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RESUMO

SOUZA, L. G. Pesquisa e intervencédo em comunidades tradicionais: um estudo sobre o
resgate critico-reflexivo da memodria coletiva. 2024. Tese (Doutorado) — Instituto de
Psicologia, Universidade de S&o Paulo, S&o Paulo, 2024.

O objetivo desta tese € discutir como o resgate critico-reflexivo da memdria coletiva de uma
comunidade pode contribuir para o fortalecimento dos vinculos sociais, comunitarios e
intergeracionais estabelecidos entre os(as) descendentes que vivem dentro e fora do territorio
onde ela se encontra assentada. Para alcancar esse proposito, realizamos um estudo qualitativo
exploratorio, a partir do referencial tedrico-metodoldgico de autores(as) da psicologia social
comunitaria latino-americana, como Silvia Lane, Maritza Montero e Orlando Fals Borda, na
comunidade remanescente de quilombos de Ilha Funda, situada na zona rural do municipio de
Periquito, na regido do Vale do Rio Doce em Minas Gerais. Essa comunidade foi escolhida
como lécus deste estudo, em razdo dos didlogos que estabelecemos com seus membros(as)
desde 2019, sem o qual ndo seria possivel construir uma relacdo de pesquisa baseada em
vinculos de afeto e confianca, que é uma condicdo sine qua non para o desenvolvimento do
trabalho comunitario e para a abordagem da memoria. Tal pesquisa justificou-se pela
necessidade de compreender como o estudo da memoria coletiva de comunidades tradicionais,
por meio da utilizacdo de metodologias participativas, poderia contribuir para fomentar
processos sociais de enraizamento, dar visibilidade para as suas lutas coletivas e fortalecer
narrativas contra-hegemaénicas. Por isso, utilizamos como sistema de acdo para investigar e
intervir nessa realidade empiricamente localizada o método da histéria oral, com a realizagdo
de 20 entrevistas tematicas e semiestruturadas com participantes que vivem e/ou viveram parte
de sua vida em llha Funda. A andlise dessas narrativas permitiu identificarmos formas de
organizacéo social da comunidade, processos sociais de desenraizamentos desencadeados pelo
avanco de empreendimentos capitalistas sobre a regido do Vale do Rio Doce e estratégias de
luta e resisténcia da comunidade para defender seus modos de vida e territérios. Por fim,
concluimos que esta pesquisa possibilitou aprofundarmos nossos conhecimentos sobre o
fendmeno do (des)enraizamento, a partir do estudo de um caso concreto, a0 passo que 0S
procedimentos metodoldgicos permitiram fomentar processos sociais de enraizamento
enquanto realizdvamos as entrevistas e discutiamos os resultados coletivamente com a
comunidade.

Palavras-chave: comunidades remanescentes de quilombo; memoria coletiva; psicologia
social comunitaria.



ABSTRACT

SOUZA, L. G. Research and intervention in traditional communities: a study on the
critical-reflective retrieval of collective memory. 2024. Tese (Doutorado) — Instituto de
Psicologia, Universidade de S&o Paulo, S&o Paulo, 2024.

The objective of this thesis is to examine how the critical-reflective recovery of a community's
collective memory can contribute to strengthening the social, community, and intergenerational
bonds among descendants living within and outside the territory where the community is
situated. To achieve this aim, we conducted an exploratory qualitative study based on the
theoretical and methodological framework of Latin American community social psychology
authors, such as Silvia Lane, Maritza Montero, and Orlando Fals Borda, in the remnant
quilombo community of Ilha Funda, located in the rural area of the municipality of Periquito,
in the Vale do Rio Doce region of Minas Gerais. This community was chosen as the locus of
this study due to the dialogues we have established with its members since 2019, without which
it would not have been possible to build a research relationship based on bonds of affection and
trust, a sine qua non condition for the development of community work and the approach to
memory. This research was justified by the need to understand how the study of the collective
memory of traditional communities, through the use of participatory methodologies, could
contribute to fostering social processes of rooting, providing visibility to their collective
struggles, and strengthening counter-hegemonic narratives. To this end, we utilized the oral
history method as an action system to investigate and intervene in this empirically located
reality, conducting 20 thematic and semi-structured interviews with participants who live
and/or have lived part of their lives in Ilha Funda. The analysis of these narratives allowed us
to identify forms of social organization within the community, social processes of uprooting
triggered by the advance of capitalist enterprises in the Vale do Rio Doce region, and the
community's strategies of struggle and resistance to defend their ways of life and territories. In
conclusion, this research has deepened our knowledge about the phenomena of rooting and
uprooting, based on the study of a concrete case, while the methodological procedures have
allowed us to foster social processes of rooting as we conducted the interviews and collectively
discussed the results with the community.

Keywords: Quilombola communities; collective memory; community social psychology.
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INTRODUCAO

O objetivo desta tese € discutir como o resgate critico-reflexivo da memaria coletiva de
uma comunidade pode contribuir para o fortalecimento dos vinculos sociais, comunitarios e
intergeracionais estabelecidos entre seus membros(as), incluindo tanto aqueles(as) que vivem
dentro quanto aqueles(as) que vivem fora do territério onde ela encontra-se assentada. Para
alcancar esse proposito, realizamos um estudo qualitativo exploratorio, a partir do referencial
tedrico-metodoldgico de autores da psicologia social comunitaria latino-americana, como Lane
(1985), Montero (2006) e Fals Borda (1993), na comunidade remanescente de quilombos de
Ilha Funda, situada na zona rural do municipio de Periquito, na regido do Vale do Rio Doce em
Minas Gerais. Essa comunidade foi escolhida como l6cus deste estudo, porque desde 2019
vimos estabelecendo um dialogo com os seus membros(as), sem o qual ndo seria possivel
construir uma relacdo de pesquisa baseada em vinculos de afeto e confianga, que € uma
condigdo sine qua non para o desenvolvimento do trabalho comunitario (MONTERO, 2006) e
para a utilizacdo do método de abordagem da memaria (BOSI, 1987).

A partir da nossa aproximacdo do campo de estudo (SPINK, 2003), do dialogo
estabelecido com a comunidade pesquisada e das condicOes de possibilidade de realizacdo da
investigacdo cientifica, como tempo, deslocamento e adogdo temporéaria de medidas de
distanciamento social em virtude da pandemia da COVID-19, delimitamos 0 nosso objeto de
estudo em torno do seguinte problema de pesquisa: o arrefecimento dos vinculos sociais e
comunitarios estabelecidos entre as pessoas da comunidade, sobretudo entre aquelas que vivem
fora do territorio quilombola.

Para investigar e intervir nessa realidade empiricamente localizada, consoante a
proposta metodoldgica de Lane (1985), Montero (2006) e Fals Borda (1993), escolhemos o
método da histéria oral, uma vez que ele permitiria acessar a memoria individual e coletiva
dos(as) participantes e ao mesmo tempo envolvé-los(as) em um processo de construcao critico-
reflexivo da histéria comunitaria. Além disso, também utilizamos como estratégia de pesquisa
a inclusdo de mais de um(a) participante no contexto de entrevista sempre que possivel, porque
isso possibilitaria o intercdmbio dos lugares de entrevistador(a), entrevistado(a) e ouvinte e a
transformacdo do momento de coleta dos dados num espago intergeracional de
compartilhamento de memorias individuais e coletivas.

O uso dessa estratégia de pesquisa teve como finalidade engajar 0s participantes em
torno de um projeto comum com potencial para transformar a sua prépria realidade, pois a nossa

hipotese era de que o resgate critico-reflexivo da memoria coletiva, entendido como um
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processo de constru¢do conjunto da memoria comunitaria a partir de um olhar critico do
presente sobre o0 passado, com 0 objetivo de reafirmar direitos coletivos, desfazer equivocos
historicos, recuperar conhecimentos esquecidos e fortalecer o sentido de comunidade
(MONTERO, 2006), poderia fomentar processos sociais de enraizamento ao permitir que as
pessoas entrevistadas: a) recuperassem seus tesouros vivos do passado (tradi¢Ges, costumes,
saberes e praticas ancestrais); b) compartilhassem suas lembrancas de experiéncias
comunitarias (lutas, manifestacOes religiosas, comemoracdes); c) refletissem criticamente sobre
0S processos sociais vivenciados pela comunidade ao longo do tempo; e d) aventassem outros
futuros possiveis para si e para a coletividade a qual pertencem.

A nocdo de enraizamento constitui um tema central desta tese, porque diz respeito as
relacBes espaco-temporais estabelecidas entre as pessoas e 0 socioambiente, aqui compreendido
de maneira ampla como a cultura de um povo, suas formas de organizacao politica, sua historia
e sua memoria coletiva. Ainda que ndo haja consenso em torno desse conceito no campo da
Psicologia Ambiental, interessa-nos neste trabalho a sua compreensédo como um tipo de relacéo
que implica a participacao real, ativa e natural da pessoa na existéncia de uma coletividade, de
modo que ela consiga articular o passado, presente e futuro pessoais e coletivos na construcao
de um ambiente que dé sustentacdo identitaria para si e para o grupo com o qual ela se identifica
(MASSOLA; SVARTMAN, 2018).

Essa definicdo é fortemente inspirada nos trabalhos de Weil (2014), para quem o

enraizamento

[...] talvez seja a necessidade mais importante e mais ignorada da alma humana. E
uma das mais dificeis de definir. Um ser humano cria raizes devido a sua participagdo
real, ativa e natural na existéncia de uma coletividade que mantém vivos alguns
tesouros do passado e alguns pressentimentos do futuro (WEIL, 2014, p. 45).

Em contrapartida, o seu oposto seria 0 desenraizamento, o qual é considerado por Weil
(2014) como a doenca mais perigosa das sociedades humanas, porque ele tende a multiplicar a

si mesmo.

Os seres verdadeiramente desenraizados tém apenas dois comportamentos possiveis:
ou caem numa inércia de alma quase equivalente a da morte, como a maioria dos
escravos na época do Império Romano, ou langam-se numa atividade que visa sempre
desenraizar, muitas vezes pelos métodos mais violentos, aqueles que ainda ndo o estdo
ou que o estdo apenas parcialmente (WEIL, 2014, p. 48).

Ainda que o desenraizamento seja um fendbmeno frequentemente associado a vida

moderna nas grandes cidades, ele também atinge as pessoas que vivem no campo, COmMo Nos
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casos em que: o cultivo da terra estd subordinado a autoridade de alguém alheio a ela e néo
daquele que nela trabalha; o excesso de estabilidade torna o trabalho repetitivo e monétono,
deixando o camponés desestimulado e sem perspectiva de futuro; o modo de vida rural €
desvalorizado (financeiramente e culturalmente) enquanto o modo de vida urbano € enaltecido.
Para a autora, todas essas situacBes sdo perigosas e podem levar a morte social, com o
esvaziamento do campo mesmo em tempos de crise e de desemprego na cidade (WEIL, 2014).

Por isso, a relevancia de estudar o fendbmeno do desenraizamento também em
comunidades rurais, onde os seus efeitos podem ser tdo cruéis quanto aqueles observados nos
grandes centros urbanos, onde ele pode ser considerado como uma das piores formas de
opressdo da sociedade industrial, por se tratar de uma condicdo desagregadora da memoria

mediante a espoliacdo do tempo, da vida e das lembrancas (BOSI, 2003).

Apresentacdo do l6cus de pesquisa

Ilha Funda é uma comunidade negra rural, situada a cerca de 7 km da cidade de
Periquito, na mesorregido mineira do Vale do Rio Doce, na qual parte dos seus membros
residem dentro-fora do territorio onde ela encontra-se assentada, em razdo de uma série de
contingéncias que levaram a essa forma de organizacdo socioespacial. Se, por um lado a
dinamicidade dessas relagdes impedem uma contagem do nimero exato de moradores, por
outro, ela ajuda a compreendermos a comunidade para além dos seus limites geograficos,
porgue num mesmo territério ha a intersecdo de diversos planos de organizacao social, que
estabelecem critérios de filiacdo, pertencimento e distingdo em relacdo a outros grupos sociais
(GEERTZ, 1959).

O mapa a seguir permite localizarmos Ilha Funda em um contexto geografico mais
amplo, o qual nos ajudara a compreender as dindmicas socioespaciais que incidiram e incidem

sobre essa comunidade.



Figura 1 — Mapa de localizag¢éo de Ilha Funda
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A formacdo de Ilha Funda remonta a primeira metade do século passado, quando
chegaram os primeiros moradores e fixaram-se nas terras proximas aos corregos Ilha Funda,
Tavares e Chieira, que na época pertenciam a municipalidade de Acucena. Contudo, a sua
certificacdo como “remanescente das comunidades dos quilombos” pela Fundacdo Cultural
Palmares (FCP) ocorreu somente em 2019, por meio da Portaria n® 85, de 8 de maio de 2019.
Tal processo resultou da mobilizagdo e articulacdo politica dos(as) seus(suas) membros(as) em
prol do reconhecimento, protecdo e defesa dos seus direitos étnicos e territoriais.

Apesar do conceito de “quilombo” remeter ao passado, nas Ultimas décadas ele tem sido
ressignificado pelos movimentos sociais, por meio de um processo que Almeida (2011)
denomina de “politizacdo das identidades”, a partir do qual os sujeitos passam de uma
existéncia atomizada para uma existéncia coletiva ao constituirem “unidades de mobilizagao”
organizadas em torno de categorias identitarias locais para reivindicar o reconhecimento dos
seus direitos. As pressdes dessas mobilizagBes levaram a introducdo de um dispositivo juridico
no texto constitucional de 1988, que reconhece o direito a propriedade dos povos
“remanescentes das comunidades dos quilombos” sobre as terras onde eles vivem: o Artigo 68
dos Atos das Disposicdes Constitucionais Transitorias (ADCT), o qual foi regulamentado pelo
decreto n° 4.887 de 20 de novembro de 2003, editado no primeiro governo Lula.

O termo “remanescentes das comunidades dos quilombos” ¢, portanto, uma categoria
juridica, que emerge das lutas sociais e das mobilizacdes politicas, por meio das quais 0
“quilombo” deixa de ser utilizado pelo Estado brasileiro para definir um crime no periodo
colonial para tornar-se uma categoria de autodefini¢do acionada pelos movimentos sociais para
reparar os danos histéricos causados pela escraviddo. Assim como Almeida (2011, p. 43) afirma
que no passado o quilombo representava “um ritual de passagem para a cidadania”, por
constituir-se como uma forma simbolica de negacdo do sistema escravista e de ruptura com
situacOes de imobilizacdo das forcas produtivas, podemos dizer que no presente ele também
representa uma forma de acesso a cidadania, ao permitir as comunidades que se autodefinem
como tal, o reconhecimento dos seus modos de ser e existir como um direito inalienavel.

Embora a lei exija que as comunidades se autodefinam como “remanescentes” para
terem seus direitos reconhecidos, Almeida (2011) explica que o processo de afirmacédo étnica
ndo perpassa pelo residuo ou pela sobra daquilo que ja foi e ndo é mais, mas por aquilo que se
é e se vive no cotidiano. Essa abordagem permite rompermos com a nogdo de quilombo
frigorificada no passado para pensarmos a sua atualizacdo no presente, a partir da analise de
situacOes empiricamente localizadas, que possibilitam identificar elementos constituintes desse

conceito, tais como: a emergéncia da identidade étnica como critério de autodefinicdo; a
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capacidade politico-organizativa do grupo social; os critérios ecologicos ou de conservagao dos
recursos naturais; os sistemas produtivos intrinsecos (unidade de trabalho familiar); a
ocorréncia de conflitos pela terra; e a existéncia de simbolos proprios, que evocam sua
ancestralidade e reafirmam sua diferenca em relacdo a outros grupos sociais e ao Estado
brasileiro (ALMEIDA, 1998).

Parafraseando Simone de Beauvoir, podemos dizer que o quilombo ndo nasce quilombo,
ele torna-se quilombo, na medida em que ele ndo € uma categoria natural com uma esséncia
pré-definida e sim uma categoria politico-representativa forjada na relacdo conflitiva entre
diferentes grupos sociais e as estruturas de poder do Estado brasileiro. O caso dos moradores
de llha Funda ilustra bem essa situacao, pois a autoconsciéncia de que eles faziam parte de uma
“comunidade remanescente dos quilombos” ndo estava presente desde o inicio, até mesmo
porque antes da Constituicdo Federal de 1988 reconhecer-se como quilombola poderia implicar
a deslegitimacao da posse de suas terras. Essa autoconsciéncia adveio da participacao deles na
luta coletiva pela defesa dos seus direitos, a partir da qual eles passaram a reconhecerem-se e
serem reconhecidos como “quilombolas”.

Apesar de Ilha Funda ser uma comunidade que se autodesigna como “tradicional”, nao
se trata do mesmo tipo de comunidade descrito pelo socidlogo aleméo Ferdinad Toénnies, em
que a forma de sociabilidade estabelecida entre os seus membros baseava-se unicamente em
lagos de sangue, vizinhancga e amizade. Isso, porque, tal modelo considera a comunidade como
um estado natural e primitivo de organizacdo social e a sociedade como um estado posterior,
em que as relacBes organicas foram substituidas por relacBes de natureza publica, virtual e
mecanica entre os individuos e mediadas pelo Estado (TONNIES, 1973). Além dessa definicdo
ser baseada em critérios evolucionistas, ela ndo consegue explicar a permanéncia das formas de
organizacdo comunitaria em face do poder estatal e da ampliacdo das redes de comunicacéo e
de trocas com outros grupos sociais no contexto da globalizacéo.

A tradicionalidade, por sua vez, ndo implica a repeticdo mecanica de um modo de vida
pretérito para manter uma continuidade historica artificial do grupo social e tampouco o
resquicio de rituais e costumes obsoletos, mas a sua atualiza¢do no cotidiano comunitario, por
meio de tradi¢des que mantém viva a historia, a identidade grupal e os saberes e préticas
ancestrais sobre 0 manejo, a conservagdo, a extragdo, o cultivo e o uso comum dos recursos
naturais, que denotam um profundo conhecimento sobre a sua realidade localizada. Afinal de
contas, a tradicdo ndo so é viva, como também é vida, tal como nos ensina o intelectual africano
Ba (2010).

Para Bonvini (2001), a palavra tradi¢éo
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s6 adquire o seu significado pleno quando se refere a essa dimensao espaco-temporal
da experiéncia do grupo: ela se enraiza no passado para permitir ao vivido de hoje
orientar-se, sem descanso e por meio de um mesmo impulso, para 0 amanhad. A
tradicdo s6 pode ser um ato de comunidade. Ela faz corpo com ela. Gragas a ela, uma
comunidade se recria por si mesma. Ela faz ser de novo aquilo que ela foi e aquilo que
ela quer ser (BONVINI, 2001, p. 39).

A existéncia de vinculos de parentesco entre os(as) membros(as) da comunidade
estudada também ndo significa que as relagdes estabelecidas no seu cotidiano séo todas voltadas
para a sobrevivéncia fisica do grupo e nem que os(as) seus(suas) membros(as) estdo
submetidos(as) ao poder inconteste e despético do chefe da casa, tal como numa familia
patriarcal. Pelo contrario, na pratica observamos que se trata de uma comunidade
majoritariamente feminina, em que o poder ndo se encontra centralizado nas maos de uma Unica
pessoa e cuja luta estende-se para além da esfera material. Além disso, a deferéncia dos(as)
seus(suas) membros(as) com as pessoas mais velhas ndo tem a ver com uma relacdo de
submissdo a autoridade dos ancidos, mas de respeito a sua ancestralidade.

Para Aristételes, a polis € um tipo de comunidade radicalmente distinto daquele que
emerge do poder paternal, porque além de ser autossuficiente, ela funda-se sobre o poder
politico, o qual visa promover a vida boa, libertando os individuos dos modos deficientes e

incompletos de associacao. Nas suas palavras, a

cidade [polis] € uma daquelas coisas que existem por natureza e que o homem &, por
natureza, um ser vivo politico. Aquele que, por natureza e ndo por acaso, ndo tiver
cidade, serd um ser decaido ou sobre-humano, tal como o homem condenado por
Homero como “sem familia, nem lei, nem lar” (Aristoteles, Politica, I, 1253a 1-5).

Segundo Arendt (2007, p. 211), “a polis ndo é a cidade-estado em sua localizacao fisica;
¢ a organizacdo da comunidade que resulta de agir e falar em conjunto, e o seu verdadeiro
espaco situa-se entre as pessoas que vivem juntas com tal prop6sito, ndo importa onde estejam”.
Assim, a polis ndo é a cidade e sim os seus cidaddos, que através da acdo e do discurso criam
um “espaco da aparéncia”, no qual eles aparecem uns para 0s outros, ndo como coisas vivas ou
inanimadas, mas como seres Unicos, porque, a0 mesmo tempo em que a palavra torna o ser
humano um animal politico igualando-os entre si, ela permite que eles se distingam uns dos
outros e dos demais seres vivos. Por isso, a referida autora afirma que “a pluralidade ¢ a
condicdo da acdo humana pelo fato de sermos todos os mesmos, isto €, humanos, sem que

ninguém seja exatamente igual a qualquer pessoa que tenha existido, exista ou venha a existir”

(ARENDT, 2007, p. 16).
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Ainda que essa nocdo de comunidade politica arendtiana ndo dé conta de explicar a
multiplicidade de formas, sentidos e representac6es comunitérias que a pratica nos revelou, ela
permite transcendermos as ideias de comunidade baseadas em critérios de parentesco, territorio
e amizade, uma vez que se refere a capacidade humana de ser-em-comum, de criar por meio da
acdo e do discurso novos espacos e formas de vida, a despeito das diferencas intrinsecas ou das
semelhancas naturalizadas (DUARTE, 2011).

Além disso, também compartilhamos do sentido de comunidade contido no livro “Hacer

para transformar” de Maritza Montero, o qual foi sintetizado por Sawaia (2006) como um

[...] "espaco-lugar", territorio de atuacdo do psicélogo voltado para a emancipagao
individual e a felicidade publica. Dessa forma, a comunidade deixa de ser mera
territorialidade fisica para adquirir o significado de um “nds-coletivo”, lugar
privilegiado de ac&o de resisténcia a globalizacdo e ao individualismo, e a psicologia
comunitaria, consequentemente, resulta em um conjunto de saberes competentes para
intervir nos processos psicossociais, na intersubjetividade, nas associagdes e nos lagos
e rupturas sociais? (SAWAIA, 2006, p. 16. Tradugdo nossa).

Entretanto, concordamos com Sawaia (2007) quando ela diz que definir comunidade
como um conceito fechado e plenamente elaborado é retirar dele todo o seu carater sociopolitico
e utdpico, transformando-o0 em um conceito vazio e abstrato. Por isso, seguiremos trabalhando

com ele sem perder de vista a sua pluralidade de sentidos e significados.

Organizacao da tese

Para fins didaticos, dividimos esta tese em cinco capitulos seguidos das consideracdes
finais, os quais estdo organizados da seguinte forma:

No Capitulo 1 apresentamos uma autorreflexdo da pesquisadora acerca do processo de
composic¢do do seu olhar sobre a temética de estudo; o percurso da pesquisa, perpassando pelo
periodo anterior e pos pandemia da COVID-19; e a construcdo da relacédo de pesquisa dela com
a comunidade pesquisada. Por isso, diferentemente dos demais capitulos, ele é escrito em

primeira pessoa.

2 No original: ““espacio-lugar’, territorio de accién del psicélogo volcado hacia la emancipacidn individual y la
felicidad publica. De esa forma, la comunidad deja de ser mera territorialidad fisica para adquirir el significado
de un ‘nosotros-colectivo’, un lugar privilegiado de accidn de resistencia a la globalizacion y al individualismo,
y la psicologia comunitaria, en consecuencia, resulta un conjunto de conocimientos competentes para intervenir
en procesos psicosociales, intersubjetividad, asociacionismos y lazos y rupturas sociales” (SAWAIA, 2006, p.
16).
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No Capitulo 2 discorremos sobre 0s metodos e técnicas de pesquisa empregados no
decorrer deste estudo, demonstrando como as escolhas tedrico-metodoldgicas, bem como a
analise dos dados, foram construidas a partir das relagdes estabelecidas com o campo de
pesquisa e a comunidade pesquisada.

No Capitulo 3 descrevemos como a comunidade de Ilha Funda se organizou e
estabeleceu-se como tal, a partir da narrativa dos(as) entrevistados(as) sobre o processo de
ocupacdo do territorio; as relacfes de trabalho e os modos de produgdo comunitaria; os ritos,
praticas e festas religiosas; e os oficios, saberes e formas de expressdo tradicionais.

No Capitulo 4 discutimos sobre 0s processos sociais de desenraizamento
desencadeados em Ilha Funda com a implantagédo de diversos empreendimentos na regido do
Vale do Rio Doce; as mudancas nas relacdes de trabalho e modos de producéo; as estratégias
externas de desmobilizacdo popular; o éxodo rural e o esvaziamento comunitério; e a
discriminacdo racial e de género sofrida pelas pessoas da comunidade, especialmente as
mulheres.

No Capitulo 5 tratamos das estratégias de luta e resisténcia politica da comunidade de
Ilha Funda, a partir das relagdes socioespaciais estabelecidas com o territério; das mobilizacdes
e articulacdes politicas dos(as) moradores(as); e das iniciativas de recuperacdo critica das
memorias e tradi¢des conduzidas por eles(as) mesmos(as).

Nas Consideracdes Finais apresentamos uma sintese sobre as discussdes empreendidas
ao longo desta tese, demonstrando ao leitor as principais reflexdes produzidas neste estudo
acerca da tematica do (des)enraizamento, dos métodos utilizados, dos resultados alcancados e

da sua relevéncia social para a comunidade pesquisada.
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CAPITULO 1 - CAMPO DE PESQUISA

1.1 CONSIDERACOES PRELIMINARES

Embora a tese de doutorado seja usualmente definida como um trabalho original de
investigacdo cientifica capaz de contribuir para avangos, ainda que modestos, no campo de
estudos ao qual se dedica (ECO, 2008), ela também € um instrumento utilizado para avaliar a
capacidade do(a) estudante de pds-graduacao conduzir e comunicar sua pesquisa. Destarte, ndo
sdo raros os relatos de blogueio intelectual e de sofrimento durante sua escrita. Afinal, ndo é
facil transformar em texto cientifico a realidade pesquisada, tampouco realizar um trabalho de
pesquisa sem cometer nenhum equivoco, ainda mais quando se € principiante no oficio. Esses
obstaculos, porém, ndo costumam ser expostos, seja por receio de descredibilizar o estudo ou
pela dificuldade de narrar em primeira pessoa. Esta, alias, talvez seja a maior delas, pois exige
gue o(a) pesquisador(a) saia do seu lugar de suposta neutralidade e coloque-se como um sujeito
que afeta e se deixa afetar pelo Outro.

Esta € uma provocacdo que venho me fazendo desde a primeira vez que li o texto
“Saberes localizados” da tedrica feminista Donna Haraway, quando ainda estava na graduagao
em psicologia na Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG). Nele, a referida autora
explica que a ideia de objetividade cientifica contida nos manuais nao passa de uma ideologia,
utilizada para ocultar os interesses atrelados a pratica das ciéncias, que ao longo da histéria
também colaborou com projetos de natureza militarista, capitalista, colonialista e masculinista,
cuja finalidade era a dominacdo do Outro. Por esse motivo, ela propde substitui-la pela nogédo
de objetividade corporificada, a qual se expressa por meio de saberes localizados. Isto é,
“saberes parciais, localizaveis, criticos, apoiados na possibilidade de redes de conexao”
(HARAWAY, 1995, p. 23). N&o se trata, porém, de um relativismo total, o qual padece dos
mesmos equivocos generalistas da objetividade descorporificada, mas de uma racionalidade
posicionada, a partir da qual nos tornamos responsaveis por aquilo que aprendemos a ver.

Para tanto, precisamos falar de um integrante fundamental da pesquisa, mas que
raramente aparece nos textos de maneira explicita: o(a) pesquisador(a). Por vezes, temos a
impressao de que a pesquisa é feita por algum ser divino, sem nenhum atributo humano, como
género, classe, raga, histdrias ou paixfes. Contudo, por mais que essas caracteristicas ndo
transparecam na escrita, elas interferem na formulacdo das perguntas, no estabelecimento da
relacdo de pesquisa, na analise dos dados. Enfim, em todo o processo de investigacao cientifica.

Em virtude disso, este primeiro subitem da tese serd dedicado a discussdo dos marcadores
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sociais, que a0 mesmo tempo em que situam o(a) autor(a) num determinado lugar social,
exigem o seu posicionamento com relagéo a eles.
Como diz Said (2003),

Ninguém jamais inventou um método para distanciar o erudito das circunstancias da
vida, da realidade de seu envolvimento (consciente ou inconsciente) com uma classe,
um conjunto de crengas, uma posicdo social, ou do mero fato de ser um membro da
sociedade. Tudo isso continua a ter relagdo com o que ele faz no exercicio da sua
profissdo, mesmo que muito naturalmente a sua pesquisa e os frutos desse seu trabalho
tentem atingir um nivel de relativa isen¢éo das inibigdes e restricdes da bruta realidade
de todos os dias (SAID, 2003, p. 21).

Pode parecer irrelevante mencionar que esta pesquisa foi conduzida por uma mulher
latino-americana, mas ndo €. Segundo Anzaldua (2000, p. 229) “os olhos brancos [do Ocidente]
ndo querem nos conhecer, eles ndo se preocupam em aprender nossa lingua, a lingua que nos
reflete, a nossa cultura, o nosso espirito”. Mais adiante ela complementa dizendo que é como
se falassemos “em linguas, como os proscritos e os loucos”. De modo que, sob 0 medo de deixar
transparecer a nossa linguagem marcada pela nossa experiéncia de género, classe, etnia e
origem somos levadas a pensar e a escrever como o Outro. Por esse motivo, a referida autora
faz o seguinte apelo: “ndo podemos deixar que nos rotulem. Devemos priorizar nossa propria
escrita e a das mulheres do terceiro mundo” (ANZALDUA, 2000, p. 231).

Além disso, também ndo podemos nos esquecer de que mesmo com 0 aumento da
participacdo das mulheres nas ciéncias, ainda persiste uma disparidade de género no meio
cientifico, com uma sub-representacdo feminina como autoras principais, requerentes de
patentes e beneficiarias de bolsas de pesquisa (DE KLEIJN et al., 2020). Ndo a toa, uma
professora da graduacdo pedia encarecidamente que ndo abrevidssemos o primeiro nome
dos(as) autores(as) nas referéncias bibliograficas, pois quando lemos apenas o0s sobrenomes
tendemos a achar que sdo homens. Todavia, as implicagdes de ser mulher vdo muito além dessa
questdo da visibilidade: vivemos em um pais onde a cada duas horas uma mulher é assassinada
(CERQUEIRA et al., 2021), de modo que o receio de sofrer algum tipo violéncia faz parte do
nosso cotidiano, inclusive quando fazemos pesquisa. E, portanto, uma variavel estranha que
nos mulheres acabamos ocultando de nossos estudos.

O receio de sofrer alguma situacao de violéncia de género durante o trabalho de campo
ou o trajeto até chegar ao lécus de pesquisa, sobretudo quando se trata de comunidades afastadas
dos centros urbanos, acompanha-me desde quando iniciei minha trajetoria como pesquisadora,
porque apesar de haver riscos para qualquer pessoa que ndo conheca as dinamicas da regiéo,

eles sdo maiores quando se é mulher. Por isso, para chegar nessas comunidades precisamos
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realizar articulagBes prévias com os moradores locais ou com parceiros para viabilizar nosso
deslocamento em seguranga até o local de destino. Ainda que isso seja apenas um pormenor da
pesquisa, isso reflete diretamente sobre os resultados alcancados, uma vez que retarda nossa ida
a campo e limita a quantidade de visitas, dada a quantidade de pessoas que precisamos mobilizar
para realizar essa tarefa.

Esse medo de sofrer algum tipo de violéncia apenas por ser mulher marca a nossa
experiéncia de ser e estar no mundo. Tanto que quando comecei a planejar minha ida a
comunidade de Ilha Funda, a minha principal preocupacéo néo foi em como eu chegaria até ela,
mas em como eu percorreria os sete quildmetros que a separam da cidade de Periquito em
seguranca. Essa preocupacdo também é partilhada pelas mulheres que moram 14, as quais
tiveram sua mobilidade cerceada pelos riscos de andarem desacompanhadas quando eram mais
jovens. Madalena, uma das mulheres entrevistadas nesta pesquisa, deu-se conta dessa situacao
ao ouvir o seu irmdo mais velho explicar que as proibi¢es impostas pelo seu pai para que ela
e suas irmas ndo saissem de casa sozinhas, ndo tinha a ver apenas com cilime, mas com o receio
de que elas sofressem alguma violéncia. Afinal, tratava-se de uma época marcada por conflitos
pela terra e pela chegada repentina de moradores desconhecidos ao territorio, que antes era
ocupado apenas por pessoas da comunidade.

Se por um lado esse medo de sofrer violéncia de género me aproxima das mulheres do
quilombo Ilha Funda, o fato de ser uma mulher branca me afasta das vivéncias delas enquanto
mulheres negras, seja porque elas sdo mais afetadas pela violéncia do que nés brancas
(CERQUEIRA et al., 2021; LEAL et al., 2017) ou porque na sociedade brasileira as pessoas
brancas ocupam historicamente um lugar social de privilégios, ainda que ndo se deem conta
disso. Segundo Bento (2002), pouco se fala sobre as herancas da escraviddo para a populagéo
branca, que continua usufruindo em siléncio dos beneficios concretos e simbolicos desse
periodo. Por isso, ela faz uma adverténcia quanto a importancia de rompermos com esse “pacto
narcisico”, que exime os brancos da sua responsabilidade na perpetuacdo das desigualdades
raciais, como se isso fosse um problema apenas dos negros.

Para tanto, as pessoas brancas precisam se reconhecerem como pessoas racializadas
numa sociedade que as considera como modelo universal de humanidade, rebaixando outras
gentes (caicaras, indigenas, quilombolas, aborigenes) a categoria de sub-humanidade
(KRENAK, 2019). Ou seja, ndo da para negar que existe uma hierarquia de poder nas relagdes
étnico-raciais no Brasil, mesmo que o senso comum insista em repetir a falacia de que vivemos
em uma democracia racial, a qual ndo passa de uma ideologia ultrapassada. Saber disso gera

um certo desconforto, sobretudo quando se ¢é avesso a qualquer tipo de discriminagédo. Todavia,
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ndo é ignorando o problema que ele desaparece, pelo contrario. Entdo, temos que aprender a
enfrenta-lo em nosso cotidiano e também em nosso saber-fazer profissional. Mas como?

Bourdieu (2008) dedicou o ultimo capitulo do seu livro “A miséria do Mundo” as
interacdes estabelecidas no contexto de pesquisa, que assim como qualquer outro tipo de relacéo
social, exerce efeito sobre os resultados obtidos e reproduzem violéncias simbdlicas, ainda que
ndo sejam essas as intencbes da investigacdo cientifica. Segundo esse autor, isso ocorre devido
a dissimetria do lugar social ocupado pelo(a) pesquisador(a), tanto no dominio da situacéo de
pesquisa quanto na hierarquia dos capitais® (simbolico, econdmico, social e cultural). Embora
ndo dé para mudar essas condigdes, ele propde maneiras de controlar os efeitos da estrutura
social na pesquisa de campo, por meio do dominio tedrico e pratico do contexto onde as acbes
se desenrolam, da familiaridade e/ou proximidade do(a) pesquisador(a) com a comunidade
pesquisada, da adogcdo de uma escuta ativa e metddica, da representacdo de papéis e,
principalmente, do “exercicio espiritual, visando a obter, pelo esquecimento de si, uma
verdadeira conversdo do olhar que langamos sobre os outros nas circunstancias comuns da
vida” (BOURDIEU, 2008, p. 704. Grifos do autor).

Apesar das recomendacOes feitas por Bourdieu (2008) serem em alguma medida
pertinentes, elas ndo se atinam a natureza da dissimetria da relagdo entre pesquisador(a) e
pesquisado(a), apenas a maneiras de contorna-la para assegurar a autenticidade dos resultados.
Porém, 0 que esta em jogo ndo é um problema meramente técnico, mas politico, uma vez que
diz respeito a uma desigualdade baseada na ideologia da supremacia racial branca, com a qual
ndo podemos compactuar seja como profissionais de psicologia ou como cidaddos (MEIRELES
et al., 2019). Por isso, ao longo desta pesquisa preocupei-me, ndo s6 em minimizar os efeitos
da violéncia simbdlica da minha condicdo racial sobre as interagdes com a comunidade
pesquisada, como também em refletir criticamente acerca de como minhas decisdes poderiam
ir de encontro a essa forma de expressao do racismo estrutural.

Tal preocupacdo perpassou, ndo sé a fase de coleta de dados, como também as escolhas
tedrico-metodoldgicas, que sdo as principais ferramentas do(a) pesquisador(a). Afinal, sdo elas
que ajudam a moldar o seu olhar, fazendo com que ele(a) selecione determinados fatos como
relevantes e silencie-se sobre outros (OLIVEIRA FILHO, 1988). H4, contudo, uma critica
recorrente aos pesquisadores e pesquisadoras latino-americanos com relacdo a adogdo de
referenciais teoricos europeus para analisar a situacdo de grupos sociais historicamente

oprimidos pelo poder colonial, reiterando a situacdo de dominagdo (BENTO, 2002). Essa

3 Para Bourdieu (1989), capital se refere a posicdo que um agente social ocupa num determinado campo social,
onde manifestam-se relagGes de poder. E.g. campo cientifico.



27

situacdo também se repete entre as profissionais de psicologia brasileiras, conforme demonstra
a pesquisa realizada pelo Conselho Federal de Psicologia (CFP), em que a maior parte das
psicologas entrevistadas mencionou que utilizava referenciais tedricos produzidos por
intelectuais homens europeus e americanos (LHULLIER; ROSLINDO, 2013).

Mesmo estando a par dessas discussdes, cometi esse mesmo erro ao adotar de maneira
irrefletida referenciais tedricos predominantemente europeus e masculinos. S6 me atentei para
essa questdo durante o exame de qualificacdo, quando fui interpelada pela banca acerca das
minhas escolhas tedricas. A principio fiquei sem resposta, porque ndo me faltavam referéncias
latino-americanas, feministas, pos-coloniais, negras e indigenas sobre a temaética que estava
pesquisando, mas ainda assim eu continuava a citar os mesmos autores de sempre. Ao refletir
sobre essa situacdo, compreendi que isso €, sem duvida, um dos efeitos silenciosos da
discriminacdo racial por interesse, em que se privilegia o conhecimento produzidos por autores
brancos em detrimento de outros para manté-los no mesmo lugar de prestigio e dominacédo
(BENTO, 2002).

Essa foi uma autocritica necessaria para manter a coeréncia desta tese e marcar que as
escolhas tedricas sdo também escolhas politicas, porque ndo hd uma Unica visdo de mundo
possivel, mas vérias outras, as quais podem — ou deveriam poder — coexistir no mesmo espaco.
Assim, 0 que buscamos nesse trabalho é uma tentativa de romper com a hegemonia dos autores
americanos e europeus, sem deixar de usa-los quando for conveniente, e sim colocando-os para
dialogar, em pé de igualdade, com intelectuais distintos, como: os(as) autores(as) indigenas,
Ailton Krenak e Linda Smith; as autoras feministas, Donna Haraway, Gloria Anzaldua e bell
hooks; os autores pds-coloniais, Edward Said e Frantz Fanon; os(as) autores(as) da psicologia
social latino-americana, Maritza Montero, Martin-Bar0 e Silvia Lane; as escritoras negras, Ana
Maria Goncalves, Neusa Santos Souza e Valéria Lourenco; dentre outros e outras. Enfim, a

ideia é tornar este estudo mais plural e mais aberto as vozes dissonantes da literatura cientifica.

1.2 SOBRE A IDEIA INICIAL DA PESQUISA E SEUS DESDOBRAMENTOS

Esta tese deriva de um pré-projeto de pesquisa construido no final de 2018 para ingresso
no Programa de Pds-Graduacdo em Psicologia Social da Universidade de S&o Paulo (USP),
cujo objetivo inicial era analisar os efeitos da acdo de empreendimentos minerarios sobre povos
e comunidades tradicionais do Vale do Rio Doce em Minas Gerais. A escolha desse l6cus de
pesquisa tem a ver com o fato de que essa regido se tornou simbolo da devastagdo decorrente

da expanséo desenfreada e predatoria do extrativismo mineral apos o rompimento da barragem
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de rejeitos minerarios de Funddo, operada pela empresa Samarco Mineracdo S.A., em
novembro de 2015, o qual causou a morte de 19 pessoas e a contaminacao de todo o curso do
Rio Doce com residuos toxicos (FISCHER, 2018; ZHOURI et al., 2016).

O rompimento da barragem de Fund&o nédo foi uma mera fatalidade, porque desde 1986
outras seis barragens de rejeitos minerarios se romperam em Minas Gerais, causando a morte
de 16 pessoas e inumeros prejuizos socioambientais (ZHOURI et al., 2016). Todavia, a
magnitude da destrui¢do causada por esse evento, que foi seguido pelo rompimento da barragem
de Brumadinho, operada pela mineradora Vale S.A., em janeiro de 2019, no qual 272 pessoas
morreram e 11 ainda permanecem desaparecidas (DUPIN; PEREIRA, 2022), alcaram a
discussao sobre os danos socioambientais causados pelo modelo de exploracdo mineral adotado
no pais, sobretudo em Minas Gerais, a esfera publica, transformando-a em uma “questio
social”, ou seja, em um problema que mobiliza toda a sociedade.

Além desse contexto social, esse pré-projeto foi influenciado pelo amadurecimento de
algumas questdes suscitadas durante o mestrado em Cartografia Social e Politica da Amaz6nia
(2015-2017)% no qual tive a oportunidade de estudar sobre a sociodiversidade da regido
amazonica e de pesquisar sobre os conflitos socioambientais envolvendo povos indigenas na
Amazonia Maranhense. A partir dessas experiéncias, comecei a indagar-me acerca dos efeitos
do extrativismo mineral sobre os povos e comunidades tradicionais do Vale do Rio Doce, em
razdo da contaminacdo recente do seu principal curso d’agua com rejeitos minerarios, da
concentracdo de empreendimentos minero-siderurgicos nessa regido e por ter nascido e crescido
nesse lugar, num municipio chamado Alvarenga, o que de alguma forma também contribuiu
para 0 meu interesse em pesquisar sobre essa realidade social.

Por isso, a principio planejei realizar a pesquisa com 0 povo Krenak, que vive as
margens do Rio Doce, o qual eles consideram como um ente sagrado (KRENAK, 2019).
Contudo, logo nas primeiras tentativas de contato, uma das liderancas indigenas de la me
informou que naquele momento eles ndo tinham interesse em participar da pesquisa, devido a
experiéncias anteriores negativas e a falta de retorno para a comunidade. Apesar de frustrante,
essa recusa foi um primeiro dado da pesquisa, porque diz respeito & percepcdo desse grupo

indigena acerca das interacGes que o0s(as) pesquisadores(as) vém estabelecendo com a sua

4 O Programa de Pés-Graduagdo em Cartografia Social e Politica da Amazénia (PPGCSPA) é fruto de uma
associacdo temporaria entre a UFMG e a Universidade Estadual do Maranhdao (UEMA), com o propdsito de
consolidar um campo de estudos sobre a situagdo social dos diversos povos e comunidades tradicionais da
Amazonia em face dos projetos politicos e processos de territorializagdo em curso na regido.
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comunidade, trazendo a tona o seu ponto de vista. Além disso, também serviu como uma
adverténcia para que ndo cometesse esses Mesmos erros.

Segundo Smith (2016), ndo podemos esquecer que as investigacdes cientificas foram
coniventes com o0s piores excessos cometidos pelo colonialismo, cujo termo ainda evoca
siléncio, lembrancas ruins e desconfianca em varios povos colonizados. Todavia, isso ndo é
algo que ficou no passado, pois no seu ponto de vista a busca por conhecimento se assenta de
modo profundo no imperialismo e em praticas coloniais, que se perpetuam até hoje por meio
dos mecanismos utilizados pela academia para reconhecer, classificar e representar os povos
indigenas. Mas ndo s6. Para a autora, o campo cientifico tem se configurado como um espaco
de luta, onde os interesses e os modos de conhecer ocidental tém sido confrontados pelos
interesses e modos de conhecer ndo-ocidentais, ou seja, pelos Outros, que por séculos foram
objeto de estudo do Ocidente. Com isso, tem emergido uma histéria alternativa: a historia da
investigagdo ocidental através do olhar do colonizado, a qual tem se constituido como uma
poderosa ferramenta de resisténcia.

Embora Smith (2016) refira-se mormente as experiéncias do povo Maori na Nova
Zelandia, no Brasil o debate acerca da producdo de pesquisas e conhecimentos contra-
hegemdnicos tem ganhado forca com o aumento da participacao de intelectuais indigenas e de
outros grupos étnicos® no campo cientifico, proporcionada, em grande medida, pela adogéo da
Lei de Cotas (Lei n® 12.711, de 29 de agosto de 2012) pelas universidades publicas brasileiras,
em resposta as mobilizacBes desses agentes sociais em prol dos seus direitos. De modo que nos
ultimos anos temos visto surgir inumeras producdes cientificas e experiéncias de pesquisa
realizadas por pesquisadores(as) oriundos de grupos, cujas narrativas foram historicamente
deturpadas ou silenciadas pelos aparatos de poder e dominagdo, como as monografias,
dissertacdes e teses defendidas por alunos indigenas e quilombolas em diversos cursos de
graduacdo e pos-graduacdo no pais, as quais tém suscitado novos questionamentos éticos,
tedricos e epistemologicos (CRUZ, 2017).

O Trabalho de Smith (2016) busca justamente responder algumas dessas questdes
levantadas por estudantes indigenas em contextos de pesquisa, a partir das experiéncias
acumuladas por ela e outros(as) pesquisadores(as) Maori durante o desenvolvimento de um

conjunto de projetos de investigagéo cientifica em comunidades indigenas na Nova Zelandia.

5 A Lei de Cotas prevé a reserva de vagas étnico-raciais apenas para pessoas autodeclaradas pretas, pardas e
indigenas. Todavia, algumas universidades publicas tém adotado cotas para outros grupos historicamente
excluidos, como a Universidade do Estado de Minas Gerais, que reserva uma porcentagem de suas vagas para
estudantes quilombolas e ciganos.
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Apesar de ser voltado para pesquisadores(as) “de dentro”, isto €, que investigam suas proprias
comunidades, o referido trabalho apresenta uma série de reflexdes sobre a tradicdo de pesquisa
ocidental, construida a partir do ponto de vista indigena, que permitem aos(as)
pesquisadores(as) “de fora” também repensarem a sua posicao e as metodologias de pesquisa
empregadas em contextos transculturais.

Para tanto, Smith (2016) chama atencdo para a importancia dos(as) pesquisadores(as)
sempre se interrogarem acerca de: quem definiu o problema de investigacéo cientifica? Para
quem ¢ relevante e para quem vale a pena este estudo? Quem disse que isto € assim? Que
conhecimento a comunidade obterd com este estudo? Quais sdo 0s possiveis resultados
positivos e negativos deste estudo? Como se pode eliminar os resultados negativos? A quem
deve responder o(a) pesquisador(a)? Quais processos existem para apoiar a investigacao, 0s
investigados e o investigador?

Ao refletir sobre esses questionamentos, decidi reconstruir o projeto de doutorado, pois
ele havia sido elaborado sem dialogo prévio com a comunidade que pretendia pesquisar. Por
isso, 0s passos seguintes foram voltados para a aproximacdo do campo de pesquisa, aqui
compreendido, ndo apenas como um espaco fisicamente determinado, mas como um
“argumento no qual estamos inseridos; argumento este que tém mdltiplas faces e
materialidades, que acontecem em muitos lugares diferentes” (SPINK, 2003, p. 28).

Tal perspectiva, inspirada na teoria do campo de Kurt Lewin, permite compreendermos
gue a pesquisa de campo nao se restringe a pesquisa in loco — embora esta também possa fazer
parte do método — porque o objeto de estudo da Psicologia Social ndo se encontra na natureza
a espera de ser descoberto pelo(a) pesquisador(a). Pelo contrério, ele é produto das relacdes que
este(a) consegue estabelecer entre o problema de pesquisa e a realidade empirica investigada
num dado contexto. Assim, a pesquisa de campo pode ocorrer quando o(a) pesquisador(a) esta
num territorio especifico, mas também quando ele 1€, reflete, escreve e dialoga com outras
pessoas acerca do seu tema de interesse.

Ademais, nenhuma realidade empiricamente localizada esta suficientemente isolada a
ponto de ndo ser afetada por fendmenos sociais, politicos, econdmicos, que se desenrolam em
outros espacos. Cabe, portanto, ao(a) pesquisador(a) avaliar em que medida eles sdo, ou néo,
relevantes para a compreensdo do seu objeto de estudo. A esse respeito, Lewin (1988)

argumenta que

Qualquer tipo de vida em grupo ocorre em uma situacao de certas limitagBes sobre o
que € possivel e 0 que ndo é, sobre o que deveria ou ndo acontecer. Fatores nao
psicoldgicos como clima, comunicacao, a lei do pais ou organizacéo frequentemente
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fazem parte dessas "limitacdes externas". A primeira analise do campo ¢é feita a partir
da perspectiva da "ecologia psicoldgica™: o psicélogo estuda os dados "nédo
psicoldgicos" para descobrir seu significado e determinar as condicdes limitantes da
vida do individuo ou do grupo. Somente depois que esses dados sdo conhecidos, 0
estudo psicolégico pode comegar para investigar os fatores que determinam as agdes
do grupo ou do individuo nas situacdes em que se manifestaram como significativas®
(LEWIN, 1988, p. 163 Traducdo propria).

O novo ponto de partida foi o levantamento de informacfes acerca dos “povos e
comunidades tradicionais” do Vale do Rio Doce. A partir dessa pesquisa inicial, constatei que
essa regido abriga uma ampla sociodiversidade, constituida por agentes sociais que se
autodesignam como indigenas (Krenak e Patax¢), quilombolas’, pescadores artesanais e
agricultores familiares assentados em Projetos de Assentamento da Reforma Agraria (DEUS et
al., 2018; NASCIMENTO et al., 2019; SANTQOS, 2018; VIANA, 2016); e que esses agentes
sociais possuem formas proprias de apropriacdo e uso da natureza, as quais convergem para o
que Almeida (2008) denomina de “territorialidades especificas”. Isto é, a forma como “cada
grupo constroi socialmente seu territério de uma maneira propria, a partir de conflitos
especificos em face de antagonistas diferenciados, e tal construcdo implica também numa
relagdo diferenciada com os recursos hidricos e florestais” (ALMEIDA, 2008, p. 72).

Na sequéncia, busquei a colaboracdo de organizacGes que atuam junto a esses grupos
sociais, com o objetivo de que elas mediassem 0 meu contato inicial com as liderancas
comunitarias e também me auxiliassem a chegar aos territdrios, os quais ficavam localizados
na zona rural. A primeira instituicdo com quem fiz contato foi o Nucleo de Agroecologia da
Universidade Federal de Juiz de Fora— Campus Governador Valadares (NAGO/UFJF-GV), um
programa de extensao universitaria voltado para o fortalecimento da agroecologia e da educacao
intercultural na luta pelo “bem viver”. Esse didlogo acabou convertendo-se em um convite para
conhecer a sede do NAGO e do Centro de Agroecologia Tamandua (CAT), uma Organizago
N&o Governamental (ONG), sem fins lucrativos, que atua desde 1989 junto aos trabalhadores

rurais do Médio Rio Doce, com o objetivo de promover e desenvolver a agricultura familiar e

® Cualquier tipo de vida grupal ocurre en-una situacion de ciertas limitaciones acerca de lo que es y no es posible,
de lo que debiera o no-ocurrir. Los factores no psicologicos de clima, dé comunicacion, la ley del pais o la
organizacion con frecuencia forman parte de estas "limitaciones externas”. El primer analisis del campo se realiza
desde el punto de vista de la "ecologia psicoldgica": el psicélogo estudia los datos "no psicolégicos™ para
averiguar su significado y determinar las condiciones limitrofes de la vida del individuo o del grupo. Sélo después
que se conocen estos datos puede comenzarse el estudio psicolégico para investigar los factores que determinan
las acciones del grupo o del individuo en aquellas situaciones en que se han manifestado significativas (LEWIN,
1988, p. 163).

T A partir dos dados disponibilizados pela Fundagdo Cultural Palmares (FCP), identifiquei 25 comunidades
remanescentes de quilombo reconhecidas na mesorregido do Vale do Rio Doce em Minas Gerais (FUNDACAO
CULTURAL PALMARES, 2023).



32

agroecoldgica. Ambas ficam situadas no mesmo espaco fisico em Governador Valadares-MG
(a cerca de 300 Km da capital mineira).

Um dos desdobramentos dessa visita realizada ao Nag6 e ao CAT no dia 27/06/2019,
foi o convite para acompanha-los em um evento que seria realizado no dia 29/06/2019 em uma
comunidade negra rural onde ambos atuam: o Quilombo de Ilha Funda, que estava
comemorando o seu reconhecimento formal como comunidade remanescente de quilombos
pela FCP. Na ocasido, estavam presentes as pessoas do préprio lugar, das comunidades rurais
do entorno, de outros quilombos e aldeias indigenas da regido, parceiros externos (de ONGs,

universidades e instituicfes governamentais) e familiares que residem “fora” do territdrio, mas

que mantém vinculos sociais, afetivos e comunitarios com llha Funda.

Fonte: Fotografia retirada por autor ndo identificado em Ilha Funda no dia 29/06/2019 e compartilhada
nas redes sociais do CATS,

A participacdo nesse evento modificou o meu olhar a respeito do Vale do Rio Doce,
pois foi a primeira vez que vi a pluralidade de gentes que habitam essa regido e pude ouvir suas
histdrias contadas em primeira pessoa. Além disso, ampliou 0 meu horizonte de pesquisa, uma
vez que possibilitou minha entrada em um territério tradicional da regido, o didlogo com

liderancas indigenas e quilombolas e a troca de informagdes com profissionais que atuam em

8 Disponivel em: https://www.facebook.com/CATgoval/posts/2283730311740579/. Acesso em: 20 mai. 2023.
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organizacgOes, instituicbes e programas que apoiam esses grupos sociais, como o CAT, o
NAGO, o Centro de Referéncia em Direitos Humanos (CRDH/UFJF-GV) e o Programa de
Mestrado em Gestdo Integrada do Territério da Universidade do Vale do Rio Doce
(GIT/UNIVALE).

Ainda nessa etapa de levantamento de informacGes e estabelecimento de didlogo com
as comunidades tradicionais do Vale do Rio Doce e com profissionais que atuam junto a esses
grupos sociais, visitei a Coordenacdo Regional de Minas Gerais e Espirito Santo da Fundacéo
Nacional dos Povos Indigenas (FUNAI), o Centro de Documentacdo Eloy Ferreira da Silva
(CEDEFES) e a aldeia Geru Tucund, sendo que esta Ultima visita foi realizada em conjunto
com o CAT, o NAGO, um estudante de pés-graduacdo da etnia Maia (que estava fazendo
intercAmbio na UFJF) e um guardifo de sementes crioulas® do Movimento dos Trabalhadores
Rurais Sem Terra (MST), que fez uma apresentacao sobre a importancia da agrobiodiversidade

e presenteou a comunidade com algumas sementes tradicionais.

Figura 3 — Apresentacao de sementes crioulas realizada na aldeia Geru Tucuna

Fonte: Fotografia retirada pela autora na aldeia Geru Tucuna no dia 28/09/2019.

