrigacdo ao casamento e nenhuma expectativa de um
casal permanecer junto ao longo da vida. Tampouco se obriga alguém a executar
determinadas tarefas ou a permanecer em um vilarejo- com algumas excecoes,
principalmente envolvendo os ritos mortudrios®. Os homens boni em geral se envolvem com

mais de uma mulher, levando a ruptura de vinculos nos casos em que as mulheres rejeitam

49 Kalyman caracterizou-o como “sagrado”. E importante ter em vista que a sacralidade ndo tém as mesmas
implicancias e significados que tem por exemplo “o sagrado” na cultura crista.

50 Apés a morte do marido/da esposa, a vitiva/ o vidvo ndo pode deixar o vilarejo em que viviam juntos por trés
meses. Ninguém impediria essa pessoa de sair, mas as consequéncias para ela e sua familia seriam temidas.
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essa constelagdo®. O apoio para vencer dificuldades da vida cotidiana advém muito mais de

uma rede de solidariedade familiar do que de vinculos matrimoniais.

Ao mesmo tempo em que a autonomia é um valor que deve prevalecer e a liberdade de
escolha deve ser respeitada, o reconhecimento da interdependéncia é o outro lado da moeda.
“Libi mankandi”, viver juntos, ou juntos para avangar, “Libi na Wan”, expressdo que lembra
essa interdependéncia e o jogo entre autonomia e harmonia. Um jogo entre pedir gentilmente

e ceder gentilmente.

Apods aprender um pouco sobre esses costumes e as formas boni de cultivo e de
apropriacdo de terra, apresento mudancas profundas que estdo ocorrendo a partir da maior
insercdo de instituicOes e legislacdo francesa no territorio. Fendmeno mais recente, igrejas
evangélicas estdo se instaurando no territério. Esses acontecimentos se espelham na vida
social e econdmica boni, com incentivo a legislacdo e sistema de crengas pautados em um
nuicleo familiar com enfoque no matriménio, em direitos individuais e propriedade privada,
causando uma desestabilizacdo de concepcdes prévias sobre propriedade, responsabilidade
coletiva e uma crescente judicializacdo das relagdes (Moomou, 2019). De maneira alguma
afirmo que ndo existiam conflitos antes dessas mudancas, pois, como afirma Georg Simmel
([1908]2009), conflitos sdo inerentes a todas as sociedades. Eles sdo uma entre diversas
possibilidades criativas de socializagdo. E muito mais o teor dos conflitos e as instdncias que

sao acionadas para resolvé-los que apontam para transformagdes em curso.

Ao mesmo tempo em que o Estado e as igrejas adentram no territério, o fluxo
migratorio para fora deste para estudar e trabalhar, por parte dos jovens boni, aumenta, tanto
de mulheres como de homens. A transformacdo central que examino aqui diz respeito a perda
de importancia da agricultura para as mulheres, mediante sua maior insercao no mercado de
trabalho e menor convivéncia com a familia durante a adolescéncia, o que faz com que elas

“ndo tenham mais o costume”, ao contrario das mulheres mais idosas.

O cultivo “para comer” e “para vender”

Maman Camille acorda por volta das seis da manha. Ela amarra o seu pangui em volta de

seu corpo e um lenco na sua cabeca. Em seguida, vai até a cozinha e coloca o pedaco de

51Mais recentemente algumas mulheres também tém se relacionado com mais de um homem, algumas
mulheres boni me contaram. “Elas ndo tem nada a perder”, disse Pauline, uma jovem de 32 anos.
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frango e a farinha de mandioca®, kwaka, preparados no dia anterior, em uma vasilha de
plastico. Enche sua garrafa de plastico de dgua, que serd usada para amolecer a kwaka.
Depois, verifica se tudo de que ela precisa se encontra em sua mochila azul: uma faca e um
garfo, luvas para quando tiver que arrancar plantas daninhas com as mdos e um guarda-chuva.
Nos pés, calca seus chinelos do dia-a-dia. Ndo veste uma calga especifica para o trabalho nem
botas. Um pouco timida, ela me chama: “Weki sisa, weki sisa”, bom dia, bom dia. Sisa é como
se cumprimentam jovens mulheres. Eu ja estou pronta, com minha mochila nas costas.

Desperto até mesmo antes do despertador, com um receio de perder a hora e ela sair sem mim.

A sua enxada e seu facdo, how™ em aluku tongo, estdo no quintal. Apés verificar se todas
as portas estdo trancadas, ela sai de casa, balanceando a mochila azul na cabeca e carregando
o facdo e a enxada sobre o ombro. Ainda estd cedo, as ruas estdo vazias, com excecdo de
pessoas vestidas de laranja limpando as ruas e outras mulheres a caminho de suas rocas, cada
uma por si. Uma hora ou outra ela encontra uma filha ou uma amiga na frente de sua casa e
troca algumas palavras a alguns metros de distancia, falando alto, quase gritando, como é
comum em Papaichton. As vezes o assunto é a chuva que ndo vem ou se precipitou “alen kom
— a chuva esta vindo”, outras vezes o assunto gira em torno da colheita — como esta o milho?
Quanto tempo falta para a colheita? Ou entdo, ela recebe noticia de algum parente, fica
sabendo que aquele seu neto que estava adoecido ja melhorou. No caminho que percorre, ela
passa pelas casas de diversas filhas e filhos, mas ndo de todos. Alguns sairam em busca de
emprego ou de aventuras, foram para a cidade de Maripasoula, Suriname ou para a Franga
continental. Além de 12 criancas nascidas de seu ventre, ela adotou mais um sobrinho, filho

de sua irma.

Ela ndo precisa ir muito longe para deixar o ambiente mais urbano, com suas ruas de terra
(ndo ha estrada asfaltada em Papaichton) e ruelas, casas, uma ou outra loja e uma quadra
esportiva para tras e adentrar um espaco de arvores mais densas. Logo maman Camille
atravessa uma cerca baixa de metal, delimitando o espaco que é dela, sua roga, como ela
enfatiza. Hoje, ha uma ruptura na sua rotina, pois ndo trabalhara sozinha como de costume, na
companhia de passarinhos e outros animais cuja presenca se percebe principalmente pelos

seus sons diversos, mas acompanhada por mim.

52 As mulheres com as quais convivi distinguiram entre trés diferentes tipos de mandioca: uma para comer
cozida, outra para fazer o Afiingi, massinha usada na “soup Boni”, sopa tipica com peixe e muita pimenta, e uma
terceira pra produzir farinha.

53 Grafia conforme consta em “Grammaire du nengee” (GOURE; MIGGE, 2003, p.130).
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Figura 14 Maman Camille indo para a roga. Autoria: Yazmin Safatle, marco, 2020

Assim que chegamos, ela deixa sua bolsa e também a enxada em um canto e me mostra
orgulhosa as suas plantas. A tarefa principal do dia de hoje sera a limpeza do terreno das ervas
daninhas e a colheita do milho (Zea mays). Ela decide comecar pelo milho. Mesmo me
explicando como reconhecer o milho maduro e as técnicas de colheita, ela prefere ndo me
confiar essa tarefa. Por isso, ela me entrega a enxada e me instrui a fazer a limpeza. “Esta
vendo isso? Isso é dedé, morto, como dizemos em aluku, precisa limpar isso”, ela me
explicou. “Veja!”, ela disse e me mostrou como eu deveria manusear a enxada. “Quando vocé
estiver cansada, vocé me avisa, porque eu tenho o costume, I’habitude, e vocé ndo. C’est petit
a petit.”. Essa ultima frase me acompanharia ao longo do campo “é aos poucos”, tem que ter
paciéncia. Com um olhar conhecedor, ela examina os cabelos do milho para ver se estdao com

a textura seca e cor amarronzada indicando o seu amadurecimento.

Nessa sua roca ela ndo planta apenas milho, mas também mandioca (Manihot esculenta),

melancia (Citrullus lanatus), abacaxi (Ananas comosus), tomate (Solanum lycopersicum) e
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pepino picante (Cucumis sativus). Em outra roga ela plantou bananeiras (Musa) e ficou feliz
em constatar que em agosto teria muita fruta. Madame Camille cultiva duas rocas ao mesmo
tempo, uma atrds da casa de uma de suas filhas e uma mais para dentro da floresta. Eu
perguntei como ela conseguiu a roca, “como essa parcela de terra se tornou sua?” “Desde
mesmo antes dos meus dezoito anos eu ja fiz a minha roca e comecei a trabalhar”, ela
explicou. No seu quintal, ela tem coqueiro (Cocos nucifera) e cultiva feijao (Phaseolus
vulgaris), amendoim (Arachis hypogaea) e pimenta (Capsicum). Outras mulheres ainda
cultivam gengibre (Zingiber officinale), um legume menos tradicional para os Boni. Com o
coco do seu quintal e leite acucarado de conserva ela faz um sorvete de coco e vende por 50
centavos de euro em copinhos de plastico. Principalmente criancas adoram o doce e sempre
passam na sua casa para comprar. Eu virei auxiliar de vendas durante meu campo na sua
auséncia, o que me rendeu certa fama entre as criangas, inclusive tentativas de entradas na

casa através da janela do meu quarto.

Tanto na roca, como no quintal, maman Camille faz uso da técnica de queima para limpar
e fertilizar o solo. Ao contrario do que eu escutaria de mulheres mais jovens, que enfatizavam
o teor comercial do plantio de maman Camille, ela diz praticar a agricultura “para ter o que
comer”. “Se vocé ndo trabalhar, ndo tem o que comer. E preciso trabalhar” (Camille,
19/03/2020).

Figura 15 Maman Camille queimando o solo para plantar feijao, Autoria: Yazmin Safatle, abril de 2020
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O intervalo do trabalho em que sentdvamos em tocos de arvore para lanchar e na volta da roga
eram os momentos de mais conversa. Se em geral minha anfitrid era mais reservada, ela

adorava falar da sua roca e dos seus projetos.

Dessa forma, ela me disse ser uma mulher do “business” e saber economizar e investir
seu dinheiro. “Nao é todo mundo que tem essa cabeca”, ela me confiou. “Eu amo ter meu
pequeno bureau (escritério), comprar coisas... revender...” A loja de alimentos logo abaixo de
sua casa, separada pelo muro de seu quintal, foi ela que construiu. Na época da pesquisa, ela
era administrada por um de seus filhos, que também é professor de educacao fisica no colégio.
Ela me contou que futuramente gostaria de ficar s6 plantando feijao e milho para comer e do
resto “ficar tranquila”.

“Deus me deu a coragem de fazer isso! Quando se trabalha, Deus da. E
preciso saber fazer. Se vocé tem 10.000 euros, mas ndo sabe o que fazer com
isso ndo vai para frente. Il faut diriger. Il y a des gens qui n’ont pas de téte
pour ca. E preciso gerenciar. Tem gente que ndo tem cabega para isso. Eu,

eu trabalho bastante e depois, se Deus quiser e eu ter sucesso, eu fico
tranquila.”

Maman Camille 31/03/2020

Apos a colheita do milho, seguimos para casa e ela descansou enquanto eu tomava um
banho e preparava um almogo para mim. Em seguida, por volta de 15h ou 16h, minha anfitria
preparava uma grande panela com agua e cozinhava o milho no kampu, uma barraca de
madeira no quintal na qual as familias compartilham refeicdes e produzem a farinha de
mandioca. As criancgas, entre estas alguns de seus netos, ja sabiam que havia milho, a noticia
ja tinha se espalhado, e chegaram com sacolas plasticas para levarem o milho para suas maes,

moedas para pagarem e folhas de bananeira para comerem o milho cozido na hora.

Depois que as criangas partiram, maman Camille passou o milho da panela grande
para um balde preto. Comi um milho quente ainda com folhas de bananeira, enquanto ela se
preparava, trancando as portas da casa e verificando se as janelas estavam fechadas. Ela
andava com o balde preto cheio de milho cozido e uma sacola de plastico preta com o seu
celular, o dinheiro, as chaves e mais sacolas pretas menores para colocar o milho na medida
que fosse vendendo. Parecia que ia chover e eu me ofereci para segurar seu guarda-chuva. Ela
ainda tinha algum milho no estoque e alguns na roga que ainda precisavam ser colhidos, mas
com algumas voltas pela vizinhanca, talvez duas ou trés, essa leva de milho chegaria ao fim.

Chamou minha atencdo ela vender o milho até mesmo para familiares mais proximos, como
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suas filhas, o que contradizia o que eu tinha lido sobre o compartilhamento da colheita em

familia (Fleury, 2016; Hurault, 1960, 1965).

Ao longo da minha estadia em Papaichton, fiquei sabendo que ela era uma das pessoas
com mais parcelas de terrenos e uma das maiores casas. Foi apenas depois, durante a analise
do diario de campo, que percebi que os ideais de trabalho e de sucesso de madame Camille
podem ter relagdo com sua religiosidade. Evangélica, ela participa da assembleia e dos
espacos femininos, dos preparativos para os ritos funerarios, mas nao se envolve nos ritos que
podem ser considerados “mais pagaos”, como as dancas em volta do caixdo. A relagcdo entre
os praticantes da religido boni e os cristdos em geral pareceu ser de mutuo respeito, embora
algumas atitudes causassem espanto entre as mulheres boni adeptas a espiritualidade boni.
Um exemplo era o fato dos cristdos ndo terem medo dos espiritos da floresta. Madame
Camille trabalhava na roca até mesmo nas sextas-feiras, dia da divindade Odin, em que se
arrisca ser capturado por “criaturas da floresta”. Por isso, ndo se deve trabalhar na roca nesse

dia da semana.

A conduta de madame Camille lembra a méaxima do modo de vida protestante no
sentido de contar com a ajuda de Deus, o seu trabalho e o seu bom senso na administragdao do
dinheiro serdao recompensados (Weber, [1920] 2016). A sua forma de viver realmente nao
parece ser compreendida por outras mulheres boni. “Para qué ter uma casa grande dessa, para
viver sozinha nela?”, “Ela trabalha sozinha, os seus filhos ndo trabalham na roca. E uma
familia estranha, eles compram tudo, tudo é dinheiro, eles gostam é de pagar.”, sdo alguns dos
comentarios que foram proferidos em relacdo a minha anfitrid e sua familia. A énfase e o tom
de voz usado para se referir a importancia do dinheiro na vida dessa familia fazia entender
que isto era mal visto. Maman Camille ja tinha me contado que seus filhos ndo cultivavam a
roga porque tinham outros trabalhos. Dessa maneira, uma filha tinha um restaurante e outra
trabalhava na escola. Outro filho aluga quartos, assim como ela. Ela me contou que compra
seu peixe e sua carne das pessoas que pescam e cacam. Embora de tempos em tempos um
peixe maior ou carne sejam compartilhados entre seus familiares, em geral ela compra esses

alimentos.

De maneira geral, madame Camille e sua familia pareciam menos inseridas nas
relacOes de troca e de prestacOes e contraprestacoes “Gui nanga gui” caracteristicas dos Boni

(Moomou, 2013). “Hoje em dia, o dinheiro predomina, mas nao no abattis, na roca”. Alice,
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uma jovem boni, professora de histéria no colégio, me explicou. No entanto, nas relacdes de
maman Camille com as outras pessoas da cidade, o comércio monetario parecia prevalecer.
Apesar disso, maman Camille ainda considera que sua maneira de cultivar a terra
difere da “agricultura”, seria para comer e nao para vender. Eu perguntei qual era a diferenca
entre “agricultura - agriculture” e “cultivar a roga - faire I’abattis”, porque ja tinha escutado
que as mulheres boni nao se entendiam como agricultoras. Madame Camille me explicou:
“Les personnes qui font I’agriculture ils ont des moyens. Ce n’est pas comme moi, qui a
I’habitude. Ils font beaucoup pour vendre. As pessoas que fazem agricultura, elas tem os
meios. Ndo é como eu, que tenho o costume”. Uma diferenca que tinham me mencionado era
que agricultoras/es profissionais teriam maquinas. Perguntei para madame Camille se isso era
mesmo uma diferenca. Maman Camille respondeu: “Sim, eles tém maquinas, eles trabalham
todos os dias, eles pagam os outros para trabalhar. Ndo é como eu, que “faco meu
abattis /cultivo minha roca”. Essa diferenca entre “agriculture” e “faire [’abattis” foi
reafirmada por diversas mulheres boni com as quais conversei. Para a “agricultura” era
preciso “ter os meios”. Ja para “faire I’abattis” ou entdo “pandi goon” trabalhar a roca em

¥ <«

aluku era preciso “ter o costume”, “avoir I’habitude” como aprofundarei mais adiante.

Portanto, embora madame Camille ndo se identifique enquanto agricultora
profissional, mas sim como uma mulher boni que “tem o costume”, em parte ela passou a
adotar alguns procedimentos considerados pelas Boni como sendo “da agricultura”, como
privilegiar a venda das suas colheitas em detrimento da troca. Visando ao bem-estar
financeiro, ficar “tranquila”, ela aluga quartos e vende sorvete de coco. Por essa énfase nas
trocas monetarias, ela ja é enquadrada por outras mulheres boni na categoria das mulheres que

“tém os meios”.

Libi na Wan - O cultivo em familia

O antropdlogo Shelby Givens (1984) demonstra como a justica boni estd muito mais
preocupada em uma reparagao e resolucao dos conflitos do que com uma vinganca ou puni¢ao
uma vez que a harmonia e troca na sociedade boni seriam valores fundamentais. Maman
Camille me explicou esse principio quando a perguntei sobre o “Libi na wan” — Nao se vive
sO. Seu rosto se iluminou ao ouvir as palavras “libi na wan” e ela me explicou: “Isso é
quando vocé quer algo ruim para alguém, vao dizer a vocé: se lembre, se lembre libi na wan,
libi na wan, laisse tomber ¢a, deixe isso pra la, desista dessa sua ideia ma” (Madame Camille,
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05/04/2020). Curiosamente, Jean Moomou (2013) ndo menciona “libi na wan” em sua obra
sobre a histéria e a sociedade boni, mas sim “vivre ensemble”, viver junto, expressao usada
por Antoine, “libi mankandi” em aluku. De acordo com Moomou:
O “viver junto” (libi mankandi) é feito da ajuda mutua, um sentimento de
pertenca, respeito pelos ancidos e orgulho de serem descendentes de

marrons. Hoje, essa concepcdo de vida em sociedade estd desaparecendo
gradualmente em favor do individualismo.

(Jean Moomou, 2013, p.60)*

O “Libi Na Wan” também envolve uma série de mecanismos de prevencao da acumulacao
de poder e de riqueza. Por isso, Bona (2016) argumenta que, forjada na resisténcia a
escraviddo, todos os ambitos das sociedades marrons estdao voltados a devolugdo do sujeito
de sua humanidade, reconhecendo o seu lugar na sociedade segundo principios de igualdade.
Por isso, a maior diferenca em termos de autoridade seria a idade, ou seja, a sabedoria
adquirida ao longo do tempo e a relacdo com os ancestrais. Nesse sentido, a tradi¢do interdiz
comércio monetario e empregos pagos (Bona, 2016). Algumas proibicdes ndo estdo mais
operando atualmente, mas o acimulo de bens e terras e a falta de solidariedade continuam

muito mal vistos.

Baseado nas obras de Jean Hurault, Bona (2016) também ressalta a liberdade e autonomia
individual de cada um na sociedade boni desde que suas acdes nao firam outrem. Fui
conhecer esse supremo valor da liberdade e autonomia principalmente durante a época de
quarentena rigorosa em Papaichton, em que a noticia ja havia circulado de que eu estava na
cidade. Houve uma fofoca de que eu ndo estaria saindo porque “maman Camille ndo estaria
me permitindo”. A minha anfitrid ficou magoada, pois acreditava que eu estaria contando isso
para as pessoas. Quando entendi o que estava acontecendo, expliquei que ndo estava falando
mal dela para os outros, mas que como dona da casa e diante da situacdo sanitaria ela tinha
todo direito de ndao querer que eu saisse. Ao longo da conversa ficou nitido que diferentes
valores estavam em conflito naquela situacdo, provocando o desentendimento. Na minha
concepcao ela, dona da casa e senhora de mais de sessenta anos, teria direito de definir regras
para a minha circulacdo. Ja na concepc¢do boni, mesmo diante desses fatores, a liberdade e
autonomia individuais prevaleciam. Por isso houve grande rechaco a suposta atitude dela de
“restringir minha liberdade”. Maman Camille me explicou: “Ninguém pode impedir ninguém

de sair. Nem o governo pode impedir alguém de sair” (08/05/2020).

54 Todas as traducdes nesse capitulo sdo livres e minhas.
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Cada individuo aprende algo relevante e contribui para a sociedade em uma relacdo de
interdependéncia. Como me explicaram em campo: os homens recebem as suas kamisas, um
lenco pendurado na cintura para protecdo, a partir do engajamento na cultura boni. Seja
assumindo uma funcdo como a de basia ou de kapiten, ou tocando instrumentos e
participando das cerimo6nias de enterro. Os homens atingem a maioridade aos 30 anos. As
mulheres atingem sua maioridade e recebem seu pangui quando se tornam mades ou quando

suas irmas mais novas engravidam.

