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RESUMO

A presente tese versa sobre como os quilombolas—ribeirinhos que habitam a regido de
Mata Atlantica, no Vale do Ribeira, sul de Sdo Paulo, desenham lugares, relacfes, praticas
e conhecimentos por meio de percepgdes singulares sobre as nogoes de vida e morte, terra
e &gua, forca e luta. O objetivo é refletir etnograficamente sobre 0s movimentos que estes
coletivos compdem com o rio Ribeira de Iguape, de modo a compreender as multiplas
vidas, humanas ou nao, visiveis e invisiveis, que atravessam suas aguas, bem como suas
estratégias para (re)existir e conformar locais aptos para a convivéncia. Em seu entorno,
ciclos de vida e morte orientam a conceitualizacdo e 0 manejo dos lugares, marcando
corpos e formas de engajamento na luta pela terra e pela agua. Tomando como fio
condutor as imagens contrastantes e 0s enlaces conceituais explicitados por meus
interlocutores ao longo de meu trabalho de campo entre os meses de outubro de 2017 e
agosto de 2019, este trabalho propde um exercicio de escrita etnografica que faca ver as
forcas politicas e cosmoldgicas e a poética existencial envolvida no fazer corpos, terras,

pessoas e lutas entre esses povos.

Palavras-chave: Cosmopolitica, Paisagens, Praticas de Conhecimento, Quilombolas,

Rio Ribeira de Iguape



ABSTRACT

This thesis examines how the Quilombola-riverine people who inhabit the Atlantic Forest
region in Vale do Ribeira, in southern S&o Paulo State, draw places, relationships,
practices and knowledges by using unique perceptions of life and death, land and water,
strength and struggle. The goal is to reflect ethnographically on the movements those
collectives perform with the Ribeira de Iguape River in order to understand the multiple
human and nonhuman, visible and invisible lives that pass through its waters, as well as
their strategies to (re)exist and shape places suitable for coexistence. In this setting, life
and death cycles guide the conceptualization and management of places, marking bodies
and forms of engagement in the fight for land and water. By following the contrasting
images and conceptual links explained by my interlocutors throughout my fieldwork
between the months of October 2017 and August 2019, this study proposes an
ethnographic writing exercise that is able to reveal the political and cosmological forces
along with the existential poetics involved in producing bodies, lands, persons, and

struggles among those peoples.

Keywords: Cosmopolitics, Landscapes, Knowledge Practices, Quilombolas, Ribeira de

Iguape River
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OBSERVACOES PRELIMINARES

Utilizo o termo “quilombola” para me referir aos habitantes de Pedro Cubas, Sapatu e de
outras localidades do Médio Vale do Ribeira, tal como eles se autoidentificam e se
reconhecem enquanto coletividade na arena publica.

Em determinadas passagens do texto optei pelo uso de pseuddnimos, a fim de preservar
a identidade de meus interlocutores e interlocutoras de pesquisa.

As imagens que compdem a tese sdo de minha autoria. Os registros cedidos por meus
interlocutores tiveram a autoria identificada no texto.

A grafia em italico é reservada as expressdes, narrativas e conceitos enunciados por meus
amigos e interlocutores quilombolas por meio de narrativas que foram registradas em
caderno de campo ou gravador digital. As aspas duplas sdo utilizadas para assinalar
termos e conceitos acionados pela literatura antropol6égica e demais &reas de
conhecimento (biologia, agronomia, agroecologia, etc.) com as quais 0S ensaios
apresentados ao longo da tese estabelece didlogos.
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Figura 1. Localizacdo da Regido do Vale do Ribeira no estado de S8o Paulo. Fontes: Todesco, 2010.
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INTRODUCAO

“Porque quem vai dizer se somos quilombolas ndo é o documento da
terra, é a forma como vamos nos relacionar com ela. E nesse quesito
nos e os indigenas confluimos. Confluimos nos territérios, porque
nosso territdrio ndo € apenas a terra, sdo todos os elementos”

Antbnio Bispo dos Santos (2018).

A danca, o giro e a forca das aguas livres

Esta tese trata dos modos quilombolas de viver/habitar a terra dos habitantes de
Pedro Cubas e Sapatu, dois coletivos autodenominados quilombolas, que vivem no médio
curso do rio Ribeira de Iguape, no municipio de Eldorado Paulista, sul do estado de Sao
Paulo!. Nestas paisagens da Mata Atlantica entrecortadas pelo rio Ribeira, as linhas de
vida que compdem a terra espalham-se e misturam-se sobre um ch&o povoado por
heterogéneos modos de vida, ndo apenas humana. A formagéo geoldgica dessa regido é
praticamente desprovida de terrenos planos. O relevo sinuoso e o solo ondulado sdo
texturizados e esculpidos pelos fluxos dos rios e cursos de dgua que correm, redemoinham
e se entrelacam ao rio Ribeira até que este encontre 0 seu caminho em dire¢do ao mar de

Iguape, costa sul do estado de S&o Paulo.

Nestas paisagens da Mata Atlantica entrecortadas pelas dguas dos rios, as linhas
de vida que conformam a terra espalham-se e misturam-se sobre um chéo povoado por
heterogéneos organismos, criaturas e gentes, ndo apenas humanas. A formacao geolégica
dessa regido é praticamente desprovida de terrenos planos. O relevo sinuoso e o solo
ondulado sédo texturizados e esculpidos pelos fluxos dos rios e cursos de agua que correm

para ao rio Ribeira até que este encontre o seu caminho em dire¢do ao mar de Iguape.

Neste mundo tecido por uma profuséo de superficies, camadas e profundidades,
séo diversos os lugares cuidados por santas e santos, Negros d’dgua, visagens, mortos,

almas, com 0s quais as pessoas tecem vinculos, interacfes cotidianas, afetos e relacdes

L A cidade de Eldorado, uma estancia turistica, fica na margem direita do rio Ribeira de Iguape, a 242 km
da cidade de S&o Paulo, tem uma populacdo estimada de 15.544 pessoas (IBGE 2020). Freguesia criada
com a denominacéo de Xiririca no ano de 1763, subordinada ao municipio de lguape. Conforme aponta o
Relatorio Técnico Cientifico de Pedro Cubas, “Xiririca originou-se de uma aldeia indigena, vinculando-se
a Vila de lguape até 1842, quando se tornou municipio, vindo a chamar-se Eldorado em 1948 (ITESP,
2000).
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de convivialidade e lagos de reciprocidade. Coexistindo em uma mesma terra, a formacéo
dessas paisagens ribeirinhas ocorre, sobretudo, por meio da circulagdo das familias
quilombolas que ao longo de suas jornadas, praticas de cultivo e colabora¢fes com
diferentes seres, criam e recriam um emaranhado de trilhas e lugares onde por vezes sao
turvos os limites entre a terra e a 4gua. E sobre estes pontos de confluéncias das
correntezas dos rios, que conectam e desconectam lugares, que redemoinham e

entrelagam pessoas a terra, que esta tese ira tratar.

Para capturar as nuances desse mundo e acessar os seus fluxos, acompanhei as
caminhadas dos moradores de Pedro Cubas e Sapatu e sua relagcdo com as forgas que
movem as mdultiplas de vidas que convivem nestas paragens. Ao longo desses percursos,
emergiram historias sobre a constituicdo dos lugares e suas imbricagfes, bem como
narrativas de expropriacgdes territoriais e outros antagonismos que fizeram Pedro Cubas e
Sapatu percorrerem, entre o final dos anos 1990 e 2000, os caminhos da Politica Nacional
de Titulacdo Territorial, que reconhece direitos territoriais a comunidades
autoidentificadas como remanescentes de quilombos, com base no Art. 68 dos Atos das
Disposi¢des Constitucionais Transitorias (ADCTs)2. Porém, como pretendo demonstrar,
as relacOes que esses coletivos estabelecem com a terra e com o territorio resultam de

uma negociacdo continua com seus muitos donos e donas.

Se algo aprendi em minha incursdo por entre as trilhas e paragens junto aos
quilombolas do Médio Vale do Ribeira, é que 0 meu movimento estava completamente
atrelado ao movimento do rio, de cuja forca eu ndo poderia me esquivar. Atenta ao rio e
aos seus movimentos, em sua margem esquerda, caminhei com os habitantes da Vila de
Santa Catarina, nos sertdes de Pedro Cubas, que se localiza a 10 km da barra do Ribeira,
préximo a foz do rio lvaporunduvinha, que desadgua no rio Pedro Cubas. Cheguei no
tempo da procissdo de Santa Catarina e parti na quaresma, no tempo da Recomendacéo
das Almas. Rio acima, em sua margem direita, caminhei por entre as moradas, as igrejas,
as figueiras e os bananais que conformam as localidades de Indaiatuba, Cordas e Sapatu.

Entre esses povos ribeirinhos e quilombolas, profundos conhecedores dos movimentos de

2 Segundo o Art. 68 dos Atos das Disposi¢des Constitucionais Transitorias (ADCT): “Aos remanescentes
das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras é reconhecida a propriedade definitiva,
devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos” (Brasil, 1988, p. 155). Entre estes dispositivos que
regulamentam estes direitos, esta o Decreto n° 4.887, que dispde sobre o direito a auto-atribuicdo como
nico critério para identificagdo das comunidades quilombolas, tendo como fundamentagdo a Convengdo
169 da Organizagao Internacional do Trabalho (OIT), que prevé o direito de autodeterminacdo dos povos
indigenas e tribais.
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vida e morte em torno do rio Ribeira, convivi entre os meses de outubro de 2017 e agosto
de 20193,

Esse ir e vir ao longo das estradas sinuosas que acompanham o rio permitiu-me
entender que o rio Ribeira € vida que se impde e cuja existéncia esta profundamente
conectada a luta contra os projetos de morte que impedem o correr livre de suas aguas.
Assim, no Médio Vale do Ribeira aprendi que a luta pela dgua e a luta pela terra séo
tecidas por vidas em movimento. Vidas que se encontram e caminham juntas (Cardoso,
2016). Estas correlacdes entre a forca e 0 movimento do rio e das pessoas, entre dgua e
terra, morte e vida permeiam as narrativas dos quilombolas ribeirinhos com os quais
convivi, como pude ver e escutar por meio dos relatos de Jodo Rosa e Laura Furquim,

antigos moradores de Sapatu:

Eu falo para todos vocés que estdo ouvindo. Olhem, escutem bem o
barulho da &gua. Escutem e falem, por que ela esta correndo? Nao
sabem? Ela est4 alegre porque ela esta livre. Esta solta. Sabe o que
acontece, vem a barragem e prende ela, tira todo o poder dela, ela fica
triste, porque esta presa. Matou a forga dela, tirou o direito de ela
andar. Porque ela anda dia e noite. Vocés podem ver que ela rodeia,
estd dangando, esta conversando, porque esta alegre. Ninguém entende
0 que ela fala, porque estad alegre, podem ver. Escutem, estdo
conversando ainda. Podem ver, estdo alegres, estdo conversando, tem
lugar que dancam, faz o redemoinho, o giro dela. S6 que se prender
ela, para tudo, ela fica triste. Quem é que quer estar preso? Ninguém
quer estar preso. Todo mundo que esta liberto, vai para um lado e para
0 outro. Quando é meia noite, para tudo. Ninguém ouve nada a meia
noite. A meia noite todas as aguas param: cachoeira, rio. S6 meia noite.
Porgue a noite € erma, a noite é misteriosa. Passando meia noite, ela
volta a andar, volta a ficar alegre. Por isso tem a luta contra a
barragem. Para ela continuar andando. A barragem esta longe, 14 no
Parana. A distancia que é daqui até o Parana. Quando a agua vem, ela
vem com forca, vem quebrando tudo, as madeiras arrancam com tudo,
as casas que tinham levam tudo. Ela vem brava, porque estava presa.
Quando eles soltaram, veio com tudo, quanto mais para baixo, mais

3 Meu primeiro contato com os habitantes de Pedro Cubas ocorreu no ano de 2010, por intermédio de
um grupo de estudantes que participaram do Estagio Interdisciplinar de Vivéncia (EIV) promovido pelo
Movimento dos Trabalhadores Sem Terra (MST) e Movimento dos Atingidos por Barragens (MAB)
junto as Comunidades Quilombolas do Vale do Ribeira. No ano de 2012, reestabeleci contato com as
familias de Pedro Cubas e somente ap6s o didlogo com suas liderancas, obtive autorizagdo para
permanecer na comunidade e desenvolver minha pesquisa. Minha presenga como pesquisadora foi
autorizada e bem acolhida pelas familias de Pedro Cubas, que ja me conheciam de periodos de convivio
anteriores. Os anos de 2012 ¢ 2014 marcam, portanto, meu engajamento como pesquisadora junto aos
moradores de Pedro Cubas, ocasido em que pude acompanha-los nos movimentos cotidianos de suas
familias na feitura de seus rogados, nas reunides de suas Associagdes Quilombolas, nas mobilizagdes
com a Equipe de Articulagdo e Assessoria as Comunidades Negras do Vale do Ribeira (EAACONE) ¢
o Movimento dos Ameagados por Barragens (MOAB), nas negocia¢des constantes com os Orgaos
fundiarios e ambientais do Estado de Sdo Paulo. E a partir desse dialogo e engajamento, que se inicia
em 2010 e estende-se aos dias atuais (2021), na luta pela terra e pelos modos de existir das familias de
Pedro Cubas, que os ensaios que compdem esta tese foram escritos.
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nascentes, mais estrago ela faz. Nos sofremos em 1997, eu perdi minha
casa. E quem veio ajudar nds? Eu perdi tudo que tinha. (Jodo Rosa,
agricultor e artesdo, Sapatu, Notas do Caderno de Campo, fevereiro de
2018).

Cortar a tempestade [com palma benta e reza] é muito perigoso, pois
se Vocé corta a tempestade aqui, ela cai forte em outro lugar. E o vento
forte traz prejuizo, estraga a casa e a plantacéo, ndo € vento de Deus.
E um vento contra Deus. E um vento sem limites. E tudo o que é de
Deus tem limites. O vento que destr6i vem da época do dildvio, do
tempo de J6. O diluvio foi enviado por Deus, pois ele ndo estava
contente com o mundo. Entdo deixou a agua destruir tudo. (Laura
Furquim, agricultora e artesd, Sitio Cordas, Sapatu, Notas do Caderno
de Campo, fevereiro de 2018).

Equivalente ao movimento do rio Ribeira, cujas aguas devem correr livres - para
que continuem alegres, a dancar, a dar 0 seu giro -, as andancas destes povos, por entre
as matas e os rios, as rogas e as moradas, ou a frente do movimento das Associagdes
Quilombolas, estdo fundamentadas num modo especifico de vivenciar essas paisagens
ribeirinhas no tempo. Na constituicdo de seus trajetos e saberes, os quilombolas de Pedro
Cubas, Sapatu a sua maneira, comparam passado e presente, acontecimento e historia, e
jamais deixam de imaginar um futuro em que suas existéncias estejam inscritas. Existir,
para esses coletivos, é uma luta permanente, que envolve a tensdo dos encontros com
grileiros, fazendeiros, gestores ambientais, técnicos de Orgdos fundidrios e uma
diversidade de atores com os quais as familias dessas localidades precisam negociar a

permanéncia em suas terras.

Essas paragens também sdo coabitadas por ribeirinhos, caboclos, indigenas e uma
pluralidade de povos que, em suas formas de existir e resistir aos golpes que buscam
aprisionar a vida, tecem aliancas e engajamentos coletivos em prol de um futuro comum.
A luta frente aos projetos de aprisionamento das aguas do rio Ribeira ajudou a compor a
luta pela continuidade da vida na terra. E enquanto houver vida em movimento, gente
nascida e criada nessa terra, as 4guas do Ribeira continuardo alegres, a conversar, a
dancar, a dar seu giro, porque estdo livres, como nos explica Jodo. Porém, como nos
adverte Laura, 0 mundo que surge ap6s o evento do dildvio ndo € um mundo estavel e
previsivel. Assim, contraria a vida que corre livre, esta a forca do que € sem limites, do
contra Deus, que tudo arrasta e arrasa, traz prejuizo, estraga a casa e a plantagdo, como
aprenderam os quilombolas ribeirinhos de Sapatu com a enchente de 1997. Essas imagens
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contrastantes relativas aos movimentos de vida e morte em torno do rio marcam as praticas

cotidianas e 0 engajamento desses povos em suas lutas por uma vida sem barragens.

Partindo dessas consideragdes, nesta tese, engajo-me no desafio de descrever
como o cultivar da vida nessas paisagens da Mata Atlantica se faz a partir do encontro e
engajamento entre heterogéneos modos de existéncia. Encontros tecidos no manejo
cotidiano dos rocados, na guardacdo dos mortos, no caminhar com as santas, nas
negociacdes com diferentes entidades e donos dos lugares, nas aliangas que reagem aos
projetos de barramento do rio Ribeira, no mapear resistente aos processos de expropriacao
territorial que restringem a livre circulagdo dos seres - constantemente ameacados pelas
fronteiras das unidades de conservacao, da agroindustria e da mineracdo. Nas parcerias

que, expressas em lutas sociais, defendem o coabitar de uma multiplicidade de vidas.

A partir dessa abordagem, o desafio que me move é o de compor com minhas
interlocutoras e interlocutores, chamando a atencdo para aquilo que lhes parece
importante em suas lutas. Como esforcos de antecipacdo para sobreviver a destruicdo
iminente, suas lutas sdo, elas proprias, experimentagfes com distintas praticas de
conhecimento ora colocadas em rota de choque, ora articuladas como forma de
engajamento. E isso o que aprendemos com os quilombolas do Vale do Ribeira, que se
aliam a cientistas, pesquisadores, ambientalistas e suas técnicas de geoprocessamento,
confeccdo e circulacdo de documentos para conter a expansdo das Unidades de
Conservacdo, do Agronegocio e da chegada de grandes projetos de desenvolvimento.
“H4, em todas estas lutas, um engajamento com praticas de conhecimento alheias,
estrangeiras, em uma alianga feita ndo apesar, mas na e pela diferenga” (Morawska et al.,

in press).

Diante de um contexto politico, econdmico, social e ambiental que vem exercendo
pressédo sobre os modos de vida quilombola e uma multiplicidade de seres e entidades ndo
humanas que participam do mundo vivido das pessoas nesses lugares, as colaborag6es e
aliancas tecidas por quilombolas, pesquisadores, agronomos e técnicos do Estado,
enguanto experimentacdes calcadas na interacao entre distintas praticas de conhecimento,
podem ser ilustrativas da proposi¢do cosmopolitica da filésofa belga Isabelle Stengers
(1997). Buscando responder aos problemas particulares que enfrentam, sem partir de um
acordo preexistente, uma necessaria hierarquia ou pretensa superioridade, tais aliancas
podem proporcionar as condi¢des de criagdo de um “nds” que existe na diferenca. Um

13 L9

noés” cuja conexao permite que interesses dispares sejam potencializados,
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proporcionando novas questdes, obrigacdes muatuas e conhecimentos fortemente
imbricados (Stengers, 1997; Morawska et al., in press). Nota-se, contudo, que tais
aliancas nunca estdo descoladas dos arranjos ecoldgicos especificos dos quais emergem,
dai a énfase da fildsofa na ideia de interacdo e, sobretudo, engajamento, que se torna

coletivo na medida em que um "nos" provisério toma forma (Stengers, 1997, p. 131-134).