® A designagio “guardiio de sementes crioulas” ¢ atribuida aqueles que conservam e preservam a
agrobiodiversidade, como agricultores familiares, quilombolas, indigenas e outros povos tradicionais, que fazem
a selecdo, manejo e conservacdo de sementes de variedade local ou tradicional de espécies da biodiversidade
utilizadas pela comunidade (CAMPOS, 2020).
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Durante a visita a aldeia Geru Tucund conversei com o cacique e outros indigenas a
respeito da possibilidade de realizar uma pesquisa em sua comunidade, que a época se
encontrava numa situacdo de inseguranca juridica, em decorréncia da auséncia de demarcacao
do territdrio e de ele estar situado dentro de uma area de preservacdo ambiental de protecdo
integral®: o Parque Estadual do Rio Corrente. Apesar de ter se mostrado aberto & proposta, o
cacique recomendou que retornasse em outro momento para apresentar o projeto de pesquisa e
dialogar com toda a comunidade. Assim, acordamos que ap0s a época das chuvas, quando o
acesso a aldeia fica comprometido, realizaria uma nova visita a comunidade.

Para facilitar a visualizagdo de todos os locais visitados nessa etapa da pesquisa,

organizei-0s em um quadro descritivo.

Quadro 1 - Locais visitados
Data Local visitado Municipio Objetivo

Levantar informagBes a respeito dos povos e
Governador | comunidades tradicionais do Vale do Rio Doce e da
Valadares atuacéo dessas organizac@es junto a esses grupos sociais
e ampliar a rede de relacfes de pesquisa.
Governador Le\{antar informagﬁgs acerca dos_povos indigenas da
27/06/2019 FUNAI v regido do Vale do Rio Doce e ampliar a rede de relacGes
aladares .

de pesquisa.
Conhecer a comunidade quilombola, estabelecer
didlogos com as liderancas comunitarias e consultar
sobre a possibilidade de visitas posteriores para a
apresentacdo da proposta de pesquisa.
Levantar informagdes sobre os povos tradicionais e 0s
processos de territorializacdo do Vale do Rio Doce
Conhecer a comunidade indigena, estabelecer didlogos
com as liderangas comunitérias e consultar sobre a
possibilidade de visitas posteriores para apresentacdo da
proposta de pesquisa.
Fonte: Elaborado pela autora.

27/06/2019 | Nagd-UFJF e CAT

29/06/2019 | quilombo Ilha Funda Periquito

25/07/2019 CEDEFES Belo Horizonte

28/09/2019 | Aldeia Geru Tucund Acucena

Como se pode observar, essa etapa da investigacdo privilegiou o (re)conhecimento do
campo de pesquisa, por meio do levantamento de informacdes (bibliogréficas, documentais e
orais), do dialogo com diferentes grupos sociais e da construcdo de uma rede de colaboracéo e
troca de informagcdes com os profissionais que ja atuavam na regido. Ao proceder dessa
maneira, ampliei 0 universo de pesquisa, que precisaria ser afunilado nas etapas seguintes, a
partir da escolha de uma situacédo social especifica, do fortalecimento dos vinculos de confianca,
do estabelecimento de uma relacdo de pesquisa e da elaboragdo de um novo problema de

10 Segundo a legislagdo ambiental vigente no Brasil, em unidades de conservacgdo de protecdo integral, como
parques, reservas bioldgicas, estaces ecoldgicas etc, é proibido o uso direto dos recursos naturais, bem como a
fixacao de residéncias (Lei n® 9.985 de 18 de julho de 2000).
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investigacdo cientifica em conjunto com a comunidade onde desenvolveria o estudo. O
andamento dessas atividades, porém, teve que ser suspenso por tempo indeterminado em razdo
da pandemia da COVID-109.

1.3 PANDEMIA DA COVID-19 E O HIATO DA PESQUISA

Stop.

A vida parou

ou foi 0 automével?
(ANDRADE, 2013, p. 60).

Era uma quarta-feira, dia 11 de mar¢o de 2020, quando a Organiza¢ao Mundial da Satde
(OMS) caracterizou a COVID-19 como uma pandemia. Embora isso tivesse acontecido anos
antes com a gripe A, causada pelo virus HIN1, os efeitos desta vez seriam catastréficos,
sobretudo para as populacdes mais vulneraveis, como pessoas em situacdo de rua, com
sofrimento ou transtorno mental, com deficiéncia, vivendo com HIV/aids, LGBTI+, populagéo
indigena, negra e ribeirinha e trabalhadores do mercado informal, como catadores de lixo,
artesdos, camel6s e prostitutas, conforme alertava o informe publicado pela Escola Nacional de
Saude Publica Sérgio Arouca no dia 11 de maio de 2020 (ESPN, 2020).

A pandemia da COVID-19 demonstrou da pior forma possivel um dos principais
paradoxos da modernidade descritos por Giddens (2002): a diminui¢do dos riscos quotidianos
e 0 aumento dos riscos de alta consequéncia. Embora pareca contraditorio, ambos resultam da
aplicacdo do conhecimento cientifico no dominio da natureza e do individuo e da criacdo de
sistemas abstratos especializados e universalizantes, que possibilitaram o esquadrinhamento da
natureza e do individuo e o avango da técnica sobre os saberes tradicionais, causando uma
ruptura entre a ciéncia e a vida cotidiana e o entrelacamento entre o local e o global. Assim, ao
mesmo tempo em que acompanhamos a diminuicdo dos indices de mortalidade infantil e o
aumento da expectativa de vida!, em decorréncia dos avancos cientificos na area da sade,
vivemos na iminéncia de catastrofes de dimensdes globais, devido a influéncia de
acontecimentos distantes sobre eventos préximos causada pela globalizagéo.

Além de evidenciar como a humanidade néo estava preparada para lidar com esse tipo
de risco de alta consequéncia, a pandemia da COVID-19 também demonstrou como esses

eventos de grandes proporgOes afetam a populagdo mundial de maneira distinta. Segundo o

11 A pandemia da COVID-19 alterou os indices de expectativas de vida de diversos paises, sendo que no Brasil
entre 0s anos de 2019 e 2021 houve a diminuicdo de 4,5 anos da expectativa de vida da populagdo em geral,
conforme demonstram os dados do IPEA (CAMARANO, 2023).
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relatorio publicado pelo The Lancet Cowtdown em 2021, 63% dos 166 paises ndo conseguiram
implementar quadros nacionais de emergéncia em saude publica capazes de responder as
demandas geradas pela COVID-19 no ano de 2020, sendo que essa porcentagem foi ainda maior
entre os paises com baixo indice de Desenvolvimento Humano (IDH), o que contribuiu para
uma resposta retardataria e desigual no combate a pandemia. Ademais, mesmo entre os paises
com maior IDH, os efeitos do virus SARS-CoV-2 foram mais severos sobre as populagdes mais
vulneraveis, como familias de baixa renda, grupos minoritarios, mulheres, criancas, idosos,
pessoas com deficiéncia ou doencas cronicas e trabalhadores ao ar livre (ROMANELLO et al.,
2021).

Esses dados demonstram que as desigualdades sociais agravaram ainda mais os efeitos
da pandemia da COVID-19, causando mais mortes, mais precarizacao da vida e mais violacdes
de direitos aqueles que ja se encontravam em situacdo de vulnerabilidade social. Longe de ser
um infortdnio, o sofrimento causado pela disseminacéo do virus SARS-CoV-2 esta fortemente
relacionado as decisbes politicas, econémicas e sanitarias tomadas pelo poder estatal para
enfrenta-lo. No Brasil, o poder executivo federal, apoiado por militares e empresarios, utilizou-
se da situacdo de emergéncia em salde publica para submeter grupos sociais explicitamente
desprezados pelo governo, como indigenas, quilombolas, pessoas em situacdo de rua,
moradores de regibes periféricas, dentre outros grupos sociais historicamente marginalizados,
a uma “necropolitica”, subjugando suas vidas ao poder da morte (MBEMBE, 2016).

Sob o0 mote de que “a economia ndo podia parar, mesmo que uma parte da populagdo
precisasse morrer para garantir a produtividade”, o governo federal minimizou os efeitos da
pandemia da COVID-19, desestimulou a adogdo de medidas de combate a propagac¢édo do virus
(isolamento social, uso de maéscaras, vacinacdo), disseminou noticias falsas, defendeu a
utilizacdo de tratamentos ineficazes, afrouxou leis ambientais, dentre outras condutas, que
foram consideradas criminosas pela Comissdo de Inquérito Parlamentar (CPI) da Pandemia®?.
Em decorréncia da adogéo dessa politica da morte, 704.794 vidas de brasileiros foram ceifadas®®
e com elas milhares de avds, mées, pais, filhos, saberes ancestrais, linguas indigenas. Enfim,
uma tragédia sem precedentes na histdria recente da democracia brasileira.

Segundo Das (1997), ao longo dos séculos as instituicdes sociais desenvolveram um
conjunto de explicagdes para justificar o sofrimento e ensinar as pessoas a tolerarem a dor e a

miséria que se abatiam sobre elas. Todavia, apds as atrocidades cometidas no século XX, que

2.0 relatério final da CPl da Pandemia estd disponivel em: https://legis.senado.leg.br/sdleg-
getter/documento/download/72c805d3-888hb-4228-8682-260175471243. Acesso em: 09 ago. 2023.
13 Informacé&o disponivel em: https://covid.saude.gov.br/. Acesso em: 09 ago. 2023.


https://legis.senado.leg.br/sdleg-getter/documento/download/72c805d3-888b-4228-8682-260175471243
https://legis.senado.leg.br/sdleg-getter/documento/download/72c805d3-888b-4228-8682-260175471243
https://covid.saude.gov.br/
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ficou conhecido como o século dos genocidios, acreditava-se que as teodiceias!* chegariam ao
fim. O que aconteceu, no entanto, foi um deslocamento dessas teorias do campo religioso para
0 campo estatal, que tem se apropriado delas para justificar a distribuicdo desigual do
sofrimento e minimizar os danos causados a populacdo (ou a parte dela) no presente, com a
promessa de beneficios futuros. Ou seja, elas tornaram-se uma forma racional do Estado
administrar as experiéncias de dor e sofrimento que ele mesmo produz, como fez o governo
federal brasileiro para justificar as decis6es tomadas na gestdo da pandemia da COVID-19.

Em face desses disparates, indigenas e quilombolas de vérias partes do pais comecaram
a se mobilizar para ndo morrerem, adotando estratégias para conter a dissemina¢do do novo
coronavirus em seus territérios e assegurar o acesso das familias a itens essenciais a
sobrevivéncia (materiais de higiene e limpeza, alimentos, equipamentos de protecdo), a
despeito do apoio dos governos municipais, estaduais e federal. Para tanto, algumas associacdes
comunitarias construiram barreiras fisicas para limitar a circulacdo de pessoas no territério,
criaram comités para controlar a entrada e saida de pessoas nas aldeias e nos quilombos,
estabeleceram normas internas para proibir aglomeracgdes, construiram grupos de WhatsApp
para facilitar a veiculacdo de informacGes e o compartilhamento de saberes tradicionais,
elaboraram cartazes informativos, fabricaram equipamentos de prote¢do (mascaras), realizaram
campanhas para arrecadar dinheiro e alimentos, dentre outras a¢des para minimizar os efeitos
da pandemia (ALMEIDA; MARIN; MELO, 2020).

Obviamente essa situacdo de emergéncia em saude publica que se abateu sobre o Brasil
e 0 mundo impediu o prosseguimento do projeto de pesquisa por meses a fio, em virtude da
adoc¢do das medidas de isolamento social para conter a disseminacdo do virus, sobretudo entre
0s grupos mais vulneraveis, como indigenas, quilombolas, idosos etc, da dificuldade de manter
contato com as comunidades de maneira remota e, principalmente, da impossibilidade de se
conseguir pensar em outra coisa, quando a prépria sobrevivéncia e a do outro encontravam-se
ameacadas. Afinal, as incertezas quanto ao virus, a descoberta de vacinas, a duracdo da
pandemia e a tantas outras questdes impediam-nos de conjecturar o futuro, circunscrevendo
nossa existéncia ao tempo presente. Contudo, a medida em que o nimero de casos e de mortes,
inclusive de pessoas préximas, foram aumentando, essas incertezas iniciais foram cedendo

lugar as ideias de um futuro apocaliptico, do qual dificilmente conseguiriamos escapar.

14 De acordo com Japiassti e Marcondes (2006), este conceito deriva do texto “Ensaios de teodiceia”, publicado
por Leibniz em 1710, no qual o fil6sofo tenta justificar a existéncia de Deus, a partir da discussdo sobre a existéncia
do mal e sua relagdo com a bondade divina.
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Essas visGes catastréficas do amanhd comungam de uma visdo de mundo fatalista, que
se traduz em uma postura passiva e resignada em face do futuro. Segundo Giddens (2002, p.
105), o fatalismo “é a recusa da modernidade — 0 repudio a uma orientacdo de controle em
relacdo ao futuro em favor de uma atitude que deixa que os eventos venham como vierem”.
Apesar de contrariar os principios da ciéncia moderna, para o autor esse tipo de conduta esta
intrinsecamente relacionado & modernidade, uma vez que atualiza as nog¢des de sina e destino
utilizadas pelas sociedades medievais, amputando seu carater religioso e cosmoldgico. Assim,
o fatalismo apresenta-se como “uma posigdo de aceita¢do resignada de que se deve deixar que
as coisas sigam seu curso. E uma posicdo nutrida pelas principais orientagdes da modernidade,
embora se oponha a elas” (GIDDENS, 2002, p. 106-107). Como exemplo disso, ele cita a
relacdo providencial que os individuos estabelecem com os riscos de alta consequéncia no
presente, deixando-os a cargo dos cientistas, politicos e especialistas resolverem.

Martin-Bar¢ (1987), por sua vez, argumenta que o fatalismo esté associado a processos
de dominacé&o e constitui-se como uma maneira contraproducente de as pessoas situarem-se em
relacdo a prépria vida, por meio de atitudes, comportamentos e sentimentos que tendem a
blogquear seus esforcos em relagdo a mudanca pessoal e social, funcionando como uma espécie
de profecia autorrealizadora, que torna real aquilo que ela mesma postula. Contudo, antes de
ser uma atitude individual, interna e subjetiva, o fatalismo é uma realidade social, externa e
objetiva, que impede as classes dominadas de controlar o seu préprio futuro. Ao fazer isso, o
fatalismo atua como um instrumento ideoldgico de controle e opressao das classes dominantes
sobre as dominadas, cerceando sua capacidade de inventar novos caminhos e de mudar os
rumos do seu destino.

E contra esse tipo de pensamento ideoldgico que Ailton Krenak, uma importante
lideranca indigena do Vale do Rio Doce, vem teorizando ha alguns anos. Na sua concepcao, “O
tipo de humanidade zumbi que estamos sendo convocados a integrar [pelo neoliberalismo] ndo
tolera tanto prazer, tanta fruicdo de vida. Entdo, pregam o fim do mundo como uma
possibilidade de fazer a gente desistir dos nossos proprios sonhos” (KRENAK, 2019, p. 13).
Por isso, ele propde que se quisermos adiar o fim do mundo precisamos contar mais uma
historia. Isto é, darmos vasdo a novas narrativas, capazes de desfazer esses consensos
ideologicos e demonstrar outras formas de ser e estar no mundo e com isso aventarmos outros
futuros possiveis, pois sempre que pudermos fazer isso estaremos adiando 0 nosso fim.

Ao longo da pandemia da COVID-19, porém, ouvimos a midia utilizar repetidas vezes
0 termo “novo normal” para nomear as mudangas cotidianas desse periodo, o qual, segundo

Almeida, Marin e Melo (2020), ndo passa de uma atualizacdo da ideia de que é necessario
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mudar alguma coisa para que tudo permanega do mesmo jeito, tal como dizia Tancredi
Falconeri ao seu tio Frabrizio Corbera, Principe de Salina, no romance “O Leopardo” do escritor
italiano Giuseppe Tomasi de Lampedusa, que retrata a queda da nobreza e a ascensdo da
burguesia durante o processo de unificacdo da Italia no final do século XIX.

E justamente contra o risco de repetirmos esses mesmos erros, que Krenak (2020) nos

alerta em seu livro “A vida ndo ¢ 0til”, publicado no contexto pandémico.

Se quisermos, ap0s essa pandemia, reconfigurar o mundo com essa mesma matriz, €
claro que o que estamos vivendo é uma crise, no sentido de erro. Mas, se enxergarmos
que estamos passando por uma transformacéo, precisaremos admitir que nosso sonho
coletivo de mundo e a inser¢do da humanidade na biosfera terdo que se dar de outra
maneira. N6s podemos habitar este planeta, mas devera ser de outro jeito (KRENAK,
2020, p. 23).

Foi inspirada nessas provocacdes feitas por Ailton Krenak de que para adiarmos o fim
do mundo precisamos contar mais uma historia, que retomamos a pesquisa em um momento
posterior, mantendo o foco no estudo do cotidiano dos povos quilombolas, que, assim como
outros povos tradicionais, vém lutando h& séculos contra o colonialismo, 0 racismo e o
neoliberalismo, demonstrando que nédo existe uma historia Gnica e tampouco uma humanidade
universal. O resgate dessas versbes contra-hegeménicas da historia permite, ndo sé
reinterpretarmos o passado de maneira critica, como também construirmos outras narrativas

possiveis acerca do futuro: mais plurais, inclusivas e solidarias.

1.4 RETOMADA DA PESQUISA

Para contar a histéria de como retomei a pesquisa, recorrerei ao conceito de
serendipidade, utilizado pela escritora Ana Maria Gongalves no seu livro “Um defeito de cor”,

0 qual me parece adequado para explicar a maneira inesperada como aconteceu esse processo.

O uso da palavra serendipity apareceu pela primeira vez em 28 de janeiro de 1754,
em uma carta de Horace Walpole (filho do ministro, antiquario e escritor Robert
Walpole, autor do romance gético The Castle of Otranto). Na carta, Horace Walpole
conta ao seu amigo Horace Mann como tinha encontrado por acaso uma valiosa
pintura antiga, complementando: "Esta descoberta é quase daquele tipo a que
chamarei serendipidade, uma palavra muito expressiva, a qual, como ndo tenho nada
de melhor para lhe dizer, vou passar a explicar. Uma vez li um romance bastante
apalermado, chamado Os trés principes de Serendip: enquanto suas altezas viajavam,
estavam sempre a fazer descobertas, por acaso e sem sagacidade, de coisas que ndo
estavam a procurar...

Serendipidade entdo passou a ser usada para descrever aquela situagdo em que
descobrimos ou encontramos alguma coisa enquanto estavamos procurando outra,
mas para a qual ja tinhamos que estar, digamos, preparados. Ou seja, precisamos ter
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pelo menos um pouco de conhecimento sobre o que "descobrimos™ para que o feliz
momento de serendipidade ndo passe por nés sem que sequer O notemos
(GONGALVES, 2009, p. 7).

No final do ano de 2020, em meio a pandemia da COVID-19, tomei posse como
psicologa na area de Assisténcia Social do municipio de Contagem, situado na Regido
Metropolitana de Belo Horizonte (RMBH), onde moro ha cerca de uma década. A partir de
entdo, passei a conciliar as atividades do doutorado com o trabalho em um Centro de Referéncia
Especializado de Assisténcia Social (CREAS), onde acompanho, em conjunto com outros(as)
profissionais, familias e individuos que sofreram alguma situacdo de violagdo de direitos e
adolescentes em cumprimento de medidas socioeducativas em meio aberto.

Tal como discutido anteriormente, a pesquisa de campo ndo comeca apenas quando
estamos em um local especifico para observar os fendbmenos, mas quando nos vinculamos a
uma temaética. De modo que também estamos pesquisando quando relatamos, conversamos ou
buscamos mais informag6es acerca do nosso tema de estudo (SPINK, 2003). Por isso, mesmo
nesse periodo em que o projeto de pesquisa inicial estava suspenso em decorréncia da
pandemia, eu continuava a pensar, ler e dialogar com outras pessoas sobre 0 meu interesse em
pesquisar sobre a situacdo das comunidades tradicionais do Vale do Rio Doce. Ao conversar
sobre esse assunto com uma colega de trabalho do CREAS, chamada Eleonila, descobri
inesperadamente que ela mantinha vinculos com Ilha Funda, pois seu marido descende de uma
das familias dessa comunidade.

Para minha surpresa, Sra. Eleonila também compartilnou comigo uma fotografia, que
ela retirou em Ilha Funda no dia do evento realizado em junho de 2019, na qual apareco ao

fundo, conforme se pode observar a seguir.
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Figura 4 — Participantes da festa de reconhecimento do quilombo Ilha Funda
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Fonte: Fotografia retirada por Eleonila em llha Funda no dia 29/06/2019.
Legenda: Ao centro da imagem observa-se a pesquisadora, cuja imagem estd demarcada por um circulo.

Esta foto é emblematica porque, em vez de representar o ponto de vista do
pesquisador(a) sobre o Outro, ela retrata o olhar do Outro sobre o(a) pesquisador(a),
demonstrando que, a0 mesmo tempo em que ele(a) observa os fendbmenos comunitarios,
também é observado pela comunidade. Isso acontece porque a pesquisa em Psicologia Social,
tal como afirma Lane (1985, p. 18), “¢ uma préatica social onde pesquisador e pesquisado se
apresentam enguanto subjetividades que se materializam nas relagdes desenvolvidas, e onde 0s
papéis se confundem e se alternam, ambos objetos de andlises e portanto descritos
empiricamente”.

Agora, voltando ao conceito de serendipidade, foi devido a descoberta de que minha
colega de trabalho mantinha vinculos com Ilha Funda que consegui me reaproximar dessa
comunidade e estabelecer uma relacdo de pesquisa. A casualidade dessa situacdo decorre do
fato de encontrar aquilo que eu estava procurando em um lugar totalmente inusitado gracas a
acdo do acaso. Embora esses golpes de sorte possam colaborar para a producdo de
conhecimento cientifico, como no caso da descoberta da penicilina por Alexander Fleming, eles
dependem que o(a) pesquisador(a) esteja preparado para interpretar aquilo que acabou de

descobrir, sendo o0 achado pode passar despercebido.
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Apesar de parecer apenas um simples detalhe, esse fato marcou um ponto de guinada da
pesquisa, uma vez que me possibilitou dialogar com as pessoas da comunidade a partir de um
outro lugar. Antes disso, elas ndo tinham nenhuma referéncia sobre mim, o que certamente
despertava alguma desconfianca acerca das minhas intenc¢6es. Segundo Berreman (1990), toda
interacdo social envolve um controle de impressées mutuo, em que cada uma das partes busca
monitorar suas atitudes e comportamentos (publicos e privados) e fazer inferéncias sobre as do
Outro. Todavia, quando se trata de uma interacao de pesquisa, o tipo de relacdo estabelecida
entre o(a) pesquisador(a) e o grupo social pesquisado interfere diretamente na conducéo do
estudo e na natureza dos dados obtidos. Tanto que se ndo houver uma relagéo de confianca entre
as partes, muitas informacGes podem ser omitidas, distorcidas ou inventadas.

Por isso, a construcdo de vinculos de confianca com a comunidade pesquisada deve
fazer parte dos procedimentos metodoldgicos adotados pelo(a) pesquisador(a), porque sem isso
ele(a) ndo é plenamente aceito pelo grupo social, ainda que tenha autorizacdo formal para
realizar seus estudos. Esse processo, no entanto, pode ser demorado ou nunca chegar acontecer,
como no caso das pesquisas etnograficas®® realizadas no contexto do colonialismo, em que 0s
grupos pesquisados ndo confiavam (com razdo) nos pesquisadores, ainda que eles
permanecessem por longos periodos em suas aldeias. O antropélogo Evans-Pritchard, por
exemplo, viveu meses “como” um Nuer e mesmo assim néo foi totalmente aceito por esse povo,
que se recusava a colaborar com seu trabalho (EVANS-PRITCHARD, 2007).

Entretanto, também pode acontecer situacdes inesperadas durante as interacfes de
pesquisa, que levem a aceitacdo ou rejeicdo do(a) pesquisador(a) pelo grupo social, como no
classico trabalho do antropologo Clifford Geertz, realizado em conjunto com sua esposa, a
também antropdloga, Hildred Geertz, em uma aldeia balinesa. A principio, eles encontraram
muita resisténcia entre os alde@es, que os tratavam como se fossem criaturas invisiveis (nao-
pessoas). Todavia, tudo mudou apds um episddio em que os dois pararam para assistir a uma
briga de galo na praca publica e a policia interveio dispersando a multiddo. Em vez de
apresentarem suas credenciais de pesquisadores, ambos correram junto com 0s moradores
locais, que os acolheram em suas casas e, depois disso, mostraram-se abertos a colaborarem
com o trabalho deles (GEERTZ, 2008).

15 Utilizei como exemplo as pesquisas etnograficas, porque a Psicologia Social, sobretudo a latino-americana,
comecou a realizar pesquisa em comunidades em um contexto posterior, no qual a relacdo estabelecida entre o
pesquisador(a) e a comunidade ndo era mais concebida como uma relagdo neutra, mas como uma relagdo que
poderia tanto ser reprodutora quando transformadora da realidade social (LANE, 1985).
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Embora minha proximidade com uma pessoa que mantinha vinculos com llha Funda
tenha auxiliado no estabelecimento de uma relagdo inicial com a comunidade, o processo de
familiarizacdo levou meses, porque envolveu dialogos individuais, reunides de discusséo,
visitas in loco e o planejamento conjunto das acfes. Apesar do termo familiarizacdo evocar a
ideia de tornar algo familiar, habitual ou vulgar, aqui ele é utilizado como um procedimento
metodoldgico, cuja finalidade € sensibilizar o(a) pesquisador(a) sobre os problemas e
necessidades da comunidade.

Segundo Montero (2006), a familiarizacdo do(a) pesquisador(a) com a comunidade é

uma condicéo sine qua non para a realizacdo do trabalho comunitario, pois se trata de

um processo de natureza sociocognitiva em que agentes externos e internos iniciam
ou aprofundam seu entendimento mutuo captando e apreendendo aspectos da cultura
de cada grupo, a0 mesmo tempo em que encontram pontos de referéncia comuns,
avaliando os interesses que movem cada grupo, desenvolvem formas de comunicagéo,
descobrir peculiaridades linguisticas e comecar a desenvolver um projeto
compartilhado16 (MONTERO, 2006, p. 78. Tradugdo propria).

Para tanto, Montero (2006) recomenda por em suspenso as impressoes iniciais e 0S
estereodtipos acerca dos membros(as) da comunidade — tanto os positivos quantos os negativos
— pois na sua opinido isso pode atrapalhar a compreensdo da situacdo estudada. Além disso, ela
explica que ndo podemos perder de vista que se trata de um processo de mao dupla, por meio
do qual os(as) participantes também se familiarizam com o(a) pesquisador(a). Por isso, faz parte
do procedimento o levantamento de informagfes matuas em que cada uma das partes conhece

a outra e vice-versa.

16 No original: La familiarizacién es un proceso de caracter sociocognoscitivo en el cual los agentes externos e
internos inician o profundizan su conocimiento mutuo captando y aprehendiendo aspectos de la cultura de cada
grupo, a la vez que encuentran puntos de referencia comunes, evallan los intereses que mueven a cada grupo,
desarrollan formas de comunicicacion, descubren peculiaridades lingiisticas y comienzam a desarrollar um
proyecto compartido (MONTERO, 2006, p. 78).
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CAPITULO 2 - METODOS E TECNICAS DE PESQUISA

2.1 ESCOLHAS TEORICO-METODOLOGICAS

Tendo em vista que “a natureza do objeto condena ao método” (BOSI, 2012, p. 578) e
ndo o contrério, buscamos combinar métodos e técnicas de investigagdo cientifica que
permitissem pesquisar a comunidade e 0s processos psicossociais que nela ocorrem, com o foco
em ‘“reconstruir teoricamente os processos, as rela¢des, os simbolos e os significados da
realidade social” (MINAYO, 2007, p. 14). Para Tanto, optamos por realizar um estudo
qualitativo exploratorio, a partir do referencial teérico-metodoldgico de autores da psicologia
social comunitaria latino-americana, como Lane (1985), Montero (2006) e Fals Borda (1993),
que, diferentemente da tradi¢cdo pragmatica norte-americana e da tradicdo filoséfica europeia
de base fenomenoldgica, propdem uma interpretacdo critica da realidade, voltada para a
compreensdo dos problemas sociais dos paises do chamado “Terceiro Mundo”, com vistas a
transforma-los (LANE, 1985).

Tal proposta parte de uma concepcao materialista-historica e dialética para compreender
o0 individuo em sua concretude. Isto ¢, como manifestacdo de uma totalidade histérico-social.
Em virtude disso, ela assenta-se sobre

[...] um enfoque fundamentalmente interdisciplinar, o pesquisador-produto-histérico
parte de uma visdo de mundo e do homem necessariamente comprometida e neste
sentido ndo ha possibilidade de se gerar um conhecimento “neutro”, nem um
conhecimento do outro que nao interfira na sua existéncia. Pesquisador e pesquisado
se definem por relagBes sociais que tanto podem ser reprodutoras como podem ser
transformadoras das condigBes sociais onde ambos se inserem; desta forma
conscientes ou ndo, sempre a pesquisa implica intervencdo, acdo de uns sobre outros
(LANE, 1985, p. 18. Grifos nossos).

A ideia de “intervengdo” proposta por Fals Borda (1993) difere-se completamente dos
padr@es de intervencdo associados a colonizagdo, a evangelizacdo, as politicas centralizadoras
dos paises socialistas, as operacdes militares internacionais e ao “cientificismo” racionalista,
porgue enguanto estes decorrem de uma concepc¢do de ciéncia baseada no saber e controle
absoluto da situacéo pelo(a) pesquisador(a) ou agente independente, aquela parte de uma outra
concepcao de ciéncia, que admite a relatividade da experiéncia do conhecimento, rompendo
com a tradicional relacdo de subordinacdo estabelecida entre o(a) pesquisador(a) e os sujeitos
pesquisados. S&o, portanto, conceitos de intervengdo divergentes, que “surgem de duas

defini¢Oes distintas de ciéncia. S&o duas filosofias de vida e de trabalho que diferem desde a
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sua concepgdo: uma é vertical, elitista, ortodoxa; a outra, conjuntural, simétrica, iconoclastal”
(FALS BORDA, 1993, p. 9. Tradugéo nossa).

Segundo Fals Borda (1993), o conceito de intervencdo em comunidades proposto por
ele e por outros(as) pesquisadores(as) latino-americanos vai de encontro ao uso descabido e
amoral da ciéncia como elemento de intervencdo no ambiente social e natural. Por isso, sua
proposta metodologica denominada de “investigacion-accion participativa” perpassa por uma
tentativa de aproximar a corrente cientificista instrumental da racionalidade empirica para
conseguir dar respostas as questdes cotidianas, pois na sua Vvisdo a separacdo existente entre
elas tem causado graves distor¢des no desenvolvimento da ciéncia. Como exemplo disso ele
cita que os(as) cientistas sdo capazes de descobrir como chegar a lua, mas a0 mesmo tempo
incapazes de resolver o problema de mulheres pobres que precisam se deslocar diariamente
para ter acesso a agua.

Na opinido de Fals Borda (1993), essa dificuldade decorre da diferencga de prioridades
e valores que envolvem cada uma dessas questdes, porque enquanto a primeira é de carater
intervencionista, cuja solucdo esta atrelada ao desenvolvimento tecnolégico e econémico, a
segunda é de natureza participativa, ou seja, depende da participacdo social, econdmica e
politica para alcangar os seus objetivos. Contudo, ao se unirem, elas seriam capazes de produzir
um novo tipo de conhecimento: mais completo, Gtil e valido do que aquele produzido

individualmente. Por isso, ele argumenta que

para que isso ocorra, é necessario que o conceito de Razdo se equilibre e se enriqueca
com o conceito mais participativo de Sentimento. Muitos tém sustentado que ndo pode
haver ciéncia real sem sentimento, porque a ciéncia é, no fundo, um fenémeno
humano, que néo é o fetiche que construimos com a nossa alienacdo. NGs cientistas
somos humanos e temos nossas raizes no cotidiano'® (FALS BORDA, 1993, p. 15.
Traducdo nossa).

Para construir esse tipo de conhecimento mais Util, completo e que ajude a humanidade
a resolver seus conflitos, a “participa¢do” ¢ um elemento central. De acordo com Fals Borda
(1993), ¢ ela que permite estabelecer uma quebra na relacdo usual de exploracdo e submisséo

do bindmio sujeito/objeto para transforma-la em uma relagdo simétrica e horizontal de

1" No original “Provienen de dos definiciones distintas de ciencia. Son dos filosofias de vida y de trabajo que
difieren a partir de su misma concepcion: la una, vertical, elitista, ortodoxa; la otra, coyuntural, simétrica,
iconoclasta” (FALS BORDA, 1993, p. 9).

18 No original: “Para que eso ocurra, es necesario que el concepto de Razdn se equilibre y se enriquezca con el
mas participativo concepto de Sentimiento. Muchos lo han sostenido: que no puede haber ciencia real sin
sentimiento, porque la ciencia es, en el fondo, un fendmeno humano, que no es el fetiche que hemos construido
con nuestra alienacion. Los cientificos somos humanos, y tenemos nuestras raices em lo cotidiano” (FALS
BORDA, 1993, p. 15).
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sujeito/sujeito. Por outro lado, sem ela corre-se o risco de produzir intervencfes anodinas,
impositivas ou contrarias aos interesses da comunidade pesquisada.
Assim como o referido autor, Montero (2006) também defende a importancia da

participacdo no processo de investigacdo/intervencdo em comunidades. Na sua opiniao,

O carater participativo da psicologia comunitaria é evidente no campo metodoldgico.
Nenhuma pesquisa ou intervencdo comunitaria pode ser realizada sem um contato
direto e estavel entre profissionais externos a comunidade (agentes externos) e
membros da comunidade (agentes internos). Este aspecto é de maxima importancia
porque a relagéo que se estabelecer entre os profissionais da psicologia e as pessoas
interessadas da comunidade dependera do carater participativo que se conseguir dar
ao projeto que se deseja executar. Tanto a execu¢ao quanto 0 maior ou menor sucesso
que se possa alcancar vdo depender da participagdo da comunidade. [...] Por isso, a
relagdo entre agentes externos e internos deve ser horizontal, fundamentada na troca
de saberes e no didlogo*® (MONTERO, 2006, p. 44).

Para Smith (2016), os projetos baseados em intervencdo geralmente visam produzir
mudancas estruturais e culturais, as quais podem ser necessarias para a comunidade ou
extremamente destrutivas. Para assegurar que a intervengdo va ao encontro dos interesses
comunitarios, o projeto de intervencdo indigena desenvolvido pelos(as) pesquisadores(as)
Maori parte do principio de que a comunidade é quem convida o projeto e define seus
parametros; e as instituicdes, os(as) pesquisadores e 0s demais agentes envolvidos no projeto
tém que estar dispostos a algum tipo de mudanga. Assim, “a interven¢do ¢ direcionada para
mudar as instituicdes que lidam com os povos indigenas e ndo para mudar 0s povos indigenas
para que eles se encaixem nas estruturas®® (SMITH, 2016, p. 199. Traduc&o nossa).

Embora seja um termo controverso, a ideia de intervencdo contida neste trabalho parte
dos principios da psicologia social comunitaria latino-americana em que o(a) pesquisador(a),
assim como o conhecimento por ele(a) produzido, nunca séo neutros. Pelo contréario, ao adentrar
em uma comunidade tanto o(as) pesquisador(a) quanto os sujeitos da pesquisa em alguma
medida afetam-se e deixam se afetar pelo Outro, modificando suas relacdes sociais. Nessa
perspectiva, a pesquisa também ndo é vista como um fim em si mesmo, mas como um

compromisso estabelecido entre as partes. Por isso, Bosi (1987, p. 2) afirma que “Uma pesquisa

19 No original: “El caracter participativo de la psicologia comunitaria es evidente en el campo metodoldgico.
Ninguna investigacion o intervencion comunitaria puede hacerse sin un contacto directo y estable entre
profesionales externos a la comunidad (agentes externos) y miembros de la comunidad (agentes internos). Este
aspecto es de maxima importancia porque la relacion que se establezca entre los profesionales de la psicologia y
las personas interesadas de la comunidad dependeré del carécter participativo que se logre darle al proyecto que
se quiera llevar a cabo. Y tanto la ejecucién como el mayor o menor éxito que se pueda alcanzar van a depender
de la participacion de la comunidad. [...] Por ello, la relacion entre agentes externos e internos se debe ser
horizontal, fundamentada en el intercambio de saberes y en el didlogo” (MONTERO, 2006, p. 44).

20 No original: “la intervencion va dirigida a cambiar las instituciones que tratan con los pueblos indigenas y no
a cambiar a los pueblos indigenas para que encajen en las estructuras” (SMITH, 2016, p. 199).
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€ um compromisso afetivo, um trabalho ombro a ombro com o sujeito da pesquisa. E ela sera
tanto mais valida se o observador ndo fizer excursdes saltuarias na situacdo do observado, mas
participar de sua vida”.

Para Montero (2006), quando o(a) pesquisador(a) participa efetivamente do cotidiano
da comunidade que ele(a) pretende investigar, ele(a) ndo deve guiar seu trabalho por técnicas
de pesquisa baseadas numa “epistemologia de la distancia” e sim por técnicas baseadas numa

“epistemologia del encantamento”, pois

[...] quem conhece entra em um mundo que se transforma: transforma e é
transformado pela pessoa cognoscente; mas exige também desse observador uma
atitude empdtica, de compreensdo e curiosidade cientifica, embora ndo a de quem olha
pela lente do microscépio ou do telescopio, mas sim o olhar horizontal que se reflete
nos olhos do outro. Ao mesmo nivel?* (MONTERO, 2006, p. 206. Tradug&o nossa).

Nesses casos, em vez de buscar manter um distanciamento artificial dos participantes
da pesquisa para dar aparéncia de cientificidade ao trabalho, Montero (2006) sugere que 0(a)
pesquisador(a) adote uma postura reflexiva, que é propria do método qualitativo, para assegurar
0 rigor metodoldgico de sua pesquisa, a qual consiste em identificar os motivos que o(a)
levaram a interessar-se por determinados aspectos da vida comunitaria, bem como aqueles que
o(a) levaram a negligenciar ou evitar outros, a partir da andlise das préprias atitudes e
comportamentos. Bourdieu (2003) nomeia esse procedimento de “objetivagdo participante”, a
qual ““se propde a explorar ndo a ‘experiéncia vivida’ do sujeito conhecedor, mas as condi¢des
sociais de possibilidade — e, portanto, os efeitos e limites — dessa experiéncia e, mais
precisamente, do ato de objetivacdo em si” (BOURDIEU, 2003, p. 282. Tradugao nossa).

Além da participacdo ser um elemento central para o referencial teérico-metodolégico
adotado nesta pesquisa, também é um direito dos povos e comunidades considerados
“tradicionais” participar de todas as decisdes que afetam o seu dia-a-dia no territorio, o qual é
assegurado pela Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT) sobre os
direitos dos Povos Indigenas e Tribais, ratificada no Brasil pelo Decreto n° 5.051, de 19 de abril
de 2004. Em razdo disso, algumas comunidades tradicionais tém inclusive protocolos proprios
de “consulta prévia”, como as “comunidades quilombolas e apanhadoras de flores sempre vivas

da Vargem do Inhai, Mata dos Crioulos, Raiz e Braunas”?.

21 No original: [...] quien conoce entra a un mundo que se transforma: transformay es transformado por la persona
cognoscente; pero ademas exige de ese observador u observadora una actitud empética, de comprension y de
curiosidad cientifica, aunque no la de quien mira a través de la lente del microscopio o del telescopio, sino la
mirada horizontal que se refleja en los ojos del otro. Al mismo nivel (MONTERO, 2006, p. 206).

22 Documento disponivel em: https:/rca.org.br/wp-content/uploads/2019/06/Protocolo-Consulta-Comunidades-
Quilombolas-Apanhadoras-de-Flores-Sempre-Vivas.pdf. Acesso em: 16 out. 2022.


https://rca.org.br/wp-content/uploads/2019/06/Protocolo-Consulta-Comunidades-Quilombolas-Apanhadoras-de-Flores-Sempre-Vivas.pdf
https://rca.org.br/wp-content/uploads/2019/06/Protocolo-Consulta-Comunidades-Quilombolas-Apanhadoras-de-Flores-Sempre-Vivas.pdf
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Embora a “consulta prévia” seja um dispositivo juridico geralmente associado a
intervengdes fisicas que impactam o dia-a-dia no territério — como a implantacdo de
empreendimentos ou a construcdo de obras de infraestrutura — ela diz respeito ao direito a
participacdo direta, sem mediaces e tutela, dos povos e comunidades tradicionais em todos 0s
processos decisorios que afetam suas vidas. Desse modo, quando pretendemos realizar uma
pesquisa social em comunidades consideradas “tradicionais” ¢ prudente refletirmos sobre esse
direito delas, para além da carta de anuéncia requerida pelo Comité de Etica em Pesquisa com
Seres Humanos (CEP), pois estamos tratando de uma atividade que também pode produzir
efeitos sobre as dindmicas comunitérias.

N&o estamos falando de procedimentos burocraticos de consulta, mas do direito de a
comunidade participar ativamente dos processos decisorios que envolvem a investigacao
cientifica. Ao fazermos isso, além de assegurarmos que ela estara suficientemente esclarecida
para decidir a respeito da autorizacdo (ou ndo) da pesquisa, conseguiremos desenvolver
trabalhos mais voltados para os seus interesses e ndo apenas os da academia.

Segundo Smith (2016),

No Havai, os kanaka Maoli — pesquisadores nativos havaianos — tém falado sobre as
tias, os tios e os ancidos, cujas opiniGes devem ser consultadas antes de realizar
qualquer entrevista em uma comunidade. Na Austrélia, os pesquisadores aborigenes
também se referem aos muitos niveis de acesso que devem ser negociados quando 0s
pesquisadores estdo em busca de informag6es. Outros pesquisadores indigenas falam
sobre os relacionamentos duradouros que se estabelecem, os quais vao além das
relagdes do pesquisador com as familias, comunidades, organizacdes e redes
envolvidas?® (SMITH, 2016, p. 38. Tradug&o nossa).

A partir dessa proposta de construcao dialdgica da pesquisa, procuramos estabelecer um
dialogo horizontal com a comunidade de Ilha Funda, por meio de encontros com liderancas
comunitarias e de reunides presenciais e on-line com os(as) membros(as) da comunidade,
incluindo tanto aqueles que residem dentro quanto aqueles que residem fora do territorio
quilombola, nos quais houve a apresentacdo da pesquisadora (trajetoria, interesses, vinculagdes
institucionais etc) e da sua proposta inicial de pesquisa e discussdes sobre: a) os problemas que

afetam o cotidiano comunitario; b) as acfes que a propria comunidade tem desenvolvido para

23 No original: En Hawai, los kanaka Maoli — investigadores havaianos nativos — han hablado de las tias, los tios
y los mayores cuyas opiniones deben ser consultadas antes de llevar a cabo cualquier entrevista en una
comunidad. En Australia, los investigadores aborigenes aluden también a los muchos niveles de acceso que deben
ser negociados cuando os investigadores andan en busca de informacién. Otros investigadores indigenas hablan
de las relaciones perdurables que se establecen, y que van mas alla de las relaciones del investigador con las
familias, comunidades, organizaciones y redes involucradas (SMITH, 2016, p. 38).
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resolvé-los; c) as articulagbes ja realizadas com parceiros externos; e d) as possiveis
contribuigdes da pesquisa para a comunidade.

Somente depois do estabelecimento desses didlogos com a comunidade, a partir dos
quais houve um processo de familiarizagéo reciproco, em que a pesquisadora e 0s sujeitos da
pesquisa passaram a fazer parte do universo um do outro, que solicitamos a anuéncia da
Associacdo Comunitéria de llha Funda e submetemos o projeto atualizado ao CEP do Instituto
de Psicologia da USP, por meio da Plataforma Brasil, onde ele foi aprovado pelo Parecer
Consubstanciado n° 6.112.340.

2.1 CONSTRUCAO DO PROBLEMA DE PESQUISA

Ainda que o problema de pesquisa ndo deva ser confundido com os problemas
comunitarios, o dialogo com a comunidade é fundamental para a constru¢do de um objeto de
estudo que também tenha relevancia social para os(as) seus(suas) membros(as). Por esse
motivo, o0 ponto de partida desta etapa foi uma pequena reunido presencial — respeitando as
normas sanitarias para evitar a transmissdo da COVID-19 — realizada no municipio de
Contagem no dia 05/02/2021, na qual Sra. Eleonila apresentou a pesquisadora ao Sr. Joaquim
e a Sra. Ninica, ambos nascidos e criados em llha Funda. Nesse primeiro momento, mais do
que saber o que pretendiamos pesquisar, os(as) participantes preocuparam-se em conhecer
guem era a pesquisadora, qual a finalidade do estudo e a quais institui¢des ela estava vinculada.
Ou seja, informacGes essenciais para que eles(as) conseguissem situa-la no seu universo, tal
como afirmam Leite e VVasconcellos (2007).

Além da familiarizacdo das pessoas pertencentes a comunidade de llha Funda com a
pesquisadora, nesse primeiro encontro 0s(as) participantes queixaram-se de que no periodo da
pandemia da COVID-19 a participacdo comunitaria havia arrefecido, sobretudo apds a morte?*
de alguns membros(as). Diante dessa queixa inicial, comeg¢amos a aventar a possibilidade de
realizar uma pesquisa que fomentasse o0 engajamento da comunidade em prol de um objetivo
comum, incluindo também os(as) membros(as) que residiam fora do territério quilombola, com
vistas a envolvé-los no processo investigativo.

ApoOs esse primeiro encontro, a ideia foi discutida internamente entre os(as)
membros(as) da comunidade e no dia 31/07/2021 foi agendado um encontro virtual com

pessoas que residiam na RMBH e no quilombo Ilha Funda, cuja finalidade era apresentar a

24 Segundo os parentes das vitimas, nenhuma dessas mortes foram causadas pela COVID-19.
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pesquisadora e a sua proposta inicial de pesquisa para aqueles(as) que ainda ndo a conheciam e
ouvir os(as) participantes(as) que ndo estavam presentes na primeira reunido. O referido
encontro durou cerca de uma hora, contou com a participacdo de sete pessoas e abordou 0s

seguintes temas.

Quadro 2 — Temas abordados pelos(as) participantes na reunido on-line realizada dia
31/07/2021

Pouca visibilidade do quilombo de Ilha Funda na regido onde ele encontra-se localizado;

Desejo de registrar a histéria da comunidade de llha Funda;

Necessidade de ampliar as atividades laborais e de geragdo de renda desenvolvidas na comunidade;
Preocupagdes quanto a seguranca das pessoas que residem no quilombo, cuja maior parte séo
mulheres idosas;

e Problemas ambientais (vogorocas, criagdo de gado etc).

Fonte: Elaborado pela autora.

Além de discutirem acerca da necessidade de registrar a historia de llha Funda para dar
maior visibilidade a sua importancia para a regido, os(as) participantes também mencionaram
o0 desejo de desenvolver mais atividades de trabalho e geracdo de renda e de ampliar a circulagdo
de pessoas no territorio, com vistas a aumentar o comércio de produtos locais, como rapadura,
corante, ervas medicinais, e a seguranca daqueles(as) que permaneceram no quilombo. Todavia,
eles(as) avaliaram que essas a¢Oes deveriam ser planejadas e executadas de maneira controlada
e responsavel para ndo causar outros problemas e agravar ainda mais a situacao.

Embora as pessoas da comunidade ja estivessem desenvolvendo algumas acdes em
conjunto com o CAT, a Comissdo Quilombola do Alto do Rio Doce e a Cooperativa
Agroecoldgica, como a elaboracdo de uma arvore genealdgica das familias de Ilha Funda e a
criagdo de uma cooperativa de beneficiamento de urucum, os(as) participantes avaliaram que a
pesquisa poderia vir a somar com essas iniciativas, sobretudo como forma de registro. Para
tanto, eles(as) criaram um grupo de WhatsApp denominado “Articula Quilombo”, no qual foi
adicionado parceiros externos, a pesquisadora e os(as) membros interessados(as), inclusive
aqueles(as) que residiam em outras localidades e sugeriram que a proxima reunido fosse
realizada no quilombo para que pudéssemos conhecé-lo.

Apesar de termos definido uma data, a reunido teve que ser suspensa temporariamente,
em razdo de uma nova onda de transmisséo da COVID-19. Entretanto, continuamos mantendo
contato com as pessoas da comunidade, por meio do referido grupo de WhatsApp e de encontros

esporadicos na Casa dos Movimentos Populares Margarida Alves, uma associagcdo comunitaria
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localizada no municipio de Betim, que alguns membros(as) da comunidade costumam
frequentar, sobretudo os(as) que residem na RMBH.

Quando os indices de transmissdo da COVID-19 diminuiram e as vias de acesso a
comunidade melhoraram, articulamos uma nova visita in loco, com a finalidade de estreitar a
relacdo de pesquisa, alinhar os préximos passos e conversar com pessoas de Ilha Funda que ndo
haviam participado do encontro anterior. Nessa visita, realizada entre os dias 29 e 30 de maio
de 2022, a pesquisadora foi acompanhada por trés pessoas que residem na RMBH (Sra.
Eleonila, Sr. Joaquim e um amigo deles chamado Sr. Mauro) e mantém vinculos familiares,

comunitarios e afetivos com as pessoas que moram no quilombo Ilha Funda em Ilha Funda.

Figura 5 — Reunido de discussao sot&alpesquisa no quilombo Ilha Funda

Fonte: Fotografia retirada pela autora na casa da Sra. Geralda em Ilha Funda no dia 29/05/2022.
Legenda: Da esquerda para a direita: Joaquim, Eleonila, Madalena, Ninica, Geralda, Maria da
Conceigdo, Maria do Socorro (em pé), Jodao e Mauro (abaixados).

Durante nossa estada em Ilha Funda, Sra. Madalena nos contou que uma das suas
maiores preocupaces é agregar mais pessoas a luta pela defesa dos territorios e dos
conhecimentos tradicionais, especialmente os(as) mais jovens, pois as liderancas comunitarias

que participam dos movimentos sociais estdo envelhecendo e precisam que o0s(as) mais
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novos(as) deem continuidade ao trabalho delas. Além disso, ela explicou que a comunidade de
Ilha Funda sofre muita pressdo do agronegocio e que as intervengdes da Vale S.A. para
recuperar os impactos causados pelo rompimento da barragem de Fund&o na bacia do Vale do
Rio Doce tém contribuido para causar divisdes e desmobilizar as pessoas das comunidades
afetadas.

O principal desafio de envolver os(as) mais jovens nas atividades comunitarias € que a
maior parte deles(as) nasceu e foi criada na cidade, porque seus pais sairam de llha Funda ainda
na juventude. Tendo em vista essa questao, as proprias pessoas da comunidade sugeriram que
organizassemos um encontro on-line com esses(as) jovens para apresentarmos a pesquisa €
conhecermos o ponto de vista deles(as) acerca dessas questdes, porque apesar de estarem longe,
eles(as) mantém vinculos familiares, afetivos e histéricos com Ilha Funda.

O referido encontro foi organizado pelo Sr. Joaquim, Sra. Eleonila e Sra. Madalena, que
convidaram varios(as) jovens descendentes das familias de llha Funda para dialogarem acerca
da relagéo deles(as) com a comunidade, que apesar de ter sido reconhecida recentemente como
“remanescente de quilombos”, ndo € reconhecida por eles(as) dessa forma, mas sim como
“roga”. Ao longo dessa reunido, que durou aproximadamente duas horas e contou com a
participacdo de 14 pessoas, 0s(as) participantes reviram parentes que ha muito tempo nédo
encontravam e compartilharam historias, afetos, desejos e expectativas em relacdo ao trabalho
que sera desenvolvido.

Como era nosso primeiro contato com esses(as) jovens, optamos por ndo gravar a
reunido para deixa-los(as) mais a vontade para se expressarem. Todavia, registramos todas as

informacdes em nosso caderno de campo e as sintetizamos no quadro a seguir.

Quadro 3 - Temas abordados pelos(as) jovens na reunido on-line realizada dia
28/05/2022

A “roga” como lugar de afeto, lembranca e resisténcia;

A importancia da ancestralidade e de conhecer as raizes;

Desejo de manter a historia viva e compartilha-la com as geragdes mais novas;

Necessidade de encontrar as pessoas, fortalecer a histdria e a comunidade;

Necessidade de fazer um resgate cultural dos conhecimentos tradicionais e das praticas religiosas;
Trajetoria das mulheres da comunidade;

Perda das pessoas mais velhas;

Recuperar as raizes indigenas;

Discutir sobre os direitos do quilombo/quilombolas.

Fonte: Elaborado pela autora.
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Além de os(as) jovens terem sido bastante participativos durante o encontro on-line,
eles(as) propuseram varias iniciativas com o objetivo de recuperar a historia da comunidade de
Ilha Funda, incluindo as raizes culturais, os conhecimentos tradicionais e as praticas religiosas,
e de fortalecer a relag¢do deles(as) com a “roga”, pois eles(as) explicaram que isso foi e continua
sendo importante para a constituicdo identitaria deles(as), dos(as) filhos(as) e daqueles(as) que
ainda virdo. Ademais, eles(as) mostraram-se dispostos a colaborar com a pesquisa e a
sensibilizarem mais pessoas para participarem das proximas atividades.

Apesar de num primeiro momento terem emergido varias questdes relacionadas a
comunidade de Ilha Funda, as condic¢Oes de possibilidade de realizagdo da pesquisa — como
tempo, deslocamento e adocdo temporaria de medidas de distanciamento social em virtude da
pandemia da COVID-19 — nos levaram a delimitar nossos objetivos em torno do seguinte
problema de pesquisa: o arrefecimento dos vinculos sociais e comunitarios estabelecidos entre
as pessoas da comunidade de llha Funda, sobretudo entre aquelas que vivem fora do territério
quilombola.

Para investigar esse problema e ao mesmo tempo intervir nele consoante a proposta de
Lane (1985), Montero (2006) e Fals Borda (1993), optamos por utilizar o método da historia
oral combinado a estratégias de pesquisa que permitissem um maior envolvimento dos(as)
participantes no processo de coleta de dados. Com isso, esperdvamos alcancar as seguintes
finalidades: levantar informacdes acerca das lutas, histdrias, tradicGes, saberes e praticas
ancestrais da comunidade pesquisada e engajar seus(suas) membros(as) em torno de um projeto

coletivo com potencial para transformar a sua propria realidade.

2.3 HISTORIA ORAL COMO METODO DE PESQUISA E INTERVENCAO

A “recuperacao critica” da historia da comunidade ¢ uma estratégia de investigacdo em
psicologia social comunitaria que permite aos(as) participantes reafirmarem seus direitos
coletivos, desfazerem equivocos historicos, recobrarem conhecimentos e recursos esquecidos e
desenvolverem e/ou consolidarem o sentido de comunidade (MONTERO, 2006). Ainda que
haja diversas formas de fazer isso, a referida autora sugere o uso do método biogréafico, porque
além de ser um valioso recurso para a producdo de conhecimento, ele possibilita as pessoas
recuperarem e conservarem sua memoria coletiva e compreenderem 0S processos sociais

vivenciados na comunidade ao longo do tempo.
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No caso das comunidades, estamos diante de um espaco de vida que se reconhece por
seu carater plural e pela integracdo de pessoas ligadas por uma histéria e por relag6es
em comum [...]. Devido a isso, as vidas dessas pessoas refletem e constituem, ao
mesmo tempo, a vida de sua comunidade. Assim, ndo as exploramos apenas em
funcdo de um individuo, mas desse grupo social particular que é a comunidade, para
dessa forma encontrar a marca dos processos ao mesmo tempo individuais e
coletivos® (MONTERO, 2006, p. 257. Tradugéo nossa).