QFigura 15 Criancas vestindo pangui e kamisa
- capa da single "Modo Awasa" de Rickman G-
—~> Crew. Awasa é uma danca tradicional, parte
_ ——importante nos ritos mortudrios e em ocasides
« . festivas, video clipe disponivel em
www.shorturl.at/cnuG5

na

-
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O libi na wan nao se aplica somente as questdes de justica, mas também ao trabalho
em conjunto, como eu aprendi com uma senhora, que aqui chamarei de madame Céline, que,
assim como minha anfitrid, tinha por volta de 60 e poucos anos™. Ela tinha uma boa postura e
parecia forte, como muitas das senhoras mais idosas que eu via em Papaichton. Uma delas me
disse que “a roca era sua academia”, assim ela se manteria em forma. Madame Céline era a tia
de uma das melhores amigas que fiz em campo, Modiana, uma mulher de 32 anos. Apenas
falava aluku tongo, mas a traducdo de outra sobrinha, Alice, tornou nossa conversa possivel.
Conversamos na frente de sua casa espacosa, sentadas em um banco junto a uma mesa de

pedra.

55 Muitas pessoas por volta dessa idade ndo sabem a sua data exata de nascimento uma vez que foram
registradas dias, meses ou até anos depois de nascidas.
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Durante a minha estadia, conheci apenas o interior da casa de Angels e Elsa e de
maman Camille, onde estava hospedada. As pessoas nao passavam o dia dentro de casa, com
excecdo de quando chovia. Mas mesmo com a chuva as pessoas ficavam de baixo dos
telhados de madeira dos kampu. Em geral, a convivéncia se dava nos quintais, nas sombras
das arvores e debaixo dos telhados de madeira dos barracos em que se produzia farinha. Duas
medidas devidas a pandemia que encontravam ressonancia na vida boni era o distanciamento
fisico, pois as pessoas ndo pareciam ter um costume de se abracar ou beijar muito na face, a
outra, era evitar aglomeracoes. No geral, até cinco pessoas passavam suas tardes juntas, esse
niimero ndo era muito ultrapassado®. Era mais ou menos essa quantidade de mulheres adultas
que trabalhavam juntas na producao de farinha de mandioca. Outra medida ndo tdo propagada
na época do meu campo, mas ja parte inerente da vida dos Boni, era de se encontrar apenas
em espacos muito bem ventilados ou ao ar livre. As refeicdes também eram feitas do lado de

fora das casas.

Figura 16 Produgdo de
farinha de mandioca,
Autoria: Yazmin Safatle,
maio de 2021

Depois da conversa com madame Céline, sentei com Alice na frente da casa de outra

parenta para aprofundar algumas questdes antes de encontrarmos as outras mulheres de sua

56 Em 1965 Hurault menciona essa caracteristica dos Boni permanecerem em grupos menores de
pessoas, “parentes proximos e amigos intimos” (p.89). Para este autor, uma diferenca fundamental
entre a sociedade Wayana e os Boni seria justamente uma dificuldade dos Boni de trabalharem
enquanto grupo maior para um objetivo comum, ao contrario dos povos indigenas, uma vez que
estariam acostumados a se unirem mais em familiares mais proximos. Isso poderia explicar porque os
povos indigenas aparentam estar mais organizados em associacdes politicas e terem acionado o
dispositivo fundiario das Zones de Droits D’Usage Collectif (ZDUC) ao contrario dos Boni, questao
que apresentarei mais adiante, no terceiro capitulo.
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familia para um almoco. A entrevista foi curta, pois madame Céline estava apressada para
seguir com seus afazeres. Eu s6 consegui fazer duas das diversas perguntas no roteiro — uma
sobre como as coisas eram feitas antigamente e uma sobre como se deu o acesso as suas
parcelas de terra. As respostas de madame Céline eram bem diferentes de maman Camille,
que costumava se expressar em frases mais curtas”. Madame Céline parecia narrar uma longa
histéria. Por isso, as traducGes de Alice pareciam curtas e ndo muito exatas. Eu tive a
impressao das traducoes serem versoes bastante resumidas do contetido narrado. A conversa

foi gravada e outro interlocutor generoso, Antoine, completou algumas lacunas.

A primeira pergunta que eu fiz foi sobre o trabalhar junto — falei que tinha escutado
que antigamente as pessoas trabalhavam mais juntas. Alice traduziu a pergunta e a maman
respondeu. Alice traduziu: “Sdo apenas as pessoas que se conhecem que trabalham junto, os
vizinhos e tal. Nao é qualquer pessoa.” Como a divisdao da cidade ocorria mais rigidamente
por linhagens, assim como cada vilarejo correspondia a uma linhagem, os vizinhos
costumavam ser parentes também. Atualmente essa divisdo ja estd mais flexibilizada. Essa
ajuda tradicionalmente seria principalmente relevante para o processo mais exaustivo de corte
e queima. Tradicionalmente, essas tarefas cabem aos homens, principalmente ao marido e
irmdos da mulher que ira cultivar a terra. Atualmente esse servi¢co muitas vezes ja é pago, um
“bico” como as mulheres me explicaram. Era preciso deixar a terra repousar de 7 a 10
meses, “apres le premier coup” — “depois do primeiro corte” e “mettre le feu, nettoyer
correctement, tocar fogo e limpar corretamente”. Dessa forma, a terra ficaria pronta para a
festa de natal. Esses procedimentos sdo feitos de acordo com a relacdo de reciprocidade que
os Boni estabelecem entre si e os outros seres, o “gui nanga gui” (Moomou, 2013).
Semelhante aos donos em cosmologias amerindias (Kohn, 2007), dgua, fogo, flora e fauna sao
animados por forcas ou espiritos denominados de yeye. Para ndo provocar a furia dos yeye é
importante estabelecer um vinculo de respeito e dialogo. Por isso, na hora do corte das arvores
é comum “proferir palavras encantatérias, realizar um ritual, que consiste, por exemplo, em
bater na arvore para acorda-la evocando as razoes que os levam a usa-la ou mata-la.”
(Moomou, 2013, p.61). Além disso, cada lugar possuiu um gadu, guardidao, para o qual é

preciso pedir permissdo antes de intervir no lugar.

57 Um possivel motivo para essa diferenga pode ser as minhas conversas com madame Camille sempre terem
sido em francés, que ela domina menos que o aluku tongo. Como eu conhecia apenas algumas expressdes em
aluku — e a maioria ela mesma me ensinou - e sem ninguém por perto para traduzir enfrentdvamos algumas
barreiras linguisticas na nossa comunicagao.
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A queima posterior ao corte visa transmutar as qualidades da terra. Como Antoine me
explicou: “o fogo é um elemento regenerador da terra. N6s tacamos fogo para que a terra se
transforme. As cinzas fazem com que a terra volte a ser fértil” (comunicagdo pessoal virtual,
14/01/2021). Para os Boni, o fogo ndo ¢é apenas usado por ser pratico para fertilizacao do solo
ou por contribuir para a biodiversidade como alguns estudos mostram (Chaves et al., 2018;
Linhares, 2009). Moomou (2013) enfatiza a sacralidade do fogo, elemento central em
cerimonias de iniciacdo e de limpeza espiritual. O fogo “espanta tudo” nas palavras de uma
interlocutora, espiritos eventualmente maléficos, para que se possa cultivar alimentos naquele
solo. Nas cerimonias de luto, apds o sepultamento de uma pessoa boni todas as pessoas que
estavam presentes, independente de realizarem alguma tarefa importante ou terem contato
com o corpo, retornam com folhas verdes para o Kee Usou, a casa mortudria, que sao
queimadas posteriormente. De acordo com um senhor boni isso é feito para purificar as
pessoas, as libertando dos espiritos daquele lugar.

Apbs o uso do fogo para esses fins, se plantava um pouco de mandioca para afirmar
publicamente “Essa roca é minha”. Algumas mulheres boni me enfatizaram a importancia de
contar para todas as pessoas que se estava apropriando uma terra ou que tinha recebido uma
parcela de doagdo ou empréstimo para que a noticia se espalhe.

A limpeza, de fato, o trabalho todo é até hoje feito a mdo e sem inseticida.
Tradicionalmente, todos os trabalhos envolvendo a roca eram feitos em familia, ou entre bons
amigos e vizinhos. O trabalho em familia era fundamental para o cultivo do arroz. No periodo
da pesquisa, de acordo com Alice e outras mulheres com quem conversei, os Boni ndo
plantam mais o arroz. “Para cortar o arroz, se vocé nao tem ninguém para te ajudar com isso,
isso morre, é preciso de muita gente para ajudar com isso”. Portanto, o arroz (Oryza sativa),
tdo importante ingrediente para diversas cerimonias, inclusive para os ritos mortuarios, e
oferenda para os ancestrais, atualmente é comprado dos Ndjuka. “Os Aluku compram o arroz
dos Ndjuka, esses sim cultivam muito, muito mais que os Aluku”, Alice me explicou. “Agora
é muito raro os Boni cultivarem arroz.” Para as cerimonias, 0 arroz precisa estar com a casca
intacta, diferente do arroz processado, e é socado a mao em um pildo grande e enfeitado com
pintura tembé.

158

O trabalhar junto é semelhante ao “mutirdao” no Brasil>® ou “minga” como é chamado

na Colombia (Chavarro & Tyrou, 2016), embora o “mutirdo” ndo envolva apenas parentes e

58 Compartilhei algumas reflexdes sobre o mutirdo enquanto fen6meno sociocultural e sobre sua transposi¢do
para uma estratégia na luta pela terra em Unai, Minas Gerais em Safatle (2019).
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vizinhos mais préximos. Fendomeno bastante comum de forma geral no universo camponés
latino-americano e caribenho, de acordo com Carlos Alexandre Barboza Plinio dos Santos
(2010) o “mutirao” traduz bem o sentido de dadiva (Mauss, [1950]2013) nessas sociedades. O
elemento chave da dadiva como abordada por Mauss (idem) é a reciprocidade. O fato das
trocas se darem entre “aliados e parentes” indicava para Mauss (2013, p.71) ndo se tratar de
trocas arbitrarias, mas sim, de relacoes inseridas em um determinado sistema de
reciprocidade, entendido aqui como prestacoes e contraprestagoes, por sua vez vinculadas a
um sistema social mais abrangente. A troca constante de objetos enquanto simbolos da vida
social seria uma expressdao de como sociedades do tipo “segmentadas”, como é o caso de
sociedades organizadas em linhagens, estdo em constante relacio e percebem a sua

interdependéncia, “sentem que devem tudo uns aos outros” (Mauss, 1990, p.77).

No universo camponés, a dadiva ndao envolve necessariamente a troca de bens, mas
principalmente de servigo, construindo elos de solidariedade entre pessoas e familias (Plinio
dos Santos, 2010). Outras trocas comuns na sociedade boni sdo de alimentos, sementes ou
caules de mandioca. Na producao de farinha, além da troca de servigo, as pessoas que ajudam
na producao recebem almoco. Semelhante com o Kula, circuito de trocas ritualizadas entre os
trobriandeses, fendmeno etnografado por Malinowski (1976), é importante mostrar
“generosidade, liberdade e grandeza” (Mauss, 2013, p.57). No caso dos Boni trata se de fazer
uma gentileza sem demandar abertamente nenhum tipo de contraprestacdo, mas cuja
retribuicdo é socialmente esperada. Dessa maneira, mulheres boni me explicaram que, no caso
de empréstimo de terra por exemplo “Apenas se vocé deseja fazer uma gentileza para com
quem te deu prazer, vocé da um pouco da colheita, mas ndo é obrigatério” (Entrevista com

irmas boni, 13/05/2020).

Importante ressaltar que esse fenomeno da ajuda mitua ndo se aplica apenas a roga,
mas também a outros momentos e espacos. Nas cerimonias de enterro, as familias (bees) das
linhagens e outras pessoas amigas e conhecidas se unem para ajudar nos preparativos,
contribuindo com bebidas e alimentos e servicos. Um grupo seleto de pessoas estara
envolvido em maior grau nas ceriménias de acordo com a proximidade de parentesco. Dessa
maneira, enquanto a esposa de um homem falecido ndo pode se aproximar dos ritos e muito
menos participar de alguma coisa que envolva estes, as irmds da esposa e as filhas nascidas

dessa relacao ficam responsaveis pela organizacao. Alice me explicou:
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“se vocé ndo ajudar no enterro do outro, vocé ndo vai receber ajuda quando
um parente seu falecer. Vocé vai ter que pagar até a banda que vai tocar. Se
vocé ajudar, vocé também vai receber ajuda.”

(Alice, 20/05/2020)

A comparacdo com os estudos de Jean Hurault nos anos 1960 permite apreender
mudancas profundas que provavelmente aconteceram de maneira gradativa e processual. Em
sua obra, este autor ainda menciona o arroz como base da alimentacdo e da agricultura boni.
Embora mesmo nessa época o arroz promovesse pouco rendimento para consumo familiar, a
sua importancia maior era de cunho espiritual enquanto oferenda para os ancestrais e, como ja
mencionado, continua sendo de suma importancia para as cerimonias espirituais. No entanto,
a sua importancia enquanto alimento cotidiano parece ter perdido ainda mais relevancia.
Sobre a colheita do arroz, escreve este autor que esta

“ocorre nos meses de junho a julho, é um dos trabalhos mais importantes
para as mulheres e o mais cansativo do ano. Ele é feito com foice ou mesmo
faca, vegetacdo parasita e galhos meio queimados espalhados pelo chao
impedem o uso de qualquer outra ferramenta. Este trabalho ocupa um més
inteiro a cada ano. A colheita do arroz é armazenada no local, em espigas
unidas em cachos, em um abrigo instalado no meio das rogas. Cada vez que
uma mulher vai colher mandioca, ela traz arroz em quantidade
correspondente, que ela limpa de acordo com o consumo. Refugiados negros
preferem este método a construcdo de celeiros na propria aldeia, que esta
infestada de ratos. A fracdo da colheita mantida nas casas é mantida em

barris hermeticamente fechados com rolha ou em tambores de 6leo de 200
litros.”

(Hurault, 1965, p.38)

Portanto, a meu ver, o abandono do plantio do arroz enquanto principal cultivo das rogas é
bastante simbdlico para as mudangas que estdo ocorrendo no manejo da agricultura, de um
trabalho familiar para uma atividade cada vez mais individualizada e uma perda ainda maior
da importancia da agricultura para o rendimento familiar. Além disso, apesar do repudio a
necessidade de ser obrigado a “comprar sempre” que emergiu nas narrativas das minhas
interlocutoras, o povo Boni se coloca nessa situacdo ao ndo substituir o uso do arroz nas
cerimonias, mas abandonar seu cultivo. No entanto, de acordo com as mulheres entrevistadas,
esse abandono é fruto da falta de mao de obra relacionado a “perda de costume” por parte das
mulheres. Ja essa “perda de costume” ocorre pela forma como o sistema educacional francés é

organizado, impossibilitando a participacdo das criangas nas atividades cotidianas de suas

comunidades, a crescente emigracao dos jovens e o aumento dos empregos formais. Por causa
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desses tultimos, as mulheres também teriam menos tempo e disposi¢dao para se dedicarem ao

trabalho nas rocas.

A “terra-patrimonio”

A parcela de terra ndo é “propriedade” de uma pessoa por assim dizer, e sim da
linhagem. Embora as rogas sejam principalmente cultivadas por mulheres, ndo se trata de um
trabalho exclusivamente feminino. Alguns homens também cultivam as rogas. Ambos — de
acordo com os direitos costumeiros boni - tém uma permissao para “usufruto” termo usado
por Jean Hurault (1965) para descrever esse modus operandi. As mulheres boni com excecao
de madame Camille foram enfaticas em elucidar que as rogas ndo seriam propriedade delas e
sim “rocas familiares”. Hurault (1965) afirma que “somente a linhagem detém os direitos
reais” sobre a terra de acordo com o direito costumeiro boni. Os meus dados de pesquisa
corresponderam aos levantamentos de Hurault acerca das maneiras de apropriacdo da terra,
que, de acordo com as mulheres entrevistas, continuam vigentes.

A forma de “propriedade” dos goon, rocas em aluku, pode ser entendida enquanto uma
relacdo de “dono” mais do que de proprietario retomando as categorias de Ellen Woortmann
(2011) acerca do universo camponés. De acordo com essa autora, os pequenos produtores,
camponeses, ndo se concebiam como “proprietarios” das terras, pois esse conceito implica em
uma reificacao da terra enquanto mercadoria ou investimento para ganho pessoal. Ja enquanto
“donos” 0s camponeses se viam como responsaveis pela administracdao da parcela de terra,
que é um presente divino, na concepc¢ao catdlica, um legado de Deus aos humanos para que o
trabalhassem e em troca, dela adquirissem alimentos. Para os Boni a terra é um legado dos
ancestrais, sagrados, e o corte e queima como vimos é o que sela o direito ao usufruto de
terminada pessoa, pertencente a linhagem. Esse direito é tanto dos antepassados, da geracao
atual como da futura. Como para os camponeses nos estudos de Woortmann (2011), a terra é
um patrimonio para se deixar para as filhas e filhos. Por isso, essa autora usa o termo “terra-
patrimonio” para se referir a esse tipo de “posse” (Woortmann, 2011, p.21).

Entre os Boni, ha trés maneiras de se apropriar de uma parcela de terra, por assim
dizer. Primeiramente, como ja vimos, através do corte da vegetacdao e queima do solo de uma

parcela de terra inserida na “zona” por assim dizer pertencente a sua linhagem ou ainda ndo
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apropriada por nenhuma familia. E possivel também ocupar uma roga em que um membro

falecido da linhagem trabalhou (Hurault, 1965, p.14)*. Outra possibilidade é receber uma

parcela de terra através de “doacdo”. Acerca disso, Alice me explicou:

“Tem alguns ancidos que ndo deixaram terra para os seus descendentes. Se
0s seus ancidos ndo tiveram terreno, entdo é preciso que alguém te dé. Pour
avoir du terrain, il faut absolutement que les grands-parents aient travaillé
la. Para ter uma parcela de terra, é preciso absolutamente que os avos
tenham trabalhado la. “

(Alice, 24/05/2020)

Outra forma de conseguir uma parcela de terra para cultivar é através do empréstimo.

Esse é o caso principalmente para pessoas que sejam de outra linhagem, pois parafraseando

Hurault (1965): “Nao se pode jamais ceder os direitos da terra a alguém de outra linhagem,

apenas emprestar” (p.14). O caso de uma jovem de 27 anos, Gabrielle, é muito comum: foi a

sua sogra que lhe emprestou terra, ou seja, ela trabalha uma parcela que pertence a familia do

marido.

“Vocé pode perguntar a alguém que ndo trabalha mais. E dai quando vocé
tem as coisas [0s produtos] vocé as da como agradecimento. Isso ndo é
obrigatério, como um contrato. E uma forma de agradecimento. Quando um
vizinho/uma vizinha faz Kwaka, e vocé vé que é de qualidade vocé pode
pedir gentilmente também um pouco do caule pra plantar a mandioca. Hoje
em dia é mais o dinheiro que domina, mas ndo na roga, nao na roga. Na roga
ainda € a tradicdo que domina”

(Alice, 24/05/2020)

Ainda sobre a apropriacdo de terras, Antoine complementou a traducdo de Alice

acerca da possibilidade de doacao de parcelas de terra:

“Estava traduzido, mas ndo por completo. Vocé perguntou sobre o terreno,
como funciona o empréstimo, com quem se pega emprestado e o que deve se
dar como contrapartida. De fato, ela [madame Céline] disse que ndo tem
nenhuma obrigacdo uma vez que alguém te emprestou um terreno, ele é para
vocé, para sua sobrevivéncia. Quando alguém te empresta um terreno, é
preciso que essa pessoa saiba disso. Nao vai ser exigido de vocé que vocé dé
sua colheita, precisa dar a sua colheita, mas se vocé sentir prazer em oferecer
um pouco da sua colheita para a outra pessoa, vocé tem essa liberdade. Vocé
o faz, mas ndo é obrigatério. Mas se vocé esta afim de agradar a pessoa que
te agradou entdo vocé faz isso. Tem também: quando a pessoa corta uma
roca, o entorno também é dela. Entdo vocé pode demandar essa parte
também. Nesse caso ndo é mais empréstimo, é diretamente dado a vocé, ai
esse lugar vai ser seu mesmo. Se a pessoa te fez um favor entdo é costume
vocé dar algo em troca, isso é heranca tradicional cultural.”

59 Alguns espagos ocupados por ancestrais, como o “abattis Cottica” se tornam espacos sagrados (Davy;

Filoche, 2014).
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(Antoine, comunicacgdo pessoal virtual, 28/05/2020)

Pois nesse caso mencionado por Antoine, os arredores ainda “intocados”, isto é, em
que ndo foi realizado o procedimento de corte e queima, podem ser parcelados e doados. Ao
contrario de uma parcela de terra doada, a terra emprestada ndo pode ser transferida para as
proximas geragoes. De acordo com Hurault (1965) ndo é possivel ceder os direitos de uma
parcela de terra a uma pessoa de outra linhagem, apenas emprestar. Essa questdo vai estar na
base de conflitos que serdo discutidos no capitulo trés, acerca dos atritos entre o direito

costumeiro boni e a legislacdo francesa.