Para a autora, estariam nessas conexfes e engajamentos experimentais a forca
criadora e a poténcia de agir, de pensar, de imaginar um futuro comum, diante do atual
contexto de perda da biodiversidade e mudangas climaticas em nivel global (Stengers,
2015, p. 15). E sobre esses engajamentos cosmopoliticos (Stengers, 2018) que criam e
recriam corpos, terras, pessoas e lutas entre os quilombolas do médio Vale do Ribeira que

0s ensaios aqui reunidos irdo tratar.

Este trabalho, portanto, consiste em um esforgo de ordenar textualmente
experiéncias de encontros e didlogos que emergiram ao longo de meu caminhar com 0s
quilombolas-ribeirinhos de Pedro Cubas e Sapatu, dois “Remanescente de Quilombo”,
situados no Medio Vale do Ribeira. Trata-se de um texto eminentemente etnografico, cuja
estratégia descritiva buscou (per)cursos textuais capazes de compor com as imagens
contrastivas por meio das quais meus interlocutores fazem visiveis suas relacBes e
conhecimentos sobre o cultivar da vida e dos lugares vitais. Desse cuidado decorre o
esforco de possibilitar que as maltiplas historias aqui contadas possam correr livres, dar

0 seu giro, emprestar forma e forga aos modelos antropolégicos.

Percursos da pesquisa de campo

A pesquisa de doutorado, em seus objetivos iniciais, propés um exercicio de descricdo
etnogréafica em torno de experiéncias contemporaneas de etnomapeamento* (técnicas e
praticas de mapeamento) elaboradas a partir do encontro e coproducao de conhecimentos
entre comunidades cientificas e tradicionais no médio e baixo Vale do Ribeira, extremo

sul do estado de Sdo Paulo.

Dessa perspectiva inicial, a pesquisa apontava para a importancia dos etnomapas,
materiais cartograficos a partir dos quais as popula¢6es autodenominadas quilombolas do

Vale do Ribeira tecem aliancas e um fazer politico permeado por diversas pautas, como

4 Utilizando-se diversas terminologias - tais como etnomapeamento, etnozoneamento, etnocartografias,
contramapeamentos, entre outras - tais iniciativas sdo reconhecidas no debate internacional como
"mapeamento participativo” (Acselrad, 2010).
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a titulacdo de suas terras e a luta contra os empreendimentos mineradores e hidrelétricos
que ameacam e paralisam 0s processos de reconhecimento e titulacdo de seus territorios.
Eis a questdo que a pesquisa proposta pretendia explorar: como os coletivos quilombolas
envolvidos imprimem a razdo presente em seu cotidiano nesses mapeamentos pautados
pelas l6gicas de representacdo e perspectivas territoriais e ambientais de organizacfes

governamentais e ndo governamentais?

A proposicdo de metodologias participativas de mapeamento, por meio de
ferramentas de geovisualizacdo e zoneamentos, deriva de debates que vislumbram
colaboracBes entre préaticas cientificas e outras praticas de conhecimento, visando
enfrentar problemas pragmaticos relacionados ao uso e gestdo de territorios coletivos,
diante de um contexto politico, econdmico, social e ambiental, que, via de regra, vem

exercendo pressao sobre os modos de vida desses povos.

A reflexdo sobre tais praticas e técnicas de mapear se fazia em um contexto politico
especifico, anterior ao processo de impeachment que levou Michel Temer a Presidéncia
da Republica no ano de 2016, e a extingcdo do Programa Brasil Quilombola, em que
instancias governamentais relativamente abertas ao didlogo vinham conduzindo politicas
publicas fundamentais ao processo de efetivacdo de direitos territoriais de populacdes
quilombolas. Num esfor¢co de simetrizacdo das relacdes e conhecimentos produzidos a
partir dos “encontros pragmaticos” (Almeida, 2013) entre comunidades cientificas e
quilombolas, o uso crescente das ferramentas de mapeamento participativo como
instrumento de gestéo territorial e ambiental colocava uma série de questdes e dilemas

relevantes a antropologia e pouco exploradas do ponto de vista etnogréfico.

Entre os anos de 2017 e 2018, diante de um cenario politico distinto daquele em
que o projeto de pesquisa foi elaborado, no qual politicas publicas centrais a efetivacdo
dos direitos territoriais quilombolas foram interrompidas, a presente pesquisa se deparou
com a ndo continuidade de programas, como 0 Zoneamento Ecoldgico Econdmico (ZEE),
que vinham sendo conduzidos sob a coordenacdo da Secretaria do Meio Ambiente do
Estado de S&o Paulo, e com o redirecionamento das pautas das instituicGes ambientalistas

que atuam no médio Vale do Ribeira.

Com o desenvolver da pesquisa de campo, observei que, nessa regido, 0s
encontros cartograficos ocorriam, principalmente, em trés tipos de processos técnicos e
politicos: nos procedimentos para obtencdo das licencas ambientais para a abertura das
rocas quilombolas; nas experiéncias de demarcacdo envolvidas na elaboracdo dos
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Relatérios Técnicos de lIdentificacdo e Delimitacdo (RTID) e nas negociacbes entre
quilombolas e 6rgdos ambientais envolvendo as divisas dos Parques e das Areas de
Protecdo Ambiental que avangam sobre os limites das &reas reivindicadas pelas
Associacdes Quilombolas. Nessas distintas politicas, experiéncias de mapeamento e
técnicas de georreferenciamento demandavam relativa participacdo dos mateiros e

conhecedores locais.

Seguindo as praticas e discussdes em torno do licenciamento ambiental das rogas
tradicionais®, compreendi que ndo havia uma uniformidade nas técnicas de demarcagéo,
tampouco uma definicdo quanto aos 6rgdos ambientais e fundiérios responsaveis pela
emissdo das licencas, uma vez que a atuacdo destes esta relacionada ao tipo de Area
Protegida - como APA Quilombola, Reserva de Desenvolvimento Sustentavel (RDS),
Estacdo Ecologica, por exemplo, as quais possuem gestores, conselhos (consultivos ou
deliberativos) e formas de gerenciamento distintas - em situacao de sobreposicao a area
ou ao territério reivindicado pelos quilombolas. No médio Ribeira, por exemplo, sdo 0s
técnicos da Fundacdo Florestal e do Instituto de Terras de Sdo Paulo que realizam os
procedimentos vistoria/demarcacdo das rocas. Tais praticas envolvem o
georreferenciamento da &rea solicitada para a derrubada da vegetacdo, cujos critérios
compreendem a distancia da area requerida em relacdo aos rios, nascentes e corpos

d’agua, o estagio da vegetacdo e a nao incidéncia de determinadas espécies no local.

Dentre as probleméticas que cercam a demarcacdo das rogas estd o fato de os
técnicos trabalharem com categorias e noc6es distintas sobre os estagios sucessionais da
vegetacao, fazendo-se necessario o apoio dos conhecedores quilombolas no processo de
identificacdo das espécies que compdem o relatorio técnico. Além disso, chamava-me a
atencdo o fato de as rocas serem demarcadas por pontos de GPS que resultavam em
poligonos, imagens distintas da forma espacial de uma roga marcada pelos agricultores
quilombolas. Esta ndo correspondéncia entre poligono demarcado e area plantada poderia
resultar em multas e reclusdo do agricultor. Nesta discussao, entretanto, 0 maior agravante

estava no tempo das licencas, que com frequéncia chegavam a demorar de 2 a 3 anos para

5 O licenciamento ambiental das Rogas Tradicionais foi tema da “Oficina de Manejo de Rogas
Tradicionais”, evento organizado pelo Instituto Socioambiental, realizado no Nucleo Ouro Grosso, em
Iporanga, entre os dias 19, 20 e 21 de fevereiro de 2018. Foram convidadas a participar duas liderangas de
cada comunidade do baixo, médio e alto Vale do Ribeira. Os debates tinham como objetivo a construgdo
das propostas de uma minuta a ser incorporada a legislagdo ambiental pertinente a regulamentagdo do
processo de licenciamento das rogas tradicionais e, para tanto, contaram com a assessoria juridica da
Defensoria Publica de Registro e da EAACONE.
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serem emitidas pelos 6rgaos responsaveis, levando a perda das variedades de mudas e

sementes.

Assim, ao longo de minha pesquisa de campo, acompanhei as controvérsias
produzidas em torno do tema do licenciamento das rogas quilombolas, bem como a
construcdo de uma oficina de autodemarcacéo das rogas tradicionais, um instrumento de
dialogo entre quilombolas, gestores ambientais, pesquisadores, agronomos e liderangas
de movimentos sociais. Entre seus esforcos estava a tentativa de contribuir para a
autonomia dos agricultores quilombolas no georreferenciamento de seus rogados como
forma de reagir as dificuldades colocadas pela imposicéo das licengas ambientais para a

abertura das rocas tradicionais.

Em relacdo ao RTIDs, o encontro cartografico envolvia o processo de demarcacao
para fins de regularizagdo fundiaria e titulagdo do territério quilombola, processo
aguardado ha 18 anos pelos moradores de Sapatu e outros coletivos quilombolas do médio
Vale do Ribeira. Durante o periodo em que estive em campo, 0s moradores de Sapatu
haviam escolhido os mateiros (conhecedores das trilhas que levam até os marcos e divisas
entres as localidades) que acompanhariam técnicos do INCRA. Porém, até novembro de
2018, ndo havia sido dado seguimento ao processo de demarcacao.

Nesse contexto, um novo panorama de pesquisa se desenhou, indicando que outros
caminhos poderiam ser percorridos e abarcados pela reflexdo. Caminhos em que as
historias sobre as préticas constitutivas dos lugares e 0os movimentos cotidianos das
familias quilombolas, de uma margem a outra do rio Ribeira, ganhassem contornos. De
modo a apreciar as experiéncias desse mundo atravessado pelas aguas, caminhei e convivi
com os quilombolas de Sapatu e Pedro Cubas ao longo de 13 meses de trabalho de campo.
No decorrer dessas caminhadas, aprendi sobre a longa histdria de coexisténcia e
experimentacao destes agricultores e agricultoras quilombolas com uma diversidade de
sementes e formas de vida que brotam, nascem e se criam nas rogas e capoeiras
enfeixadas pela Mata Atlantica. Narrativas sobre as paisagens do rio Ribeira,
especialmente as ribeirinhas, traziam a tona os tempos da origem dos primeiros
habitantes, bem como os lugares em que 0s mortos, ainda hoje, sdo enterrados. Nessas
historias, a paisagem emergia ndo como um pano de fundo para a agdo humana, mas como

pontos de encontros e entrelacamentos de trajetorias e linhas de vida (Tsing, 2019).

A partir desses deslocamentos, as questfes que orientaram meu engajamento com
os moradores de Sapatu e Pedro Cubas passaram a ser: 0 que as experiéncias de cultivar
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a vida junto ao rio Ribeira, habitar os lugares e se relacionar com uma miriade de seres
nos ensinam sobre os modos quilombolas de manejar e conceituar 0 mundo no médio
Vale do Ribeira? A partir de quais relagdes, encontros e entrelacamentos de vida emergem
essas paisagens ribeirinhas? Quais aliangas e colaborag¢Ges permitem que a vida e as aguas

do rio Ribeira continuem a circular, a dar os seus giros e a correr livres?

Uma etnografia da vida que brota no encontro entre quilombolas e o rio Ribeira

“Meu prazer ¢ ainda acompanhar o riacho, caminhar ao longo das
margens, no sentido certo, no sentido da dgua que corre, da agua que
leva a vida alhures, a povoagao vizinha.”

Gaston Bachelard, “A Agua e os Sonhos” (1998:08)

A vida em torno do rio Ribeira tem sido descrita a partir de dois movimentos
principais. Um é o movimento que toma como ponto de partida a sua foz (Iguape-SP) e o
percorre a partir das expedi¢cdes exploratorias europeias que, rio acima, transpos a Serra
do Mar, atravessando suas dguas em busca de terras para exploracdo mineral - movimento
de interiorizacdo registrado pela documentacdo estatal e a historiografia oficial. Outro é
0 movimento que se inicia nas nascentes e na confluéncia dos rios que o originam, em
terras paranaenses, e que o seguindo, em seu curso encachoeirado, por entre 0s morros da
Serra do Mar e os encontros com seus afluentes, acompanha-o em seu desembocar no
oceano - movimento percorrido por diversas liderangas quilombolas e entidades politicas,
como o Movimento dos Ameacados por Barragens (MOAB), o0 Movimento dos Atingidos
por Barragens (MAB), o Movimento pela Soberania Popular na Mineracdo (MAM), o
Partido dos Trabalhadores (PT), a Central Unica dos Trabalhadores (CUT) e o Instituto
Socioambiental (ISA). E no caminhar que atravessa o rio Ribeira, na divisa entre S&o
Paulo (Ribeira) e Parana (Adrianopolis), por exemplo, que o “Ato Contra as Barragens”

no rio Ribeira se realiza.

Estas formas diversas de se percorrer o rio Ribeira corroboram para criar
perspectivas etnogréaficas distintas sobre as vidas que emergem, atravessam e coabitam
suas aguas e seu entorno. Assim, num movimento contrario ao processo de interiorizacao
das expedicdes que percorreram o rio Ribeira em busca de metais preciosos, esta pesquisa

volta-se ao rio Ribeira e se faz no caminhar ao longo de suas margens, com oS amigos e
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interlocutores quilombolas, “no sentido da agua que corre, da agua que leva a vida

alhures, a povoagao vizinha.”, como sugere Gaston Bachelard (1998, p. 08).

Durante minha jornada de travessias cotidianas, intercalei paradas na sede do
municipio de Eldorado, onde aprendi a movimentar-me com as jovens liderancas de
Ivaporunduva, S&o Pedro e Ostras que compfem a atual Equipe de Articulacdo e
Assessoria das Comunidades Negras do Vale do Ribeira (EAACONE). Com eles percorri
o rio Ribeira, de um lado a outro, em terras paulistas e paranaenses, ao longo de seu curso

de mais de 470 quilémetros.

Nessas travessias diarias, o percurso dessa pesquisa foi tomando outras formas,
outros caminhos, enquanto acompanhava meus interlocutores e companheiros de jornadas
ao longo das margens dos rios. Quando cheguei a Eldorado, em setembro de 2017, depois
de 3 anos distante, tentei apreender o contexto politico local acompanhando jovens
liderangas quilombolas e antigas liderangas da pastoral catolica em reunides articuladas
entre EAACONE e 0 MAM (Registro-SP), Foruns de debate sobre Desigualdade Racial
(Eldorado-SP), Encontros (Iguape-SP), Atos contra as Barragens (Adriandpolis-PR).
Acompanhei algumas dessas liderancas em suas agendas de reunides com as associagdes
quilombolas (Cananeia, Eldorado e Barra do Turvo-SP) e instituicdes como o ISA, o
ITESP e o INCRA (Eldorado e Iporanga-SP). Nessas reunides, fui convidada a
acompanhar e registrar as Romarias, as Festas das Santas e dos Santos Padroeiros, 0s
Bailes de Carnaval, as Bandeiras do Divino e outras celebragdes catélicas e quilombolas
em Eldorado.

O interesse inicial em seguir as experiéncias de etnomapeamento no médio Vale
do Ribeira foi compreendido, porém recebido sem muito entusiasmo pelos técnicos das
Instituicbes Fundiarias e entidades ambientalistas, 0s quais me advertiram que 0s
Programas de Zoneamento Ecoldgico Econdmico estavam momentaneamente suspensos
e passariam por revisdo, e as ONGS, que utilizam das técnicas de mapeamento
participativo como ferramenta central de seus projetos, lidavam, a época, com a urgente

questao das “Licengas Ambientais” para as “Rocgas Tradicionais Quilombolas”.

Atenta as experiéncias e sugestdes das liderancas dos Movimentos Sociais que
assessoram juridica e politicamente as populagdes quilombolas de Eldorado, permiti que
a investigacdo seguisse um debate que comegava a se construir em torno da mineracao,
uma questdo historica para o Vale do Ribeira sobre a qual ha poucos estudos. Com o
desenrolar de algumas reunides articuladas entre o MOAB e 0 MAM, notei que havia
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uma demanda por pesquisas envolvendo o tema da mineracdo e que uma tese em
antropologia mapeando e iluminando questdes que contribuissem para esse debate seria

muito bem recebida pelos movimentos sociais da regiao.

Seguir o tema da mineracdo implicaria uma mudanca de contexto etnografico. O
recorte espacial deslocar-se-ia para o Alto Vale do Ribeira, para as cidades paulistas de
Iporanga e Ribeira (SP), e a cidade paranaense de Adrianopolis, onde a exploragédo de
jazidas de chumbo ao longo de quatro décadas deixou grande passivo ambiental e social,
como me relatou o técnico de uma ONG. Outro caminho que se delineava era centrar a
pesquisa na cidade de Cajati - a 30 quilémetros de distancia de Eldorado - municipio com
exploracdao mineral de grande relevancia na regido. Segundo liderancas do MAM, Cajati
poderia vir a ser a “proxima Mariana”. Nas reunides organizadas pelo MAM e MOAB,
em dezembro de 2017 e fevereiro de 2018, ouvi assustadores relatos de trabalhadores
afastados pelas mineradoras a respeito das condi¢es de trabalho nestas industrias, a
perseguicao e o assassinato de liderancas operarias, 0 assédio e a repressdo aos moradores
dos bairros situados nas proximidades das industrias e as mudancas ambientais que 0s
moradores vinham notando na regido - como rios de aguas sujas que surgem em meio as
plantagdes e o grande buraco que vem se formando em torno das mineradoras -, além do
alarmante crescimento do numero de 6bitos por cancer que 0s municipios da regidao vém
apresentando ®. A extragdo de areia do leito do rio Ribeira também constitui atividade
mineradora que impacta diretamente as populacdes ribeirinhas e quilombolas de
Eldorado, ndo havendo, no entanto, estudos acerca destes efeitos.

Uma investigacdo em torno do tema da mineragdo compreenderia uma prospeccao
investigativa na escala da Bacia Hidrografica do rio Ribeira de Iguape. Envolveria, por
exemplo, explorar como se constitui e opera o Comité da Bacia Hidrogréfica do rio
Ribeira de Iguape e Litoral Sul (CBH-RB), o qual patrocina estudos sobre as aguas
superficiais, bem como a flora e a fauna na Bacia; e que possui entre seus membros
representantes dos Remanescentes de Quilombos de Eldorado. Seguir o tema da
mineracdo, nesse contexto, demandaria uma pesquisa que mapeasse a rede sociotécnica

que conecta cada um desses atores, em escala municipal, regional e estadual. Envolveria,

¢ Em um estudo sobre o polo minerogquimico no municipio de Cajati, o maior do Estado de S&o Paulo, Costa
Aquino (2019) aborda os danos socioambientais e a salde associados a atividade de extracdo mineral na
regido do Médio Vale do Ribeira. O autor destaca na fala de seus entrevistados a alta incidéncia de cancer
na populacéo de Cajati, efeito do calcério, do chumbo, do mercurio e outros metais pesados lan¢ados nos
afluentes do rio Ribeira durante o processo de extragéo e beneficiamento de minerais.
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ainda, um trabalho de campo distinto daquele proposto inicialmente, que previa um

periodo de vivéncia com os coletivos quilombolas do médio Vale do Ribeira.