Embora cada area do conhecimento tenha se apropriado do método biogréfico de
maneiras distintas (MUNOZ, 1992), neste trabalho partimos da abordagem adotada por

Montero (2006), segundo a qual o referido método se caracteriza por

explorar por meio de narrativas o desenvolvimento, os episodios e a passagem da vida
de uma pessoa ou dos membros de um grupo ou comunidade, refletindo ndo apenas a
celebracdo de acontecimentos importantes, mas também o cotidiano, sentimentos,
crencas e relagBes entrelagadas entre o individual e o sociocultural?® (MONTERO,
2006, p. 259. Traducdo propria).

Essa abordagem do método biografico também ¢ conhecida como “historia de vida”, a
qual pode ser construida a partir da combinacéo de diferentes métodos e técnicas de pesquisa,
como a biografia, a autobiografia, o testemunho, a etnobiografia e a histéria oral (CHIZZOTTI,
2006). Nesta pesquisa, porém, optamos por trabalhar apenas com este Gltimo método, pois as
narrativas orais de historia de vida dizem respeito a memoria pessoal, mas também a memdria
social, familiar e grupal, na qual entrecruzam-se os modos de ser do individuo e da sua cultura,
constituindo uma zona fronteirica, que, segundo Bosi (19876, p. 1), ¢ “um dos temas centrais
da Psicologia Social”.

Além disso, as narrativas orais tém se constituido como uma importante ferramenta de
luta dos “povos € comunidades tradicionais”, por meio da qual eles trazem a tona “memorias
subterraneas”, que foram excluidas da Historia oficial produzida pelos grupos dominantes
(POLLAK, 1989), e rompem com o perigoso mito da “histdria unica”, que desumaniza e priva
de alteridade aqueles que séo considerados como Outro (ADICHIE, 2009), ao permitir que eles

contem outras versdes da histdria a partir do seu ponto de vista.

25 No original: “En el caso de las cornunidades nos hallamos ante un espacio de vida que se reconoce por su
caracter plural y por la integracion de personas ligadas por una historia y por relaciones em comdm [...]. Debido
a ello las vidas de esas personas reflejan y constituen, al mismo tiempo, la vida de su comunidad. Asi, no las
exploramos s6lo en funcién de un individuo, sino de ese particular grupo social que es la comunidad, para de este
modo encontrar la huella de los procesos a la vez individuales y colectivos” (MONTERO, 2006, p. 257).

% No original: “El método biogréfico se caracteriza por explorar mediante narraciones el desarrollo, los episodios
y el transcurrir de la vida de una persona o de los miembros de um grupo o comunidad, reflejando no sélo
efemérides sino la cotidianidad, los sentimientos, las creencias y las relaciones entretejidas entre lo individual y
lo sociocultural” (MONTERO, 2006, p. 259).
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Lourenco (2020), por sua vez, explica que quando os “povos e¢ comunidades
tradicionais” narram suas histérias de vida, eles saem dos lugares historicamente designados
pelos outros e colocam-se como autores de suas proprias representacdes, podendo inclusive
escolher outras formas de se autorrepresentarem, que nao seja pela via da palavra escrita. Por
esse motivo, a autora afirma que ao fazerem isso esses agentes sociais seguem o caminho
inverso ao de uma sociedade que se quer Unica, no qual eles “escovam a historia a contrapelo e
rompem com o grafocentrismo, tendo, muitas vezes, na oralidade um elo com um passado
ancestral” (LOURENCO, 2020, p. 285).

Quando se trata de comunidades tradicionais de matriz africana, cujo passado se
entrelaca de alguma forma a diaspora africana decorrente do tréfico transatlantico de pessoas
escravizadas, o estudo da tradicdo oral tem um peso ainda maior: primeiro, porque ela é uma
caracteristica central da cultura de varios povos africanos, para os quais “a ligacdo entre o
homem e a Palavra é mais forte. L& onde ndo existe a escrita, 0 homem esta ligado a palavra
que profere. Estd comprometido por ela” (BA, 2010, p. 168); e segundo, porque é através da
transmissdo de saberes e praticas ancestrais de geracdo em geracdo que esses povos tém
conseguido preservar em sua memoria coletiva os valores e costumes tradicionais, 0s quais sdo
recriados e reatualizados em outros territorios, mantendo-se como uma “tradicdo viva”
(ROCHA, 2011).

Segundo Bonvini (2001),

ndo ha divida de que existiu e existe ainda hoje no Brasil uma tradi¢do oral bastante
viva, de origens francamente africanas e que constitui uma verdadeira heranca de
conhecimentos de todas as ordens, transmitidos de boca em boca através dos séculos,
apesar de um contexto particularmente hostil e de um desenraizamento brutal devidos
a escraviddo. Esta heranca € constituida de inumeras “palavras organizadas”: formulas
rituais, rezas, cantos, contos, provérbios, adivinhag@es... algumas em linguas
africanas, e outras, as mais numerosas, em portugués. Através destas “palavras”, é
bem uma “alma” africana que sobreviveu e que vive ainda hoje no Brasil (BONVINI,
2001, p. 40).

Além dessas questbes, o contexto de oralidade permite a participagdo dos(as)
membros(as) na vida comunitaria e a continuidade dessa participa¢do ao longo do tempo,
assegurando, ndo s6 a troca de experiéncias na comunidade, como também a vida e
sobrevivéncia da coletividade. Em virtude disso, Bonvini (2001) afirma que mais do que um
intercambio linguistico interindividual, essa troca direta de palavras constitui-se como um fato
comunitario, que liga a experiéncia total do grupo ao presente, passado e futuro. “Sao palavras

‘comunitarias’, atravessadas de um lado a outro por todo o vivido do grupo, orientadas para
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este vivido num vai-e-vem dialético, no qual o vivido se reflete nas palavras e no qual estas,
uma vez proferidas, repercutem, por sua vez, no vivido” (BONVINI, 2001, p. 39).

Desse modo, o estudo da histdria de vida dos(as) membros(as) de uma comunidade, por
meio do método da historia oral, permite que eles(as) tragam a tona memorias individuais e
coletivas relacionadas aos modos de ser e existir do grupo (histérias, tradicdes, saberes e
praticas ancestrais etc), que vém sendo transmitidas de geracdo em geracdo. Segundo Pollak
(1992, p. 102), “a memdria é um elemento constituinte do sentimento de identidade, tanto
individual como coletiva, na medida em que ela é também um fator extremamente importante
do sentimento de continuidade e de coeréncia de uma pessoa ou de um grupo em sua
reconstrucdo de si”.

Ja Lima e Silva (2015) consideram que a memoria coletiva € um projeto inclusivo, cuja
construcdo cabe diferentes narrativas e interpretacbes, familiaridades e estranhamentos,
congruéncias e distensGes, agonismos e antagonismos, porque ela é formada a partir da
necessaria diversidade que caracteriza uma comunidade. Além disso, eles identificaram em seu
trabalho que a memoaria individual e coletiva do cotidiano, das lutas, das desavencas e das
experiéncias de participacdo social mobilizam afetos, que atuam como elemento aglutinador do
grupo social, favorecendo a producdo do sentido de comunidade e a busca compartilhada de
solugdes para os problemas que os aflige, ainda que haja embates e enfrentamentos internos.

Mais do que um método para levantar informacGes sobre a comunidade, a histéria oral
é uma estratégia de intervencdo per se, que fomenta processos sociais de enraizamento ao
permitir que as pessoas participem da vida comunitaria, articulem sua memdria pessoal a
memoria coletiva da comunidade, compreendam os processos sociais vivenciados pelo grupo e
mantenham viva a memdria comunitaria, mediante o seu compartilhamento com as geragdes

atuais e futuras.
2.4 PROCEDIMENTOS DE COLETA DOS DADOS
2.4.1 Entrevistas tematicas de histdria oral
As entrevistas de histdria oral tém a finalidade de levantar informagdes com pessoas que
presenciaram, vivenciaram ou tomaram conhecimento de acontecimentos, situacdes e

conjunturas, que sdo de interesse do(a) pesquisador(a). Apesar dessa técnica basear-se no

método biografico, ela diferencia-se da historia de vida por debrugar-se sobre temas especificos
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e efetuar cortes teméticos na trajetdria de vida dos(as) participantes, ainda que o eixo condutor
das entrevistas continue sendo a biografia do(a) entrevistado(a) (ALBERT]I, 2004).

Como nosso objetivo era fazer a “recuperacao critica” da historia da comunidade de Ilha
Funda, foram realizadas entrevistas semi-estruturadas com pessoas maiores de idade (18 anos),
que vivem e/ou viveram parte de sua vida nessa comunidade, mediante a assinatura do Termo
de Compromisso Livre e Esclarecido (TCLE). Além disso, utilizamos como critério de escolha
dos(as) entrevistados(as): a) a diversidade dos(as) respondentes para evitarmos conclusdes que
representassem apenas a visdo de um determinado perfil de participantes; b) a incluséo de
pessoas consideradas “chave” pelos(as) proprios(as) entrevistados(as); € ¢) a viabilidade de
realizacdo da entrevista, considerando questes de ordem pratica, como a disponibilidade da
pessoa para receber-nos; o deslocamento até a casa do(a) entrevistado(a); e 0s prazos para
concluséo do trabalho.

Para intermediar nossa relacdo com os(as) entrevistados(as), contamos com o auxilio de
mediadores(as) da prépria comunidade, os(as) quais eram pessoas que exerciam uma certa
lideranca comunitaria e que participavam ativamente das discussGes da pesquisa. Eles(as)
faziam a abordagem inicial dos(as) entrevistados(as), nos acompanhavam até a casa deles(as) e
participavam das entrevistas, de modo que os lugares de entrevistador(a), entrevistado(a) e
ouvinte por vezes se intercambiavam. Além disso, quando havia outros moradores presentes na
casa, como filhos e cbnjuges, eles também eram convidados a participar da entrevista,
transformando o0 momento de coleta dos dados hum espaco de compartilhamento de memorias
individuais e coletivas.

Os temas abordados nas entrevistas envolviam lembrancas a respeito das: a) historias
contadas pelos mais “velhos”; b) vivéncias comunitdrias em diferentes fases da vida; c)
costumes e praticas tradicionais (religiosas, culturais, curativas etc); d) trabalho na roca; e)
processo de exddo rural das familias de Ilha Funda; f) principais dificuldades enfrentadas no
cotidiano (acesso a educacdo, saude, transporte); g) mobilizacBes sociais e luta politica; e h)
relagOes estabelecidas entre os moradores que permaneceram em llha Funda e os que migraram
para a cidade. Além disso, sempre que aparecia um tema novo ou algum que carecia de maiores
explicagdes, ele era abordado com os(as) entrevistados(as) subsequentes.

A quantidade de entrevistas foi definida consoante o critério de “saturagdo” formulado
pelo socidlogo Daniel Bertaux, o qual se refere ao momento da pesquisa em que 0s
conhecimentos obtidos em campo permitem compreender as diversas dimensdes do objeto de

estudo e o conteddo e a forma das entrevistas tornam-se repetitivos, a ponto do(a)
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pesquisador(a) ndo conseguir apreender mais nada de novo em relacdo ao seu problema de
pesquisa (ALBERT]I, 2004).



2.4.1.1 Apresentacdo dos(as) participantes da pesquisa
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O quadro a seguir apresenta as pessoas entrevistadas, sua relagdo com llha Funda e o contexto em que as entrevistas foram realizadas, o

qual contribui para a compreensdo dos lacos de convivéncia que formam a referida comunidade. Além disso, salientamos que a questdo da

identificacdo foi discutida com os(as) participantes, (as)os quais optaram pela utilizagdo dos seus nomes reais em detrimento de nomes ficticios.

Quadro 4 - Pessoas entrevistadas

Pessoa

Entrevista . Idade Profisséo Relagdo com llha Funda Contexto de realizacéo da entrevista
entrevistada
Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o Entrevista realizada na casa do irméo da
1 Madalena 63 . . .
(aposentada) momento. entrevistada, Sr. Joaquim, em Betim.
Nasceu em Illha Funda, mas na juventude mudou-se para o | Entrevista realizada na casa do irméo do
2 Antoénio 65 Motorista (aposentado) municipio de Betim, onde permanece residindo até o entrevistado, Sr. Joaquim, em Betim,
momento. durante uma confraternizacéo familiar.
Nasceu em Belo Horizonte, mudou-se para Ilha Funda | Entrevista realizada na casa do cunhado da
3 Rosa 51 Professora com o marido que nasceu |4, mas mudou-se para Betim entrevistada, Sr. Joaquim, em Betim,
apos o falecimento dele. durante uma confraternizagdo familiar.
Nasceu em Ilha Funda, na juventude mudou-se para Betim . . -
: - . Entrevista realizada na casa do irméo do
. . . e depois para Extrema, onde permanece residindo até o : . .
4 Itelvino 61 Servidor publico - - . entrevistado, Sr. Joaquim, em Betim,
momento. Viaja esporadicamente para Ilha Funda junto . -
. durante uma confraternizacéo familiar.
com a esposa e filhos.
Foi criada em Extrema e casou-se com o Sr. Itelvino, que . .
. . Entrevista realizada na casa do cunhado da
Maria de nasceu e foi criado em Ilha Funda. Contudo, ambos : - .
5 " 53 Do lar . . ; . entrevistada, Sr. Joaquim, em Betim,
Fatima residem em Extrema e viajam esporadicamente a llha . L
durante uma confraternizagdo familiar.
Funda.
Entrevista realizada na casa do
Nasceu em Ilha Funda, mas na juventude mudou-se para o entrevistado em Betim. Na ocasido,
6 Antonio 65 Motorista (aposentado) municipio de Betim, onde permanece residindo até o também participaram da entrevista sua

momento.

irmd, Sra. Madalena, sua esposa, Sra.
Penha, e sua filha, Deise.




Nasceu em Ilha Funda, mas na juventude mudou-se para o
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Entrevista realizada na casa do
entrevistado em Betim. Na ocasido,

7 José Maria 69 Motorista (aposentado) municipio de Betim, onde permanece residindo até o ) - . o
momento também participou da entrevista sua irmé,
] Sra. Madalena.
Nasceu em Ilha Funda, mas mudou-se para Contagem em
8 Maria das 60 Professora(aposentada) 2005, onde permanece residindo até 0 momento. Entrevista realizada na casa da
Dores (Ninica) P Entretanto, viaja com frequéncia para Ilha Funda, onde entrevistada em Contagem.
participa ativamente da vida comunitéria.
Nasceu em Acucena, na infancia mudou-se para o povoado
L Trabalhadora rural D B © Gl GlUe £ el rpudou-se para e Entrevista realizada na casa da
9 Efigénia 76 Funda, mas teve que se mudar de 1 para Periquito para . ; .
(aposentada) . . . entrevistada na cidade de Periquito.
estudar os filhos. Entretanto, sempre continuou cultivando
sua roca junto com o esposo (falecido) em Ilha Funda.
Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o
Madalena 63
(aposentada) momento. . .
N A TANCi r g Entrevista realizada na casa da Sra.
0 e oo i o |l i e, Na
s Trabalhadora rural IXI pois qu U mudou-se par: ocasido, também participou da entrevista
Efigénia 76 Funda, mas teve que se mudar de 1 para Periquito para
(aposentada) - . . sua cunhada, Sra. Madalena.
estudar os filhos. Entretanto, sempre continuou cultivando
sua roca junto com o esposo (falecido) em llha Funda.
Maria Silva Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o . . .
(Didi) 76 (aposentada) momento. Entrevista realizada na residéncia do casal
11 e em llha Funda, com a participagéo da Sra.
. Trabalhador rural Nasceu em Ferros, na infancia mudou-se para llha Funda, s
José L . Efigénia (cunhada).
(aposentado) onde permanece residindo até 0 momento
12 Madalena 63 Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o Entrevista realizada na casa da
(aposentada) momento. entrevistada em llha Funda.
Mariada Silva | Trabalhadora rural Nasceu em Felicina, mudou-se na infancia para Ilha Entre:/r:sta re?jllzada e CESE G 'l;r,nas em
(Mundica) (aposentada) Funda, onde permanece residindo até o momento. lha Funda. Na ocasiao, tambem
13 participaram da entrevista Sra. Madalena,
Geni L Trabalhadora rural Nasceu em Felicina, mudou-se na infancia para Ilha Sra. Fisica e Sra. Juvenira, as quais sdo
(aposentada) Funda, onde permanece residindo até o momento. primas das entrevistadas.
Nasceu no povoado de Cdrrego Fundo, mudou-se para a
. Trabalhador rural . . A . . . A .
Rorsino 66 (aposentado) cidade na juventude e depois veio para llha Funda junto | Entrevista realizada na residéncia do casal
14 COm a esposa. em llha Funda, com a participacdo da Sra.
Maria Helena | 57 Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, mudou-se para a cidade apds o Madalena (vizinha/amiga).

(aposentada)

casamento, mas depois retornou para Ilha Funda.




Maria do

Educadora social e

Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o
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Carmo (Fisica) 57 | integrante daC (I:A(\)_Iqrdenagao do momento.
. Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o
Juvenira 67 . .
(aposentada) momento. Entrevista realizada na casa das
15 Maria da 71 Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o entrevistadas, as quais sdo irméas, em llha
Conceicgdo (aposentada) momento. Funda.
Maria do 65 Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o
Socorro (aposentada) momento.
Geralda 70 Trabalhadora rural Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o
(aposentada) momento.
Maria do 48 Trabalhadora rural e Nasceu em Ilha Funda, onde permanece residindo até o Entrevista realizada na casa da Sra. Cota
Carmo (Cota) servidora publica momento. ix )
em llha Funda. Na ocasido estavam
16 Mudou-se para Ilha Funda apés se casar, criou os filhos e | presentes sua mée, Sra. Maria das Gragas,
Maria das 70 Trabalhadora rural depois mudou-se para Fabriciano para facilitar o acesso a e suas primas, Madalena, Fisica e
Gracas (aposentada) tratamentos de salide, onde permanece residindo até o Juvenira.
momento.
, . Entrevista realizada na casa da irmé da
Nasceu no Cérrego dos Tavares, onde foi professora entrevistada. Sra. Ormir. na cidade de
17 Hosana Cabelereira primaria, mas depois que se casou mudou-se para Ipatinga, . T ) -
. , Ipatinga. Na ocasido também participaram
onde permanece residindo até o momento. . : . .
como ouvintes Mariana (filha) e Ormir.
Nasceu e foi criada no Cdrrego dos Tavares, mas na Entrevista realizada na casa da
18 Ormir Vendedora (aposentada) juventude mudou-se para a cidade e atualmente reside em : . .
. entrevistada na cidade de Ipatinga.
Ipatinga.
Nasceu em Virgolandia, mudou-se na juventude para o . . -
; - L . Entrevista realizada com auxilio da Sra.
. Corrego dos Tavares, onde foi professora priméria, depois . .
19 Maria 102 Professora (aposentada) . - , Ormir (sobrinha) na casa onde ambas
mudou-se para Ipatinga, onde permanece residindo até o . .
residem em Ipatinga.
momento.
Nasceu em Ilha Funda, mas na juventude mudou-se para o Entrevista realizada na casa do
20 Joaquim 58 Gestor ambiental municipio de Betim, onde permanece residindo até o

momento.

entrevistado em Betim.

Fonte: Elaborado pela autora.
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2.4.2 Caderno de campo

O caderno de campo constitui-se como uma ferramenta metodologica de registro e
reflexdo, uma vez que possibilita ao(a) pesquisador(a), ndo s6 a analise das experiéncias
vivenciadas no contexto de pesquisa por ele(ela) e pelos(as) participantes, como também das
implica¢des do prdprio posicionamento no trabalho de campo (KROEF; GAVILLON; RAMM,
2020). Por esse motivo, ele € uma ferramenta essencial para o exercicio da reflexividade
cientifica na pesquisa qualitativa, por meio da qual se busca analisar de maneira critica as
condicBes em que o conhecimento foi produzido como forma de assegurar o seu rigor cientifico
(MONTERO, 2006). Isto €, tornar objetivo aspectos subjetivos da pesquisa, como 0s motivos
que levaram o(a) pesquisador(a) a tomar determinadas decisdes, os efeitos da estrutura social
sobre o problema de pesquisa, os limites do estudo, entre outros.

Em nossa pesquisa esse recurso foi utilizado para registrar as reunibes com a
comunidade, os dialogos informais, as impress@es iniciais do campo, as reflexdes que surgiram
no decorrer do estudo e as informacdes espontaneas, as quais eram confidenciadas sempre antes
de conseguirmos ligar o gravador. Por se tratar de uma ferramenta, cujo registro pode ser feito
a posteriori, ele foi amplamente utilizado no inicio do trabalho de campo, quando ainda ndo
tinhamos um vinculo de confianca bem estabelecido com a comunidade. Assim, em vez de
gravarmos os primeiros didlogos e encontros com os(as) participantes, optamos apenas por
registra-los em nosso caderno de campo para evitar que eles(as) se sentissem pouco a vontade
para se expressarem ou esclarecerem suas dividas.

Embora o diario de campo também tenha sido um procedimento de coleta de dados
utilizado com bastante frequéncia nesta pesquisa, sua forma de registro difere-se muito das
entrevistas, pois nele prevalece o ponto de vista, as interpretacbes e o vocabulario do(a)
pesquisador(a), ao passo gque nas entrevistas fica muito mais evidente a visdo de mundo dos(as)
participantes, a diversidade de vozes e a espontaneidade prépria da linguagem oral. Essas
diferengas podem ser notadas quando se contrasta o registro das reunides realizadas com a
comunidade com os excertos das entrevistas. Mas, a despeito disso, ambas se constituiram como

formas de registro e de producédo de dados igualmente importantes para a elaboracgao desta tese.

2.4.3 Registros fotograficos

Apesar de terem sido feitos com menor frequéncia, os registros fotograficos também

foram utilizados como tecnica de pesquisa complementar para registrar informacdes visuais
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sobre o cotidiano da comunidade, do qual o(a) pesquisador(a) ndo é um(a) mero observador(a),
mas sim um(a) integrante, porque a partir do momento em que eles(as) inicia o seu trabalho de
campo, passa a fazer parte das dindmicas comunitarias, conforme demonstra algumas das
fotografias apresentadas nesta tese, em que a autora aparece participando de atividades junto
com a comunidade. Por esse motivo, parte dos registros fotograficos ndo sdo de autoria da
pesquisadora, mas de pessoas da comunidade que registraram esses momentos de interacédo e
depois compartilharam com ela.

Segundo Novaes (2009), as imagens — ao contrario dos textos que geralmente remetem
ao autor — quase sempre sdo associadas aquilo que representam. Contudo, na pratica elas dizem
mais sobre a relacdo estabelecida entre o(a) autor(a) e o objeto retratado, do que sobre a

aparéncia deste ultimo. Nas suas palavras,

Imagens, especificamente as que resultam das modernas técnicas de reproducéo,
como as filmicas ou fotogréficas, sdo signos que pretendem completa identidade com
a coisa representada, como se ndo fossem signos. lludem-nos em sua aparéncia de
naturalidade e transparéncia, a qual esconde 0s indmeros mecanismos de
representacdo de que resultam (NOVAES, 2009, p. 456).

As fotografias também sdo uma forma de demonstrar que a comunidade ndo € uma
entidade metafisica ou um espaco geogréafico, mas uma forma de organizacéao social que resulta
do agir e falar em conjunto, no qual as pessoas criam espacgos e formas de vida em comum a
despeito de suas diferencas. Ou seja, a comunidade ndo é formada por sujeitos genéricos e
também ndo suplanta a pluralidade propria da condi¢do humana, como nos explica Arendt
(2007). Para demonstrar isso e desmistificar a ideia de que as atividades realizadas com a
comunidade eram ‘“acdes sem sujeito”, tentamos identificar cada uma das pessoas que
participaram dos encontros retratados nesta tese.

Além disso, incluimos registros fotograficos de acdes desenvolvidas em Ilha Funda pela
prépria comunidade, as quais foram compartilhadas no Grupo de WhatsApp “Articula
Quilombo”, dada a importancia que os(as) participantes atribuiram a elas. Em suma, podemos
dizer que as imagens, assim como as narrativas aqui apresentadas, dizem respeito também
aquilo que foi escolhido pela comunidade para ser lembrado, registrado e perpetuado em sua

historia.

2.5 PROCEDIMENTOS DE ANALISE DOS DADOS
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2.5.1 Transcricao das entrevistas

Embora nossa pretensdo fosse fazer a transcricdo literal das entrevistas, chegamos a
conclusdo de que isso ndo é possivel, nem mesmo com os softwares mais modernos de
transcrigdo, porque sempre ha algo na fala humana que néo é passivel de ser transformado em
palavra. Segundo Bourdieu (2008), até mesmo as transcricOes literais sdo formas de traducédo
ou interpretacdo do que é dito, uma vez que elas decorrem da tentativa do(a) pesquisador(a) de
conciliar dois tipos de obrigacdes: a de fidelidade aos conteudos manifestos durante a entrevista
— como gestos, pausas, entonacdes, sotaques — e a de legibilidade, que diz respeito a
transformacdo do discurso verbal em um texto escrito compreensivel para o(a) leitor(a), mas
sem perder o seu sentido original.

Apdbs compartilharmos a transcricdo da primeira entrevista que fizemos com a pessoa
entrevistada, ela pediu que corrigissemos alguma palavra que porventura ela tivesse dito de
maneira incorreta. Tal pedido nos levou a refletir sobre o cuidado que o(a) pesquisador(a) deve
ter com a passagem do texto oral para o escrito para ndo expor os(as) entrevistados(as) nem
estabelecer uma hierarquia entre o discurso cientifico (escrito) e o discurso oral. Para Bourdieu

(2008), em nome do respeito ao devido autor é

preciso as vezes decidir por aliviar o texto de certos desdobramentos parasitas, de
certas frases confusas, de redundancias verbais ou de tiques de linguagem (os "bom"
e os "né") que, mesmo sem eles ddo seu colorido particular ao discurso oral e
preenchem uma fungdo eminente na comunicagdo, permitindo sustentar uma conversa
eshaforida ou tomar o interlocutor como testemunha, baralhando e confundindo a
transcri¢do ao ponto, em certos casos, de torna-la completamente ilegivel para quem
ndo ouviu o discurso original (BOURDIEU, 2008, p. 710).

Desse modo, 0s excertos apresentados ao longo desta tese ndo sdo transcri¢des literais
daquilo que foi dito pelos(as) participantes, uma vez que é impossivel captar e transformar em
texto as mindcias da linguagem oral, a qual € povoada de emocdes, gestos, pausas, rompantes
e frases inacabadas. Contudo, buscamos ser o mais fiel possivel ao entendimento daquilo que
estava sendo compartilhado conosco, pois como nos ensina Bosi (1987) é preciso que nasga
uma compreensdo sedimentada no trabalho comum e na convivéncia. Por isso, o vinculo de
amizade e confianca estabelecido com os(as) entrevistados(as), a quem ela chama de
“recordadores”, € o esteio do método de abordagem da memoria.

Ainda em nome do respeito ao devido autor, também optamos por privilegiar a insercao
dos excertos extraidos das entrevistas em detrimento das nossas interpretacdes sobre essas

informagdes, porque isso permitiria, ndo s6 o compartilhamento da maneira como o0s(as)
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entrevistados(as) representam a si mesmos(as) e ao mundo onde eles(as) vivem, sem a
interferéncia de um mediador externo, como também que eles(as) se reconhecessem no texto
escrito como 0s coautores que sao.

Segundo Lourenco (2020),

[...] as “pré-nogdes” que sdo relacionadas a esses povos ¢ comunidades tradicionais
tendem a vé-los como sujeitos incapazes de ter uma histéria, uma lingua, uma cultura
ou um modo de vida proprios €, por isso, sdo vistos como atrasados, afirmacédo
baseada em um movimento evolucionista, e incapazes de se autorrepresentarem
(LOURENCO, 2020, p. 288).

Contudo, a experiéncia de pesquisa com povos e comunidades tradicionais demonstra o
contrario: que essas pré-noc¢des sdo completamente equivocadas. O contelddo das entrevistas
realizadas nesta tese, assim como o de outros materiais em que esses sujeitos se
autorrepresentam, como a coletanea de narrativas quilombolas produzida pelo Projeto Nova
Cartografia Social da Amazonia (s6 para citar alguns exemplos), contrapGe a histdria oficial,
que silencia, distorce e desqualifica seus modos de vida, a0 mesmo tempo em que revela uma
outra histdria, na qual eles(as) sdo autores(as) e protagonistas da luta contra as formas de
opressao que recaem sobre a vida deles(as) e de suas comunidades. Essa mudanca de quem tem
0 poder de contar a histdria permite depreendermos a relevancia do significado estético e
politico desse tipo de narrativa ora apresentada.

2.5.2 Sistematizacdo e analise das entrevistas

Ainda que a histéria de vida de uma pessoa seja sempre fascinante, o objeto de estudo
desta pesquisa ndo sdo as pessoas entrevistadas e sim “a comunidade e os processos e relacdes
psicossociais que nela ocorrem, ambos construidos entre os individuos que a integram e que
também sdo influenciados por ela?”” (MONTERO, 2006, p. 27. Tradugdo nossa). Nosso
enfoque, portanto, ndo sdo as narrativas individuais, mas a teia de memoria das pessoas
entrevistadas, a qual traz a tona a narrativa de uma coletividade, em que a histéria contada por
um(a) esbarra na histéria contada pelo(a) outro(a) e assim por diante, porque diz respeito a vida
em comum (LOURENCO, 2020).

2" No original “la comunidad y los procesos y relaciones psicosociales en ella se producen, ambos construidos
entre los individuos que integran dicha comunidad y que reciben asimismo su influencia” (MONTERO, 20086, p.
27).
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Por esse motivo, na sistematizacdo e analise dos dados buscamos identificar nas
narrativas individuais de historia de vida formas de organizacdo social da comunidade,
processos de mudanca social e estratégias de luta e resisténcia comunitaria. Além disso,
procuramos construir um texto reflexivo, critico e plural, que fizesse sentido ndo sé para a
academia, mas também para os(as) entrevistados(as), numa tentativa de combinar ciéncia, afeto
e sensibilidade para criar narrativas inventivas, tal como propde Fals Borda (2003) com o

conceito de “sentipensar”.

Segundo os ditados da cultura anfibia da Depressdo Momposina, no norte da
Colombia, um “sentipensante” é aquela pessoa que tenta combinar a mente com o
coragdo, para guiar a vida por um bom caminho e suportar seus muitos trope¢os. Foi
assim que os pescadores do rio San Jorge me ensinaram ha muito tempo, e assim se
consagrou, como neologismo, na literatura latino-americana?® (FALS BORDA, 2003,
p. 9. Tradugdo nossa).

Para tanto, procedemos a leitura do material e a identificacdo de temas e categorias que
apareciam com maior frequéncia e/ou dialogavam com as questdes de pesquisa. Para, na
sequéncia situd-los em um contexto socio-historico mais amplo, mas ndo com o intuito de
confronta-los com as informacdes obtidas nas entrevistas para produzir uma narrativa linear,
homogénea e sem arestas. Pelo contrario, nossa intencao foi construir uma narrativa sinuosa,
heterogénea e aberta, que privilegiasse as memorias individuais e coletivas de cada participante,
com suas diferentes vivéncias, vozes e pontos de vistas, porque € justamente essa capacidade
humana de ser-em-comum que cria a “comunidade”.

Na sequéncia, realizamos um encontro com a comunidade de Ilha Funda para
discutirmos coletivamente os resultados e as analises preliminares das entrevistas, com o
objetivo de promover uma reflexdo critica acerca dos processos sociais e historicos vivenciados
coletivamente, por meio da estratégia de “problematiza¢do” proposta por Montero (2006), a
qual consiste em criar situagcdes nas quais as pessoas sdo convidadas a revisar comportamentos
e opinides vistos como normais e, por essa razdo, considerados como naturais e/ou inevitaveis.
Ao fazer isso, elas dar-se-iam conta de que parte dos conhecimentos recebidos, impostos e/ou
reproduzidos acriticamente contribuem para ocultar processos de opressdo aos quais elas

mesmas estdo submetidas.

28 No original: “Segn los dictados de la cultura anfibia de la Depresion Momposina del norte de Colombia, un
“sentipensante” es aquella persona que trata de combinar la mente con el corazon, para guiar la vida por buen
sendero y aguantar sus muchos tropiezos. Asi me lo ensefiaron hace tiempo los pescadores del rio San Jorge, y
asi se ha consagrado, como neologismo,en la literatura latino-americana” (FALS BORDA, 2003, p. 9).
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Montero (2006) explica que o conceito de problematizacao foi herdado da proposta de
educacéo libertadora criada por Paulo Freire e pode ser definido como:

uma estratégia para desenvolver a consciéncia critica, que se desenvolve na reflexdo
e na acdo, e produz através de ambas a transformacdo das circunstancias
naturalizadoras e alienadoras. A problematizacdo sensibiliza, desnaturaliza,
estabelece as bases cognitivas e afetivas para produzir uma motivacdo de mudanca
que se traduz em agles concretas de transformacdo®® (MONTERO, 2006, p.231.
Traducdo nossa).

Para gerar esse tipo de problematizacdo, no referido encontro apresentamos as
entrevistas transcritas e repassamos todos os temas e situaces que foram abordados pelos(as)
entrevistados(as) e considerados relevantes pela pesquisadora para compreender o problema de
pesquisa estudado. Com isso, os(as) participantes puderam conhecer o trabalho que estava
sendo feito com os dados coletados, compartilhar experiéncias vividas na comunidade em
diferentes contextos historicos e contribuir com as analises em curso, produzindo reflexdes,
acrescentado novas informac6es e desfazendo mal entendidos, que foram incluidos na redacéo
final desta tese. Além disso, também foi um momento de socializacdo da pesquisa com 0s
parceiros externos da comunidade, que foram convidados pelos(as) proprios(as) participantes
para estarem presentes neste encontro, como 0 CAT, o CRDH/UFJF e a Associacao Estadual
de Defesa Ambiental e Social (AEDAS), sendo gue este Ultimo ndo conseguiu comparecer por

conflito de agendas.

29 No original: “una estrategia para desarrolar la conciencia critica que, a la vez que se desarrolla en la reflexion
y en la accién, produce a través de ambas la transformacién de las circunstancias naturalizadoras y alienadoras.
La problematizacion sensibiliza, desnaturaliza, establece las bases cognitivas y afectivas para producir una
motivacion de cambio que se traduce en acciones concretas de transformacion” (MONTERO, 2006, p.231).
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Figura 6 — Encontro de problematizacao dos resultados e analises preliminares da
. i - _____pesquisa
N IR M A R

Fonte: Fotografia retirada pela Sra. Fisica em llha Funda no dia 02/11/2023.
Legenda: Da esquerda para a direita: Geni, Juvenira, técnica do CAT, Madalena, Jodo (CRDH/UFJF),
Maria da Concei¢do, Mundica, Geralda, Maria do Socorro, Lais, Bianca (CAT).

Ao término deste estudo sera realizada a “devolucdo” da sintese dos conhecimentos
produzidos durante esta pesquisa para os(as) participantes, a qual ndo devera ser considerada
como um momento de encerramento do trabalho comunitario, mas como o fechamento de um
ciclo e o inicio de outro, o qual deve ser analisado, avaliado, corrigido e comemorado, haja
vista que esta pesquisa soma-se a outras iniciativas que a propria comunidade tem empreendido
para recuperar suas memorias e tradicdes, a partir de um olhar do tempo presente. Tal etapa
também ¢ necessaria, porque “essa avaliagdo continua néo s6 tem efeito de retroalimentacéo,
mas também, se bem realizada, constitui um fator de estimulo para alcangar mais e melhores
metas”® (FREITAS; MONTERO, 2006, p. 352. Tradugio nossa).

30 No original: “Esta evaluacion continua no sélo tiene un efecto de retroalimentacion sino que, ademés, bien
Ilevada constituye un factor de estimulo para lograr mas y mejores metas” (FREITAS; MONTERO, 2006, p. 352).
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CAPITULO 3 - FORMAS DE ORGANIZACAO SOCIAL E COMUNITARIA

3.1 PROCESSOS DE TERRITORIALIZACAO DE ILHA FUNDA

A ocupagdo das terras onde se estabeleceu a comunidade de Ilha Funda remonta a
década de 1930, quando chegaram seus primeiros moradores. Segundo os relatos obtidos, eles
sairam de povoados situados na parte alta da porcdo Leste de Minas Gerais, em direcdo a parte
baixa, proxima as margem do Rio Doce, cujas terras eram conhecidas por serem pouco
habitadas e cobertas por exuberantes florestas de mata virgem, em raz&o dos extensos conflitos
travados contra os povos indigenas locais no passado, da irregularidade climatica, da fragilidade
hidrica e de ser uma area endémica de doencas, como a malaria, a febre amarela e a
leishmaniose (ESPINDOLA; VILARINO, 2017).

As narrativas sobre esse periodo ndo seguem a linearidade, homogeneidade e cronologia
tipicos da Histéria oficial, pois decorrem do tempo vivido, cujo ritmo é diferente daquele
marcado pelos relogios e calendarios. Sdo lembrancas de quem chegou a regido ainda na
infancia — por volta das décadas de 40 e 50 do século passado — e das historias contadas pelos
mais velhos (pais, tios e av6s). Todavia, chama nossa atencéo que os fatos narrados pela maioria
dos entrevistados s6 alcancam o periodo da chegada desses primeiros moradores a Ilha Funda,
ndo havendo muitos relatos sobre antes, apenas algumas informacGes sobre as familias e o0s
povoados de origem.

Apesar de dificultar a constituicdo de dados historicos, o fato de os mais velhos nao
terem contado historias sobre antes da chegada deles a llha Funda pode dizer mais sobre esse
periodo do que se aparenta a primeira vista. Afinal, como nos lembra Benjamin (1987), apés o
final da Primeira Guerra Mundial os combatentes voltavam mudos dos campos de batalhas. Em
vez de voltarem ricos de experiéncia como 0s marinheiros — que viajam para terras distantes e
desconhecidas — eles voltavam pobres de experiéncias comunicéaveis. Segundo o autor, isso
acontecia porque “nunca houve experiéncias mais radicalmente desmoralizadas que a
experiéncia estratégica pela guerra de trincheiras” (BENJAMIN, 1987, p. 198). Por analogia,
podemos dizer que a escravidao e as violéncias decorrentes dela também foram experiéncias de
desmoralizacdo da condicdo humana, incapazes de serem comunicaveis. Assim, talvez nao haja
nada de anormal nesse siléncio sobre esse tempo passado.

Numa tentativa de compreender como era a situacdo dessas familias antes da chegada

delas a Ilha Funda, Sra. Madalena reinterpreta as poucas historias contadas pelos mais velhos,
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correlacionando-as com o contexto historico ao qual elas se referem, conforme demonstra o

didlogo a seguir, estabelecido entre ela e sua sobrinha.

Madalena: Os Tavares mais 0s Albinos tomaram posse da terra ali, que virou o
quilombo. Quilombo nédo é uma fuga do cativeiro? Da fazenda de la, por isso que
nossa, gente [...]. Hoje que nds estamos sabendo, o quilombo é uma fuga do cativeiro.
Deise: Mas eu queria saber porque la agora é quilombo, entdo eles tém que ter dados
histéricos.

Madalena: Pois é. Os dados historicos ndo temos ndo. Os dados histéricos sdo esses
[...]. Somos nés que estamos fazendo a histéria. Entdo, quer dizer, a avé saiu la de
Ganhées fugida. A familia nossa saiu fugida das grandes fazendas, do cativeiro que
eles falavam. Parou em Felicina, Felicina ja ndo coube mais, na Felicina esta 14 onde
estdo os indios, ndo cabiam eles 14, eles vieram e ocuparam aquela terra ali. Ali que
formou o quilombo [...]3%

Ao reinterpretar a trajetoria dos seus antepassados, Sra. Madalena utiliza a figura da
“fuga do cativeiro” para referir-se a ruptura com possiveis situacdes de coercao, violéncia e
exploragdo vivenciadas pelas familias “Tavares” e “Albino” antes da chegada delas a Ilha
Funda e a do “quilombo” para representar a autonomia adquirida por elas nessas terras. Mais
importante que a fidedignidade desses fatos, € a forga que eles adquirem ao incorporarem
acontecimentos relacionados a resisténcia da populacdo negra contra os efeitos do regime
escravocrata a memdria coletiva das familias de Ilha Funda, criando narrativas simbdélicas, que
contribuem para o fortalecimento da identidade coletiva, da coesdo grupal e da percepcéo de
continuidade historica do grupo.

Segundo Pollak (1992), a memaria € um elemento central para a construcdo identitaria,
porque é ela que assegura o sentimento de unidade, coeréncia e continuidade historica de uma
pessoa ou de um grupo. Além disso, o referido autor também explica que tanto a memoria
individual quanto a coletiva sdo fendmenos construidos individualmente e socialmente, por

meio de acontecimentos vividos presencialmente ou “por tabela”, os quais ele descreve como:

acontecimentos vividos pelo grupo ou pela coletividade a qual a pessoa se sente
pertencer. S&o acontecimentos dos quais a pessoa nem sempre participou, mas que,
no imaginario, tomaram tamanho relevo que, no fim das contas, é quase impossivel
que ela consiga saber se participou ou ndo. Se formos mais longe, a es acontecimentos
vividos por tabela vém se juntar todos os eventos que ndo se situam dentro do espaco-
tempo de uma pessoa ou de um grupo. E perfeitamente possivel que, por meio da
socializagdo politica, ou da socializagdo historica, ocorra um fendmeno de projecao
ou de identificacdo com determinado passado, tdo forte que podemos falar numa
memoria quase que herdada (POLLAK, 1992, p. 201).

31 Optamos por grafar todos os excertos das entrevistas em italico para diferencia-los das citagdes bibliograficas.
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Ao remontar as origens de uma das primeiras familias de llha Funda, a narrativa a seguir
também fornece elementos que permitem fortalecer a identidade coletiva e o sentimento de
pertencimento ao grupo, pois reestabelece uma ligacao entre o passado e o0 presente e entre 0s

descendentes desse nucleo familiar inicial, que passam a ter uma histéria em comum.

Madalena: Dizem que nossa bisavd dos indios, chamava Tereza. Mas comecou foi
porgue um senhor de uma familia, eu ndo sei 0 nome dele ndo, comecou a trabalhar,
tinha sua fazendinha e deu problema de tuberculose. E tuberculose, quando as
pessoas davam tuberculose, ndo ficavam em casa. Ai ele conversou com a familia
dele, arranjou um saco, uma bolsa de fumo, cachaga, comida e falou assim “Eu vou
morrer na mata”. Ai ele foi para a mata morrer e deixou a mulher com os filhos para
ndo pegarem a doenca. Chegou |4 na mata, os indios acharam ele, levaram para
aldeia e o curaram. Ele acostumou na aldeia Ia. Ai os indios que o curaram, gostaram
do jeito dele, pegaram e deram essa Tereza para ele, mas ele ndo quis morar com a
Tereza ndo, porque ele amava a mulher dele. Ele gostava da familia. Ai ele chegou e
pegou a Tereza e deu o filho dele mais velho [conhecido como Padim véio®]. E ai
que virou a nossa geragdo. Entdo, nés somos indigenas por causa dessa mulher e
dessa historia bonita, que é uma histéria muito bonita de um senhor que cuidou da
familia dele e ainda teve muita honestidade com os indios, que ele nédo era. Ele virou
parente também, porque o Padim véio era filho dele. E so até ai que eu sei [...].

Além de ampliar a compreensao sobre a origem das primeiras familias que vieram para
Ilha Funda, a recuperacdo dessa narrativa acerca dos vinculos de amizade e parentesco
estabelecidos com os povos indigenas da regido no passado ajuda a fortalecer as relagdes com
eles no presente na medida em que suscita sentimentos de afinidade e familiaridade, decorrentes
dessas raizes partilhadas. A constituicdo de lacos de solidariedade também pode ocorrer em
fungéo de fatores situacionais, como a existéncia de conflitos e de antagonistas em comum.
Esse Gltimo aspecto também ajuda a compreender as relagdes estabelecidas no contexto atual
entre a comunidade de llha Funda e os indigenas Pataxd, que se apoiam na luta pela defesa dos
seus territorios e dos seus direitos enquanto povos tradicionais.

Agora, quando se trata da chegada a llha Funda, h& inimeras histérias. Todos os(as)
entrevistados(as) souberam contar alguma coisa sobre esse periodo, seja porque vivenciaram
ou porque ouviram dos mais velhos. Podemos dizer que essas narrativas inauguram um tempo
de liberdade, marcado pelo trabalho livre, isto é, por conta prépria, e pela autonomia social e
produtiva da comunidade. Mas, ndo sO. Essas historias também reforcam o direito dessas
familias sobre as terras ocupadas ao enfatizarem que se tratava de uma area desabitada, que elas
foram os primeiros moradores e que foi gragas ao trabalho delas, que essas terras consideradas

indspitas foram transformadas num lugar de moradia, numa comunidade.

32 Madalena relata que gostaria de saber qual era o nome de registro do Padim véio, mas ninguém soube Ihe
informar. Todavia, ela e seu irmdo, Anténio, lembram que ele era conhecido por ser rezador de terco.
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Mundica: Na Felicina [que eu nasci], no cdrrego da Jacuba que eles falam, e vim
para ca pequenita, mas quando nés viemos para aqui, ele [pai] veio para ca e
comprou a terra e ficou trabalhando aqui e a minha mae ficou na Felicina. E 1a
quando nds ja viemos ele arrumou um cargueiro e pds umas pedras do lado do balaio
e p6s um punhado de menino do outro lado do balaio e veio embora para ca. E aqui
nds estamos até hoje.

Maria Helena: Do tempo que eles [pais] vieram pra aqui, eu sei que eles vieram de
Brauina, casou e veio para aqui, morou aqui e quando chegaram para aqui, s6 sei que
tudo aqui era mata, aquelas madeiras grossas de lei, tudo grossa e eles entraram,
derrubaram pra construir naquele local, as madeira pra construir a casa foi tudo
tirada daqui mesmo, vinham as pessoas, cerravam e faziam as madeira e faziam as
casa e fez a casa que n6s moravamos antigamente e eu ndo me lembro muito das
coisas desse tempo mais néo.

Fisica: Meu pai veio da Felicina e a nossa mae veio de Aramirim [distrito de
Acucena], que na época chamava jequitiba. Eles contavam pra gente, inclusive a
gente traz isso em alguns escritos da nossa histdria, que é mais ou menos em mil
novecentos e trinta. [...] Nessa época que eles chegaram, conta que instalaram aqui
a familia dos Albinos, que é a nossa, dos Modestos, que € o povo que nos falamos e
os Tavares, que também é da nossa familia, que uma parte nossa é Tavares e outra
Albino, tanto a minha mae quanto a mae da Madalena sdo dos Tavares. Entdo, tinha
nés aqui e no Periquito tinha familia Barrel, so tinha os Barrel aqui na regido,
quando o0s nossos pais chegaram aqui nesse canto.

Para Said (2011), as historias contadas pelos exploradores e romancistas acerca das
terras e dos povos ndo-ocidentais foram elementos centrais para o exercicio do poder colonial,
mas foi também por meio da narrativa que 0s povos colonizados passaram a lutar contra esse
mesmo poder, reafirmando sua identidade e sua propria historia. Por isso, ele argumenta que a
disputa pela geografia, isto é, pelo direito a terra (principal objeto de interesse do imperialismo)
ndo envolve apenas soldados e canh@es, abrangendo também ideias, formas, imagens e

representacdes. Nas palavras dele,

O poder de narrar, ou de impedir que se formem e surjam outras narrativas, é muito
importante para a cultura e o imperialismo, e constitui uma das principais conexdes
entre ambos. Mais importante, as grandiosas narrativas de emancipagdo e
esclarecimento mobilizaram povos do mundo colonial para que se erguessem e
acabassem com a sujei¢do imperial (SAID, 2011, p. 11).

Embora as familias que se instalaram em Ilha Funda tenham vindo de povoados
localizados em municipios relativamente proximos, como Felicina, Bralna e Agucena, que
atualmente ficam a menos de 100 Km de distancia da cidade de Periquito, a época ainda ndo
havia muitas estradas conectando a regido e a principal forma de deslocamento utilizada por
elas era a cavalo ou a pé. Muitos entrevistados contaram que inicialmente os homens vieram

sozinhos, desmataram a area onde iriam morar, construiram pequenos ranchos e somente depois
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trouxeram o restante da familia. Os excertos a seguir retratam as situacdes adversas enfrentadas

por esses primeiros moradores quando eles chegaram a regiao.

Fisica: Essa historia nos foi contada quando a gente comegou a fazer esse tipo de
pesquisa pra entender de onde nds viemos mesmo, né? Ai os mais velhos foram
contando pra gente que tinha esse senhor Valdemiro Barrel, que morava |4 na cidade,
no lugar que ¢ a cidade [Periquito], mas o primeiro morador era muito mais longe e
esse Pedro Tavares morava aqui, quando ele sentia necessidade de algum
medicamento, ele amarrava um bilhete na coleira cachorro e o cachorro ia 14
entregava o bilhete e 0 mo¢o mandava o remédio da mesma forma.

Maria das Gracas: Quando os pais dele [Vicente] vieram para cé isso aqui era tudo
mata. Eles tiveram que abrir mata para fazer as casas.
Cota: A vé [Marieta] contava que meu v tinha que dormir e ela ficar acordada, ai
depois ela dormir e meu v ficar acordado para acabar de amanhecer o dia para
vigiar para a ong¢a ndo pegar 0os meninos na tapera, ela enfiava a méo assim. Diz a
v0 que enfiava a mao na tapera para pegar 0s meninos.

José: Meu avd veio para aqui, 0 meu avd pai do meu pai e comprou uma terra. Ai nés
j& moravamos num lugar chamado Aramirim, Ia perto de Agucena e ai nds pegamos
e fizemos a oferta para o meu pai de vim pra aqui. Ai meu pai pegou e veio. Eu estava
pequeno, né? Chegou aqui, febre montou em nés, em mim e na minha mae, ai nés
ficamos muito ruins, ai ela mandou um tio meu, um amigo dela falar 14 em Aramirim
com o irmao dela, chamado Pedro, que se quisesse ver ela viva, que viesse c4. Ai meu
avé veio ja com o animal arriado e chegou e falou com meu pai “Joaquim, se vocé
quiser eu levo, se ndo quiser eu vou levar assim mesmo, vou levar a Ana 14 pra fora,
minha mae chamava Ana, né? E esses dois meninos, tinha um menino dos outro que
criava, ai ia levar nos la pra fora, ai levou nés 14 pra fora, ai meu avd ja morava num
lugar chamado Lavras, la perto de Ferros. Ai trouxe e chegou la ele foi num homem
la que dava remédio, né? Ai falou, colocou a situagdo que nds estavamos e tal, o
homem arranjou o remédio, n6s tomamos e saramos, todos dois, minha mée estava
inchada demais e ai tomou os remédios e melhorou, né? E eu estava pequeno ainda,
ai deu remédio para mim e eu também sarei, e nds pegamos e ficamos 1& quatro anos
sem vim aqui. E ai tinha um irmdo da minha avo, pegou e pds aquele negécio na
cabeca da minha mée para ela vim embora. Se ela chegasse aqui e o papai tivesse
aqui e ndo tivesse morrido, ela ficasse, se ele tivesse morrido ela voltava. Ai quando
chegou aqui o velho tinha comprado ja um pedaco de terra aqui, dali de uma arvore
que tem ali para cima, tinha comprado e morava ai, tinha feito um ranchinho cercado
de pau, que ninguém conhecia tijolo nessa época. Ai estava morando aqui sozinho.
Ai ela ficou quieta, n6s ficamos por aqui. Ai a febre ja ndo estava dando nos macacos
mais, né?

A conformagdo da vizinhancga e a interagdo com outros povoados vai se estreitando a
medida que mais familias chegam a regido e comecam a estabelecer vinculos de amizade,
parentesco (casamento) e compadrio entre elas. Assim, a comunidade de Ilha Funda nédo se
restringe apenas aos “Tavares”, “Albinos” e “Modestos”, apesar da importancia e do
protagonismo desses nucleos familiares, e tampouco pode ser compreendida sob o Viés
estritamente geografico, pois ela ndo se limita apenas ao local onde essas primeiras familias se

instalaram, estendendo-se para o seu entorno, por meio do entrelacamento de uma complexa



74

rede de relagfes sociais — que envolve as dimensdes afetiva, cultural, politica, produtiva e
religiosa — e converge para a configuragdo do territorio.

A ocupacdo das terras também esta intrinsecamente relacionada a hidrografia da regido,
tanto que ¢é a abundancia de agua existente na localidade no passado, que deu origem ao nome

da comunidade, conforme nos explica Sra. Fisica.

Fisica: Eles contavam que era tdo bonito, tdo verde, tinha tanta agua, que quem
chegou acreditava que aqui era um braco do Rio Doce, por isso que aqui chama llha
Funda. N&o tem nada a ver com ilha, com o que a gente entende de ilha hoje, mas é
porque eles acreditavam que aqui era uma ilha do Rio Doce quando chegaram, de
tanta dgua que tinha, porque o corrego que passa... Esse aqui tinha muita agua, o
cérrego que vem la do Baixio, ali também tinha um cérrego grande, que é o Saido
que vem 4 da Felicina. Entdo aqui dos dois lados, tinha muita 4gua.

Segundo Cunha (2000, p. 15), “a 4gua é um elemento da vida que a encompassa € a
evoca sob mdltiplos aspectos, materiais e imaginarios”, cuja importancia é central para a
reproducdo fisica e simbolica dos modos de vida das comunidades tradicionais, tal como nos
diz também Sra. Madalena “nds negros, se a gente parar na historia pra escutar, nés nao
precisamos de muita coisa, a ndo ser de grande agua”. Por isso, as familias que vieram para a
regido de llha Funda foram se estabelecendo ao longo dos cursos d’agua, dando origem a
diversos povoados, sendo que alguns deles passaram a ser conhecidos pelo sobrenome dos seus
moradores mais antigos, como o corrego dos “Tavares” e 0 dos “Vilelas”. Assim, mais do que
um recurso natural, os cursos d’agua constituem as delimita¢des socialmente reconhecidas do
territdrio, onde a vida comunitéria se inscreve.

Essas marcacOes utilizadas pelas familias e pela propria comunidade de llha Funda para
definir os limites dos seus dominios, decorrem das dindmicas que elas proprias estabeleceram
de ocupacdo das terras e de uso dos recursos naturais de maneira coletiva, cujo sentido pratico
se aproxima da defini¢do de “territorialidades especificas” proposta por Almeida (2008, p. 29),
a qual se refere as “delimitacdes fisicas de determinadas unidades sociais que compdem 0s
meandros de territdrios etnicamente configurados”. O referido autor também explica que elas
“podem ser consideradas, portanto, como resultantes de diferentes processos sociais de
territorializacdo e como delimitando dinamicamente terras de pertencimento coletivo que
convergem para um territério” (ALMEIDA, 2008, p. 29).