Maman Camille tinha me explicado que se “vocé nao tem terra, é preciso pedir para
alguém”. O pedir gentilmente surgiu diversas vezes nas minhas conversas. Foi durante a
conversa com Alice que eu descobri que ndo se ganhava um pouco da farinha de mandioca
por ter ajudado na produgao, como eu tinha imaginado, mas sim alimentacdo. Entdo o que é
trocado de fato era forca de trabalho e o almoco compartilhado do qual eu também tinha
participado, era uma contrapartida ao trabalho feito. Antoine e Alice me explicaram que além
de comida e bebida, quando as ajudantes forem fazer farinha, sera seu turno de receber ajuda
das pessoas para as quais elas trabalharam. “Se vocé ver sua vizinha fazendo farinha e vocé
vai ver que a mandioca é boa, vocé pode pedir para ficar com alguns pedacos de caule [em
portugués, manivas] para o seu cultivo, é s perguntar gentilmente.”, contou Alice. “Aqui
vocé sempre pode perguntar. Se vocé ndo tem os meios, vocé pode pedir.” foi uma frase que
eu escutei por diversas mulheres. “Vocé esta sem comida? E s6 pedir. Aqui as pessoas sdo
assim, elas compartilham”. A generosidade é um valor fundamental e no centro do “modo
boni” de fazer as coisas no sentido da expressao “Libi na wan” que Dénetem Touam Bona
(2016, p.100) traduz como “viver como um”. Essa maxima é representada pelas trancas de
cabelo, que também possuem diferentes significados de acordo com Antoine. No domingo é
comum as pessoas sentarem na sombra e trancarem o cabelo uma das outras. A tranga tanto
nos corpos como na madeira, na arte tembé® simboliza o “juntos para avancgar”, nas palavras

de Antoine.

A “propriedade particular” no nome da mae é coletiva

60 Para Bona (2016) a arte tembé é uma das resisténcias a desumanizagdo. As suas figuras complexas, na sua
leitura, estdo entrelacadas como linhas de fuga e ele enxerga nesse artesanato uma “estética do
desaparecimento”, carregando em suas formas coloridas sobre a madeira simbolos da unido, da vida, de valores e
da histéria marron (p.101).
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Esse “individualismo” crescente identificado por Jean Moomou pode ser percebido em
relacdo as rocas no que diz respeito ao trabalho cada vez mais individualizado e maior
importancia de propriedade privada. Assim como a autora indigena do povo Arawak Brigitte
Wyngaarde (2005 apud Osterreicher, 2012), observei o incentivo a titularizagdo particular por
parte de 6rgaos locais. De acordo com essa autora, ex-chef coutumier da aldeia Balaté, no
municipio de Saint-Laurent-du Maroni no interior da Guiana Francesa, a atuagao do sistema

educacional e das autoridades francesas continua com um teor fortemente assimilacionista.

A questdo da propriedade particular emergiu em uma das conversas em que mulheres
boni mencionaram o “plano de urbanismo”, “Plan Local d’urbanism” (PLU)®. Se tratava de
um projeto da prefeitura que envolvia a criacao de novos bairros. Para tanto, algumas pessoas
teriam que abrir mdo das suas rocas que se encontram nos arredores. Com o risco de perder as
suas rogas, localizadas a cinco minutos de carro de Papaichton, algumas mulheres estavam
cogitando acionar o titulo de propriedade privada no nome da mde. Quando tive a
oportunidade de conversar com o senhor responsavel pelo planejamento urbano da cidade, ele
riu dessa historia e disse: “Assim a roca continua sendo de todos.” De acordo com este
senhor, esse projeto ndo sairia do papel tdo cedo, pois estavamos perto da época de eleicdo e

esse plano seria bastante polémico.

Eu perguntei sobre o titulo de propriedade para uma jovem que eu entrevistei, se ela
tinha, se isso faria sentido para ela. Ela respondeu: “Nao, porque essa ndao sera minha roca
para sempre. Daqui a dois anos eu vou deixar ela e vou procurar uma outra parcela de terra. E
14, eu vou plantar por dois ou trés anos” — “E depois vocé retorna para o primeiro?”, eu
perguntei. “Ndo, nds vamos deixar as arvores crescer e talvez daqui 10 anos outra pessoa vai
plantar. Alguém da familia vai ocupar a parcela de terra.”

Eu comentei sobre a existéncia de um “plano de urbanizacdo”. “E absolutamente

necessario que se tenha um titulo de propriedade, se ndo corre risco de perder.”, uma jovem

61 O Plano Local de Urbanismo (PLU) é um documento de planejamento urbano do Estado francés para
auxiliar na construgdo de um projeto de desenvolvimento para um municipio (commune). Em 2015 foi despedido
um decreto de modernizacdo dos PLU para alinha-los com as regulamentacées da urbanizacdo, assinalando em
quais areas é permitido construir. Cabe as coletividades territoriais construirem seus proprios PLU a partir das
instrugoes oferecidas pelo governo (Franca, Ministére de la Cohésion des territoires et des Relations avec les
collectivités territoriales, 2020). As coletividades territoriais sao todas as representagdes locais do governo
francés, como as prefeituras. No caso dos territérios ultramarinos ainda ha uma autoridade central, na Guiana se
trata da Collectivité territoriale de Guyane (CTG). A CTG corresponde ao poder executivo local da Guiana. Os
projetos sdo submetidos a uma assembleia territorial composta por 51 vereadores eleitos por 6 anos (Franca,
Collectivité Territorial de Guyane, 2016).
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boni de 30 anos me explicou. “Como funciona o titulo de propriedade para uma roca
familiar?”, perguntei. Ela e suas irmas me responderam que ficaria no nome da sua mae. “Nao
se pode herdar a terra do pai. A ndo ser que ele doa a terra para algum filho ou filha. Quando
ele falece, ele ndo deixa heranca para os filhos, a heranca é de sua familia” isto é, seus irmaos,
a familia de sua mde. Perguntei para outra jovem se ela considerava possivel e desejavel
adquirir o titulo de propriedade privada em nome da mde. Ela me respondeu que sim, “tém
pessoas que ja fizeram isso, umas trés ou quatro, se coloca sempre o nome da mae”.

De acordo com Jean Moomou (2019) o acionamento da legislacdao francesa tem
provocado uma crescente judicializagdo das relacdes. Como agora com o sobrenome do pai os
seus filhos tinham direito a heranca de acordo com a lei francesa, assim como ap6s um
divorcio o pai podia acionar o direito a guarda compartilhada. Haveria desestabilizacdo da
maneira como se compartilha os cuidados com as criancas na sociedade boni em curso, na
medida em que alguns tios maternos ndo estdo mais se sentindo responsaveis pelos filhos e

filhas das suas irmas.

A entrada das igrejas evangeélicas

Atitudes mais individualistas em relacdo a propriedade e as maneiras de efetuar o
trabalho ndo sdo apenas incentivadas pela administracao francesa, mas também pela crescente
imersdo de igrejas evangélicas (pentecostais) no territério. Havia uma unica igreja em
Papaichton formalizada, “I ’Eglise” catolica, mas, de acordo com minha anfitrid, algumas
pessoas estavam comecando a criarem suas proprias igrejas em suas casas. De acordo com
Jean Moomou (2013) novas religides/crencas que estariam adentrando os territorios boni
seriam classificadas como “modernas” e mais “radicais em sua pregacdo” e, portanto,
rejeitadas pelos sabiman e sabiuman ao contrario do catolicismo que seria a “fouce-tein
deliquei — a igreja do tempo dos antigos” (Moomou, 2013, p.362). O uso de alguns objetos da
religido cristd, como a cruz em forma de pendente ndo sao percebidos como contradicao em
relacdo as crengas “tradicionais” boni, mas assumem a funcdo de talisma ao lado de outros
objetos. O altar dos ancestrais boni € caracterizado por uma cruz de madeira coberta por
tecidos. Apesar da simbologia da cruz ser muito provavelmente influéncia do cristianismo, a
cruz pode ser de origem africana, uma vez que ela se encontra em tradi¢des africanas também,

sendo o simbolo da entidade dangbanzé no Togo, por exemplo (idem, 2013, p.375).
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Se ndo tratarei o lugar dos pastores e o surgimento de igrejas evangélicas nos
domicilios de maneira aprofundada®, quero assinalar que esses fendmenos levantam

importantes questoes para futuras pesquisas nessa regiao, uma vez que

“a transformacdo religiosa é simultaneamente uma transicao social. Deve
inserir velhas continuidades em uma nova estrutura, e assim os observadores
concluem facilmente que o novo presbitero na fé é apenas o velho presbitero
tribal “em grande escala”. Como ja argumentado, todas as reformas
reformam a autoridade e, inevitavelmente, os velhos modelos sdo
enquadrados nas novas formas. O importante é que essas novas formas sdo
escolhidas em vez de inevitdveis e que o pastor ndo estd vinculado a
hierarquias antiquissimas e interligadas de igreja, Estado e comunidade
territorial local ”
(Martin, 2002 p.13)

Embora ndo saiba exatamente a qual vertente religiosa essas igrejas pertencem,
dialogo com a obra de David Martin (2002) “Pentacostalism: the World Their Parish”, uma
vez que ha uma base comum dessas igrejas. De acordo com Frangois Lebrun (2009), o que
mais distingue o protestantismo é a énfase no individuo, em uma relacdo mais pessoal com
Deus, enquanto a instituicdo da Igreja Catolica ressalta a necessidade de mediadores,
justificando, assim, a sua hierarquia interior, a importancia de figuras como os padres, 0s

bispos e o papa.

O reconhecimento da disciplina e do esfor¢o e a validagdo da fé nas palavras de Martin
(2002) se dariam através de um bem estar financeiro. Assim como Weber ([1920] 2016)
identifica elementos na ética protestante que incentivam a acumulagdo de bens e de dinheiro e
uma concepcdo meritocracia de sucesso individual, Martin (2002) retoma estudos que
apontam para uma consonancia entre o “ethos” evangélico, capitalismo global e uma cultura

do consumo como, por exemplo, na obra de Berenice Martin (1998).

No capitulo sobre povos indigenas e evangelizacao, Martin (2002) mostra que ocorre
uma mudanca geracional com um maior envolvimento dos jovens com empregos externos as
suas comunidades. O estudo de James Dow (1991 apud Martin, 2002) com os indigenas

Otomi no México demonstra como 0s jovens passavam a ter um enfoque maior em melhorar o

62 Durante a minha pesquisa de campo nao foi possivel abordar com mais detalhamento essa tematica, por um
lado, por conta das restricGes impostas pela pandemia, por outro lado as relagdes entre algumas experiéncias
durante o trabalho etnogréfico e a entrada de igrejas evangélicas ficaram mais evidentes na anélise do diario de
campo.
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proprio bem estar e se afastavam dos ensinamentos dos ancidos, sendo mais sépticos em
relacdo aos valores otomi, questionando a legitimidade do sistema de troca tradicional.
“(...) eles se tornaram entdo parte de uma mudanca de um sistema onde
o prestigio advinha da redistribuicdo de riqueza para um em que
prestigio era oriundo da acumulagdo. Nao foi tanto o protestantismo que

favoreceu a acumulacdo capitalista, mas este estava ligado a rejeicao da
redistribuicdo tradicional”

(Martin, 2002, p.121)

Se baseando nesse estudo, Martin chama atencdo para o fato de, em alguns casos, nao
serem necessarios agentes externos, COmo missionarios, pois a propria migracao de jovens
indigenas bastava para profundas mudancas no sistema local social e econdmico. A
demografia teria favorecido esse movimento no caso dos Otomi, uma vez que essa geracao
jovem, que estava questionando o sistema tradicional de troca, estava em maioria. Com a
geracao mais idosa na minoria, as mudancas ndo teriam sofrido tanta resisténcia, a
legitimidade das autoridades tradicionais e sua capacidade de equilibrar disparidades
colapsaria assim que uma “massa critica” fosse atingida. Alguns autores como Rita Laura
Segato (1991) e Earle (1992) enxergam o protestantismo evangélico como um dos
propulsores desse colapso. Os estudos de Earle (1992) entre indigenas Maya na Guatemala
mostram que os evangélicos estavam produzindo mais para venda do que para uso doméstico,
diferentemente dos indigenas que viviam a espiritualidade Maya. De acordo com David

Martin (2002)

“O protestantismo estd caminhando pari passu com uma fragmentacao da
sociedade local e um enfraquecimento da solidariedade e resisténcia cultural
que facilita a penetracdo capitalista, a mercantilizacdo das terras e uma
cessdo de terra que pode no final equivaler a ceder o controle da
municipalidade. Em suma, o sistema local esta se fragmentando
internamente e sendo absorvido por sistemas mais amplos.”

(Martin, 2002, p.122)

Uma explicacdo para o sucesso do protestantismo entre povos e comunidades
tradicionais no século XXI seria a promocdo de uma ideologia que tornaria as mudangas as
quais essas populacOes estdo submetidas e a sua insercdo no capitalismo global mais
coerentes, possibilitando uma reelaboragdo de si e de suas responsabilidades (Martin, 2002,

p.122). Esse autor descreve também um processo eventual de conflitos e exclusdo das pessoas
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evangélicas em suas comunidades, uma vez que estas ndo se inserem mais nas redes de
solidariedade e ndo cumprem mais as expectativas sociais dirigidas a elas, como foi o caso de

alguns conflitos que me foram narrados em campo, 0s quais retomo no terceiro capitulo.

E preciso desmistificar a ideia de que projetos missionarios sempre operam a partir da
imersdo de agentes externos em um determinado territrio, pois como diz Martin (2002):
“onde ha migracdo, as pessoas realizam o movimento elas mesmas” (p.129). A forca dos
projetos missionarios adviria exatamente do poder de inser¢do de suas crengas, capazes de
desestabilizar as organizacOes sociais com o minimo de presenca de agentes externos

possivel.

E interessante notar o enfoque na responsabilidade individual que surgiu em uma
frase proferida por madame Camille quando perguntei por que ndo havia gaan man ha tanto
tempo: “Hoje em dia cada um é seu proprio gaan man” (Camille, 18/03/2020). O fato de
maman Camille ser evangélica talvez explique alguns de seus valores e de seu modo de vida
e o estranhamento que estes causavam nas mulheres imersas na espiritualidade boni. Entre
outras diferencas, a énfase das mulheres de que as suas rocas seriam familiares enquanto

madame Camille reforcava que a sua roga ndo seria familiar e sim “dela”, pessoalmente.

Para David, outro interlocutor, de 48 anos, uma mudanga central de seus tempos de
juventude para ca era que no passado se pedia autorizacdao para tudo: ndo se cortava lenha
para fazer farinha ou abria uma nova roca sem conversar com os kapiten. Atualmente, “todo
mundo fazia o que queria, ninguém pediria nada a ninguém, os jovens ndo tém mais respeito”

(David, 28/04/2020).

Mudancas geracionais — O cultivo por prazer

Nas narrativas de Alice, assim como de madame Camille, o dinheiro e o comércio
aparecem em oposicdo a tradicdo boni, assim como “ter o costume” e “ter os meios” € a
diferenca entre “trabalhar a roca” e “fazer agricultura”. Em outra conversa com mulheres boni
surgiu um antagonismo semelhante: o “compartilhar e trabalhar coletivamente” em oposicao
ao “tudo comprar e vender”. Apesar disso, trabalhos assalariados tem longo histérico na vida
dos Boni. Desde a descoberta do ouro em 1901, eles trabalham prestando servigos,
principalmente de transporte com canoas, para 0s garimpeiros créoles e, nos ultimos tempos,

cada vez mais para garimpeiros imigrantes (Hurault, 1965; Moomou, 2013). Depois dos anos
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1970, principalmente os homens se ausentam para realizarem trabalhos pagos em outras
cidades ou até na Franca continental. Esse movimento foi acompanhando de um crescente
envolvimento no comércio, abertura de restaurantes, bares, hotéis, mercados, lojas e afins e o
aumento de empregos formais, principalmente entre as mulheres. Se em 1965, Hurault ainda
afirma que o comércio entre os Boni era malvisto e suas atividades mercantis estariam
voltadas apenas para pessoas exteriores a seu povo, atualmente o comércio até entre
familiares aparenta ser comum. Em Hurault (1965) também aparece a aversao a propriedade
privada e a ostentacdo. Esta poderia provocar inveja e as pessoas temiam ser enfeiticadas.
Hurault sugere
“que se estabeleca em Saint-Laurent um mercado coberto ao abrigo da
chuva, na beira do rio, e que os canoistas que descem o rio podem oferecer
livremente os produtos deles. A falta de uma organiza¢do adequada significa
que o abastecimento de Saint-Laurent continua insuficiente e precario,
enquanto as populacdes do rio ndo sabem como vender seus produtos. As
plantacdes de arvores para exportacdo, café e cacau em particular, ndo
parecem ser possiveis no Haut-Maroni. Nem o clima nem o solo sdo
adequados, e os formatos dos Refugiados Negros no que diz respeito a
apropriacdo de terras se opdem fortemente ao assentamento de propriedade
individual. Sendo capazes de tirar apenas um recurso suplementar da
agricultura, os Refugiados Negros ha muito centram sua economia na busca

de trabalho assalariado, canoagem, trabalho sazonal na mineracdo ou
silvicultura.”

(Hurault, 1965, p.55)

Os anos 1970 e 1980 trouxeram muitas transformacdes no sentido de uma maior
insercdao do povo boni no sistema educacional e sistema econdomico envolvente com
implicagcdes diversas para a sociedade, inclusive para a relacdo entre mulheres e homens,

transformando expectativas acerca de relacionamentos e divisdo de tarefas (Moomou, 2019).

A mudangca principal para Alice e outras jovens mulheres boni, do “tradicional” para o
“hoje em dia” em relagdo as rocas era que as mulheres ndo trabalham mais tanto quanto
antigamente. A geracao de mulheres acima de 60 anos ainda trabalhavam com exclusividade
nas rogas, enquanto a geracao de mulheres com 40 anos ja possui empregos formais. O
“trabalhar a roga” enquanto um valor de respeitabilidade, parece estar perdendo importancia,
enquanto a valorizacdo de estudos e empregos formais, assim como do empreendedorismo

parecem ter aumentado.
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A conversa com a minha vizinha em Papaichton, de 27 anos, foi bastante elucidativa
nesse sentido. Gabrielle é evangélica, casada e mae de dois meninos de dois e quatro anos de
idade. Ela é secretaria do colégio. Ela foi a primeira a gentilmente me convidar a participar da
producdo de farinha. Depois do trabalho combinamos uma conversa a sés. Primeiro eu
entrevistei, e depois fui entrevistada, pois ela tinha muita curiosidade em saber os motivos
pelos quais escolhi fazer pesquisa nesse lugar, como eu tinha achado lugar para ficar e se
tinha muitas mulheres jovens que faziam isso “viajar para um lugar como esse, sem conhecer
ninguém?”. A conversa terminou com um convite para pescar e depois fritar os peixes e

comer juntas.

Ela tinha comecado a cultivar a roca no ano de 2019 e a farinha que eu ajudei a
produzir era da sua primeira remessa de mandioca. A sua mae ndo queria que ela trabalhasse
na roga e ela tampouco deseja que seus filhos facam esse tipo de trabalho:

“Para mim, a minha mae me disse: eu ndo quero que vocé faca a roca. E eu
também prefiro que eles [os filhos] se concentrem nos estudos. Eu quero
mais é que eles estudem e achem um bom emprego com o que eles quiserem.
A minha mae, quando eu fui ter uma roca, ela ndo queria ndo. Eu respondi
para minha mae: eu estou entediada em casa. Quis ter minha roga, para ter

meus legumes, fazer a farinha para comer e para vender. Eu prefiro trabalhar
um pouquinho na roga.”

(Gabrielle, 17/05/2020)

O gosto pelo trabalho veio na medida em que ela comegou a acompanhar a sua sogra
no seu cultivo aos 20 anos. Alguns anos depois ela decidiu que queria ter sua propria roca. Ela
pediu entdo para o seu marido “faire son abattis” — isto é cortar as arvores e queimar e retirar
os troncos. A sua motivacao central era o desejo de produzir sua propria Kwaka, que estava
ficando cada vez mais cara. Ela queria muito ter seus proprios legumes. Alguns dias depois da
entrevista ela me mostrou muito orgulhosa os gengibres da sua roca. Mas outra motivacao foi

o tédio.

“Eu estava entediada assim todo dia em casa. (...) Eu ndo sabia nada, foi a
minha sogra que me ensinou tudo, como se faz a farinha... Eu ndo sabia fazer
a farinha, nem nada. Foi o meu marido que cortou e limpou [o solo] e tudo e
depois ele me disse: “Sua roca esta pronta. Vocé pode ir 14 plantar.”

(Gabrielle, 17/05/2020)
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De carro ela precisava 30 minutos para chegar até a parcela de terra que ela cultiva, na
estrada em direcdo a Maripasoula. Durante as férias da escola ela ia trés a quatro vezes por
semana para trabalhar, mas durante o ano letivo ela vai todo sabado. Eu contei que eu tinha
reparado que mulheres mais novas ndo gostavam mais tanto desse trabalho quanto as mais
velhas. Ela me respondeu: “C’est parce qu’elles n’ont pas I’habitude. A 15 ans elles partent
pour étudier” — “Isso é porque elas nao tém o costume. Com 15 anos elas saem para estudar.”
Elas vao até Caiena e depois arrumavam empregos e nao tinham mais necessidade da roca.
“As jovens antigamente ndo tinham emprego, elas sé trabalhavam na roca. Agora elas tém

empregos e a roga nao é mais uma necessidade.” (Gabrielle, 17/05/2020).

Outra conversa bastante instigante eu tive com mulheres de uma mesma familia que
sempre passavam seus dias juntas. Eram trés irmas de 25, 32 e 35 anos. Nenhuma delas era
casada, mas uma delas tinha um namorado haitiano que ndo era pai de seus filhos. Elas
praticavam a espiritualidade boni e respeitavam com muito afinco prescricdes como nao
trabalhar na roga na sexta-feira, pois poderiam ser capturadas por espiritos. Elas também se
engajavam culturalmente em todos os momentos dos ritos mortuarios, nas dangas e cancdes, e
participavam ativamente da associacdo Fleuve d’hier et d’aujourd’hui. A minha ideia inicial
era realizar uma entrevista semiestruturada com cada uma delas, mas logo na primeira
entrevista todas participaram e ela acabou adquirindo o formato de um grupo focal ao som das
criangas brincando e se banhando com bacias de plastico com uma autonomia que me deixava
admirada.