De fato, a exploracdo mineral no médio Vale do Ribeira nos anos 1980 deixou
marcas Visiveis no solo de algumas localidades quilombolas. Em Pedro Cubas, por
exemplo, existem diversas piscinas de agua suja, decorrentes das pesquisas para pedidos
de lavras, cujas autorizacBGes sdo emitidas pela Companhia de Pesquisa de Recursos
Minerais (CPRM). No entanto, quando indagava meus interlocutores sobre esse periodo
ou sobre 0s pesquisadores que ainda chegam até eles para prospectar amostras de minérios
presentes no subsolo, ndo obtive informagGes muito detalhadas. Estas questdes ndo
emergiam nas narrativas, nas praticas cotidianas ou nas preocupacdes das liderancas das

associacOes quilombolas com as quais estava em contato, a época.

Segui com o trabalho de campo em Pedro Cubas, em outubro de 2017,
onde ja havia estabelecido vinculos de amizade e confianga em anos anteriores. Em meu
caminhar pelos sertes de Pedro Cubas acompanhei o cotidiano de familias que
aguardavam o licenciamento das rogas, documento confeccionado pelo ITESP.
Permaneci nesta localidade até o inicio de fevereiro de 2018, quando pude estabelecer
contatos com liderangas de Sapatu, que me convidaram para apresentar minha pesquisa

na reunido de sua associacao.

Em Sapatu, encontrei um contexto de tensdo interna frente a possibilidade de
fragmentacdo da comunidade no exato momento em que o trabalho de elaboragdo do
Relatorio Técnico de Identificacio e Delimitagdo’ (RTID) se iniciava, apds 18 anos de
seu reconhecimento formal como ‘Remanescente de Quilombo’ pelo Estado. Os dias que
antecederam a reunido com o INCRA coincidiram com as visitas que fiz a alguns
moradores. Sempre acompanhada de uma lideranca do ndcleo Sapatu, conheci antigos
moradores, o coordenador & época e 0s antigos coordenadores da Associagdo, situados

nos trés nucleos.

A discussdo em torno da separacdo parecia esbarrar na formulacdo do Regimento
Interno da Associacdo Quilombola de Sapatu, o qual dispunha sobre as regras para a
construcdo de novas moradias por parte dos familiares que retornavam a Sapatu. A regra

regulamentaria alguns aspectos, como o tempo limite de retorno para estas pessoas que

" O RTID que ser4 produzido em Sapatu resulta de um convénio firmado entre o INCRA e o ITESP no ano
de 2014 e que tem como objetivo a confecg¢do do RTID de 12 Remanescentes de Quilombos.
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permaneciam fora e os locais em que suas casas poderiam ser levantadas. Essa discussao
trouxe a tona antigas questdes relacionadas a ocupacéo das faixas de terras pelas familias,

e que assumem novas dimensdes quando a Associacdo passa a ser a dona da terra.

Apesar da complexidade do conflito, apds sucessivas reuniées com o INCRA e 0
ITESP, os moradores de Sapatu decidiram seguir adiante com o reconhecimento do
territério coletivo como um s6. A partir desse evento critico, desloco a atencdo das
reunides da Associa¢do Quilombo para as rocgas, as cozinhas, o0s rios, o caminhar por entre
as trilhas e as moradas em que sou acolhida. A pesquisa passa entdo a ser coproduzida e
atravessada pelas historias, trajetorias e afetos de Leide, Eva, Cacilda, Diva, Esperanca,
Laura, Conceicédo, Gilda, Vera, Marisa, Pedrina (in memoriam), Dina (in memoriam),
Jorlene e Edna. Mulheres que me acolheram em suas moradas, junto de suas familias, e
guiaram meu corpo e meu olhar para as dguas do rio Ribeira. A partir desse momento,
minha atengédo voltou-se para o que estas mulheres estavam a apontar e com elas tantas
outras que as antecederam, como Maria Antdnia Chules Princesa e Rosa Machado, que
ao longo dos tempos verteram suor e lagrimas que se misturaram as aguas, que

conheceram as dores, a forca e a ternura do mundo.

Por caminhos complementares e, seguindo as trilhas apontadas por minhas amigas
e interlocutoras quilombolas de Sapatu, a etnografia que comecou a se desenhar mostrava-
se atenta aos movimentos® que os quilombolas compdem com o rio Ribeira, de modo a
compreender as forgas politicas e cosmoldgicas envolvidas no fazer corpos e vidas nesses
lugares. Movimentos que se tornam especialmente visiveis nas interagdes cotidianas das
rocas, na énfase dada ao nascer e se criar na terra, nas formas de cultivar plantas e corpos
alegres e sadios, nos mitos que nos permitem pensar as relacdes e o transito entre mundos,
nos contornos dados pelos donos dos lugares, pelos negros d’agua que habitam o fundo
das aguas, pelos seres que e se revelam nas figueiras e as santas que transitam pelos rios
e participam ativamente da luta pela terra. Ao seguir estas linhas de vida, concentrei-me

nas imagens de forca, movimentos, giros e entrelacamentos a partir das quais minhas

8 Ao longo dessa tese adotei no¢io de movimento como propulsor da existéncia humana, processos que nio
devem ser tomados por uma perspectiva estritamente espacial. Essa perspectiva aponta para as criticas
levantada por Ingold (2011) sobre o uso abstrato da categoria “espaco”, que nao propicia uma visdo aberta
das tramas tecidas pelos seres humanos. Assim, um lugar pode ir além dos limites espaciais que o envolvem
e as vidas sdo vividas e experimentadas ndo dentro dos lugares, mas na relagdo entre lugares, em torno e
por meio deles (Ingold, 2011).Todavia, se a perspectiva do habitar nos permite observar como determinados
movimentos, conhecimentos e pertencimentos vao sendo tecidos ao longo do tempo, € importante enfatizar
como essa forma singular de mover-se no mundo dos quilombolas do Vale do Ribeira ¢ tensionada por
outros agentes e se estende ao ambito de suas lutas, parcerias e agdes politicas.
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interlocutoras e interlocutores quilombolas criam e recriam suas conexdes com a terra e

a agua, bem como suas compreensdes sobre a vida e a morte.

Paragens do médio rio Ribeira

De uma perspectiva geogréafica, o Vale do Ribeira® é descrito como um “conjunto
paisagistico regional”, caracterizado por um relevo de planaltos e serras (alto ¢ médio
curso), uma densa rede de rios que corre por entre cavernas, cachoeiras, sumidouros e
ressurgéncias, grandes extensdes de vegetacdo nativa do bioma Mata Atlantica
preservadas e uma biodiversidade de elevada importancia - o que levou a criagdo, na
década de 1970, de um grande nimero de areas protegidas com diversos graus de restricdo

do uso do solo e dos recursos naturais (Pedroso Junior et al. 2008; Martins, 2017).

Nestas paragens entrecortadas por cursos d’agua convive uma diversidade de
povos - indigenas, quilombolas, caicaras, ribeirinhos, caboclos, pescadores e agricultores
- gue, entre outras coisas, vivem do cultivo de bananas e palmito nas por¢ées de terras as
quais chamam sertdo e nas margens do rio Ribeira e seus afluentes. Inseridos em um
contexto regional de legislagGes ambientais restritivas e punitivas, a maior parte das areas
tradicionalmente ocupadas pelos diferentes povos presentes nessa regido compartilha
seus limites com Unidades de Conservacdo (UCs) de Uso Integral'® ou se encontra em
situacéo de sobreposicao territorial em relacdo a Areas de Protecdo Ambiental (APAS) e

Parques Estaduais.

No Vale do Ribeira, atualmente, hda em torno de 88 coletivos que se auto
identificam como quilombolas, com base no Artigo n° 68 do Ato das Disposi¢cOes
Transitorias da Constituicdo Federal de 1988, o qual assegura aos “Remanescentes de
Quilombo™ o titulo coletivo de suas terras. Apenas o municipio paulista de Eldorado -
Médio Vale do Ribeira - concentra 14 agrupamentos quilombolas, em diferentes etapas

do processo de organizagdo de suas associagOes e regularizacdo fundiaria de suas areas.

9 Compreendida pela bacia hidrografica do rio Ribeira de Iguape e o complexo estuarino lagunar Iguape,
Cananeia e Paranagua, a regido designada como Vale do Ribeira se estende entre o sudeste do estado de
Sé&o Paulo e leste do estado do Parana, abrangendo uma &rea de 2.830.666 hectares (Pedroso Junior et al.
2008). A antiguidade de sua ocupacdo, remonta ao periodo pré-colombiano, conforme pesquisas de
arqueologia histérica apontaram. Com uma area de 13.846 km2, a porcdo paulista do Vale do Ribeira
abrange 23 municipios, nos quais vivem 326.408 habitantes (IBGE, 2017).

10 Entre elas, o Mosaico da Jureia, Parque Estadual da Ilha do Cardoso, Mosaico Jacupiranga, Mosaico de
Unidades de Conserva¢do do Paranapiacaba, Parque Estadual de Campina do Encantado e Estagdo
Ecolégica dos Chauas.
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Os processos historicos pelos quais essas populacdes, em suas praticas de habitar,
vieram a se estabelecer entre os sertbes e as margens do rio Ribeira - cujas raizes
remontam ao periodo da escraviddo e permitem o reconhecimento desses coletivos frente
a condi¢dao de “Remanescentes de Quilombos™ - foram abordados por documentagéo
administrativa estatal'! e consideravel literatura existente sobre o Vale do Ribeira (ITESP
1998; 2000 e 2003; Paes, 2007 e 2014; Pedroso Junior, 2008; Munari, 2009; Bim, 2012;
Ribeiro Filho, 2015; Martins, 2017).

A expressiva presenca da populacdo negra no Vale do Ribeira é documentada por
um conjunto de fontes histdricas oficiais, como Atas e Oficios das Camaras de Iguape e
Xiririca (Eldorado) e Livros Tombo, reunidos a partir do trabalho de investigacdo
histdrica e antropologica que subsidiou a confeccao dos primeiros laudos antropoldgicos
elaborados na regido, no final da década de 1990 A historiografia oficial e interpretacdo
antropoldgica atribuem a chegada dos primeiros grupos a arregimentacdo de
trabalhadores negros escravizados em torno da exploracdo mineral no século XVI, os
quais foram, posteriormente, “abandonados” com a transferéncia dos fazendeiros e

mineradores escravistas para a recém-descoberta “Minas Gerais” (Berlanga, 2017, p. 40).

Como diversos estudos (teses e documentos confeccionados pelo Estado) se
encarregaram de demonstrar, as populacdes estabelecidas no médio rio Ribeira e seus
afluentes se constituiram a partir de uma grande diversidade de processos, sujeitos e
relacdes, dentre os quais, a ocupacao de terras livres por grupos negros escravizados,
fugidos ou libertos das fazendas da regido que exploravam o ouro e do recrutamento
militar para a Guerra do Paraguai (ITESP, 1998; 2000 e 2003).

Estes eventos historicos centrais, como o0 escravismo e a guerra do Paraguai, € 0s
grandes ciclos econdmicos nacionais e regionais, Como a mineragdo e a agricultura (arroz
e banana), conformam alguns dos eixos temporais em torno dos quais grandes narrativas

histérico-antropologicas buscaram reconstituir e interpretar os processos histéricos de

11 Refiro-me aos Laudos Antropoldgicos confeccionados pelo Ministério Plblico Federal e aos Relatérios
Técnicos-cientificos produzidos pela Fundagdo Instituto de Terras de Sdo Paulo, categorias de estudo e
investigagdo que t€ém como objetivo “fazer proposi¢des visando a plena aplicabilidade dos dispositivos
constitucionais conferentes do direito de propriedade aos remanescentes das comunidades de quilombos”
(ITESP 2000, p. 3).

2 Laudo Antropoldgico sobre as comunidades de Ivaporunduva, Sdo Pedro, Pildes, Maria Rosa, Pedro
Cubas, André Lopes Nhunguara e Sapatu, confeccionado no ano de 1998 pela equipe de antropdlogos do
Ministério Publico Federal - Adolfo Neves de Oliveira Janior, Deborah Stucchi, Miriam de Fatima Chagas
e Sheila dos Santos Brasileiro.
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povoamento e formas de territorializacdo que caracterizam o Médio Vale do Ribeira
(Cruz, 2019).

Né&o pretendo nesta etnografia avancar numa critica a tradicao historiogréafica e
antropoldgica sobre os quilombolas do Vale do Ribeira, mas aprender com toda esta
importante literatura, e sugerir, a partir da pratica etnografica, uma outra histéria em que
se leve em conta as experiéncias e as relacdes entre as vidas que nas margens do rio
Ribeira de Iguape encontram-se e caminham juntas, na singularidade dos processos de
composicdo dos mundos habitados e vividos pelos quilombolas®®. Assim, nesta
etnografia, darei especial atengdo as narrativas quilombolas sobre os processos de
constituicdo de um mundo comum, tais como expressam a complexidade das histdrias
dos encontros entre humanos e outros modos de vida, visiveis e invisiveis, no fazer de
seus lugares vitais (Cardoso, 2016). Neste sentido, a tese se alia a uma ampla bibliografia
antropoldgica engajada em “narrar historias em que a diversidade emerge” (Tsing, 2019,
p. 12). Para tanto, inspiro-me, principalmente, nas obras de Anna Tsing (2014; 2015;
2019), Marisol de la Cadena (2019; 2018), Susana Viegas (2007) e a tese de Thiago Mota
Cardoso (2016), intitulada “Paisagens em transe: uma etnografia sobre poética e

cosmopolitica dos lugares habitados pelos Pataxd no Monte Pascoal”.

No que diz respeito aos modos quilombolas de conceituar e manejar o mundo, a
maior referéncia desta tese sdo os escritos de Antonio Bispo dos Santos (2016; 2018),
poeta, escritor e intelectual quilombola da comunidade Saco do Curtume, no Piaui. Em
seus ensaios ¢ poemas, Bispo tem se dedicado a escrever sobre as relagdes que os
quilombolas estabelecem com a terra com base em um saber orgénico e circular sobre os
espagos ¢ no entendimento de que a terra deve permanecer em fungao da vida. Inspiro-
me também em trabalhos que trazem novas narrativas e sensibilidades em torno das
experiéncias quilombolas. Teses, dissertagdes, artigos académicos nos quais as mulheres
emergem como protagonistas da luta quilombola, historica e contemporanea. Entre as
produgdes académicas recentes, destaco o trabalho de Mariléa Almeida (2018), intitulado

“Territorio de Afetos: praticas femininas antirracistas nos quilombos contemporaneos do

13 A importancia politica desta produgdo técnica e bibliografica se faz ver por meio de sua contribui¢do para
a fundamentacao tedrica de politicas publicas e o aperfeicoamento de dispositivos juridicos que dispdem e
regulamentam a titulagdo de terras quilombolas no Brasil, os quais foram recentemente alvos de investidas
por meio da Agdo Direta de Inconstitucionalidade (ADI) n® 3239, proposta por setores ruralistas por
intermédio do Partido dos Democratas (DEM) com vistas a derrubada do Decreto n® 4887/2003, cujo
julgamento pelo Superior Tribunal Federal (STF) em 18 de outubro de 2017, mobilizou liderangas
quilombolas de todo o Vale do Ribeira.
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Rio de Janeiro”. Também sublinho a importancia do trabalho de autoras com pesquisa de
campo entre povos indigenas e quilombolas, que tém discutido e problematizado as
conexdes entre Ecologia ¢ Feminismo (Vieira e Maizza, 2018; Peixoto, 2019; Flores,

2018).

De forma indireta, outras etnografias elaboradas entre coletivos quilombolas
ofereceram importantes referenciais analiticos e etnograficos para a redacdo do texto da
tese. Entre estas, destaco as etnografias de Sauma (2014) e Vieira (2015). Entre os
“quilombolas dos gerais de Caetité¢”, Vieira (2015) propde pensar o encontro do
“dispositivo etnografico” e os sentidos de “criatividade” e “resisténcia” em torno das
palavras enunciadas por seus interlocutores, os “quilombolas dos gerais”. Segundo a
autora, a palavra e a pratica da “pirraca” entre os quilombolas dos gerais aparecem como
um dos varios momentos em que a fala nativa resiste ao dispositivo etnogréfico. Essa
articulagdo entre “a arte da antropologia” (entendida como uma arte da equivocacao
controlada) e a “arte da pirraga” (entendida como arte da equivocagdo deliberada) é
apontada por Vieira como uma das possibilidades de se escapar da “hierarquizacdo
cientifica de saberes”, pautada na oposi¢do entre saberes nativos e saberes académicos,

no trabalho de composicao da teoria etnografica (Vieira, 2015).

No contexto de uma etnografia sobre os “Filhos do Erepecuru”, (Sauma, 2014)
toma como ponto de partida a concepgdo nativa de “entrosamentos” - uma forma de se
relacionar com a paisagem e o0s seus diversos elementos-donos, que tem na diferenca o
seu fundamento - ao buscar compreender a forma pela qual os Filhos de Erepecuru, um
grupo de matriz africana, “estabeleceram sua singularidade em uma paisagem indigena”,

e as reverberag@es desse processo (Sauma, 2014)*,

14 A literatura que se debruca sobre a tematica quilombola é bastante ampla e percorre debates que se
estendem em muitas dire¢des, dentre estas podemos citar autores que tratam dos movimentos de emergéncia
de novos grupos étnicos e de uma “identidade coletiva” como um ato politico (contra a acdo de desrespeito
produzida pelo Estado) vinculado a luta pelo territorio. Processo designado como etnogénese (Arruti 1997
e 2006; Oliveira Filho, 1998). E nesse contexto mais amplo da institucionalizago e efetivagdo dos "novos
direitos", que a tematica quilombola se insere no debate antropologico. Mais especificamente, em torno de
uma ampla mobilizagdo e disputas impulsionadas por militantes do movimento negro urbano,
pesquisadores e parlamentares no contexto da redagdo, interpretacdo e regulamentacdo do Art. 68 da
ADCTSs/CF 1988 (Arruti, 2006). Dentre os diversos caminhos abertos para a abordagem das dinamicas
espaciais ¢ formas de pertencimentos entre estes coletivos, a produgdo antropoldgica, ao enfocar a questdo
quilombola, mobiliza categorias analiticas como “territorio”, “territorialidades™ e “territorializagdo” como
uma dimensdo central, um ponto de partida, para se pensar os conflitos em torno dos processos politicos de
reivindicacdo de diferenciacdo étnica e politicas de reconhecimento destes “novos sujeitos politicos” como
“remanescente de quilombos” (Arruti, 2006). Estes estudos produziram significativas contribuigdes para o
debate politico e a defesa dos direitos quilombolas, permitindo a elaboracgio e regulamentagio de politicas
publicas fundamentais ao reconhecimento ¢ efetivacao dos direitos territoriais destes coletivos (Almeida,
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Para finalizar, é importante dizer que neste trabalho, o foco principal ndo é o
movimento de interiorizacdo das expedi¢des fluviais dos séculos XVI e XVII, que rio
Ribeira acima, transp6s a Serra do Mar e expandiu o territério colonial portugués para
além das linhas demarcatorias de Tordesilhas (Paes, 2014), como o fazem escritos sobre
a regido. As histdrias que pretendo seguir séo contadas ao pé das figueiras e nas margens

do rio Ribeira, ao longo dos caminhos e nos encontros que dao forma aos lugares.