Ainda sobre essa defini¢do de territorialidades especificas, Almeida (2008) esclarece
que apesar de envolver relacdes familiares, de parentesco e de pertencimento étnico ou grupal,
0 acesso a terra e aos recursos naturais ndo ocorre apenas em funcdo desses critérios,

compreendendo também um certo grau de coesdo e solidariedade do grupo em face de
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antagonistas locais (e.g. latifundiarios, grandes empresas e megaempreendimentos) ou de
situagBes extremamente adversas e de conflitos, as quais também demonstram o carater politico
dessas articulac@es. Ou seja, a relacdo da comunidade com o territério ndo é determinada por
critérios engessados, mas por formas de organizacdo social dindmicas, decorrentes das
situacOes vivenciadas pelo grupo no seu dia a dia, as quais vao mudando ao longo do tempo.
Diferentemente de outras situacdes, onde os moradores detém apenas a posse do
territorio, as familias de Ilha Funda tém o registro de suas propriedades, embora o territorio
quilombola ainda nao tenha sido titulado e os direitos coletivos da comunidade assegurados.
Essa condicdo decorre da organizacao coletiva dos primeiros moradores, que se mobilizaram

para conseguirem regularizar suas terras, conforme nos conta Sra. Madalena.

Madalena: Os nossos pais ocuparam aqui, mas depois eles quiseram comparecer em
Acucena, eles foram para Agucena a cavalo, saiam daqui para ir a Agucena pagar
imposto, eles legalizaram todas as terras, mas também ndo vendiam. Entdo, no
municipio uma das terras legalizada séo essas aqui. Na época de pagar imposto, ndo
sei que época que é, era aquela corrumaga de homem a cavalo, eles iam a cavalo,
porque eles ja tinham costume de fazer, que néo tinham carro, tudo que eles faziam
era cavalo mesmo. Agucena estd aqui h& mais ou menos uns oitenta quilémetros. Eles
iam levando matuta no cavalo, dormiam na estrada, porque eles eram carreiros
mesmo [...]. Eles faziam assim: nds vamos pagar imposto compadre, nés vamos pagar
imposto dia dez. Ent&o, dia dez todas as mulheres ja organizavam as matutas tudo e
eles levavam as carnes também para fazer no caminho. E ndo ia pouca gente nao,
porque era perigoso, né? Os compadres iam tudo. Ai ia todo mundo, eles faziam uma
carreata, saiam um povo para pagar imposto. Eu tenho uma lembranca muito pouca
de ver aquele tanto de cavalo saindo para ir pagar imposto e organizar as terras. Ai
as terras desse grupo aqui é tudo organizado. Ai coitada da ACESITA bateu caixa
aqui pra comprar.

Ao mesmo tempo em que os moradores de Ilha Funda se organizaram para assegurar
suas terras houve o aumento das pressfes econémicas sobre a regido, com a inclusdo do Vale
do Rio Doce nas politicas desenvolvimentistas do Estado Novo (1937-1945), a qual pretendia
transforma-la no “Vale do Ruhr®” brasileiro para suprir as crescentes demandas de ferro e aco
durante o contexto da Segunda Guerra Mundial. A partir dessas diretrizes nacionais,
estabeleceu-se na regido um complexo mineral siderdrgico e uma rede rodoferroviaria, que
modificaram drasticamente as dindmicas socioespaciais regionais, com a intensificacdo da
exploracdo dos recursos naturais, a multiplicacdo de serrarias de pequeno e grande porte, a
concentracdo fundiéria e a formacéo de grandes fazendas de criacdo de gado, a aceleracdo do
processo de urbanizagéo e, consequentemente, o recrudescimento dos conflitos pela posse da
terra (ESPINDOLA; VILARINO, 2017).

33 Regido mais populosa da Alemanha e industrializada da Europa.
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Apesar da resisténcia de parte dos moradores de Ilha Funda as pressdes do mercado
fundiario, as intervencOes estatais e privadas que incidiram sobre a regido interferiram
diretamente na vida comunitaria e nas configuracGes do territorio, pois muitas familias
acabaram vendendo ou sendo expulsas de suas terras, 0 que causou a reducao do numero de
pessoas na comunidade e o aumento de grandes fazendas no seu entorno. Além disso, a
construcdo da BR 381, que conecta S&o Paulo ao Espirito Santo, ndo seguiu o curso da antiga
estrada de terra, a qual passava dentro de Ilha Funda. Com essa alteracdo, o fluxo de gente que
passava pela comunidade foi deslocado para o povoado de Periquito, que comecou a crescer e
a ganhar relevancia econdmica e politica, sendo elevado a categoria de municipio em 1962,
quando emancipou-se de Acucena. Tal época é lembrada com certa tristeza pela Sra. Madalena,
que assistiu a mudancga repentina da vizinhanca, a perda de parte do territorio e a diminuicao
do prestigio de llha Funda, que antes ocupava um lugar estratégico de comércio, em razédo da

grande circulagdo de pessoas.

Madalena: Naquela estrada onde a gente desce e vai andando assim e tem uma
estrada que vai la. E ali que passava a estrada de asfalto. A gente pegava dnibus para
ir para S&o Paulo, qualquer lugar ali. Ai eles mudaram a estrada ali, que a igreja era
ali, todas as vendas eram ali. Ai eles mudaram e jogaram tudo para dentro de
Periquito. No passado. N6s criamos com essa revolta de perder aquela terra que nos
falamos ali. Ali foi roubado da nossa familia. Nossa familia morava toda ali, a
Tavares e Galdino. Todos com muita terra ali e nessa época a gente perdeu [...].

O atual territério de Ilha Funda, portanto, resulta dos diversos processos de
territorializagdo que incidiram sobre ele, sobretudo apés o final da década de 1930, com a
substituicdo massiva das pequenas propriedades rurais por latifandios e da producédo agricola
de alimentos por comodities (minério, gado de corte e eucalipto), provocando mudancas
drésticas nas relacdes de trabalho e de producdo estabelecidas na regido. Embora isso também
tenha acarretado a expulsdo de varias familias de suas terras, as que permaneceram em llha
Funda constituiram formas proprias de uso e apropriacdo do solo e dos recursos naturais, muito
distinta daquelas empregadas nos empreendimentos agropastoris, minerais e siderargicos
implantados no seu entorno. S&o justamente esses modos diferentes de existir e de resistir a
exploracdo e imobilizacdo das forcas produtivas pelo capitalismo, que constituem as chamadas

“territorialidades especificas”, as quais convergem para a conformacao do territorio.

3.2 RELACOES DE TRABALHO E MODOS DE PRODUCAO
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“Roca” ¢ uma palavra polissémica, cujo significado suscitou diferentes memorias
nos(as) entrevistados(as). Enquanto aqueles(as) que vivem fora de llha Funda, sobretudo os(as)
mais jovens, evocaram-na de maneira afetiva para referir-se tanto a um lugar de encontro com
a familia extensa (av0s, tios, primos, amigos) quanto a um estilo de vida diferente daquele
vivido nas grandes cidades, aqueles(as) que nasceram e cresceram em Ilha Funda utilizaram-na
para nomear o espaco onde se exerce a pratica agricola, o tipo de trabalho desenvolvido
(opondo-o a outros tipos de trabalho) e a fonte de sustento familiar e comunitario. Além disso,
a “roga” também ¢ referida como um “espago social”, onde diversas relacGes se estabelecem
(e.g. de género, solidariedade, troca, econdmicas, religiosas) constituindo-se, desse modo,
como um modo proprio de ser e existir.

Embora as rocas cultivadas pelos(as) agricultores(as) e suas familias sejam comumente
associadas a uma forma de “agricultura de subsisténcia”, esse conceito se mostra inadequado e
sem forca explicativa para analisarmos a situagéo de Ilha Funda, uma vez que ele se refere a
um tipo de producdo agricola que: a) assegura somente 0 minimo necessario a sobrevivéncia;
b) supre apenas as demandas de consumo interno, ndo sendo possivel comercializa-la; c)
envolve apenas o nucleo familiar; d) utiliza técnicas “rudimentares” e ineficientes; e) dispensa
0 uso de tecnologia. Ou seja, caracteristicas extremamente opostas as que identificamos nos
dados coletados.

Para inicio de conversa, chamou nossa aten¢do que ao mesmo tempo em que o passado
é lembrado como uma época de grande dificuldade, os(as) entrevistados(as) também se
lembram dele como um tempo de muita fartura, proporcionada pela abundancia de dgua e pelo
cultivo das rogas. Ainda que fosse um trabalho cansativo e rotineiro, os(as) trabalhadores(as)
detinham autonomia sobre todo o processo produtivo. A partir de seus conhecimentos
tradicionais sobre 0 manejo da terra, eles(as) decidiam quais alimentos plantar, quando semear
e colher, como armazenar a colheita e qual o destino da produc¢édo (consumo proprio, troca e/ou
venda). Tratava-se, portanto, de um trabalho que assegurava a soberania alimentar dessas
familias e da comunidade, respeitando as esta¢es do ano, os ciclos produtivos e 0s costumes

alimentares.

Joaquim: A gente plantava arroz, feijdo, tinha... Eu ainda peguei um tempo do café,
mas eu peguei um tempo muito pequeno, que ai o café que eles plantavam la bem
antes de eu nascer, que eles ja contavam, ele ja estava no assim no fim da vida util
dele, né? Porque o café é uma é uma planta perene, né? Ela ndo € monocultura, é
uma planta perene, ento ele ja estava mais velho, entdo eu peguei muito pouco tempo
da colheita de café. Mas mais era o arroz, o feijdo, o amendoim e verduras, a gente
plantava também. E legumes, mandioca, batata doce, isso ai tinha muita fartura.
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Fisica: Nao tinha esse negdcio de agua em torneirinha nao.

Mundica: N&o. Agua vocé chegava la na bica e lavava.

Juvenira: Tinha monjolo?

Mundica: Monjolo sé batendo e fazendo farinha, era desse jeito. Hoje é que a gente
esta em falta das coisas, mas nesse tempo era muita fartura.

Geni: Era quebrada a balanga.

A expressdo “balanca quebrada” ¢ utilizada pela Sra. Geni para exemplificar a fartura
de alimentos, cujo acesso ndo era mediado pelo peso ou pelo dinheiro, mas pelo préprio
trabalho. Assim, a regulacdo da quantidade e daquilo que se podia ou néo se podia consumir
ndo era feita pelo mercado e sim por quem plantava e colhia os alimentos, estabelecendo uma
relacdo de autonomia em face dos meios de producéo. Além disso, também se utilizava técnicas
de armazenagem para conservar 0s mantimentos até a proxima colheita e buscava-se evitar o
desperdicio, vendendo, trocando ou doando o excedente da producéo.

O cultivo da roca geralmente envolvia as pessoas da prdpria familia (com atribuicao de
tarefas distintas para os homens, mulheres, rapazes, mocgas e criang¢as), vizinhos e pessoas que
moravam “fora” de Ilha Funda, com as quais se mantinham vinculos de parentesco e de
afinidade. Por meio do trabalho na roca as familias constituiam uma rede de trocas reciprocas
de servigcos e produtos, que também funcionava como um elemento de sedimentacdo das
relacBes intrafamiliares e entre os demais grupos familiares de dentro e de fora do territorio,

interligando-os.

Mundica: A gente fazia uma colheita de arroz, quando chegava a outra precisava ver
0 que que fazia com aquele arroz velho. Da um jeito de tirar o velho para pdr o novo
e café também era assim. Era muito que colhia, colhia demais.

Geni: Amendoim também.

Mundica: Nossa, tudo colhia muito, hoje que a gente nem ta vendo.

Fisica: Ainda bem que tinha muito menino para trabalhar, né?

Mundica: Trabalhava muito menino e os de fora que vinha também para ajudar.
Fisica: Era tudo muito diferente.

Lais: E vocés chegavam a vender a plantacdo que colhia ou era s6 para despesa
mesmo?

Mundica: Deixava para despesa, mas aquele que sobrava tinha que ou dar para 0s
outros ou entdo como é que voceé ia ficar remontando aquele trem. E todos os anos
era uma colheita muito grande.

Fisica: N&o conseguia comer tudo.

Embora o cultivo de rocas seja geralmente associado a uma forma de producdo de
alimentos rudimentar e desprovida de tecnologia, as descricdes feitas pelos(as)
entrevistados(as) demonstram que, mesmo no passado, se tratava de uma forma de producao
que envolvia um profundo conhecimento sobre a terra, as estaces do ano, o cultivo de mudas
e sementes, com base em um calendério agricola transmitido de geragdo em geragdo por meio

da tradicdo oral e da pratica, ou seja, do fazer cotidiano. Para B& (2010), a oralidade n&o esta
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dissociada dos modos de fazer, porque é através da iniciacdo e da experiéncia, que também se
transmite os saberes tradicionais.

Além disso, em Ilha Funda, muitas familias também construiam instrumentos para
auxiliar no beneficiamento dos alimentos e na producéo artesanal, como monjolos, engenhos e

moinhos, 0s quais eram movidos & agua ou por tracao.

Didi: Papai tinha o engenho de fazer a rapadura, tinha o monjolo de fazer a farinha,
tinha o0 moinho, tinha tudo.

Antbdnio: Plantdvamos arroz e o monjolo era para limpar arroz.

Madalena: Limpava arroz, socava o milho.

Antonio: Socava o milho e fazia canjiquinha, fazia a farinha.

Madalena: Farinha, rapadura, a gente era bem rico, ndo era?

Antonio: Era. No6s entregdvamos 2, 3 caixas de rapadura com 64 rapaduras. Um saco
de milho é 60 quilos. Saco de farinha é 60 quilos. N6s entregdvamos muito porco
também. Matava porco e entregava as bandas dos porcos.

O cultivo de alimentos em Ilha Funda n&o era voltado apenas para 0 consumo interno,
abastecendo também as areas urbanizadas, que comecaram a aumentar apos a inclusdo da regido
no plano de desenvolvimento nacional na década de 1940 (ESPINDOLA; VILARINO, 2017).
No excerto abaixo, um dos(as) entrevistados(as) enfatiza a importancia da producéo agricola
da comunidade para o sustento das populagdes urbanas das cidades no seu entorno, mas que na
época ndo foi reconhecida nem contemplada pelas instancias de planejamento. A auséncia de
politicas publicas de incentivo & agricultura familiar®®, acabou forcando muitos(as)
trabalhadores(as) rurais, inclusive ele, a migrarem para as grandes cidades a procura de

melhores condi¢des de trabalho e renda.

José Maria: mesmo que nos ndo fossemos ricos, estavamos gerando pelo menos
alimento pro Brasil, né? Por que se vocé vende |4 na cidade. Se vocé vende uma
galinha e eu vendo um cacho de banana e o outro vende uma laranja, igual nos
vendiamos jabuticaba. Eu era vendedor de jabuticaba. Entendeu? Vendemos café,
igual eu era vendedor de café. A mamde limpava para eu poder vender. Vendia
banana. Entendeu? Entdo quer dizer que a gente estava contribuindo para néo ter
fome. Nao, podia ter ficado 1a? Agora tem que vim e encarar os animais do concreto.
Entendeu? Podia ter ficado la.

A producéo agricola de Ilha Funda nédo se restringia a comercializacdo de produtos in

natura, envolvendo também o beneficiamento dos alimentos colhidos, como a cana-de-agucar,

34 Segundo Rocha (2012), o desenvolvimento de politicas publicas mais concretas de incentivo & agricultura
familiar data apenas de 1996, com a criacdo do Programa Nacional de Fortalecimento da Agricultura Familiar
(PRONAF).
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a mandioca e o milho, os quais eram transformados artesanalmente em rapadura, cachaca,

canjiquinha e farinha.

Antonio: Ah... Eu sei que varias coisas eu... Eu fazia cachaca, tinha alambique 13,
moinho... Rapadura, nds faziamos [...]. Jabuticaba, mexerica, nés levavamos no
tempo de mexerica, a producdo de mexerica nos levavamos tudo para o campo de
futebol de Periquito para vender. Tudo era arrecadagao.

Madalena: E vendia bem?

Antdnio: Vendia. Tudo que nos levdvamos vendia.

Embora os costumes descritos tenham se modificado ao longo do tempo, em razao das
mudancgas sociais que ocorreram em llha Funda, com a diminuicdo do nimero de familias e de
membros familiares, a autonomia produtiva da comunidade ainda permanece, conforme nos

explica Sra. Juvenira.

Juvenira: Eu ia falar quase que era isso mesmo, lembrando quando a Mundica
colocava, que a gente tinha aquele tanto de fartura, que aquilo ali é uma histéria que
repete com todos que moram aqui nessa regido, tinha essa fartura, de plantar e colher
muitas coisas, tinham muito porco, tinha muita colheita das coisas, de arroz, feijao,
café, tudo. Ai hoje a gente ndo tem o muito daquilo, mas a gente preserva essas coisas
todas. A gente quer plantar o milho da gente, o feijéo da gente, o arroz da gente, a
mandioca, a cana, a banana, o café. Entédo tudo isso est4 presente, criar um porco,
uma galinha, é do nosso convivio, se a gente ndo tem isso, a gente esta desesperado
atras, em busca do alimento que a gente acredita que a gente é aquilo que a gente
alimenta, nosso remédio é o nosso alimento. Entdo a gente ta atras disso, vem
perseguindo esse ideal.

A autonomia de decidir o que produzir, como produzir e quando produzir ndo diz
respeito apenas a manutencdo de costumes pretéritos, mas a luta politica contra formas de
producdo ditadas pelos interesses do mercado de comodities, que sob o discurso de
modernizacdo da agricultura defende o uso indiscriminado de agrotéxicos e de sementes
geneticamente modificadas (CAMPOS, 2020). Assim, a defesa a soberania alimentar da
comunidade, por meio da manutencdo e resgate de técnicas ancestrais de cultivo e da
preservacao das sementes tradicionais (também conhecidas como crioulas), ndo remete apenas
ao passado do grupo e sim ao seu futuro, uma vez que diz respeito a preservacao dos recursos
naturais e da sua biodiversidade.

Além das rocas, as familias de Ilha Funda também cultivavam lavoura de café, cuja
forma de producdo era muito diferente do regime de plantation do periodo colonial, o qual se
caracterizava pela imobilizacdo da forca de trabalho (por meio da coercéo e da violéncia), o
controle de grandes extensdes de terra (latifindios) e a adog¢éo de um sistema de monocultura
agrario-exportador (ALMEIDA, 2011). Isso, porque na referida comunidade o controle da

producdo estava nas maos dos trabalhadores, o cultivo era realizado em suas proprias terras
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(pequenas propriedades rurais), utilizando a forca de trabalho familiar, de pessoas da
comunidade e de pessoas da area urbana de Acucena e depois de Periquito (em troca de dias de
servico ou de mantimentos) e a producéo era voltada para 0 consumo interno e o abastecimento
da populacéo local.

A producéo do café envolvia homens e mulheres e ocorria em vérias etapas, onde 0s
trabalhadores deveriam desempenhar fungdes especificas em cada época do ano, como limpar
o terreno, apanhar os graos, “arruar’ os pés de café, secar os graos e ensaca-los. Além disso, a

producdo era intercalada com o cultivo das rogas.

Efigénia: E, entdo era assim, vocé trabalhava de janeiro a janeiro... outubro vocé
estava plantando, novembro vocé estava limpando milho, janeiro vocé estava
segundando milho, fevereiro e marco vocé estava limpando o café, arruando ele,
tirando 0 mato, porque na hora que ele cair, ele cai no limpo, porque onde caisse
vocé tinha que catar ele. Quando tirava o café, apanhava o café, punha ele secar 14,
quando era na... E agora juntava o grupo pra juntar o mato no betume no pé do café
para proteger a lavoura, conservava verdinho o ano inteiro e na hora de abanar
aquele café [...]. Tinha ano da gente abanar 120 sacas de café, aqui ninguém acredita
isso, porque é dificil de acreditar, que nés abandvamos. Juntavamos e abandvamos
naquelas mesmas peneiras que n6és mesmas faziamos, mas nés ganhavamos dinheiro,
porgue nés andavamos arrumadinhas.

Mundica: Plantava milho, feijdo, café, arroz, mandioca, cana, tudo quanto ha. De
primeiro, quando chegava na colheita de café aqui, aqui em casa ficava umas quatro,
cinco mulheres trabalhando, apanhando café e comegava a apanhar o café quando o
café estava maduro e ia até més de junho apanhando café. Nossa, isso tudo era café.
Café e mandioqueira, cana.

As atividades laborais ndo estavam dissociadas de outras esferas da vida comunitaria,
de modo que elas se entrelacavam as atividades de lazer do grupo. Assim, a época da colheita
do café é lembrada, ndo apenas como um periodo de trabalho intenso, mas de interacao entre
as diversas pessoas envolvidas — tanto as de fora quanto as de dentro de Ilha Funda — por meio
de brincadeiras, dancas e cantigas, que contribuiam para a coesdo grupal e para 0

compartilhamento das tradi¢cdes orais da comunidade, mantendo-as vivas.

Didi: Lembro daquele tempo que a gente apanhava café, né comadre?

Efigénia: A gente estava falando hoje.

Didi: Aquela mulherada cantando.

Lais: Apanhava o café cantando?

Didi: Cantava o dia inteiro, naquela alegria, quando era de noite, juntava tudo 14 em
casa para cantar roda, minha filha. E aquilo, & meu Deus do céu, cadé aquele povo?

Para Thompson (1998),
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seria um erro ver a situacdo da colheita como resposta direta a estimulos econdmicos.
E igualmente um momento em que os ritmos coletivos mais antigos irrompem em
meio aos novos, e uma por¢do do folclore e dos costumes rurais pode ser invocada
como evidéncia comprovadora da satisfagdo psiquica e das fungdes rituais — por
exemplo, a obliteragdo momentanea das distinges sociais — da festa do fim da
colheita. “Como sdo poucos os que ainda sabem”, escreve M. K. Ashby, “o que era
trabalhar numa colheita ha noventa anos! Embora os deserdados nao tivessem grande
participacdo nos frutos, eles ainda assim partilhavam a realizacdo, o profundo
envolvimento e a alegria do trabalho” (THOMPSON, 1998, p. 274).

Fora de Ilha Funda, era comum na regido o cultivo do café “a meia”, no qual se cultivava
o café na terra de terceiros e depois dividia-se a producdo em partes iguais, sendo metade para
quem trabalhou e metade para o proprietario da terra. Isso acontecia tanto com familias que ndo
tinham terras e moravam na propriedade de outra pessoa como com familias que tinham
pequenas extensdes de terra e/ou queriam aumentar sua producdo. No excerto a seguir, Sra.
Efigénia explica o acordo estabelecido entre seu pai e o proprietario da terra em que ele morava

no povoado do Baixio, o qual era cunhado dele.

Madalena: Essa terra que foi medida, que o seu pai mediu que tinha tantos meio
alqueires, ele trabalhava nela tranquilo, ndo dava para o outro la ndo? Trabalhava
e ficava com toda a producdo?

Efigénia: N&o, ele s6 partia o café. O café era a meia com o patrdo, com o cunhado
dele, agora essas coisas de ajuda...

Madalena: N&o era patrdo, era parente?

Efigénia: Era parente. Era patrdo, porque era o dono da terra. E... Significa... A
gente fala patrdo, porque ele que era o dono da terra, mas ali é assim, meu pai partia
com ele o café, do café pra baixo, o milho, o feijdo, o arroz, essas coisas... Essas
coisas brancas ndo partiam nao.

Madalena: Porco, galinha, tudo era seus?

Efigénia: NAo, tudo era nosso. Sé que tinha uma coisa, esse ano nds tinhamos planta
de café na lavoura do lado de ca e na lavoura do lado de 14 do coérrego. Tinha coisa
perdendo, porgue fazia farinha de mandioca e vendia direto.

Segundo Sra. Efigénia, apenas a colheita do café era dividida com o proprietario da
terra, enquanto a producao da roca e dos animais domésticos (galinha e porco), que procriavam
na propriedade, era toda do seu pai. Todavia, ela reclama que o proprietario da terra as vezes
soltava seus animais nas areas de cultivo de roca, comprometendo toda a producdo agricola da

sua familia.

Efigénia: Quando o cunhado do meu pai mais o sobrinho dele invicionaram porque
nos tinhamos muita coisa, soltava porco, animal, quantas vezes gente tudo preto igual
a nos, porque nés todos éramos uma raga tudo preta mesmo, quantas vezes o0 proprio
tio José Silivério, tinha uma grota fria 14 que dava muita coisa, a porca ia para I3,
criava o leitdo, eles castravam a porca, engordava os porcos dentro da nossa lavoura.
As vezes nos ficavamos dois anos sem fartura por causa disso. Ent&o, nos toda a vida
fomos escravizados, néo foi s6 do branco ndo, o preto também.
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Ainda que alguns moradores de Ilha Funda trabalhassem a meia nas terras de outros
proprietéarios, como forma de aumentar os ganhos diante da queda da produg&o e o crescimento
do namero de filhos, a colheita na comunidade pertencia inteiramente as familias, uma vez que
elas detinham a autonomia e o controle da sua producdo. Tal experiéncia reafirma a ideia de
que o “quilombo” compreende um processo de trabalho autonomo, caracterizado pela recusa a
submissdo forcada a terceiros e por praticas de uso comum dos recursos naturais e da livre
comercializacdo da producdo agricola e extrativista, as quais envolvem formas de cooperacéo
simples e praticas de reciprocidade positivas entre as unidades familiares que se agrupam sob
uma mesma identidade em face dos mesmos antagonistas (ALMEIDA, 2006).

Embora o cultivo das rocas e das lavouras de café constituam-se como uma atividade
fundamental para as familias de llha Funda, ela ndo esta dissociada da criagdo de animais
domeésticos, que serviam para 0 consumo interno e a comercializacdo, como galinhas, porcos,
cabritos e bois ou como meio de transporte ou tracdo, como cavalos, burros e mulas. Séo tarefas
interdependentes e complementares, como demonstra o exemplo a seguir em que a Sra.

Mundica explica que parte do plantio de manga era destinado a alimentacdo dos porcos.

Mundica: Pois é. Ndo minha filha, olha! Se eu te falar uma coisa, vocé esta vendo
essa roda de bambu assim passou la e passou ca? tudo era manga de porco. Manga
de porco e vou falar com vocé e aqui tinha era uns dez porcos machos e umas vinte
porcas fémeas. Aqui nesse trem tudo era manga de porco e ali em frente & casa Zé
Martins era um laranjal que pegava la na porteira e era biquininha, o laranjal era
muito bom. Eles falam que era um tempo de amarrar cachorro com linguica e era a
mesmo.

Além dos porcos servirem para o consumo familiar, a distribuicdo da sua carne com 0s
parentes e vizinhos era uma pratica comum, mas que ao mesmo tempo fazia parte de uma
complexa rede de trocas, que servia para reforcar os lacos de vizinhanga, amizade e

solidariedade entre as familias.

Itelvino: Bom, deixa eu refrescar a meméria. E... costume que até hoje tem assim é
quando a gente matar um porco era tradi¢éo levar um pedacinho para cada vizinho.
Acho que isso é até hoje. Eu acho bonito aquela partilha.

Efigénia: Matava um capado e repartia com todo mundo.

Didi: Todo mundo. Eu era a carregadora dos quilinhos.

Lais: Ai juntava todo mundo para arrumar ou ndo?

Didi: Sé os de casa.

Efigénia: SO os da sua casa, mas 0 seu menino que era o que carregava. Se tivesse
10 vizinhos aqui, cada um ganhava um pedaco.

Didi: Tinha eu, a Nida e a Mair, éramos trés, com a mae, quatro, os dai ficavam
arranjando e eu era a carregadeira dos quilinhos para os irmdos. Levava para a
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comadre Joana, levava para a minha madrinha, depois o Neném casou e morava
embaixo, 0 Bastido casou e morava no meio.

Aliado a prética agricola e pecuéria, as familias de llha Funda também praticavam
atividades de extrativismo, como a pesca. Todavia, a reducdo dos cursos d’agua impactou
diretamente nessa pratica e nos habitos alimentares da comunidade, que diminuiu 0 consumo
de peixes. Em 2015, a atividade pesqueira na regido foi novamente impactada com a
contaminacgéo da Bacia do Rio Doce pelo rompimento da barragem de Funddo em Mariana, a
qual despejou cerca de 50 milhdes de metros cubicos de rejeitos minerarios em seu leito,
contaminando todo o seu curso e causando a mortandade de peixes e de demais animais da
fauna fluvial (ZHOURI et al., 2016).

José Maria: Nos pescavamos la na porta de casa. Nés pegavamos peixe, porque nos
faziamos aqueles negdcios de taquara. Ai fazia aqueles fachos de fogo e ficava
clareando dentro da agua. Ai pegava peixe, mas desse tamanho.

Madalena: Nao é s6 moinho n&o. Tinha o monjolo também.

José Maria: Também tinha o monjolo porque a agua ali era grande moga. Tinha la
no fundo da casa da Madalena. Tinha lugar de nadar que ndo dava para a gente
andar em pe dentro da &gua, nao.

Lais: Era fundo?

José Maria: Era fundo, mas fundo mesmo. Mais ou menos uma fundura dessa aqui.
Dessa lage aqui [disse apontando para uma parede de aproximadamente 3m de
altura].

A descricdo pormenorizada dos alimentos cultivados na roga, dos produtos
beneficiados, da colheita de café e dos animais domeésticos criados em llha Funda ndo teve a
finalidade de fazer um inventario da producdo comunitéria, mas de desfazer o senso comum
que nos impede de ver a riqueza de comunidades taxadas arbitrariamente como “pobres” pelas
politicas governamentais baseadas em critérios de renda. O perigo dessa “historia tinica” sobre
determinados povos e/ou grupos sociais € nossa cegueira diante de suas formas de vida. Para
exemplificar esse risco, a escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Adichie conta uma breve

historia vivenciada por ela em sua infancia, a qual reproduzimos a seguir.

Sou de uma familia nigeriana convencional, de classe média. Meu pai era professor
universitario e minha mée era administradora. Tinhamos, como era comum,
empregados domésticos que moravam em nossa casa e que, em geral, vinham de
vilarejos rurais préximos. No ano em que fiz 0ito anos, um menino novo foi trabalhar
I4 em casa. O nome dele era Fide. A Unica coisa que minha mée nos contou sobre ele
foi que sua familia era muito pobre. Minha mde mandava inhame, arroz e nossas
roupas velhas para eles. Quando eu ndo comia todo o meu jantar, ela dizia: “Coma
tudo! Vocé ndo sabe que pessoas como a familia de Fide ndo tém nada?”. E eu sentia
uma pena enorme deles.

Certo sdbado, fomos ao vilarejo de Fide fazer uma visita. Sua mée nos mostrou um
cesto de palha pintado com uns desenhos lindos que o irmédo dele tinha feito. Fiquei
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espantada. Ndo havia me ocorrido que alguém naquela familia pudesse fazer alguma
coisa. Eu so tinha ouvido falar sobre como eram pobres, entéo ficou impossivel para
mim vé-los como qualquer coisa além de pobres. A pobreza era minha historia Unica
deles (ADICHIE, 2009, p. 7-8).

Assim como os homens, as mulheres também trabalhavam na plantacdo e na colheita
dos alimentos. Elas, porém, também eram responséveis por preparar as refeicdes em casa e
leva-las até o lugar onde as pessoas estavam trabalhando, como forma de evitar atrasos na
execugdo do servigo. A fungdo de “levar a comida na roga” geralmente era exercida pelas
criancas, que faziam um mesmo trajeto varias vezes ao dia para levar o café da manha, o
almoco, o café da tarde e o jantar para quem estava trabalhando no cultivo da terra, que poderia
ser da propria familia, da comunidade ou de fora, mas em ambos os casos quem fornecia o
alimento era o proprietario da terra ou da roca.

Apesar de terem exercido essa funcdo ha décadas, as mulheres entrevistadas que eram
responsaveis por “levar comida na roga” na infancia, lembraram-se com muita riqueza de

detalhes dessas experiéncias.

Didi: Nossa senhora! Sabe o que que eu estava pensando esses dias? Eu deitei na
cama e fiquei lembrando comadre daquele tempo, que nés levavamos almoco e janta
no mato, o café de meio-dia no mato.

Efigénia: E isso que eu estava falando com essa menina la em casa, levava café de
manhd, levava almoco, levava café de meio-dia, levava janta e os trabalhadores ainda
passavam na casa da gente para tomar café e ceiar para ir embora.

Lais: Que horas que era servido o almogo?

Didi: O almogo era...

Efigénia: Eles ndo aceitavam menos de 10h, porque eles pegavam o servico 6h.
Didi: Eles pegavam o servico 6h, 9h a gente ja estava chegando 14 com uma bandeja
de comida, um balaio na cabeca, uma chaleira de café, levando para os trabalhadores
Ia dentro. Nossa senhora! Mas eu fico pensando naquilo. Todo dia, eu era a levadeira
da chaleira de café, a Anilha com um balaio de vasilha de comida e eu com a chaleira
de café.

Efigénia: Era um balaio ou entdo uma gamela daquelas de pau, enxia aquele trem
de panela de ferro pesada. A gente era bobo demais!

Didi: Ali os trabalhadores almocavam e a gente pegava aquelas vasilhas sujas e
voltavamos e a mée ja estava ca coando o café de meio-dia, a gente la vai de novo.
Quando chegava de la do café, a janta ja estava comegada. Fazia a janta e punha.
Que tempo, né Comadre?

A relacdo com a terra em Ilha Funda nédo era mediada pelo mercado financeiro, mas
pelos alimentos que se podia cultivar nela, ou seja, pelo que se podia produzir nela por meio do
proprio trabalho. As medigdes, portanto, ndo eram feitas por alguém de fora, com dominio das
ciéncias e das tecnicas de aferi¢cbes geoespaciais, como um agrimensor. Eram as proprias
pessoas da comunidade que mediam seus terrenos, utilizando para isso seus conhecimentos

especificos sobre 0 manejo da terra, conforme nos explica Efigénia.
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Efigénia: Meu pai tinha meio alqueire de terra que ele plantava roca, eles falavam
meio alqueire, mas nao era medido. Sabe como que eles mediam meio alqueire? la la
e debulhava uma quarta de milho, vinte litros de milho e plantava seis palmos uma
cova longe da outra, porque diz que se plantasse junto ndo dava muito, esses 20 litros
de milho para vocé plantar ele seis palmos de uma cova na outra, quando vocé
plantava aquela quarta de milha, ali eles falavam uma quarta de terra.

[...] Eles plantavam uma quarta de milho aqui, era uma quarta de terra, eles
plantavam duas quartas de milho era meio alqueire de terra. A baixada da lavoura
do meu pai eles falavam que era meio alqueiro de terra por causa dessa medi¢ao que
eles tinham.

Apesar de parecer algo corriqueiro, essa forma de medicdo diz, ndo somente sobre o
profundo conhecimento dessas familias sobre a terra, como também sobre outra forma de
atribuir valor a propriedade rural, que ndo seja aquela ditada pelo mercado de terras. A
propriedade, segundo Weil (2014), é uma necessidade vital da alma humana, sem a qual ela
fica desnorteada e perdida, uma vez que representa um prolongamento dos membros do corpo.
Nas palavras da autora, “qualquer homem tende inevitavelmente a apropriar-se pelo
pensamento de tudo o que continua e prolongadamente usou no trabalho, no prazer ou nas
necessidades da vida. Assim, um jardineiro, ao fim de um certo tempo, sente o jardim como
seu” (WEIL, 2014, p. 37).

A nocdo de propriedade defendida por Weil (2014) ndo deve ser confundida com a
definicdo juridica, porque na sua compreensdo o direito sobre a terra é de quem trabalha nela,
de quem a cultiva de maneira livre e autbnoma, nao de quem detém o titulo formal de
propriedade ou de quem trabalha de maneira subjugada a outrem. Para a autora, “o principio da
propriedade privada é violado quando uma terra é trabalhada por operarios agricolas e
empregados da quinta sob as ordens de um administrador, e a sua posse pertence a citadinos

que se limitam a receber as rendas” (WEIL, 2014, p. 37). Assim, ela defende que

O verdadeiro critério em relacdo a propriedade, € que ela seja legitima na medida em
que for real. Ou, mais precisamente, que as leis respeitem a propriedade sejam tanto
melhores quanto tirem um melhor partido das possibilidades contidas nos bens deste
mundo para a satisfacdo da necessidade de propriedade comum a todos os homens
(WEIL, 2014, p. 38).

3.3 RITOS, PRATICAS E FESTAS RELIGIOSAS

Conforme discutido anteriormente, os elementos identitarios de um grupo social, que
permitem a ele reconhecer-se enquanto tal e distinguir-se dos demais grupos sociais sao
dindmicos e podem aparecer combinados ou n&o entre si. Assim, critérios de distingdo como

género, nogdo de pertencimento a determinada regido, consciéncia ecologica, tradigdo de luta,
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raizes locais profundas, territorio, dados politico-organizativos, ancestralidade e religiosidade
podem ser acionados como elementos constitutivos da identidade coletiva e da luta politica
(ALMEIDA, 2011). No caso de llha Funda, verificamos que a religiosidade € um elemento
central para a organizacdo, coesdo e identidade do grupo.

Embora as tradi¢bes religiosas de Ilha Funda estejam fortemente vinculadas ao
catolicismo, nem todas as atividades religiosas perpassavam pela mediacgéo da Igreja, ficando a
cargo da comunidade realiza-las. A partir disso, observamos que nos ritos religiosos as familias
participavam como meros atores coadjuvantes e tinham que se adequar as formas de
organizacao instituidas pela paréquia, enquanto nas festas e préaticas religiosas realizadas na
prépria comunidade elas atuavam como protagonistas, ficando responséaveis pelo seu
planejamento, organizacgdo e execucao.

Podemos compreender os ritos catolicos citados consoante o conceito de “tradigdes
inventadas”, uma vez que eles dizem respeito a praticas de natureza ritual ou simbdlica,
reguladas por regras tacitas ou abertamente aceitas, com o objetivo de inculcar valores e normas
de comportamento por meio de uma repeticdo quase que obrigatoria, a qual estabelece uma
continuidade automatica e artificial com o passado, seja ele real ou forjado. J& as festas e
praticas religiosas podem ser entendidas como parte dos costumes da comunidade, 0s quais
podem inovar até certo ponto, desde que sejam compativeis ou idénticos ao seu precedente,
mantendo o sentido de continuidade historica e de direitos naturais do grupo, conforme expresso
em sua historia (HOBSBAWN, 1997).

Como em llha Funda nunca teve uma pardquia, para participar da missa ou de outros
ritos sagrados do catolicismo — casamentos, batizados, crisma etc, os moradores de |4 sempre
tiveram que se deslocar para as igrejas onde as autoridades religiosas atuavam ou buscé-las para
celebrar esses ritos na comunidade. Contudo, os(as) entrevistados(as) lembram que antigamente
isso era bem mais dificil, porque os padres vinham anualmente em Periquito ou na igreja do
Corrego dos Tavares, construida tempos depois. Entdo, eles tinham que se organizar para

participarem desses momentos, sendo s6 no préximo ano teriam uma nova oportunidade.

Lais: E a senhora falou que o padre ficava aqui [na sua casa], ele rezava a missa
onde?

Mundica: No Baixio, ele ia no Baixio rezar. Meu pai ia no Periquito e pegava,
arrumava um cavalo para ele e outro para o padre, o padre chegava montado num
cavalo e vinha para aqui e aqui ele ia e celebrava, voltava e almocava e dai ele
pegava o cavalo, meu pai levava ele no Periquito e de la ele ia embora.

Mundica: A minha mée casou, a minha mae tinha dezessete anos e a tia Marieta
dezesseis. E jogaram minha mae para 18 e a tia Marieta para 17 para elas casarem,
porgue o casamento aqui naquele tempo era de ano e ano, se vocé atrasasse para
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arrumar para casar o padre ja tinha ido embora, agora é sé ano que vem. Era sé no
dia que fizesse um ano que ele chegava de novo.

Geni: Menino para batizar também, se tivesse... Podia nascer agora se desse para
levar, podia levar que ele batizava, que ele sé vinha com um ano.

Além de ocorrerem com pouca frequéncia, nem todas as familias de Ilha Funda ou nem
todos os membros familiares conseguiam se organizar para ir ao povoado onde o padre
celebrava as missas e outros ritos catolicos. Entdo, era comum que as mulheres ficassem em
casa cuidando das criancas e dos afazeres domésticos enquanto os homens iam para a igreja
acompanhados dos(as) filhos(as) mais velhos(as). Apesar de as pessoas da comunidade
esforcarem-se para participar desses momentos litdrgicos, eles ndo faziam parte da estrutura do
cotidiano, constituindo-se como uma realidade a parte, da qual elas participavam apenas como

espectadoras.

Fisica: O seu pai ia para a missa e vocés tudo iam também?

Mundica: Nao, quando a minha mée ia, que nds iamos, mas era muito dificil.
Fisica: Era longe a pé...

Mundica: Porque tinha que ficar, cozinhava, se a gente fosse malcriada a gente podia
ir, mas a minha mae que tinha que fazer a comida.

Fisica: Mas era de vez em quando, porque nao tinha missa todo més néo.

Mundica: Tinha ndo. Era muito dificil, nem sei que data que tinha missa, mas era
dificil ter missa.

Juvenira: De ano em ano, depois passou a ser de seis em seis meses, depois passou
a ser de més em més...

Mundica: Agora depois que nés crescemos nds iamos, toda missa nés iamos, porque
a minha mée ia também, depois que nods ficamos grande.

A celebracdo do matrimonio pela autoridade religiosa era apenas uma das etapas da
“festa de casamento”, cuja organizagao iniciava-se cerca de uma semana antes, com o preparo
dos doces, bolos e demais comidas que seriam distribuidas aos convidados. Tais atividades
envolviam ndo sé o ndcleo familiar dos noivos, como também parentes, amigos e vizinhos, que

auxiliavam nos preparativos sem cobrar nenhum pagamento em dinheiro pelos servicos

prestados.

Mundica: [...] para fazer o casamento da Geralda, foi o tio Itelvino que fez o doce.
Eu fui para la relar o maméao, chegou 4 ele também mandou a Graga me ajudar, nés
relamos o mamdo. Ai tio Itelvino falou “vai gente, sendo ndo vai dar tempo”. E nos
relamos 0 mamao, tio Itelvino fez o bolo e meu pai buscou num cargueiro.

Fisica: Era muito doce que fazia, buscava no cargueiro®

35 Cargueiro é o nome dado aos caixotes ou balaios, que os animais de tracdo carregavam cheios de produtos e
mercadorias.
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Por meio do casamento, as familias de Ilha Funda também estabeleciam relag¢fes de
parentesco e de compadrio entre si e com as familias dos povoados vizinhos, ampliando as redes
de afinidade, trocas e solidariedade. O proprio ritual do casamento envolvia, ndo s6 0s noivos,
como também os demais convidados, com destaque para a participacdo dos padrinhos e

madrinhas, que desempenhavam funcdes especificas.

Lais: E vocés falaram do casamento, como que era? Os convidados iam separados
ou iam todo mundo junto?

Mundica: N&o. A noiva na frente, 0 noivo atras e 0 acompanhamento atras e sé
soltando foguete.

Fisica: Depois do casamento voltava e ia embora...

Mundica: Depois do casamento voltava...

Madalena: Quando estava indo ia atirando?

Mundica: E ja ia atirando até chegar e voltava atirando. Quando voltava mais
atirava, porque jé tinha casado.

Fisica: Os convidados reuniam-se na casa da noiva, era antes da noiva sair para o
casamento?

Madalena: Era. Primeiro todo mundo esperando. Entéo, os padrinhos, ndo podia ir
sem os padrinhos, ficava esperando eles chegarem, quando chegava estava aquele
monte de gente e aquele monte de gente pela estrada afora. A noiva na frente e 0 povo
atras e um segurando a roupa da noiva, com o véu e tudo. A madrinha que ia
segurando.

Fisica: Chamava madrinha de caminho.

Madalena: Casamento, quando voltava tinha a festa, ndo tinha?

Mundica: Nossa senhora! Batuque a noite inteira e comendo...

Madalena: Ai os porcos valiam.

Mundica: Aqui em casa mesmo quando a Dindinha casou, a Dindinha casou foi trés
dias de festa.

Fisica: Mas também passava um ano sem fazer um casamento.

Apbs o rito religioso do matriménio as pessoas voltavam para a comunidade e iniciava-
se a festa propriamente dita, onde eram distribuidas as comidas preparadas ao longo da semana
e havia masicas e dancas. Ainda que essas festas fossem ofertadas pela familia dos noivos, a
participacdo de parentes, vizinhos e amigos tanto nos preparativos quanto no dia do evento
constituiam uma espécie de contrato diatico simétrico, que segundo Foster (1961) sdo acordos
implicitos estabelecidos entre pessoas de um mesmo estatuto socioeconémico, nos quais as
obrigacdes e as relacbes de trocas de bens e servigos sao reciprocas e complementares e servem
para vinculé-las para além das relagGes formalmente instituidas.

Enquanto o casamento dependia da autoridade religiosas para sacramentar o rito, as
festas dos santos padroeiros, também chamadas de rezas, eram conduzidas do inicio ao fim pela
propria comunidade sem a necessidade de um mediador. Cada familia tinha um santo de
devocéo e ficava responsavel por organizar a festa no dia dele, nas quais havia o hasteamento

de bandeiras em sua homenagem, leilGes, oracGes, cantorias, fogueiras (més de junho),
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simpatias, foguetorios, brincadeiras, dangas e comidas, como doces de frutas e bolos (também
chamado de ranh&o).

Juvenira: Tinhas as rezas, as rezas religiosas que tinha rigorosamente na casa da v
tinha uma reza Dia de todos os Santos, 1° de novembro, levantava bandeira, foguete,
caboclo... Eu chorava de foguete o tempo todo, porque eu tinha medo de foguete, ndo
podia participar da festa que eu tinha medo de foguete. Eles soltando foguete, eu
querendo carregar bandeira, mas ndo podia.

Lais: Que da!

Juvenira: Eu tinha medo de foguete, ai ficava enroscando na saia da mée.

Maria do Socorro: De primeiro eles soltavam foguete demais.

Juvenira: Mas a festa para mim era boa demais.

Segundo Guarinello (2001, p. 971), as festas ndo sdo dadivas divinas que caem do céu,
pelo contrario, “elas sdo laboriosamente e materialmente preparadas, custeadas, planejadas,
montadas, segundo regras peculiares a cada uma e por atividades efetuadas no interior da
prépria vida cotidiana, da qual sdo necessariamente 0 produto e a expressdo ativa”. De modo
que a sua realizacdo estd condicionada a participacdo concreta do coletivo, mediante a
distribuicdo dos participantes dentro de uma estrutura social de producdo e consumo, na qual

cada um ocupa lugares e papeis distintos.

José Maria: Na maioria das vezes, mas sempre tinha la na casa do vové tinha Dia de
Todos os Santos, que eles faziam a reza, que eles falavam reza. Um doce, que as
mulheres trabalhavam a semana inteira sé para fazer doce para o dia da festa.

Era todo mundo envolvido. N&o era s6 o dono da casa ndo. Era todo mundo
envolvido. Trazia mamdo, vinha para prestar servico. Entendeu? Era um
envolvimento geral e o troco era bacana e |4 fazia no dia da reza da casa do vovo.

Ainda gue houvesse uma distribui¢do dos lugares e fungdes, as criangas eram sempre
envolvidas nos preparativos e na realizacdo da festa, porque além de contribuirem com o
trabalho, essa era uma forma dos mais velhos transmitirem seus conhecimentos e modos de
fazer para as geracdes seguintes, assegurando a sobrevivéncia da tradicdo. Segundo Ba (2010,
p. 169), a tradigdo oral é “a grande escala da vida, e dela recupera e relaciona todos os aspectos.
Ela € ao mesmo tempo religido, conhecimento, ciéncia natural, iniciacdo a arte, historia,
divertimento e recreacéo [...]. Fundada com base na iniciacdo e na experiéncia, ela engaja o

homem em sua totalidade™.

Maria do Socorro: Na reza da vo, nas Ultimas semanas que estava chegando, iamos
nos tudo relar mamao para fazer o doce e na véspera nos iamos cortar bandeira, as
tias que faziam. Depois que as tias casaram, que fez essa semana 60 anos, ai ela ndo
fez mais ndo. Deixou para as sobrinhas fazerem. Ai nds tinhamos aquela arrumacao,
ai nos iamos, faziamos as bandeiras, enfeitava as bandeiras tudo. Ai ela ja estava
casada, ela vinha s6 na reza. N6s tinhamos uma tia muito engracada, que fazia
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brincadeira com as meninas “Ah... vocés fizeram mais bonito que nos”, que ela
incentivava a gente para fazer. Ai nds tinhamos aquela preocupagéo de arrumar, a
gente arrumava as bandeiras, arrumava os trens tudo, relava 0 mamao, enfeitava as
bandeiras e era aquele movimento, todo mundo queria enfeitar, cada um quer fazer
um enfeite mais bonito, ficava tudo muito bem arrumadinho, rezava, nés mesmos que
cantavamos e aquilo... Comprava roupa nova para ir e era aquele movimento e vinha
gente. N&o era s esse pinguinho de gente, ndo.

Madalena: Dia 02 ¢ dia de todos os santos. Tinha todos os santos ai. Eu sei que nds
menino era uma coisa tdo gostosa, porgue nés tinhamos que pegar a bandeira para
carregar e pegar um doce. Entdo, eu s6 lembro que eu tinha que pegar a folhinha de
inhame, de mamona, de tudo... Para pegar o doce. Entdo, tinha dois pontos mais
importantes para mim era isso, né. Levar a bandeira até 14 em cima para dependura-
la la em cima e pegar o doce.

Para Guarinello (2001), ao mesmo tempo em que a festa faz parte da estrutura do
cotidiano, aqui compreendido como o tempo concreto de realizacdo das relagdes sociais, ela
implica a interrupcdo do tempo social, com a suspensdo temporéaria das atividades diérias. 1sso
ocorre porgue tanto o preparo quanto a realizacao da festa exigem uma concentracéo de atencéo,
esforcos e afetos dos participantes em torno do objeto focal, isto é, daquilo que motiva a
comemoracdo e funciona como polo de agregacédo e simbolo identitario do grupo, o qual pode
ser circunstancial ou permanente.

Essas interrupcfes podem ser episodicas, quando se comemoram eventos singulares ou
ciclicas, quando se repetem dentro de um determinado intervalo de tempo. No caso de llha
Funda e das comunidades do seu entorno, constatamos que havia um calendario téacito de festas,
de modo que todos sabiam a data e o local onde elas ocorreriam, sem a necessidade de um
comunicado formal. Segundo Sra. Fisica, “N&o precisava de convidar ndo, porque eles ja
sabiam. Que o dia de todos os santos € o dia da reza da la vo. Vinha la de longe, 14 da Chieira,
ndo eram so nossos parentes nao. O povo vinha mesmo”.

Por meio desse calendario de festas, as pessoas de llha Funda se mobilizavam para
prepara-las ou para participar das comemora¢des em outras localidades. Era um momento
confluéncia das relacBes sociais em torno de um simbolo de adoracédo e afeto em comum, por
meio do qual os participantes alargavam suas redes de trocas e relag@es sociais para além dos
limites fisicos do povoado onde moravam, demonstrando que o territorio étnico, assim como
propde Almeida (2006, p. 173), “transcende a uma nog¢ao estrito senso de terra, como recurso

bésico, e remete a interaces sociais entre pessoas e familias, entre povoados e entre redes de

povoados entre si, nas quais as devogoes é que definem o pertencimento as comunidades”.

Fisica: E ai depois que passou esse periodo, tanto que tinha a reza da vo, tinha na
dona Altina, dia de Santa Luzia, eu acho, més de dezembro. A mée toda vida fez a
reza, quem mais...
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Juvenira: Dona Altina fazia dia de Santa Luzia, a mae dia de Nossa Senhora da
Conceigdo.

Maria do Socorro: A dona Maria Campos.

Juvenira: Dona Maria fez uma vez s6.

Fisica: Na Almerinda e na tia Nega néo tinha essas rezas ndo?

Juvenira: Na Almerinda teve alguma vez, teve uma vez também.

Fisica: Entdo, era na dona Altina, aqui em casa, na vo, na Emilia do Jerénimo, por
aqui mais eram esses.

Juvenira: No Cabralzinho e no Vino Merquito.

Fisica: No Cabralzinho era do lado de 14, no povo da Chieira, ndo era parente nosso
nao, mas é um povo que chegou na mesma ocasiéo.

Maria do Socorro: E o Vino também fazia uma reza direto, nds iamos. O Vino é ali
na Didi, que é da familia também, mas morava ali. Ai ele fazia a reza também direto.
Fisica: Entdo, s@o bem tradicionais essas rezas aqui na regiao.

Maria do Socorro: Ali ele fazia uma reza direto e meu tio que era daqui também, ele
era rezador, a gente ia para la fazer a reza com ele, néo sei que dia.

Juvenira: O dia eu também ndo sei ndo.

Fisica: A do Vino eu ndo lembro também néo.

Juvenira: Alguém, igual o dono dessa fazenda ai, por uma vez ele também fez uma
reza 14, pds um cruzeiro la no morro 14 em cima e chamou nés para rezar.

Maria do Socorro: P6s nés para ir rezar para ele, 14 no alto da serra, nds fomos.

Ao agregar os participantes em torno da comemoracgdo de um simbolo compartilhado, a
festa produz uma determinada identidade entre eles, a qual se inscreve na memoria coletiva
como um afeto coletivo — decorrente da juncéo dos afetos e expectativas individuais — e cria
um ponto de convergéncia que define a unidade deles. Assim, “a festa ¢, num sentido bem
amplo, produgdo de memoria e, portanto, de identidade no tempo e no espaco social”
(GUARINELLO, 2001). De modo que se passaram anos, mas o0s(as) entrevistados(as) ainda
mantém viva em sua memoria as lembrancas das festas das quais participavam em llha Funda
e nas comunidades do entorno, as quais ainda evocam um sentimento de pertencimento

comunitério.

Joaquim: Tinha a festa do dia oito de dezembro, dia de Nossa Senhora da Conceicéo.
Essa festa era feita na casa da tia Joana e era um festdo e ai vinha é um povo do
quilombo vinha de outras comunidades também, né? lam pra Ia, que era uma grande
festa, com muita comida, muita festa mesmo, muito interessante. E tinha uma outra
festa que era de Sdo Sebastido. S6 que ndo era no quilombo, mas o quilombo
participa, né? Que a Comunidade de Ilha Funda participava, que era na casa de um
senhor chamado Cabral, eles chamavam ele de Cabralzinho. Ai todo mundo ficava
ansioso para o dia da festa, porque tinha muito bolo, muito doce, muita coisa, muita
broa... O trem era muito legal mesmo, a festa do Cabralzinho. Ai vocé atravessava a
serra, uma serra de toda a altura, mas é algo que nao sai... Uma imagem que ndo sai
da cabeca, porque ela é muito forte historicamente, né? Vocé subia aquela serra de
manhdzinha, que a festa era basicamente o dia todo, né? Era muito interessante a
festa do Cabralzinho, que era dia de Sdo Sebastido. Entdo, de festa religiosa era
basicamente essas duas: Nossa Senhora Conceicéo, que eu me lembro, né? Pode até
que teve outra que, mas assim ndo marcou tanto quanto essa da festa da casa de tia
Joana e desse Cabralzinho.
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Com o falecimento das pessoas que ofereciam essas festas para os santos de devocao,
muitas das comemoragOes citadas acima pararam de ocorrer. Contudo, apds a construcdo da
igreja de Nossa Senhora Aparecida em Ilha Funda na década de 1980, os moradores e la
passaram a comemorar nesse espaco uma festa em sua homenagem todo dia 12 de outubro, a
qual reunia pessoas da prépria comunidade, das cidades proximas, dos povoados do entorno e
aquelas que se mudaram de Ilha Funda e regressavam nesses momentos festivos. Para estas, a
festa também era uma forma de manter os vinculos afetivos, sociais e comunitarios, mesmo

estando morando longe.