As duas irmas mais velhas comecaram a trabalhar na roca ainda criancas, aprendendo
com 0s outros irmdos e com sua made. Realizavam tarefas mais simples, como cavar os
buracos para as sementes e carregar materiais. A moc¢a mais jovem saiu cedo de Papaichton
para estudar e ndo participou mais do cultivo. Ela ndo cultivava a roga porque ndo teria
“I’habitude”, o costume. Assim como Gabrielle e outras jovens mulheres me contaram, nao
era mais uma obrigacdo trabalhar na roga, porque com o aumento do emprego formal, os
incentivos ao estudo e auxilios financeiros “é preciso amar para fazé-lo”: s6 quem realmente
gostava do trabalho da roga se dispunha a continuar com essa pratica. “Agora ndo é mais uma
obrigacdo. E possivel comprar as coisas também.”, elas enfatizaram. Dona de uma pousada e
fisicamente adoecida, sdo as irmas e primas, filhas das irmds de sua mae, que plantam

mandioca, milho, banana, cana de agucar (Saccharum officinarum) e abacaxi. Elas me
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explicaram que sua roca era familiar, mas que tinha algumas poucas familias que dividiam as
parcelas individualmente. Na verdade elas trabalhavam duas rogas: uma no caminho para o
vilarejo mais préoximo Loka, e outro no caminho para Maripasoula, cinco minutos de carro.

Essas conversas mostram o movimento em curso das mulheres mais jovens praticarem
cada vez menos agricultura e apontam para a inser¢ao no mercado de trabalho formal e para a
perda de costume pela migracao necessaria para dar continuidade aos estudos. Nao haveria
atualmente uma diferenca em apoio e preocupacdo com os estudos entre os géneros, mas as
mulheres tinham mais dificuldade de concluir a escola e avancarem para o colégio e assim se
classificarem para empregos mais valorizados por engravidarem muito cedo “as vezes ja com
13, 14 anos”, nas palavras das irmds que entrevistei. Durante a minha estadia conheci algumas
jovens por volta de 18 e 20 anos que estavam com criangas pequenas e/ou gravidas e estavam
se dedicando exclusivamente aos trabalhos domésticos e de cuidado.

Elas tinham o desejo de terem por volta de seis ou oito criancas. A gravidez precoce,
além de uma falta de instrucdo acerca de métodos contraceptivos, pode estar relacionada ao
desejo por se tornar e ser reconhecida enquanto mulher adulta. Ha trés formas de se atingir a
maioridade boni sendo mulher, como me explicaram Antoine e Madelaine. Primeiro, e o mais
desejado, é engravidar. Ao engravidar a pessoa identificada enquanto mulher recebe seu
Pangui e se torna mae de familia. No entanto, ela também recebe seu pangui se sua irma mais
nova engravida ou entdo aos 25 anos. No entanto, uma mulher sem filhos é vista com
estranhamento. As criancas sdo garantia de cuidados no futuro, de apoio nas tarefas
cotidianas.

Outro ponto importante é o respeito a autonomia do individuo na sociedade boni.
Dessa forma, conheci mulheres por volta de 40 anos que ndo tinham emprego formal e
tampouco trabalhavam na roga. Elas se dedicavam mais a pesca na beira do rio e aos cuidados
de seus netos, assim como auxiliavam na producdo de farinha de parentes ou na limpeza dos
animais abatidos pelos homens na caca ou faziam bordados. Se dedicar ou ndo a determinada
tarefa seria escolha respeitada pela sociedade. Os homens atingem a maioridade aos 30 anos e
recebem sua kamisa, um lenco pendurado na cintura, na medida em que se engajam

culturalmente, seja na musica tradicional, no artesanato ou na constru¢do de canoas.

Portanto, vimos que se adquire o costume de cultivar a roca através da transmissao de
conhecimentos ancestrais acompanhando as maes no trabalho na roca, ou seja, na convivéncia

com as geracOes mais velhas. Consequentemente, a imersao no sistema educacional francés,
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com as aulas sendo de manha, justamente o periodo do dia em que as mulheres trabalham na
roca, e sem o ensinamento da cultura boni na escola ocorre um afastamento dos jovens da
vida com suas familias. De maneira semelhante, a emigracao para estudo e trabalho contribuo
para esse distanciamento. A professora quilombola Maria Diva da Silva Rodrigues (2017)

descreve um fenémeno semelhante na comunidade quilombola Conceicdo das Crioulas:

“A hegemonia do modelo colonial eurocéntrico é o principal responsavel
pela invisibilidade e desvalorizacdo das formas tradicionais de ensinamentos
dos costumes, tradi¢oes, valores, crencas e saberes ancestrais da nossa
comunidade. (...)E importante ressaltar que a resisténcia quilombola é o que
tem conseguido fazer com que o nosso jeito proprio de ensinar e de aprender
ainda nado tenha sido suprimido pela hegemonia do padrdo eurocéntrico. A
vizinhanga, a convivéncia entre pais e filhos, entre avos e netos, as
brincadeiras nos terreiros das casas é o que tem proporcionado a
continuidade da nossa histéria.”

(Rodrigues, 2017, p. 98)

Uma interlocutora de Maria Diva da Silva Rodrigues enfatiza a questdo das criangas
estudarem longe de casa como um motivo para ndo terem mais “tempo para as brincadeiras
como antigamente” (idem, p.98). Essas brincadeiras também sdao momentos de contacdao de
histérias e de transmissdo de saberes. As pessoas mais velhas da comunidade relataram o
medo de que os costumes vivenciados através das geracoes deixem de fazer parte do cotidiano
da comunidade.

Apesar do movimento de afastamento estar ocorrendo em Papaichton, em campo
soube de contra-movimentos. Por um lado, mulheres jovens estavam percebendo os
beneficios do cultivo préprio e aprendendo os trabalhos da roca mesmo depois de adultas e,
por outro, escutei histérias de pessoas que retornaram entre os trinta e quarenta anos com o
desejo de viver o ritmo de vida em Papaichton. Contaram de como a vida na “metropole” era
dificil, pois 14, além do racismo sofrido, “tudo seria pago”, e o anseio por uma vida em que
ndo se pagava pelos alimentos, porque se poderia viver do que o territério tinha para ofertar,
motivava a volta para a terra de suas familias. A parcela de terra ao qual eles tém direito
continua reservada para eles, mesmo quando estdo longe, como garantia do seu sustento, uma
forma dos Boni exercerem a soberania alimentar no sentido da declaracdao de Nyéléni (2007),

formulada no ambito do Férum Mundial pela Soberania Alimentar:

“A soberania alimentar é o direito dos povos a uma alimentagdo nutritiva e
culturalmente adequada, acessivel, produzida de forma sustentavel e
ecoldgica, e o direito de decidir sobre seu préprio sistema alimentar e
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produtivo. Isso coloca aqueles que produzem, distribuem e consomem
alimentos no centro das politicas e dos sistemas alimentares, acima das
demandas dos mercados e das empresas. Defende os interesses das futuras
geracoes e as inclui. Oferece-nos uma estratégia para resistir e desmantelar o
comeércio livre e corporativo e o regime alimentar atual, e para potenciar os
sistemas alimentar, agricola, pastoril e piscatério para que sejam geridos
pelos produtores locais.”

(Férum Mundial pela Soberania Alimentar, Declaracdao de Nyéléni, 2007)

Sintetizando: O que o abandono do arroz revela sobre mudancas nas
relacoes?

Acompanhando madame Camille, conheci ndo apenas sua familia e sua roca e
aprendi sobre uma das facetas do Libi na Wan, mas também seus projetos futuros e sua paixao
pelo comércio. Essa paixdo inspirou as reflexdes sobre a consolidacdo de igrejas evangélicas e
seus ethos no territorio. Pelo trabalho compartilhado na produgdo de mascaras de tecido, nas
cerimOnias de enterro e na producao de farinha de mandioca conheci mulheres boni e aprendi
sobre a importancia de estarem juntas e de trabalhar em coletividade. Elas gentilmente me
explicaram como funciona a apropriacao de terra e sua transmissao, assim como o cultivo de
acordo com o direito costumeiro boni. Esses aprendizados permitiram entender com maior
profundidade o movimento imaginado como uma tragédia “em nome do progresso” por
Hurault (1965), do afastamento das mulheres do cultivo em direcdo aos empregos formais,
muito por nao terem mais o costume, uma vez que ja adolescentes imigram para poderem

estudar, passando menos tempo com suas familias.

A compra de arroz dos Ndjuka provoca algumas indagacoes. Aparentemente,
desde a época dos estudos de Hurault para o momento da minha pesquisa muitas
transformacoes relacionadas a cidadania francesa e a insercao em um mercado de trabalho e
no sistema educacional francés ocorreram. Uma questdo para possiveis estudos futuros seriam
os motivos pelos quais os Ndjuka ainda praticam mais agricultura do que os Boni. Seria por
ndo possuirem a cidadania francesa e entdo a agricultura permanecia entendida como
necessidade? Assim, com acesso dificultado ou ndo desejado ao sistema econdmico capitalista
e ao sistema educacional francés e sem acesso a auxilios financeiros, a agricultura
provavelmente continua detentora da centralidade que aparenta ter perdido para os Boni em

Papaichton. Parece estar em curso o movimento que Hurault (1965) enxergava com
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preocupacdo — ele alertava para um possivel mal-estar provocado na sociedade boni pela

insercdao das mulheres no mercado de trabalho formal.

“Levando em consideracdo outras safras, transporte, armazenamento, venda
do excedente, chega-se muito provavelmente, para uma grande roca de 1,7
ha, com um total de 3000 11 horas de trabalho por ano. Basta dizer que nao
sobra praticamente nada para tarefas domésticas, descanso, vida familiar. Na
verdade, um corte de um hectare (1.600 a 1.800 horas de trabalho por ano)
representa uma carga muito pesada para uma mulher, e rogas muito grandes
podem ser cultivadas apenas por mulheres que podem ser ajudadas por
criangas em idade produtiva. Essas consideracdes mostram que a producdo
agricola dos Refugiados Negros depende sobre tudo da méao-de-obra da
mulher. Qualquer medida que, sob o pretexto de progresso, ajudasse a
desviar as mulheres de trabalhar a terra, e priva-la da assisténcia de seus
filhos, teria consequéncias dramaticas para a economia e o equilibrio social
dessas populacgoes.”

(Hurault, 1965, p.51)

Além desse movimento, antecipado por Hurault (1965), a minha pesquisa permite
concluir que Papaichton ndo possui autossuficiéncia alimentar, principalmente se nos
baseamos no conceito de soberania alimentar da declaracdo de Nyéléni (2007) ndo apenas
envolvendo o acesso e a autonomia na aquisicao e circulacao de alimentos, mas também como
direito a alimentacdo nutritiva. Curiosamente, enquanto as mulheres ndo percebem o trabalho
na roca mais como necessidade, a populacdao de Papaichton e dos vilarejos ao redor necessita
comprar diversos itens nos mercados do outro lado do rio, ja pertencente ao Suriname. Esses
“mercados dos chineses”, administrados por imigrantes chineses, provavelmente existem em
funcdo do garimpo na regido, pois sdo também conhecidos como “mercado dos garimpeiros”.
Ha apenas um supermercado maior na cidade e algumas lojas menores. Nao havia frutas e

dificilmente se achava legumes e ovos.

Acerca das frutas, como descrito por Hurault (1965), diferentemente de
agricultores/as créoles, os Boni ndo mantinham fruticulturas, e no periodo da pesquisa
também s6 produziram frutas em escala insignificante. Eles plantavam bananeiras, mas nao
realizavam uma colheita regular (idem, 1965). Além disso, colhem acai (Euterpe), coumou
(Oenocarpus bacaba) e maripa (Attalea maripa) mas, até onde pude apreender, ndo cultivam
essas plantas. Assim como o cacau (Theobroma cacao), que um amigo compartilhou
gentilmente comigo, essas frutas sdao colhidas na floresta. Produtos na base de leite eram
bastante caros e leite sO se encontrava em pO. Nesses mercados de maneira geral

predominavam enlatados, alimentos ultraprocessados, como legumes em conserva, com baixo
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valor nutritivo. Alguns tipos de carne e peixe bastante caros se encontrava no supermercado,
mas os Boni adquirem estes através da pesca e da caca, que sdo posteriormente

compartilhados em familia.

A situacdo alimentar da cidade de Maripasoula difere bastante de Papaichton.
Durante as cerimonias de enterro, as pessoas que moram nessa cidade trazem legumes frescos,
salada e ovo para a partilha das refeicoes com todas as pessoas presentes. Nessa cidade se
praticaria menos o “modo tradicional de agricultura Boni”, de producdo em baixa escala, mais
para consumo proprio e muito pouco para a venda, e sim uma agricultura mais intensiva e
especializada. Em conversa com a equipe da DAAF, orgdo descentralizado da Camara de
Agricultura Francesa, me explicaram que em Maripasoula havia diversas associagdes de
agricultoras/es registradas/os com bom funcionamento que se ajudam mutuamente. Em uma
viagem para Maripasoula para compra de alimentos, remédios e vitaminas, conheci uma
membra da associagdo Holitanga que me contou das oficinas que realizavam, aprendiam
sobre confeccdo de diferentes geleias e mantinham diversos projetos. “Nds viajamos para

Martinica para aprender!”, ela me contou orgulhosa da sua viagem.

De acordo com a DAAF, haveria também muitos projetos de agricultura pensados
pelas geracdes jovens, profissionais em ciéncias agrarias que retornam para seus vilarejos e
Papaichton e que abandonam esses projetos por resisténcia das geracdes mais velhas, por
estarem em contradicdo com os costumes boni. Projetos do PAG com uma abordagem
agroecologica tinham sido rejeitados por desconfianca, como pesquisadoras ligadas ao PAG

narraraim.

Entre as mulheres com as quais conversei motivos diferentes para ndo mudar a sua
forma de cultivar a terra foram apresentados. Para as mais idosas isso nao faria sentido,
porque elas tinham a sua forma de trabalhar, como aprenderam desde criangas, e ndo viam a
necessidade de mudar essa forma. Ja as mais jovens ndo desejavam se dedicar exclusivamente
a roca. Por conta da quarentena, a conversa com a equipe da DAAF ocorreu ja no final da
minha estadia em Papaichton e infelizmente ndo tive a oportunidade de dialogar com as
poucas agricultoras e agricultores registrados no DAAF para entender melhor suas motivagdes

e seus projetos.

No entanto, a equipe da DAAF expds algumas situacdes em que ela se viu na
obrigacdo de realizar a mediacao de conflitos entre os direitos e costumes boni e a lei

francesa. Esses conflitos aparentam ser interpessoais, mas, com um olhar mais atencioso é
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possivel reconhecé-los como situacdes de colisdo entre o direito boni e a legislacdo francesa.
Esses conflitos se dao principalmente em torno de apropriacdo de terras. No terceiro capitulo,
discuto essa coexisténcia entre direitos boni, direito costumeiro com base na oralidade e
direito francés ou direito positivo. Aprofundo também a relagdo dos boni com institui¢oes

francesas, como a prefeitura e a gendarmerie.

119



Capitulo 3: “Tudo precisa ser negociado” — Tensoes e mediacoes
entre instituicoes francesas e o povo Boni

No inicio da minha estadia em Papaichton eu escutava muito dizer “Aqui, em pays
boni todos sabem o que é de quem”, a quem pertence qual roca. Nao teria necessidade de
documentos escritos, nem mesmo de cercas, embora algumas rocas fossem cercadas,
principalmente nas proximidades de Papaichton. Ao passar de carro pelas rocas no trajeto
Maripasoula-Papaichton, conversava com o taxista e perguntei, entre outros, por que tao
poucas rogas estavam cercadas. A resposta foi: “Aqui todos se conhecem. Estamos entre nés.

Aqui ndo precisamos disso, todos sabem de quem é o qué” (Louis®, o taxista, 21/04/2020).

Foi na medida em que eu me tornei mais proxima de algumas pessoas em Papaichton
que conflitos vieram a tona nas conversas. Depois de algumas mulheres boni me narrarem
uma situagao tensa, tive a oportunidade de conversar com alguns agentes do Estado. Realizei
entrevistas com uma funciondria da DAAF, um engenheiro agronomo da Camara da
Agricultura, um funciondrio do PAG e um funciondrio da prefeitura acerca de situacoes

conflituosas.

As duas situacOes que eu discutirei aqui tém como ponto de partida o desrespeito ao
direito costumeiro boni por parte de uma pessoa boni e a desconsideracdo desse direito por
parte do Estado. No primeiro caso, o que me chamou atencao foi o acionamento da prefeitura
para sua resolucdo, ou seja, a solucao foi procurada perante uma instituicdo francesa. Ja no
outro cendrio, o conflito ocorreu quando uma pessoa boni tentou fazer valer o conceito de
propriedade inscrito na lei francesa ao obter um titulo fundiario. Para a sua resolugdo, a

instituicdo francesa DAAF precisou convocar as autoridades costumeiras.

Para os funcionarios da DAAF e da Camara da Agricultura com os quais conversei,
pareceu ser inquestionavel que, com o tempo, as instituicdes francesas predominariam. A
“distancia geografica das instituicées” ou a falta de “enraizamento” da legislacdo francesa no
territorio era interpretada como “falta de estrutura.”. “Aqui ainda ndo tem muita estrutura. Na

verdade ndo sei se um dia tera...” (Marcus, engenheiro agronomo, 21/05/2020).

Ja nas narrativas das pessoas boni emergia a necessidade de defender os modos de

fazer e viver boni e das instituicdes aprenderem “como as coisas funcionam aqui”, neste

63 Nome ficticio
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territério, pays boni. As leis boni predominariam, embora algumas pessoas acreditassem que
as instituicoes boni estariam com autoridade diminuida. As mulheres boni sentiam que em
Papaichton estariam perdendo um pouco de controle, como ja discutido no segundo capitulo.
No entanto, até mesmo a gendarmerie, autoridade do Estado responsavel por fazer valerem as
leis franceses nesse territorio, precisa negociar e se adaptar a realidade local, como ficou
nitido para mim ao acompanhar a implementacao das medidas de contencdo da pandemia

Covid-19 na regido.

Finalmente, a paisagem que é obtida em Papaichton é uma hibridacdo entre os modos
e leis boni e franceses. “Aqui o que nos temos é uma hibridacao” (Marcus, 21/05/2020). Os
conflitos ora debatidos sdo exemplos de como a coexisténcia entre os direitos e seus
acionamentos se expressam no territorio. Para Homi Bhabha (1994), a hibridacdo possui
capacidade de desestabilizar o poder normativo e colonial, uma vez que escapa a
uniformizacdo e a previsdo, é semelhante a um sistema caotico na Fisica, mas cuja condi¢ao
inicial é a inventividade humana. A hibridacdo teria o poder de uma politica do tremer
semelhante ao pensamento do terremoto (tremblement) que encontramos em FEdouard

Glissant.

Por fim, discuto mais detalhadamente as possibilidades oferecidas pela Convencao
169 da Organizagdo Internacional de Trabalho (OIT), reivindicada por povos indigenas e
marrons da Guiana Francesa. Esta diz respeito a garantia de direitos sociais, culturais,
econdmicos e territoriais de povos indigenas e “tribais”. Analiso as justificativas mobilizadas
para a recusa do Estado francés em ratificar esse documento juridico e quais possibilidades
emergiriam a partir da adesdo a esse instrumento legal. Além disso, apresento um mecanismo
atual de concessdao de terras existentes denominado Zones de Droits d’Usage Collectif
(ZDUQC) e reflito sobre os provaveis motivos pelos quais o povo Boni, até a conclusdo da

pesquisa, ndo tinha acionado esse dispositivo. -
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Apropriacoes e rejeicoes - Coexisténcia do direito costumeiro e do
direito frances

Durante uma entrevista com jovens mulheres boni mencionei a existéncia de uma

1%¢. Chamarei essas

politica de titularizacdo e demarcacdao de terras quilombolas no Brasi
mulheres pelos nomes ficticios Diane, Alice e Charlotte para resguardar suas identidades. Fiz
um paralelo entre a histéria dos povos marrons relacionada a escravidao, fuga e rebelido e a
histéria de muitas comunidades quilombolas no Brasil. Contei que, criando uma associacao, a
comunidade quilombola poderia solicitar a demarcacao e, portanto, a propriedade coletiva

definitiva sobre seu territorio, mas que este ndo seria um processo rapido.

Comentei sobre o processo de perdas de terra e as investidas de latifundiarios sobre
territorios quilombolas. Para minha surpresa, Charlotte me disse: “Aqui n6s temos pessoas
assim também”, fazendo uma comparacdao com latifundiarios no sentido de suas investidas
sobre terras quilombolas. Tratar-se-ia de pessoas boni que “cortam a roca” (coupent I’abattis)
“sem perguntar nada para ninguém” e depois se recusariam a compartilhar as parcelas de terra
com familias que necessitam. Por isso, elas também seriam pessoas que “querem tudo para si”
e “ndo compartilhariam”, como os latifundiarios brasileiros. “E também porque a cidade esta
crescendo, € preciso criar novos bairros”, Alice me explicou. Como havia um plano de
urbanizacgao, algumas pessoas precisariam abrir mdo das suas rocas nos arredores da cidade.
Por isso, se tornaria cada vez mais importante ter um titulo de propriedade privada.
“Atualmente sdo poucos os que tem... Mas até 2025 todo mundo vai ter”, foi a previsao de
uma delas, ou seja, ainda durante o mandato do proximo prefeito isso deve tornar-se

realidade.