O argumento que pretendo seguir é o de que as relagcBes que os habitantes de
Sapatu e Pedro Cubas estabelecem com o rio Ribeira e os diversos seres que povoam suas
margens sao constitutivas de seus mundos vividos e das experiéncias de criar e recriar
paisagens, corpos e lugares vitais. Processos que definiram também suas diversificadas
estratégias de territorializacdo. Assim, parto da ideia de que a vida cotidiana dos coletivos
que coabitam no Médio Vale do Ribeira move-se pelos mesmos caminhos e, com
frequéncia, toma a mesma direcdo das aguas do rio Ribeira, que correm para 0 mar de

Iguape.

“Plantar palavras”: ensaios etnograficos e esboco da tese

Para trazer a tona estes movimentos e as palavras poeticamente plantadas (Bispo dos
Santos, 2016) pela oralidade dos quilombolas do Médio Vale do Ribeira, 0s materiais
etnograficos e as analises por eles permitidas foram organizados na forma de sete ensaios
etnograficos. Cada ensaio explora distintas conexdes entre o material etnogréafico e o
corpus bibliogréfico mobilizado, permitindo, assim, explorar diferentes conjuntos de

problemas. O que possibilita que possam ser lidos autonomamente.

No primeiro ensaio, “Cultivar a vida na for¢a da terra”, descrevo como agricultoras e
agricultores quilombolas de Pedro Cubas e Sapatu, em seu modo de se relacionar com a
terra, conservam e promovem a biodiversidade por meio da capacidade de criarem,
nutrirem, compartilharem e engajarem-se, corpérea e afetivamente, no cultivo de
variedades crioulas e ndo crioulas. Trato ainda das experiéncias e colaboracdes entre
praticas de conhecimento cientificas e quilombolas que vém sendo desenvolvidas no
Médio Vale do Ribeira. Minha intencdo, ao trazer uma perspectiva etnografica para o

debate sobre o “Sistema Agricola Itinerante” (SAI) é fazer saltar a vista “a relagdo com a

2008; Arruti, 1997, 2006; Chagas 2001; Leite, 2000; O’Dwyer 1995, 2002, 2010). Com base nestes
instrumentos juridicos, a partir dos anos 1990 até os dias atuais, diversas “comunidades negras rurais” do
Vale do Ribeira tiveram seus direitos territoriais reconhecidos.
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terra tal como vivida, sentida, lembrada, narrada, imaginada por aquelas e agueles que

remanescem porque compdem com outros seres” (Morawska et al., in press).

No segundo ensaio, “Outras margens: tempo e os lugares dos mortos”, busco
responder a seguinte questdo: como quilombolas e o rio Ribeira de Iguape (e uma
pluralidade de seres/forgas que o povoam e o atravessam), desenham as texturas da terra
e as histdrias dos lugares no Médio Vale do Ribeira a partir de suas relagfes. Para tanto,
num primeiro momento, a etnografia percorre as margens do rio Ribeira de Iguape na
tentativa de descrever um dos seres mais notaveis a povoar as narrativas e paisagens
quilombolas-ribeirinhas. Trata-se do Negro D’agua, entidade das aguas com capacidades
transformacionais que figura nas cosmologias dos povos que habitam a regido. Neste
ensaio argumento que as narrativas sobre os negros d’agua expressam o vinculo profundo,
constituido por interacdes passadas e contemporaneas, entre os quilombolas e o rio
Ribeira de Iguape. Relages imprescindiveis a coexisténcia de uma multiplicidade de
seres, humanos e ndo humanos, e for¢as intangiveis, cuja movimentacdo compde a danca,
0 giro e a historia da vida que corre livre nestas paragens. Processos que também devem
ser compreendidos como resultantes de relagfes interétnicas, sobretudo afroindigenas.
Num segundo momento, mostro como 0 evento da morte suscita uma série de relacdes,
acdes, reflexdes e deslocacges entre os quilombolas de Sapatu e Pedro Cubas, que estdo
implicados em sentimentos de pertenca ao lugar e na propria compreensao da vida entre
esses povos. Estas narrativas nos fazem ver a importancia e a centralidade das dguas do
rio Ribeira nas dindmicas de colaboragéo, protecdo e negociagéo entre seres, forcas e

mundos que coexistem nestas terras.

No terceiro ensaio, “Terras de Santas e da senhora aparecida nas aguas”, exploro
a relacdo entre a circulacdo das santas pelas aguas dos rios, a fundacdo das comunidades
e as praticas de cura dos corpos por meio das dguas. A vida cotidiana dos quilombolas-
ribeirinhos que convivem no Médio Vale do Ribeira move-se pelos mesmos caminhos e,
com frequéncia, toma a mesma direcao do rio Ribeira de Iguape, em cujas aguas elaboram
sua propria existéncia. A presenca de capelas, cemitérios e a constante circulacao das
imagens das santas e santos ao longo de suas margens apontam que a prépria
territorialidade desses povos passa pelo vinculo profundo com o rio Ribeira. Nesta
direcdo, neste ensaio proponho refletir sobre como as relacdes entre os quilombolas de
Sapatu e Pedro Cubas com as santas para as quais consagram suas terras passam por uma

conexdo vital com as aguas do rio Ribeira.
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No quarto ensaio, “Insurgéncias e composi¢des coletivas”, descrevo como as
composicdes que os quilombolas tecem com o rio Ribeira sdo atravessadas por
contestacOes, conflitos, insurgéncias, composi¢cdes coletivas e lutas que visam a defesa
da multiplicidade e da coexisténcia de modos de vida. O que eu quero aqui explorar
refere-se ao fato de o rio Ribeira ser vivenciado ndo apenas como uma forga constitutiva
na producdo da vida, um agente na criacéo e transformacéo de lugares vitais, mas um ator
continuamente convocado para arena politica quilombola no Vale do Ribeira. E sobre
essas composicOes politicas entre os quilombolas e o rio Ribeira que esta secéo ira tratar.
Nesta direcdo, a pergunta que guia este ensaio €é: que relacfes e praticas politicas 0s
quilombolas fazem viver e (re)pensar quando o rio Ribeira de Iguape é evocado como um

protagonista, e ndo apenas uma metafora, no engajamento cosmopolitico por suas terras?

No quinto ensaio, “Terras de forgas e afetos”, proponho refletir sobre os modos
de fazer politica das mulheres quilombolas no Médio Vale do Ribeira. Um modo singular
de compor coletivamente que envolve a colaboracdo entre mulheres e os diferentes seres
gue nascem e se criam nas margens do rio Ribeira, e que fazem com que a vida, humana
e ndo humana, continue a ser cultivada em movimento e na multiplicidade. Seguindo as
historias de Chules Princesa, Rosa Machado e de tantas outras mulheres negras que abrem
caminhos no Vale do Ribeira, a questdo que guia este ensaio é: 0 que move e 0 que nos
ensinam as mulheres quilombolas do Médio Vale do Ribeira, que vivem o cotidiano das
violacGes que incidem sobre os seus corpos negros e femininos, mas também das relacdes
de cuidado com a terra, do conhecimento partilhado pelas maos que semeiam, curam e

tecem lutas, e dos projetos coletivos de futuro que extrapolam a reivindicacao territorial?

No sexto ensaio, “Dona da terra”, elaboro reflexdes em torno de uma formulagao
recorrente entre meus interlocutores de Sapatu, que designam sua Associacdo quilombola
como a dona da terra. Seguindo esta compreenséo, proponho pensar que tal como 0s
diversos donos que atuam no mundo de meus interlocutores possibilitando que a vida
circule, a Associacdo enquanto dona da terra ao certificar a presenca na terra, negociar
com institui¢Ges, adquirir bens coletivos, intermediar conflitos, zelar pelas areas comuns,
emitir documentos que garantem direitos, recursos, licencas e projetos, também
propiciaria os ritmos da convivialidade daqueles que habitam e circulam em seus
dominios, e que fazem daquela gente uma so, coletivos quilombolas com uma mesma

historia e luta.
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No sétimo e Gltimo ensaio, “A semente ndo espera a demora do estado”, procuro
demonstrar que nédo ¢é apenas da garantia da producdo ou da sobrevivéncia que se trata a
luta quilombola por suas rocas - &, antes, pela existéncia do coletivo como tal e a
afirmacdo de seu modo de vida, indissociavel de sua terra. Aponto para a importancia
das aliancas tecidas entre técnicos e conhecedores quilombolas e os desafios de ordem
pragmatica e epistemologica envolvidos em uma experiéncia de autodemarcacao de rocas
para fins de licenciamento. Como buscarei argumentar, 0 modo como experimentam a
vida e o relacionamento que estabelecem com 0s entes com 0s quais coabitam esses
lugares sdo muito distintos daquele experimentado pela razdo estatal ao desenvolver
projetos de mapeamento, autorizar a implementacdo de barragens ou criar leis de
preservacdo ecologica. Tomando como fio condutor as lutas em torno das licencas
ambientais para a abertura das rogas tradicionais quilombolas e a persisténcia desses
coletivos em seu modo de existir, indissociavel de sua terra, experimento aqui pensar as
criticas quilombolas as praticas, aos discursos e a gestdo de ilegalidades de 6rgaos
ambientais estaduais, que tém levado a frente acbes etno/genocidas de reducdo da
multiplicidade de modos de vida. E para o que esses coletivos enfrentam e clamam hoje
que este texto chama a atengéo.

Assim, tendo por base material de campo prospectado no Médio Vale do Ribeira,
e o didlogo com a literatura produzida em contextos etnograficos quilombolas e
indigenas, na primeira parte deste trabalho, “Forgas e Poéticas”, proponho descrever a
vida que brota dos encontros, colaboragfes e engajamentos entre os multiplos seres que
povoam as margens do rio Ribeira de Iguape e, no movimento de suas aguas, desenham
as linhas, as texturas e as profundidades de seus mundos. Na segunda parte, “Lutas e
desafios das composicdes coletivas”, descrevo como as composi¢des que meus
interlocutores tecem com o rio Ribeira sdo atravessadas por antagonismos e engajamentos
cosmopoliticos potentes. Composicdes coletivas que permitem que a vida, em suas

diferencas, coexista nestes lugares.
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FORCASE POLETICAS
Parte 1

A

Imagem 1 — D. Laura e os quilombolas de Sapatu dancam Nha Maruca na 11 2 Feira de Sementes e Mudas
Tradicionais - agosto de 2018.
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CULTIVAR A VIDA NA FORCA DA TERRA

Primeiro Ensaio

“A terra ndo pertence as pessoas, elas € que pertencem a terra”
Antbnio Bispo dos Santos
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1.1. Modos quilombolas de manejar o mundo

Nas travessias das aguas do rio Ribeira de lguape, o ir e vir das familias
quilombolas, de uma margem a outra, envolve uma longa historia de coexisténcia e
experimentagdo com uma diversidade de sementes e formas de vida que brotam, nascem
e se criam nas rocas e capoeiras enfeixadas pela Mata Atlantica. Ao longo do periodo em
que convivi e dialoguei com os moradores de Pedro Cubas e Sapatu, duas localidades
autodenominadas quilombolas, situadas no Médio Vale do Ribeira (Eldorado - SP),
aprendi que uma roca ndo é aberta simplesmente, é fundada por uma familia e mantida
em movimento por meio do engajamento de uma multiplicidade de seres, como mudas,
sementes, gentes, animais, o rio Ribeira, entes protetores e for¢as intangiveis. Envolta em
afetos, lutas, memorias, cuidados e conhecimentos, a terra em que as ro¢as quilombolas
sdo cultivadas € concebida como uma entidade viva, geradora de “forga vital” (Bispo dos
Santos, 2016), que pode se tornar cansada ou descansada, fraca ou forte, em relagéo ao
modo como humanos e outras formas de vida interagem com ela.

Entre estas agricultoras e os agricultores quilombolas, a terra € (de)marcada pelas
dindmicas espago-temporais que se desenvolvem, sobretudo, no fazer de suas rogas, com
suas técnicas de cultivo baseadas em regimes de circulacdo e numa relagdo com o fogo.
O manejo do fogo praticado neste modo de cultivo, como buscarei demonstrar a partir da
etnografia, deve ser compreendido de forma entrelacada aos ritmos vitais e as distintas
formas de vida que se associam aos quilombolas na feitura dos rocados.

No entanto, essa arte de cultivar a vida na forca da terra, ndo encontra
acolhimento nas politicas desenhadas pelos 6rgdos ambientais do Governo do Estado de
Sao Paulo. No Médio Vale do Ribeira, atualmente, o fazer das rogas quilombolas se da
mediante a negociacdo constante com 6rgdos fundiarios e ambientais, cujas a¢Ges ora
coibiram e criminalizaram estas praticas, ora as submeteram ao regime de confeccdo das
“Licengas Ambientais”, laudo técnico mediante o qual é autorizada a supressdo da
vegetacdo florestal de uma area destinada ao cultivo das rogas tradicionais. Esse tema tem
engajado comunidades quilombolas e cientificas na defesa de tal sistema de cultivo, e dos
saberes e técnicas a ele associados, como um fator central para a producdo das diversas
formas de vida ou da biodiversidade no Vale do Ribeira.

Neste contexto, pesquisas recentes produzidas no &mbito da Ecologia Humana
tém examinado o papel dos conhecimentos etnoecoldgicos € 0 modo de cultivar em

ambiente florestal praticado pelos agricultores quilombolas nesta regido, e chamado a
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atencdo para o fato de que o futuro destes povos e das paisagens que compdem o bioma
Mata Atlantica depende da formulagéo de politicas publicas que considerem a agricultura
itinerante (“shifting cultivation”) como parte de seus ecossistemas (Adams et al., 2017,
p. 9). Esse modo de cultivar, ressaltam esses estudos, desenvolveu-se de forma
independente, entre os diferentes povos que habitam areas de florestas tropicais da
América, Africa e Asia (Munari, 2009; Ribeiro Filho, 2015). Na literatura especializada,
essas praticas de cultivo sdo descritas pelos termos “swidden” (Inglaterra), “rai” (Suécia),

2 66 2 66 e 1Y

“milpa”, “conuco”, “roza” (América Latina), “shamba”, “chitemene” (Africa), “jhum”
(india), “kaingin” (Filipinas), “ladang” (Indonésia e Malasia) e “coivara”, “roga-de-toco”
(Brasil) (Adams et a.l, 2017, p. 9-10; lanovali et al., 2018). No Vale do Ribeira, esse
modo de cultivar a terra € chamado pelos agricultores quilombolas como rog¢a de coivara.

Embora o debate cientifico sobre a “sustentabilidade” da agricultura itinerante seja
marcado por posi¢des antagbnicas, as pesquisas que vém sendo produzidas no Vale do
Ribeira tém demonstrado consistentemente que, ao contrario do que a Visdo
conservacionista® de pesquisadores e formuladores de politicas publicas aponta, a pratica
do “Sistema Agricola Itinerante” produz altera¢cdes de baixo impacto as propriedades
quimicas, fisicas e bioldgicas dos solos da Mata Atlantica'® (Munari, 2009; Ribeiro Filho,
2015; Adams et al., 2017). Essa interferéncia sistematica e em pequena escala nesses
solos tropicais, por meio da queima controlada, revelam essas pesquisas, tende a
contribuir para a hereterogeneidade e a biodiversidade da paisagem. Com base nos
resultados obtidos nesses estudos, cujos procedimentos e metodologias envolveram a

participacdo ativa dos agricultores quilombolas na coleta de dados e na producdo das

15 Por “visdo conservacionista”, neste contexto, refiro-me a perspectivas sobre as florestas que ndo
coincidem com a dos povos tradicionais que habitam o Vale do Ribeira. A floresta ¢ percebida, sob esta
acepcdo, como homogéneas areas naturais, com significativa diversidade de recursos genéticos a serem
preservados ou como recursos a serem explorados comercialmente. Esta perspectiva ganhou expressao nos
anos 1970, com a popularizacao de discursos ambientalistas contrarios a presenca humana em ambientes
florestais. Nos anos 1990, os sistemas de cultivo envolvendo o corte e a queima da vegetacdo foram
considerados pela FAO (Food and Agriculture Organization of the United Nations) como modelos atrasados
e incompativeis com a conserva¢ao da Biodiversidade, sendo apontados como um dos principais vetores
para o desmatamento em florestas tropicais da América Latina ¢ Asia, (FAO, 1985 apud Ribeiro Filho,
2015), e, portanto, um dos fatores responsaveis pelo agravamento do aquecimento global.

16 De modo geral, as pesquisas que vém sendo realizadas no bioma da Mata Atlantica, no 4mbito da Ecologia
Humana, estdo em didlogo com um debate que ganhou proeminéncia nas ultimas décadas e que se
circunscreve ao que, na abordagem metodologica da ecologia historica norte-americana (Balée, 1993),
convencionou-se chamar de “Florestas Antropogénicas”. Trata-se de uma literatura que articula evidéncias
arqueoldgicas, botanicas, linguisticas e etnograficas sobre os processos de formagdo dos solos antrdpicos -
como a “Terra Preta” e a “Terra Roxa” - e o manejo agricola e florestal no universo indigena amazonico,
desde o periodo pré-colombiano, para fundamentar a tese de que a agrobiodiversidade amazonica se deve,
em grande parte, a dindmica de habitar e a uma variedade de sistemas de cultivo amerindias desenvolvidas
ao longo do tempo (Fausto e Neves, 2018; Emperaire, 2017).

47



chamadas “rocas experimentais”, esses pesquisadores afirmam que “a ciéncia corrobora
com o conhecimento etnoecoldgico quilombola” (Ribeiro Filho, 2015, p. 102) 7.

Partindo dessas colocagdes, neste ensaio, engajo-me no desafio de descrever como
o cultivar da vida nessas paisagens da Mata Atlantica, que bidlogos e agrénomos chamam
de “agrobiodiversas” (Adams et al., 2017, Ribeiro Filho, 2015, Fidelis, 2015) e
antropologos de “multiespecificas” (Tsing, 2019, p.226), se faz a partir do que brota no
encontro (Morawska et al., in press). Encontros tecidos nos modos de cuidar e manejo
cotidiano da roga, no plantar resistente aos processos de expropriagdo territorial que
restringem a livre circulagéo dos seres (constantemente ameacados pelas fronteiras das
unidades de conservacao, da agroinddstria e da mineracdo), nas parcerias que, expressas
em lutas sociais, defendem o coabitar de uma multiplicidade de vidas, nas aliancas tecidas
entre praticas de conhecimentos quilombolas e cientificas, cujos experimentos
contribuiram com a elaboragdo de um novo léxico para as negociagdes entre comunidades
locais os 6rgaos ambientais do Estado.

Estas colaboracdes, entre praticas de conhecimento cientificas e quilombolas,
podem ser pensadas nos termos do que a filésofa belga Isabelle Stengers (1997; 2015)
chamou de “Ecologia das Praticas”. Para a autora, estariam nestas conexdes e
engajamentos experimentais a forca criadora e a poténcia de agir, de pensar, de imaginar
um futuro comum, diante do atual contexto de perda da biodiversidade e mudancas
climaticas em nivel global (Stengers, 2015, p. 15).