Ninica: As festas dos padroeiros, que ¢ Nossa Senhora Aparecida, que veio um
pouquinho depois. Eu ja estava mais velha quando formou a comunidade e aquelas
festinhas todas da padroeira era comemorada com festa religiosa e ali tinha cantata
de musicas sacras, cantatas de musicas populares.

Efigénia: Tinha coroacdo, tinha festa de... Tinha leildo da igreja. Ali tinha quando
era festa de 12 de outubro ou outras. Quase que eu lembro mais é de 12 de outubro,
aquele negocio, Natal, Ano Novo toda vida teve a celebracéo, mas quando era Nossa
Senhora Aparecida, como a fé & muito grande, fazia festa de... Gente, mas ali ia carro,
ia Onibus de gente participar de festa ali. Ali toda vida foi um lugar muito
movimentado, muito bom...

Cota: A festa de Nossa Senhora Aparecida aqui.

Maria das Gracas: Nossa, era bonito demais, juntava tanta gente, outro dia mesmo
estava falando com minha vizinha 14, no dia de Nossa Senhora Aparecida.

Cota: Era bonito, t&?

Maria das Gracas: Era Bonito! Juntava tanta gente, eu falei aquela vargem da
igrejinha la ficava cheia de carro...

Cota: Carro, 0nibus, caminho...

Fisica: Era gente demais!

De acordo com Castro (2012), Santo Antonio, S&o Jodo e Sdo Pedro sdo santos
venerados pelo catolicismo oficial por meio de ritos litdrgicos formais e festejados pelo
catolicismo popular através de praticas criadas e reinventadas ao longo do tempo, as quais
entrelacam o sagrado, o profano e o mistico. Diferentemente dos ritos religiosos solenes, nos
quais as criancas apenas executam funcbes pré-estabelecidas e ensaiadas, nas festas juninas
realizadas em Ilha Funda para comemorar o dia desses santos, elas participavam ativamente

dos preparativos, dos rituais e das brincadeiras, conforme nos conta Sra. Fisica.

Fisica: Eu tenho na minha memoria, enquanto crianga ainda, eu gostava muito das
festas, nos faziamos muita fogueira de Sao Jodo aqui, n6s éramos bem... Eu era
menininha nova, tinha uns doze anos ainda, que a gente ainda fazia bastante festa,
fogueira de S&o Jodo principalmente. Aquela coisa, més de maio, aquelas
brincadeiras de passar na fogueira, eu ficava vendo aquele povo passar na fogueira,
nunca tinha coragem, o dia que eu passei, eu falei “é verdade”, porque eles contavam
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que podia passar, alguém passava durante a... Os mais adultos passavam meia-noite,
podia passar, que as brasas ja apagavam. Ai quando eu tive coragem, eu passei
também, vi que ndo queimava, ndo queima ndo, mas eu tive que passar para ter
certeza de que realmente ndo queimava, mas tinha essa brincadeira, fazia canjicdo
fazia batata assada na fogueira, aquela coisa toda, reunia a comunidade.

As simpatias eram rituais integrantes de algumas dessas festas, principalmente a de Sdo
Jodo, em que a meia-noite as pessoas interessadas em antever alguma questdo relacionada ao

seu futuro tinham que realizar determinadas tarefas. Segundo Castro (2012),

Em torno dos festejos religiosos e populares de Sdo Jodo, que representa o climax do
ciclo junino, existe uma miriade de lendas, supersti¢des, misticismo e simpatias, que
se mesclam com préticas ligadas ao sagrado, ao profano e ao mitico, em uma
atmosfera sincrética em que os elementos da natureza sdo essenciais. Nesse contexto,
no qual o sagrado, o profano e o mitico se interpenetram e se mesclam, as festas
juninas sdo reinventadas ludicamente nas casas, nas ruas, na dimensdo comunitaria,
com grupos de amigos e em familia (CASTRO, 2012, p. 118).

No excerto a seguir, as entrevistadas citam com entusiasmo varias simpatias realizadas

na festa de S8o Jodo, as quais estdo relacionadas a sorte no dinheiro e no amor.

Juvenira: Ai tinha aquela movimentacéo, de arrumar as coisas para fazer simpatia,
né?

Lais: Ah... Tinha simpatia também?

Juvenira: Tinha muita simpatia, passar uma peneira de café, café verde, café seco,
rodar assim e pegar pra casar com o rapaz hovo ou velho.

Lais: Era no dia de Santo Ant6nio?

Juvenira: No dia de Sdo Jodo, fogueira de Sdo Joao.

Fisica: O casamenteiro era Santo Anténio, mas o dia de fazer a fogueira é de Sao
Jodo.

Maria do Socorro: Enfiar a faca na bananeira para sair o nimero para comprar o
bilhete e ficar rico, aquele tanto de negdcio... Tudo meia-noite.

Fisica: Tudo no primeiro minuto da meia-noite.

Lais: A da peneira de café como que era mesmo?

Maria do Socorro: Enche a peneira de café, pde café na peneira verde, seco e maduro
e uma pessoa roda. A mulher solteira roda, aqui as casadas que eram mais
engracadinhas ficavam rodando para solteirar. Ai se vocé pegar um grao de café seco
vocé vai casar com um velho.

Lais: Se for maduro é um maduro e se for um verde é um novinho?

Juvenira: Tinha uma que vocé pegava para tras alguma coisa e levava para algum
lugar, punha embaixo do travesseiro, ai vocé ia sonhar com a pessoa que vocé ia
casar.

Lais: E 0 que que era isso que colocava debaixo do travesseiro?

Maria do Socorro: Alguma coisa, vocé virava a mao e pegava, VOCé pegava
escondido no chéo.

Fisica: E tipo, assim, beira de terreiro, deu meia-noite vocé ia 14 e pegava no escuro
e levava e punha debaixo do travesseiro, mas nao sabia o0 que que era ndo e dormia
e no outro dia...

Juvenira: Sonhava com a pessoa, que vocé ia casar.

Fisica: Esse dai eu ndo brinquei néo.

Maria do Socorro: O que vocé sonhasse, vocé ia casar com aquele. Agora néo sei
para que, sapecava um galho de mexerica e punha na beira d’agua, se amanhecesse



95

verde vocé ia casar com rapaz novo, se amanhecesse seco vocé ia casar com velho,
nao era isso?

Fisica: E.

Juvenira: E Tinha um espelho, comprar um espelho, trazer ele enrolado, ai quando
fosse meia-noite, olhava no espelho. Se vocé fosse casar, vocé se via vestida de noiva
com o noivo do lado, ai se fosse morrer vocé via o caixao.

Lais: Essa eu ja ouvi quando era crianga...

Juvenira: Tinha uma histéria de chegar na beira d’dagua e olhar também, ndo sei o
que que fazia.

Fisica: Eu lembro dessas coisas todas, s6 essa de olhar no espelho que eu nunca
experimentei, a Gnica coisa que eu lembro que eu fiz foi pegar... N&o sei se eu peguei
o café, mas eu lembro dessa historia do café, mas eu lembro mais é de passar na
fogueira, mas era isso. Antes da meia-noite era aquela contacéo de piadas, contando
causos, cantigas de rodas, pulava corda, fazia versinhos.

Maria do Socorro: L& fazia, aqui em casa nés faziamos pouco.

Fisica: Eu lembro aqui de casa.

Maria do Socorro: Pai fazia pouco, quando ficou mais sem graca ja fazia aqui, mas
porgue morreram ha muito tempo.

Diferentemente das festas, que implicavam uma suspensdo temporaria das atividades
diérias, as novenas eram préticas religiosas incorporadas ao dia-a-dia comunitario, por meio
das quais as familias de llha Funda reuniam-se a cada noite na casa de um dos moradores da
comunidade para realizar ora¢fes durante o periodo de nove dias seguidos. Tal ciclo repetia-se
varias vezes ao ano, tornando mais frequente as interacfes e trocas entre a vizinhanca e

sedimentando ainda mais os vinculos sociais e comunitarios.

Didi: Lembro, n6s rezavamos minha filha nos vizinho tudo ai, a gente fazia novena,
rezava era més inteiro, rezava um dia numa casa, outro dia na outra. Eu fico
lembrando assim comadre naquele tempo, né?

Efigénia: E verdade. E quando n6s iamos na llha Funda. Eu estava solteira quando
as meninas reuniam, de ca no6s juntdvamos uma turma e corria 0s vizinhos tudo
fazendo bolo nas casas, ndo era assim?

Didi: Era assim. Aqui também era minha filha, desde 1& debaixo morava gente, desde
a encruzilhada até em cima.

Efigénia: Na casa do seu pai e aquela reza de todo ano?

Didi: Todo ano rezava. Tinha gente daqui também que rezava.

As promessas também constituem um forte elo dos moradores de Ilha Funda com os
santos de devocao, que sdo entidades divinas. Consoante a definicdo de Foster (1961), essas
promessas podem igualmente ser consideradas como contratos diaticos, porem de tipo
assimétrico e ndo reciproco, porque se trata de acordos implicitos estabelecidos entre partes de
natureza diferente (seres humanos e seres celestes) e cujas obrigagdes ndo sdo reciprocas nem
complementares, uma vez que ndo ha como retribuir uma graca recebida para um santo da

mesma forma que se retribuiria um favor para um vizinho.

Madalena: Pois é... Essas rezas eram promessas que esses velhos faziam. Tinha
promessa de gente vestir de preto. Minha irma vestia de preto. Toda a quaresma tinha
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que vestir de roupa preta. Tinha promessa de dia de Santa Luzia. Quem tinha
problema de cegueira pedia esmola para Santa Luzia.

Lais: Muita coisa...

Madalena: S&o Sebastido todo mundo as vezes.. Uma porca criava. Ai fazia
promessa porque a porca saiu bem e dava um porco mais bonito para S&o Sebastido,
né menina? Frango bonito do terreiro...

Efigénia: Meu sogro tinha uma promessa de rezar dia primeiro de novembro, todo
dia primeiro de novembro, juntava era gente e a gente estava ali no meio, entéo
praticamente toda vida fui dessa regiao, dessa...

Embora as promessas sejam feitas de maneira privada, parte delas envolvem beneficios
coletivos, como a protecdo dos animais, da colheita e da comunidade, de modo que o seu
cumprimento se torna uma obrigacdo comunitaria. Por meio disso, estabelece-se uma ligagéo
simbdlica da comunidade com os seres divinos, a qual também contribui para a constituicdo de
uma identidade coletiva, fundada em torno da devocéao a um santo padroeiro, dos acordos tacitos

e das incumbéncias em comum.

Madalena: O meu avd tinha outra tradicdo que era dia da Semana Santa. Dia de
Sexta-feira da Paix&o ele rezava com todos os filhos. Juntava aquele monte de gente.
Os filhos todos e netos. Ai de um neto conversar. O pai... Coitado... O pai sofria.
Tinha que estar todo mundo junto com ele para rezar 33 Credo. 33 Credo, porque o
dia da Semana Santa. A Semana Santa. A Quaresma inteira era consagrada aos dias
santos. Pai ndo batia em menino, menino ndo podia gritar, menino ndo podia fazer
muita coisa, que eles so falavam: te acerto vocé depois. Sé isso que eles falavam para
eles calar. Ai uma coisa também gostosa que a gente fazia era: trabalhava,
trabalhava a semana inteira até quinta-feira meio-dia todo mundo trabalhava para
comer na Sexta-feira da Paixdo. Sexta-feira da Paixdo falava-se jantarada. Uma
jantarada que fazia. Tinha doce... Af fazia farinha de munho?®, doce, tudo... Mas néo
existia mesa naquela época. Meus pais muito pobres ndo tinham mesa em casa.
Ent8o, minha mée... O que elas faziam: na Sexta-feira da Paixao o almoco e caiasse
o fogéo, forrava o fogdo para todo mundo sentar ali, na roda do fogdo, como mesa
para a janta. Entdo era isso. E a noite tinha essa jantarada, que é o almogo que cada
pai fazia. A noite nés ia fazer os 33 credos la na vo. Sei que eles usavam gréo de
milho [...]. E uma antiga peniténcia. Eu sei que... A gente cita a palavra e joga no
balde para contar. Os analfabetos também contavam 33. Era uma técnica deles.

Em periodo de secas prolongadas, os moradores de Ilha Funda faziam uma peniténcia
de caminhar até o Cruzeiro®” instalado no alto de um morro, levando pedras e vasilhas com

agua, como forma de reconciliar-se com o divino e de clamar pela chuva.

Madalena: Ai ele (tio Felix) fez também um Cruzeiro. Tinha o Cruzeiro que nds todos
famos quando comegava tempo muito seco. A gente ia la no Cruzeiro jogar agua e
engracado chovia... N6s levAdvamos umas latinhas de 6leo, carregava agua, pedra...
Menininho pequenininho carregando pedra na méo para por la. 1sso era a peniténcia
que os meninos faziam para chover e chovia.

% Moinho
37 Cruzeiro é o nome atribuido a uma estrutura de madeira em formato de cruz instalada no ponto alto de um terreno
e para onde as pessoas dirigem-se para fazer pedidos e oragdes.
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Antonio: Se vocé for um dia vocé vai la para ver o cruzeiro. O cruzeiro nés estadvamos
todos na fila, meu padrinho Félix, que era o padre nosso, porque era ele que
celebrava tudo. Levava aquele tanto de menino. Estava aquele soldo, ele levava
aquele tanto de menino com as garrafinhas de agua para nos e de repente a chuva
caia. E acabava de descer la de cima, quando chegava a noite a nuvem chegava e a
chuva comegava. A gente acha que é brincadeira, mas a fé minha filha...

Joaquim: Lembro do Cruzeiro. Ai ele tem uma historia interessante também que é
que no periodo... A gente recorria ele muito no periodo da seca, né? E que passava
muito tempo sem chover e ai tinha aquela... Eles falavam assim uma via sacra né?
Mas néo era bem a via sacra que falava na época eu nem me lembro eu sei que fazia
uma caminhada. O Cruzeiro era bem no platd do terreno, quase no platd, um
pouquinho virando para o outro lado, ele era bem no alto. E... Ai cada um levava uma
garrafa d’dgua e ld rezava no pé do Cruzeiro pedindo a chuva e entornava a 4gua no
pé do Cruzeiro e chovia. Passava dois, trés dias, né? Mas ndo sei quanto, mas sempre
chovia naquele, assim, esse clamor que o pessoal fazia. Eu achava aquilo incrivel,
né? E continua incrivel, ainda achando isso incrivel, quanto esse clamor do sofrido,
né? Deus. Ouvia mesmo, porque ele, ele chegava no limite, por exemplo, ndo chovia
de espécie nenhuma, as plantas comecavam a morrer, o gado comegava a ficar...
Mesmo que tinha pouco gado, né? Mas os animais em si ficavam com dificuldade de
achar agua, uns gostam muito do barro, outros gostam muito da sombra e as arvores
ndo ficavam nem com sombra porque ficava muito seco e tem também a questdo do
alimento, né? Ai recorriam, né? Sempre recorriam ao Cruzeiro.

Para Segalen (2002), apesar dos ritos expiatorios terem um triste ponto de partida, eles
acabam por devolver a confianca na vida e as sevicias sofridas durante a sua realiza¢do passam
a ser vistas como meio para alcancar a graca pretendida. Em contrapartida, a auséncia de um
ritual atuaria como uma ameaca a coletividade. Por isso, a autora afirma que, por menos
importantes que sejam, as manifestacdes rituais rompem com o ramerrame do cotidiano e
movimentam a coletividade: “os grupos se retinem para celebrar. Do quotidiano em que cada
um sé pensa em si e em questdes materiais passa-se ao tempo coletivo no decorrer do qual ‘a
alma se regenera’” (SEGALEN, 2002, p. 22).

3.4 OFICIOS, SABERES E FORMAS DE EXPRESSAO TRADICIONAIS

Ao analisar a cultura africana da regido de savana ao Sul do Saara, Ba (2010, p. 185)
explica que “os oficios artesanais tradicionais sdo os grandes vetores da tradi¢do oral”, a qual
ndo se resume a transmissdo de narrativas ou de conhecimentos, mas de um modo especifico
de ser e estar no mundo. Segundo o autor, por mais Uteis que sejam os contetdos ensinados nas
escolas ocidentais, eles ndo abarcam a totalidade da vida como os conhecimentos herdados pela
tradigdo oral, os quais envolvem um conjunto de gestos, agdes, proibicoes e obrigagdes ligados
aos oficios, que também constituem verdadeiros cddigos de comportamento moral, social e

juridico do grupo em relacéo a natureza e ao semelhante.
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Se, por um lado, o acesso a educacao formal era dificil para os moradores de llha Funda,
por outro, eles tinham acesso a uma pluralidade de saberes e praticas tradicionais relacionadas
ao cultivo da terra, uso das plantas, manejo dos animais, confeccdo de objetos e processos de
salide e cura, que constituiam uma espécie de “tesouro” herdado do passado e transmitido de
geracdo em geracdo. Além de assegurarem a reproducdo cultural e social do grupo, eles também
constituiam a principal fonte de sustento, tratamento e cuidado, visto que o acesso das familias

a outros tipos de recurso era bastante limitado.

Ninica: A minha avd, além de ela ser parteira, ela sabia os chas necessarios, fazia
algumas benzig¢Ges nas criangas, nos adultos quando machucavam, quebrava alguma
coisa, ela fazia benzicdo naquelas juntas machucadas e os chas todos. Ela tratava
gripe de crianga, tosse, essas coisas, minha avé sabia os cuidados também com os
chés. Por exemplo, ela pegava o poejo para aquela gripe de crianga pequena, 0 poejo
ela dava, eu lembro, eu ndo sou das irmds mais velhas, mas eu sou curiosa. Mas,
assim, 0 maracuja usava muito se a crianga desse febre, pegava a planta do maracuja
e punha na agua quente e deixava um tempo ou pegava 4gua morna e macerava as
folhas na agua morna e ai dava o banho na crianca para tirar a febre, assim, ela
mesmo cuidava e a minha mae foi aprendendo com ela, aprendeu também com a mae
dela e foi passando para frente e hoje também nds sabemos varios chas que nos
aprendemos com ela e multiplicou com outras leituras, conhecimento é assim. A vida
la era assim, ndo era o cuidado farmacéutico ndo. Poucos casos iam parar na
farmécia, quase todos eram resolvidos com os chas caseiros.

Os saberes e praticas tradicionais faziam parte do cotidiano e cada pessoa detinha uma
série de conhecimentos e habilidades, que atendiam as necessidades de sua familia e da
comunidade como um todo. Sra. Margarida, mais conhecida como Dona Nega, era costureira.
Ela cosia roupas, lencdis, travesseiros para seus filhos, reaproveitando materiais
industrializados e recursos obtidos da prépria natureza, como tinturas extraidas de plantas,
linhas fiadas do algodéo e enchimentos produzidos a partir das fibras naturais de plantas nativas

da regido.

Antdnio: A minha mae comecava a fazer roupa para nés. Pegava aquelas roupas
brancas e pegava... O que eles utilizavam para pintar roupa era o cravinho.

Lais: O que que é cravinho?

Antdnio: Era um mato, tipo umas folhas de limdo. Eles pegavam, ela e cozinhava e
jogava na vasilha e pegava e enterrava na lama, entendeu?

Lais: Ai tingia de que cor?

Antonio: Preto.

Lais: Tingia de preto?

Antdnio: A roupa branca ficava pretinha.

Madalena: E porque ela usava saco de agucar.

Lais: Fazia as roupas?

Antdnio: Ai ficava todo mundo de calcéo preto. [...] Tinha as camas, mas era tudo
esteira. Nao tinha colchdo ndo. Tinha travesseiro que a mamée fazia, porque a
mamée era bem inteligente. Tecia no fuso. Vocé ndo conhece ndo, mas sua mée deve
ter ouvido falar. Ela fazia muito, fazia aquelas linhas. Ela chegava e fazia os novelos
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de linha e fazia os travesseiros. Igual os sacos brancos ela cortava e fazia os
travesseiros.

Lais: E eles enchiam de...

Antdnio: De paina de taboa e a esteira era da palha da taboa.

Vaérios oficios tradicionais eram voltados para a transformacéo dos recursos da natureza
em utensilios e ferramentas de trabalho, os quais eram utilizados no cultivo da roga, na colheita
dos gréos, no preparo dos alimentos e no manejo dos animais. Sr. Altivo, por exemplo, era um
dos ferreiros da regido, que aprendeu a arte de moldar metais ap6s comprar uma tenda com 0s
instrumentos de ferraria utilizados pelo seu falecido sogro. Sua filha, Sra. Efigénia, lembra-se

com orgulho das habilidades do seu pai na forja do ferro.

Efigénia: O meu pai fazia corrente para puxar madeira, esticava a corrente aqui ela
ia até 14, fazendo uns elos desse tamanho e emendando eles. Como é que eles
soldavam o ferro, vocé acha que tinha solda? Soldavam néo. Eles passavam o sabdo
do ferro, batia ele, misturava ele na areia e punha la no forno e ali era uma solda que
nada descolava. Eu fico boba de que jeito que esse povo trabalhava.

Madalena: E a panela, vocé lembra dele fazer isso?

Efigénia: Colher de ferro, panelas... Fazia sim. Aquelas panelas grandes do povo
cozinhar nas fazendas que dava aqueles buracos, ele remendava aquele trem, ele
punha remendo naquele trem ali tudo, ndo pedia nada. Aqueles fincGes de puxar
madeira, aquele trem dessa altura, o meu pai fazia aquele trem & méo, ele comprava
essas linhas de ferro ai, eles compravam quatrocentas chapas que o pessoal catava
pelo mato a fora, tinha que colocar assim num lugar, o meu pai derretia aquele tudo
na mao mais 0s meninos, o pessoal trabalhava demais [...].

Madalena: Enxada também fazia?

Efigénia: Enxada, foice, fazia qualquer coisa.

Madalena: Facéo.

Efigénia: Meu pai ndo conhecia nem a letra do... Meu pai nunca foi na escola. Vocé
chegava nele e falava assim “O Sr. Altivo, eu quero que o senhor faz um carimbo
para eu carimbar umas criagoes, o meu nome é José Maria”. O camarada ia ld e
fazia as letras no papel e dava pra ele e ia embora. Ele fazia o carimbo que vocé batia
Ia no animal todo mundo sabia que o nome dele era José Maria porque a primeira
letra era J e a outra era M. Eu fico boba com isso hoje menina, que inteligéncia que
Deus deu para esse homem. O meu pai era ferreiro de todo mundo dessa regido.
Aqueles homem I4 de Felicina, de Sdo Pedro, como é que chama... Aqueles homens
punha os trens num cargueiro e trazia ca perto do Baixio pra ele. E por isso que em
nossas casas, eu e minhas irméas até hoje é assim, as irmas e 0s menino e 0s meus
filhos. A gente se acostumou com gente em casa, n6s gostamos de gente em casa e
todo mundo que chega nas nossas casas é comida, é café, é lugar de dormir, nés ndo
nos importamos porque na casa do meu pai era assim.

Ja Sra. Efigénia produzia diversos tipos de objeto com taquara, uma espécie de bambu
nativo da regido, os quais eram utilizados no desempenho das tarefas cotidianas da sua casa —
como apanhar o café, catar o feijdo, coar o fuba etc — e também vendidos e/ou trocados com

aqueles que ndo sabiam produzi-los.

Efigénia: o que que acontecia, ndo existia essas peneiras de arame, ndo existia nada.
As peneiras todas passavam nas nossas médos. Eu mais a Mariquinha, Maria irma do
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Sr. Paulo, n6s éramos profissionais de peneira, que direto tinha gente la [para
comprar], era para coar o fuba, era o abano, era o abanador de café e feijédo, a
peneira era nos que faziamos. O balaio de apanhar café éramos nds que faziamos. As
meninas que faziam, o balaio eu néo sei fazer ndo, a Mariquinha que sabe. Meu pai
que fazia tudo quanto ha.

Lais: O balaio é de taquara?

Efigénia: Taquara. Balaio é de taquara.

A pratica desses oficios tradicionais garantia certo prestigio social a quem 0s exercia,
pois eles(as) acabavam tornando-se referéncia para a propria comunidade e para 0s povoados
vizinhos. Contudo, a relacdo que eles(as) estabeleciam néo era de prestagéo de servigo, mas de
colaboracéo e trocas comunitérias, porque ndo se tratava de um trabalho no sentido puramente
econémico, mas de um dom sagrado, que envolvia um profundo conhecimento da natureza e o
dominio de saberes e técnicas ancestrais, tal como os artesdos tradicionais africanos descritos
por B4 (2010).

Madalena: O meu pai que aplicava inje¢do em todo mundo. Castrava porco,
amansava cavalo. Castrava cavalo também?

José Maria: Castrava cavalo, boi.

Madalena: Eu sou muito feliz porque...

José Maria: Matar porco. Eles chamavam meu pai para matar porco.

Madalena: Qualquer hora da noite, a pessoa chamava meu pai la em casa? Eu sou
feliz que a gente vé assim, meus irméos tudo envolvido, eu também envolvida. Era o
que ele fazia, Sabe? Entéo ele servia comunidade.

Antes da medicalizacdo do parto, o ato de nascer era realizado em um ambiente
domeéstico, intimo e exclusivamente feminino, porque quem apoiava as mulheres nesse
momento eram as parteiras. Contudo, a atuacdo delas néo ficava restrita somente ao parto, pois
elas cuidavam da salde da parturiente durante a gestacdo e o puerpério, tratavam das doencas
femininas, davam orientagdes quanto a questdes de fertilidade e auxiliavam nos cuidados com
o recém-nascido (PALHARINI; FIGUEIROA, 2018). Devido & sua importancia, o oficio de
parteira era bastante difundido, requisitado e estimado socialmente em Ilha Funda e nos

povoados do entorno, conforme demonstram os relatos abaixo.

Efigénia: Eram aquelas mulheres que eram parteiras, que era a minha sogra. Na llha
Funda era a minha sogra e a mée do... Dos Reis, a dona Altina, tinha duas parteiras
naquele canto. A dona Altina, ndo é... Dona Altina era mulher do Zé Modesto... Nao
é... E Luiza Reis, é avo do Luiz Reis que foi prefeito aqui.

Lais: Ah... Ta.

Efigénia: Essas duas mulheres eram parteiras no Ilha Funda. Elas que sabiam fazer
0s chés bons e também, mas essas novas toda vida. N6s toda vida nos cuidamos com
ch4, néo sei se sabia, mas toda vida na roca, passava mal e tomava ché, porque esses
postos de saude disponiveis agora que nos ndo tinhamos. N6s nao tinhamos ndo. Um
médico, para vocé achar um médico era dificil, engravidava e ficava ali tomando uns
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chas do mato ali que a sogra fazia até chegar ali por uns 8 meses de gravidez, do meu
tempo, que pra la eu ndo sei 0 que acontecia.

Lais: E quem que fez os partos da senhora? Foi sua mae?

Didi: Minha mée, minha vizinha que morava ali também...

Efigénia: Comadre Altina, ndo né?

Didi: N&o, comadre Geralda.

Efigénia: A Geralda do...

Didi: A Geralda do Vino.

Efigénia: Ah... Sei comadre Geralda? Ela é madrinha daquele menino meu que é
casado. A Geralda também era parteira...

Didi: Comadre Geralda do Vino, a Dona Antoninha que morava ali naquela casa ali.
Efigénia: Dona Anténia do Sr. Julinho, morreu ha pouco tempo agora.

Lais: Todas eram parteiras aqui?

Didi: Eram.

Lais: A sua mée é a Marieta?

Didi: A mée é a Marieta.

Lais: Ah... TA.

Efigénia: Entdo, sé aqui no Baixio tinha mais de cinco parteiras.

Didi: Tinha comadre Geralda, tinha a Mariinha.

Efigénia: duas.

Didi: A mée.

Efigénia: trés.

Didi: A Julinha.

Efigénia: quatro.

Didi: A dona Malvina.

Efigénia: Cinco. A dona Altina, seis.

Didi: Agora ninguém ia ganhar neném...

Efigénia: A comadre Marieta, oito. Para o lado do Baixio, a Maria Moura, nove. Eu
nado estou lembrada de outra parteira no Baixio n&o.

Didi: N&o tinha esse negdcio de levar em médico nao.

Por mais importantes que fossem, aos poucos esses oficios tradicionais foram perdendo
0 seu espaco na sociedade, devido a expansdo da producdo industrial, a ampliagdo do acesso a
instrucdo formal, a desvalorizacdo dos saberes tradicionais e a interrupcdo da cadeia de
transmissdo da tradi¢do oral, com a morte dos artifices e a saida dos mais jovens para as grandes
cidades causada pelo éxodo rural. No caso das parteiras, a perda de espaco foi desencadeada
pelo processo de medicalizacdo do parto, com a substitui¢do do saber tradicional feminino pelo
conhecimento institucionalizado masculino, que gradualmente levou a marginalizagdo,
desqualificaco, restricio e proibicdo desse oficio (PALHARINI; FIGUEIROA, 2018).

Madalena: [A vé Marieta era] parteira, benzedeira, sabe? Por isso que eles falavam
que ela feiticeira, né? A gente deslocava o brago, a gente... Qualquer coisa a gente
corria na casa da avo, ai a v0 voltava nossas coisas, né? Cobreiro. Entdo era isso
que eles faziam, porque eles ndo iam correr para o médico, por isso que o0 médico
tinha ddio deles, né?

Ainda que o movimento de institucionalizac&o do parto tenha iniciado no Brasil no final

do século XIX, seguindo o discurso civilizatorio europeu da época, as parteiras ainda
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continuaram atuando por muitas décadas, porque somente entre os anos de 1960 e 1970, que a
medicalizacdo do nascimento comecou a se estabelecer de fato no pais (PALHARINI;
FIGUEIROA, 2018). Segundo Sra. Efigénia, no ano em que ela deu a luz a seu primeiro filho
as parteiras da regido ja haviam parado de atuar por receio dessas proibicdes. Entdo, ao contrario
de suas irmas e cunhadas que tiveram seus bebés em casa, ela teve que se deslocar para o

hospital localizado em outro municipio para que um médico fizesse o seu parto.

Efigénia: Eu casei mais o Sebastido, e fui morar nos fundos da casa da minha sogra
e ali eu comecei a ter os meninos, mas assim, o nascimento deles ja era no hospital.
Eu j& fui de uma época do hospital, porque as outras cunhadas que moraram I3, elas
foram todas em casa. E, mas eu ja sou de uma época que estava proibido.

Lais: Ah... Foi proibido entéo?

Efigénia: N&o, era proibido, foi proibido.

Lais: N&o sabia disso nao.

Efigénia: N&o sabia ndo? Foi proibido as mulheres darem a luz em casa, porque
estava morrendo muita crianca e outras nascendo com problemas, ai ndo € assim.
Entdo, a minha sogra que era parteira.

Lais: Qual que era o nome da sua sogra?

Efigénia: A minha sogra era Maria Mendes Campos, apelido Marieta. Ent&o, ela era
parteira, ela fez o parto das noras todas da Madalena com os filhos todos, mas
quando chegou em mim ja tinha a lei que a mulher ndo podia dar a luz em casa,
porgue se ganhasse 0 menino em casa e desse um problema comigo ou com 0 menino,
0 pai do menino e a parteira ia processado, ja tinha isso nesta época, ha 40 anos
atras que... Nao sei se é 40 ou se é 41 anos, que eu tenho 41 anos de casada, porque
meu filho mais velho estd fazendo 40 anos, nascido 1a. Entdo, para dar a luz as
mulheres tinham que se deslocar para outra cidade.

Apesar do discurso sanitarista defender que os hospitais eram os locais mais adequados
para a realizacdo do parto, nem todas as mulheres gravidas tinham facilidade de acesso a esses
espacos, sobretudo as que residiam nas zonas rurais e nas cidades do interior, pois a maior parte
deles ficava localizado nas cidades de médio e grande porte. Em Ilha Funda e nos povoados
vizinhos, as parturientes tinham que se deslocar até o municipio de Governador Valadares,
situado a cerca de 50 Km de distancia. Para tanto, elas tinham que percorrer alguns quildmetros
de estrada de terra para pegar o 6nibus que passava na BR-381, conforme nos conta Sra.

Efigénia.

Efigénia: A gente saia de Ilha Funda e ia ganhar menino em Valadares, quantas
vezes eu sai de garupa de bicicleta, pegava 6nibus aqui para ir para la.

Lais: Gravida com barrigédo?

Efigénia: Nao, nos dias de ganhar. Pergunta a Madalena, nos dias de ganhar. O dia
que passava mal para ganhar menino nds tinhamos carro?

Lais: N&o tinha.

Efigénia: N&o tinha carro. Nao tinha carro de satde aqui no municipio. Eles tinham
uns carrinhos ai, mas ndo preocupava muito com o pessoal da roca ndo. Eu saia la
de llha Funda, na garupa de bicicleta do marido para tomar 6nibus aqui para descer
para Valadares, quando era amanhd, quando era la para as onze horas da noite ja



103

estava com o neném nos bracos. Fico boba como é que as mulheres eram mais fortes,
menina. Hoje o povo é fraco, né?

Lais: E para voltar com o recém-nascido?

Efigénia: Nao. O recém-nascido pegava, saia la do regional com ele no braco, a bolsa
do neném de um lado, pegava o 6nibus na rodoviaria e vinha, chegava aqui ia para
a casa de uma colega, ja tinha um 6nibus que passava trés horas aqui, pegava o
onibus ia e quando chegava no ponto Ia, o marido estava esperando nos la no ponto
ou entdo os mais velhos ja esperavam la no ponto, naquele ponto la.

Esses relatos demonstram que a marginalizacdo e a desqualificacdo das parteiras
prejudicaram ndo s6 as mulheres que exerciam esse oficio, como também aquelas que eram
pobres e viviam a margem dos grandes centros urbanos, porque em nenhum momento foi
assegurado o acesso delas aos hospitais e maternidades, ja que elas ndo poderiam mais recorrer
as parteiras tradicionais. Segundo Palharini e Figueiréa (2018), o processo de medicalizacao do
parto teve motivacOes diversas, sendo que algumas delas eram completamente alheias aos
interesses das mulheres, pois visavam civilizar a populagdo e controlar os corpos femininos,
consoante os interesses de autoridades politicas e médicas masculinas.

Outra forma de transmissdo da cultura oral em Ilha Funda eram os cantos, as dancas e
as brincadeiras, por meio das quais 0s participantes interagiam entre si, divertiam-se,
estabeleciam vinculos, compartilhavam signos culturais e construiam memorias individuais e
coletivas. Segundo Kishimoto (2014), as brincadeiras tradicionais incluem a producdo cultural
de um povo em um determinado periodo histérico e caracterizam-se por ser uma cultura ndo
oficial, fluida, oral e em constante transformacdo, porque vai incorporando as criacdes
andnimas das geragdes seguintes. Por isso, a autora afirma que se trata de um tipo de “cultura
que se caracteriza pelo anonimato, pela tradicdo de agrupamentos infantis que os reproduzem,
especialmente pela oralidade, que ficam gravados na memdria das infancias, que se conservam
e se modificam pelo poder criativo do brincante” (KISHIMOTO, 2014, p. 85).

As cantigas de roda foram a brincadeira mais lembrada pelas mulheres entrevistadas,
pois era uma pratica comum ao final do expediente de trabalho ou quando as familias visitavam
as outras. Assim, enquanto os adultos conversavam as criangas e adolescentes, sem distingdo
de género, participavam das rodas. Tal brincadeira possibilitava a reproducgdo e a recriacao das
cantigas tradicionais, pois uma parte dos versos sempre se repetia enquanto a outra era
inventada na hora pelos participantes. Para Kishimoto (2014), esse tipo de brincadeira permite
que os brincantes sejam vistos como um ser social, protagonista de suas acGes e com poder de

decisdo na sua comunidade ludica.

Efigénia: As rodas sdo um trem cantado assim, as rodas um pde verso e continua
cantando.
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Lais: Ah... TA. Ent&o, faz na hora?

Efigénia: Nao. Faz na hora ndo, continua cantando. Tinha muita coisa, s6 que eu
agora ndo estou lembrando mesmo. Tinha uma coisa que eles cantavam assim: “O
rosa, rosa amarela / Rosa amarela eu sou / Eu sou a rosa amarela / Rosa branca é
meu amor”. Eles iam continuando, punha versos.

Lais: Que divertido!

Efigénia: E sim. Eles iam cantando, cantava a noite inteira... “Quem quiser comprar
eu vendo, um amor que eu tenho no mato, todo cobertinho de folha / todo roidinho de
rato. Eles comecavam a cantar.

Lais: Nossa, isso é muito legal.

Efigénia: Entendeu, é muita coisa que a gente, as meninas... Eu tinha até vergonha
de cantar naquela época.

Lais: Mas a senhora canta bem.

Efigénia: Mas as meninas, parei muito tempo, mas elas cantavam roda a noite
inteira.

Lais: Que legal!

Efigénia: Cravo roxo é cravo roxo / E é sinal da esperanca / deixa de ser tola moca
/ quem espera sempre alcanca. Meu anel bateu na pedra / e tiniu mais de uma hora/
se eu ndo tenho amor aqui / eu despeco e vou embora. As mogas arrumavam aquela
bobeira pelo terreiro afora e aquilo cantava até tardao da noite. Quando era dai uns
15 dias os pais daquelas juntava elas e levava para a casa nossa, o pessoal tinha
prazer e o pessoal ndo tinha medo igual tem hoje ndo, porque naquele tempo tinha é
muito bicho, né?

De acordo com Kishimoto (2014, p. 85), as “brincadeiras evidenciam o pertencimento
de criancas e jovens a um grupo social que convive e partilha dos mesmos signos culturais,
socializando-se, indicando seu lugar na sociedade e criando identidades”. Além disso, 0 ato de
brincar também favorece a construcdo de experiéncias criativas, poéticas e ludicas, que
permitem a flexibilizacdo de condutas sociais. Em Ilha Funda, por exemplo, algumas
adolescentes utilizavam as cantigas de roda para resolverem seus conflitos e desavencas
pessoais de maneira jocosa, 0 que ajudava a manter a unidade e a coesdo do grupo, conforme

nos conta Sra. Efigénia.

Didi: O gente, mas tem dia que eu deito na cama e fico lembrando daquelas rodas
que nds cantavamos.

Lais: Eu perguntei a Efigénia e a senhora também lembra de alguma musica das
rodas?

Didi: Abre a roda tindolelé / abre a roda tindolalé / abre a roda tindolelé, tindolelé,
tindolald. E ai ia pondo verso e ia cantando.

Efigénia: Cada um punha um verso e ia cantando. Entdo, quando a gente estava com
raiva uma da outra... Quando uma estava com raiva da outra por causa de namorado,
mas saia cada verso de implicAncia na roda e ninguém importava. Levava tudo na
brincadeira.

Didi: N&o importava ndo, s6 mesmo para brincar. Agora hoje o pessoal ndo sabe
brincar ndo, comadre?

Efigénia: N&o sabe ndo. Qualquer coisa o povo estranha.

Didi: Sabe ndo. Aquele tanto de moga ali naquele Ilha Funda ja foi bom.

Ao indagar “onde estdo as brincadeiras, os jogos, os cantos ¢ dangas de outrora?” Bosi

(1987, p. 41) mesma responde:
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Nas lembrancas de velhos aparecem e nos surpreendem pela sua riqueza. O velho, de
um lado, busca a confirmacao do que se passou com seus coetaneos, em testemunhos
escritos ou orais, investiga, pesquisa, confronta esse tesouro de que é guardido. De
outro lado, recupera o tempo que correu e aquelas coisas que, quando as perdemos,
nos fazem sentir diminuir e morrer (BOSI, 1987, p. 41).

A letra, o ritmo e a rima das cantigas de rodas apareceram vividas nos relatos e na
afinagdo das entrevistadas que se dispuseram a canta-las e ensina-las para as mais jovens, num
ato que simboliza o compartilhamento de um tesouro guardado por anos na memoria, tal como
se fosse uma reliquia comunitaria de valor inestimavel sendo repassada para as geragdes futuras

cuidarem para que elas ndo se percam.

Lais: E quando mais nova, vocés nao podiam dancar, mas vocés cantavam?
Mundica: Se n6s cantdvamos?

Lais: E.

Mundica: Cantava roda no terreiro.

Lais: Ah... TA.

Mundica: Cantava, mas até depois nds cantamos umas vezes la, ndo cantou?
Fisica: Foi.

Mundica: Pois é, roda nés cantavamos.

Lais: E vocés lembram das musicas até hoje?

Mundica: Lembra, s6 ndo canta mais porque a gente ja esta de idade, ja ndo esté boa
para cantar igual nés éramos.

Fisica: Mas lembra algumas ainda, ndo lembra?

Mundica: Lembra de muitas rodas que n6s cantavamos.

Geni: Se nds juntar mais as meninas nds cantamos uma roda.

Mundica: Canta.

Fisica: No6s precisamos de voltar a lembrar das nossas rodinhas, nossas rodas,
nossas musicas.

Mundica: Olha, quando nés comegavamos a cantar aqui, chegava gente de longe
para poder vim para cantar também, vocés ndo estavam nem nascidas nessa época.
Era muito bom mesmo.

Madalena: Aqui tinha muita gente, por aqui.

Mundica: Tinha muita gente por aqui, era s6 a gente cantar aqui, que vinha todo
mundo. Ai quando a Geni trabalhou 14 no compadre, quando chegava na brejalba
ali, eu comecava a cantar, que voltava aquele punhado de gente, nds cantavamos.
Fisica: Aqui vocé lembra de s umazinha, desculpa ai Lais, porque eu estou querendo
que ela lembra para mim, umazinha sé, que vocé lembra, assim, nem um pedacinho,
que voceés cantavam...

Mundica: Eu lembro de muitas, s6 que eu ndo estou mais assim cantando mais.
Fisica: Canta uma sé para a gente ver.

Mundica: Entdo, nés tinhamos uma roda que cantava: O rosa, rosa amarela /rosa
amarela eu sou / eu também sou... Amarela um negocio 14, e ai vocé jogava verso.
Um cantava, o outro punha um verso. A gente cantava assim, um jogava um verso,
vocé jogava outro, ai formava a roda.

Fisica: Al, que legal!

Mundica: Era desse jeito.

Todas: O rosa, rosa amarela /rosa amarela eu sou / eu sou rosa amarela / rosa
branca é meu amor.

Mundica: Vocé respondia: Agucena quando nasce, toma conta do jardim / eu também
vou cantando / quem toma conta de mim.

Todas: O rosa, rosa amarela /rosa amarela eu sou / eu sou rosa amarela / rosa
branca é meu amor.
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Mundica: Pois é. Aprenderam, né? Tem uma outra: Eu ndo apanho mais café / nem
para mim nem para ninguém / vou apanhar la para o meu sogro / para ficar perto do
meu bem. E ai ia jogando verso e cantando...

Madalena: Era muita roda bonita!

Geni: Nés cantdvamos mais as meninas do senhor Altivo.

Mundica: Elas vinham para cé para nés cantar.

Fisica: Era um tempo gostoso e de lua clara, entdo?

Mundica: Era com a lua clara que cantava mesmo.

Geni: No outro dia o terreiro amanhecia até varrido de tanto a gente rodar.

Enquanto as rodas foram relembradas por quase todas as entrevistadas, as dancas
tradicionais foram citadas apenas pelas pessoas mais velhas, porque elas pararam de ser
praticadas h& muitos anos, quando elas ainda eram criancas. Ainda que ninguém tenha apontado
0s motivos do desaparecimento dessas praticas culturais, os relatos indicam que elas eram
protagonizadas e/ou conduzidas pelos homens e como eles foram os que mais migraram de Ilha
Funda para outros lugares é possivel que eles ndo chegaram a aprendé-las ou carregaram

consigo essa tradicéo.

Mundica: Batuque mesmo, nés ndo chegamos a ver batuque nao, batuque é da data
que nds estavamos pequenas, n6s ndo vimos batugue nao.

Lais: Ah... TA.

Mundica: Eu nunca vi um batuque. Geraldo Pereira diz que fazia batuque...

Lais: Qual que era a diferenca dos batuques para os bailes?

Mundica: Ah... Era muito diferente. O baile vocé danca, o batugue vocé danga um
atras do outro de roda, vai dangando assim de roda, depois vocé vira para 14 e para
cé e d4 uma ombrada no homem e vira para c4 e d4 uma ombrada em outro homem
e 0 baile vocé danc¢a segurando no homem.

Diferentemente do Batuque, o Caboclinho era um tipo de encenacédo teatral comica,
acompanhada de musica e protagonizada por um grupo de homens, intitulados “cabocleiros”.

Eles apresentavam-se nas festas de santo ou ap6s o término das missas e das rezas.

José Maria: Agora a festa de S&o Jodo. A Festa de Sdo Jo&o que tinha o caboclinho.
Lais: O que que é caboclinho?

José Maria: E uma festa folcldrica, mas é bonita para danar quando eles faziam.
Lais: E que jeito que €?

José Maria: Eu sei que eles arranjavam uma forma la que ficava os homens de um
lado com um cipd. Cip6 de um lado e passava de |4 para ca e fazia uma cama para
poder deitar o caboclinho em cima. Era na sanfona e na zabumba.

Madalena: Do jeito que eles trangavam, eles também destrangavam, né?

José Maria: Da mesma forma.

Lais: Fazia uma cama?

José Maria: Fazia uma cama. Eles faziam um representante do caboclinho, que era
uma pessoa. Ai pegava o caboclinho e deitava ele |4 na cama. Era bonito para dedéu.
Lais: E fazia ela na festa de S&o Jodo?

José Maria: Na maioria das vezes, mas sempre tinha Ia na casa do vovd, tinha Dia
de Todos os Santos, que eles faziam a reza.
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Na apresentacdo do caboclinho, os protagonistas eram um casal de velhos formado por
um homem e uma mulher, mas ambos eram representados por homens, conforme explica Sra.

Efigénia e Sra. Didi.

Lais: E o que que é essa festa do caboclo?

Efigénia: E um grupo de caboclo antigo que o povo dangava no terreiro. Tinham
caixa, tinham tambores, tinha como é que fala?

Didi: Sanfona, viol&o.

Efigénia: Sanfona, tinha violdo, tinha tudo. Uns saiam com a rodilha de cip6 de Santo
Antdnio, o pai da Francisca. Eles faziam...

Didi: O Zé Nego.

Efigénia: O Zé Nego, o0 pai da Lena? Eles tudo era um grupo, era um grupo de
caboclo que tinha no lugar na roga, quando tinha festa na Ilha Funda, passava a
missa, 0s cabocleiros juntavam na praca da igreja brincando, a gente gostava demais
daquilo.

Lais: E eles vestiam roupa diferente ou ndo era?

Didi: Tinha um casal de velho, né? Mas todos os dois era homem, mas um vestia de
mulher.

Efigénia: Capaz que o Zé Nego era uma mulher tdo grandona.

Didi: O Zé Nego era o homem.

Efigénia: Ele ndo vestia de mulher ndo, ele era muito bravo.

Didi: Mas tinha a mulher, o Borges era a mulher, vestia de vestido... Ai minha filha
ele tocava sanfona, cantava, era caboclinho.

Segundo Kishimoto (2014), mesmo que os jogadores desconhecam 0s motivos que
originaram 0 jogo no passado, ainda persiste em suas recordacdes a maneira de joga-lo, que
decorre de lembrancas do cotidiano, que transforma a memoria coletiva em uma memoria
individual. Para a autora, ao conservarmos uma tradicdo também criamos a possibilidade de
projeta-la para o futuro, por meio da tradigdo oral, pois “os relatos, mitos, lendas, contos e
cronicas ndo escritas constituem a memoria histdrica de coletividades humanas e a substancia
social da memdria de cada brincante (KISHIMOTO, 2014, p. 101).
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CAPITULO 4 - PROCESSOS SOCIAIS DE DESENRAIZAMENTO
4.1 IMPLANTACAO DE EMPREENDIMENTOS NO VALE DO RIO DOCE

Segundo Espindola (2015), o projeto de industrializagdo do Brasil, que ganhou forca
apos a revolugdo de 1930, considerou o Vale do Rio Doce como uma regido estratégica para o
desenvolvimento do pais, tornando-a lécus de grandes investimentos econdémicos e de
implantacdo de diversos tipos de empreendimentos (ferroviarios, rodoviarios, siderdrgicos,
minerérios e hidroelétricos). Com isso, as dindmicas locais foram submetidas a légica externa
do poder do Estado e do capital internacional, o que impactou drasticamente os modos de vida
dos grupos sociais que ocupavam essas terras, sobretudo a partir da segunda metade do século
passado, com a conformacdo da microrregido do Vale do Aco, a qual concentrava as atividades
da Companhia Acos Especiais de Itabira® (ACESITA), da Celulose Nipo-Brasileira S.A
(CENIBRA) e das Usinas Siderargicas de Minas Gerais S.A (USIMINAS), conforme

apresentado na imagem a seguir.

Figura 7 — Mapa da regido do Vale do Ao
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A implantacdo desses projetos no Vale do Rio Doce acabou atraindo um grande
contingente populacional para a regido, cuja maior parte comegou a trabalhar com o
extrativismo vegetal de madeira de lei, dormentes®, lenha e carvio vegetal para atender as
demandas da mineragdo, das industrias siderdrgicas e dos empreendimentos agropastoris
(monocultura do café e pecuéria extensiva de corte). Ainda que a extracdo de madeira fosse
uma atividade precéria e pouco remunerada, muitas pessoas acabavam trabalhando com isso,
devido a falta de oportunidades melhores e a necessidade de garantir o sustento da propria
familia (ESPINDOLA, 2015). Esse é o caso de muitos homens de Ilha Funda, que trabalharam

tanto na extracdo de madeira quanto na producéo de carvao vegetal.

Antonio: Nao tinha lenha para queimar porque o pessoal cortava a lenha tudo para
vender, para tentar fazer dinheiro.

Madalena: Mas era inducéo do tempo passado, dos caminhdes.

Antonio: Pegaram as lenhas e cortaram tudo. Acabou tudo.

Madalena: Pos forno la dentro da Ilha Funda. llha Funda tinha forno de assar
carvao.

Lais: Esse carvdo ia tudo para a siderurgica?

Antbnio: Tudo para a USIMINAS e vinha aqui para Betim. As siderurgicas vinham
carvdo da regiéo la.

Lais: Ai foram queimando as lenhas tudo?

Madalena: Ai ficou seco, seco...

Embora hoje as pessoas entrevistadas tenham uma visao critica com relacdo a pratica de
extracdo de madeira, o contexto histérico em que isso ocorreu em Ilha Funda era outro: na época
0 mercado de trabalho era voltado para suprir as necessidades dos empreendimentos instalados
na regido e a preservacdo ambiental ainda ndo era uma questdo de interesse publico, vindo a
torna-se relevante somente em meados da década de 1970, com as repercussdes da primeira
conferéncia sobre 0 meio ambiente promovida pela Organizacéo das Nac¢6es Unidas (ONU) em
1972, na Suécia (LOPES, 2006). Além disso, nem todos os trabalhadores tinham nocdo da
cadeia produtiva em gue estavam inseridos, diferentemente da producéo agricola em que eles

controlavam todo o processo.

José Maria: Quando eu entendi por gente ja ndo tinha mata virgem mais néo.
Madalena: S6 que eles ndo tinham expulsado todo mundo ndo?

José Maria: Ndo, ndo tinha ndo, estava todo mundo l4 ainda, mas, porém, nessa
ocasido ja era 0 nosso povo que destruia as matas para vender para os granddes la.
Madalena: Eles fizeram primeiro o povo destruir para vender pra eles.

José Maria: Pra vender pra eles.

40580 as pecas de madeira colocadas transversalmente nos trilhos da via férrea.
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A participagdo de um mediador da propria comunidade durante as entrevistas
potencializou a producdo de andlises criticas acerca do passado, a partir das quais 0s(as)
entrevistados(as) passaram a problematizar determinadas situacdes vividas; desnaturalizar
habitos cotidianos sedimentados pela opressdo, ideologia e alienacdo; e romper com ideias
dominantes derivadas de estratégias de opressdo social, ou seja, desideologizar. Tudo isso,
conforme sugere Montero (2006), faz parte do processo de conscientizacdo que emerge da
reflexdo coletiva. O excerto a seguir demonstra como a interacdo com outra entrevistada
permitiu a Sra. Maria Helena compreender para que servia o forno instalado nos arredores de

sua casa quando ela ainda era crianga.

Madalena: Ai é a época da grande Acesita, da chegada da Acesita, nés estdvamos
tudo pequeno.

Lais: Vocé lembra de como foi isso?

Maria Helena: Eu lembro, assim, que eu ja vi sé o local onde era eles, ai eles falavam
que era onde colocava lenha para... Mas chegar a ver mesmo o trabalho antes, eu
néo via néo, eu ndo lembro néo.

Madalena: Vocé néo lembra dos caminhdes ndo? A gente até falava Fenemé**
Maria Helena: N&o, isso deve que foi antes de eu nascer.

Rorsino: Tinha uns caminh@es antigos, s tinha caminhdes antigos...

Maria Helena: Os caminh@es vinham para pegar o que?

Madalena: Vinha cé buscar o carvao e lenha também.

Maria Helena: Ah... Ta.

Madalena: Ai foi a época da chegada da ACESITA...

Rorsino: Na terra do meu avo 14 ndo teve isso ndo, essa coisa de carvao nao. Nos
aprendemos com a firma, onde tinha aquelas baterias de coisa ali, a gente aprendeu
fazer aqueles forninhos e fazia carvdozinho ali brincando, rebocava tudo, comegava
a soltar fumaca, tampava os fueiros, aqueles fueiros, deixava em um so, aquilo
fumaca saia grossa e tudo, a gente jogava agua em cima para poder... Sabia fazer,
aprendeu com eles, era criancinha, era moleque de doze, treze anos.

Maria Helena: Eu cheguei a ver esses fornos, mas nunca procurei saber com o que
que trabalhava, como que trabalhava com eles, o que que fazia para transportar pra
fora, como é que era... Nunca fiquei sabendo, ndo. Fiquei sabendo agora que vocé
esta falando.

Rorsino: Aquilo ali é para fazer ferro.

Madalena: Isso tudo induziu os velhos, que os velhos tinham a lenha para ficar, nesse
tempo tudo era coberto, ai metade dessas lenhas foram tiradas, eles induziram para
fazer pasto e vender lenha para a ACESITA. Ai por isso que cortou muito, para vocé
vé que aqui o seu pai ndo aceitou cortar, mas aqui fora ja cortou, o prejuizo que foi,
foi cortar a lenha e fazer buraco, né? Mas € induzido porque a lenha diz que era um
material bom pra se vender. Ai a ACESITA dava o direito de fazer até os fornos
também no local, para queimar o carvao no mesmo local, que era mais facil.

Além de fornecer matéria-prima para 0s empreendimentos madeireiros, minerarios e

siderurgicos, o desmatamento das areas de vegetacdo nativa contribuiu para a implantacdo das

41 Era o nome atribuido aos primeiros caminh@es produzidos pela Fabrica Nacional de Motores (FNM), criado em
1942 durante a Era Vargas.
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lavouras de café e mais adiante, quando a producédo cafeeira comecou a decair, de pastagens
para o gado bovino.

Madalena: Ai naquelas toras de bralna que foi derrubando, derrubando... Eles
derrubavam e vendiam, davam mais para aqueles fazendeiros carregando e plantava
café, ai o café ndo deu forca... Acabou com a agua, com a terra.

Antdnio: Ai o pessoal parou de plantar milho, porque plantava milho e vendia muito
milho, porque o milho eles ndo debulhavam, vendia na palha e o café também era
vendido na palha, ndo era limpo ndo. Depois que o tempo foi passando, foi
fraquejando, dando pouco café, eles pegaram a vender no saco.