No caso das pessoas que acumulam muitos terrenos e nao compartilham, isso seria

uma “falta de gentileza” para com outras familias.

“Ela é como esses grandes proprietarios que vocé falou no Brasil que pegam
dos outros, que pegam tudo para si. Meu pai mesmo ele tinha muitos
terrenos, ele poderia ter dado de presente para nds ou deixado para a sua
familia, mas como ele é gentil ele deu para as familias que precisavam”
(Diane, 13/05/2020)

64 Para entender o passo a passo do processo de titularizacdo e demarcacdo recomendo as informagdes
disponibilizadas nas paginas oficiais da Fundacdo Palmares e do Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma
Agraria (INCRA).
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J& essas outras pessoas “guardam tudo para si”, constroem casas para alugar e coisas
do tipo. Em um caso particular, pessoas que “estavam sem terra para seus filhos” tinham
procurado a prefeitura da cidade para que as parcelas de terra de uma dessas pessoas fossem
redistribuidas. De acordo com a narrativa das mulheres, a prefeitura tentou intervir, mas nao
teve sucesso em convencer a pessoa a ceder as terras. “Ninguém pode tocar — Personne ne
peut toucher”, as mulheres me explicaram.

Na narrativa delas, tratava-se de parcelas de terra que ainda ndo pertenciam a nenhuma
familia. Elas me explicaram que

“Tem terrenos que ficam mais longe, que ninguém ocupou ainda que vocé
pode ocupar, vocé pode ir na prefeitura da cidade (mairie) e fazer a
circunscricdo do seu terreno, desde que vocé construa a rua para chegar la.
Tem as regras do parque de protecdao da natureza, mas, desde que vocé siga
as regras esta tudo bem. E se ndo for zona do parque.”

(Alice, 13/05/2020)

Entdo as terras em questdo nao teriam sido de pertencimento ancestral a sua familia.
Eu comentei que seria bom o fato da prefeitura ser administrada por pessoas boni, porque
assim eles conheciam os costumes e o direito tradicional. “Mas mesmo se na mairie eles nao
fossem boni, se fosse alguém de fora que viesse, é como vocé que faz pesquisa, é preciso
entender como as coisas funcionam aqui.”, explicou Alice.

Esse conflito deu “muito pano para manga”, como diriamos em portugués, “beaucoup
d’histoires” - muitas histérias. A pessoa rica em parcelas de terra que foi confrontada pelas
familias amaldicoou estas, “dizendo nomes, coisas que nds jovens nem conhecemos”. Ela
“insultou todas as mdes e os pais de todo mundo na prefeitura. Ela sabe de coisas que n6s nao
sabemos, n6s mais novos, ela disse nomes que sdo muito ofensivos aqui. Como deu essa
confusdo toda acabou que ndo deram continuidade ao processo”, Diane contou. O fato da
pessoa ser idosa foi um motivo a mais para abandonarem essa causa, mas ndo seria uma
derrota definitiva. Haveria um acordo tacito de que “Depois de falecida, as terras ndo vao para
os seus filhos e sim, serdo redistribuidas”, nas palavras de Charlotte. No entanto, ndo ficou
nitido quais foram as partes envolvidas nesse acordo.

Eu perguntei por que nesse caso foram buscar a solucdo perante a prefeitura e ndo
perante os kapiten. Explicaram que ndo faria sentido procurar um kapiten jovem, novinho,
para resolver esse problema, era preciso ser alguém preparado, que ja aprendeu com os
ancioes. Desde jovem, essa pessoa precisava ser treinada para saber esse oficio, aprender
como era preciso agir. Aparentemente, elas ndo confiaram nos kapiten para resolver esse caso,
portanto, ndo buscaram a prefeitura por ser uma instituicdo francesa, mas sim por acreditarem
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que se trataria de uma autoridade com respaldo moral e simbélico para enfrentar uma pessoa
de idade. Isso aponta para o reconhecimento da prefeitura como autoridade, mas também na
qualidade de agente secundario, acionado apenas por falta de preparo dos kapiten.

Algum tempo depois dessa conversa, Angels me apresentou a um funcionario da
prefeitura da area de urbanismo. Ele me disse que havia projetos de urbanizacdo que
envolviam a criacdo de novos bairros, mas isso seria algo para um futuro um pouco mais
distante, sem precisdo exata, talvez durante o préximo mandato do prefeito. Uma vez que o
projeto seria polémico, o prefeito ndo daria seguimento faltando tdo pouco tempo para as
elei¢cOes para ndo prejudicar sua candidatura. Perguntei ao funcionario se haveria um mapa
com a divisdo das rocas como as mulheres tinham me contado. Ele me respondeu que nao
haveria tal mapa na prefeitura, mas fez a gentileza de imprimir mapas em que era possivel
visualizar as dreas de roga®. Mencionei os conflitos que me foram narrados. Em sua opinido,
essas seriam questdes “mais pessoais, politicas”. Eu tinha reparado que a pessoa “rica em
terreno” era préxima do ex-prefeito e pastor Richard Lobi, enquanto as mulheres que me
narraram faziam parte do circulo eleitoral do atual prefeito Jules Deie. Elas vestiam suas
camisas de campanha e uma delas tinha um cartaz de propaganda na frente de sua casa.

Um senhor boni me explicou que o prefeito lhe devia respeito, porque, apesar de estar
em um cargo de autoridade, ele ainda seria o seu sobrinho e as relagdes familiares teriam mais
peso do que uma autoridade atribuida pelo Estado. A maneira como as relagdes sociais
atravessam os funcionarios da prefeitura e o prefeito “borram” as fronteiras entre “Estado” e
“sociedade civil”, valendo-me da expressao de Akhil Gupta (1995). Conceitos que, assim
argumenta Gupta (1995), sao inadequados para diversas realidades vividas. Essas realidades
desmistificam a “naturalidade” de conceitos que “emergiram da experiéncia e contexto
cultural do Ocidente” (idem, p.5), e, portanto, dizem respeito as construcdes de Estado-nacées

europeias.

Tensoes em torno do acionamento de titulos fundiarios

Na Guiana Francesa, o acesso a parcelas de terra do Estado sdo regidas pelo “codigo
geral de propriedade de pessoas publicas” (Préfecture de la région Guyane, 2021). Ha
diferentes modalidades fundiarias. Essas demandas envolvem um procedimento com

diferentes fases. Distintas entidades emitem seu parecer sobre a aplicabilidade da demanda.

65Nao inclui esses mapas no trabalho porque devido a ma qualidade da impressao eles ficaram
ilegiveis.
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Essas entidades sdo o Service Local des Domaines (SLD — Servi¢o Local de Dominios), a
Mission Fonciére (Missdo fundidria), o Office National des Foréts (ONF — Escritorio
Nacional de Florestas), prefeitura das cidades e communes, a prefeitura da Guiana e a
DEAAF, fusdo recente de dois 6rgaos decentralizados da Camara da Agricultura: a Direction
de I’Alimentation, Agriculture et la Forét (DAAF — Coordenacdo da Alimentacdo, Agricultura
e Floresta) e Direction de I'Environnement, de I'"Aménagement et du Logement (DEALF —

Coordenacdo do Meio Ambiente, Planejamento e Habitacao).

Durante o periodo em que estive em campo, essa reorganizacao estava em curso e o
orgado ainda se chamava DAAF. Por isso vou me referir daqui em diante a este com o antigo
nome. Em maio, com o final da quarentena e a reabertura dos prédios administrativos, na
visita a prefeitura de Papaichton, acompanhada por Angels, conheci o funcionario responsavel
pelo planejamento urbano e pude conversar também com uma funcionaria da DAAF e um
engenheiro agronomo da Camara da Agricultura. Tive sorte da sua visita esporadica a
Papaichton ocorrer ainda durante a minha estadia na cidade. Aqui me refiro a esses dois
interlocutores pelos nomes ficticios de July e Marcus. Os dois sdo jovens (entre 25 e 35 anos)
brancos e métropolitains, isto é, oriundos da Franca continental. Ap6s concluido meu campo,

mantivemos contato por meios de comunicagao virtual.

A DAAF tem sede em Maripasoula. Marcus ndo é um agente da DAAF, mas sim da
Camara da Agricultura, trabalhando também em um escritério em Maripasoula. A atribui¢ao
principal dele é prestar assisténcia técnica aos agricultores registrados ou que desejam se
registrar “para vender [sua producdo], para alimentar a commune”, em suas palavras,
principalmente “auxiliando na diversificacdo e especializagdo de seu cultivo”.

“Normalmente eu apoio quem quer diversificar porque eu sei muito bem que
aqui qualquer senhora sabe muito bem fazer sua roca sem mim, mas, por
outro lado, se ela quiser instalar um galinheiro ou manter uma horta
comercial no quintal, se ela quiser fazer um pomar, ai a gente pode ajudar a

orientar ela no treinamento para ver se ela consegue subsidio para ter
material, esse tipo de coisa ...”

(Marcus, 21/05/2020)

A cidade de Maripasoula fica a 22,20 quilometros de distancia de Papaichton e o trajeto
entre as cidades leva por volta de duas horas de carro em uma estrada por dentro da floresta e
45 minutos de canoa. A informacdo de que a equipe se encontra em Papaichton é transmitida

no boca a boca através das pessoas conhecidas e de funcionarias/os da prefeitura, onde ela se
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instala durante esse tempo. A tarefa da DAAF ndo é apenas de encaminhar o registro de
pessoas enquanto agricultoras profissionais e as acompanhar, mas também de informar a
populacao sobre quais tipos de concessao de terra existem e auxiliar na elaboracdo de projetos

agricolas.

Todo territorio, que do ponto de vista legal é pertencente a Franca, é dividido em “zonas”.
De acordo com a equipe da DAAF essa distin¢do se da de acordo com a caracteristica de
presenca e apropriacdo humana. A “zona natural e florestal” (Franca, artigos L. 123.1.5 e R
123.8 do codigo de urbanismo) obedece a uma regulamentacdao de protecdo ambiental e deve
sofrer o minimo de impacto humano possivel. Ela ndo pode ser usada para fins de exploragao
agricola, diferentemente da “zona agricola” (idem, artigos L. 123.1.5 e R 123.7 do codigo de
urbanismo) destinada a esse fim. Ja a “zona urbana” (ibidem, artigo R 123.5 do cédigo de
urbanism) e a “ zona urbanizavel” (ibidem, artigo R 123.6 do c6digo de urbanismo) seriam

destinadas para moradia e desenvolvimento de outras atividades econdmicas®.

Atualmente ha trés tipos de concessoes existentes para o desenvolvimento das “zonas
agricolas” (Camara da Agricultura Guiana, 2016). Sdo estas: o “Bail” ou “arrendamento
enfiteutico”. Para tanto é preciso implementar um projeto agricola desde que a terra seja
regularizada. Outras exigéncias sdao o registro na Caisse d’assurance maladie des exploitants
agricoles — Seguro Saude para Agricultores (AMEXA), previdéncia social, e ter um nimero
SIRET enquanto microempreendedor. Depois de 10 anos, o agricultor/a agricultora pode
solicitar uma transferéncia gratuita para o Estado e ter a propriedade definitiva. O seu
compromisso precisa ser com a “mise en valeur” que eu traduziria como “tornar
rentavel/produtiva a terra” ou entdo com o uso produtivo da terra. Nao tem limite de

superficie.

O segundo tipo é a “concessdo agricola” que exige 0s mesmos COMpromissos: é preciso se
regularizar e “tornar a terra rentavel” nas palavras de July, ou seja, executar um projeto
agricola. A diferenca é que ha um periodo de cinco anos que pode ser renovado uma vez. Essa
concessao ¢ valida apenas para cinco hectares no maximo. No final dos 10 anos o agricultor
pode solicitar a transferéncia gratuita da parcela de terra para o seu nome definitivamente.

Essa é a forma mais solicitada, pois é mais agil do que o arrendamento.

66 Uma descri¢ao mais detalhada das caracteristicas de cada zona foi disponibilizada pela préfecture de Corréze
“Les diferentes zones d’un plan local d’urbanisme” disponivel em

https://www.correze.gouv.fr/content/download/9615/66899/file/annexe 2 ZONAGE%20DU%20PLU.pdf,
ultimo acesso 16/09/2021.
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De acordo com o “Guia do candidato a terra agricola” da préfecture da Guiana Francesa
(2016) alguns investimentos sao necessarios: a demarcacao das terras (bornage) deve ser paga
pela pessoa requerente. Outro investimento seria o desmatamento das parcelas que custaria
em média entre 3.000 e 5.000 euros por hectare. O documento menciona o Programa de
Desenvolvimento Rural da Guiana 2014-2020 (PDRG2) que fornece assisténcia financeira

aos agricultores para cobrir essas despesas (Préfecture da Guiana Francesa, 2016, p.16).

Por fim, existe um “titre abattis itinérant”, titulo de roga itinerante. Nesse caso, trata-se,
por exemplo, de uma area total de trés hectares e a premissa dessa concessao é que nunca se

pode cultivar a area em sua completude, mas € preciso montar um sistema de rotacao.

“A concessdo "roga itinerante" possibilita ter uma zona maior, onde eles [os
agricultores] vao poder ter um sistema de rotatividade. Uma das coisas em
relacdo a essa concessdo é que... Diferentemente das outras em que toda a
parcela de terra vai ser explorada, nessa concessao tem uma parte da floresta
que ndo sera cultivada nunca. Mas como se trata de um sistema de
rotatividade essa parte pode ser incluida. Entdo, no caso dessa concessao, se
trata justamente de ndo explorar toda a parcela de terra concedida, mas de
respeitar a rotatividade.

(July, 20/05/2020)

Apesar de existir essa concessdo de terra para praticantes de agricultura itinerante, a
equipe do DAAF me informou que até entao nao houve demanda para tal, pois quem busca o
registro ndo praticaria mais a AIB. Chama atencdo a ideia de “mise en valeur”, literalmente
atribuir valor, que aqui traduzo como “tornar a terra produtiva”. Através da producdo agricola
é que a terra adquire valor. Essa expressdo deixa subentendido que a floresta por si, sem a
intervencao humana no sentido de uma producao, nao teria valor, a sua exploracao equivale a

sua “valorizagdo”.

O primeiro passo para receber uma concessdo € registrar uma microempresa para entao
receber um nimero do “Systéme d'identification du répertoire des établissements” - SIRET
(Sistema de Identificacdo do Repertério de Estabelecimentos)”. Em seguida, elas podem dar

entrada na demanda de aquisicdo de concessdo agricola ou arrendamento enfitéutico, que

67 O SIRET é um sistema que possibilita a identificagdo de qualquer empreendimento francés. Esse sistema
ajuda a localizar geograficamente os estabelecimentos. O nimero SIRET é composto por uma sequéncia de 14
nimeros atribuidos pelo Institut National de la Statistique et des Etudes Economiques - Instituto Nacional da
Estatistica e dos Estudos Econémicos (INSEE) a toda empresa ou associacdo registrada.

127



possibilita obter um titulo de propriedade gratuito. De acordo com um funciondario da Camara
da Agricultura, em marco de 2021 havia oito pessoas em Papaichton com parcelas de terras
declaradas ou em andamento (com o dossié ja entregue e com a missao fundiéria processando
as informacgoes — algo que por vezes dura varios anos) incluindo quatro mulheres (Marcus,
Camara da Agricultura atuando em Maripasoula e Papaichton, Comunicacdao pessoal,
05/03/2021). A tabela a seguir facilita a visualizacdo dos diferentes tipos de cessdes gratuitas

de terra acima mencionados e das condicOes necessarias para obté-las,

Demanda de Duracao Minimo/max.
cessao gratuita Exigéncias de hectares
de terra®

- Executar o programa de desenvolvimento agricola 30 anos, depois de

definido para toda a area exploravel < .
10 anos é possivel

- Ter pelo menos 18 anos

iniciar os
Bail e | - Ser de nacionalidade francesa, membro da Unido .
procedimentos
emphytéotique - Europeia ou ter um titulo de residéncia .. Minimo 5 ha,
para adquirir um
arrendamento - Exercer a profissao de agricultor como ocupagdo titulo de sem maximo.
enfitéutico principal (mais de 50 % da renda precisa ser oriunda .
propriedade
r mesm iver outros empr N
da roga, mesmo se tiver outros empregos) definitiva
- Possuir registro SIRET, ser pessoa juridica
Concession 5 anos, pode ser Max. 5 ha ou
agricole - renovada uma vez | 20 ha (para as
Concessao e até 3 vezes no rogas)
agricola caso das rogas do

sistema de corte e
queima Apo6s a
primeira
renovagao, o
agricultor pode

demandar a cessdo

gratuita e assim se

68 As informagdes basicas acerca do processo de aquisi¢do de titulos podem ser encontradas no “Guide 2016
pour le candidat au foncier agricole - guia 2016 para a aquisicdo de terras agricolas” disponivel em

https://www.epfag.fr/IMG/pdf/brochure foncier ca 2016 cle8214e4.pdf e na pagina do governo

https://www.guyane.gouv.fr/Politiques-publiques/Acces-au-foncier-de-l-Etat/Acces-au-foncier-de-1-Etat
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Titre abattis
itinérante —

Titulo de roca

tornar proprietario

* anos
Titulo muito
particular do Sul
da Guiana, apenas
em Saint Laurent,

Maripasoula e

Até 20 ha
com divisdo
em parcelas

menores em

itinerante Papaichton onde se | um sistema de
pratica a rotatividade
Agricultura
itinerante.
Toda pessoa fisica ou juridica pode comprar terrenos
) do Estado, nas zonas urbanas e “urbanizaveis” de
Cession N .
. acordo a documentacdo de urbanismo (PLU, Carte
onéreuse — - -

. communale e Schéma d’Aménagement Régional).
Cessdo onerosa o ) ] )
Néo sdo mais aceitas demandas desse tipo para as

zonas naturais e agricolas.

Figura 17 Tabela com os tipos de concessdes agricolas, construida por Yazmin Safatle

A maior diferenca entre os primeiros dois tipos de concessdo é o tamanho da roca
envolvida no projeto. No caso de uma roga de mais de trés hectares a concessao agricola se
torna mais interessante que o « bail » tendo em vista que a pessoa se torna proprietaria mais
rapidamente. E apenas no interior da Guiana que a DAAF oferece assisténcia a elaboracio de
um Dossié inicial com os dados da pessoa e a apresentacdo do projeto agricola a ser posto em

pratica. Isso seria devido ao

“contexto do isolamento desses municipios e a distdncia geografica das
institui¢Ges, no litoral os meus colegas ndo auxiliam os agricultores nesses
procedimentos, eles fazem mais a instru¢do do dossié e decidem sobre a
aplicabilidade da demanda”

(July, 03/05/2021)

Um problema recorrente que a equipe presencia sao conflitos geracionais: ha casos em

que jovens procuram iniciar projetos de agricultura mais especializada, mas encontram
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resisténcia por parte dos mais velhos e abandonam os projetos. Muitas vezes o procedimento
de regularizacdo também é abandonado por falta de demarcacao, “bornage”, das parcelas.
Trata-se de um servico pago que precisa ser solicitado e efetuado por um gedmetra
devidamente registrado.
“Tem que ser cercado para que o processo de arrendamento enfiteutico (bail)
entre em andamento. Um dos compromissos é que a demarcacao precisa ser
feita antes. Vale a pena, ainda tem um sistema de subsidio de 90% da
demarcacdo que é feito pela Collectivité Territoriale de Guyane (CTG), é na

CTG, vocé faz a demanda a CTG e a CTG traz um vistoriador, e vocé e o
vistoriador ajustam os limites e entdo vocé tem que pagar seus 10% (...)

J& aconteceu dos titulos ndo serem concluidos justamente porque as pessoas
ndo fazem a demanda de demarcacdo dos titulos que estdo 1a, de demandas
que foram feitas ja ha quase 10 anos atras, que foram demandados, que a
gente na verdade s6 fez o pedido de demarcacdo e de repente na verdade o
arquivo depois acabou sendo encerrado. Porque, bem, sem a demarcacdo nao
da para dar seguimento ao dossié e se depois de certos anos nao se conclui
ele é “classificado sem seguimento”

(July, 20/05/2020)

July acredita que o fato da demarcacdao ndo ser feita possa ser devido a se tratar de um
servico pago. No entanto, a demarcacdo das terras também pode ser a etapa que mais
evidencia o antagonismo do direito boni e do direito francés no processo de aquisicao de titulo
fundiério. Se a aquisicao de titulo pode permanecer um ato mais discreto e formal, demarcar a
terra é um ato muito evidente, simbolico do isolamento, da individualizacdo, do retirar-se da
zona familiar compartilhada. Diferenciar a sua roga das outras parece afrontar a dimensao da
coletividade da “posse” das terras. Além disso, ao inscrever sua roga em um espaco
meticulosamente medido e demarcado, existiria o risco de flexibilidade e liberdade na gestao
do territorio ser perdidas.

Se como discutido no segundo capitulo a esséncia do direito boni tem grande enfoque na
interdependéncia e solidariedade entre as familias, demarcar terra pode ser um ato de
renegacdo destas. Enquanto possuir um titulo fundiario possa ser algo visto apenas como da
ordem do formal-administrativo, uma delimitacdo concreta, materialmente expressa através de
cercas, pode ser um afrontamento maior aos costumes boni.