Para tanto, exploro o material etnogréfico em que os quilombolas de Sapatu e
Pedro Cubas (Médio Vale do Ribeira) nos ensinam sobre poética existencial no fazer de
suas rocas, cujo regime de duracdo esta profundamente atrelado aos conhecimentos
acerca da forca da lua (primeira secdo deste ensaio), esse mistério que incide sobre as
sementes e 0s corpos dos seres, sobre tudo o que esta na terra e na agua'®. Em seguida,
na secdo “Temporalidades da terra”, aponto para os conhecimentos sensiveis e as

dindmicas espaco-temporais compreendidos na feitura dos rocados. No continuo ato de

17" Trata-se de um conjunto de pesquisas cientificas envolvendo “rogas experimentais” de coivara

produzidas em colaboracdo por pesquisadores do Laboratério de Ecologia da Universidade de Sao Paulo e
os agricultores quilombolas das Comunidades de Sdo Pedro e Pedro Cubas de Cima, no Médio Vale do
Ribeira-SP (Munari, 2009; Ribeiro Filho, 2015:1; lanovali, 2015). Alguns destes estudos encontram-se
reunidos no Dossié “Sistema Agricola Tradicional Quilombola do Vale do Ribeira-SP”, Volume II (ISA,
2017) e serviram como subsidio cientifico a solicitacdo, junto ao IPHAN, de reconhecimento do Sistema
Agricola Quilombola do Vale do Ribeira como patrimdnio cultural imaterial brasileiro.

18 Este texto tem por base meu trabalho de campo, realizado entre 2012 e 2018 entre as mais de 160 familias
de Pedro Cubas e Sapatu, duas localidades autodenominadas quilombolas, situadas na area rural do
municipio de Eldorado Paulista, Médio Vale do Ribeira - SP.
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plantar, as relacBes que esses cultivadores estabelecem com a terra, suas plantas e
sementes sdo de um cuidar profundo, envolvem a colaboragéo e 0 compromisso continuo
com a terra, suas familias e distintas formas de vidas. Por fim, na Gltima secéo, “O que
brota no encontro”, descrevo como agricultoras e agricultores quilombolas, em seu modo
de se relacionar com a terra, ndo apenas conservam e promovem a diversidade das
sementes deixadas pelos antigos como transformam a homogeneidade em diferenca, por
meio da capacidade de criarem, nutrirem, compartilharem e engajarem-se corporea,
afetiva e politicamente no cultivo de variedades ndo crioulas. Na composicdo desses
lugares, desde sempre “povoados de alteridades irredutiveis e ndo apropriaveis enquanto
recurso” (Marques, in press), seguimos os ritmos vitais das familias quilombolas, o rio
Ribeira e as sementes.

Neste ensaio, tomo como inspiracdo as reflexdes de Antonio Bispo dos Santos,
poeta, escritor e intelectual quilombola da comunidade Saco do Curtume, no Piaui, que
em seus ensaios e poemas dedica-se a descrever sobre os “modos quilombolas” de
relacionar-se com a terra: povos cujos modos de conhecer e habitar o0 mundo estdo
fundamentados em um saber organico e circular sobre 0os movimentos e espacos, e no
entendimento de que a terra deve permanecer em funcdo da vida. Seguir este modo
quilombola de cultivar e se relacionar com a terra €, segundo o autor, compreender que
“a terra ndo pertence as pessoas, elas € que pertencem a terra” (Bispo dos Santos, 2018 e

2016).

1.2. Na forca da lua

Estamos perto da minguante e a chuvarada gque agora cai se da pela
forca da lua. A lua rege tudo o que acontece, ndo apenas o plantio. A
lua define o tempo. Uma lua confronta a outra. (Sr. Antdnio Jorge,
presidente da Associacdo Quilombola de Pedro Cubas, Notas do
Caderno de Campo, outubro de 2017).

Ao longo dos meses em que convivi com os moradores de Sapatu e de Pedro
Cubas, na cidade de Eldorado - SP, ouvi muitas narrativas sobre a importancia em se
cultivar a roca na forca da lua, esse mistério que incide sobre as sementes e 0s corpos dos
seres, sobre tudo 0 que esta na terra e na agua. Nessas narrativas diversas, esses
conhecedores falavam-me ndo apenas em fases, ou ciclos da lua, mas em forgas,

trocancias e picos.
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Em uma de minhas caminhadas pelos sertdes de Pedro Cubas de Cima conheci
um senhor que fazia pilées em madeira, algo raro de se encontrar atualmente. Encantei-
me com o seu pil&o de canela, madeira muito apreciada por sua beleza e resisténcia. Muito
semelhante aos pildes centenarios e cheios de histdrias que encontrei nas casas dos
moradores de Pedro Cubas e Sapatu, utilizados pelas familias quilombolas para socar o
arroz, cafe, milho e amendoim, ao longo de muitas geracdes. Perguntei a este senhor se
ele poderia fazer um pildo pequeno, para que eu o levasse como lembranca. Algumas
semanas depois, quando voltei & casa da familia que me recebia em Pedro Cubas, 0
pequeno pildo estava 14, a minha espera. Feito em madeira de guaricica, uma madeira
branca. Passados alguns dias, no entanto, o pildo comecou a rachar. Meus amigos
quilombolas de Pedro Cubas explicaram que isso ocorreu porque aquela madeira havia
sido cortada na lua errada, pois, para tudo tem uma lua certa.

Transcorridos alguns meses, conversando com Anténio, um agricultor do sitio
Indaiatuba, do Quilombo Sapatu, aprendi que a rachadura do pildo estava relacionada a
influéncia que a lua exerce no volume de agua - seivas, sangue etc. - que circula nos
corpos dos seres. E que cada lua exerce uma forca especifica nos diferentes corpos,
determinando seu crescimento e vigor.

Conforme explicou-me, a lua tem influéncia em tudo, nos peixes, nos animais, nas
plantas e nas pessoas. Ha a lua certa para cada tipo de caca e para se passar a rede no rio.
Hé& a lua certa para as sementes estourarem, para 0 manejo dos cip6s, para o corte das
madeiras e do capim-sapé utilizado na confeccdo dos telhados das casas quilombolas.

A época boa para o peixe ndo é a lua minguante, nem a nova, € sempre pra
crescente ou cheia. Para a caga, no caso do cateto, uma espécie de porco do mato, a lua
certa é a lua cheia. Isso porque na lua cheia, o figado do cateto esta inchado, o que
dificulta a sua fuga dos cachorros que acompanham os quilombolas nas cacadas. Ja na
minguante, o cateto € capaz de correr o dia todo sem se cansar, e dificilmente um cachorro
o0 alcanca. Assim, raramente os quilombolas cacam catetos na lua minguante. Mas para
cada caca hd uma lua certa e uma explicacéo. Algo semelhante ao que ocorre com 0s seres
humanos, que por vezes sentem-se cansados. Assim, 0S movimentos da lua séo associados
ao volume de agua que circula em nossos corpos, e que leva ao inchago de 6rgdos, o
figado por exemplo.

Algo mais facil de visualizar em suas explicacdes sobre o corte das madeiras.
Segundo Antonio, o corte da madeira deve ocorrer entre seis e sete dias depois da lua

cheia, no pico da minguante, pois na minguante a seiva da madeira estara concentrada em
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sua raiz. Na trocancia da minguante para a nova, e depois para a crescente, a agua
[seiva] comeca a subir da raiz para o caule, os ramos e as folhas. O pico da lua cheia é
0 ponto maximo em que a seiva esta circulando na planta. Dependendo do tipo de seiva,
ela fica adocicada, e todo bicho gosta de coisa doce. Entdo, quando a seiva sobe e bate
com a espécie que ele gosta, ele vai atacar. E o que ocorre com a seiva do bambu, por
exemplo, que na lua cheia esta mais adocicada. Se vocé cortar o bambu na lua cheia ou
na lua crescente, vocé perde tudo, ele enche de broca, e nada se aproveita. Se a madeira
for cortada na lua crescente e guardada dentro de casa, quando vocé menos percebe vocé
vé aquele pozinho caindo, vocé pode ver que é bicho atacando. E quando vocé tira na

minguante, ndo da nada. 1sso acontece porque na minguante a madeira esta mais seca.

Lua Nova Lua Crescente Lua Cheia Lua Minguante

l ! T i

O fluxo da seiva O fluxo da seiva comega O fluxo da seiva sube e O fluxo da seiva comega
desce e se concentra a subir e se concentra se concentra sobre a copa, a cair e se concentra
na raiz no caule e galhos galhos, folhas, frutos e flores no caule e nas raizes

Figura 3. Relagbes entre os ciclos lunares e o fluxo da seiva. A imagem foi criada com base nas descricGes
de meus interlocutores e em imagens encontradas em livros de agroecologia. Fonte: Elaboracéo da autora.

Mas se hd uma emergéncia, e a madeira ou 0 bambu precisam ser cortados fora da
lua certa, eles passam por um tratamento natural, que dispensa o uso de veneno, conforme

me explicou o agricultor Antonio:

A madeira é deixada mergulhada na agua entre 8 e 10 dias, para que
a dgua misture com o sabor da seiva. Ai o bicho néo interessa. Esse
procedimento pode ser aplicado em todas as madeiras. E um processo
mais dificultoso. Mas se vocé precisa de um tratamento de 8 a 10 dias,
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entdo é melhor esperar a lua. (Antbnio, agricultor, Sitio Indaiatuba,
Sapatu, Notas do Caderno de Campo, julho de 2018).

Para que eu compreendesse as relacdes entre 0 manejo da madeira e o ciclo da
lua, e a importancia em se trabalhar na forca da lua, Antdnio relata um episédio em que

estes conhecimentos dos antigos foram colocados a prova:

Uma vez eu estava discutindo com um rapaz numa chacara e ele me
pediu pra fazer uma cerca, e a cerca era de bambu, e nds estdvamos na
crescente. Ai eu falei para ele, ele é o dono da chacara. Ai eu falei, ndo
da pra fazer porque a gente vai perder o trabalho. Ele falou: ndo pode
fazer, isso ndo tem nada a ver. Entdo n6s vamos fazer um acordo aqui
entre nos, eu vou fazer metade agora e a outra metade eu faco na
minguante. Ai depois vocé avalia. Nao deu outra. A parte que eu fiz na
crescente apodreceu tudo. Quando ele me mandou fazer estava na lua
gue ndo podia colher. E eu acredito que ele achou que eu estava com
preguica. Ai eu fiz o teste. Ele disse que ndo existe. Que era bobeira.
Depois que ele viu e mudou totalmente. O bambu apodreceu tudo, virou
p6. E uma broquinha que tem, um besourinho que da. Vocé pega um
bambu, depois de cinco meses ndo virou nada. S&o 0s mistérios.
(Anténio, agricultor, Sitio Indaiatuba, Sapatu, Notas do Caderno de
Campo, julho de 2018).

O mesmo ocorre com as plantas. O estourar de uma semente tem que ocorrer na
trocancia da lua cheia, para que ela venha a brotar na forga da minguante. Assim,
plantando na lua certa a semente nasce saudavel, ndo dé& bicho, broca ou lagarta,

dificilmente alguma coisa vai atacar. Se vocé planta na lua crescente, nada se aproveita.

A abdbora, por exemplo, nasce a flor macho primeiro, depois a flor
fémea, quando tem o cruzamento ali e comecar a dar a abobrinha, ja
comeca a dar bicho. Por isso gque eu trabalho na forca da lua, porque
eu ndo preciso de defensivo. Se vocé pega a lua certinho pra plantar,
ndo precisa nada. Entdo é por isso que se planta na minguante, na lua
certa, porque de repente eu preciso guardar minha semente, para daqui
um més, trés, quatro meses plantar de novo. E se eu ndo tiver essa
plantacdo na lua certa, eu vou ter que aplicar um defensivo, ou eu ndo
vou conseguir guardar. Quando é na lua certa ndo precisa de
defensivo. Esses sdo 0s mistérios que a gente faz. Hoje a gente tem um
problema com as plantacdes porque a gente compra a muda. Quando
a gente compra a muda a gente ndo sabe que lua que veio, a origem do
plantio. Entéo vocé corre o risco de perder. Esse é um grave problema
que a gente tem, dependendo da quantidade que vocé for plantar, se for
muito grande, ai vocé compra a muda sem saber a origem. (Anténio,
agricultor, Sitio Indaiatuba, Sapatu, Notas do Caderno de Campo, julho
de 2018).

Trabalhar na forca da lua garante que as sementes possam ser guardadas e
compartilhadas entre as familias, para que um novo ciclo de plantio se inicie. Trabalhar

na lua certa ¢ um modo de ndo utilizar defensivos, uma preocupacgdo muito presente nas
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narrativas dos agricultores quilombolas de Eldorado, cada vez mais engajados em
projetos relacionados a producdo de organicos, em que os saberes agroecologicos sao
compartilhados. Essa nova geracao de produtores aliam as praticas e os saberes de seus
antepassados as praticas de conhecimentos e engajamentos de bidlogos e agronomos de
ONGs ambientalistas com as quais constroem parcerias em torno de projetos voltados ao
fortalecimento da agrobiodiversidade e do patrimonio genético contido no Sistema
Agricola Quilombola.

As percepcoes e concepgdes quilombolas ultrapassam estas narrativas, no entanto,
quando mobilizam termos, metaforas, descricbes minuciosas ao referirem-se a
diversidade de plantas, cultivadas e ndo cultivadas, com as quais se engajam de forma
corporea e afetiva. Mais do que variedades biologicas, as qualidades de mudas e sementes
crioulas ou tradicionais, selecionadas e cultivadas por agricultoras e agricultores
quilombolas no sistema dos antigos, sao sujeitos ativos que compartilham suas vidas com
uma pluralidade de seres, humanos e ndo humanos, que coabitam essas paisagens. A forca
da lua é apenas um dos componentes nessas interacdes em que quilombolas e plantas sdo
mutuamente constituidos e transformados. Essas relagcdes abarcam as dimensdes da
criacéo e datroca, por exemplo, como aquelas verificadas na importancia de determinadas
sementes na protecdo e resguardo dos corpos, nas homologias tragadas entre o cultivo dos
bananais e 0os movimentos de constituicdo e espalhamento das familias, nas nocGes e
conceitualizagOes sobre a terra, a vida, a humanidade e a natureza (Amorim Lima, 2017).

No entanto essa arte de cultivar a terra em movimento e na multiplicidade, com
suas técnicas de selecionar sementes e fazé-las circular de forma livre e associada ao
manejo do fogo nao encontra acolhimento na politica desenhada pelos 6rgaos ambientais
responsaveis pela emissao de licencgas para as rocas quilombolas. Um dos objetivos desta
tese ¢ evidenciar essa incompatibilidade. Nesta direcdo, seguindo as preocupagdes e
criticas de minhas interlocutoras e interlocutores, baseadas em suas experiéncias com os
impactos do licenciamento ambiental no fazer de suas rogas, nas proximas se¢des
debruco-me sobre a relacao entre terra, for¢a e vida para refletir sobre os conhecimentos,
as relagdes e os encontros que cessam de compor mundos quando os quilombolas sdao

impedidos de cultivar a vida na forg¢a da terra.

1.3. Temporalidades da terra: ritmos vitais, relagées multiespecificas e engajamentos

entre comunidades quilombolas e cientificas
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Com atrocancia da lua cheia para a minguante, no tempo que antecede as chuvas,
os habitantes de Sapatu e Pedro Cubas (Médio Vale do Ribeira) encontram um momento
muito propicio para colocar em prética sua arte de cultivar a vida na for¢a da terra. Um
modo de plantar, conhecer e se relacionar com a terra por vezes chamado por meus
amigos e interlocutores quilombolas como sistema dos antigos. Cultivar no sistema dos
antigos, como abordei em trabalho anterior (Santos, 2017), envolve ciclos de abertura,
cultivo e abandono dos rocados, dindmicas de circulacdo de familias, animais, mudas,
sementes (dentre outros seres e viventes), além de uma relacdo com o fogo, pautada pelo
manejo.

Para tratar dessas praticas, comecemos pelos conhecimentos necessarios a escolha
da area para a abertura de uma roga ou capuava. Entre os quilombolas com os quais
convivi, aprendi que hd uma tipologia bastante complexa para a identificacdo dos
diferentes tipos de capoeiras. Apoiados em marcadores temporais e espaciais e em seus
conhecimentos sensiveis sobre esses ambientes, a esses agricultores € possivel estimar a
idade e definir a qualidade de uma capoeira a partir da relacdo entre um conjunto de
variaveis, como o relevo, a cor, o cheiro e os rastros dos seres que se movem espalhando
linhas de vida que ddo texturas a terra. Esses conhecimentos sensiveis sdo transmitidos
de geracdo em geracao, na feitura cotidiana das rocas, que revela o compromisso continuo
dos quilombolas com as distintas formas de vida que brotam, crescem e circulam por
entre as matas, as capoeiras e 0s rogados.

Na compreensdo desses processos vitais, 0 movimento dos corpos e da memdria
é central. A importancia do corpo esta nas maos que esmagam um punhado da terra Umida
propria ao plantio do arroz, no deslizar dos pés sobre o solo seco e pedregoso que percebe
a terra propicia ao cultivo do milho, nos ouvidos atentos ao prenunciar das chuvas
sinalizadas na fala dos bugios. A centralidade da memdria se expressa no reconhecimento
da temporalidade das figueiras e pés de frutas que marcam as divisas e fazem visiveis 0s
caminhos que conectam as capuavas cultivadas e abandonadas pelos antigos.

Seguindo a memdria e os conhecimentos sensiveis dos agricultores quilombolas,
mobilizados para identificar a textura da terra e a temporalidade da vegetacéo regenerada
apos a acdo do fogo manejado no passado, as manchas de florestas secundaria — antigas
rocas quilombolas encapoeiradas - sdo classificadas a partir de um conjunto de termos
relativamente comuns nesta regido, mas que podem receber outros nomes, de acordo com

as localidades quilombolas e os povos tradicionais que habitam o Médio Vale do Ribeira.
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Assim, para estes conhecedores quilombolas as areas qualificadas como
capoeirdo, capoeira grossa, mato grosso ou primeiro fogo correspondem as areas nas
quais a mata foi derrubada pela primeira vez para abertura do ro¢cado. No capoeirdo séo
encontradas arvores de grande porte como o jequitibd, o jatoba e a imbuia, que alcangam
uma altura acima dos dez metros. As areas referidas como capoeira ou segundo fogo,
referem-se a roca encapoeirada pela mata e que sera limpa e manejada para o cultivo pela
segunda vez. Nas capoeiras sdo encontrados com maior frequéncia os cipos, as
trepadeiras e as arvores que crescem em locais sombreados. Estdo também presentes
arvores, como a farinha-seca, o guapiruvu e o jacaranda. De modo geral, numa capoeira,
as arvores podem atingir alturas entre 1,5 metro até 12 metros. Ja as areas designadas
como capoeira fina ou capoeirinha fina (terceiro fogo), compreendem os espagos abertos
para o plantio pela terceira vez. As variedades vegetais mais comuns nessa formagéo séo
as espécies que crescem em lugares com mais luz solar, como a aroeira, a caquera, a
embaulva, o leiteiro, a sangra d’agua, dentre outras. Por fim, sdo chamadas tiguera, as

areas manejadas com maior frequéncia para o plantio.
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Figura 4. Classificacdo local das areas de vegetagdo manejada pelos
quilombolas. Elaboragdo da autora.

Entre os quilombolas de Sapatu e Pedro Cubas, o rebrotar da vida em uma antiga
capoeira pode ser referido como encapoeiramento. Cabe ressaltar que mais do que
categorias fixas, que organizam e classificam os diferentes dominios situados entre a roca
(doméstico) e a floresta (selvagem) esses “arranjos interespécies” (Tsing, 2019, p. 164),
em que interacBes humanas e ndo humanas se desenrolam, sdo moveis e constantemente

negociaveis. Na perspectiva das ciéncias da natureza, 0 movimento de encapoeiramento,
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de ressurgimento da vida nas capoeiras abandonadas ou em descanso, ao longo do tempo,
¢ chamado de “processo sucessional” ou “sucessao florestal” (Munari, 2009). Capoeiras
corresponderiam ao que os bidlogos descrevem como “mosaico de florestas secundarias”

contidos numa “matriz de floresta madura” (Adams et al., 2017).