De acordo com Espindola (2015),

As diversas anélises feitas nestes solos [do Vale do Rio Doce], numa verdadeira escala
de tempo de utilizagdo, mostram que, uma vez retirada a vegetacao, e possivel obter-
se altos rendimentos agricolas, que podem cair assustadoramente se a fertilidade
existente for apenas a resultante daquela vegetacdo florestal. Assim, uma lavoura
podia ndo passar de 10 anos, depois de ter comecado a decair ja nos primeiros anos;
mesmo em condi¢Bes melhores, ndo ultrapassava 15 anos para a lavoura do café e
mais 5 anos, com lavoura de subsisténcia, escodando-se em 20 anos (ESPINDOLA,
2015, p. 18).

Além do esgotamento do solo, os cafezais da regido também foram afetados pela
disseminacdo da broca-do-café, uma praga agricola que acometeu as lavouras cafeeiras,

prejudicando as plantas, a quantidade de sacas produzidas e a qualidade dos gréos.

Mundica: O gente as brocas, mas aqui em casa ndo, nés ndo cortamos ndo, mas
pegou da muita broca, matou o cafezeiro. Dava aquelas brocas, o café ficava todo
cheio daqueles pulgdozinhos preto. Aqueles pulgdozinho preto ai acabou tudo.
Madalena: Nao tinha ninguém para olhar, ndo?

Mundica: Mas até hoje tem uns pés de café ali, que n6s usamos é café de casa.

Lais: Olha!

Mundica: Tem uns pezinhos de café ali ainda, que a gente apanha todo ano, nds
usamos mais o café de casa. No mais, minha filha, acabou tudo. Por aqui a gente nédo
estd vendo isso ndo. Nao esta vendo esse negocio de cafezeiro, isso acabou tudo.

Nessa mesma época, o governo federal criou o Grupo Exclusivo da Recuperacdo da
Cafeicultura (GERCA), cuja finalidade era a diversificacdo da producéo cafeeira no pais para
combater a deflacdo gerada pelo excesso de produtos circulando no mercado. Para tanto, em
1962 esse grupo propds a politica nacional de erradicacdo dos cafezais de baixa produtividade,
cujas consequéncias negativas mais imediatas foram a liberacdo da mdo-de-obra rural e a
substituicdo das lavouras por pastagens (PANAGIDES, 1969). Apesar de as familias de Ilha
Funda n&o terem chegado a cortar suas lavouras de café, Sr. Antonio fala dos efeitos negativos

da seca e dessa politica supostamente desenvolvimentista na vida dos moradores da regido.
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Antdnio: As aguas secaram. As aguas acabaram tudo. Papai... Nds tinhamos
cambeva, vendia muito cambeva. Vocé lembra Madalena? Eles vendiam madeira,
mas nem tinha tempo de cortar madeira. Tinha que cortar, desmatando para plantar
café. Tinha café naqueles morros todos. Era muito. Tinha aqueles caminhdes...
Quando os caminhdes iam carregar café ficavam meses e mais meses carregando
saco de café. E aqueles terreirdes de café pra secar, enchia saco de café, mas depois
dessa seca para ca os cafés acabou tudo. Ai o governo deu orientagdo para o pessoal
arrancar o café tudo. Ai arrancou o café, onde veio a pobreza. Todo mundo tinha
uma vida mais ou menos. Ai acabou o café, acabou as canas de aclcar.

Ao passo em que as plantacdes de café do Vale do Rio Doce foram parando de produzir
e/ou sendo arrancadas, as terras onde elas encontravam-se foram sendo substituidas por
pastagens, assim como em outras partes do pais (PANAGIDES, 1969). A expansdo da pecuaria
bovina, porém, trouxe VArios prejuizos para 0s pequenos agricultores da regido, devido ao
choque entre duas ldgicas antagbnicas de apropriacdo e uso do territorio. Isso, porque enquanto
a agricultura familiar permitia o uso comum das terras, a criacdo de bois exigia a construcéo de
delimitacdes fisicas para evitar a invasao e a destrui¢do das rocas pelo rebanho, o pisoteio e a
compactacdo do solo de areas agricultaveis, a ocorréncia de acidentes causados pela livre
circulacdo dos animais, dentre outros problemas.

Além de interferir nas dinamicas geoespaciais, a construcdo de cercas é um
procedimento oneroso, que muitos proprietarios se recusam a fazer por causa dos custos e por
ndo serem afetados diretamente pela invasdo das rogas pelos bois. Assim, a historia narrada a
seguir pela Sra. Efigénia, continua a acontecer no presente com os moradores de Ilha Funda,

conforme observamos no relato posterior da Sra. Fisica.

Efigénia: Janir comparava o café nosso, comprava o café de todo mundo da regido,
milho, feijéo, arroz, que colhia, comprava tudo para despachar para onde néo tinha,
mas na hora que veio o processo do boi, todo mundo, os grandes tudo encasquetou
com boi e desceu, acabou com o pre¢o do café, ali quem tinha lavoura de café nédo
tinha mais como caminhar, porque o café ndo tinha preco, o que que o pessoal pegou
a fazer... Os bois deles pegou a entrar, ndo tinha cerca, ninguém fazia e as lavouras
foram acabando.

Madalena: Af quer dizer, aqueles iguais ao Zé Silivério que tinham a terra aqui, que
ficava todo mundo ali, eles ndo tinham cerca.

Efigénia: Tinha ndo. Ninguém usava cerca nao.

Madalena: Ai a ACESITA chegou e possuiu um outro lugar, entrou os bois, porque
ndo tinha cerca, eles ndo sabiam fazer cerca [...].

Fisica: Agora vocé observa a diferenca de cada casa, mas o ensinamento foi pra todo
mundo. Fizemos um plantio, um projeto de recuperacdo de areas degradadas,
comegamos desde ali de baixo até na cabeceira para preservar a nascente, toda a
bacia, toda mata ciliar e topo de morro. Ai, assim, quem criava boi comprometeu-se
de cercar as arvores, deixar a mata ciliar sem colocar boi, mas depois esquece, 0 boi
e entra, porque sempre ficou sem arvore na mata ciliar, sombreiros que cresceriam
naturalmente cortaram, quintais, desde a cabeceira, nés tinhamos esse projeto, mas
nem todo mundo fez. Entdo, h& diferenca dos olhares, mas a acéo de resisténcia
sempre foi feita aqui na comunidade.
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Por outro lado, o intrusamento dos territorios tradicionais com cercas também é um
problema compartilhado por comunidades quilombolas de outras regides do pais, que tem se
agravado com a eletrificacio*? dessas cercas pelos fazendeiros, conforme relata Sra. Nice,

lideranca quilombola de Penalva, no Maranhdo.

Em 2006, foi criada a associacdo dos moradores, mas a gente ainda nao sabia o0 que
era quilombola. E foi com luta e € com luta e vai ser com luta, é a luta que ensina nés
a ser quilombola. Fomos passando pelo conflito, fui presidente de associacdo e
comegamos a enfrentar varias dificuldades e eu descobri que essa dificuldade era
conflito, derrubada de palmeira, cercamento de recursos naturais, € isso, pra nos,
chamamos de conflitos. E, também, essa cerca elétrica, veio chamando muita atencéo
da gente. Dessa cerca elétrica vem acontecendo muito conflito, morte elétrica, de
companheiras quebradeiras de coco do municipio de Matinha, agarrada em cerca
elétrica de fazendeiros (AIRES, 2016, p. 38).

Com o passar dos anos, os moradores de Ilha Funda também comecaram a sofrer os
efeitos da devastacdo ambiental causada pela derrubada das matas, com o empobrecimento do

solo, a formagdo de vogorocas e o assoreamento das nascentes e dos cursos d’agua pela erosao.

Didi: Depois que eles queimaram a lenha das matas tudo.

Efigénia: A gente falou disso l4. Depois que eles acabaram com as matas tudo,
estragou com as terras e as dguas do lugar.

Didi: Quando nés casamos, ali naquele lado ali ainda tinha mata ainda. Eu lembro
que nés vinhamos no tio Meio Quilo, ali em cima, n6és passdvamos naquela estrada
ali, passava debaixo da mata, era mata desde 14 até no tio Meio Quilo, era mata e
agora vocé olha como é que esta.

Efigénia: Se vocé for andar ali para dentro hoje, vocé vai ver uma coisa... Onde era
caturral de banana, canavial de fazer rapadura, lavoura de café, mas deu uma eroséo
que o buraco é aquela areiada que esta descendo ca embaixo. Entdo, nas coisas ir
estragando, as matas, vocé sabe que no passado toda essa terra, eu sei que o meu pai
também morou nessa terra, la em cima tinha aquela capoeirada. Eu ndo sei por qual
motivo que o povo de 14 derrubou as matas tudo para vender as lenhas. [...] porque
neles irem acabando com as matas, foi acabando com a felicidade do povo, mas...
Entéo, é isso ai. Eu sei que muita coisa boa aconteceu, mas depois quando entrou o
poder demais dos outros de roda, acontece o que esti se vendo hoje. S6 que nés
nunca, entra coisa e sai coisa, mas nés nunca desistimos, porque o negdcio é lutar,
ter fé e coragem.

O efeito cumulativo desses processos de devastacdo ambiental associado a
irregularidade das chuvas na regido — ora abundantes, ora escassas — culminou em uma grande
seca na década de 1970, a qual foi amplamente lembrada pelos(as) entrevistados(as), porque

destruiu as plantagdes, gerou carestia de alimentos e diminui¢ao dos cursos d’agua, levando

42 Apesar de ndo ter aparecido nas entrevistas, nas conversas informais com os(as) moradores(as) de Ilha Funda,
eles relataram que o problema de eletrificagdo das cercas também tem os afetado.
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muitas familias de Ilha Funda a venderem sua forca de trabalho para os fazendeiros da regido

ou a mudarem-se para outros lugares a procura de melhores condicGes de vida.

Maria das Gragas: Depois também a terra foi enfraquecendo, pegou a nao dar
mantimento mais néo, ai o pessoal foi desanimando e saiu para fora, porque enquanto
estava dando. A coisa até falou agora, foi depois da época que eu ganhei a Pretinha,
choveu 45 dias, as rogas...

Fisica: Enchente de 75...

Maria das Gracgas: As rocas... Vocé sentava no meio das rocas, assim, seu pé entrava,
a agua parecia que era brejo, os milharais amarelaram tudo, feijao de agua perdeu
tudo, ai dessa época para cé veio fracassando, depois da época da Pretinha para ca
o trem fracassou demais.

Fisica: Quantos anos tem a pretinha hoje?

Cota: A Pretinha em 44 ou 45, mae?

Maria das Gragas: N&o sei minha filha, essas idades ai... Mais ou menos s6 estou
sabendo a idade s6 minha.

Cota: Ela tem 44, acho que é 44.

Lais: Mas dessa época depois veio fracassando porque deu seca ou continuou
chovendo muito?

Maria das Gragas: Ah... Minha filha, parece que atrapalhou, sabe?

Fisica: Desceu muita terra as vezes...

Maria das Gracas: Pegou a dar eroséo, porque ndo dava erosdo para esses trens a
dentro ai ndo, pegou a abrir aqueles buracdes, aterrando as coisas, foi aterrando os
brejos, tudo. Essa vargem mesmo plantava arroz daqui até 14 em cima 14 e dava era
arroz, agora esta ai, aquele tanto de areia, desceu muita areia.

Lais: E 14 vocés trabalhavam na ro¢a?

Antdnio: Na roga.

Lais: Mas era de vocés ou de outro?

Antbnio: De outros também. Além de trabalhar na fazenda nossa, na terra nossa,
ainda para os fazendeiros ainda.

Lais: Ah... TA.

Antdnio: Para tentar trazer recurso porque a arrecadacao era muito pouca. Minha
familia grande, papai doente, mamée doente ... A maioria deles adoecia porque nés
tivemos uma crise muito violenta naquela época, naquela época em que eu mudei
para aqui teve uma crise muito violenta.

Lais: De que?

Antbnio: Foi no governo Figueiredo.

Lais: Ah... T4. Ai isso prejudicou bastante quem estava morando na roga?

Antdnio: Muito. L& na roca acabou com a rog¢a tudo. Deu uma seca, uma falta de
chuva muitos anos. E ai as lavouras nossas acabaram. N6s tinhamos plantacdo de
café, tinha muita cana, muita banana. Acabou tudo os negdcios. Ficou muito tempo...
Ai 0 que que aconteceu...

Lais: Ai teve uma seca nessa época...

Antdnio: Uma seca violenta. Esse que vocé entrevistou é o Itelvino. Quando teve essa
seca o ltelvino era pequenininho. Ele até aguou. Vocé ja ouviu falar de aguamento®3?
Lais: Ja.

Antdnio: Ele aguou por falta de doce, de recurso... Ai onde nés tivemos que trabalhar
nas fazendas para conseguir alimento. Ganhava uma mixaria danada, mas uma
mixaria ja ajudava. Foi eu e 0 meu outro irmao que esta ali, 0 José Maria.

43 Doenca popularmente conhecida na regido, a qual é causada pela privagdo de um alimento que se deseja.
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Essa época citada pelos(as) entrevistados(as) coincide com o avango da monocultura do
eucalipto no pais, impulsionada pelas leis de incentivos fiscais federais** e estaduais a empresas
de reflorestamento ambiental, como a Florestas Rio Doce S.A (FRDSA), a ACESITA e a
CENIBRA, as quais eram subsidiarias da Companhia Vale do Rio Doce (CVRD). O objetivo
desses empreendimentos era atender a crescente demanda da inddstria siderdrgica por insumos
energeéticos, em face da escassez das florestas de madeira nativa. Contudo, Pereira (2011)
explica que em vez de promover o desenvolvimento sustentavel, a expansao das plantacGes de
eucalipto no Vale do Rio Doce favoreceu a formacdo de latifundios e a expulsdo dos
trabalhadores rurais do campo, com a proibicdo do seu acesso a terra.

Apesar da CENIBRA continuar atuando em Periquito, os(as) moradores(as) de Ilha
Funda ndo se lembram ao certo como a empresa se estabeleceu no municipio, visto que eles(as)
tém sido historicamente excluidos dos debates publicos relacionados a implantacdo de
empreendimentos na regido, mesmo que eles afetem diretamente as dindmicas socioespaciais

estabelecidas em seu territorio.

Madalena: Eu sei que a chegada deles ai... A ACESITA ja cedeu para a CENIBRA, o
que eu sei um pouco da histdria é isso: cedeu para a CENIBRA, porque a CENIBRA
nunca comprou um pedaco de terra aqui ndo, porque a ACESITA é do Estado e o
Estado deu [terra] a companhia que veio do exterior para ca. Ai deu para eles porque
eles sdo bonzinhos, mas preto ndo pode comer, mas eles podem ter. Ganhou tudo, ai
COmegou a arrumar emprego, ai que veio a grande riqueza deles.

Sra. Madalena ainda se lembra de que a implantacdo da CENIBRA em Periquito
também impactou a producdo agricola de lIlha Funda, pois a principio a empresa fazia
pulverizacdo aérea do plantio de eucalipto, cujos residuos toxicos contaminavam as plantacdes
do entorno. Segundo ela, “veio 0 avido jogando veneno, matando os colonides*®, matando os
ramos de mato. Foi para isso que o CAT chegou em Ilha Funda, que nossa cana acabou tudo,
deu um borréo, que nds também n&o ficamos com nada. Perdeu tudo de novo”.

A partir dos dados obtidos nas entrevistas, constatamos que as promessas de
desenvolvimento duradouro advindas da inclusdo do Vale do Rio Doce no plano de
industrializacdo nacional ndo se concretizaram, ao passo que a atracdo de empreendimentos
madeireiros, siderurgicos e agropecuarios para a regido trouxe impactos ambientais e sociais
negativos — como a perda da cobertura florestal, a diminuigéo da biodiversidade, a poluigéo dos

cursos d’agua, o aumento populacional, a escassez de emprego etc — 0S quais precarizaram

4e.g. Lein®5.106, de 2 de setembro de 1966 e 0 Decreto-lei n° 1.134, de 16 de novembro de 1970.
45 Espécie de capim nativa da regido.
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ainda mais as condicdes de vida da populacdo local (PEREIRA; ESPINDOLA; MARTINS,
2019).

4.2 MUDANCAS DAS RELACOES DE TRABALHO E DOS MODOS DE PRODUCAO

Além de causarem varios impactos ambientais, a implantagdo dos referidos
empreendimentos causou mudancas profundas nas relagdes de trabalho e nas ldgicas de
producdo estabelecidas entre os moradores de Ilha Funda e dos povoados vizinhos. Como efeito
disso, observamos varios processos sociais de desenraizamento associados as novas dindmicas
laborais (SVARTMAN, 2011), como a exploragdo da mao-de-obra, a precarizagdo das
condicdes de trabalho, a submissdo a modos de producdo estranhos a comunidade e a perda do
lugar social ocupado anteriormente pelos trabalhadores, os quais serdo descritos de maneira
detalhada a seguir.

Segundo os(as) entrevistados(as), quando a ACESITA chegou a regido ela comecou a
contratar a mao-de-obra local para prestar servicos de baixa remuneragéo associados a extracdo
de madeira e a producdo de carvdo vegetal. Apesar de ser uma industria de siderurgia, Sra.
Efigénia afirma que a principio ela contratava seu pai, o ferreiro Altivo, para produzir os
instrumentos de ferro utilizados pelos trabalhadores na execucdo dessas tarefas. Nas suas

palavras,

Efigénia: A ACESITA ja tinha aquele neg6cio, assim, quando o pessoal descobria
que o cara era ferreiro, a regido toda... Porque a corrente do boi, que era de cangar
boi, aqueles trens de criacdo, tudo passava na mao dele, aqui sé tinha dois ferreiros,
o0 Milico ali, que consertava, tipo... As vezes meu pai trabalhava... Essa devastagédo
da ACESITA ai, as ferramentas daquele trem todas foram o meu pai que fez.

Efigénia: Engracado, é ele que fazia os garfos do carvéo, ndo sei se vocé j& viu 0s
garfos de mexer com carvao.

Madalena: Ah... O Sr. Altivo fazia os garfos...

Efigénia: Aqueles garfos foi ele quem fez, aqueles garfos de mexer, quando eles
comecgaram, ele ganhava muito dinheiro.

Na medida em que as atividades da industria siderurgica foram se expandindo, 0s
ferreiros foram perdendo espago e, consequentemente, parando de exercer seu oficio e de
transmiti-lo para as proximas geragdes, em razdo da sua obsolescéncia mediante a produgéo
industrial em larga escala. A imagem a seguir, extraida de um jornal mineiro da década de 1950,
demonstra justamente como a ACESITA absorveu o oficio dos ferreiros, que antes eram
bastante requisitados para a producdo de ferramentas voltadas para o trabalho na roca, como

machados, correntes e enxadas.
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Figura 8 — Propaganda da ACESITA
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Fonte: Jornal Alterosa. 01 dez. 1953, p. 63.

Com isso, os descendentes dos ferreiros, além de ndo terem aprendido a arte de
manipular metais, também ndo foram absorvidos como méao-de-obra pelos empreendimentos
siderdrgicos que usurparam o oficio de seus pais, conforme nos conta Sra. Madalena. Segundo
ela, “nenhum filho do Sr. Altivo péde ser empregado la [na ACESITA]”. Ou seja, a entrada
dessas empresas nas dinamicas estabelecidas localmente acarretou uma dupla perda aos
forjadores: de rendimento e de lugar social, uma vez que eles deixaram de ter a mesma
importancia, prestigio e estima que tinham no passado e de serem reconhecidos pelo seu
trabalho na comunidade.

O pai da Sra. Fisica também chegou a trabalhar para a ACESITA, quando a produgéo

da sua roga decaiu e ele viu-se obrigado a prestar servicos a terceiros para assegurar o sustento
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de sua familia. Foi assim que ele e suas filhas passaram a fazer planta¢des no terreno cedido

pela referida empresa, conforme explica o relato a seguir.

Fisica: Era assim... Quando a gente parou de poder produzir aqui por perto de casa,
plantar o arroz naquele espago que eu ja te mostrei, a roga do milho, fomos perdendo
esses espacos. Nosso pai foi plantar... Ai nosso pai saia conosco para plantarmos no
terreno da ACESITA. Como que a ACESITA orientava o plantio? Era assim: dava a
terra (mata), ai vocé pode plantar nessa area aqui onde vocé esta vendo até la assim,
para vocé plantar esse ano. Ai vocé abria, pegava machado, eu cansei de fazer isso,
cortava as arvores e abria a mata para poder plantar. Ai ta. Abria, repicava em
metros de lenha, tinha o tamanho certo de cortar, tinha uma medida. A gente cortava
de um tamanho s6 as madeiras, fazia um metro de madeira. Tinha uma medida de
altura e de largura certinha. Fincava um toco e fazia as pilhas de madeira repicada,
tudo a machado, néo tinha motor serra ndo. E as galhas a gente repicava também,
tinha hora que usava foice, tinha hora que usava machado ou facdo e as varas a gente
empilhava para poder queimar, chamava coivara. Coivarava tudo assim. Ai a gente
fazia isso durante trés anos, abria aquela picada, juntava a lenha, a lenha era do
dono da terra, n6s ndo pegavamos o dinheiro da lenha ndo. Eles pagavam um
valorzinho la pelos metros de lenha picada, o proprio fazendeiro 14. Nao era nés que
vendiamos a lenha n&o. Eles usavam nossa lenha para vender do preco que eles
queriam l&. E ai eu abri esse ano, picava, a terra ainda ficava ruim para plantar, mas
ja plantava os milhos ali com aqueles ressabo de galho, porque ndo dava para
queimar, porque a terra era de madeira verde, ndo era de madeira seca, dava aquela
sapecada, plantava entre os galhos e no ano seguinte ja estava um pouco melhor,
porque os galhos estavam apodrecendo, no terceiro ano quando a terra ja estava boa
para plantar, ai vocé ja plantava o milho, mas plantava a braquiaria* ja, ai punha
boi. Nos intervalos de uma roga até a outra eles soltavam o boi nesse pasto que a
gente tinha aberto. Disso a histdria do boi na ACESITA é essa.

Lais: Vocés faziam isso no terreno da ACESITA?

Fisica: Ai no ano seguinte a gente podia abrir outro espago para fazer a mesma coisa
[...]. E a gente gostava, porque o milho ficava muito bom, o milho da escola que
produzia granddo, s6 que o ano seguinte eu ndo podia plantar ele mesmo, mas todo
ano eles davam o milho da escola. Eles sabiam que o milho deles ndo tinha
reproducéo. Todo ano eles davam o milho e a gente sem saber, achando que estava
fazendo o bem, era o que tinha. Olha para vocé ver que esforco depois de andar trés
horas a pé para la e para c4, chegava |4 trabalhava, depois plantava [...].

Esse relato da Sra. Fisica demonstra como as grandes empresas apropriaram-se da mao-
de-obra local para se estabelecerem na regido e, depois disso, mudam completamente a I6gica
como os(as) trabalhadores(as) organizam o seu trabalho e a sua produc¢éo. Como exemplo disso,
podemos citar a introducdo de espécies exdticas, como a do capim-braquiéria que substituiu as
pastagens nativas e a de sementes hibridas, como a do “milho da escola”, que era fornecido aos
pequenos agricultores pelo servico de Assisténcia Técnica e Extensdo Rural (ATER), cujas
consequéncias ambientais foram a disseminacao de espécies invasoras e 0 desaparecimento das
sementes crioulas.

Apesar disso, Sra. Geralda ressalta que na época seu pai ndo teve outra alternativa, a ndo
ser prestar servicos para a ACESITA para assegurar o sustento de sua familia.

4 Capim-braquidria é uma espécie utilizada para a formagcéo de pastagens em substituicdo aos capins nativos.
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Geralda: E interessante, que no meio disso tudo, nesse bate papo todo, esse boldo
que fez, foi em nome de boa coisa, porque quem esta passando fome, falta demais,
qualquer coisa que vinha... Tudo isso em nome da boa coisa, porque quem trabalhou
0 ano passado inteiro e ndo colheu nada e quando foi esse ano colheu e trouxe para
casa, para o filho dele comer. Esta bom ou ndo esta? Estd bom. Entdo, quer dizer é
preciso sentar, pensar, estudar e saber onde que esta o erro, nds saimos desses trens
tudo, mas eu acho que é porque no6s fomos la que nos voltamos ca. Se nés nédo
estivéssemos ido 14, nés ndo tinhamos voltado ca. Por que s6 Deus e a gente sabe
como nosso pai sofreu e eu ndo falo mal do meu pai, que ele ndo foi desinteligente
ndo. Sofreu para tratar de nés. Nés gracas a Deus nunca passamos fome, mas para
construir essa casa, s6 Deus sabe como nés construimos. Ela néo ficou bonita néo,
mas s6 Deus sabe. N6s comemos 0 pédo que o diabo amassou, mas ndo devemos
ninguém. Aqui em casa s6 entra o que nés podemos [...]. Mas que é isso que fez a
gente hoje esta ai igual t4. Eu ndo dou nada por arrependido, porque eu sei que quem
fez pode ter feito do jeito que foi, mas n6s pegamos, como diz, 0 que tocou para nos e
saimos & na frente, gracas a Deus.

Outra mudanca introduzida com a chegada das grandes empresas na regido foi a
substituicdo das refeicdes fornecidas aos trabalhadores pelo pagamento em dinheiro pelos
servicos prestados ao final do més. Mas, em vez de ajuda-los, essa nova dindmica acabou
precarizando ainda mais as condicdes de vida deles, pois muitos sequer tinham condicGes de

levar a sua propria marmita, ficando o dia inteiro sem comer, conforme relembra Sra. Efigénia.

Didi: Papai pagava ndo era com dinheiro nao, era café, feijdo, toucinho.

Efigénia: Porque quase ninguém tinha dinheiro.

Didi: Ninguém tinha dinheiro.

José: O dinheiro era dificil.

Didi: Pagava, quando saia, aqueles velhos que vocé via que ndo estava aguentando
nem andar, chegavam de manh& cedinho com as ferramentas.

Efigénia: Para trabalhar em troca de comida... E outra coisa, quando era igual o pai
dela, igual eu estava contando para vocés do meu pai I, porque ela conheceu, sabe
como que era a casa do meu pai 14, o meu pai igual a Madalena falou, ele ndo era
dono de terra ndo, mas ele era dono da lavoura de café que ele trabalhava a meia.
Quando eram uns igual o meu pai, o pai dela e outros, assim, alguns outros, o
camarada recebia o de comer e se pagasse com dinheiro ainda dava a coisa de comer
para ajudar a pessoa, mas tinha lugar que o cara saia assim para trabalhar... Veio,
passou, veio o tempo das marmitas, veio a ACESITA, a ACESITA veio trazendo a lei
das marmitas, o camarada vinha, trabalhava na roga dos outros 14, ele ndo tinha nem
jeito de levar comida.

Lais: Porque?

Efigénia: N&o tinha.

Didi: Ele ia trabalhar para ganhar dinheiro para poder comprar.

Antes da chamada “lei da marmita”, os pequenos produtores rurais, que nao tinham
condigdes financeiras de pagar as pessoas que trabalhavam em suas terras, ofereciam como
forma de pagamento varias refeicdes durante o dia e parte do excedente da producdo, o que
assegurava também a sobrevivéncia de sua familia. Ao discutir sobre o desenraizamento

causado pelas transformacdes no contexto laboral, Bauman (2003) lembra que para Max Weber

0 ato constitutivo do capitalismo moderno é justamente a separagéo entre 0s negocios e 0 espacgo
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domestico e, consequentemente, entre os trabalhadores e a sua fonte de sobrevivéncia,
desvinculando de uma vez por todas o trabalho da rede de lagos morais e emocionais constituida
pela familia e a vizinhanca.

Para Sra. Madalena, essas mudancas nas relacdes de trabalho e nos costumes da
comunidade também contribuiram para o éxodo rural das familias de Ilha Funda. Nas suas
palavras “Essa mania de expulsar, era uma expulsdo que a gente néo sabe que tipo de expulséo.
Expulséo de boi, de porco, de muita coisa, tanta coisa que fez as pessoas irem embora. Essa

mudanga também de costume era um tipo de expulsdo”.

4.3 ESTRATEGIAS EXTERNAS DE DESMOBILIZACAO POPULAR

Ao longo da historia de Ilha Funda identificamos varias estratégias de desmobilizacao
popular empreendidas por agentes externos contra as formas de organizacdo coletiva dos
moradores dessa comunidade, as quais corroboraram para a construgao de uma visdo de mundo
fatalista, segundo a qual ndo importava o que eles fizessem, as coisas sempre continuariam do
mesmo jeito: a classe dominante sempre sairia ganhando. Para Martin-Bar6 (1987), os
sucessivos golpes de Estado na América Latina passaram a fazer parte integrante do “folclore
latino” e representam simples reviravoltas para continuar assando o mesmo bolo, s6 que do
outro lado, ou seja, para que 0 outro grupo minoritario assuma a sua vez no desfrute do
banquete, enquanto para 0 povo tudo permanece igual.

De acordo com Freire (1992, p. 5), “a desesperanga nos imobiliza ¢ nos faz sucumbir no
fatalismo onde ndo € possivel juntar as for¢as indispensaveis ao embate recriador do mundo™.
E justamente isso que as repetidas tentativas de subjugacio dos moradores de Ilha Funda aos
interesses dos grupos dominantes da regido buscaram fazer: acabar com as esperancas da
comunidade de que outro mundo seria possivel, porque “com a vontade enfraquecida, a
resisténcia fragil, a identidade posta em dulvida, a auto-estima esfarrapada, ndo se pode lutar”
(FREIRE, 2000, p. 23).

Um dos episodios que afetaram as interagdes comunitarias estabelecidas entre os
moradores de Ilha Funda e dos povoados vizinhos foi 0 desmanche da igreja de S&o Sebastiéo,
a qual ficava localizada no Corrego dos Tavares. Apesar de ela ter sido construida dentro de
uma propriedade privada, as familias dos povoados do entorno participavam juntas das
celebragdes, procissdes, coroagdes, barraquinhas, leildes e novenas que ocorriam nela.
Contudo, quando as terras onde ela ficava foram vendidas para um fazendeiro, as relagoes

estabelecidas pela comunidade religiosa com esse espaco se modificaram. Assim, com o passar
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dos anos a construcdo foi deteriorando-se e, como ndo foi realizada nenhuma obra de
manutencdo, ela acabou tendo que ser desmanchada para evitar o seu desabamento.

Como os(as) entrevistados(as) eram muito novos(as) nessa época, eles(as) ndo se
lembram ao certo como ocorreu o0 processo de desmanche da igreja, embora ainda guardem
vivo em sua memoria 0 sentimento de tristeza e de revolta desencadeado por esse evento,

conforme podemos observar nos relatos do Sr. José Maria e da Sra. Madalena.

José Maria: Tinha uma igreja muito grande la no cérrego dos Tavares, que também
pertencia a no6s. Pelo ou menos a familia do meu pai, que somos filhos dele, que era
parente também, que era bisavd, bisavo, tios. Essa igreja do outro lado 14.

Lais: Foi essa igreja que eles fecharam?

José Maria: Venderam para poder sair, porque o negécio deles... Venderam e o
fazendeiro pegou e jogou no chéo.

Lais: A igreja?

José Maria: Cultura vocé sabe como era antigamente. Hoje a cultura esta pouca e
antigamente ndo tinha nada. Entdo, esse negdcio de preservagao... Antigamente ndo
preservava nada. O negdcio era destruir.

Madalena: Destruir também as familias.

Madalena: Os nossos pais perderam tudo o que tinham. Até a igreja. Até o sino que
nos tinhamos na igreja ele foi tirado. Tudo...Santo, tudo... O resto do povo de Ilha
Funda ficou sem igreja. Quem construiu a igreja... Depois que a igreja caiu. A gente
tirou ela. Pedacos, igual o Joaquim pegou. NGs carregamos e construimos aquela
igreja de llha Funda, mas ela era no corrego dos Tavares.

Lais: Antes eles celebravam missa la e isso tudo parou?

Madalena: Parou tudo. Dizem que saiu padre chorando.

Ainda gque ndo se tenha certeza se o desmanche da igreja do Cérrego dos Tavares foi
uma acdo proposital ou decorrente da deterioracdo natural causada pela a¢do do tempo, o fato
das terras onde ela ficava terem sido vendidas a alguém alheio a comunidade religiosa, limitava
0 poder de intervencdo das familias que dela participavam, as quais tiveram que assistir a sua
ruina sem poder fazer nada ou quase nada, mesmo que ela fosse considerada como uma espécie
de patrimdnio comunitario. Por isso, a sua derrubada ndo se resume a destruicdo de um mero
espaco fisico, mas de um espaco simbolico, onde se inscrevia a vida e a histdria da comunidade.

Segundo Sr. José Maria as terras onde a igreja ficava foram vendidas porque as familias
gue moravam nelas decidiram sair da zona rural e migrar para outras regides do pais. Com essa
saida em massa dos moradores locais, 0 atual proprietario ndo respeitou os acordos tacitos
estabelecidos anteriormente com relacdo a utilizacdo da igreja pela comunidade religiosa,
formada pelas familias dos povoados do seu entorno. Sra. Ormir, antiga moradora do Corrego
dos Tavares, lembra que “quando o Geni comprou a fazenda, ele comprou um santo do meu

tamanho e colocou 14, do S&o Judas Tadeu, ele mudou [0 santo padroeiro]”.
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José Maria: A igreja estava em pé la ainda, s6 que ndo tinha mais... Ndo tinha nem
como usar ela mais.

Lais: Ela ficava na terra de algum fazendeiro?

José Maria: Ficava dentro da fazenda que foi vendida.

Lais: Ai eles ndo deixaram mais usar a igreja?

José Maria: Nao é que ndo deixava. J& ndo tinha mais gente para poder frequentar.
Madalena: Tinha gente José Maria.

José Maria: [...] Tinha muito pouca.

Mesmo que estivesse em condicgdes precarias, a igreja do Corrego dos Tavares também
servia de espaco para alfabetizacdo das criancas e jovens dos povoados circunvizinhos,
conforme lembra Sra. Hosana, uma das primeiras professoras que atuou nessa escola, que era

chamada de Concesso Barhosa.

Hosana: Primeiro ela [a escola] comegou la na casa do papai, ela era onde o papai
costurava, a minha vo mudou e deixou um barraco debaixo das &rvores. Ai eu ndo sei
quem que teve a ideia de montar essa escola. E convidaram a minha irma para ser
professora. A Odete, minha irmd. Ai ela comegou tudo la. Eu s6 ndo lembro como que
foi, né? Porque nessa época ndo estava muito ativa ndo, ndo sei nem se estudava, ai
depois ela passou para igrejinha, quando eu comecei ja era na igreja. A igreja estava
toda detonada, estava, assim, caindo aos pedacos. SO que a gente foi para 14, levou
0s bancos, no meio da igreja a gente escolheu a parte melhorzinha, no meio da igreja
a gente colocou o quadro e ali naqueles bancos, que era parecendo seis bancos, nés
tivemos escola 14 ndo sei até quando foi a escola, porque quando eu fiquei sabendo
que essa escola acabou, eu até chorei.

A Sra. Maria Helena estudava nessa escola que funcionava na igreja do Corrego dos
Tavares e com o seu fechamento teve que ir estudar no povoado do Baixio, que ficava distante

da sua casa.

Maria Helena: Na minha infancia, a escola mais préxima que tinha era aqui no
Corrego dos Tavares, nessa virada aqui, depois de la a gente foi para o Baixio, depois
do Baixio, que ja era bem longe, depois de la fomos para o periquito, ja é uns nove
quilémetros daqui Ia, a gente fazia a pé.

Lais: Nove quilémetros? Todo dia?

Maria Helena: Sim

Madalena: E uma das coisas, assim, muito feia, sair também, gente daqui também,
foi muita escola, n6s nunca tivemos bem organizacao de escola... Até a quarta série
a gente teve, né? Até a terceira na nossa época, depois veio até a quarta série, mas
foi uma dificuldade muito grande que nds tivemos com a educagdo aqui, na nossa
época esse povo ai, dos sessenta, nessa época nds nao tinhamos carro para nos
ajudar, depois passou a ter carro, mas passou, foi no ano dois mil pra ca que a gente
via carro passando, ndo foi?

Rorsino: Era muito dificil, vocé andava meio mundo ai, ndo via um carro, néo via
nada.

Sra. Juvenira e suas irmas comecaram a estudar no povoado da Chieira, mas a escola
logo fechou e elas tiveram que ficar um periodo sem estudar e retomaram depois também na

escola do povoado do Baixio.
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Juvenira: Primeiro, antes da Fisica estudar, ai comegou n6s mais velhas, nds cinco
aqui, nés quatro aqui, nos fomos para a escola la no chamado Corrego do Boa Vista,
que ¢ Chieira, ai nés fomos, mas s6 que a escola durou uns seis meses, ai acabou,
fechou a escola, ai nds ficamos apertadas, porque eu ja tinha nove anos, ai depois eu
voltei quando eu j& estava com quatorze anos, que eu voltei a estudar, ai comecei a
estudar em Sao Sebastido do Baixio, ai estudei dos quatorze aos dezessete, ai fiz a
quarta série e fiquei até oitenta e dois que eu voltei para fazer de quinta a oitava. E
assim foi até em noventa e um, quando eu terminei 0 magistério e em dois mil e quatro,
que eu terminei a faculdade. Muito espagoso meu tempo de estudo, nesse meio de
tempo eu comecei a trabalhar, estudando e trabalhando.

Quando Sra. Ninica entrou em idade escolar, ela também acompanhou suas irmas que

ja estavam estudando na escola do povoado do Baixio.

Ninica: Para estudar, eu comecei com 7 anos. Fui para a escola com 7 anos. Ai nds
tinhamos que andar 1 hora e meia para ir e 1 hora e meia para voltar. Eu fiz de 12 a
42 série na Escola Estadual Sao Sebastido do Baixio que ficava esse pedago ai, que
dava para a gente andar 1 hora e meia, mais ou menos 7KM para ir, 7KM para voltar
e pequeno, demorava para passar essas estradas. As vezes a gente fazia um trilho
pelo morro para fazer atalho, passava no meio de criacdo, as vezes a mae ficava
muito preocupada porque era tempo de cachorro, que eles falavam cachorro
zangado, cachorro doido. Entdo, as mées tiveram muita dificuldade com a gente nesse
periodo de infancia, mas sempre muito alegres.

Por volta da década de 1980, a prefeitura municipal de Acucena reabriu a escola
Concesso Barbosa em Ilha Funda, conforme nos conta Sra. Madalena, que foi uma das

primeiras professoras nesse novo espago.

Madalena: Depois eu virei professora, quando nés estdvamos na luta j&. Ja
trouxemos ela para Ilha Funda. Eu fui professora, a Juvenira foi dessa mesma escola.
Sei que nos ficamos balancando foi anos. Por isso, que nés ficamos. [...] As
professoras ndo ganhavam nada gente, nds ndo ganhavamos, nds ganhdvamos a terga
parte do salario minimo.

Rorsino: O que que é isso! Falta de respeito.

Madalena: A terca parte do salario minimo e quando nos iamos para Agucena para
receber e tinha uma ida para Acucena, que eles tinham mania de corrigir plano de
aula da gente... © meu Deus do céu, chegava l4, tinha humilhag&o para ganhar... A
gente pagava para ir para Agucena, com dificuldade demais e receber quando o
prefeito pensava que tinha que pagar, costumava nés passarmos seis, sete meses
trabalhando assim.

Rorsino: Sem ver a cor do dinheiro.

Madalena: lgual merenda, merenda a Graca sempre foi merendeira para mim a
Graca sempre foi, igual outras meninas, igual a Oraldina, eles aprendiam arrancar
mandioca no quintal, cozinhar banana pros meninos. E isso, mas nés n&o deixamos...
Rorsino: De 14 mesmo ndo vinha nada?

Madalena: Nada. Depois comegou, veio uma época, apareceu algum prefeito que
tentou trazer alguma coisa, né? Mas € muito pouco e todas as professoras, se vocé
for perguntar todas as professoras que passaram antes de mim era isso, trabalhava
de graga [...]. Coitada, a professora estava trabalhando e nés ainda fichvamos muito
honradas, era muito honrada porque nés sabiamos que aqueles meninos e 0s pais
ficavam muito honrados de saber que era a professora e nds tinhamos o direito a
cumprir e 0s meninos eram todos registrados, era o tipo que noés faldvamos e era
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muito bom, que fazia até a terceira série ou até a quarta série, depois de concluir, eu
fui a Gltima até a quarta série. Era bom pros meninos ter diploma.

Depois que a Sra. Madalena foi demitida, a Sra. Ninica foi quem assumiu o cargo de
professora da agora Escola Municipal Concesso Barbosa, onde continuou enfrentando
dificuldades semelhantes para garantir o ensino das criancas de llha Funda. Embora as
professoras exercessem uma atividade que fazia sentido para elas e era prestigiada pela
comunidade, as situacGes de humilhagéo social que a prefeitura municipal de Agucena e depois
de Periquito as submetiam geravam sofrimento no trabalho e ainda sdo lembrancas dificeis de

serem digeridas, conforme observamos em seus relatos.

Ninica: No meu tempo a prefeitura colocou uma merendeira mais a frente, que a
minha irm& mesmo fazia a merenda para mim. Mas a gente ia para Agucena, que era
o0 polo uma vez por més. Ali a gente... Eu vou contar a parte mais dificil, mas a gente
fazia com carinho. A gente tinha que trazer o material escolar do aluno na méo, a
comida do aluno na méo e, assim, tinha que andar... Dava uns 8 KM do Periquito &
em casa. E... O material escolar, lapis, caderno, borracha, feijo, leite, tudo... Trazia
na m&o. Ninguém entregava para a gente.

Lais: A escola ndo entregava?

Ninica: A prefeitura ndo entregava, mas ali nds trabalhdvamos com... Falava escola
multisseriada, na mesma sala tinha a 12, a 22 e a 3? série, mas era um tempo gostoso,
porque as criancas aprendiam desde a leitura, aos chds, a plantacéo, tinha uma
hortinha delas, que a gente fazia com elas. A hora da recreacdo, elas gostavam. Os
alunos quando dava a hora de ir embora, eles ndo queriam ir embora néo. Eles
queriam ficar. A gente tinha que estar pedindo para eles irem embora mais rapido,
mas eles queriam ficar ali. Ali virou uma casa deles. Foi gostoso trabalhar ali. A
minha experiencia mais se deu nisso. O que eu achava mais dificil & que eles perdiam
muita hora. Enquanto eu estava ajudando a 12 série, a 2% ndo estava... Perdendo
tempo. Enquanto eu ensinava a 22 a 32 estava perdendo tempo. Af a gente dividia a
lousa em trés partes e ali ia trabalhando com todos eles. Essa é minha experiéncia.

Além dessas humilhacdes sociais para o exercicio do magistério, os vinculos laborais
eram extremamente precarios, de modo que os prefeitos poderiam demitir as professoras e

fechar as escolas caso elas ndo compartilhassem do seu mesmo posicionamento politico.

Ninica: Era, assim, uma politica, que tinha o seguinte: quando vocé apoiava 0
prefeito, vocé era o professor, quando vocé ndo achava que a politica do prefeito
estava correta, ai vocé era mandada embora e fechava até a escola. Nesse tempo
comigo, a escola fechou. Depois desses 2 anos, 2 anos e pouco, a escola fechou e
depois reabriu a escola e a Fisica foi professora nessa época também. Foi depois. Eu
ja estava trabalhando no Baixio. Eu fui para la. Essa mudanca também se deu por
falta de crianca. As vezes tinha um numero de criangas e o prefeito falava “ndo vale
a pena trabalhar com essas criangas ndo”’, mas ndo tinha condugdo para levar as
criancas ndo. N&o tinha um micro-dnibus, um carrinho de passeio, néo tinha nada.
Entéo, os pais ficavam a ver navios.
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Em uma dessas ocasifes em que a prefeitura municipal fechou a escola, através da
suspensdo dos recursos financeiros destinados ao pagamento da professora e dos demais gastos
operacionais, os jovens de Ilha Funda mantiveram-na funcionando por alguns meses, com o
dinheiro arrecadado com a venda da farinha de mandioca produzida na comunidade. A
organizagdo da juventude foi encarada como uma afronta pelos politicos locais, 0s quais
acordaram de comprar toda a plantagdo de mandioca de Ilha Funda na surdina, sem que eles
tomassem conhecimento dessa acdo. Tal episddio é lembrado com um misto de tristeza e

revolta, porque foi um golpe orquestrado contra a comunidade como um todo.

Madalena: Infelizmente, os politicos viram que nds estdvamos crescendo muito,
politicamente. Muito grande, muito forte. Entdo, se uma de nés falassemos quem ia
ser prefeito ali saia. Era muito forte. Nds tinhamos escolinha, tudo... Ai o que que eles
fizeram? Cortaram a escola e também arranjaram pessoas para comprar a mandioca
dos nossos pais. Usaram muita cachaca com nossa familia. Muitos pais bebiam
bastante e ndo reuniam muito, porque pai nunca foi muito de reunir. Entdo, um dia
nos estdvamos fazendo uma reunido no domingo, nds reuniamos sempre,
celebrando... Ai n6s estdvamos vendo aquele tanto de caminhdo passando, porque
nos... Cada familia estava tirando mais ou menos naquela época. Nés faldvamos
Cr$50 (cinquenta conto), R$50 (cinquenta reais). Era hoje quase R$500 (quinhentos
reais) por semana, porque todos tinham mandiocal. Com o pouco nds vimos aquele
tanto de caminhdo passando duro de gente, de homens, que eram 0s chapinhas que
iam dentro do caminhdo. Com pouco o caminh@o descendo, com pouco o caminhdo
chegou e colocou barraca perto. Na casa das préprias meninas. Sé la em casa que
nao foi porque n&o tinha mais pai. O que que é esse tanto de mandioca que esse povo
esta descendo? E o povo veio 14 de Valadares com um tanto de homem e esta
comprando a mandioca toda. Comprou tudo. Comprou toda a mandioca com toda a
rama. Até a rama eles levaram. No6s ficamos ai com uns 10% daquele quintal. Ai no
outro dia n6s amanhecemos todo mundo borocox6 porque ndo dava para fazer nada.
N&o dava para entregar mais nada, porque mandioca € mais de um ano para crescer.
E quando aqueles chapinha quebrou tudo.

Lais: Chapinha sdo os rapazes que eles levaram para arrancar a mandioca?
Madalena: E... Que leva para arrancar e carregar a mandioca. Na cidade tudo tem
os chapinha. As pessoas passam e eles ja vdo no caminhdo... Aquelas pessoas que
nao sabem nem o que que é arrancar um pé de mandioca. Acabou. Nem rama de
mandioca nés tinhamos mais. Entdo... Quando eu conto essa historia é muito bom
para as pessoas, porque eu ndo parei ndo. Eu tive uma for¢a muito grande e eu parti
no mundo mesmo. Eu j& tinha uma lideranca maior com a Ninica, com a Graga e
mesmo com a Fisica que estava nova. Entdo, a gente ficou, mas noés fomos para o
chdo também. NGs criamos movimento... Nés tentamos... Ha uma frustracdo muito
grande dentro da comunidade [...]. Ai vocé vai contando e vocé volta atras, quando
vocé comeca a falar ai... A histéria do quilombo foi isso: nds criamos... Quando
nossos pais chegaram em 1930 eles foram criando... Eles criaram também igreja
que... Nos sempre fomos perseguidos pelos brancos e ricos. Entdo, eles foram e
roubaram de nds a igreja e pos ela no Periquito.

Anos depois desse episddio, a Escola Municipal Concesso Barbosa foi reaberta pela
prefeitura e posteriormente fechada de novo. Com isso, varias familias de Ilha Funda acabaram

se mudando para garantir a educacgéo dos seus filhos, conforme relembra Sra. Rosa.
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Rosa: Na época tinha, tinha sim porque os meninos tinham escola 14, porque ela era
anexa. Entéo, chegou um determinado tempo, que os alunos estudavam 4. Ai depois
aescola perdeu. Perdeu o nimero de... A demanda, porque os meninos foram embora,
as duas familias que moravam la sairam com os filhos, pela dificuldade e acabou indo
embora. Ai deu éxodo rural.

Todos esses episddios descritos acima — do desmanche da igreja, do fechamento da
escola, das humilhagbes no exercicio do magistério e da compra da mandioca para impedir a
autonomia produtiva e a geracéo de renda da comunidade de Ilha Funda — exemplificam como
0S processos sociais de desenraizamento operam de diferentes formas para desmobilizar a
organizacdo comunitaria. Por outro lado, eles também demonstram a capacidade de resiliéncia
da comunidade de llha Funda para seguir lutando contra a ordem dominante, apesar do
des&nimo causados por esses sucessivos golpes. Nao a toa, Freire (1992) afirma que a esperanca

de refazer o mundo é uma condicéo indispensavel na luta dos oprimidos e oprimidas.

4.4 EXODO RURAL E ESVAZIAMENTO DE ILHA FUNDA

Os processos sociais de desenraizamento descritos acima contribuiram para a saida de
dezenas de familias de Ilha Funda e dos povoados vizinhos, sobretudo na década de 1970,
quando a capacidade de resiliéncia de vérias pessoas se esgotou e elas se viram obrigadas a sair
do seu lugar de origem para buscar melhores condic¢des de vida para si e para seus familiares.
Por isso, quando Weil (2014, p. 48) afirma que “o desenraizamento ¢ de longe a doenga mais
perigosa das sociedades humanas, porque se multiplica”, ela quer chamar atengao justamente
para a caracteristica de autorreproducdo do desenraizamento, em que um processo social de
desenraizamento desencadeia varios outros, tal como veremos a seguir.

Os motivos que levaram os moradores de Ilha Funda e dos povoados vizinhos a
migrarem sdo varios e entrelacam-se a questdes de ordem pessoal, social, econdmica, ambiental
e histdrica, pois o periodo de maior saida das pessoas da regido coincide com as politicas de
integracdo nacional promovidas pelo governo de Getulio Vargas e depois pelo dos militares
(MONDARDO, 2011; OLIVEIRA; AMARAL, 2018) e com a aceleragdo do processo de
urbanizacdo do pais em virtude do aumento dos fluxos migratorios da zona rural para as areas
urbanas (BRITO, 2006).

A devastacdo ambiental causada pela instalacdo de empreendimentos capitalistas no
Vale do Rio Doce, associada a irregularidade das chuvas nessa regido, impactou a producgéo

local de alimentos de tal forma, que muitas familias resolveram migrar para outras partes do
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pais, devido ao receio de passarem fome. Em consequéncia disso, muitas delas acabaram

perdendo seus vinculos com o seu lugar de origem.

Didi: Enquanto tinha mata para eles fazerem dinheiro eles ficavam, acabou com a
mata o pessoal foi saindo, os mais novos foram saindo, ndo achava que dava para
viver mais, foi saindo, saindo, saindo. Foi saiu tudo. Foi todo mundo embora.

José: Na biblia esta escrito que o rio é a raiz do mar. Entdo as pessoas acharam que
nao dava para morar, eu mesmo tenho os meus tios que moravam aqui, que essa terra
foi da minha v, dos meus tios, dali para ca. Entéo, eu tive um tio que falou um dia
que precisava de ir embora daqui, que aqui nem chover mais queria chover, que
porgue as coisas iam morrer de fome. Ai ele foi embora para o Parana. Morreu la no
Parand. Esse era o mais novo né? Ai morreu |4 no Parand esse dai. Morreu o mais
velho, depois morreu um outro. Morreu tudo para o lado de 14, morreu em Curitiba,
foi desse jeito.

Além da degradacdo do solo, a necessidade de vender a forca de trabalho para os
fazendeiros locais, a falta de renda, a dificuldade de acesso a salde e a saida dos mais velhos
também foram situacGes que forcaram a migracao dos moradores de Ilha Funda para as grandes

cidades.

Joaquim: Eu sai com dezessete anos.

Lais: E por que que vocé saiu de 1a?

Joaquim: Uali, sai porque ja estava perdendo espa¢o assim de sobrevivéncia né?
Primeiro era isso. J& ndo estava tendo espaco pra gente... Assim, ja tinha perdido
meu pai € a vida jé estava muito dificil, até porque eu j& estava trabalhando em uma
fazenda, que é a fazenda do Alvaro Baiano, é um fazendeiro que a fazenda dele limita
com os terrenos da minha vo. E ai eu ja estava trabalhando nessa fazenda, ai que
complica, né? Eu trabalhava até meio-dia, meio-dia eu saia correndo, almogava um
pouco e ia pra escola. Nesse tempo ficou pesado e ai teve um periodo que eu adoeci
também, tive um problema, um traumatismo na perna e comecei a fazer um
tratamento aqui e aqui eu ja tinha uns dezesseis anos, mas continuei estudando 14,
né? E... Com dezessete anos eu vim pra ca e conclui a oitava série aqui. O ensino
fundamental eu conclui na Escola Maria Cristina aqui no Laranjeiras, mas entao
basicamente sai da roca porque j& ndo tinha oportunidades mais. As terras ja muito
escassas, 0s nutrientes da terra, tudo que plantava ja dava muito pouco e as forcas
do pessoal, as forcas da turma mais antiga inclusive que que tinha sabedoria do
plantio j& tinha basicamente acabado. Tinha perdido meu pai, meus tios j& estavam
todos velhos, meus irméos ja tinham saido de 14 também, os irm&os mais velhos.
Entdo, ja ndo tinha mais condigdes de ficar ali ndo, ja tinha chegado no limite do
limite.

No caso do Sr. Joaquim, ele veio depois que seus irmdos mais velhos ja haviam se

estabelecido na RMBH. Assim, o primeiro que veio auxiliava os outros a virem também, como

nos conta Sr. José Maria.

José Maria: Eu vim em 1975 e casei em 1981.

Lais: Ah... Ta.

Madalena: Ai foi buscando os irmaos?

José Maria: Ai eu vim e veio essa corrumaca toda atras de mim.
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Madalena: Mas é vocé que buscava também...

José Maria: Eu fui e busquei Antonio, agora o resto foi o Antdnio que buscou, néo
fui eu. Eu tenho o prazer de dizer que fiz o alicerce para eles aqui. Eles ja sabiam
para onde estava indo. Eu ndo. Eu vim para aqui na cara e na coragem.

Lais: Vocés ndo tinham nem parente aqui, nem ninguém néo?

José Maria: Tinha, mas ndo sabia onde. Nao conhecia Belo Horizonte, nem enderego
tinha direito. Eu pensei no dia que eu vim “seja o que Deus quiser” e vou falar com
vocé: Deus é bom demais. No primeiro dia que eu cheguei aqui, no segundo eu estava
empregado. Com alojamento e tudo.

Lais: Que bom!

José Maria: Eu cheguei em Belo Horizonte. Eu fichei em Belo Horizonte e me mandou
para aqui. Para a FIAT. A FIAT estava na terraplanagem ainda. J& me p0s... Cheguei
e ja fui direto para o alojamento. Agora depois que sai de 1, eu fui buscar o Antonio
e ja alugamos uma casa, né. Casa ndo, um barraco. Alugamos um barraco, passamos
bastante pesada depois disso, mas pelo ou menos um lugar de ficar a gente tinha.

Ainda que houvesse alguém esperando por eles nas grandes cidades, a adaptacdo no
meio urbano ndo era facil, pois a logica de organizacao do trabalho, das relagdes sociais e das
redes de troca era muito diferente. Eles deixavam de ser trabalhadores do campo, que sabiam
cultivar a terra e produzir alimentos, para tornarem-se mao-de-obra assalariada para as novas
indUstrias que estavam sendo implantadas no pais, conforme podemos observar no relato do Sr.