Diferentemente de Caiena, em Papaichton, os agentes administrativos sdo mais
compreensiveis com a demora em concluir o dossié. Além da demarcacado a previdéncia social

(AMEXA) é mais uma questdao. De acordo com Davy e Filoche (2014):

130



Ha uma grande preocupacgdo com as terras agricolas cultivadas ha geracoes
por diferentes lo aluku. Atualmente, estamos vendo um desejo da DAAF e
da prefeitura de Maripasoula de cercar as parcelas e de efetivar uma taxa
fundiaria. As agricultoras sdo incentivadas a se registrar junto a seguridade
agricola (AMEXA). Isso provocou protesto por parte de algumas mulheres
[boni] que ndo entendem que hoje teriam que pagar por uma terra que lhes
pertence ha geracbes que elas vém cultivando a anos

(Davy e Filoche, 2014, p.61)

De acordo com July, alguns agricultores perderam o Revenu de Solidarité Active
(RSA) apos registro na Amexa. Até entdo ainda ndo tinham descoberto exatamente o que
tinha acontecido, mas a principio ndo deveria ter vinculo nenhum entre essas duas politicas. E
por esta razdo que existiriam agricultores/as boni com medo de se registrarem na AMEXA®.
No entanto, o fato de agricultores terem perdido o RSA apds se registrarem para a AMEXA é
amplamente conhecido. Outro problema seria que os/as Boni ndo entenderiam por que eles
deveriam pagar a AMEXA no sentido de que este seguro é considerado uma despesa
adicional sem qualquer retorno. De acordo com July, as pessoas ndo compreenderiam que, em
caso de doenga, maternidade e deficiéncia, o papel da AMEXA é fornecer compensacao. Por
isso July gostaria de trazer algum/a funcionario/a do AMEXA até Maripasoula e Papaichton
para realizar uma palestra explicando o funcionamento desse servico.

Possivelmente o pagamento da AMEXA ndo faria sentido para essas mulheres, pois
em caso de “doenca, maternidade e deficiéncia” elas se apoiam em uma rede de solidariedade
familiar. De qualquer forma, a maternidade, por exemplo, ndo é percebida como um
empecilho para trabalho e atividades diversas do dia-a-dia uma vez que as criangas sao muito
autonomas e os cuidados compartilhados entre as mulheres.

Em campo me foi narrado o caso de uma mae adoecida que ndo podia mais trabalhar
na roga. As filhas pretendiam adquirir o titulo fundiario em seu nome, mas como ela estava
impedida de trabalhar eram elas que cultivavam suas rocas. Mas como no caso delas elas
apenas produziam para alimentar sua familia e ndo pretendiam construir um projeto agricola
em termos mercantis, o seu projeto de aquisicdo de titulo fundiadrio ja esbarraria nesse
diferencial. O seu desejo por um titulo de propriedade ndo correspondia ao anseio que os
agentes e as exigéncias do Estado pressuponham, isto é, a intencao de lucro com a terra, de

diversificacdo e maior produtividade. Para essas mulheres a aquisi¢do de titulo significava

69 O RSA é um beneficio social para pessoas em vulnerabilidade socioecondmica para pessoas acima de 25
anos salve algumas excecOes. O célculo do valor a ser recebido depende dos recursos e da composicdo do
domicilio. Para obter o RSA, é necessario fazer um primeiro registro e depois informar a situacdo em que a
pessoa se encontra a cada trimestre.
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uma possibilidade diante da legislacdo francesa de garantia de acesso as parcelas de terra
frente ao Estado e a projetos de urbanizacdo. No entanto, elas ndo tinham nenhuma intengado
de mudar a sua forma de produzir ou de se tornarem “agricultoras profissionais”. Elas também
ndo acreditavam ter que pagar pelas parcelas de terras no sentido de uma aquisicdo
convencional, pois estas ja seriam delas por direito, por se tratar de suas terras ancestrais.

De acordo com July é importante ter em mente que a “agricultura profissional” nesse
caso em geral ndo envolve um abandono completo das técnicas tradicionais de cultivo. Essas
pessoas nao passariam a realizar uma agricultura “mais intensiva” no sentido de um “modelo
ocidental p6s revolucdo verde” nas palavras de July: “grandes tratores, grandes areas,

monoculturas, tratamentos quimicos, ...”.

“Ndo ha nenhum agricultor nesses municipios, mesmo “profissional”
que pratica essa forma de agricultura. Para dizer a verdade, a maior
parte dos agricultores "profissionais" desta zona tém os mesmos meios
de producgdo: facdo, enxada e os mesmos métodos de producgdo: corte e
queima, consércio, sem uso de produtos quimicos; como agricultores
"ndo formais" e cultivam da maneira tradicional. A formalizacao,
portanto, ndo leva a uma mudanca da agricultura tradicional para a
agricultura industrial, mas sim a sedentarizacdo e modernizacao das
praticas. Por exemplo: uma agricultora "formal"” vai criar no primeiro
ano uma roga num pousio antigo ou mata virgem, ela vai plantar a sua
mandioca, hortas, bananas, ... Mas ao mesmo tempo ela vai plantar
arvores frutiferas 1a que vao permitir que as arvores crescam no abrigo
da mandioca. Durante todo o tempo em que vai retirando
gradativamente a mandioca, ela também vai plantar arvores frutiferas,
no final do talhdo vai assim virar um pomar, muitas vezes muito
diverso (cerca de 10 espécies diferentes) ao contrario da “informal”
que vai abandonar o terra apds a colheita para ir para outro lugar. Na
verdade, ha uma abordagem intensiva, mas cuidado, a palavra
"intensiva" dependendo do contexto pode ter varios significados: a
agricultura industrial é intensiva em termos de producao, por exemplo,
mas na agroecologia também falamos de intensificacdo de safras,
reduzindo o espaco de cultivo enquanto otimizando-o, por exemplo:
Jardins crioulos, permacultura, agrossilvicultura, ... estes sdo métodos
intensivos em oposicdo ao corte e queima que é extensivo porque
requer muito espago para atingir rotacoes suficientes. A respeito de
maquinas, falamos antes de pequenas mecaniza¢es e ferramentas:
escova, motosserra, tanques (para armazenar agua), motobombas,
regadores, ... entdo nada de muito impressionante, sabendo que a
maioria das "profissionais" tem so esse material basico. Exemplo de
agricultor profissional: https:/youtu.be/TRvfZxMFEvOo »

(July, agente da DAAF, atual DEAAF, comunicagdo pessoal, 05/03/2021)
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A principal mudanga entdo, na perspectiva de July, das “mulheres que cultivam sua
roca” para as “agricultoras profissionais” parece ser o abandono do cultivo itinerante,
portanto, uma “sedentarizacao” e uma “modernizacao das praticas” que envolve ndo tanto
uma mecanizagdao, mas muito mais uma crescente especializacdo e uma mudanca no que é

plantado: por exemplo cultivando arvores frutiferas como novidade.

As entrevistas permitem concluir que a aquisicdo de titulos fundiarios é acompanhada
de uma intensificacdao do cultivo, com impacto direto sobre a agricultura tradicional. Uma vez
que a agricultura de corte e queima (agriculture itinerante sur briilis — AIB) necessita de uma
grande disponibilidade de terras para a rotatividade. Essas terras vao se tornando cada vez
mais escassas, por um lado, em funcdo da urbanizacdo e, por outro, por causa da fixagdo e
crescente individualizacao das parcelas de terra. Chama atencdao que a concessao de “roca
itinerante” nado tenha sido acionada pelos Boni e que as agricultoras e os agricultores que
buscam o titulo fundiario ndo a praticam mais, apontando para o distanciamento das formas
tradicionais de cultivo. O abandono da rotatividade das terras anda mdos em mdos com
questoes em torno de concepcoes distintas de propriedade, notadamente, a coletiva versus a

particular.

“Vocé vai ter problemas... Isso mais entre as pessoas. Se Vocé quer
formalizar uma parcela de terra e dizer >> essa terra é minha<<, isso pode
colocar problemas porque na verdade é sua, mas normalmente tem a familia
também que vai se beneficiar dela, a irma que pode vir, a prima também,
isso pode dar problemas. E certo que se precisa ter atencio com isso”

(Marcus, 21/05/2020)

“A questdo é que aqui as terras sdao muito familiares. Mesmo que, na
formalidade, a terra ndo pertence a ninguém, de maneira informal a gente
sabe muito bem que a terra pertence a... Bem, as terras ndo estdo realmente
disponiveis [para exploracdo]. Tem muito pouca terra disponivel. A coisa é
que, mesmo Sse as pessoas estdo na métropole, mesmo que elas estdo fora,
elas sempre dizem: t4, mas € uma seguranca, ter uma terra.”

(July, 20/05/2020)

Os funcionérios reforcaram que existe a ideia de “manter a parcela de terra” como

garantia para o futuro. Em algumas situa¢oes, o membro da familia estd em outra cidade ou
133



até na Franca continental, mas é muito importante que seu acesso a terra seja garantido
mesmo assim. Diante das minhas conversas ficou nitida a preocupacao das mulheres Boni que
haja terra inclusive para as geracoes futuras. Como ja discutido no capitulo anterior, a parcela
de terra é de pertencimento da linhagem, atravessando tanto as geracdes passadas como as

futuras.

Portanto, a concepcdo de propriedade particular e de “projeto agricola individual” ou
empresarial entra em conflito com os direitos costumeiros boni. July enxergou um potencial
no meu trabalho, ou no trabalho antropolégico como tal, no sentido de prover ferramentas
para uma melhor compreensado de todas as questdes em jogo em tais conflitos para encontrar
solucdes mais apropriadas. Atualmente, a equipe se vé na situacdo de realizar media¢Ges sem
uma formacdo apropriada para tal. O principal desafio para eles seria a falta de conhecimento
sobre a organizacdo social e politica dos Boni. Eles atuariam apenas ha pouco tempo na

regiao.

Em geral, os funcionarios ptiblicos alocados na Guiana Francesa sdo pessoas brancas
oriundas da Franga continental e permanecem apenas por alguns anos na regido. Por isso ha
uma grande rotatividade de médicos/as, enfermeiros/as, professores/as e outros. Dessa
maneira, nao ha um actimulo de experiéncia e de conhecimento sobre cultura e modos de vida
locais e um permanente estranhamento ou distanciamento da realidade local, assim como uma

falta de compromisso por parte dos funciondrios em aprimorarem sua atuagao.

As narrativas de July apontam também para uma setorizacao das politicas publicas,
tratando as questOes emergentes na regido de maneira compartimentalizada. Dessa maneira,
segmentadas e sem uma analise mais atenciosa da realidade local, as politicas publicas ndao
conseguem abarcar a complexidade das situagOes locais apresentadas. De acordo com July,
ela busca levar em conta o carater “coutumier et familial — costumeiro e familiar” para chegar
a comuns acordos, apesar de que “do ponto de vista formal, as terras sdo do Estado em si,
entdo se alguém reclama uma parcela de terra para si, mesmo se de maneira informal, na
verdade seria preciso regularizar” (July, 20/05/2020).

“Eu ndo sei muito bem como fazer para respeitar o nivel costumeiro... Eu
ndo sei muito bem como isso pode ser feito para respeitar tanto o ambito
costumeiro como também o legislativo. Entdo aqui as pessoas tém a
tendéncia de jogar nos dois planos: quando isso lhes serve eles vdo no

ambito legislativo, quando serve melhor, vdao do ambito costumeiro. Entdo
eu ndo sei muito bem como isso vai ficar. Isso serdo questdes interessantes
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sobretudo em relacdo ao desenvolvimento dos municipios interiores [da
Guiana Francesa] (...)“
(July, 20/05/2020)

Na percepcao de July, aos poucos as pessoas estdo cientes de que a populacdo esta
crescendo. Mesmo com muitos jovens emigrando para outras cidades e para a Franca
continental, hd também um movimento de retorno, sobretudo de pessoas por volta dos 40
anos, pois haveria coisas que fazem falta ao deixar o territério: a solidariedade familiar, a
possibilidade de adquirir alimentos sem comprar, mas através da caca, pesca e do cultivo,
como um jovem boni me explicou também: “Na metrépole tudo é pago. E muito dificil a vida
la. Aqui ndo. Aqui se vocé precisa de algo vocé consegue” (Jordan, 26/05/2020). Outra
questdo que discutimos foi o racismo na Franca. Diferentemente do “territério dos negros”,
nas palavras de Kalyman, em que todos que vém devem respeito, humildade e precisam
aprender “como as coisas funcionam”, na Franca estavam sujeitos as discriminacdes diversas
e abordagens truculentas por parte da policia. Como descrevo adiante, bastava se deslocar

para Caiena para observar a discrepancia na abordagem da policia.

Caso de conflito: de quem é essa terra? Depende do direito.

Na situagdo conflituosa que me foi narrada, uma pessoa pegou “os arredores” de uma
roca emprestada de outra conforme o direito boni. De acordo com July, quando uma pessoa
realiza o procedimento de corte e queima as areas dos arredores, também sdo considerados
parte do “seu terreno”. No entanto, a equipe da DAAF e as mulheres boni ndo souberem me
dizer a delimitacdo especifica desses arredores. No geral, a roca ja vai se encontrar dentro da
“zona de sua linhagem” por assim dizer, mas esses “arredores” ela pode emprestar para outra
pessoa. Nesse caso de conflito, uma pessoa pegou uma parcela de terra emprestada de outra e
decidiu iniciar os procedimentos para ter um titulo fundidrio. A outra pessoa ficou muito

indignada, uma vez que se trataria apenas de um empréstimo.

De acordo com os funcionarios, a problematica central que eles enfrentaram foi a falta
de compreensdo de todas as facetas da situacao conflituosa. Nao pretendo aqui apresentar uma
versao mais completa do acontecimento, mas discutir como exemplo de conflito entre direito
boni e direito francés e analisar como agentes de Estado lidaram com o caso, quem foi

acionado e como.
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Com a consciéncia do crescimento da populacdo, ainda na opinido de July, as pessoas

temem que futuramente as terras ndo dardo mais conta e sera preciso:

“produzir mais e para produzir, é preciso ter terra. (...) Isso é um ponto em
que é preciso conversar com as pessoas. Mas eu sei que aqui em Papaichton
e a Maripasoula, eu tenho problemas com pessoas que fazem as demandas
fundiarias e dai depois tem problemas. O problema nado é do ponto de vista
administrativo, mas social. (...) E isso que precisa ser evitado.”

(July, 20/05/2020)

Para tentar solucionar o conflito, July e Marcus realizaram reunides de mediacdo com
as pessoas envolvidas, os kapiten, a prefeitura e a equipe da DAAF. A equipe da DAAF
convidou cada pessoa para explicar porque ela acreditava que teria direito a parcela de terra.
Em seguida, os discursos foram comparados. Depois, criaram um mapa que evidenciava onde
cada pessoa envolvida se posicionava no conflito. Nesse caso particular convenceram o
“locador” a ceder uma parcela de terra para o “locatario” definitivamente. A equipe sugeriu
fazer uma demanda de titulo para as duas pessoas envolvidas, uma solucdao que foi acatada,
mas que ndo resolveu o conflito interpessoal. “As disputas continuaram depois”, July me
explicou. Esse movimento de incentivo dos povos a titularizacdo particular por parte de
6rgdos locais foi descrito também por Brigitte Wyngaarde (2005)” em relagdo ao seu vilarejo
indigena Balaté no municipio de Saint-Laurent du Maroni, no interior da Guiana Francesa.
Esse incentivo pode ser interpretado como uma consequéncia da posicdo assimilacionista do

Estado frente aos povos indigenas e marrons (Osterreicher, 2012).

“Infelizmente essas reunides ndo sdo sempre faceis, algumas pessoas nao
vém, outras as vezes sdo mal informadas, algumas vezes tem o0s
representantes eleitos (élus) que estdo mais do lado de uma pessoa do que de
outra... E nds... bem, do ponto de vista externo, ndao podemos decidir quem
esta errado e quem esta certo”

(July, 20/05/2020)

Como a atuacdo da DAAF ainda é recente em Papaichton, eles ndo conhecem tdo bem a

realidade local como Maripasoula e sao menos conhecidos também.

“Entdo ha sempre o problema de que ha de um lado o administrativo e, de
outro, o costumeiro, e o administrativo ndo leva realmente em consideracao
o costumeiro. Entdo a gente tentou levar em conta o costumeiro e bom, no

70 Brigitte Wyngaarde é chef coutumier do povo indigena Lokono/Arawak da Guiana francesa.
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final das contas ficou bem complicado. Entdo depois que nds ... Nos
contamos a eles que, por outro lado, se ndo tiver acordo todo mundo vai sair
perdendo porque a demanda iria passar do jeito que estava. E no final seria o
Estado que decidiria e o Estado decide de acordo com o pedido. Como os
demais ndo tinham feito essa demanda, entdo nesse caso para o Estado a
terra estava desocupada“

(July, 20/05/2020)

Sem politicas especificas e formacdo adequada, as equipes ndo sao treinadas para lidar
com as demandas desse territdrio. Por isso, elas vao aprendendo no improviso como mediar
os conflitos resultantes da colisdo entre o direito boni e a legislacdo francesa. Sem um
reconhecimento de outros sistemas juridicos e formas de direitos nos territorios, a legislacao
francesa possui um enfoque em direitos individuais e uma concepcao de propriedade que nao
abarca a ideia de “rogas familiares”. Além disso, ideia de que as coisas em Papaichton
estariam “mal estruturadas” implica uma concep¢ao de falta de desenvolvimento que
futuramente seria possivel — e desejavel — a partir da reproducdo de um tipo de mercado e
especializacdao ocidental, com a predominancia da legislacao francesa sobre a organizacdo
boni. “Falta de estrutura” me remete a “falta de capacidade”, nog¢do que, como a etnografia de
Paige West (2016) demonstra, costuma vir acompanhada de uma ideia de “primitivismo” e de

“necessidade de evolucao”.

Apesar dos agentes do Estado reconhecerem que carecem de conhecimento e também
de politicas adequadas para esse contexto e que agem dentro dos limites impostos pela
instituicdo para a qual trabalham, lhes resta o incentivo a propriedade privada, que por sua vez
intensifica conflitos sociais, desestabilizando as organizagoes de acesso e usufruto de terras

proprias da sociedade boni.

(Im)possibilidades e avancos da legislacao francesa

Yazmin: Para vocé, o que é a liberdade?

Kalyman: A liberdade ndo é ndo ter restricdes (...) Quer dizer
que para ser livre ... E preciso compreender que vocé ndo é livre se os
outros nao o sdo. Isso quer dizer que vocé pode ser livre, por exemplo,
se eu quiser pegar o rio e colocar uma barragem, eu tenho a liberdade

para fazer isso. Mas se eu fizer isso os outros la embaixo, eles vao
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sofrer. Os outros também, nos arredores, a enchente os fara sofrer.
Portanto, ser livre também ndo é pensar apenas em si mesmo. Para
mim, liberdade é que meu povo seja livre acima de tudo, para viver
COmO NOssSOS ancestrais previram, ou seja, livre. Para circular em

nosso territério e viver do que temos em nosso territério.

(Kalyman, 24/05/2020)

Embora ndo haja nenhuma secdo especifica dedicada aos direitos de minorias étnicas
na legislacdo francesa, os Boni sdo mencionados em alguns momentos pela formulacdo
genérica de “povos autdctones”. Isso ocorre, por exemplo, no Diario Oficial da Unido em uma
parte sobre regulamentagdo do acesso as terras publicas em 1961, no artigo 2: “aos Bonis e as
tribos indigenas autoctones sao reconhecidos direitos de uso coletivo sob dominio do Estado
(...) A jurista Kawtar Lahkim (2020) enxerga nesse artigo um precursor das ZDUC, que
discutirei adiante. De acordo com Maude Elfort (2010), embora os povos da Guiana “(...) ndo
se beneficiam de reconhecimento expresso em nivel constitucional ou legislativo”, eles sdo
“objeto de declaracdes, textos ou iniciativas que testemunham uma evolugao real por parte do
poder publico. Neste contexto, é sem duvida permitido falar em reconhecimento explicito”

(Elfort, 2010, p.58).

Para Maude Elfort (2010), é a revisdo constitucional de 28 de margco de 2003 que
permite afirmar que ha esse reconhecimento. A principal mudanca interpretativa dessa
reforma é a respeito do “principio de indivisibilidade da Reptblica” contido no artigo
primeiro da Constituicao francesa. Nos artigos primeiro e segundo, a Franca se reconhece
como republica indivisivel de idioma unico francés. A reforma inclui a possibilidade de maior
adaptacdo as coletividades territoriais e o reconhecimento de dialetos e idiomas, assim como
tracos culturais regionais. No entanto, algumas particularidades continuam expressamente
proibidas, por exemplo, o uso de acentos como til, acento agudo e acento grave e circunflexo

em nomes proprios no registro civil na Franca (AFP, 2021).

No artigo 225-1 do codigo penal francés ha uma distin¢do entre “discriminacdo direta”
e “Indireta”. A definicdo da primeira seria quando “pessoas em situacao idéntica em relagdao
ao objeto da norma se encontram tratadas de forma diferente" e a indireta trata de "pessoas em
situacdo objetivamente diferente" quando tratadas de maneira idéntica, privando-as, assim, de

"pleno acesso a lei". Nessa concepcao de discriminacao, ela pode ser tanto evidente (visivel
138



ou até mesmo exibida/reivindicada) ou operar de uma forma velada, em que medidas
aparentemente neutras prejudicam significativamente determinados grupos de pessoas. Essa
formulacdo permite diversas interpretacoes acerca do que seriam “situacOes objetivamente
diferentes”. Essa definicdo de discriminacdo ndo reconhece desigualdades estruturais que
seguem operantes em funcdo de desenvolvimentos sociohistéricos, assim como ndo permite
falar em diferencas de modos de ser e existir no mundo, ou seja, diferencas ontologicas e ndo

situacionais.