+Escolha da area «Cultivar

«Abrir aceiro «Carpir

*Rocar «Colher

«Derrubar «Selecionar sementes e manivas
«Esperar secar para o proximo ciclo

*Queimar

*Encoivarar

*Encapoeirar
*Descansar a terra

Figura 5. Ciclo das praticas de manejo quilombola em uma roga de coivara. Fonte: Elaboracéo da autora.

De modo amplo e aproximado, o fazer de uma roga quilombola no sistema dos
antigos envolve a escolha das areas de cultivo (atualmente 0,5 a 1 hectare), o rocar e a
derrubada da vegetacédo (entre 0 més de junho e agosto), a queima controlada, o plantio,
a colheita (entre abril e julho), o replantio, e 0 pousio — periodo necessario para que a
terra descanse e recupere sua forca.

Uma das etapas mais extenuantes desse conjunto de praticas envolve o processo
de abertura de pequenas clareiras na floresta, ou seja, 0 rocar do mato miudo e a
derrubada das grandes arvores com o auxilio de facbes e machados. Servico que por vezes
torna necessaria a mobilizacdo de alguns agricultores, geralmente homens, por meio da
pratica de pagar camaradas, da formacgdo de grupos de trabalho, ou, a depender do
tamanho da area a ser rocada e da colheita, da organizacdo de pujuvas (pequenos
mutirdes) e puxirdes (mutirbes envolvendo entre 20 e 80 pessoas). As expressdes grupo
das mulheres e grupo dos homens ainda hoje séo utilizadas por agricultoras e agricultores

mais velhos como referéncia ao modo como 0s antigos organizavam 0 Servigo ou uma
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empreita nas rocas de Pedro Cubas. Esses homens e essas mulheres poderiam pertencer
a uma mesma familia, serem compadres e comadres, ou apenas comadres de amizade. Se
algum acontecimento impossibilitasse uma pessoa de ir até a roga no dia combinado, 0s
dias de trabalho eram trocados ou pagava-se uma diaria ao camarada.

No processo da derrubada, a madeira cortada é aproveitada pelas familias, como
a lenha e o carvao, na producdo de pontes, cercas, palanques e utensilios domésticos.
Quando apodrecem, tornam-se bijuca, o alimento de determinadas espécies, como o
Tamandua. A retirada da madeira grossa que antecede o tempo da queima, reduz a
guantidade de madeira, galhos e folhas consumidos pelo fogo, o que explica o fato de o
solo atingir a temperatura suficiente para o ativar das sementes no processo da queima.

No Médio Vale do Ribeira, nos ultimos dez anos, a colaboracdo entre
comunidades cientificas e quilombolas tem permitido o desenvolvimento de um conjunto
de pesquisas académicas e debates que confrontam a perspectiva negativa sobre o0 manejo
do fogo e a compreensdo do sistema agricola quilombola como uma préatica incompativel
com a conservacdo da biodiversidade. Trata-se de experiéncias conduzidas por
pesquisadores do Laboratorio de Ecologia da Universidade de S&o Paulo junto aos
agricultores das Comunidades Remanescentes de Quilombo de Séo Pedro e Pedro Cubas
de Cima, que resultaram num conjunto de estudos sobre os “impactos do sistema de
cultivo itinerante quilombola nos processos ecoldgicos do ecossistema florestal da Mata
Atlantica” (Ribeiro Filho, 2015, p. 1; Munari, 2009; lanovali, 2015; Adams et al., 2017).

A metodologia e o trabalho de campo que deu sustentacdo a estes estudos
envolveram o acompanhamento e a avaliagdo de um conjunto de “rogas experimentais”
formadas em algumas areas de vegetacdo secundaria submetidas a diferentes tempos de
pousio. Como explica Ribeiro Filho, o nimero de rogas experimentais foi pré-definido
em “acordos” e “negociagdes” com os agricultores quilombolas envolvidos (Ribeiro
Filho, 2015, p. 110). Para a escolha dos locais para a feitura das rogas experimentais 0s
agricultores levaram em conta o “conhecimento historico de uso das éareas, vivenciados
ou informados por geragdes anteriores”, enfatiza o autor (Ribeiro Filho, 2015, p. 120).
Na Comunidade de Sdo Pedro (Eldorado/Iporanga) foram acompanhadas duas rogas
experimentais de aproximadamente 10-15 anos de tempo de pousio e uma com idade
entre 25-30 anos. Em Pedro Cubas de Cima (Eldorado), foram definidas uma roca
experimental com idade de 10-15 anos de regeneracao e duas com 25-30 anos. Assim,
dois grupos de rogas experimentais foram constituidos, um grupo formado por areas

submetidas ao tempo de pousio de 10 anos, conforme o tempo previsto pela Legislacéo,
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e 0 outro grupo, formado por areas com tempo de pousio de 25-30 anos, periodo indicado
pelos quilombolas como o mais adequado.

Para o acompanhamento do “Sistema Agricola Itinerante” (SAI quilombola), o
sistema de cultivo foi avaliado em trés distintas fases do manejo: conversdo (derrubada e
gueima da vegetacdo), cultivo e pousio. Em cada uma destas etapas, um conjunto de
técnicas e tecnologias permitiram aos pesquisadores seguir e quantificar, dentre outras
dindmicas, o fluxo de nutrientes quimicos convertidos (derrubada e queima da
vegetacdo), removidos (cultivo) e reestabelecidos (pousio) no “complexo solo/vegetagao”
(Ribeiro Filho, 2015; Adams et al., 2017). Os resultados obtidos possibilitaram aos
pesquisadores analisar as alteracbes fisicas, biologicas e quimicas (equilibrio dos
nutrientes mantidos e retirados) do sistema, em razdo da “perturbagao antropogénica”
(Ribeiro Filho, 2015, p. 1).

Esses estudos puderam avaliar os impactos as propriedades quimicas, fisicas e
bioldgicas do solo submetido ao manejo do fogo por meio do sistema agricola
quilombola. Os resultados alcangados constataram que durante o processo de queima “a
temperatura maxima na camada de 1 cm do solo ficou abaixo de 60°C, sendo que a média
de elevacdo da temperatura depois da passagem do fogo em todas as &reas para esta
camada foi de 10°C (Ribeiro Filho, 2015, p. 125). Assim, a partir de pesquisas cientificas
produzidas junto aos conhecedores quilombolas, verificou-se que apenas uma camada
superficial do solo € alterada pelo calor do fogo, pois nos processos de queima, somente
a matéria organica (ramos, galhos e folhas) menos densa é carbonizada. De acordo com
a literatura cientifica, as cinzas produzidas na queima da biomassa possibilitam 0 aumento
significativo das quantidades de potassio, calcio e magnésio disponiveis no solo (Adams
et al., 2017, p. 20). No diagrama abaixo, adaptado das pesquisas elaboradas por Ribeiro
Filho sobre o Ciclo do Sistema Agricola Itinerante (SAI) (2015, p. 91), é possivel
visualizar o fluxo de nutrientes convertidos no “complexo solo/vegetacdo” em uma roca

experimental de coivara:
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Figura 6. Fluxo de nutrientes convertidos no complexo solo/vegetacéo de uma roga experimental de coivara.
Fonte: Elaborado pela autora com base no Diagrama adaptado apresentado por Ribeiro Filho em suas
pesquisas sobre o Sistema Agricola Itinerante (SAI) (2015, p. 91).

Na perspectiva da ciéncia que tem sido produzida junto aos coletivos quilombolas
no Vale do Ribeira, pode-se dizer que a defesa da “sustentabilidade biofisica” e
“eficiéncia ecoldgica” do Sistema Agricola Itinerante (SAI) se faz, sobretudo, do “ponto
de vista do solo”, com base em um modelo que permite seguir e quantificar, dentre outras
dindmicas, o fluxo de nutrientes quimicos convertidos (derrubada e queima da
vegetacdo), removidos (cultivo) e reestabelecidos (pousio) no “complexo solo/vegetacdo”
(Ribeiro Filho, 2015; Adams et al., 2017)*. Assim, em colaboragio, comunidades
cientificas e quilombolas nos fazem ver distintas tecnologias sociais em operagao no
mundo: uma que avalia a “sustentabilidade biofisica” dos solos por meio da mensuracao
e quantificacdo do fluxo de nutrientes, outra que avalia a continua vitalidade da vida por
meio do fluxo de sementes.

No entanto as variadas técnicas de manejo do fogo, tal como séo praticadas nas

florestas tropicais da Mata Atlantica, seguem como um tema controverso no debate

¥ De acordo com pesquisadores em Ecologia Humana “A agricultura itinerante pode ser definida, de forma
ampla, como qualquer sistema agricola continuo no qual clareiras sdo abertas na floresta para serem
cultivadas por periodos de tempo mais curtos do que aqueles destinados ao pousio, implicando numa
rotacdo das areas sob cultivo. Os componentes basicos do sistema agricola itinerante (SAI) sdo: (1)
conversao, (2) cultivo e (3) pousio. A conversdo engloba a derrubada ¢ a queima da vegetagdo nativa,
facilitando fisicamente a exposi¢@o da area para o plantio, eliminando ervas competidoras e melhorando a
fertilidade do solo, deixando-o menos acido e com maior disponibilidade de nutrientes” (Ribeiro Filho,
2015; Adams et al 2017, p.9).
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cientifico e nas politicas de gestdo da biodiversidade. Um estudo importante desenvolvido
entre agricultores quilombolas do Jalapdo chama a atencdo para a relagdo entre a
diversidade de regimes de fogo e a diversidade de formas de vida, enfatizando o papel
ecologico e cultural do manejo do fogo para a promocao da biodiversidade no bioma do
Cerrado (Fagundes, 2019). A dimensdo técnico-politica crucial na discussao sobre as
rocas de coivara é o manejo do fogo. As variadas técnicas de manejo do fogo tal como
sdo praticadas nas florestas tropicais e no cerrado brasileiro seguem como um tema
controverso no debate cientifico e nas politicas de gestdo da biodiversidade.

Como os agricultores e as agricultoras quilombolas nos ensinam, o fogo é um
elemento potente que da forca a terra e a semente, que coloca em operacéo as diferentes
relacbes e negociacdes entre humanos, plantas, animais silvestres e organismos que
tornam possiveis o brotar das sementes no sistema dos antigos. Nesse sistema de cultivo,
0 manejo do fogo e sua técnica de controle, de modo geral, € dominada pelos homens.
Como explicam meus interlocutores, a queimada dever ser preferencialmente realizada
na forca da minguante, para que as sementeiras que estdo adormecidas no chdo demorem
a crescer. Assim, o fogo deve ser ateado sempre no sentido contrario ao vento. O tempo
de queima de uma roga pode durar até um més. Com o fogo, a semente nasce mais bonita.
As cinzas dao forca para a planta, controlam os insetos e as pragas. A caloria do fogo
mata as bactérias que atacam as raizes das plantas. Por estas raz0es, dentre outras,
plantar no sistema dos antigos torna desnecessario o uso de insumos e pesticidas.

Depois da queima controlada, no confrontar das luas que prenunciam as chuvas,
as pessoas preparam-se para plantar suas lavouras. E preciso que as aguas penetrem os
nutrientes na terra, para que as mudas e sementes brotem das cinzas. Do ponto de vista
do trabalho humano envolvido nas rogas quilombolas, o cultivar no sistema dos antigos
n&o requer o controle total, pois como os conhecedores quilombolas nos ensinam, depois
do plantio, a natureza se encarrega de fazer o resto. Nessas rocas quilombolas, no meio
de um arrozal, ou de um cultivo de feijdo e milho, ha uma diversidade de outros cultivos,
como abobora, batata-doce, cara-de-espinho, cana, palmito pupunha e bananeiras.

Os meses de abril e junho marcam o inicio do movimento de algumas familias que
seguem para suas capuavas para quebrar o milho, arrancar feijdo e a mandioca. Nesse
modo de cultivar no sistema dos antigos € comum que uma parte das lavouras seja deixada
para 0s passaros e 0s bichos, apds a colheita, como explica um agricultor quilombola: N6s

nao trabalhamos s6 para nds. Nés trabalhamos com o ecossistema inteiro. Nos deixamos
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um pé de banana para os animais. Sao conhecimentos sobre um modo de cuidar das

coisas como explicou-me o Sr. Sebastido:

Na roga, vocé vai fazer um plantio e vocé vai colher o alimento para
vocé alimentar a familia. Entdo a gente planta ndo é so pra gente, mas
para todos os bichos que estdo com fome. Meu pai plantava o arroz e
sempre tinha um pedaco da rog¢a que ele ndo colhia. Fu falava: pai,
mas o senhor vai deixar aquele arroz sem colher? Ele dizia: esse arroz
fica para o passarinho comer. E pomba, periquito, sabid, passarinhos
do mato, todos eles comem. Cateto e macaco comem milho. E uma coisa
que vocé estd plantando, mas nio é s6 pra vocé. E para os bichos do
mato comer também. A gente se criou com meu pai assim, no canto da
gente. Al um ano fazia a roga aqui, outro ano fazia pra la. E ndo
prejudicou a mata. A mata continuou crescendo. Entdo foi isso que meu
pai ensinou pra mim. A gente sabe trabalhar, a gente conhece. Eu acho
errado o florestamento multar vocé fazer uma roga. Eu acho errado
essa impedicdo de ndo fazer a ro¢a. Nos nos criamos na ro¢a né, no
plantio, na lavoura. E assim a gente vive até hoje. Se ndo ¢é a gente que
planta, um outro planta. E arroz, milho, feijdo, é tudo que se produz
para ali para venda vem tudo da ro¢a. No tempo dos meus avos, pais,
que todo mundo plantava e a mata estd do mesmo jeito. Nao prejudicou
nada. (Sr. Sebastido, agricultor e artesdo, Quilombo Sapatu, Notas do
Caderno de Campo, agosto de 2018).

Esta enorme diversidade de cultivares introduzidos, criados e manejados nas rogas
quilombolas atraem aves e mamiferos de médio e grande porte como catetos (atraido pelo
cara e o inhame), cachorros do mato, lobos (atraidos pela cana), antas, tatus, quatis,
tamanduas (atraidos pelas beijucas), veados, queixadas, guaxinins, pacas, cutias, gambas,
raposas, e uma diversidade de vidas que nestes lugares se criam e constroem o seu reflgio.
Com o passar do tempo, depois de duas ou trés safras, a roca é abandonada para o pousio.
Entre os agricultores quilombolas do Vale do Ribeira o tempo do descansar da terra, do
movimento de encapoeiramento, ocorre em um periodo médio de 10 a 30 anos. Passados
alguns anos, as interacdes entre a multiplicidade de vidas que fazem das antigas capoeiras

lugares vitais ressurgem na terra descansada.
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Figura 7. Ciclo da Roca Quilombola. Fonte: Elaboracéo da autora.

As areas em descanso (pousio) recuperam sua diversidade, ao mesmo tempo em
que conservam a diversidade de espécies de cultivares e formas de vidas que a elas se
associam, promovidas pelo manejo agricola quilombola, um processo que torna os
fragmentos florestais regenerados ainda mais complexos, heterogéneos e
agrobiodiversos.

O cultivo itinerante e diversificado das rocas quilombolas, neste contexto,
constitui-se a partir de praticas cotidianas de cuidados, ritmos vitais e dindmicas espaco-
temporais que entrelacam as rocas as florestas. A roca quilombola é enfeixada e abracada
pela Mata Atlantica, da qual recebe o0s nutrientes. Seus processos ecolégicos e
temporalidades s@o interdependentes, emaranham-se e coexistem, promovendo
determinadas formas de vida.

De modo distinto, outras relagdes, temporalidades e técnicas de cultivo se fazem
presentes na produgdo monocultura da banana no Vale do Ribeira paulista, regido
conhecida como “Vale Bananeiro”, por possuir a maior area cultivada de bananeiras do

Brasil (Frizo, 2015, p.85; Chiodi et al., 2019, p. 147)?°. Na paisagem homogénea dos

20 De acordo com o Instituto Brasileiro de Geografia e Estatisticas (IBGE), no ano de 2017, a participacio
da producdo de bananas dos municipios do Vale do Ribeira aproximou-se de 22% da produc¢do nacional e
de 89% da producdo paulista, que foi a maior do pais (Chiodi et al., 2019, p.147).

63



bananais do Vale do Ribeira, o sistema de cultivo de bananas ocorre sob relagdes sociais
de producdo caracterizas como familiares e ndo familiares. Na cidade de Eldorado, a
bananeira vem sendo cultivada de forma menos sustentavel (Frizo, 2015, p. 16), ao longo
das margens do rio Ribeira, em areas de varzea e morros. De um modo geral, esse modelo
assenta-se na producdo monocultora, com o plantio predominante da variedade nanica e
0 uso intensivo de insumos industriais, como adubos, equipamentos e agrotoxicos
aplicados sobre as plantacGes por meio da pulverizacdo aérea (Chiodi et al., 2019, p.154).

Os bananais cultivados em regime de “plantation” requerem o controle constante,
na forma de aplicagdo de herbicidas altamente toxicos a base de glifosato, produto de
nome comercial “RoundUp”, popularmente conhecido como mata mato, utilizado para o
controle da proliferacdo da Sigatoka-negra e Sigatoka-amarela, fungos causadores das
mais graves e temidas doengas a acometer bananais em todo o mundo®. O glifosato
impede que as bananeiras sejam atacadas por fungos, ao mesmo tempo em que bane toda
a diversidade que brota, cresce e se refugia constituindo seus lugares de vida junto aos
bananais. A tecnologia de controle dos fungos “Sigatokas” exigiu, por outro lado, o
desenvolvimento de espécies de bananeiras geneticamente resistentes a toxicidade do
glifosato pela Monsanto. Quando séo arrastadas pelas &guas do rio Ribeira, em seu regime
de cheias, esses galhos e troncos de bananeiras cultivados com glifosato espalham-se,
fazendo proliferar extin¢cdes em grande escala, deixando para tras seu rastro de paisagens
arruinadas.

Os bananais cultivados em regime de “plantation” desenvolvem-se a partir de
técnicas de cultivo em que a diversidade bioldgica e cultural é suprimida (Tsing, 2019,
p.16). As relacdes de cuidado e afeto sdo reduzidas as relacGes de controle e dependéncia.
A vida que brota é aquela que se adapta ao tempo linear da exploracdo produtivista e
intensiva do solo. Dentro desse modelo agricola intensificado, o periodo necessario ao
descanso da terra (pousio) é contornado por tecnologias de engenharia aplicadas a
correcao dos solos que, desgastados e exauridos, devem ser “colocados de volta ao
trabalho” (Puig de la Bellacasa, 2017, p. 169).

A expansdo de suas unidades produtivas requer a producdo constante de
tecnologias de controle e limpeza da diversidade de vidas que insistem em ressurgir e
transpor as cercas, recompondo o mundo com as diferencas. Sob estas condicdes, 0s

trabalhadores quilombolas dos bananais dos fazendeiros de Eldorado, como as préprias

21 Bstes dados foram obtidos no site da Agéncia de Informagdes Embrapa e encontram-se disponiveis em:
https://www.agencia.cnptia.embrapa.br Acesso em: 21 de maio de 2020.
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bananeiras, ndo tém facilidades para se movimentar, estdo confinados em ambientes
limpos e simplificados, apartados das relagbes transformadoras que promovem a
diversidade da vida que os quilombolas se associam na feitura dos rocados.