Antonio sobre a sua chegada em Belo Horizonte na década de 1970.

Antonio: A gente trazia [a mala] e quando soltava a gente na Lagoinha*’, onde é a
rodoviaria. J& tinha a rodoviaria de Belo Horizonte. Do outro lado tinha o trem, a
Lagoinha que recebia todo mundo da roca. La era prostibulo, era hotel, era tudo.
Belo Horizonte é feito de tudo. Tem tudo.

Madalena: Muita gente parava naquele trem ali sem ter eira nem beira.

Antbnio: Nada. Ficava na pensdo de um dia para o outro para depois vim para Betim,
porgue aqui antigamente era ruim, mas tinha emprego. Hoje a gente vé caminhéo so6
fazer propaganda para vender coisa. Antigamente a gente via caminh@o de emprego.
Via aqueles caminhdes de som com o bad, com o pau de arara cheio, com aquela
carroceria e falando “nos estamos precisando de tantos funciondrios, tantos peoes
para tantas obras novas em Betim, nds estamos construindo a FIAT, a Petrobras e
toda hora as propagandas passando para ir para Betim, Contagem.

Ao mesmo tempo em que o éxodo rural se constitui como um processo social de
desenraizamento que arranca 0 homem do campo da sua coletividade, para Weil (2014), o
trabalho assalariado também é uma condicéo social em que a doenca do desenraizamento se
manifesta de maneira mais grave, pois nela o trabalhador esta inteiramente e perpetuamente
dependente do dinheiro. Segundo a autora, ao tornar-se assalariado o operario deixa de
preocupar-se com o trabalho em si e passa a preocupar-se com a contagem dos tostdes e com o
risco do desemprego, que seria uma forma de desenraizamento total ou elevada a segunda

poténcia.

47 Nome como é popularmente conhecida a regido central de Belo Horizonte.
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Segundo Brito (2006), a rapida urbanizacao do territério brasileiro ndo foi um processo
estritamente demografico, pois as grandes cidades converteram-se em um locus privilegiado
das atividades econdmicas mais relevantes do pais e em difusoras de novos padrdes de relacdes
sociais e de estilo de vida. Podemos notar isso no trecho a seguir, extraido também da entrevista
com o Sr. Antbnio, no qual ele fala do prestigio social com que as pessoas que migraram para

Séo Paulo eram recebidas quando retornavam aos seus povoados de origem.

Antonio: De la de casa a gente via o Itapemirim48 passando. O amareldo passando.
Os paulistas chegando.

Madalena: Eles chegavam ali, né?

Antbnio: Eles chegavam soltando foguete...

Lais: Esses paulistas eram de onde, era o pessoal daqui que morava fora?

Antdnio: Era o pessoal de 14 da roga que foi para S&o Paulo e voltava tudo rico.
Voltava de terno, gravata... Para a gente era um luxo. Chegava igual doutor.

Apesar das grandes cidades brasileiras constituirem grandes polos de atracdo de méo-
de-obra na segunda metade do século XX (BRITO, 2006), as politicas de integracdo nacional
propostas pelo governo de Getulio Vargas (1930-1945) e depois pelo governo militar (1964-
1985) incentivaram fluxos migratérios para colonizacdo dos denominados “espagos vazios” do
territorio brasileiro, como a regido amazonica e as regides de fronteiras, as quais acabaram
atraindo um enorme contingente de pessoas advindas de outros estados (MONDARDO, 2011,
OLIVEIRA; AMARAL, 2018), como foi o caso das familias do Cérrego dos Tavares que
migraram para os estados de Ronddnia e do Parana.

Maria: O pessoal foi mudando de 14 [Cérrego dos Tavares], porque o terreno estava
muito surrado, foi mudando, foi para o Parand, para o Parana foram umas quatro
familias.

José Maria: Sé ficou 14 [no Cérrego dos Tavares] o Levi do Sim&o, o vovd pai da
mamae, tio Quinzinho foi para Sao Paulo, tio Bastido foi para S&o Paulo, aqueles dos
Ramualdo moravam um pouco para baixo, em frente a igreja, vieram para Belo
Horizonte, foram para Rond6nia. Jandiro mudou para rua.

Madalena: Eles passaram parece que foi uma coisa ruim, que todo mundo saiu [...].
Lais: Essas pessoas todas que mudaram trabalhavam nessa fazenda?

José Maria: Trabalhavam. Sobreviviam da terra la.

Lais: Ai trabalhavam por diaria?

Madalena: A terra era deles. Eles que entregaram.

José Maria: Que venderam.

Lais: Ah... entendi. Ai todo mundo saiu para entregar para o fazendeiro?

José Maria: Ali como que chamava?

Madalena: Vendeu foi para o Geni...

José Maria: Ainda ficou la em cima no corrego dos Tavares. Ainda ficou la aquele
pessoal do Ricardinho, do José Levi. Ficaram |4 em cima, mas ja tudo capengando.
Lais: Isso tudo foi na década de 1970 ou foi antes?

48 Empresa de dnibus interestadual.
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José Maria: Foi na travessia da década de 1960 para a década de 1970.

A promessa de tornar os trabalhadores rurais proprietérios de terra fez parte do projeto
de colonizacdo e nacionalizacdo das fronteiras brasileiras do Estado Novo, cujo objetivo era
fixar a populacdo no campo e motiva-la a migrar para as areas “pouco povoadas” do pais para
desbravéd-las e com isso promover a expansdo e integracdo do territério brasileiro
(MONDARDO, 2011). Contudo, muitos trabalhadores rurais da regido do Vale do Rio Doce
movidos por essa velha esperanga de conquistar o seu pedaco de terra acabaram caindo em

golpes aplicados por grileiros, conforme nos conta Sr. José.

Lais: E quem que levava o pessoal para o Parana? Tinha alguém?

José: Tinha uns paus de arara, que eles fretavam ele e levava para o Parand as
pessoas. As pessoas vendiam o outro 14 e a pessoa ficava 14 muito tempo 14
trabalhando pra pagar, ndo podia dar licenca pra sair pra vim onde é que estava 0s
pais que ficou pra tras de jeito nenhum. Enquanto devesse tinha que ficar la.

Lais: Ai muitos capaz que ndo conseguiam voltar, né?

José: Muitos morriam, né? Nao da de voltar ndo e muitos ficava por 14 sem jeito de
voltar, ficava por la até quando dava. Eu mesmo tinha parente que foi pra |4, comprou
terra 14 e ficou 14. Com pouco o dono da terra chegava la, igual tinha um aqui em
Aramirim, Jodo Afonsinho, meu primo, foi pra la, comprou uma terra la, quando foi
um dia chegou uma moca la4 com uma pasta na mao e conversando mais ele e tal, ai
pegou e falou assim. “O senhor estd aqui, o senhor comprou essa terra?” / “Comprei
sim senhora” / “O senhor tem documento dela?”/ “Tenho sim senhora”. Ai ela pegou
e falou assim: “E, pois, essa terra é minha”, falou com ele. Ele falou assim: “Ndo
senhora, eu tenho um documento legal dela”. Ai tirou o documento e mostrou ele, né.
A terra era dela mesmo. Ai ela pegou e falou pra ele assim “Para o senhor ndo ficar
no prejuizo vou pagar o servico que o senhor ja fez aqui”. Ai falou com ele assim, ele
foi em outro mundo e voltou, ficou triste, né? Com aquilo e ai que que ele fazia? Pegar
e entregar a terra pra ela né? Marcou o tempo de entregar e entregou e ele ficou a
toa, sem nada. E ele tinha um lugar bom ca em Aramirim, que é onde é que ele
morava, que eles eram dois irmaos que morava la.

Como se pode notar nos relatos, a maior parte das pessoas que sairam de llha Funda e
dos povoados vizinhos para outras cidades ou regides do pais eram homens solteiros, o que
contribuiu para que a comunidade se torna-se majoritariamente feminina conforme nos explica

Sra. Ninica.

Ninica: Eu acompanhei varias pessoas saindo de la. Por exemplo, os primeiros que
eu assisti saindo foram os irm&os do meu pai mais novos, tio Antdnio, tio Nelson, que
n6s chamavamos de Popoti. E teve... O tio Tat&o ja casou e morou 1& mesmo. Era o
cacula, mas morou 4. Depois veio os irmdos de Madalena, que é o Antonio, Itelvino,
Joaquim, José Maria, 0 Jodo, que é o irmédo adotivo deles e 0 Joaquim. Foram esses
seis que sairam nesse tempo e o meu irm&o. Sé dessa familia, os netos da minha avé,
0s meus primos e la de casa, esta dando ai um nimero de 7 pessoas que sairam. 7
meninos. A realidade da comunidade é que os meninos todos sairam. Algumas
meninas ficaram, mas os meninos todos sairam. Igual meninas eram menos que saia,
por exemplo, a filha da Oraldina, a Marlene saiu para trabalhar de doméstica, uma
filha de uma outra senhora que hoje nédo esta entre nés mais, Dona Marica, que é até
minha comadre hoje, mas ela ndo esta entre nds mais ndo. A filha dela também saiu
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para ser doméstica, mas era pontual alguma moca que saiu para ser doméstica, mas
as meninas casavam e saiam para onde os maridos iam, porque era s6 uma terra e
normalmente sdo posseiros de pouca terra, 0s meninos ndo tinha o que fazer para
pensar no futuro de familia e como 14 em casa as meninas estdo quase todas sem
casar. [...] Por isso, acho que esse éxodo esta ligado a essa questdo da comunidade
hoje ser muito feminina, porque se 0s meninos ndo encontrassem subsidios que dava
para eles essa garantia de que eles iam conseguir criar os filhos ali, cuidar da esposa,
que a ideia antiga 0 menino era o provedor, [eles saiam].

Contudo, também houve casos em que as familias se mudaram para a area urbana do
préprio municipio para assegurar o acesso dos filhos a educacédo, quando a escola que tinha em

Ilha Funda foi fechada pela prefeitura municipal.

Efigénia: Teve uma escola 1&, que os meninos mais velhos comecaram a estudar 14,
mas eu néo sei pelo amor de que, por causa de que, que o prefeito de Agucena fechou
aescola e na escola ser fechada, nés com cinco filhos para estudar, mas nés tinhamos
cinco filhos, mas nds ja tinhamos um recursozinho e compramos uma terra na beira
do rio, foi ai que nds viemos para ca, estudamos 0s meninos, mas nunca ninguém
tinha dinheiro, estudamos os filhos, com dinheiro de verdura, colhida aqui e 14 na
roga, por isso que alguem falou para mim assim: “vocé ndo precisa de mais ndo, vocé
ja trabalhou demais”. Eu falo “gente, eu nunca vou deixar de conseguir cuidar
daquilo que me ajudou a vida inteira”, que gragas a Deus todos cresceram, todos
estudaram, entdo alguma coisa ajudou, né.

Lais: Entdo, essa casa daqui que a senhora fala que a senhora veio para os meninos
estudarem?

Efigénia: Era na beira do rio, ai nés compramos, meu marido comprou uma chacara
na beira do rio e n6s plantavamos, que ele falou para mim, assim, nds vamos ter que
ir para a rua. Eu que falei com ele primeiro, que a mae é sempre mais... N6s vamos
ter que arrumar um jeito de morar mais perto da rua, que na escola fechar para as
criancas vim de la a pé, ndo nesse tempo, ndo tinha condi¢des de levar as criancas,
para as criangas virem de l& a pé nos ndo iriamos ter confianca e ndo podia, era
muito longe, entdo nds viemos para a beira do rio estudar os filhos. Depois de 14, na
beira do rio 14, passado um tempo, parece que de 14 a 15 anos, veio a barragem de
Baguari. [...]A hidrelétrica de Baguari que tirou nés de 14, porque o rio ia encher e
ndo podia ficar la. Entdo, foi ai que com o recurso que eles pagaram que nés
compramos aqui [em Periquito].

Pelo relato da Sra. Efigénia, constatamos que a sua familia foi obrigada a se mudar do
seu lugar de moradia por duas vezes. Primeiro pelo fechamento da escola e depois pela
construcdo da hidrelétrica de Baguari que alagou o terreno onde ela morava. Todos esses
deslocamentos for¢ados acabam fragilizando os vinculos sociais e comunitérios. Contudo, ela
afirma nunca perdeu seu contato com Ilha Funda: “Fu ficava semana toda com eles [filhos]
aqui, o marido ficava la trabalhando na rocga, olhando criacéo, dava fim de semana eu juntava
todo mundo, no6s iamos para la, nés saiamos daqui huma hora e seis horas da manha nés ja
estavamos ld perto”.

A migracdo ndo afeta apenas a vida de quem se mudou, mas as dindmicas territoriais e

0os modos de vida daqueles que ficaram. A saida dos jovens de Ilha Funda, por exemplo,
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interrompeu a cadeia de transmissao das tradi¢des orais, por meio da qual se repassa as histdrias,
0s costumes, 0s saberes e as praticas ancestrais de uma geracao para a outra (BA, 2010). Assim,
qguando os mais velhos morreram eles levaram consigo parte desses conhecimentos tradicionais
gue ndo conseguiram transmitir aos mais novos, fazendo com que muitos deles desaparecessem

e/ou parassem de ser praticados na comunidade, conforme nos conta Sra. Madalena.

Madalena: E muito interessante, mas muito triste para mim. Olha para vocé vé. Nos
ndo ficamos mais... Ai ndo vinham mais festa ndo, ndo vinha mais missa, néo tinha
mais nada, ndo tinha aqueles batuques, aqueles caboclinhos que o0 José Maria falou.
Eu pelo ou menos... Eu lembro muito pequenininha das Bandeiras. Eu acho que sei
Ia deve ter morrido muita gente idosa também nessa coisa, né. E mudou, foi embora.
Eu ndo conhego esse meu tio, meu tio que é o meu padrinho, que ele falou que era o
professor, que era o que tomava conta da comunidade. Ele mudou, acho que foi para
0 Espirito Santo, ndo sei... Eu ndo conheci, mas eu tinha vontade de conhecer ele.
Sumiu. E ai muitos né foram embora, né.

Segundo Krenak (2019), as pessoas precisam se manter conectadas as suas raizes para
conseguirem sustentar sua identidade individual e coletiva e ndo sucumbirem as doencas e ao

sofrimento gerado pela sociedade moderna. Nas suas palavras,

A modernizag&o jogou essa gente do campo e da floresta para viver em favelas e em
periferias, para virar mao de obra em centros urbanos. Essas pessoas foram arrancadas
de seus coletivos, de seus lugares de origem, e jogadas nesse liquidificador chamado
humanidade. Se as pessoas ndo tiverem vinculos profundos com sua memdria
ancestral, com as referéncias que déo sustentacdo a uma identidade, véo ficar loucas
neste mundo maluco que compartilhamos (KRENAK, 2019, p. 9).

Por isso, no capitulo seguinte iremos argumentar que mesmos distantes de Ilha Funda,
parte dos moradores que migraram de l& pelos mais variados motivos procuraram manter vivos
seus vinculos com a comunidade e que isso foi fundamental para que eles conseguissem
reconstruir suas vidas, integrar outras coletividades e enraizarem-se de novo. Tal como afirma
Weil (2014, p. 51), “o futuro nao nos traz nada, ndo nos da nada, somos nds que, para 0
construirmos, temos de lhe dar tudo, dar-lhe até a nossa prépria vida. Mas para dar € preciso
possuir, e ndo temos outra vida, outra seiva, a ndo ser os tesouros herdados do passado e

digeridos, assimilados, que recriamos”.

4.5 DISCRIMINACAO RACIAL E DE GENERO

A0 mesmo tempo em que 0 racismo € uma das consequéncias do processo brutal de

desenraizamento, que 0s povos negros vém sofrendo desde a diaspora africana, causada pelo
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trafico transatlantico, em que eles foram arrancados de seus locais de origem e submetidos a
regimes de exploracdo e dominagdo, que se perpetuam até hoje de diferentes formas, ele
também engendra processos sociais de desenraizamento, porque ‘“No racismo, corpos negros
sao construidos como corpos imprdoprios, como corpos que estdo ‘fora do lugar’ e, por essa
razao, corpos que ndo podem pertencer” (KILOMBA, 2019, p. 56).

Ao estabelecer os lugares sociais que as pessoas negras podem (ou ndo) ocupar, 0
racismo as impede de participarem de maneira real, ativa e natural da existéncia de uma
coletividade, que ¢ uma condicdo fundamental para que elas criem maultiplas raizes (WEIL,
2014). Em sua entrevista, Sr. José Maria destacou justamente os limites que o preconceito racial
impde aqueles que ndo sdo brancos. Segundo ele, “0 negro até hoje ainda ndo tem voz. O negro
ndo pode ir. O negro ele tem o limite dele ir. Para o negro ir, ele tem que ser superdotado, se
ele ndo for, ele ndo vai. E limitado, eu falo pra vocé que eu ja senti na pele o limite que eu
podia ir”.

De acordo com Souza (1983), a representagdo das pessoas negras como socialmente
inferiores era uma realidade na sociedade escravocrata, mas com a desagregacao desse sistema
social e econdmico e a sua substituicdo pela sociedade capitalista tal ideia tornou-se obsoleta.
Entdo, para justificar a manutencdo da espoliagdo social das pessoas negras, as classes
dominantes criaram todo um dispositivo de atribuicdo de caracteristicas negativas as pessoas
negras, cuja funcdo principal era manter o espago de participagdo social delas circunscrito aos
limites estabelecidos pela antiga ordem, tal como nos demonstram as situagdes descritas logo

abaixo.

Efigénia: As nossas professoras eram de 42 série, ndo tinham magistério, mas s6 que
a Alaide do tio Jair, vocé sabe quem é a irma da Mundica?

Madalena: Sei.

Efigénia: Ela era doidinha para ser professora, porque ela gostava demais de
menino, mas ela ndo podia dar aula ndo, porque ela era preta, gente preta naquela
época nao podia ser professora. Isso é a verdade.

Madalena: Servia s6 para o trabalho.

Efigénia: Servia s6 para o trabalho.

Madalena: Trabalho, assim, manual.

Efigénia: Preto era olhado s6 pra trabalhar na roga e cozinheira, para cozinhar, mas
para ser registrado nao.

Madalena: O povo aceitava preta ser costureira?

Efigénia: Costureira pro nosso povo podia ser, mas dizer que vocé podia ser uma
costureira de alto nivel, vocé ndo podia.

Ninica: A gente ia para a comunidade para ser catequista ha comunidade, porque
ndo era remunerado tudo era bom para nos fazermos, para lavar a igreja, tanto de
Periquito quanto... Isso 1a no inicio na década de 80, inicio da década de 80, ndo é
final de 70 ndo. No inicio de 80, eu ja tinha 14 meus 19 anos, a gente ia para lavar
igreja. Beleza. Bem-vinda para lavar, ia para ser coordenadora de catequese,
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catequista, eu fiquei na coordenacéo de catequese um tempo enorme la, ndo sei mais
precisar quantos anos ndo, mas fiquei bastante tempo na coordenagéo, talvez uns
quatro, cinco anos. Quando ndo era remunerado, beleza, mas as vezes para fazer uma
leitura no altar para subir para fazer uma leitura esses reclamavam. Tinha gente que
reclamava porque era de cor, que estava fazendo a leitura e ndo era bom e o povo
super carente, ndo era o povo que tinha as coisas ndo, era super carente e falava.

A fala da Sra. Ninica também chama atencédo para o fato de que o discurso do opressor
ndo é reproduzido apenas pelo grupo dominante, mas também por grupos dominados. Segundo
Fanon (2008, p. 34), isso acontece porque “todo povo colonizado — isto €, todo povo no seio do
qual nasceu um complexo de inferioridade devido ao sepultamento de sua originalidade cultural
— toma posicdo diante da linguagem da nacdo civilizadora, isto €, da cultura metropolitana”.
Assim, “quanto mais assimilar os valores culturais da metrdpole, mais o colonizado escapara
da sua selva” (FANON, 2008, p. 34)

Para Souza (1983), a raca exerce func¢des simbdlicas valorativas e estratificadoras, que
possibilitam a distribuicdo dos individuos em diferentes posicdes na estrutura de classes,
consoante a sua distancia dos padrdes sociais dominantes. A partir do acionamento da categoria
racial, busca-se naturalizar a ocupagéo dos espagos sociais de poder pelas pessoas brancas e 0s
de subalternidade pelas pessoas negras, ainda que ndo haja nada concreto que justifique essa
forma de disposicdo espacial. Nos excertos a seguir, Sra. Ninica e a Sra. Fisica relembraram
situacbes de humilhacdo social, na qual a capacidade intelectual e profissional delas foi posta
em xeque apenas pelo fato de elas serem negras, mesmo elas tendo elementos suficientes

comprovando o contrario.

Ninica: Na faculdade, quando eu ja tinha meus trinta e poucos anos, que eu entrei na
faculdade, as pessoas falavam assim... Quando a gente apresentava trabalho elas
falavam assim [mulheres que eram professoras] “nossa, diz que negro ndo tem
inteligéncia, como é que vocés fizeram esse trabalho t&o bem feito assim, ficou melhor
do que o nosso”. Desse jeito assim, a gente levou isso tudo pela cara afora, entendeu?

Fisica: Infelizmente é uma situacdo que todo negro sente e sofre, mas eu
particularmente consigo dizer que em nenhum momento nés baixamos a cabega. Eu
tenho uma historinha muito assim rapidinha pra contar, quando nds fizemos
pedagogia tinha duas ou trés pessoas no municipio de Periquito que tinha curso
superior. Entdo quando nds trés aqui tivemos curso superior, trés pessoas em todo o
municipio de Periquito é que tinha curso superior. Entdo, assim, foi no peito e na
raca que a gente fez, mas ndo é isso ai que eu ia contar nao, é que quando eu fui
chamada para trabalhar 14 na prefeitura de Periquito, organizando a documentagao
do RH, eu cheguei pra tirar uma cdpia do meu diploma, do meu certificado do curso
de pedagogia ai, a menina que estava la no xerox falou assim “ndo é possivel que
vocé... Olhava pra mim, ndo é possivel que vocé tem curso superior”’, mas assim era
uma branca igual vocé e mesmo assim ela ndo acreditou que o diploma era meu,
porque eu era negra ndo é? E meu mesmo. Estudei, eu que estudei e se vocé quiser
vocé vai estudar também que vocé vai ter. Eu assim, ndo baixei a cabeca, estou
botando exemplos pra vocé ver que isso é uma forma de discriminagéo muito forte.
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Segundo Souza (1983), para ocultar as contradi¢des suscitadas pelo acionamento da
categoria raca desenvolveu-se a ideia do mito, que é um tipo de discurso verbal ou visual
produzido acerca de um objeto ou pessoa, com a finalidade de escamotear o real, de produzir
ilusdes e de negar a histdria transformando-a em natureza. Por isso, no ponto de vista da autora,
0 mito é um instrumento formal da ideologia, que resulta da convergéncia de determinacGes
econdmicas, politicas, ideoldgicas e psiquicas e, além disso, produz efeitos sociais. A
sexualizacdo da mulher negra, por exemplo, é uma espécie de mito que transforma seu corpo

em mero objeto de prazer e autoriza todo e qualquer tipo de violéncia contra ele.

Madalena: Mas ai n6s mulheres fomos muito massacradas, marginalizadas. Nossos
pais tinham... Eu lembro... Estava menina nova nosso pai tinha um ciime da gente,
porque as negras foram muito abusadas pelas pessoas no passado. Para a gente
pegar uma carona, Nossa Senhora! Nés ndo podiamos nem pegar uma carona. N&o
podia pegar nada. Meu pai ndo deixava. Nem na igreja meu pai ndo deixava. Era
dificil para uma moca ir & igreja. Os pais ndo deixavam, ndo. N&o deixavam ir na
igreja para ndo aprender coisa. Entdo no6s ficamos um tipo de mulheres... Entéo,
aquele troco: vocé é negra e os outros vao abusar de vocé, mas porque 0s nossos pais
perderam tudo o que tinham.

Em consequéncia desse mito, as proprias familias comecaram a privar suas filhas de
participarem ativamente da vida comunitaria, de frequentarem determinados espacos e de
comportarem-se de determinada forma para evitar que isso ensejasse algum tipo de violéncia
contra elas. Apesar de isso ser uma forma de protecdo, também demonstra como a articulacao
entre as ideologias de género, classe e raca produzem formas sofisticadas de opressdo social
contra as mulheres negras (DAVIS, 2016). Sra. Didi, por exemplo, nos contou que seu pai ndo
deixou que ela nem suas irmés estudassem, apenas seus irmaos, o que demonstra que essas

restricOes eram voltadas especificamente para as mulheres.

Efigénia: No tempo dela ja tinha escola no Baixio.

Didi: S6 ndo quiseram por nés na escola, mas 0s meninos eles puseram.

Efigénia: O pai da gente... Eu estudei porque eu era mais nova.

Lais: Ah... TA. Seus irmaos estudaram, as meninas ndo?

Didi: N&o, nos que aprendemos a fazer nosso nome mal, mal, foi com o0 nosso irméo
mais velho do que nds, que ensinou n6s em casa, mas que o0 papai dava ordem de
soltar nos 14 para escola, nos iriamos nos perder no caminho.

Muitos pais também proibiam suas filhas de dancarem nas festas e nos bailes. Apesar
disso, muitas delas néo respeitavam essa proibicao e acabavam dangando escondido, como uma

forma de resisténcia a esse sistema de opresséo contra as mulheres negras.
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Didi: A gente brincava, que os meninos juntavam la em casa, tocando viol&o, a gente
cantava, dangava, papai ndo gostava que n6s dangassemos nao, mas nés dangavamos
escondido do papai. Dancava l4 de brincadeira, cantando e tocando viol&do. O meu
Deus do céu, aquele tempo ndo vai voltar mais ndo, tanta coisa boa que a gente
passou.

Outra espécie de mito em relacdo as pessoas negras € a sua associagdo ao que € sujo,
selvagem e impuro. Segundo Souza (1983, p. 29), “a linguagem gestual, oral e escrita
institucionaliza o sentido depreciativo do significante negro: o ‘Aurélio’, por exemplo — para
citar apenas um dos nossos mais conceituados dicionarios — vincula ao verbete NEGRO o0s
atributos sujo, sujeira, entre dez outros de carater pejorativo”. Esses mitos se revelam em frases
cotidianas utilizadas para humilhar, inferiorizar e desumanizar as pessoas negras, conforme

demonstra o trecho a seguir.

Ninica: A gente chegava em Periquito as vezes as pessoas falavam com a gente
“Nossa, la vem as negras de Ilha Funda... Hum... Catinga de capeta”. Desse jeito, e
a gente ndo era suja ndo, a gente era limpo, s6 era de cor, mas as pessoas as vezes
sdo muito racistas. Se a gente falar alguém ainda vai achar que é mentira, porque
parece que 0 ser humano nado tem coragem de fazer isso, né. Pessoa civilizada, mas
isso existe. Eles faziam isso com a gente na rua.

A desqualificacdo das pessoas negras ndo envolve apenas suas caracteristicas fisicas,
mas seus conhecimentos, tradi¢ces, costumes e modos de vida, porque 0 racismo, Como nos
explica Kilomba (2019), ndo € um regime biol6gico e sim discursivo, em que se associa a cor
da superficie da epiderme a atributos negativos, como auséncia de sabedoria, auséncia de
cultura, auséncia de histéria, auséncia de inteligéncia etc. Podemos perceber isso nas falas a

seguir da Sra. Madalena.

Madalena: Agora para voceé ver... Tem essa coisa que 0s médicos tiraram de nés, que
os grandes tiraram de nés. A esséncia das coisas, né? E colocou que os velhos eram
bobos... Uns eram bobos, outros eram preguigosos, outro era macumbeiro, outro era
safado, assim...

Madalena: E eles que falam que a gente é preguicoso, é porque nos sabiamos viver
daquilo que nos tinhamos.

José Maria: S6 viviamos da flora e da fauna.

Madalena: Nos plantdvamos... Vocé ndo falou? Nds dan¢dvamos, nds rezavamos, nos
faziamos cachaga, nos faziamos tudo.

José Maria: N&o, a cachaca foi o indio que inventou.

Madalena: Pois €, mas eles faziam fumo. Quantas vezes vocé fazia o fumo mais o
vove?

José Maria: O vov0, o papai...

Madalena: O papai. N6s faziamos tudo, ai eles davam nome de preguicoso porque
ndo era rico. N6s ndo queriamos criar boi, ndo. S6 criavamos cabrito.
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Em diversos momentos das entrevistas, Sra. Madalena também chama atenc¢do para o
fato de que o adoecimento e as mortes precoces, sobretudo dos homens da comunidade de llha
Funda, podem estar relacionados a todo esse sofrimento desencadeado por essas estruturas de
poder e dominagdo. Segundo Smith (2016), por vezes os povos colonizados, oprimidos e
explorados sdo culpabilizados pela situagcéo de pobreza dos seus membros, 0 uso abusivo de
alcool e o desenvolvimento de relagcGes emocionais destrutivas. Entretanto, pouco se questiona
sobre o que isso tem a ver com os efeitos da opressao, do colonialismo e do imperialismo.

Para Silva (2017)

As consequéncias da dominacdo na dimensdo psicologica sdo heterogéneas e
fortemente determinadas por diferentes graus de elaboracdo do sofrimento social.
Essas consequéncias vdo de formulagBes patolGgicas até criticas. As expressdes
patoldgicas — o desrespeito, a humilhacdo e o preconceito — sdo formas de reacéo
subjetiva & dominac&o. Outras formas apontam na direcéo da resisténcia a opressdo e
da criatividade — o reconhecimento reciproco, a capacidade de realizar atividades
coordenadas e estéticas — ao serem criticas a dominacdo, sendo ou produtos
académicos, ou populares, cujo sentido é o da emancipacédo social (SILVA, 2017, p.
92).

Por isso, também ouvimos relatos de resiliéncia dos(as) moradores(as) de Ilha Funda

em face dessas situacdes de humilhacdo, racismo e opressdo social, como esse da Sra. Fisica.

Fisica: Tem coisas assim... De a gente passar e alguém falar “que catinga de capeta,
S80 essas meninas de Ilha Funda, que passou aqui”’, mas isso nunca atingiu nos, toda
vida nos continuamos. Nés saiamos daqui, participamos da igreja, os outros achavam
que nés estavamos feias, mas nds estavamos bonitas, ia para a frente da igreja e
cantava e animava a comunidade. Essas coisas assim a gente sempre viveu, sabe que
0 povo nao nos enxerga bem e continua ndo nos enxergando, mas a gente finge que
ndo esta vendo aquilo e vasa. Tem sim, muitas a¢Bes de resisténcia.

Segundo hooks (2019), a dominagdo e a opressdo tentam destruir a capacidade de as
pessoas negras conhecerem a si mesmas e de saberem quem elas sdo. Por isso, ela argumenta
gue o enfrentamento dessas formas de violacdo e de desumanizacdo perpassa pela juncao dos
fragmentos do eu e a recuperagao da propria histdria, pois “esse processo de autorrecuperagiao
permite que nos vejamos como se fosse a primeira vez, pois nosso campo de Vvisao ndo é mais
configurado ou determinado somente pela condigdo de dominagao” (hooks, 2019, p. 59). Esse
movimento de resgate das “propriedades ancestrais” esta intrinsecamente relacionado a tomada
de consciéncia e as estratégias de resisténcia da comunidade de llha Funda, conforme

mostraremos no capitulo a seguir.
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CAPITULO 5 - ESTRATEGIAS DE LUTA E RESISTENCIA POLITICA

5.1 RELACOES SOCIOESPACIAIS ESTABELECIDAS COM O TERRITORIO DE ILHA
FUNDA

Se por um lado o éxodo rural causado pelos processos sociais de desenraizamento que
incidiram sobre Ilha Funda, sobretudo na década de 1970, causaram 0 esvaziamento da
comunidade e a cisdo de alguns elos da cadeia de transmissdo da tradicdo oral; por outro,
verificamos que nem todas as pessoas que sairam de la perderam seus vinculos com a
comunidade e tampouco se tornaram seres desenraizados. Isto é, que cairam numa inércia de
alma equivalente a morte ou lancaram-se em atividades que tendem a multiplicar o
desenraizamento de si e dos outros (WEIL, 2014).

Segundo Massola e Swartman (2018), ha autores que veem novas possibilidades
surgirem diante dos fendmenos de desenraizamento e de desterritorializacdo, dado o carater
criativo e inovador gue tais processos podem oferecer. Guattari e Rolnik (1996), por exemplo,

afirmam que

O territério pode se desterritorializar, isto é, abrir-se, engajar-se em linhas de fuga e
até sair de seu curso e se destruir. A espécie humana esta mergulhada num imenso
movimento de desterritorializacdo, no sentido de que seus territorios "originais" se
desfazem ininterruptamente com a divisao social do trabalho, com a acdo dos deuses
universais que ultrapassam os quadros da tribo e da etnia, com o0s sistemas maquinicos
que a levam a atravessar, cada vez mais rapidamente, as estratificagbes materiais e
mentais (GUATTARI; ROLNIK, 1996, p. 323).

A reterritorializacdo, por sua vez, seria uma tentativa de recompor o territério engajado
em um processo de desterritorializacdo, porque ambos 0s movimentos sdo concomitantes e

indissociaveis, conforme Guattari e Rolnik explicam:

Jamais nos desterritorializamos sozinhos, mas no minimo com dois termos: méo-
objeto de uso, boca-seio, rosto-paisagem. E cada um dos dois termos se reterritorializa
sobre o outro. De forma que nédo se deve confundir a reterritorializagdo com o retorno
a uma territorialidade primitiva ou mais antiga: ela implica necessariamente um
conjunto de artificios pelos quais um elemento, ele mesmo desterritorializado, serve
de territorialidade nova ao outro que também perdeu a sua. Dai todo um sistema de
reterritorializacfes horizontais e complementares, entre a méo e a ferramenta, a boca
e 0 seio (GUATTARI; ROLNIK, 1996, p. 41, apud HAESBAERT, 2020, p. 128).

Inspirado no trabalho desses autores, Haesbart (2020, p. 337) defende que “0 mundo

‘moderno’ das territorialidades continuas/contiguas regidas pelo principio da exclusividade (...)
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estaria cedendo lugar hoje ao mundo das multiplas territorialidades ativadas de acordo com 0s
interesses, 0 momento e o lugar em que nos encontramos”. De modo que ndo h& mais como
priorizarmos esses padrdes territoriais formado por blocos solidos e sim o convivio com uma
infinidade de territorios-rede caracterizados pela descontinuidade e pela fragmentacdo, que
permitem a passagem de um territério a outro, num jogo que o autor denomina de
multiterritorialidade e ndo de desterritorializagdo. No seu ponto de vista, a multiterritorializacdo
ndo resulta apenas da sobreposi¢cdo ou da imbricacdo entre maltiplos tipos de territorios, mas
da sua experimentacdo/reconstrucdo de forma singular pelo individuo, grupo social ou
instituicdo, a qual resulta de formas de territorializacdo complexas, em rede e com fortes
conotacdes rizomaticas e ndo hierarquizadas.

Essa chave de leitura auxilia-nos a compreender a relacdo dentro-fora que muitas
pessoas de Ilha Funda mantém com o seu territorio de origem, a qual se exprime por meio de
diferentes tipos de organizacdo socioespacial. Identificamos nas entrevistas casos em que
mesmo morando em outro lugar, a pessoa/familia mantém fortes vinculos com a comunidade e
continua participando do cotidiano comunitario, ainda que as formas de divisdo social do

trabalho no contexto capitalista limitem essas dinamicas.

Fisica: E os meninos todos, o interessante que 0s meninos que sairam daqui bem
jovenzinhos ainda, sairam, emprego, casaram e assim... Mas ndo perderam a relacao
com a roga, eles sempre dao um jeito de estar aqui, eles sempre estdo aqui.

Cota: Como se diz, mudaram para trabalhar.

Outros(as) entrevistados(as) citaram que a saida de um ou mais familiar de llha Funda
para trabalhar na cidade foi fundamental para a manutencdo dos que permaneceram no
territério, porque o dinheiro enviado por aqueles(as) que estavam fora assegurou a
sobrevivéncia daqueles(as) que ficaram na comunidade, especialmente os(as) que ndo tinham
condigdes de trabalhar. Sr. Antonio, por exemplo, viu-se obrigado a sair de Ilha Funda para
sustentar seus irmaos mais novos no periodo em que seu pai adoeceu e a producédo de alimentos

decaiu em virtude da seca. Por isso, ele afirma que: “Betim para nés foi um apoio para 14”.

Madalena: Quando veio a seca acabou tudo, porque a taboa também morreu.
Antdnio: Acabou tudo. N6s ndo plantamos arroz, porque nao dava arroz.

Lais: Nossa!

Antdnio: Nossa situacdo ficou... No lugar que tinha aqueles brejos, que atolava e
ficava até aqui na lama para plantar arroz, mas dessa época para ca papai comegou
a adoecer. Bebia bastante.

Madalena: Deve ser uma depressdo, né Antdnio? Por que acabou com tudo. Tinha
tudo.

Antdnio: Viu tudo acabar.



140

Lais: Ainda com... Muitas pessoas tinham muitos filhos ai era mais dificil ainda, né.
Assim, quando davam essas secas.

Antonio: E... muito sofrido, onde fez nds virmos para aqui. Mas aquilo cagar terra
no lugar que vocé ndo plantou, ndo colheu, ndo sabe o que que é. Nao tinha... A gente
veio aventurar, tentar onde era dificil, se ndo a gente ia ter que ir para Sdo Paulo
[..]

Madalena: Vocés sairam de la foi para tratar de nés, nao foi?

Antdnio: Foi.

Madalena: Como é que vocés conseguiam levar dinheiro?

Antbnio: la la.

Madalena: Todo més vocés iam?

Antonio: Todo més eu ia. O José Maria trouxe eu com intuito para a gente trabalhar
porque talvez algum ir, porque ndo tinha dinheiro para pagar duas passagens. No
dia que ele ndo queria pagar a passagem dele, eu levava para ajuda-lo. Ai ia s6 um.
A gente ia sempre s6 no final do ano que ia os dois.

Também identificamos nas entrevistas outro tipo de situacdo, em que o lugar onde as
pessoas estabeleceram-se apds sair de Ilha Funda tornou-se um ponto de apoio para quando
aqueles(as) que permaneceram no territdrio precisavam de acessar recursos especificos em

outro municipio, como trabalho, estudo, tratamentos de salde etc.

Ninica: Eu tinha uma casa em Periquito na época, nés tinhamos. Nés 14 de casa e a
casa é nossa. A casa do Periquito é nossa.

Lais: E essa casa ela servia tipo uma base de apoio?

Ninica: Uma base de apoio. Isso. Inclusive morava eu, minhas primas, que
trabalhavam na prefeitura de Periquito e algumas pessoas que trabalhavam na
secretaria comigo ficava la em casa também. Tinha umas duas pessoas l&. Sueli e
Marco Aurélio morou com a gente um tempao 4 para trabalhar na prefeitura. E tinha
uma menina que veio do Naque morou 14 em casa também, mas ela voltava mais para
casa, porque € s6 15 KM entre Periquito e Naque. As vezes ia para almocar, alguma
coisa assim. Ai serviu de base para nés e até hoje a casa esta 14, serve de base para
a gente. As vezes a estrada ndo passa porque os carros se debatem na lama, ai
aguarda na casa de Periquito.

Madalena: O José Maria ndo contou ndo, mas vocés também ficaram ajudando nés
l4 e depois construiu uma casa aqui para fazer tratamento, arrancar dente. E bom
vocé falar isso.

Lais: Como é que foi isso?

Antonio: Era casa aqui [...]. Estava viva até hoje essa casa. Ai foi trazendo de um a
um. Comegou pagando aluguel, porque teve que trazer o papai forcado [para fazer
tratamento de salde].

Essas trés situacOes descritas acima dizem sobre diferentes formas das pessoas que
sairam de Ilha Funda relacionarem-se com o territdrio, seja através da participagdo constante
no contexto comunitario, da criacdo de pontos de apoio para a comunidade fora do territorio ou
do envio de recursos financeiro para aqueles(as) que permaneceram com o intuito de que
eles(as) também néo precisassem de sair. Por vezes, esses lugares externos a comunidade foram
nomeados pelos(as) entrevistados(as) de “extensdes do quilombo”, como na fala da Sra. Fisica

descrita logo abaixo.
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Lais: Agora eu vou pegar uma fala que vocé acabou de falar... Onde é uma extensao
do Quilombo?

Fisica: Em Valadares. Estou dizendo assim os meninos sobrinhos dela que crianga
via essa cena nossa de ir pra la rezar e estar com a familia, hoje eles estdo em
Valadares, mas eles tém um envolvimento com a com a vida aqui, com a comunidade
aqui, sempre que a gente faz alguma festividade, algum encontro eles fazem quest&o
de estar nesse universo também e esta sempre vindo na casa delas, primeiro que séo
sobrinhos e nunca perderam a relacdo aqui com a comunidade, é a extensdo do
quilombo |4 [em Valadares]. E ai nds estamos no estudo da nossa arvore genealégica,
né? Comecou, pela pandemia a gente parou e a gente nao retomou ainda pra concluir,
mas esta na manga para a gente concluir em breve, a gente traz esse povo, toda essa
historia, traz esse povo embora ndo estdo todos nos encontros em que a gente vem
construindo a arvore genealdgica, mas eles estdo cientes de que a gente esta
construindo essa arvore, porque as histérias vao sendo contadas, né?

Enquanto os(as) entrevistados(as) que viveram uma parte de sua vida em llha Funda
continuam participando de alguma maneira do cotidiano comunitario, mesmo apds terem se
mudado para outras localidades, aqueles que ja nasceram fora, isto €, os(as) descendentes
daqueles(as) que sairam, desenvolveram relacGes mais pontuais com a comunidade, embora
mantenham vinculos afetivos e historicos com o lugar que eles designam de “roga” (vide o
Quadro 3). Esse contraste entre as diferentes geracdes com relacdo as formas de vivéncia

comunitaria pode ser observado nos excertos a seguir.

Ninica: Eu vou para la a cada 60 dias no maximo e la eu ajudo as meninas no quintal,
nossa eu gosto de ficar 4. Eu ndo larguei Ilha Funda, eu falo que eu sou de llha
Funda mesmo até hoje, eu estou aqui mesmo por esse imbroglio do casamento, mas
nada disso me tira de Ilha Funda nao.

Rosa: Quando eu mudei para la ja estava [acostumada], mas eu tenho esse contato,
porgue eu ia muito l4. Eu ia duas vezes por ano.

Lais: Ah... Entendi.

Rosa: Eu levava os meninos. Antes de mudar eu levava os meninos. Os meninos
passaram praticamente a infancia quase toda 14, porque quando saia de férias aqui,
o lugar que a gente tinha para ir era la.

Fatima: Meu filho foi 4 vezes e minha filha foi 2. Meu filho foi mais. Ele foi 2 vezes
enquanto bebé, que ndo tem memdria. E depois foi no casamento da Raissa... N&o,
ele foi no casamento da Indiaira, nés fomos de férias e foi no casamento da Raissa.
Foi trés vezes. Ela foi uma. A Thais foi uma.

Lais: Ah... T4. Entdo acaba que ela tem menos contato.

Tal como foi citado anteriormente, as festas comunitarias de Ilha Funda (casamentos,
aniversarios, dias dos santos padroeiros) sdo espacos privilegiados de encontro, partilha e
integracdo comunitaria entre os(as) moradores(as) que sairam e aqueles(as) que permaneceram
no territério. Por meio delas, os(as) participantes concentram seus afetos e emogGes em torno
do objeto celebrado e comemorado, cuja finalidade principal é, para Guarinello (2001, p. 972),

“a simbolizacdo da unidade dos participantes na esfera de uma determinada identidade. Festa é
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um ponto de confluéncia das aces sociais cujo fim é a prdpria reunido ativa de seus

participantes”.

Ninica: Era bem legal encontrar. Ai aqueles que ja tinham saido por motivo de
trabalho voltavam para esses momentos. Entéo, era, assim, um ambiente muito legal.
Era mais essas festas populares dos santos padroeiros e dos aniversarios e outra
coisa também que acontecia € que a gente as vezes reunia muito para poder fazer
cantata final de tarde, assim, final de dia, sobretudo quando os meninos de Belo
Horizonte iam para la ou de outros lugares.

Lais: Ah... TA.

Ninica: E mais antigo também Lais, é bom lembrar que um tempo antes de vocé, tinha
um tempo que o0s rapazes que saiam traziam as vitrolas de 14, aqueles aparelhos com
aqueles discos de vinil, que era colocado aquela agulhinha. la para a casa da gente
com as musicas, levava os aparelhos e ficava tocando mdsica até tarde, até pai da
gente comecar a abrir a boca querendo dormir, ficava eles ali com os aparelhos
tocando aquelas masicas antigas, vocé néo tinha nem pensado em nascer ainda. Esse
tempo, muito gostoso também esse tempo.

Embora as rela¢bes socioespaciais tenham mudado com a saida de varias familias de
Ilha Funda, ndo se trata de um processo de desterritorializacdo somente, mas de
reterritorializacdo do territorio pelas pessoas que nele permaneceram, porque ao buscarem
formas de intervir nos problemas ambientais desencadeados pela exploracdo do solo e dos
recursos naturais de maneira predatdria, a comunidade reinventou a sua propria relacdo com o
territorio. Por isso, Haesbaert (2020, p. 130) considera que “pensar é desterritorializar. Isto quer
dizer que o pensamento s6 € possivel na criacdo, e para se criar algo novo é necessario romper

com o territorio existente, criando outro” (2020, p. 130).

Efigénia: Ent&o, as coisas mudaram. Mas é isso ai, gracas a Deus foi um povo que
tudo trabalhou e a raiz dos antigos, um povo que trabalhou muito, fez muita coisa,
mas gragas a Deus aquilo ndo acabou néo, la vai multiplicando, aqueles que estdo 14
fora, estdo la, mas estdo ligados ca, ninguém nunca vendeu.

5.2 ACOES DE RESISTENCIA, MOBILIZACOES E ARTICULACOES POLITICAS

Enquanto a década de 1970 caracteriza-se como um periodo de intenso éxodo rural, com
a saida de vaérias pessoas de Ilha Funda para as grandes cidades, a de 1980 marca a aproximacao
dos(as) moradores(as) que permaneceram no territorio, em sua maioria mulheres, da luta
politica, cujas reivindicacOes articulavam questdes de ordem econdmica, ambiental e
identitaria. Nessa época houve uma confluéncia de fatores que levaram a criacdo de diversas
organizagOes da sociedade civil na regido com a finalidade de transformar a realidade social,

como o grupo Juventude Evangelizando e Denunciando a Divisdo JEDD (1975), o Movimento
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da Boa Nova (MOBON) (1979), o CAT (1989), a Associacdo Comunitéria de Ilha Funda
(1989), dentre outras.

A partir dessas formas de organizacdo social, que a comunidade de Ilha Funda vem
conseguindo mobilizar-se politicamente para garantir o seu acesso as politicas publicas, resistir
as pressdes dos empreendimentos instalados no seu entorno, defender os seus direitos étnicos e
territoriais e colocar-se como protagonista da sua historia, sem a necessidade de mediadores
externos para falar em seu nome. Trata-se de uma luta que comecou |4 atras, mas que permanece
ativa até hoje em razdo do avanco do capitalismo predatorio sobre os territorios e da resiliéncia
da comunidade, sobretudo das mulheres, que apesar das dificuldades, ndo desistem de seguir

lutando por um futuro melhor, conforme ressalta Sra. Ninica.

Ninica: Nosso envolvimento na &rea social, Lais, tem tudo a ver. Desde a escolinha,
do tempo da escolinha para nés garantirmos o ponto de énibus foi através dos
movimentos sociais, que nds garantimos que o nosso Onibus... N6s pagévamos
passagem inteira de Baixio para cé, depois nds tivemos oportunidade da passagem
realmente de Ilha Funda. Nosso, s6 o0 nome llha Funda para garantir que esse nome
seja verdade, entrasse no mapa como verdade, precisou de muita luta, porque, assim,
nossa caminhada foi bastante dificil, se nds fossemos olhar, assim, por causa da raca,
por causa de ser mulher foi muito dificil, ndo foram flores nao, foi muito dificil.

A luta politica em Ilha Funda esta fortemente associada a questdo religiosa, pois uma
das primeiras formas de organizacdo comunitaria criada pelos(as) moradores(as) de 1a foi o
JEDD, um grupo de jovens que articulava a leitura da biblia a uma interpretacdo critica da
realidade, a partir da qual eles(as) desnaturalizavam as desigualdades e injusticas sociais. Além
disso, tal grupo fomentava a participacdo comunitaria e agregava jovens dos povoados vizinhos,

fortalecendo os vinculos sociais e comunitarios entre eles(as).

Fisica: Nos criamos o JEDD, Juventude Evangelizando e Denunciando a Divisé&o.
Esse grupo era tdo ativo, que fazia acdo de solidariedade, de fazer mutirdo para
construir casas de pessoas pobrezinhas la em Periquito, nds saiamos daqui e ia fazer
mutirdo de limpeza |4 na igreja do Baixio, nos faziamos trem demais da conta. N6s
safamos daqui, ai nés tinhamos relacdo com os jovens também Ia da Chieira, nos
safamos daqui e iamos fazer trabalho em mutirdo 14 na Chieira. Muito interessante!
Nds néo deixavamos passar um aniversario sem nds fazermos uma surpresa, era um
grupo muito gostoso. Tanto a noite ou com chuva a gente ia, reunia, fazia surpresa.
Cada um fazia um prato e levava na casa da pessoa. Nos gostavamos de acordar,
cantadvamos os parabéns na porta, quando a pessoa ja estava dormindo, fazia
serenata de madrugada ou a noite depois que ele deitava, nés combinavamos e
safamos todo mundo junto, ia l& na casa. Todo mundo sabia, s6 0 aniversariante que
nao sabia, aquilo o sigilo rolava e n6s preparavamos uma festa bonita, celebracao e
serenata.

Todas: Vim de longe, bem longe somente para te ver / Se esta dormindo acorda teus
prantos vem socorrer / acorda meu anjo acorda deixe o leito de dogura / acorda
chegue a janela vem ver a lua no céu como € bela.

Fisica: E cantava e batia palma...



144

Lais: Que linda essa historia!

Fisica: Tinha varias musicas que a gente cantava e o sujeito saia de la com a cara
toda amarrotada, todo alegre. Essas coisas foram criando muita sintonia e gracgas a
Deus a gente vai dando uma melhorada.

Lais: E ai envolvia os jovens, ndo sé de lIlha Funda, mas de outras...

Fisica: De outras familias, né.

Maria do Socorro: Tem a Chieira aqui é longe, mas faz parte da Chieira e o corrego
dos Tavares e juntava bastante.

Juvenira: N&s éramos 20 jovens quando vinha todo mundo aqui.

Maria do Socorro: Acho que era. Era muito jovem... Tinha festa que a gente fazia,
aniversario todo mundo gosta, um passa para 0 outro, assim e juntava. Um dia foi
um aniversario nosso, nds somos trés aniversariantes no més de novembro, ai nés
fizemos uma festa, ndo sei qual a idade... Ah... Quando vocés fizerem a primeira
formatura de pedagogia, ai nos fizemos uma festinha boa, mas aquilo os jovens
vieram tudo e ficaram a noite inteira dancando e nesse dia disse que eu tinha que
dangar... “gente eu ndo dango”. Ah, mais enquanto ndo ver ela dangar eu ndo...
Fisica: A gente ndo passava nem um natal ou ano novo que néo reunia para fazer
aquela festa, era uma brincadeira entre n6s mesmo, grupo de jovens, nossos pais
estavam sempre por ali também. E era, assim, muito gostoso, virava a noite brincando
e dancando, de manh& todo mundo ia embora ou...

Lais: De manha?

Fisica: Costumava passar a noite, a nossa alegria era caipirinha, cachaga com liméo,
nem cerveja nos tinhamos ainda, era cachaca com limdo, a gente nem sabia que
existia cerveja.

Maria do Socorro: Tudo sossegado, bacana...

Fisica: Limonada, era nossa bebida, fazia coxinha, coxinha que nés fazemos em casa,
a gente achava... Assava batata, amendoim torrado, esses trens eram nossa...
Canjicao, eram o0s nossos comes, banana frita...

Maria do Socorro: E era a maior alegria, tranquilo.

Fisica: Assim que a gente se divertia.

Maria do Socorro: Todo mundo achava bacana aquilo

Fisica: E saia la da chieira, jovens de 14 e iamos na casa da Mundica, nés dividiamos
grupos de novena para motivar, para ir nas casas, jovens vinham la da Chieira para
encontrar com alguns de n6s aqui e nés celebravamos novena la na casa da Mundica
mais da Geni [...].

Segundo Sra. Madalena, o JEDD era tdo potente, que a partir dele foram criadas e
fortalecidas outras formas de organizacéo social locais, como associa¢des, sindicatos e partidos
politicos. Todavia, ela se lembra de que essa movimentacdo dos(as) jovens comegou a
incomodar os grupos politicos locais, a ponto de eles articularem uma acéo para desmobiliza-
los(as), que foi a compra de toda a plantacdo de mandioca de Ilha Funda sem o consentimento

deles(as), a qual foi descrita no Capitulo 4.

Madalena: Nés tivemos um momento muito rico na época do grupo de jovens. Nés
crescemos, assim, num momento muito dificil. N6s crescemos aquele tanto de jovens
e nds criamos um grupo de jovens. Esse grupo de jovens a gente deu um nome t&o
interessante, que a gente comegou a participar de movimentos, de tudo... Ai o
primeiro movimento que nés fizemos foi o grupo de jovens. O grupo de jovens era
JEDD (Juventude Evangelizando e Denunciando a Divisdo). Nome chique demais!
Lais: Ele era so6 do llha Funda?

Madalena: S6 Ilha Funda. Mas n6s éramos muitos jovens. Esses rapazes estavam
todos la. N6s mocas todas, assim. E nds comegamos com... Os mais velhos tinham
safdo e vindo para Belo Horizonte, mas os rapazes iguais ao Joaquim j& estava.
Quase todos e era muito jovem mesmo. Ali era muita gente porque as pessoas nédo
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tinham saido de 14 ainda. E nés fizemos a nossa igrejinha la. Foi esse JEDD que fez.
A gente saia de llha Funda e fazia casa |4 no Periquito. Fazia caminhada dentro do
Periquito no dia dos jovens. Nds pegavamos folha e saia pra rua gritando que era dia
dos jovens. Partiu para movimento politico. Criamos partido e criamos associagao...
E engracado. Nos todo 12 de outubro era o dia da gente fazer a grande festa de Nossa
Senhora Aparecida. Entdo estava vindo gente de toda a regi&o para celebrar conosco.
Entao, nds tinhamos que fazer cabanas para fazer comida. Nos faziamos almogo para
vender. Almogo mesmo. Era muita gente. N6s faziamos show com artista mesmo. E o
que que nds faziamos. Uma coisa muito bonita. Entdo, o dia que nascia 0 més de
janeiro era o tempo da gente comecar... Toda galinha que nascia, porco que nascia...
Nés tiravamos ele, nos cortavamos... Todo més de janeiro até outubro tudo que nascia
nosso, dos jovens, a gente tirava um para fazer a festa. Ai cortava o dedinho do
frango. A galinha tirava 12 frangos se tivesse, um deles era nosso. Entio aquele de
dedinho cortado ninguém pegava. Se crescesse muito n6s vendiamos e arrumava o
dinheiro para ficar ali. Ou entdo ficava com ele pra fazer a festa, pra matar. Entdo
esse JEDD foi crescendo, nés também fizemos... Esse JEDD foi tdo grande. Tao forte
que os politicos comegaram a sentir peso, porque nds éramos pesados mesmo, porque
nés, assim... Se unimos com outra comunidade, chamada Serraria. Tinha um
sindicato forte e nds comegamos a pensar o que a gente ia fazer ali e n6s compramos
uma maquina. Nds fizemos uma associagéo e compramos maquina de fazer mandioca.
Nés pensamos a terra melhor... O que que dava melhor ali? Era farinha de mandioca.
Entdo nds fizemos. Entdo, essa comunidade de fora pegava de nds. Comprava de
nos... A ACESITA energética existia naquela época. Entdo, eles compravam de nés a
farinha e o polvilho.