O principio da indivisibilidade da repiblica ainda é usado para justificar a
impossibilidade de ratificar a Convencdo 169 da Organizacdao Internacional do Trabalho
(OIT)™. Essa convengdo é o primeiro mecanismo internacional de reconhecimento de direitos
coletivos de povos indigenas e “tribais”, que confere a possibilidade de exigir seu
cumprimento frente aos tribunais. Apenas 22 paises assinaram essa convencao, na sua maioria
paises latino-americanos. Osterreicher (2012) sugere que essa baixa adesdo possa ser devido a
exigéncia de aplicacao efetiva no ordenamento juridico com possibilidade de dentincia no seu
descumprimento, ao contrario da “Declaracdao Geral sobre os Direitos dos Povos Indigenas”.
Essa foi aprovada em 13 de setembro de 2007 pela Assembleia Geral das Nacdes Unidas, com
participacdo favoravel da Franga. Outra distin¢do importante entre os dois documentos é a
inclusdao de “povos tribais” na Convencdo 169, assegurando direitos de sociedades marrons e

tradicionais, excluidos na acima mencionada declaracdao por nao serem indigenas.

Na interpretacdo atual, a soberania dos povos ndo ameacaria a soberania dos Estados,
pois os coloca em posicdo dialogica frente a estes, mas ndo apartada destes, estando ainda sob
o seu regimento. Ela ndo confere autonomia total, mas protege os povos e seus territorios de
investidas exteriores em nome de “progresso” ou “desenvolvimento econdmico”. A
Convencao 169 reconhece os territérios como centrais para a reproducdo fisica e social dos
povos e, portanto, nas palavras do advogado Eloy Terena em um seminario virtual (MPF,

2021) “o direito ao territério sem elementos temporais”. No seu artigo 13

“1. Ao aplicarem as disposicOes desta parte da Convengdo, 0s governos
deverdo respeitar a importancia especial que para as culturas e valores
espirituais dos povos interessados possui a sua relacdo com as terras ou
territérios, ou com ambos, segundo os casos, que eles ocupam ou utilizam de
alguma maneira e, particularmente, os aspectos coletivos dessa relacdo.

71 Ver por exemplo Journal Officiel du Sénat du 24/10/2019 - page 5405, reproduzido em

<https://www.senat.fr/questions/base/2019/qgSEQ190510266.html
139


https://www.senat.fr/questions/base/2019/qSEQ190510266.html

Artigo 14:

® Dever-se-a reconhecer aos povos interessados os direitos de propriedade e de
posse sobre as terras que tradicionalmente ocupam. Além disso, nos casos
apropriados, deverdo ser adotadas medidas para salvaguardar o direito dos
povos interessados de utilizar terras que ndo estejam exclusivamente
ocupadas por eles, mas as quais, tradicionalmente, tenham tido acesso para
suas atividades tradicionais e de subsisténcia. Nesse caso particular, devera
ser dada especial atencdo a situacdo dos povos ndmades e dos agricultores
itinerantes.

o Os governos deverdo adotar as medidas que sejam necessarias para
determinar as terras que os povos interessados
ocupam tradicionalmente e garantir a protecdo efetiva dos seus direitos de
propriedade e posse.

* Deverdo ser instituidos procedimentos adequados no ambito do sistema
juridico nacional para solucionar as reivindicacdes de terras formuladas
pelos povos interessados

(Convencao 169 da OIT)

No Seminario virtual organizado pelo Ministério Publico Federal do Brasil, no dia 1°
de junho de 2021, o representante da OIT Martin Hahn ressaltou o aspecto importante da
autodeterminacdo dos povos significar também estes serem capazes de definir seus préprios
objetivos e os termos de seu desenvolvimento. A convencao incentiva a criacao de aparatos
especificos para protecao dos direitos desses povos e garantir sua participacdo em todas as
decisdes que lhes dizem respeito, assim como de consulta prévia acerca das intervencdes em
seu territorio. A ratificacdo da Convencao 169 da OIT é uma demanda de diversas
organizacoes indigenas e marrons e constava como a primeira de suas reivindicagoes nas
mobilizacdes que ocorreram no ano 2017 (Goddard, 2017). Outras demandas, tampouco
atendidas pelo governo, foram a criacdo de um “escritorio de terras autdctones” encarregado
de “adquirir terras costumeiras para redistribui-las para os povos amerindios” e a elaboragao
de um estatuto para os indigenas e marrons, atribuindo-lhes “personalidade moral para

concessdo e gestdo de terras” (Guyane La Premiér, 2017)7.

Essas reivindicacdes foram discutidas em uma edicdo especial da rede televisiva
Guyane La premiere em 2017. Esse programa contou com a participacdo do entdo secretario-
geral da organizacdo a participacdo remota de Jean Moomou, do jurista Pierre Yves-Chicot,
do entdo secretario-geral da Organisation des Nations Autochtones de Guyane (ONAG),
Alexandre Sommer e do professor Tom Dinguiou da Universidade da Guiana. Tom Dinguiou

reforcou, enfatizando nao querer desmerecer o Grande Conselho Costumeiro (GCC), que seria

72 O programa esta disponivel em sua integra em https://lalere.francetvinfo.fr/guyane/emissions/edition-

speciale-0/edition-speciale-peuples-autochtones-bushinengue-guyane-du-29-mars-2017-464155.html, tltimo
acesso em 11/11/2021
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preciso estabelecer organizacdes “a parte do sistema”, uma vez que o que se buscava era “ser
autonomo”. Ja Alexandre Sommer ressaltou que os povos enxergavam na Convengao 169 da
OIT um instrumento juridico para promover a “auto gestdo das terras e da cultura”, embora o
exemplo do Brasil, que ratificou a convencdo, demonstrasse que esse era um passo na luta,

mas nao necessariamente a garantia da efetivacdao de todos os direitos.

Essa reivindicacdo ndo foi apresentada pela primeira vez em 2017. Reproduzo abaixo

uma foto da 5% jornada de povos autoctones da Guiana Francesa, realizada em agosto de 2015

com uma placa reivindicando a ratificacao da Convencao 169 da OIT.

o T

Figura 17 Jornada de povos autéctones da Guiana francesa de 2015, Autora: Anne-Marie Schoen
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Atender a essa demanda significaria reinterpretar o primeiro artigo da constituicao
francesa, flexibilizar ou ressignificar as nocdes de “povo francés” e também de
“discriminacdo”. O conceito de discriminacdo poder abranger coletivos de pessoas ndo apenas
em “situacOes objetivamente distintas”, mas com modos de ser e viver, portanto,
reconhecendo diferencas ontologicas e desigualdades estruturais.  Essa ressignificacdo
possibilitaria a criacdo de érgaos e dispositivos legais para atender as demandas especificas
dos povos indigenas e marrons, que possibilitariam inclusive o reconhecimento do sistema
juridico proprio do povo Boni e politicas envolvendo direitos sobre os territorios ancestrais.
Dessa maneira, as escolas poderiam ter horarios que permitissem que as criangas

participassem das atividades relevantes nos seus vilarejos.

Portanto, apesar da reforma constitucional, atualmente ndo ha politicas especificas que
visam atender a reivindicacOes territoriais baseadas no pertencimento étnico. No entanto, ha
um dispositivo legal denominado de Droits d’Usage Collectif, direitos de uso coletivo, cuja
delimitacdo se da em zonas, logo, se fala em Zones de Droits d’Usage Collectif (ZDUC).
Instaurada pelo decreto 87-267 de 1987, essa politica responde as demandas do movimento

indigena em 1984, notadamente a assembleia de Awala-Yalimapo (Wyngaarde,2013)”.

Os beneficiarios dessa politica sdo “comunidades de habitantes que tradicionalmente
tiram a sua subsisténcia da floresta”. Ao se referir ao modo de vida dessas “comunidades de
habitantes”, a formulagdo permite contornar o impedimento legal de valer-se de critérios
étnico-raciais para aplicacdo de politicas, nesse caso, direitos fundiarios. A politica das ZDUC
se justifica entdo como uma maneira de remediar uma discriminacdo que é sofrida por um
grupo de pessoas que se encontra em ‘“situacdao objetivamente diferente” da sociedade de
maneira mais ampla, caracterizando essa diferenca como o fato de “tradicionalmente tirarem a
sua subsisténcia da floresta”. Portanto, apesar das problematicas discutidas acima, a atual
formulacdo de “discriminacdo” abre margem para diversas interpretacdes do que seriam

“situacoes objetivamente diferentes™.

De cinco em cinco anos € preciso demandar a renovacao da ZDUC. Esse pedido deve
ser feito por uma associacdo de moradores e é analisado pelo prefet, sendo assegurado por

decreto (Lahkim, 2020, p. 86).

73 WYNGAARDE, Brigitte, Les peuples autochtones et leurs droits a la terre In : Blada, agosto de 2013

https://www.blada.com/chroniques/2013/9585-Les _peuples autochtones et leurs droits a la terre.htm
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“Isso pressupOe que os direitos coletivos de uso sdo pré-existente ao
ato do préfet pelo qual ele apenas confirma sua existéncia. No entanto, o
préfet, apos receber a solicitacdo dos interessados, delimita a localizacdo
geografica e a natureza desses direitos (pesca, coleta, etc.), a consisténcia das
terras do Estado e a identidade da comunidade nos decretos. Além disso,
recebe um parecer do diretor regional de financas publicas e, em certos
casos, a opinido das autoridades locais e do Office National des Foréts
(ONF). Existe, portanto, um poder de decisdo aqui, uma vez que o préfet
pode, pelo menos aparentemente, conceder uma delimitagdo diferente do
pedido que foi feito, ou emitir limites sobre o exercicio desses direitos.”

(Lahkim, 2020, p. 87)

No periodo do levantamento para o relatério de Damien Davy e Geoffroy Filoche
(2014), um total de 106 760,5 hectares da Guiana Francesa estavam sob regime de ZDUC.
Diferentes associacdes, principalmente dos povos Galibi (Kali’na), Arawak e Palikur tiveram
essa demanda atendida e duas associacoes marrons Ndjuka. H& também uma zona de
314.300 hectares compartilhada em Maripasoula pelos Wayana, Emerillon e Boni, no seu
interior “os membros das comunidades Boni, Emerillon e Wayana podem exercer a pesca, a
colheita e a caga, assim como toda atividade necessaria a sua subsisténcia” (Davy e Filoche,
2014, p. 55). No entanto, Davy e Filoche (2014) concluiram que os Boni ndo sabiam que
estavam inseridos nessa zona. A demanda nao tinha partido deles.

A formulacdo atual das ZDUC traz alguns problemas. A ideia de “tradicionalmente
tirar a subsisténcia da floresta” pode levar a uma interpretacdo muito limitada do que seriam
“meios de sustento” em uma perspectiva estatica de “cultura” e “tradicao”, que nao passa por
transformacdoes. Em um ultimo extremo isso pode acarretar proibicio de comércio e de
empregos formais ndo condizente com a contemporaneidade e negando a inser¢ao dos povos
na economia local (Davy e Filoche, 2014). Além disso, essa formulacdo se restringe a um
vieis utilitarista em que a relacdo com a floresta se da apenas para fins de subsisténcia,
invisibilizando outros aspectos como o lazer, limpezas fisicas e espirituais, medicinas, locais

sagrados e a relacdo com outros seres, como as plantas, os yeye e os ancestrais.

Outra questdo é a necessidade de criacdio de uma associacdo para demandar esse
dispositivo, o que condiciona o beneficio desse direito a criacdo de uma estrutura paralela as
maneiras de auto-organizacdo comunitarias (Osterreicher, 2011). N&o é possivel garantir que
essas associacoes ajam com o aval dos povos que devem representar (Davy e Filoche, 2014).
Na discussdao apds um seminario virtual ministrado pela jurista Kawtar Lahkim organizado
pelo Centre interuniversitaire d'études et de recherches autochtones (CIERA) da
Universidade Laval, Québec, Canada, acerca de sua pesquisa comparativa entre as ZDUC na
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Guiana e os direitos ancestrais no Canada, um jovem indigena mencionou também a
problematica de territorios compartilhados com garimpeiros e imigrantes diversos. A
expressao “comunidades de habitantes da floresta” abriria margem para que estes também se
organizem em associacOes e demandem esses direitos. Para Kawtar Lahkim (2020) em seu
estudo comparativo, uma problematica emerge da ambiguidade do “interesse ptiblico” tanto
no Canada quanto na Guiana Francesa que estaria acima dos direitos dos povos, fragilizando

esses ultimos e permitindo intervencdes do Estado nos territérios.

Até a conclusdo deste trabalho, os Boni ndo tinham acionado esse dispositivo. As
narrativas que escutei em campo me permitem algumas hipoteses acerca dos motivos pelos

quais as ZDUC ndo serem consideradas interessantes pelos Boni:

1. A demanda envolve uma delimitagdo precisa do territério. Os
Boni temem ndo terem mais terras para as geracoes futuras e ao mesmo tempo concebem seu
territério como de pertencimento tanto das geracdes passadas quanto das futuras, portanto,
ndo podem arriscar ndo terem mais acesso a alguma parcela. Ja delimitar a floresta, que,
“intocada”, isto é, sem se tornar roga, ndo faria sentido, pois esta é do ambito coletivo e, desse
modo, ndo teria proprietario, assim como o rio. Diante das minhas experiéncias em campo,

para os Boni provavelmente ndo faria sentido tracar uma linha imagindria demarcando a

floresta.

2. A formulacdao de “subsisténcia” oferece uma lacuna de ambiguidade a
respeito dos espacos sagrados na floresta. A floresta e o rio ndo sdao apenas
locais de “providencia de nutricdo”, mas também de lazer e de ritos
sagrados.

3. A insercdo em uma politica desse tipo pode reforcar a presenca do Estado

no territorio e significar uma perda de autonomia. Possivelmente os Boni
percebem uma maior margem para negociacao na mediacdo informal do que
dentro dos limites de uma lei, sujeita a uma interpretacdo legal, uma
linguagem mais dominada pelos agentes do Estado. A linguagem da
negociacdo oral talvez corresponderia melhor ao modo boni de fazer
politica. Certo homem boni foi estritamente contrario a uma demarcagdo ou
uma constituicao de “reserva” como existe nos Estados Unidos para povos

indigenas. Essa foi percebida como uma limitacdio do movimento e da
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liberdade e teve resultados nefastos como o aumento de alcoolismo e da

violéncia.

4. Até a conclusdo da pesquisa o novo gaan man de Papaichton ainda ndo tinha
assumido o cargo. Tendo em vista que os kapiten sdo responsaveis
principalmente pelos conflitos inter e intrafamiliares, sendo lideranca dos
los, provavelmente o gaan man seria a Unica autoridade com legitimidade
para conduzir um debate acerca do territério boni de forma mais ampla.
Diante da posicado e atribuicdes do gaan man conforme vimos em Moomou
(2013), ele historicamente esteve em funcao de mediagdo entre os anseios do
povo Boni e as possibilidades oferecidas pelo direito francés. Dessa
maneira, caberia apenas a essa figura promover — em didlogo com o povo

como todo — uma mudanga mais significativa no status legal do territério.

Sintetizando: Uma hibridacao resultante de uma negociacao informal

Se - com raras excecdes - a legislacdo francesa é universalista e possui um enfoque em
direitos individuais, as situagOes analisadas mostram que na pratica as institui¢hes sdo
obrigadas a se adaptarem a realidade local, constantemente em negociacao e mediagdo entre o
direito francés e o direito boni. Por sua vez, os Boni demonstram uma flexibilidade e
capacidade de adaptacdo para sua resisténcia frente a desconsideracdo sistematica de suas
instituicoes. Essa resiliéncia se expressa por meio do acionamento estratégico das politicas
que tém a sua disposicdo, sejam o direito francés ou os direitos costumeiros. Papaichton se
transforma entdo em uma “arena de negociacdo, complexa e dindmica” (Ferreira, 2020, p.17),

como historicamente ocorre na Amazonia por parte dos mais distintos atores.

Dessa maneira, argumento que é possivel enxergar essa “hibridacdo” ndao como
manifestacdo de uma desestruturacdo em curso da sociedade boni, mas sim a resultante da
inventividade estratégica no sentido de Homi Babbha (1994). No entanto, se o conceito de
Homi Babbha diz respeito mais a elementos “culturais” e ao fenomeno de crioulizacdo, pego
emprestada a ideia de hibridacdo enquanto um resultado da colisdo das diferentes institui¢oes
— notadamente francesas e Boni — e das atitudes de resisténcia frente as tentativas de

apagamento dos “modos boni”. Dessa maneira, os direitos sdo acionados com diferentes
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propositos. Vimos inclusive casos de acionamento de uma institui¢do francesa para fazer valer

um direito boni.

Como o reconhecimento das particularidades do territério pays boni se da sob uma
base informal e implicita, muitas vezes tacita, por parte das instituicdes, ele ndo se materializa
em um aparato legal adequado. O incentivo a propriedade privada intensifica conflitos sociais,
uma via contraria as maneiras de organizacao de acesso e usufruto de terras proprias da
sociedade boni. A propria existéncia de povos marrons e indigenas em territorio
juridicamente pertencente ao Estado francés promovem uma ressignificacio da ideia de
o~ - e .

nacdo e povo francés”. Responder as reivindicagdes dos povos por um reconhecimento

completo envolve ressignificar essas no¢oes do ponto de vista legal.

O Grand Conseil Coutumier (GCC), Grande Conselho Costumeiro, criado através da
lei n° 2017-256 do 28 de fevereiro de 2017, artigo 78
é um organismo institucionalizado que retine autoridades costumeiras e representantes de
associacoes de diversos povos da Guiana Francesa. De acordo com a legislacdo, ele deve
representar os povos indigenas e marrons e “defender seus interesses juridicos, econdmicos,

sociais, culturais, educacionais e ambientais” (Franca, Artigo .L7124-11). Em 2018, de acordo

com Richard Price (2018) ele era composto por seis kapiten boni e duas liderangas boni de
associagdes marrons (p.8). Em uma carta aberta’ ao governo e a sociedade civil publicada na
Franceinfo em 2019 essa organizacdo criticou a autorizacdo de empreendimentos de

mineracgao proferidas pelo governo franceés:

Estamos surpresos com a posicdo do presidente Emmanuel Macron em
denunciar a destruicao da Amazonia brasileira ou boliviana, mas ao mesmo
tempo da 360.000 hectares de floresta para empresas multinacionais de
mineragdo na Guiana”.

(Nota do GCC, publicada na Radio Franceinfo, 2019).

Embora o GCC apoie a proposta da Unido Europeia de criar um fundo internacional
para a conservacao da Amazonia, ressaltam que esse fundo deveria ser “diretamente
administrado pelos povos autoctones e das comunidades” (Franceinfo, 2019). Na mesma
nota, o Conselho ressalta a importancia da Convencdo 169 da OIT enquanto uma

possibilidade de reconhecimento de direitos baseados em identidade étnicas coletivas.

74 Acesse a nota completa em www.shorturl.at/ehpyY, tltimo acesso 11/11/2021.
75 Tradugdes livres e minhas.
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“Mais uma vez, pedimos ao governo francés que ratifique a Convencao 169
da OIT para reconhecer verdadeiramente os direitos dos povos autoctones.
Por fim, a Amazonia é muito mais que uma floresta, é a nossa “casa”, esta
viva e estd morrendo, pela acdo do homem. Juntos, mudemos o destino de
nosso planeta e tenhamos a coragem de prendre un virage [dar um giro,
fazer uma mudanca] pelo futuro e pela esperanca.

Assinado: O Grande Conselho Costumeiro dos Povos Amerindios e
Bushinengé”
(Franceinfo, 2019)

Além da participacdo de pessoas Boni/Aluku nessa instancia, ha diversas redes locais,
como a Association des populations des fleuves Oyapock-Maroni (APFOM) associacao das
populagoes dos rios Oiapoque-Maroni, Guiana Francesa e o ja mencionado coletivo Mama
Bobi’®, que se destina a valorizagdo linguistica e cultural, assim como recuperacdo da historia
do povo Boni. A participacdo de pessoas Boni no Coléquio internacional de “Cimarrones,
marrons, quilombolas, Boni, raizales, garifunas e palenqueros nas Ameéricas” realizado em
Sdo Luis no Maranhdo em 2019 (Marin et. al,2019) aponta para um movimento de inser¢ao
em redes internacionais de solidariedade e fortalecimento mutuo. Por fim, ha também o
movimento de artistas, como Kalyman na arte Tembé e artes plasticas e Rickman G-Crew e
sua equipe com sua producdo musical. Ambos estdo difundindo uma mensagem de
valorizagdo da sua histéria, cultura e autodeterminacdo. A luta é por assegurar a liberdade que
Kalyman entende como “liberdade para viver como nossos ancestrais previram, ou seja, livre.

Para circular em nosso territério e viver do que temos em nosso territorio.”

76 Ver Capitulo 1, p.48
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Consideracoes finais: Olhando para o passado se enxerga o futuro

Conversando com um professor francés métro, que estava naquele periodo a trabalho
na Guiana Francesa, ele me contou de uma de suas alunas boni. Na ocasido, os alunos
deveriam contar os seus projetos para o futuro. Eis que a jovem boni disse: “Para o futuro, eu

espero estar no meu vilarejo, como a gente vive ha geragoes e ver o rio passar”.