Para os quilombolas de Sapatu e Pedro Cubas, o servi¢co dedicado & roga € um
servico gque permite que possam se movimentar de forma livre. Esse modo de cuidar e se
relacionar com a terra e mover-se no mundo contrapde-se ao trabalhar fechado das
fazendas dos bananicultores de Eldorado. O trabalho distante de suas rogas, de suas casas
e suas familias é experimentado como sofrimento cuja imagem evocada pelas narrativas
€ 0 cativeiro. Para esses agricultores, crescer e se criar na terra e dela tirar o seu sustento
¢ a expressdo maxima de um modo de estar no mundo em liberdade.

A despeito do recuo das praticas de cultivo das rogas tradicionais nos Ultimos anos
em razdo das investidas coercitivas de érgdos ambientais e do avan¢o da monocultura da
banana, a agricultura praticada pelos quilombolas do Vale do Ribeira alia as suas praticas
de cultivo uma série de técnicas de manejo, insumos e ferramentas modernas, como
rocadeiras, tratores, GPS, celulares, internet, dentre outras tecnologias. Os cultivos de
palmito pupunha e os bananais dos jovens agricultores quilombolas de Sapatu sdo um
bom exemplo desse modo de cultivar resistente, que inova e diversifica estratégias
produtivas ao articular itinerancia, manejo do fogo, conhecimentos agroecolégicos,
tecnologias de informacéo e georreferenciamento, seja no cultivo das sementes crioulas,

seja no cultivo de sementes comerciais (sementes hibridas férteis).

1.4. O que brota no encontro: experimentacio, colaboracio e coexisténcia

Para os moradores de Pedro Cubas e Sapatu (Médio Vale do Ribeira - SP), com
0s quais convivi ao longo de meu trabalho de campo, o termo semente crioula ou
tradicional refere-se as sementes fortes que circulam livremente junto ao movimento das
familias quilombolas que as cultivam ao longo de geracdes. Elas sdo entendidas como
uma heranca deixada pelos antigos. As rogas de coivara s&o um 6timo lugar para comegar
a sequir as sinuosas linhas de vidas que enredam e entrelagcam as familias quilombolas,
as sementes crioulas e uma multiplicidade de seres — como o rio Ribeira de Iguape, 0s
catetos, os cachorros do mato, os lobos, as antas, 0s tatus, 0s quatis, os tamanduas, 0s
veados, as queixadas, 0s guaxinins, as pacas, as cutias, 0s gambas, as raposas, 0s sabias
etc. Essas interacdes e modos de coabitar, que fazem parte do cotidiano na roca, se tornam

especialmente visiveis nas histérias das familias quilombolas com as mudas e sementes
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crioulas. Em algumas localidades, a colaboracao no tempo e no espaco entre quilombolas
e sementes pode variar de 1 a 150 anos, como aponta a pesquisa Lourival Fidelis (2015),
entre os quilombolas de Jodo Sura, Corrego das Mocas e Sete Barras (Vale do Ribeira —
PR). Em Pedro Cubas, o Sr. Miguel conta que as relacdes entre a Cana cacau e as familias
daquela localidade tém em torno de 300 anos.

Os quilombolas do Médio Vale do Ribeira - SP conhecem e nomeiam dezenas de
qualidades de arroz, como o arroz tapurana, tirivinha, tiriva, cateto, vermelho, branco,
amarelo, brilhante, paulista, amareldo, trés-meses, quatro-meses e dentre outras
variedades diferenciadas por critérios, como formas de manejo, produtividade, sabor, cor,
textura, tempo de cozimento, importancia para o resguardo dos corpos, propriedades de
cura e protecdo. Assim, o arroz tapurana, uma variedade recentemente recuperada pelas
familias quilombolas, ¢ lembrado como uma das primeiras qualidades de arroz cultivada
pelos antigos. Sobre o arroz tirivinha, dizem ser piquitico € gostosinho, mas dificil de
socar no pildo. Com base em caracteristicas especificas de cada variedade, ao longo do
tempo, as sementes de arroz foram selecionadas, melhoradas e dispersadas pelos
agricultores quilombolas.

A decisdo de selecionar e preservar determinadas sementes, em detrimento de
outras, ndo se restringe a esfera alimentar, embora a alimenta¢do e a comensalidade, neste
contexto, sejam de suma importancia na producao das relagdes comunitarias e familiares,
fazendo saltar a vista a relagdo com a terra tal como vivida e compreendida nos termos
do parentesco. De modo a iluminar outros planos e composi¢des, meu objetivo nesta
secdo ¢ demonstrar etnograficamente como as sementes crioulas e as familias
quilombolas t€m suas historias entrelagadas a partir do que brota no encontro. Encontros
tecidos nos modos de cuidar e manejo cotidiano da roga, no cultivar resistente aos
processos de expropriagdo territorial que restringem a livre circulagdo dos seres
(Agricultura de “plantation” e Unidades de Conservagao), nas parcerias que, expressas
em lutas sociais, defendem o coabitar de uma multiplicidade de vidas.

Sao muitos os caminhos pelos quais mudas e sementes crioulas originam-se,
multiplicam-se e circulam por entre as matas, rocas, capuavas € capoeiras manejados por
agricultoras e agricultores quilombolas. Entre as mulheres mais velhas de Pedro Cubas e
Sapatu, ¢ comum ouvirmos que ao se casarem € mudarem para os sitios da familia de seus
maridos, localidades por vezes distantes da casa de seus pais, levaram consigo as
sementes de arroz e ramas de mandioca necessarias para estabelecimentos dos primeiros

rogados. Entre os homens e as mulheres quilombolas que apos o casamento edificam suas
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moradas em sitio proximo a casa de seus pais, esta troca de mudas e sementes pode
ocorrer ao longo de toda a vida.

Os moradores de Pedro Cubas e Sapatu compartilham inimeras narrativas sobre
como 0s antigos organizavam os puxiroes (mutirdes) para a colheita das rogas de arroz.
Cortados com canivetes, os cachos de arroz eram colhidos e em seguida maiados no chao
das casas de pau-a-pique. Parte das sementes era selecionada e guardada nos paidis —
edificacdes rusticas construidas proximas as rocas —, pelo periodo de um ano, quando
entdo eram novamente plantadas ou partilhadas. Apos os graos serem ensacados, os
camaradas partilhavam a comida oferecida pelo dono do mutirdo e, ao anoitecer, dava-
se inicio aos bailes. O som da batida dos tamancos no chiao de madeira das casas marca o
ritmo da Nha-Maruca, da Graciana, da Cobrinha Verde e tantas outras dangas em que as
mogas, na tentativa de passarem despercebidas quanto a inten¢do dos camaradas
determinados em convidé-las para uma danga, ocultavam-se na cozinha ou mesmo
embaixo das camas. Neste tempo em que a recusa de uma danga era uma grande ofensa
para um homem, cultivar uma roga de arroz para o dia do seu casamento € 0s primeiros
meses junto a sua nova familia era motivo de grande orgulho para as mulheres.

Nas rogas e capoeiras manejadas pelos moradores de Pedro Cubas e Sapatu, a
diversidade da vida ¢ promovida por meio de técnicas de cultivo e nas interagdes
cotidianas das familias com outros seres. O manejo da cana-de-acticar, da mandioca, do
cara, do inhame, do palmito pupunha e da banana, por exemplo, ocorre a partir do
replantio de mudas, bulbos, caules, talos, hastes, toretes, estacas, e manivas, que brotam
dando origem a plantas idénticas a planta-mae?’. Esta técnica permite as agricultoras e
agricultores quilombolas conservar caracteristicas apreciadas nas plantas, arvores
frutiferas e variedades agricolas. Biologos e cientistas da natureza designam este
mecanismo de reprodugio das plantas como “propagacio vegetativa ou clonal”?. Trata-
se de um “processo reprodutivo assexuado” a partir do qual uma nova planta
“geneticamente idéntica” (clone) ¢ gerada.

Assim como as batatas e o0 inhame, as mandiocas cultivadas pelas agricultoras

quilombolas de Sapatu e Pedro Cubas sdo um exemplo desse modo de propagacéo dos

22 No entanto, como descreve Manuela Carneiro da Cunha (2017, p. 260), mandiocas e batatas, variedades
cuidadosamente selecionadas pelas mulheres, mantém sua capacidade de reproducéo cruzada, por meio de
suas flores que geram sementes que trazem em sua composicao substancias bastante atrativas as formigas,
que as coletam e enterram.

23 Estes dados foram obtidos no site da Agéncia de Informagdes Embrapa e encontram-se disponiveis em:
https://www.agencia.cnptia.embrapa.br Acesso em: 02 de junho de 2020.
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vegetais. Pequenas manivas ou estacas (20 - 30 cm) séo obtidas a partir do corte do caule
de uma variedade de mandioca, que pode ser braba ou mansa. Covas sdo abertas para o
plantio das manivas que, dependendo da forca da terra para engrossar suas raizes,
permanecem em uma roga por um periodo de seis meses e dois anos. Esta pratica de
propagacdo da mandioca permite as familias quilombolas a conservacdo de determinadas
variedades de mandiocas com caracteristicas por elas apreciadas. Um outro exemplo
desse modo de reproducao das plantas sdo os bananais.

Entre os agricultores do sitio Indaiatuba, Quilombo de Sapatu, os bananais sdo
manejados por meio da “propagagdo vegetativa” de mudas (rizomas), provenientes de
bananais antigos, de capoeiras abandonadas nos sertoes e por meio da troca de mudas
entre familias, vizinhos, amigos de sitios e localidades proximas. Com menor frequéncia,
estas mudas sdo compradas em casas agropecudrias na cidade de Eldorado.

Na formagdo de um bananal, explicou-me um jovem bananicultor do sitio
Indaiatuba, as mudas se multiplicam a cada ciclo de plantio. Ao redor de uma bananeira,
antes de formar seu primeiro cacho, surgem as primeiras mudas, em torno de 5 e 6. Estas
ndo podem ser retiradas antes do corte do cacho, pois sdo as mudas que dao for¢ca e
sustentacdo a bananeira. Somente depois de colher o cacho, o bananicultor podera retirar
as mudas, deixando apenas uma ou duas, escolhidas de acordo com a dire¢do que o
bananal ird andar. Apds a colheita do cacho, a bananeira mae da lugar as suas filhas, que
por sua vez produzirdo novos cachos ¢ uma nova geragao de mudas. Assim, conforme

explicou-me certa vez o Sr. Joaquim, agricultor, artesdo e violeiro de Sapatu:

Os bananais sdo como nossa familia: as mudas crescem em volta da
bananeira, como os filhos crescem em torno do pai e da mae. Se vocé
retira as mudas fora do tempo, a bananeira perde a sustentacdo, pois
as mudas sdo a forca da bananeira, como os filhos sdo a forca dos pais.
(Jodo Rosa, agricultor e artesdo, Quilombo Sapatu, Notas do Caderno
de Campo, outubro de 2018).

Esta analogia entre 0 movimento e a for¢a das familias e dos bananais é recorrente
nas narrativas de meus amigos e interlocutores quilombolas de Sapatu. Da perspectiva
quilombola, essa relacdo pode ser vista como um aspecto do intimo engajamento corporeo

e afetivo que as familias quilombolas estabelecem com os seus cultivos®*.

24 Essa analogia ¢é bastante distinta da relacdio apontada por etnografias produzidas entre diferentes povos
amerindios, que nos mostram como determinadas plantas, como a mandioca, sdo cuidadas e cultivadas
como parentes. Da perspectiva Krahd, por exemplo, Amorim Lima enfatiza que a relagdo entre humano e
cultivares pode ser vista como um “processo de aparentamento mutuo” em que “ambos sdo constituidos e
transformados, afetam e sdo afetados” (Amorim Lima, 2017, p. 456).
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No Vale do Ribeira, no entanto, as mudas de banana circulam e prosperam sem 0s
cuidados envolvidos nas rocas quilombolas. Por meio do movimento das aguas do rio
Ribeira, bananas, frutiferas e uma diversidade de plantas brotam nas margens dos rios,
arrastadas por suas enchentes, cheias e vazantes. Nesse sentido, pode-se dizer que nessas
paisagens da Mata Atlantica, o rio Ribeira, ao seu modo, cultiva uma multiplicidade de
vidas®,

Algo que as agricultoras de Sapatu compreendem bem quando nos ensinam que
as plantas cultivadas ou ndo por pessoas, nas terras margeadas pelo rio Ribeira sdo
consideras plantas do rio. As agricultoras e os agricultores quilombolas sabem que se
nesses lugares os cultivares florescem melhor, estes também estdo sob o dominio do
indeterminado, do movimento livre das &guas do rio Ribeira. Na literatura (Fidelis, 2015),
0 movimento de mudas e sementes, em que a acdo humana ndo necessariamente esta
implicada, é chamado de “propagacdo espontdnea” ou “propagacdo ao acaso”. Estaria
incluida nesse mecanismo de reproducao a dispersao das sementes realizadas por animais.

Parte importante das variedades agricolas cultivadas em ambientes florestais da
Mata Atlantica tem “fertilizagdo cruzada”, mecanismo a partir do qual uma planta se
desenvolve a partir de um corpo que pode ser uma semente ou um esporo. (Pelwing et al.
2008, p. 1-2; Wendling, 2003). A partir desse processo, uma nova planta se origina com
caracteristicas distintas das plantas a partir das quais suas sementes foram geradas. O
cultivo do arroz, do feijao e do milho nas rogas quilombolas sdo exemplos do mecanismo
de “fertilizacdo cruzada” %6, E comum entre agricultores e agricultoras quilombolas que
as variedades de milho sejam cultivadas em rogas separadas a fim de evitar sua mistura
(recombinacdo genética). Porém, quando cultivados juntos, o processo de cruzamento das

variedades é estimulado.

% Este modo de conceber a relagdo entre o rio Ribeira e o cultivo das plantas ao longo de suas margens
parece aproximar-se dos modos de conceber o cultivar entre alguns povos amerindios, como os Krahd, os
Jamadi, os Wajapi e os Auchar (Carneiro da Cunha, 2019). Da perspectiva destas etnografias, a Floresta
Amazonica emerge como um composito de relagdes de cultivo, onde a pratica de cultivar ndo é um atributo
exclusivo dos humanos, mas uma habilidade compartilhada entre gentes, animais, espiritos, almas, donos,
plantas, dentre uma multiplicidade de seres que compdem estas cosmologias (Carneiro da Cunha, 2019;
Shiratori, 2019; Cabral de Oliveira, 2016).

% Conforme diversos estudos apontaram (Munari, 2009; Paes, 2014), entre o final do século XVIII e inicio
do século XIX, com o fim da exploragdo aurifera, a rizicultura alcangou a posi¢do de principal atividade
econdmica da regido do Vale do Ribeira.
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Imagem 2 - Milho de palha roxa dos quilombolas de Bombas (Iporanga-SP). 122 Feira de Troca de Sementes
& Mudas Tradicionais das Comunidades Quilombolas do Vale do Ribeira, 17 de agosto de 2019.

Com base nestes dois mecanismos, a fertilizacdo cruzada e a propagacéo
vegetativa, as familias quilombolas do Vale do Ribeira, apoiadas em seus conhecimentos
e empirismo, observam atentamente, selecionam, cuidam, multiplicam e fazem circular
as variedades agricolas que, por inimeras razdes, consideram desejaveis. Como descreve
Manuela Carneiro da Cunha sobre os povos amazonicos, “Cross fertilization, which is
sex with a different individual, is key for producing diversity. Vegetative reproduction,
on the other hand, is a great way to conserve varieties and is quite common in the
Amazon” (2017, p. 261). E justamente por meio destes mecanismos que agricultores e
agricultoras em todo o mundo selecionam e promovem o melhoramento das mudas e
sementes cultivadas (Fidelis, 2015, p. 70).

E importante enfatizar que as técnicas de multiplicacdo das sementes crioulas
abrangem todo o modo de cultivar quilombola, com seus ritmos vitais e dindmicas
espaco-temporais como busquei descrever nas se¢cOes anteriores. Envolve, ainda, toda
forma de reproducdo da vida, como a dos animais e polinizadores. Nos processos
ecologicos envolvidos em uma roga quilombola, passaros, mamiferos, insetos e uma
multiplicidade de seres promovem e contribuem ativamente para a diversidade da vida.

Para eles parte das plantacdes é ofertada ao ndo serem colhidas. Para os quilombolas,
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deixar parte de seus cultivos nas rocas é uma forma de agradecimento a natureza pela boa
colheita e a garantia de que desfrutardo de tal generosidade em suas colheitas futuras,
propiciando, assim, que o fluxo vital de mudas e sementes crioulas seja continuo. O
movimento continuo das mudas e sementes, geracdo apds geracdo, € essencial para que
as familias quilombolas continuem a cultivar com autonomia e, como dizem especialistas
e técnicos, “seguranga alimentar” (Ribeiro Filho, 2015, p. 30), resistindo aos periodos de
crises decorrentes dos ataques de fungos, virus, parasitas e pragas em geral (ataques
bioticos), e de alteracBes relacionadas as mudancas climéticas. Nas rogas quilombolas, a
conservacao da diversidade da vida é dindmica. Nestas, a diversidade que prospera é
aquela que se adapta, associa-se e entrelaca-se ao modo quilombola de cultivar a vida na
forca da terra. Em contraste, nos bancos de genes, onde as variedades agricolas séo
conservadas (conservacdo ‘in situ’) em condigoes ideais, esta adaptacdo ndo ocorre
(Carneiro da Cunha, 2017, p. 260).

Em todo o Vale do Ribeira (S&o Paulo e Parand) o intercambio de sementes (via
troca, pagamento a servicgos, heranca, entre outras formas) entre quilombolas, indigenas,
caboclas, caicaras e “agricultores familiares” das areas rurais e periféricas das cidades da
regido, ocorre numa “via de mao dupla” (Fidelis, 2015, p. 72). No Vale do Ribeira, nos
Gltimos anos, liderancas e associa¢6es quilombolas tém promovido a Feira de Trocas de
Sementes e Mudas Tradicionais do Vale do Ribeira, evento realizado em parceria com
movimentos sociais e organiza¢des ambientalistas sediadas na cidade de Eldorado. Tais
eventos tém produzido efeitos importantes, como o resgate, a retomada do cultivo e a
circulacédo das sementes crioulas entre quilombolas e uma rede de agricultores da regiao.
Além disso, debates e campanhas promovidas por instituicdes parceiras junto as Feiras
de Sementes contribuiram para as acOes de salvaguarda e registro do Sistema Agricola
Itinerante (SAI) quilombola como patriménio imaterial pelo Instituto do Patrimonio
Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN) no ano de 2018. Essas iniciativas se materializam
no fortalecimento das organizacdes quilombolas e na demanda pelo reconhecimento e
titulacdo de suas terras.

Por regimes de circulacdo e ldgicas bastantes distintos, outras qualidades de
mudas e sementes se fazem visiveis nos caminhos percorridos pelos quilombolas junto a
bidlogos, agrénomos e técnicos de movimentos sociais, instituicdes ambientalistas,
orgdos fundiarios e ambientais do estado de Sdo Paulo. Seja por meio de iniciativas, como
0 Programa de Aquisicdo de Alimentos (PAA), de servigos de Assisténcia Técnica e
Extensdo Rural (ATER) ou da compra de mudas e sementes em casas agropecuarias de
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Eldorado, as chamadas sementes comerciais e industriais (hibridas e geneticamente
modificadas), vém sendo introduzidas e incorporadas as praticas alimentares e ao sistema
de cultivo das rocas e quintais quilombolas nos ultimos anos (Fidelis, 2015).