A mobilizagdo do grupo de jovens de Ilha Funda insere-se dentro de um contexto mais
amplo da Igreja Catolica, no qual ela deixa de ser uma instituicdo tipicamente conservadora e
alheia aos problemas locais para tornar-se uma instituicdo mais atuante e proxima dos
movimentos sociais durante a década de 1970. Nessa época, as correntes mais progressistas do
catolicismo comecgaram a criar organiza¢Ges e movimentos religiosos comprometidos com a
transformacéo da realidade social, como as Comunidades Eclesiais de Base (CEBS), inspiradas
na Teologia da Libertacdo; a Comissdo Pastoral da Terra (CPT), em defesa da luta camponesa;
e 0 MOBON, que atuava na regido do Vale do Rio Doce com o objetivo de aproximar os leigos
das atividades religiosas ao trazer os ensinamentos biblicos para o cotidiano (OLIVEIRA,
2020).

Ninica: Se ndo fosse essas a¢des sociais da Pastoral da Terra, como a ONG, como o
CAT, como a associacdo de moradores de llha Funda, a gente ndo conseguia sair
disso sozinho ndo, isolado ndo saia disso ndo, foram essas ac¢bes, ndo impor com
brutalidade, mas conscientizar dos valores da gente, teve um movimento que valeu
demais para nés, o0 Movimento da Boa Nova, vocé ja ouviu falar do MOBOM em
Caratinga?

Lais: Ah... Sim.

Ninica: O Movimento da Boa Nova, o MOBON fica 14 em Dom Cavati, em Caratinga.
Aquele movimento que eu participo dele desde 82, a primeira vez que eu fui 14, fazer
o0 pré Boa Nova ajudou demais da conta, passar a leitura religiosa que nos tinhamos
da biblia, que n6s com o jeito da gente ensinava que a religido é a base da vida da
gente, a leitura religiosa nossa ela ndo serviu para abafar, ela serviu para libertar
[...]. A biblia sé tem valor quando ela é incorporada na realidade da vida. Vocé
aprendeu isso onde? Vocé aprendeu isso nos movimentos sociais, que liberta vocé
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desses detalhes. Nao fica preso aquela escritura, aquela lei que vai fazendo vocé
andar um atras do outro. Entendeu?

Com o surgimento do MOBON no final da década de 1960, as atividades religiosas
promovidas pela igreja catélica no Vale do Rio Doce deixaram de ser centradas exclusivamente
na figura do padre — que ndo conseguia estar presente com frequéncia em todos 0s povoados —
e passaram a focar na formacédo de liderancas religiosas locais, por meio de cursos biblicos
tematicos, para que elas mesmas pudessem divulgar o evangelho em suas comunidades. Além
de fortalecer o protagonismo e a interacdo entre as liderangas de diversos povoados, esses
cursos foram importantes para o surgimento e a consolidacdo da militancia do recém-criado
Partido dos Trabalhadores (PT) na regido (OLIVEIRA, 2020).

Madalena: O MOBON era curso, igual agora no periodo da Semana Santa nés
trabalhdvamos muito com curso da Semana Santa, que ia até a metade do tempo,
depois nés pegavamos o curso de Natal e tinha aquela reflex&o, os roteiros que a
gente... O ano inteiro nds tinhamos aquele grupo dentro da comunidade. 1sso que eu
falei com vocé, que a gente se uniu, toda essa linha, que teve essa linha vermelha, o
povo passou muito susto por isso, porque nos uniamos as dioceses, as dioceses se
uniram também nisso, porque todo més a gente estudava, toda semana tinha um grupo
e chegava no final do més no6s tinhamos uma plendria, todos os grupos das
comunidades, que n6s tinhamos uma plenaria para as liderangas.

A aproximacao da comunidade de Ilha Funda com o sindicato também foi fundamental
para garantir o acesso das pessoas idosas que residem no territério a aposentadoria rural e, por
conseguinte, a uma vida digna durante a velhice, pois o referido beneficio funciona como um
seguro contra a perda da capacidade laborativa e, a0 mesmo tempo, contribui para 0 aumento
da renda no campo e a erradicacdo da pobreza no meio rural (BELTRAO; OLIVEIRA,
PINHEIRO, 2000).

Madalena: Quem salvou nés no campo foi a aposentadoria.
Antdnio: Aposentadoria que eles ficaram doido para acabar. Hoje ndo tem ninguém
na rocga passando fome igual passava nao.

Antes da aposentadoria rural, as pessoas idosas que nédo tinham terra, rede de apoio e/ou
condicdes fisicas de seguirem trabalhando na roca ficavam a mercé dos seus antigos patrdes,
que lhes forneciam os restos de comida que sobravam das refeicOes para que eles ndo

morressem de fome.

Efigénia: Quando o camarada ficava velho igual e falando assim: “ndo estou
aguentando nada”, ia trabalhando em fazenda de fazendeiro rico, ia trabalhando,
trabalhando, quando o camarada ficava assim que ndo aguentava trabalhar, ele
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passava a vida inteira sentado pelas beiras do terreiro do patréo, ia ali com o tempo,
depois que todo mundo alimentava, meu pai acompanhou isso aqui em Agucena,
depois que todo mundo almocgava, o grupo de trabalho todo almogava, agora eles
tiravam aquela rapa das panelas e punha aquele pouquinho no prato e dava aquele
velho ali, a pessoa ia até a morte com aquela vida.

Além de participarem do JEDD, do sindicato, da associagdo comunitaria de llha Funda,
do MOBON e da CPT, os(as) moradores(as) de llha Funda também contribuiram com a criagdo
do CAT, uma organizacdo ndo governamental sem fins lucrativos fundada em 1989 na regiédo
do Médio Rio Doce. Tal entidade atua em conjunto com trabalhadores(as) rurais,
pesquisadores(as), agentes pastorais e profissionais de diversas areas do conhecimento para o
fortalecimento da agroecologia, da agricultura familiar, das organiza¢gdes comunitarias e da rede
de economia popular solidaria (ESPINDOLA et al., 2022).

Fisica: Antes da gente fazer faculdade j& vinha o trabalho de assessoria técnica, que
a gente comegou nessa interacdo com outros espagos e sindicatos e tudo. A gente
articulou com o CAT, que é o Centro Agroecolégico Tamandud, que nasceu em
oitenta e nove ja, o CAT é uma organizacao que desde oitenta e nove ela foi instituida
e a gente comegou nessa articulacio a buscar melhoria para o lugar da gente, mas
também ja com o foco, a cabeca ja estava um pouco também mais evoluida, estudando
também fora, ne?

Lais: O CAT, ele envolvia pessoas s6 de Ilha Funda, ou de outros lugares também?
Fisica: De outros lugares. O CAT sempre trabalhou... Aqui no municipio o foco
sempre foi Ilha Funda, porque Ilha Funda buscou né? Mas ele atende muitos outros
municipios, sempre trabalhou com muitos outros municipios. O CAT, eu posso dizer
que é uma entidade de referéncia em todo o Vale do Rio Doce, mas aqui em Periquito
tem sido aqui em llha Funda, a referéncia, que a gente reconheceu e participou do
processo de fundacéo dele Ia naquela ocasido.

Juvenira: Até porque é fazendo trabalho com a gente, a gente comecou a buscar a
partir da gente na associacao e a partir de entdo ja tinha essa organizacéo pra buscar
essa organizacdo. Ai a gente comegou um trabalho bem antes, porque a associagéo
jéa era mais velha que o CAT.

Lais: E a associagéo é so daqui?

Fisica: A associagdo é daqui.

Juvenira: Associacdo Comunitaria de llha Funda. Entéo, a partir da organizacao da
nossa associac¢do, que nos ja comecamos o trabalho com o CAT, fundado j& depois
da associagdo e veio oriundo ao trabalho da associagéo.

Sra. Ninica também destaca que a atuacéo do CAT esta interconectada com a de outros
movimentos sociais associados a luta pela terra e a reforma agréria, a qual tem sido fundamental
para ampliar a visdo das pessoas de llha Funda para questdes relacionadas ao meio-ambiente,

agroecologia e soberania alimentar.

Ninica: Que faz a gente entender, que faz ter essa clareza da vida, gracas aos
movimentos sociais. Enquanto CAT houve também uma ajuda muito grande no
reflorestamento de Ilha Funda. Ilha Funda é uma terra muito fraca, teve até uns
desastres 14, algumas pessoas que pensavam diferente, tampou umas vogorocas com
o trator que desceu muita terra, foi muito triste para nds todos, mas o CAT, através
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da sua orientacdo nds conseguimos arborizar aquele morro da igreja ali era para
estar todo abaixo, aquele morro ali estd melhor por causa da interferéncia do CAT,
as organizagdes dos quintais, ali produz pouco ainda, mas produz sem veneno alguma
coisas, algumas plantinhas, tem coco 14 0 ano inteiro, vocé no foi I4 em casa de dia
ainda nao. Se voceé for la de dia voceé vai ver os pés de coco. Tudo aquilo ali é gracas
a interferéncia do CAT, que vai ajudando a gente a mover com a terra o centro de
assisténcia técnica gratuita para gente, que através dos projetos misereor, que nos
trabalhamos enquanto CAT para poder resolver e a Pastoral da Terra € isso, é ligar
avida, ligar a vida a biblia e a biblia a vida, a biblia sé vai valer se for respeitando
avida.

A atuacdo do CAT em llha Funda tem contribuido para as agBes de resisténcia
desenvolvidas pela comunidade, por meio das quais ela posiciona-se contra as formas
predatérias de apropriacdo do territorio e dos recursos naturais; busca recuperar as areas
degradadas pela atividade de extracdo de madeira e pecudria; tenta reestabelecer formas de
cultivo tradicionais, bem como 0 uso de sementes crioulas; e tem feito o resgate de suas

memorias e tradi¢bes, conforme discutiremos no topico 5.3.

Fisica: Ao falar de memdria e do presente é importante também trazer aqui que
muitas acOes de resisténcia foram feitas aqui nesse espaco pra gente estar aqui. Essas
arvores que vocé esta vendo aqui no entorno, elas néo estiveram sempre aqui, assim
como nossos pais chegaram aqui tinha muita arvore e tudo, nés também vivemos
periodo em que ndo tinha nada de arvore aqui e que degradacao total, se vocé olhar
ali mais fora vocé vé muita degradacdo, tem muita erosdo, tem muita é tem muita
coisa feia né? Mas ai também essas &rvores foram fruto de trabalho de resisténcia
nossos, com projetos que a gente ja conquistou, mobilizagdo ai com outros érgaos
para fazer isso, mas também ndo vamos dizer que todas as familias abragaram esse
projeto, cada familia aprendeu do jeito que quis aprender, o CAT nos ajudou muito,
nunca fechou as portas para essa e essa familia. Agora vocé observa, qual o a
diferenca de cada casa, mas a o0 ensinamento foi pra todo mundo. Fizemos um plantio,
um projeto de recuperacao de areas degradadas, comegamos desde ali de baixo até
na cabeceira para preservar a nascente, toda a bacia, toda mata ciliar e topo de
morro. Ai, assim, quem criava boi comprometeu-se de cercar as arvores, deixar a
mata ciliar sem colocar boi, mas depois esquece, 0 boi e entra, porque sempre ficou
sem arvore na mata ciliar, sombreiros que cresceriam naturalmente cortaram,
quintais, desde a cabeceira, nds tinhamos esse projeto, mas nem todo mundo fez.
Entdo, ha diferenca dos olhares, mas a acéo de resisténcia sempre foi feita aqui na
comunidade.

As imagens a seguir demonstram como a parceria dos(as) moradores(as) de Ilha Funda
com o CAT tem possibilitado a recuperacdo de areas degradadas da comunidade, com o plantio
de vegetacgdo nativa da regido e a producédo de alimentos de maneira agroecologica nos quintais

domeésticos.
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Figura 9 — Vertente sem intervencédo do CAT

Figura 10 — Vertente pés intervencdo do CAT
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Fonte: Fotografia retirada pela autora em Ilha Funda no dia 03/11/2023.

A luta pela terra da qual as pessoas de Ilha Funda participam ndo diz respeito apenas a
ter uma propriedade para a pratica agricola, mas ao sistema de uso do solo, aos modos de
producéo, as relacdes de trabalho, aos tipos de plantacdo e as espécies de sementes utilizadas.

Por isso, Sra. Madalena nos diz o seguinte:

Madalena: Eu ndo sei falar dessa coisa que noés fizemos descolada, que ela ndo é
descolada. Assim, a direita que briga, ela tenta um descolamento, mas ela estéa certa
para rachar o povo, mas nés nao somos um grupo rachado e aquele que racha
conosco ele da prejuizo mesmo, vocé imagina que objetivo tem nds trabalharmos, nés
lutarmos pela terra e jogarmos veneno.

Sra. Fisica sublinha a importancia da soberania alimentar para os processos de salde e
doenga, pois o0 consumo de uma alimentacdo saudavel esta intrinsecamente relacionado a

qualidade de vida e ao bem-estar. Por isso, as pessoas de Ilha Funda tém priorizado a produgéo
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do préprio alimento para evitar a ingestdo de produtos de origem desconhecida. Além disso, a
comunidade também tem contribuido com o fornecimento de alimentos saudaveis para as
escolas publicas da regido por meio do Programa Nacional de Alimentacdo Escolar (PNAE),
cujo objetivo principal é contribuir para o crescimento, desenvolvimento, aprendizagem,
rendimento escolar e formacdo de hébitos saudaveis dos(as) alunos(as), através de acbes de
educacdo alimentar e nutricional e da oferta de refei¢cbes saudaveis e nutritivas pelas escolas
(BRASIL, 2014).

Fisica: A salde para nés comega na nossa qualidade de vida, que a gente acabou que
ndo falou muito disso... E por isso que a gente busca produzir nossos alimentos,
porgue a gente sabe que o alimento que vem de fora, vem todo com veneno. Entdo, a
salde para nos comega é na alimentac&o. E por isso que a gente busca produzir tantas
coisas aqui dentro, né? Por isso, que a gente ainda planta o arroz, por isso que a
gente ainda planta o milho, o feijdo, porque queremos plantar as coisas e ter nosso
espaco. Fazemos nosso sab&o, produz nossa mamona para fazer nosso 6leo. Entéo,
tudo que esta aqui é coisa que a gente precisa, além de contribuir com a alimenta¢éo
saudavel também la fora, né? Hoje a gente participa do PNAE, participa também da
rede de consumidores agroecolédgico fornecendo os produtos da nossa da nossa
propriedade. A vida para nés é isso, ndo é s6 para aqui, é pra fora também.

De acordo com Sra. Madalena, Ilha Funda integra a cooperativa agroecoldgica do Vale
do Rio Doce, a qual acabou de vencer uma licitacdo no final de 2023 para fornecer produtos
alimenticios para as escolas estaduais de Governador Valadares via PNAE. Tal programa apoia
o desenvolvimento sustentavel e incentiva a aquisicdo de alimentos diversificados, sazonais,
produzidos localmente e por agricultores(as) familiares, especialmente aqueles(as) oriundos de
comunidades tradicionais indigenas e remanescentes de quilombos e da reforma agréaria
(XAVIER et al., 2023).

Madalena: A nossa cooperativa esse ano aqui do Vale do Rio Doce, que é onde eu
fago parte, nés saimos agora, foi agora quinta-feira, no6s saimos com uma chamada
publica s6 das escolas estaduais do centro de Governador Valadares, ndo pegamos
nem a minha cidade, que eles ndo aceitaram, s 14. Foi 1 milh&o e tanto. N6s saimos
em primeiro lugar, s6 nés saimos com 1 milh&o e tanto. E muito dinheiro. Entéo, que
dinheiro é esse que vem, porque cada crianga que come ela precisa do alho na escola,
ela precisa do suco e ela precisa... E a merenda escolar... Olha para vocé ver onde
eu ja estou caindo, la na merenda escolar... Por isso, que eu estou falando com vocé
que as coisas sdo tudo juntas, porque nés descobrimos, quando nds criamos, vem
esses movimentos da luta contra a fome, da seguranca alimentar, onde fala o seu
filho, vocé tem que saber o que o seu filho vai comer, se vocé saber o que que seu
filho vai comer, vocé vai saber quem vai ser seu filho e o filho tem que comer a comida
regional, que ai vocé sabe que ele ndo comeu veneno... Nao comeu um alimento
transgénico [...].

Apesar do processo de reconhecimento de Ilha Funda como comunidade remanescente

de quilombos ter sido puxado pelas liderangcas comunitérias que permanecem no territorio,
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constatamos que elas sempre buscam envolver aqueles que estdo em outros locais nos processos

decisorios relacionados a comunidade, por meio de visitas e reunides on-line.

Fisica: E nesse processo da identificacéo e do reconhecimento quilombola é algo que
infelizmente ndo chega pra todo mundo assim de uma vez, essa conquista chega pra
quem esta mais diretamente envolvido nesse processo, quem que descobriu que isso
era importante era nds aqui, por causa dos estudos, por causa de dessa relagdo com
as entidades, a gente correu atras, né? E foi articulando, construindo e tal, mas néo
é todo mundo que que sabe disso de uma vez. Ai a gente conta como? Com nés
mesmos. Por exemplo, eu ndo nds aqui e a Madalena estad num bojo, né? A gente, toda
novidade a gente conversa. Entdo cada uma de nés espalha para os que estdo mais
perto, para os seus. Quando a Madalena vai em BH, eu falo “aproveita e conversa ai
com os seus parentes”’, mas ela vai la ta0 pouco e eles ndo conseguem vir ca tanto.
Entdo, tem hora que passam situacGes que nao dé para eles participar. Um dia desse
mesmo, noés tivemos uma situacdo aqui, tivemos que articular, vamos marcar uma
reunido virtual, ai Joaquim participou, Leonila, a Ninica mais o Jodo participaram.
Entdo, assim... O Caio e a Jaqueline estdo |4 em Contagem, mas participaram
virtualmente.

Para Sra. Fisica, o reconhecimento de Ilha Funda como comunidade remanescente de
quilombos foi um primeiro passo para assegurar os direitos étnicos e territoriais da comunidade.
Contudo, na sua visao essa luta ndo pode parar enquanto néo se conseguir a titulacdo definitiva
do territorio, porgue desde que ele foi reconhecido as pressdes sobre suas terras tém aumentado,
especialmente com a chegada de mais empreendimentos a regido, como a Companhia
Ipatinguense de Laminacdo (CIPALAM), que pretende instalar uma aciaria — isto é, um tipo

especifico de usina siderdrgica — a poucos quilémetros do quilombo.

Fisica: Eu queria sé registrar que todos os dias a gente... Eu queria reafirmar o tanto
que eu acho importante a gente se reafirmar todos os dias, que nds somos pessoas,
nao é so para nés ndo, a gente tem uma responsabilidade também para o outro, que
nao adquiriu essa consciéncia de que todo ser humano, de que tudo que esta ai merece
respeito, tanto seja 0 ambiente, como 0 outro ser humano, precisa de todo mundo
adquirir essa consciéncia e é uma responsabilidade nossa, que adquirimos essa
consciéncia ajudar os outros entenderem, que hoje eu consigo ver que se uma outra
pessoa discrimina, o problema n&o é meu que sou discriminada, ndo. E mais ele,
entendeu? Mas, assim, me chama atencdo como responsabilidade ajudar ele a se
reconhecer, a ter respeito entre as pessoas, eu acho bem importante reafirmar isso e
ai a gente segue, né. A gente vive, nés ndo podemos parar s6 pelo fato da gente ser
reconhecido como comunidade quilombola, a gente faz essa discussao nesse espacgo
das comissdes das comunidades quilombolas, na condicdo de coordenadora da
comissdo das comunidades quilombolas do Alto e Médio Rio Doce e uma das coisas
que a gente orienta é isso: o fato de ser reconhecido como comunidade quilombola é
um passo inicial e a partir dai muita coisa tem que ser feita e uma das coisas que
precisa demais é a busca da regularizagéo fundiaria do territdrio e isso ndo € simples,
exige muito espaco, envolve muitos outros atores e a gente precisa demais dos
parceiros para ajudar a gente a conquistar, que uma das coisas que a gente enfrenta
demais. A gente est& vivendo aqui 0 que vocé viu la. A quantidade de destroco 1a.
Chegam pessoas diferente no territério e assim nds ndo temos que criar indisposi¢do
com o vizinho, mas a gente tem que resolver a situacdo. Resolver a situacdo néo é
singelo ndo, ndo é falar com ele que tem que parar com isso. Nao é sé isso, né? Até
que se resolvesse teria resolvido, teria evitado. [...] Embora a gente seja uma
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comunidade, mas n6s ndo temos nada que nos garanta, entendeu? Eu vou criar
conflito com um vizinho meu, 0 que que eu estou querendo? Entdo a partir do
momento que eu conquistei a territorialidade, ai é outra situag&o. Esses pentelhos
ndo vao estar mais aqui, mas isso é um processo. Eu estou num processo, quem vai
ver esse futuro sera meus bisnetos talvez, entendeu? A gente tem essa consciéncia.
Lais: E isso que eu queria s6 pra fechar aqui agora isso, 0 que que vocés vislumbram
paro futuro assim? que a gente falou muito de passado, mas e o presente daqui pra
frente assim sabe?

Fisica: Eu vislumbro isso né? Vislumbro que essa minha luta ela ndo vai acabar aqui,
mas ela vai contribuir e aos que vierem, os que estdo crescendo ai, poder permanecer
nesse espaco né?

Juvenira: O que eu ja ia falar era isso mesmo, vai contribuir, que as vezes a gente
néo vai ver ela concluida, mas que vai contribuir vai.

Fisica: Porque essa conquista do titulo da comunidade quilombola, para a gente foi
uma conquista, mas desde quando que nés batalhamos pra isso? Entendeu? E assim
a gente quer ver. Eu gostaria de ver esse territorio, onde o meu olho alcanca, onde a
minha histéria estd, que aqui pertencesse a esse povo que é desse lugar. Eu sei que
isso vai chegar um dia, mas, assim, eu posso ndo ver, mas eu vou ficar muito feliz de
onde eu estive, porque 0s outros que virdo estardo usufruindo desse espago.

As acdes de luta, mobilizacdo e resisténcia permitem as pessoas de Ilha Funda
articularem o passado, presente e futuro da comunidade, porque é a partir do acionamento das
historias e tradicGes comunitarias que eles tém conseguido assegurar seus direitos étnicos e
territoriais no presente e construir outros futuros possiveis, diferentes daqueles que ja estdo
dados. Por isso, essas acdes podem ser consideradas como verdadeiras herancas das gerac6es

atuais para aquelas que ainda virdo.

5.3 RECUPERACAO CRITICA DAS MEMORIAS E DAS TRADICOES

Tal como mencionado no inicio deste trabalho, a proposta de realizar uma pesquisa com
enfoque na recuperacdo critica da memoria comunitéria ndo foi construida a parte da
comunidade, mas de maneira complementar as iniciativas que ela prépria ja estava
desenvolvendo em conjunto com outros parceiros. Sdo exemplos dessas iniciativas, a
construcdo de uma arvore genealdgica das familias de Ilha Funda, o desenho de um mapa do
territorio, a recuperacgéo de ritos e rituais religiosos que haviam parado de ser realizados e 0
aperfeicoamento de saberes e praticas tradicionais a partir da troca com outros agentes e grupos
sociais.

A tomada de consciéncia acerca da importancia do resgate da histéria de Ilha Funda
adveio do processo de reconhecimento da comunidade como remanescente de quilombos pela
FCP, mas ndo arrefeceu apos a certificacdo. Pelo contrario, o envolvimento de membros(as)
qgue residiam dentro e fora do territério quilombola permaneceu elevado nos meses

subsequentes, o que permitiu o desenvolvimento das atividades descritas acima, as quais
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tiveram que ser paralisadas durante a Pandemia da COVID-19 e ainda n&o foram retomadas em
virtude de uma série de questdes. Todavia, hd o desejo da comunidade em conclui-las o quanto

antes, conforme salienta Sra. Fisica.

Fisica: E ai nds estamos na hoje, n6s estamos no estudo da nossa arvore genealégica,
né? Comecou pela pandemia a gente parou e a gente ndo retomou ainda pra concluir,
mas esta na manga para a gente concluir em breve, a gente traz esse povo, toda essa
histéria, traz esse povo embora ndo estdo todos nos encontros em que a gente vem
construindo a arvore genealdgica, mas eles estdo cientes de que a gente esta
construindo essa arvore, porque a as histérias vao sendo contadas, né?

Figura 12 — Cons
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Fonte: Autor desconhecido, fotografia retirada no encontro realizado em Ilha Funda nos dias 18 e
19 de setembro de 2021 para construgdo da arvore genealdgica e compartilhada no grupo de WhatsApp
“Articula Quilombo”.

Paralelamente a construcdo da arvore genealdgica, a comunidade de Ilha Funda também

iniciou o desenho coletivo de um mapa do territorio, no qual seus membros definiram o que
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deveria (ou ndo) constar nele, demonstrando o seu ponto de vista, a sua consciéncia de fronteiras
e 0s seus modos de descrevé-las, além de um profundo conhecimento sobre sua realidade
localizada. Apesar disso, o referido mapa ndo é uma representacdo objetiva e acabada do
territorio, mas uma descricao situacional, que engloba relacdes sociais, elementos do passado,
presente e futuro e situacdes de conflitos estabelecidas com os antagonistas locais.

Figura 13 — Sra. Fisica explicando o mapa de Iha Funda elaborado pela comunidade

Fonte: Fotografia retirada pela autora em 02/11/2023

Segundo Almeida (2013),

As relagBes de poder perpassam povos, comunidades e grupos nas decisdes de como
construir o mapa ou de como delimitar seu territério. Narrar memorialisticamente os
pontos extremos, tracar uma linha, elaborar uma planta ou croquis, identificar pelo
conhecimento local os marcos divisérios e os lindeiros, implica em confronto direto,
em relacBes de poder (ALMEIDA, 2013, p. 159-160).
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Por isso, Almeida (2013) argumenta que os mapas elaborados por esses grupos sociais
constituem importantes instrumentos de luta e de ruptura com o monopélio das classificacGes
identitarias e territoriais produzidas pelo poder colonial, porque, no seu ponto de vista, trata-se
de um outro tipo de cartografia, mais aberta e mais plural, por meio qual esses povos
considerados “sem historia” e “sem lugar” no mapa oficial representam a si mesmos,
emancipando-se das categoriais censitérias estabelecidas pelo Estado e da tutela dos mediadores
historicamente constituidos.

A retomada de ritos e rituais religiosos que haviam parado de ser praticados em Ilha
Funda ocorreu nesse mesmo contexto em que a comunidade comecou a refletir sobre a
importancia da sua historia e dos seus conhecimentos e praticas tradicionais para sua
reafirmacéo identitaria no presente. Entretanto, o enfoque dela ndo é a busca de uma origem
dessas préticas tradicionais ou a sua repeticdo tal como era feita no passado, mas a sua
atualizacao na contemporaneidade, com vistas a fortalecer as identidades individuais e coletivas
daqueles que participam da vida comunitaria.

Segundo Mello e Vogel (2002), ao mesmo tempo em que o mundo moderno se
caracteriza pelo desaparecimento de todos e quaisquer ritos significativos de iniciacdo, autores
criticos da modernidade, como Anthony Giddens, alertam para as dificuldades causadas por
esse recuo da “tradigdo” para criar e recriar 0 senso de identidade em individuos e grupos, que
navegam cada vez mais solitirios nos vastos oceanos de um mundo globalizado e
descontrolado. Contudo, no entendimento deles ndo existem ritos mortos, apenas ritos
esquecidos ou adormecidos, que a qualquer momento podem voltar a florescer e contribuir para
revivificar ou engendrar formas identitarias e processos sociais requeridos pelas situacdes

atuais. Nas suas palavras,

“O homem ¢ um ser que esquece”, afirmava Pindaro no seu “Hino a Zeus”, do qual
se conservou apenas um fragmento. E do que se esquecem, constantemente, 0s
homens? De muitas coisas, como cada um deles sabe muito bem, mas sobretudo do
essencial: de si mesmos e — como reiteradamente assinalam as mais diversas
cosmologias — dos deuses. Essas duas formas fatais do esquecimento resultam ambas,
em Gltima andlise, da obliteracdo de ritos e rituais, que constituem, essencialmente,
formas de recordar (MELLO; VOGEL, 2002, p. 11).

Os referidos autores ainda afirmam que “o que existe na realidade, é uma constante
recomposicdo das formas simbolicas. Desse modo torna-se possivel adapta-las aos sucessivos
e por vezes vertiginosos instantes desse moto-perpétuo que ¢ a vida” (MELLO; VOGEL, 2002,
p. 11-12). Em Illha Funda, o processo de reconhecimento da comunidade como remanescente

de quilombo tem levado ao resgate de varios ritos e rituais religiosos adormecidos como forma
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de reafirmar essa identidade coletiva e dar sentido a existéncia individual e social dos seus
membros no tempo presente, pois, como afirma Segalen (2002, p. 15), “uma das principais
caracteristicas do rito é a sua plasticidade, a sua capacidade de ser polissémico, de acomodar-

se a mudanca social”. Por isso, na sua visdo, todo rito € contemporaneo.

Madalena: Agora depois que nds nos tornamos quilombola, que nés passamos a
discutir isso. Esse grupo nosso 1a agora comecou a discutir e viu... Uai, nés temos
que resgatar esse cruzeiro. Ai nés resgatamos o cruzeiro no mesmo lugar. Agora nés
todo dia 03, nos levantamos cedinho, 5 horas da manhé& nds rezamos o terco Ia.
Lais: Entdo isso é mais recente?

Madalena: Recente. N6s estamos resgatando.

O atual Cruzeiro foi instalado em um ponto alto e central do territério de llha Funda no
dia 29/06/2019, durante a festa de comemoragéo pelo reconhecimento da comunidade como
remanescente de quilombos pela FCP, em um rito que contou com a ajuda de varios
participantes para carrega-lo até o alto do morro e fixa-lo. Desde entdo, as pessoas da
comunidade tém se reunido nele todo terceiro dia do més para rezar, reafirmando a sua
importancia como lugar de devogdo comunitario. Posteriormente, também tivemos a
oportunidade de participar de uma dessas rezas, realizada no dia 03/11/2023, enquanto

realizavamos uma pesquisa de campo.
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Figura 14 — Cruzeiro de Ilha Funda

Fonte: Fotografia retirada pela autora em Ilha Funda no dia 03/11/2023.
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Fonte: Fotografia retirada pela Sra. Fisica em llha Funda no dia 03/11/2023.

Legenda: Da esquerda para a direita: Juvenira, Maria da Conceicéo e Geralda (em pé), Maria do Socorro
e Lais (sentadas).

Além das rezas no Cruzeiro, algumas pessoas da comunidade tém se empenhado em
recuperar outros ritos e rituais religiosos que eram realizados em Ilha Funda, por meio do
dialogo com os(as) membros(as) mais velhos, que sdo os(as) que ainda detém o conhecimento

sobre essas praticas tradicionais.

Fisica: Eu tenho um caderninho que eu fiz uma, com curiosidades, resgatei umas
rezas que a gente ndo sabia e uma delas sao esses 33 credos, que a gente ouviu falar
no periodo que a gente estava fazendo esse rastreio das nossas ancestralidades, ai
contaram dessa reza. Ai eu falei “ndo, vamos resgatar ela”. Ai eu fiz uma conversa
com os mais velhos e eles foram me ajudando a desenhar um pedacinho, ai eu ja tenho
0s 33 credos e outras rezas que o pessoal usava.
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J& os saberes tradicionais associados a praticas de salide e cura e ao uso de ervas e plantas
medicinais sempre fizeram parte do cotidiano de Ilha Funda, 0os quais eram transmitidos de
geracdo em geracdo. Contudo, ndo se trata de um conhecimento engessado ao passado, porque
os membros da comunidade que se interessam pela medicina popular estdo em constante
aprendizado e formacdo, através de estudos, cursos e trocas de saberes com outros agentes
sociais, com a finalidade de aperfeicoar os conhecimentos tradicionais que eles j& detém e

adquirir outros.

Fisica: Entao tem varias coisas que eu so fui tomar ciéncia depois de adulta, mas que
eu usava, desde o inicio, nossos pais usavam. E ai muitos chas a gente aprendeu com
a nossa avo e por causa desses aprendizados a gente sempre buscou alguma coisa da
salde alternativa. Ai tanto eu, a Ninica, a Juvenira, sempre buscamos cursos na area
da salde popular, ai aperfeicoando aquilo que a gente ja e hoje, gracas a Deus,
muitos ramos da terapia a gente ja conhece.

A partir desses estudos, as mulheres de Ilha Funda tém redescoberto outras formas de
uso de plantas que sdo nativas do territorio e que j& sdo conhecidas pela comunidade, como a
Espicula, também chamada de “Chapéu de Napoledo”, que ¢ um tipo de arbusto comum na

regido, cujas sementes secas lembram o formato de um chapéu bicorne e sdo utilizadas em uma

brincadeira tradicional, denominada “jogo de belisco*®”.

Fisica: Interessante como que as coisas vao e vem. Na ocasido, a espicula para nds
era para fazer essa brincadeira, mas toda vida a gente lidou com ela, a gente sabia
que ela era uma planta boa para plantar perto de galinheiro, que era de prote¢ao,
para essas brincadeiras, agora de poucos anos para ca a gente passou a usar ela em
terapia, quando a gente descobriu a elemento terapia magnética, que é uma ciéncia
que a gente aprendeu agora na saude popular e a gente usa ela para a cura de vicios
na elemento terapia magnética, que a Juvenira e eu ja fazemos. Entendeu? Desde dois
mil e vinte, né? Desde dois mil e dezenove, que nos trabalhamos com essa ciéncia ai
na salde popular, nas terapias. Nao sabiamos, mas desde a infancia a espicula nos
acompanha.

O resgate e valorizacdo da historia, das tradi¢fes e dos saberes ancestrais promovido
pelas pessoas de Ilha Funda ndo tem a pretensdo de estabelecer uma continuidade histérica entre
0 passado e o presente, mas de fortalecer a comunidade em suas lutas politicas atuais e futuras.
Afinal, sdo esses elementos que permitem a politizacdo da sua consciéncia de fronteiras, por

meio da qual se reconhece e se é reconhecido como tradicional, reafirma seus direitos coletivos

ELINY

4 0 “jogo de belisco” também é conhecido por outros nomes, como “Cinco Marias”, “jogo de pedrinhas”,
“bugalha” etc. Além disso, em determinados lugares utilizam-se pedras ou outros objetos em vez das sementes do
“Chapéu de Napoledo”.
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e territoriais e luta pela construcdo de outros futuros possiveis, do qual também se possa fazer

parte.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ainda que a finalidade desta tese tenha sido apresentar os resultados da investigacao
cientifica conduzida durante o doutorado, também buscamos evidenciar em nossa escrita como
foi o processo de construcdo do campo de pesquisa, perpassando pelos desafios do(a)
pesquisador(a) em face da negativa do grupo inicial em participar do estudo (que é uma questéo
mais comum do que parece a primeira vista); da necessidade de reformular o projeto de pesquisa
inicial; de estabelecer redes de colaboragdo com as organizaces e institui¢cbes que ja atuam no
I6cus da pesquisa; e de lidar com os imprevistos e as mudancas de contexto que ocorrem durante
a conducao de uma pesquisa em comunidades, dado que ela ndo é realizada em um ambiente
neutro e controlado.

Por isso, 0 nosso intuito no Capitulo 1 foi desmistificar a ideia de que a investigacdo
cientifica € uma espécie de roteiro de filme, no qual ja& se sabe o que vai acontecer em cada
etapa, demonstrando que ela € resultado de um processo sucessivo de escolhas éticas, tedricas
e metodoldgicas, as quais vdo determinando o campo de pesquisa, a coleta de dados, as analises
e os resultados. E, mais que isso, demonstrar que a pesquisa ndo é uma atividade apolitica, uma
vez que ela ndo esta alheia as relacfes de poder estabelecidas nos “campos sociais” onde ela se
desenrola, os quais podem ser entendidos como espacos sociais relativamente autbnomos de
producdo de bens simbolicos, em que se estabelecem relagBes objetivas entre 0s agentes sociais
e as instituicdes que os compdem para conservar ou transformar os jogos de forca vigentes (e.g.
campo cientifico, campo burocratico, campo econdmico etc) (BOURDIEU, 1989).

Se partirmos da ideia de Ranciére (1996, p. 30), segundo a qual “héd politica
simplesmente porque nenhuma ordem social esta fundada na natureza, porque nenhuma lei
divina ordena as sociedades humanas”, podemos dizer que toda investigacao cientifica, cujos
resultados vao de encontro aos consensos pré-estabelecidos pelos regimes de poder e
dominacdo, assenta-se sobre a racionalidade politica. Isto é, um tipo de racionalidade que se
baseia na razdo dissensual, a qual permite que vejamos dois mundos num sé: o daqueles que
detém a palavra e o daqueles que a reivindicam (RANCIERE, 2014). Por conseguinte, somente
uma pesquisa com pretensdes politicas é capaz de desnaturalizar o que esta posto, trazendo a
tona outras formas de existéncia e de mundos possiveis.

Afinal, sdo essas outras possibilidades que permitem superarmos o fatalismo que
paralisa nossas vidas, impedindo-nos de agir no nosso dia a dia e de conjecturar o futuro
(MARTIN-BARO, 1987). Por isso, a escolha por pesquisar comunidades denominadas

“tradicionais” em um contexto marcado pela globalizacao e pela expansao do mercado, que
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transforma tudo em objeto de consumo (natureza, gentes, subjetividades), é de certa forma uma
escolha politica, posto que coloca no centro da discussdo povos que demonstram que hé outras
humanidades possiveis — que ndo essa que exclui todas as outras e todos 0s outros seres — e que
contrariam os discursos hegeménicos ao fornecerem narrativas alternativas, as quais, na visdo
de Krenak (2019, p. 15), sdo “ideias para adiar o fim do mundo”.

Todavia, isso ndo € o bastante, pois como nos relembrou Smith (2016), a ciéncia ja foi
conivente com os piores excessos cometidos pelo colonialismo contra 0s povos ndo-ocidentais,
por meio de mecanismos classificatorios que se perpetuam até hoje no meio académico.
Contudo, ela também chamou nossa atencdo para outras formas de fazer ciéncia, mais
respeitosas e colaborativas na luta pela defesa dos direitos e dos modos de ser e existir desses
povos. Por isso, no Capitulo 2 buscamos descrever o nosso esforco para que nossas escolhas
metodoldgicas assegurassem a participacdo da comunidade em todo o processo investigativo,
incluindo as discussGes com a pesquisadora para a construcéo do problema de pesquisa, a coleta
de dados e a validacdo das informacdes e das analises tecidas.

Além disso, a escolha da histdria oral como método principal de investigacao cientifica,
associado a procedimentos de realizacdo de entrevistas envolvendo mais de um(a) participante,
teve uma dupla finalidade: pesquisar e intervir, a qual podemos dizer que foi alcancada, pois
permitiu o levantamento de um conjunto rico de dados sobre a comunidade, a0 mesmo tempo
em que possibilitou aos participantes compartilharem suas lembrangas com outros(as)
membros(as) da comunidade, articularem sua memdria individual & memoria coletiva de Ilha
Funda, refletirem sobre os processos sociais vivenciados comunitariamente ao longo do tempo
e, 0 mais importante, engajarem-se em torno de um projeto coletivo com potencial para
transformar a sua propria realidade, ao fomentar processos sociais de enraizamento.

Também néo foi ao acaso nem de maneira irrefletida que definimos o estilo de escrita
desta tese. Como mencionado anteriormente, a escolha por priorizar a transcricdo de excertos
extraidos das entrevistas em detrimento das nossas interpretagdes sobre as informacGes
coletadas teve o objetivo de possibilitar aos(as) participantes que eles(as) falassem por si
mesmos(as), sem a interferéncia de um mediador e que eles(as) pudessem se reconhecer no
texto como coautores(as). Os efeitos disso foram notados no encontro de problematizagéo dos
resultados e analises preliminares da pesquisa, no qual eles(as) demonstraram bastante interesse
em ler a prévia do material elaborado.

Segundo hooks (2019),
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toda luta libertadora iniciada por grupos de pessoas que tém sido vistos como objetos
comega com um processo revolucionario no qual afirmam que sio sujeitos. E esse
processo que Paulo Freire enfatiza: “n3o podem comparecer a luta como quase
‘coisas’, para depois ser homens”. Pessoas oprimidas resistem identificando-Se como
sujeitos, definindo sua realidade, configurando sua nova identidade, nomeando sua
histéria, contando sua histéria (hooks, 2019, p. 89).

Apesar dos dados obtidos nas entrevistas comporem um vasto material sobre a historia
de llha Funda, o qual seré repassado a comunidade apos o término da pesquisa, a analise deles
ndo foi no sentido de contar uma histdria linear, mas de construir uma narrativa reflexiva, critica
e plural, que abordasse 0s processos sociais de enraizamento e de desenraizamento vivenciados
pela comunidade ao longo do tempo. Ao fazermos isso, buscamos demonstrar quais aspectos
favoreceram a participacdo real, ativa e natural dos(as) membros(as) na existéncia da
coletividade e quais desencadearam situagOes de violéncia, opresséo e desagregacgao social.
Para tanto, em alguns momentos também recorremos a dados histéricos, ndo com o objetivo de
confrontar os relatos orais, mas de situar a comunidade em um contexto social, econdmico e
politico mais amplo, dado que ela nunca esteve a parte da sociedade envolvente.

Desse modo, no Capitulo 3 discorremos sobre como as formas de organizacéo social e
comunitaria dos(as) moradores(as) de Ilha Funda possibilitaram a comunidade se estabelecer
enquanto tal. Para tanto, demonstramos como a forma de ocupac¢do do territorio seguiu uma
I6gica propria, baseada em vinculos de parentesco, amizade e compadrio, num profundo
conhecimento da realidade local e no uso compartilhado dos recursos naturais; as relagdes de
trabalho e os modos de producgédo favoreceram a autonomia produtiva, a soberania alimentar e
a formacdo de redes de trocas reciprocas internas e externas; os ritos e préaticas religiosas
contribuiram para a sedimentacao dos vinculos sociais e comunitarios; e os oficios, saberes e
formas de expressdo populares foram fundamentais para a constituicdo de uma identidade
étnica, que permitiu ao grupo reconhecer-se e ser reconhecido enquanto um povo tradicional.

O Capitulo 4, por sua vez, buscou demonstrar como 0s impactos ambientais causados
pela implantacdo de grandes empreendimentos vdo muito além da dimensdo fisica, bioldgica e
econdmica, desencadeando processos sociais de desenraizamento que se retroalimentam numa
cadeia quase infinita. Por isso, descrevemos como a chegada dos empreendimentos ferroviarios,
rodoviarios, siderdrgicos, agropecuarios, minerarios e hidroelétricos no Vale do Rio Doce
modificou drasticamente as formas de apropriacao dos recursos naturais, as relagoes de trabalho
e 0s modos de producdo locais, cujas consequéncias mais diretas foram a devastacdo do
territorio, o enfraquecimento dos lacos de solidariedade e o éxodo rural. Ainda que o Gltimo

topico deste capitulo pareca descolado do restante, por tratar do racismo sofrido pelas pessoas
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da comunidade, ele também decorre de um empreendimento: o trafico transatlantico de pessoas
escravizadas no continente africano para outras colénias, que apesar de ndo estar em vigor ha
mais de cem anos, os seus efeitos continuam reverberando até hoje em nossa sociedade.

No Capitulo 5 procuramos argumentar que apesar dos processos sociais de
desenraizamentos desencadeados pelo avanco de empreendimentos capitalistas sobre os mais
diversos territorios, ha vérias formas de resistir, lutar e atribuir novos sentidos a essas
experiéncias, as quais reacendem a esperanca de que é possivel adiarmos o fim do mundo.
Guattari e Rolnik (1996) advertem que a desterritorializacdo e a reterritorializacdo ndo sao
processos opostos, mas movimentos concomitantes e indissociaveis, através dos quais o ser
humano desterritorializa-se de um lugar e reterritorializa-se noutro.

A partir disso, buscamos mostrar que nem todas as pessoas de llha Funda que migraram
para a cidade desenraizaram-se, porque elas inventaram outras formas de continuar participando
da coletividade a qual pertenciam ou entdo passaram a fazer parte de outras; que as acdes de
resisténcia, mobilizacdes e articulacbes politicas puxadas pelas mulheres que permaneceram na
comunidade sdo formas de reterritorializacdo; e que a comunidade ja estava trabalhando na
recuperacdo de suas memdrias e tradi¢bes antes do inicio desta pesquisa, dada a importancia
que esta questdo tem para a manutencdo do sentido de continuidade das suas identidades
individuais e coletivas.

A analise desse conjunto de dados obtidos durante a investigacdo cientifica possibilitou
aprofundarmos a discussao sobre a tematica do (des)enraizamento a partir do estudo de um caso
concreto, ao passo que os procedimentos e métodos de pesquisa utilizados para a coleta e analise
dos dados permitiu que fomentassemos processos sociais de enraizamento enquanto
realizdvamos as entrevistas e discutiamos os resultados coletivamente com a comunidade. Tal
afirmacdo é corroborada pela fala da Sra. Fisica durante o encontro de problematizacdo dos

resultados e analises preliminares da pesquisa, no qual ela afirma que:

Fisica: Eu me sinto muito mais eu quando eu volto, assim, na histdria. Todo dia que
a gente senta para bater essa prova eu descubro um ponto novo. E muito bom. Para
mim € muito significativo para gente se reafirmar aqui nesse espaco, conhecendo
cada dia como € feito nosso passado. Para mim € isso, reafirma o meu desejo de
permanecer aqui e continuar lutando por esse espaco fisico que é da gente aqui, que
é desse povo que precedeu aqui. Ai todo dia eu costumo usar muito essa expressao:
Eu sou fruto de tudo isso, assim. Eu gosto de relembrar quem veio antes de mim e
dizer para mim sempre que eu sou fruto desse povo. Eu sou fruto de toda essa historia,
eu sou fruto de toda essa memdria, que as vezes nao é contada, ndo é percebida e
para eu perceber eu tenho que falar sobre ela, eu tenho que prestar atengdo no que a
Mundica traz, ndo porque a Mundica é a Mundica, ndo porque a Mundica € minha
parenta, ndo sO esse sentimento de parentesco, mas eu preciso respeitar que a
Mundica tem muita coisa que a Mundica sabe e que eu ndo sei, até pela questéo do
tempo de vivéncia, a experiéncia que a Mundica tem de vida aqui. Ela que esteve aqui
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antes de mim. Isso para mim é muito importante eu ouvir dela, que é parte de mim.
Eu trago esse sentimento, por isso que eu gosto, assim, de sentar na roda, eu gosto
demais, eu fico triste quando tem um encontro igual esse aqui que a Geni e a Mundica
ndo possam vir. Ou que a tia Didi ndo possa vir, porque elas trazem muita
informacdo, que ndo é do meu dia-a-dia, porque uma coisa é ouvir contar de quem
ouviu contar. Outra coisa é ouvir da raiz, isso é muito importante e elas trazem muito
essa informagdo. A la me traz muita informagdo, a Bé me traz muita informacéo, a
Neném me traz muita informacédo. Isso para mim é muito significativo. 1sso é meu
olhar. Eu estou contando é para dizer que aqui nesse espaco aqui, eu nasci por Gltimo,
entdo, assim, eu reconheco que todo dia eu escuto um trem que eu nao tinha escutado,
tem hora que eu faco até bestagem de tanto ficar perguntando demais para saber.
[...] Eu ndo gosto, eu impregno em mim essas histérias que eu ouco, porque elas
passam a fazer parte de mim, por isso que as vezes quando fala um trem eu pergunto
de novo para ver se eu entendi direito, eu preciso trazer.. Como é que fala...
Impregnar em mim essa histdria que € minha, ndo é de outra pessoa, é a minha
histéria, eu sou fruto disso.

Com relacdo a relevancia social deste trabalho para a comunidade pesquisada,
avaliamos que esta tese e 0 compilado de entrevistas somam-se aos outros registros feitos por
ela mesma sobre a sua historia e ancestralidade, como o0 mapa coletivo do territorio e a arvore
genealdgica das familias de Ilha Funda, os quais tém sido utilizados como ferramenta de luta
politica. Por meio desses materiais, seus membros(as) tém reafirmado a sua existéncia perante
o0 Estado e os empreendimentos capitalistas, que estdo se aproximando cada vez mais dos seus
limites territoriais, como é o caso da CIPALAM, que pretendia instalar uma aciaria préxima ao
quilombo sem seguir os procedimentos de “Consulta Prévia” recomendados pela Convengao
169 da OIT.

Conquanto fosse nossa pretensdo envolver 0s mais jovens no processo investigativo,
ndo conseguimos alcancar esse objetivo de maneira satisfatéria, em virtude de limitagdes de
ordem prética (tempo, deslocamento e disponibilidade) e metodoldgica, pois como a maior
parte deles(as) nasceu na cidade e teve poucas vivéncias em llha Funda ndo conseguimos
trabalhar com o método de histéria oral. Contudo, esperamos envolvé-los de maneira mais
participativa com a devolucéo dos resultados produzidos no decorrer desta pesquisa, porque
com esses materiais em maos, eles(as) conseguirdo conhecer a histéria de llha Funda, apropriar-
se dela e transmiti-la para as geracdes futuras, tal como eles(as) nos demandaram no encontro
virtual que realizamos.

Por fim, concluimos que embora esta investigacao cientifica esteja por ora finalizada, a
relacdo de pesquisa estabelecida com llha Funda n&o se encerra por aqui, pois ao adentrarmos
em uma comunidade também passamos a fazer parte dela de alguma forma, constituindo o que
Bosi (1987) chama de “comunidade de destino”. Segundo essa autora, fazer parte desse tipo de
comunidade “significa sofrer de maneira irreversivel, sem possibilidade de retorno a antiga

condigdo, o destino dos sujeitos observados” (BOSI, 1987, p. 2). Por isso, depois de termos
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vivenciado essa longa trajetéria de pesquisa, na qual muitas vezes pesquisador(a) e
pesquisado(a) intercambiavam seus lugares, ndo é mais possivel sermos indiferentes as lutas do
quilombo de Ilha Funda pela defesa dos seus territdrios e dos seus modos de ser e existir, as

quais reacendem nossa esperanca com outras narrativas de mundos e futuros possiveis.
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APENDICE A — Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE)

O Sr(a) esta sendo convidado(a) a participar como voluntario(a) da pesquisa: “Pesquisa
e intervencdo em comunidades tradicionais: um estudo sobre o resgate critico-reflexivo
da memoria coletiva”, desenvolvida pela doutoranda Lais Goncgalves de Souza, sob a
orientacdo do Prof. Dr. Gustavo Martinelli Massola, no Programa de Po6s-Graduacdo em
Psicologia Social da Universidade de Sao Paulo.

A justificativa, os objetivos e os procedimentos: Tal pesquisa justifica-se pela
necessidade de compreender como o estudo da memoria coletiva de comunidades tradicionais,
por meio da utilizacdo de metodologias participativas e interventivas, pode contribuir para
fomentar processos sociais de enraizamento, dar visibilidade para as lutas desses grupos sociais
e fortalecer narrativas contra-hegeménicas. Por isso, seu objetivo € discutir, em conjunto com
a comunidade, como o resgaste critico-reflexivo da sua memoria coletiva pode colaborar para
o fortalecimento dos vinculos sociais e comunitarios entre geracGes e entre os descendentes que
vivem dentro e fora do territorio quilombola. Para tanto, serdo realizadas entrevistas tematicas
e reunides reflexivas com pessoas que se autodenominam pertencentes ao grupo.

Desconfortos, riscos e beneficios: As perguntas realizadas pela entrevistadora poderdo
causar eventual desconforto, constrangimento ou cansago ao entrevistado. A participacdo neste
estudo ndo acarretard qualquer custo ou beneficio financeiro aos participantes. Entretanto,
assegura-se a disponibilizacdo de todos os materiais produzidos a comunidade envolvida.

Forma de acompanhamento e assisténcia: O participante recebera assisténcia integral
e imediata, de forma gratuita, pelo tempo que for necessario e avaliado por profissional
competente, em caso de danos decorrentes da pesquisa. Além disso, ele também tera direito a
requerer uma indenizacdo pelos eventuais danos causados pela sua participacdo no estudo.

Garantia de esclarecimento, liberdade de recusa e garantia de sigilo: O Sr(a) sera
esclarecido(a) sobre a pesquisa em qualquer aspecto que desejar. O Sr(a) € livre para recusar-
se a participar, retirar seu consentimento ou interromper a participacao a qualquer momento. A
sua participagdo € voluntaria e a sua recusa em participar ndo ird acarretar qualquer penalidade
ou perda de qualquer beneficio. A pesquisadora ira tratar a sua identidade com respeito e seguira
os padrdes profissionais de sigilo, assegurando e garantindo o sigilo e a confidencialidade dos
dados pessoais dos participantes da pesquisa. Seu nome ou qualquer material que indique a sua
participacdo ndo sera liberado sem a sua permissdo. O Sr(a) ndo sera identificado(a) em
nenhuma publicacdo que possa resultar deste estudo. Uma via assinada deste TCLE sera

mantida em arquivo, sob a guarda da pesquisadora responsavel pelo prazo de 5 (cinco anos), e
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outra seré fornecida ao Sr(a). O estudo podera ser interrompido mediante aprovacdo prévia do
Comité de Etica em Pesquisa ou quando for necessario para resguardar os participantes.

DECLARACAO DO PARTICIPANTE DA PESQUISA

Eu,

fui informada(o) dos objetivos da pesquisa acima de maneira clara e detalhada e esclareci
minhas duvidas. Sei que em qualquer momento poderei solicitar novas informacdes para
motivar minha decisdo, se assim o desejar. A pesquisadora Lais Gongalves de Souza certificou-
me de que todos os dados desta pesquisa serdo confidenciais e somente 0s pesquisadores terdo
acesso. Também sei que caso existam gastos, estes serdo absorvidos pelo orcamento da
pesquisa. Em caso de duvidas poderei contata-la, por meio do seguinte telefone (31) 98543-

6864 ou email: Lais.gsouza@usp.br.

O Comité de Etica em Pesquisa do Instituto de Psicologia da Universidade de So Paulo,
responsavel por aprovar esta pesquisa, também podera ser consultado em caso de duvidas e/ou
dendncias relacionadas a ética desta pesquisa, por meio de telefone: (11) 3091-4182, e-mail:
cep.ip@usp.br ou presencialmente na Av. Professor Mello de Morais, n°® 1721, Bloco G, 2°
andar, sala 27, Butantd — Séo Paulo, SP.

Assinei duas vias deste TCLE, o qual também foi assinado pela pesquisadora que me
fez o convite e me foi dada a oportunidade de ler e esclarecer as minhas davidas. Uma via deste
documento, devidamente assinada foi deixada comigo. Declaro que concordo em participar

desse estudo.

/ /
Assinatura do participante Data
/ /

Assinatura do pesquisador Data
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