Se por parte de pessoas métros e créoles, a regido do Haut Maroni é muitas vezes
caracterizada como “miseravel”, “precaria”, com “falta de estrutura” e uma “necessidade de
progresso”, minhas interlocutoras e meus interlocutores boni pareciam lamentar uma
crescente falta de controle em Papaichton e uma necessidade de retomada dos ensinamentos

do passado.

Nas narrativas dos métropolitains acerca dos Boni emergiu muito a convicg¢do de que

o modo de vida boni estaria em vias de desaparecimento, de forma gradativa e inevitavel,

“uma questdo de tempo”. Uma formulacdo semelhante se encontra no Brasil, no Estatuto do
Indio de 1973”7, em que

“A categorizagdo do Estatuto, herdeira de séculos de colonialismo e de

décadas de positivismo evolucionista, supunha um processo evolutivo, no

duplo sentido de trajetéria unilinear e irreversivel, por um lado, e de

melhoramento socio-moral incontestavel, por outro lado. O objetivo apenas

aparentemente paradoxal das politicas de Estado era o de proteger os indios

e ao mesmo tempo desindianizd-los progressivamente, seja de modo

proativo, seja apenas “assistindo-os” paternalmente em sua desindianizacao

espontanea, a qual seria como um efeito natural de seu contato com uma
civilizagao superior”

(Viveiros de Castro, 2021, p.9)

Nesse mesmo artigo, em que Eduardo Viveiros de Castro (2021) trata das diferentes
facetas do que pode ser considerado “etnocidio”, esse antrop6logo resume uma ofensiva, que
se baseia no imaginario do “ainda indigena”. E possivel tracar um paralelo dessa ofensiva

com 0 que Vi e escutei a respeito do povo Boni:

77 O “Estatuto do Indio “ou Lei n® 6.001 de dezembro de 1973 diz respeito as relacdes do Estado brasileiro e da
sociedade de forma mais ampla com os povos indigenas. De teor bastante assimilacionista, prevé uma
“progressiva integracdo” dos povos indigenas na “sociedade nacional”. A constituicdo de 1988 rompe com essa
perspectiva ao reconhecer o direito dos povos indigenas a manterem e defenderem suas culturas.
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“transformar o indio em pobre — a verdadeira definicdo antropolégica e
politica de etnocidio —, que é o que pretende o “explorador”, é também a
realizacdo objetiva da visdo de mundo do progressismo populista que se
aboletou no Estado, mas que prolifera igualmente fora dele, em nossa
esquerda de ascendéncia intelectualmente branca e europeia: a saber, aquela
visdo que concebe o “indio” como uma subespécie do “pobre”. Essa
metamorfose conceitual faz do indio o bem vindo objeto de uma pressurosa
necessidade, a de transforma-lo, paternalmente, em “ndo-pobre”, retira-lo de

sua abjecdo e torna-lo um “cidaddo”, passar de uma condicdo de “menos que

nés” a de um “igual a n6s”. A pobreza é condicao que deve ser remediada, é
diferenca injusta que deve ser abolida.”

(Viveiros de Castro, 2021, p23)

O fato das mulheres boni continuarem tendo por volta de seis a doze criancas
despertava entre franceses métro e Créoles guianeses uma falta de compreensao, uma ideia de
que faltaria educacdo sexual ou ainda a desconfianca de que elas queriam aumentar o auxilio
financeiro para familias. “Ter muitas criancas” e nao ter um emprego formal sdo condicGes
percebidas como sinais de “miséria” e “necessidade de evolucdao”. No entanto, para os Boni as
mulheres sdao guardidas da cultura e provedoras de nutricdo e vida. As criangas sdo vida,

alegria, participacado e continuidade da sociedade boni.

Os discursos que caracterizam os modos e espacos de vida e os valores boni enquanto
“miseraveis” e enfatizam uma “necessidade de progresso” se alinham aos ideais da
modernidade ocidental que, nas palavras de Kata Manzo (2005): “tém circulado globalmente
para justificar o colonialismo em nome do desenvolvimento”, mas os discursos contra-
modernistas que os desafiam também tém se espalhado (idem, p.226). O “progresso” é
identificado com branquitude e consequentemente “embranquecimento”, ndo necessariamente
fisico, mas de mentes e modos de vida. Kata Manzo (2005) argumenta que na concepgao
lockeana é justamente “a falta de trabalho” (lack of labour) o obstaculo central para o
progresso. Sob a caracterizagdo de “pobres” e “incapazes”, que necessitam de serem inseridos
no mercado de trabalho, projetos de expropriacao de terras e crescente proletarizacao se
justificam. Na percepcdao de John Locke, representando ideias basilares do pensamento
branco eurocéntrico

“A melhoria da terra através do trabalho a transformou do ‘desperdicio’

gestado coletivamente em uma propriedade privada, capacitando o homem a
se tornar rico ‘em todos os confortos da vida’” (Manzo, 2005, p.230)"%.

78 Tradugdo livre e minha.
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Esse discurso vai diretamente ao encontro do ideal de “mise en valeur”, atribuicao de
valor as terras em Papaichton mobilizado pelos agentes da DAAF. Se essa atitude
“modernizadora” esta fundada em um eurocentrismo, as resisténcias de povos negros e
indigenas podem ser compreendidas enquanto contra-modernistas. Na sua analise do Black
Consciousness Mouvement (BCM) da Africa do Sul como discurso contra-modernista, Kate
Manzo (2005) ressalta que ndo se trata de inverter os papeis de dominacdo e identificar os
povos previamente tidos como “primitivos” enquanto “mais avancados”, mas de romper com
essas relacoes dicotomicas de poder. A proposta central seria 0os povos caracterizados como
“primitivos” sairem da posicdao de infantilizacdo assumindo os lugares de agentes de sua

propria historia, em toda sua capacidade, complexidade e possiveis contradicoes.

No centro da proposta contra-modernista dos Boni, por assim dizer, esta o desejo de
viver no territério, e do que ha no territorio, respeitando o legado dos ancestrais. Um territério
cheio de riquezas, com um rio para banhar-se e pescar, uma floresta, que oferece alimentos e
medicinas. Nao significa que minhas interlocutoras e interlocutores estavam contrarias/os a
qualquer tipo de mudanga, mas que as mudancas que estas/es visavam nao eram idénticas as
mudancas do dito “progresso”. As mudancas que as pessoas com as quais conversei
enxergavam como importantes envolviam a necessidade de garantir o usufruto e o acesso a
terra para as proximas geracoes — pois ela ja era deles por direito. A “necessidade de
progresso” emergiu na pesquisa enquanto uma visao externa ao povo Boni enquanto “pobres”.
Sair de uma suposta miséria também era uma demanda externa, uma agenda do capitalismo
global a ser cumprida nessa regido. Por isso podemos falar em um movimento de
“recolonizacdo” no sentido de Ailton Krenak (2015):

“Recolonizar é botar para dentro uma demanda que ndo é nossa, exportar

nossa agua e o nosso solo, criar pobreza nesses lugares, ndo dar
oportunidade para essas pessoas se estabelecerem com dignidade.”

(Krenak, 2015, p. 334)

Podemos pensar uma descolonizacdo nesse sentido enquanto um projeto de contra-
modernidade boni. Esse projeto talvez estaria pautado nos ensinamentos dos ancestrais, em
um projeto de liberdade conforme me explicou Kalyman:

“a liberdade de viver no nosso territério, que meu povo seja livre acima de

tudo, para viver como nossos ancestrais previram, ou seja, livre. Para
circular em nosso territério e viver do que temos em nosso territério.”

(Kalyman, 24/05/2020)
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Podemos enxergar nos atos de resisténcia cotidiana (Scott, 2011), a defesa
desse projeto contra-modernista. Um projeto que nao necessariamente é tracado visando uma
insercdo nas dinamicas politicas institucionais. No entanto, as redes de associacoes e coletivos
de valorizagao e resgate da histéria e da cultura boni e dos povos dos rios e da floresta como
todos, como a prépria associacdo Fleuve d’hier et d’aujourd’hui, a APFOM e o coletivo
Mama Bobi, entre outros, dialogam com o Estado e podem ser interpretadas dentro dessa
ideia de contra-modernidade. Na articulacdo com outros coletivos e movimentos de protesto
como o Pou Lagwiyann dékolé, coletivo que esteve a frente das manifestacdes massivas de
2017, pautas e reivindicacdes coletivas sdo apresentadas ao Estado. Nas palavras de Tom
Dinguiou, professor aluku da universidade de Guiana: “Se diz sempre que os guianeses nao

sdo solidarios, mas eis ai uma prova de solidariedade” (Larzabal, Guyane la Premier, 2017)".

Em uma sociedade em que os ancestrais estdo onipresentes e participam da vida
cotidiana, ha uma continuidade entre presente, passado e futuro. Dessa forma, os direitos
dados a cada membro por pertencimento a sociedade precisam ser garantidos, assim como
suas responsabilidades frente a esta. Mesmo se isso implica em recorrer a uma instituicao “de
fora”, como é o caso da prefeitura e da DAAF em Papaichton. Por isso, como vimos, a
necessidade de adquirir um titulo de propriedade ndo foi relacionada a um desejo de
“regularizar” ou “profissionalizar” a pratica da agricultura em si, mas sim para garantir as
rocgas para sua familia. Isso se da na falta de politicas que reconhecem o territério boni como

tal. Diante do Estado francés, as terras continuam sendo publicas.

No entanto, o incentivo a propriedade privada também propicia conflitos, como vimos
no caso da pessoa boni que pegou uma terra emprestada e buscou adquirir o titulo fundiario.
No caso, a DAAF tentou resolver o conflito nos moldes das leis francesas visando dar inicio a
um processo de aquisicdo formal das parcelas de terra para as duas partes envolvidas.
Interessante notar que para buscar uma solucdo, a instituicdo francesa acionou os chefes
costumeiros e foi obrigada a entender o funcionamento do direito boni. Portanto, as
instituicdes sdao obrigadas se adaptarem e aprender “como as coisas funcionam aqui, em

territorio boni”, nas palavras de Alice, jovem mulher boni.

A sindemia global (Singer, 1990) ocasionada pelo virus Sars-CoV-2, escancarou essa
situacdo em Papaichton. Embora formalmente a Guiana Francesa seguia a agenda francesa de

politicas de combate ao virus, em territério boni essas medidas foram adaptadas

79 Tradugdo livre e minha.
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informalmente a realidade local. Muito provavelmente, isso ocorreu em outras partes da
Guiana Francesa também. A prépria gendarmerie em Papaichton, responsavel por fiscalizar o
cumprimento das medidas de isolamento compreendia se tratar de uma realidade diferente da
Franca continental e flexibilizava a sua atuacdo. Por isso, o documento de porte obrigatorio,
de dificil acesso em Papaichton e com atividades “permitidas” ndo condizentes com a
realidade em Papaichton, era apenas controlado no caso de estrangeiros.

Percebi que havia uma diferenca de concepcao entre “estar confinada” e “estar presa”
para as mulheres boni. “Estar confinada” era passar as tardes apenas em familia e evitar
festas, evitar a circulagdo pela cidade de Maripasoula e os vilarejos préximos. Ja “estar presa”
seria ndo sair da sua propria casa. Esse tipo de isolamento envolvia uma soliddo que
apavorava as mulheres boni. “Nao se pode ficar sozinha assim, o dia todo, presa”, elas me

diziam.

Por isso argumento que ocorre uma hibridacdo, conceito que pego emprestado de
Homi Bhabha (1994). No entanto, Homi Bhabha se refere aos hibridos, enquanto sistemas
culturais compostos por diversos elementos de distintos povos, no sentido de crioulizacao,
uma reinvencao de si. Aqui ndo me refiro a cultura boni enquanto hibrida, mas sim no sentido
de uma paisagem (Appadurai, 2005) hibrida, em que os Boni acionam estrategicamente
instituicdes francesas sem abandonar o direito boni. Ao mesmo tempo, as institui¢cdes
francesas também precisam se adaptar a realidade local. A hibridez, para Bhabha (1994) teria
um poder de desestabilizacdo do poder colonial, uma vez que é a expressao da inventividade

humana se opondo a qualquer tentativa de uniformizagao e disciplinagao.

Portanto, se nas narrativas de agentes do Estado emergiu a ideia de que com o tempo o
sistema francés sera hegemonico em detrimento dos modos de vida e direito boni, por parte
dos Boni ficou nitida a valorizagdo e defesa de sua cultura e a busca por autonomia. Se a
crescente insercdo das Igrejas evangélicas esta promovendo rupturas nas redes de
solidariedade e introduzindo outras éticas de trabalho e nocoes de propriedade e de familia, a
ruptura ndo parece se completar, pois ali também opera um sistema hibrido, como jovens

evangélicas buscando aprender com suas sogras o trabalho tradicional na roga.

Enquanto muitas pessoas jovens estdo saindo de Papaichton para estudar e trabalhar e
viver o que as cidades grandes teriam a oferecer, as pessoas entre 30 e 40 anos estdo fazendo
um movimento de retorno. Esse retorno ndo é apenas fisico, mas também um movimento de

retomada e valorizacdo dos modos de vida boni. Alguns dos motivos para esse retorno seriam
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a falta da solidariedade familiar na metrdpole, o sentimento de pertencimento e a vida
tranquila no seus konde, vilarejo boni, assim como ndao depender tanto de dinheiro. Como
Valentin, jovem homem boni, me explicou: na metrépole se precisava de dinheiro para tudo,
em Papaichton ndo. Além do compartilhamento em familia, é possivel tirar alimentos da
natureza. A maioria das minhas interlocutoras compartilhou essa opinido: “a vida é muito
dificil nas cidades grandes”. Por isso, elas me sugeriram ficar em Papaichton: “Vocé ndo quer
ficar aqui? Vocé pode viver uma vida mais tranquila, ndo volte para a cidade ndo, na cidade é

tudo muito dificil. Ainda mais agora com esse virus.”

Mesmo no caso das pessoas jovens boni que emigram, o seu direito a terra é
inalienavel. Dessa forma, apesar de passar anos longe da sua comunidade, a sua parcela de
terra precisa estar garantida. Os direitos a vida e usufruto do territério nao sdo lineares no
tempo, o pertencimento a um determinado lo promove um encontro entre o presente, passado
e futuro. De acordo com o desejo e participagdo dos ancestrais e de outros seres (Moomou,
2013), o territorio e suas tradi¢cdes sdo mantidos vivos com orgulho. David, um senhor boni
por volta de 50 anos, afirma que o ideal seria ter historiadores boni, que estudam com afinco
como “as coisas foram feitas no passado”, que teriam um conhecimento aprofundado do
direito boni para auxiliarem os kapiten nas suas decisOes, inclusive naquelas que dizem

respeito as articulagdes com o PAG ou com outras instancias do Estado.

A associacdo Fleuve d’Hier et d’Aujourd’hui (Rio de ontem e de hoje) promove
justamente o conhecimento sobre a cultura e historia boni de maneira lidica, como também
comemoracoes como o carnaval. Através de um jogo de tabuleiro chamado “Piking nenguee”,
crianga, em aluku é possivel aprender sobre a trajetoria do povo boni, sua cultura e também

um pouco de seu idioma.

Esse é uma das formas que o povo Boni e moradores aliados encontram para enfrentar
um apagamento constante, por exemplo, no sistema educacional francés. No ambito dessa
pesquisa ndo foi possivel aprofundar o funcionamento das escolas nos vilarejos marrons e
indigenas da Guiana francesa, mas de acordo com as narrativas de meus interlocutores elas
seguem um programa universal francés. Embora o ensino de “linguas regionais” nas quais o
Aluku tongo poderia se enquadrar ja exista, ele ndo é ensinado nas escolas. O ensino dos
idiomas regionais costuma ser dificultado em funcdo do artigo 2° da constituicdo, que
preconiza que “o idioma da republica é o francés”. Possivelmente, a falta de ensino do Aluku

possa estar relacionada também ao status periférico da Guiana Francesa frente a Franca
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continental, dificultando que uma cidade como Papaichton no seu interior se beneficie de
politicas ja existentes, entre outros motivos, por falta de agentes locais para operaciona-las.
Como as aulas nas escolas comecam pela manha, elas contribuem para um afastamento das
criangas de atividades como a participacdo ltidica no trabalho da roga. Mades entre vinte e
trinta anos ja estdo falando majoritariamente francés com suas criangas e muitas criangas

falam melhor o francés do que o aluku tongo.

Sado as concepcoes de “povo” e “nacdo” mobilizadas na doutrina jacobinista, que
preveem uma uniformizacdo como desejavel. Dessa maneira, o “principio da indivisibilidade
da repuiblica”, mesmo ap6s uma reforma constitucional, que o flexibiliza, continua
justificando a negacdo de direitos a minorias étnicas. A mobilizacdo desse argumento para
alegar a impossibilidade de ratificar a Convengdo 169 da OIT é um exemplo disso. Entao,
embora a maneira como os Boni e outros povos sdo mencionados na legislacdo, na
perspectiva de Maude Elford (2010), torna possivel falar em reconhecimento explicito do
ponto de vista legal, este ndo se materializa em politicas publicas. Nao ha politicas que
reconhecam direitos especificos em fungdo de etnicidade, como direitos territoriais. Por isso,
ao longo da historia, o Estado respondeu a reivindica¢des de base étnicas visando evitar a
mencao a caracteristicas particulares. A propria separacdao dos municipios como Papaichton

(territorio boni) e Grand Santi (territorio Ndjuka) ocorreu segundo essa logica.

Nesse contexto, as Zones de Droits d’Usage Collectif (ZDUC) sao um mecanismo
interessante. Formulado de maneira a beneficiar “comunidades de habitantes que
tradicionalmente tirarem a sua subsisténcia da floresta” é o Unico dispositivo legal que
permite uma forma de propriedade e gestdo coletivas da terra. No entanto, as ZDUC possuem
diversas limitacdes, como vimos no terceiro capitulo. Por um lado, é preciso renovar a
demanda de cinco em cinco anos, e por outro, a formulacdo de “subsisténcia” permite
interpretacoes restritivas. Como vimos, as populacdes do Haut Maroni viveram uma inser¢ao
no comércio aurifero e madeireiro desde os anos 1890. No caso das jovens mulheres, vimos
que, ao contrario das mais idosas, que praticavam exclusivamente a agricultura, elas estdo
progressivamente ingressando mais no mercado de emprego formal e informal. No entanto, a
formulacdo das ZDUC pode negar essas realidades, que coexistem com os modos tradicionais
de vida, como a pratica da pesca, caca e agricultura. Essas realidades permitem inclusive
questionar a prépria ideia de “modos tradicionais” enquanto necessariamente excluem o

comércio. Por outro lado, a relagdo com o territério ndo é meramente utilitarista. A floresta e
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o rio contém espagos sagrados e de lazer, ndo reconhecidos pelas ZDUC. Além disso, ha uma
ressalva ambigua do “interesse publico” que permite intervencoes do Estado nos territorios
sob esse regulamento (Lahkim, 2020). Outra questao é que varios desses territorios sao
compartilhados com diferentes comunidades, como imigrantes e garimpeiros. A formulacao

da ZDUC abre margem para que estes também busquem acessar esse direito.

Por fim, como discutimos aqui, se Papaichton atualmente é um espaco “hibrido”, isso
se da também por uma margem de negociacao, possibilitada justamente por uma resisténcia
cotidiana (Scott, 2011) e uma presenca menos marcante do Estado francés nesse territério. O
interior da Guiana Francesa é caracterizado por uma distancia das instituicdes e dos centros de
tomadas de decisdo da politica institucional francesa. Acionar as ZDUC ¢ interpretado como
implicar uma delimitacdo do territério e possivel perda de flexibilidade e autonomia da gestao
deste. As “reservas” como existem nos Estados Unidos foram duramente criticadas por um
homem boni, como sin6nimo de perda de liberdade e limitacdo do movimento com
consequéncias como alcoolismo e violéncia. Esse homem falava com orgulho em como as leis

MP S AN 11

francesas ndo valeriam nesse territério, pois “ici, c’est pays boni”, “aqui é pays boni”.

Em um contexto neocolonial, os povos marrons e indigenas da Guiana Francesa estao
tensionando as ideias de “terra publica”, “propriedade”, “autonomia”, e, sobretudo, os
significados de “povo” e “nagdo”. Em luta contra o garimpo e demais invasores de suas terras,
em um cenario de grande invisibilizagcdo e politicas etnocidas, esses povos elaboram os seus

proprios projetos de modernidade (ou melhor, contra-modernidade) e futuro.

Nessa pesquisa vivi um reencontro com a narrativa tdo antiga quanto a propria
disciplina da Antropologia de um “povo em extingdao”. A ideia de que em Papaichton “ainda
€ possivel observar os modos tradicionais boni”, de fazer agricultura, por exemplo, é o outro
lado dessa moeda. Ao contrario disso, o que busquei demonstrar nessa dissertacdo é que o
povo Boni estd em constante reinvencdo e elaboragdo, na consciéncia de si enquanto povo,
descendentes de guerreiros rebeldes marrons e de sua heranca africana. Uma identidade
forjada na resisténcia e que segue (re)existindo frente as politicas etnocidas de um Estado que
visa a uniformizacdo. Em resisténcia a inser¢do na exploragdo capitalista, tardes tranquilas

passadas com a familia na beira do Maroni, vendo o rio passar.
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