Hibridos sdo sementes produzidas pela ciéncia (institutos agronémicos,
universidades etc.) e empresas privadas (industria de alimentos, corporacGes do
agronegocio) a partir do processo de combinacéo e transferéncia de genes de uma planta
para outra por meio do cruzamento entre plantas geneticamente distintas (linhagens
puras), com a finalidade de criar variedades com bons caracteres morfoldgicos e
altamente produtivas (Marques, 2014)%’. Pode-se dizer que as técnicas de isolamento de
sementes e producéo de linhas hibridas em laboratorios correspondem a um processo em
que a diversidade se degrada em homogeneidade e uniformidade. As diferencas sdo
apagadas ao longo do tempo (Carneiro da Cunha, 2017, p. 258).

Como apontou o agronomo Lourival Fidelis, em sua pesquisa entre 0s
quilombolas do Alto Vale do Ribeira (Parana), as sementes industriais adquiridas por
agricultoras e agricultores quilombolas, por meio de programas governamentais e casas
agropecuérias locais, sdo incorporadas ao sistema agricola quilombola das seguintes

formas:

Ao receberem ou comprarem estas sementes ocorrem duas situagdes: a
primeira se refere as sementes industriais selecionadas para serem
cultivadas sob altas doses de agroquimicos, mas que nos quilombos sao
cultivadas no sistema organico, com técnicas e manejos ecolégicos, por
exigéncias das politicas, a segunda é aquela em que os agricultores
selecionam variedades entre as que proporcionam cultivares viaveis.
Destes dois exemplos verifica-se que mesmos as sementes industriais
quando entram na légica produtiva dos quilombos, em poucos anos
podem se tornar parte integrante do sistema produtivo destas
comunidades. Mesmo que estas sementes ndo sejam crioulas no sentido
estrito do termo, elas sdo “acriouladas”, por assim dizer, pelos
quilombolas, que as adequam para atender aos seus objetivos” (Fidelis,
2015, p. 77).

De acordo com a pesquisa de Fidelis, entre os quilombolas da porgéo paranaense
do Vale do Ribeira, a maior parte das sementes industriais (34,4% das sementes
cultivadas) introduzidas nas comunidades quilombolas com as quais trabalhou em sua
pesquisa de doutorado, correspondem a variedades de hortalicas, cujo cultivo associado

as variedades crioulas ndo implica em perda de variabilidade por “contaminagio

27 Como explica Maria Helena Marques, “com a biotecnologia e engenharia genética, a modificacdo ¢é feita
ao nivel celular, por meio da inser¢ao de genes ou fragmentos de ADN da planta doadora diretamente no
genoma da planta que se pretende alterar” (Marques, 2014, p. 151).
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genética”, ja que as sementes industriais, desenvolvidas por grandes companhias
mundiais de sementes, possuem “prazo de validade”, ou seja ndo geram mudas e sementes
viaveis ao replantio (Fidelis, 2015, p. 160).

Embora grande parte das sementes industriais que chegam aos quilombolas sejam
inviaveis ao replantio, na medida em que sdo programadas para produzirem apenas uma
safra, algumas mudas sdo selecionadas pelas familias e cultivadas por meio de sua
propagacdo vegetativa. Ao longo de sucessivas geracdes, da relacdo continua entre as
agricultoras e os agricultores quilombolas com estas variedades, as sementes industriais
sdo incorporadas ao sistema de cultivo quilombola e mescladas aos cultivares crioulos.
Essa mescla de cultivos, ao longo do tempo, promove a “pereniza¢do” das variedades ¢ o
seu acrioulamento (Fidelis, 2015, p. 77). O acrioulamento, em contraste a producao das
sementes hibridas, é o processo em que a uniformidade e a homogeneidade dao lugar as
diferengas.

Desse modo, pode-se dizer que entre os quilombolas do Vale do Ribeira, o
processo de acrioulamento de mudas ocorre por intermedio de mecanismo de
“propagacao vegetativa”, técnica por meio da qual as mudas ndo crioulas sdo selecionadas
- com base em um conjunto de caracteristicas apreciadas, como arranjo, cor, sabor,
produtividade, dentre outras - e reproduzidas pelas familias ao longo de gerac6es. Por se
tratar de um mecanismo de reproducdo em que ndo ha combinacdo genética, 0 seu
processo de acrioulamento ocorre em razdo da adaptacdo da muda a Idgica do sistema de
cultivo quilombola, o que pressupde uma longa histéria de adaptacéao, relacionamento e
circulacdo das mudas e sementes, por meio do movimento constante das familias
quilombolas, das aguas do rio Ribeira, dos animais, dos ciclos de queima, da itinerancia
das areas de cultivo.

Assim, as agricultoras e os agricultores quilombolas, em seu modo de se relacionar
com a terra, ndo apenas conservam e promovem a diversidade das sementes deixadas
pelos antigos como transformam a homogeneidade em diferenca, por meio da capacidade
de criarem, nutrirem, compartilharem e engajarem-se corpérea e afetivamente no cultivo
de variedades ndo crioulas. O acrioulamento, neste contexto, ¢ um modo de cultivar a
vida fundada na ética do cuidado cotidiano, na multiplicidade, na colabora¢do mutua dos
seres, na movimentacdo livre das familias e do rio Ribeira, no saber organico e circular
sobre o mundo, € no entendimento de que “a terra ndo pertence as pessoas, elas ¢ que
pertencem a terra” (Bispo dos Santos, 2018 ¢ 2016). Pode-se dizer que o acrioulamento,
neste sentido, € o brotar da vida a partir do encontro e engajamento com a diferenca.
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Minha intencdo, ao trazer uma perspectiva etnografica para o debate sobre o
“Sistema Agricola Itinerante” (SAI) ¢ fazer saltar a vista “a relagdo com a terra tal como
vivida, sentida, lembrada, narrada, imaginada por aquelas e aqueles que remanescem
porque compdem com outros seres”, também eles praticantes com quem estabelecem
obrigacdes reciprocas para um futuro comum (Morawska et al., in press). A partir dessa
abordagem, o desafio que me move é o de compor com minhas interlocutoras e
interlocutores, chamando a atencéo para aquilo que Ihes parece importante em suas lutas.
Como esforgos de antecipagdo para sobreviver a destruicdo iminente, suas lutas séo, elas
préprias, experimentacdes com distintas praticas de conhecimento ora colocadas em rota
de choque, ora articuladas como forma de engajamento. E isso o que aprendemos com 0s
quilombolas do Vale do Ribeira, que se aliam a cientistas, pesquisadores, ambientalistas
e suas técnicas de geoprocessamento, confeccdo e circulagdo de documentos para conter
a expansdo das Unidades de Conservacdo, do Agronegdcio e da chegada de grandes
projetos de desenvolvimento. “Ha, em todas estas lutas, um engajamento com praticas de
conhecimento alheias, estrangeiras, em uma alianca feita ndo apesar, mas na e pela

diferenga” (Morawska et al., in press).

1.5. Nota etnogréfica: nascer e se criar

Algo que chama atencdo na relacdo entre humanos e plantas neste contexto é o
fato de a nogdo de acrioulamento como mecanismo de composi¢do com a diferenca
parecer encontrar correspondéncia com uma nogao muito mobilizada entre as agricultoras
e os agricultores quilombolas com os quais convivi na cidade de Eldorado. Refiro-me aos
termos nascer e se criar, nogdes acionadas de modo recorrente entre meus interlocutores,
como parte de narrativas em que buscam delinear uma relacdo de pertencimento de
pessoas aos lugares.

Ao longo de minha pesquisa em campo, pude acompanhar algumas discussdes em
torno do processo de construcdo do Regimento de algumas Associacdes Quilombolas,
documento que dispde e regulamenta determinados aspectos da vida nas Comunidades
que o Estatuto Social ndo prevé ou ndo oferece o adequado aprofundamento. Um dos
aspectos mais controversos que pude observar neste processo, foi a discussdo em torno
das diferencas entre “ser” quilombola e possuir direitos quilombolas. Dentre as situagdes
abarcadas nas discussdes, estava 0 casamento entre quilombolas e pessoas de fora. De
maneira muito simplificada, pode-se dizer que a unido matrimonial entre quilombolas e

ndo quilombolas estende alguns direitos quilombolas a pessoas ndo quilombolas. Entre
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eles, o direito de permanecer em terras quilombolas, edificar uma casa em local escolhido
pela Associagdo, cultivar rogas e usufruir dos bens materiais adquiridos pela Associacao
por meio de programas governamentais. Um ponto importante que acrescentava maior
complexidade a questdo era o fato de as unides matrimoniais entre quilombolas e nao
quilombolas envolverem os filhos de uniBes anteriores. Assim, o que se colocava em
questdo era se a estas criancas e jovens estender-se-iam os “direitos quilombolas”
previstos no regimento em construgéo.

Certa vez, em uma de minhas passagens pela sede da Equipe de Assessoria e
Articulagcdo da Comunidade Negras do Vale do Ribeira (EAACONE), pude conversar
com um senhor muito preocupado com uma questdo colocada para a Associacdo
Quilombola que presidia. Estava em questdo, na referida Associagéo, a decisdo quanto ao
acolhimento, como moradores e associados, dos filnos de uma mulher ndo quilombola
que se casara com um quilombola de sua comunidade. Este senhor explicava-me que lhe
parecia importante ponderar quanto a idade dessas criancgas. Pois, segundo argumentava,
se esses filhos fossem criados desde pequenos nos modos e costumes da comunidade, ndo
haveria problemas em aceita-los como moradores e associados. Todavia, por se tratar de
jovens préximos a idade adulta, este senhor compreendia que os direitos quilombolas ndo
deveriam ser estendidos para além do direito de morarem com sua mae, enquanto dela
dependessem.

Nas narrativas de meus interlocutores, os termos nascido e criado raramente séo
mobilizados separadamente. Quando os termos aparecem dissociados, a nogéo de criar-
se num lugar emerge de forma muito potente. Meu argumento é que 0 termo nascer e se
criar, mais do que uma nocao de pertencimento, arrasta consigo modos de conceber a
existéncia e relacionar-se com a diferenca. Um modo de compreender as relacGes
humanas que parece encontrar correspondéncia no modo de se relacionar com as mudas
e sementes, dado que o que torna uma muda e uma semente crioula ndo é a sua origem,
tampouco a sua composi¢ao genética, mas o seu modo de cultivo e envolvimento afetivo

com as familias, ao longo das geracoes.
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OUTRAS MARGENS
TEMPO E LUGARES DOS MORTOS

Segundo Ensaio

“Ao pé da agua, escutar os mortos sonharem € ja impedi-los de dormir”
Gaston Bachelard (1998, p.71)
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2.1. Margens dos encontros

Ao longo de minha convivéncia junto aos habitantes de Pedro Cubas, Sapatu e
localidades quilombolas vizinhas, durante o periodo de campo realizado nas cidades
Iporanga, Eldorado e Iguape - SP, ouvi muitos relatos sobre os seres que emergem das
profundezas do rio Ribeira e passeiam pela superficie de suas dguas, fazendo-se visiveis
aos ribeirinhos e pescadores e aqueles que convivem e atravessam suas margens,
cotidianamente. Essas narrativas descrevem um mundo pleno de entidades, almas,
espiritos, santos, donos e visagens que fazem do rio Ribeira e suas paisagens ribeirinhas
- com suas pedras, pogos, correntezas, revessas, praias, figueiras, trilhos e taperas® -,
suas moradas. Caracterizados como donos ou por um vinculo fundamental com os
lugares, este escopo de entidades com os quais os quilombolas coabitam e negociam seu
proceder e movimentos cotidianos - como 0 acesso a caminhos, rios, animais e cantos
rituais - “nao reivindicam propriedade” (Cardoso, 2016, p. 295), mas possuem “agdo
eficaz sobre esse mundo” (Fausto, 2008, p. 330).

Quilombolas de Sapatu e Pedro Cubas, ao adentrarem determinados espacos para
pescar, plantar e cacar, quase sempre estdo atentos aos limites de suas praticas no sentido
de uma conduta respeitosa para com 0s seres, as coisas e 0s dominios ali cuidados e
protegidos. Assim, no Médio Vale do Ribeira aprendi que ndo devo caminhar pelo meio
(centro) da estrada durante a procissdo da Recomendacdo das Almas e ndo me banhar no
rio depois de determinados horarios, que assoviar a noite na mata e imitar a fala de
passaros noturnos sao atitudes perigosas, que ndo devo deixar as criangas sob meus
cuidados entrarem a noite adormecidas, entre tantas outras condutas de cuidado, controle
e protecao.

Entre os seres mais notaveis a povoar estas narrativas e paisagens quilombolas-
ribeirinhas, esta a figura mitica do Negro d’agua, entidade das aguas com capacidades
transformacionais que figura nas cosmologias dos povos que habitam a regido do Vale do

Ribeira, assim como entre os povos ribeirinhos de outros contextos etnograficos®.

2 Conforme descrevo em outros trabalhos “S&o denominadas taperas os lugares onde viveram seus
antepassados e antigos moradores, encontrem-se estes desabitados ou ndo, referindo-se ndo apenas a
edificacBes, mas a pequenas areas onde estas tenham sido levantadas. Margeadas pelos rios, enfeixadas
pela mata, é durante o caminhar com os antigos habitantes de Pedro Cubas que as taperas nos sao apontadas.
Dentre muitas de suas marcas, podemos distingui-las numa pequena clareira encoberta por vegetagio
rasteira ou num aglomerado de arvores frutiferas. Sdo inimeros os caminhos pelos quais chegamos até elas.
Caminhos que se entrecruzam e se misturam, parte agua, parte terra; onde quer que se queira chegar ou
partir” (Santos, 2014 e 2018, p. 269-270).

29 Conforme levantamento bibliografico realizado pela historiadora Gabriela Paes: “O mito do negro d’agua
foi observado nos rios S&o Francisco, Parana, Tocantins e Cuiaba. Também chamado de caboclo d’agua, é
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N&o teve Ad&o e Eva? Aqui nesse lugar, o primeiro homem foi 0 Negro d’dgua.
A fala de Laura, agricultora, artesd e produtora de farinha de mandioca do quilombo
Sapatu, é compartilhada por outras pessoas, em geral, quilombolas, do Vale do Ribeira,
segundo as quais algumas de suas familias descenderiam do encontro do Negro d’agua,
um tipo de gente da agua, e uma moca da terra. Conforme abordei em trabalho anterior
(Santos, 2014), os habitantes de Pedro Cubas mencionam em suas historias de fundacao
0 nome de Gregorio Marinho, ancestral comum cuja trajetoria e relacdes de parentesco
estdo entrelacados aos de outras familias e localidades quilombolas do Vale do Ribeira.
Em torno dessa figura primordial, diferentes relatos registrados na regido relacionam o
seu aparecimento nestas terras a captura de um Negro d’agua nas margens do rio Ribeira
de Iguape.

Segundo tais narrativas, Gregorio Marinho era um Negro d’agua que ao passear
pela superficie das 4guas do rio teria se encantado por uma moca escravizada nessa regiao.
Conta-se que partir desse primeiro encontro, outros se seguiram, de modo que 0s
sentimentos do Negro d’agua passam a ser encorajados pela moga, que planeja sua
captura. Esta relacdo é marcada pela oferta alimentar: é a partir da comida com sal
preparada pela moca da terra que o Negro d’agua é amansado®. A comida com sal
apresenta-se na narrativa como um elemento de desencantamento que permite a passagem
do mundo da gente da agua para 0 mundo da gente da terra. Com a ingestdo da comida
com sal, 0 Negro d’agua perde os seus poderes. Segundo a narrativa quilombola, ao ser
amansado, 0 Negro d’agua ¢é capturado pela moga escravizada, que com a ajuda de outras
pessoas, coloca-o em um tanque para que possa adaptar-se ao mundo da terra (Paes, 2019,
p. 71-91). Pesquisas elaboradas entre os quilombolas de Ivaporunduva e Pedro Cubas
detalham que ao ser capturado, 0 Negro d’agua teria tido “as maos e os pés cortados com
navalhas, uma vez que eram como os de patos” (Miralles, 1998, p. 73 apud Paes, 2019,
p. 76).

De acordo com Laura, a familia gerada por esse antepassado comum, pode ser
identificada pelo sobrenome Marinho. Marinho é um tipo de gente que morava embaixo
das adguas que pertencem a Marinha. Seus descendentes trazem em seus COrpos as marcas

ou 0s tragos dos corpos desses seres ancestrais, como a fuséo de alguns dedos das maos

um dos mitos mais conhecidos do vale do rio Sdo Francisco. A ele esta associada a presenca das carrancas,
figuras esculpidas nas proas das embarcac@es. (...) dizem os pescadores que essas carrancas conjuram 0s
maleficios do caboclo d’agua, entidade mitica do rio’” (Pardal, 1974 apud, Paes, 2019, p. 71-91).

30 Processo semelhante a relacdo observada na prética de cevar a caga, em que alimentos sio deixados em
um mesmo local da mata, ao longo de um periodo, até que as presas sejam surpreendidas e capturadas.
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e/ou dos pes, sinais dos tempos do encontro entre dois mundos. Nessas narrativas, em
suas versoes diversas, 0 encontro da gente da &gua com a gente da terra é descrito a partir
de dois movimentos: o primeiro, € mais recorrente entre meus interlocutores, trata da
captura do Negro d’agua pela gente da terra, como busquei descrever acima. O segundo
movimento, menos recorrente nas narrativas quilombolas, descreve o sentido inverso da
captura, quando a gente da terra ¢ levada para baixo d’agua, para sua parte seca. Ao
descrever este mundo subaquatico, Laura explica-me que é em quase tudo semelhante a
terra, com todos os seres e suas formas, pois tudo o que tem na terra, tem na agua. Os
bichos que tem na terra tem na agua também. Mas 14 no fundo, tem uma parte seca onde
vive um Negro d’dgua.

Diferentes versdes dessa narrativa foram registradas pela historiografia e literatura
antropoldgica produzidas sobre a regido (Carril, 1995; Miralles, 1998; Paes, 2007, p. 67-
68 e 2014; Santos, 2014) e por Laudos Antropolégicos (ITESP, 1998 e 2003)
confeccionados no contexto da demarcacao dos territorios reivindicados pelos coletivos
de matriz africana existentes no Vale do Ribeira que se autorreconhecem como

Remanescentes das Comunidades de Quilombo.

“Também ¢ comum o negro d’agua levar as mulheres da terra para seu
mundo. H& casos de homens e de uma mulher da agua que foram
capturados pela gente da terra. Quando isso ocorre, as vezes juntam-se
a comunidade: casam, constituem familia e se tornam, com o passar das
geracgdes, parentes de todos.” Pudemos constatar que em Pedro Cubas
de Cima, ao lado da versdo registrada na documentacéo historica, pelo
menos alguns dos moradores também compartilham da crenga nessa
origem da familia Marinho. Segundo eles ha noticias de outros negros
d’agua pegos antigamente em Ivaporunduva, em Nhunguara (também
da familia Marinho) e em outros bairros negros (ITESP, “Relatério
Técnico Cientifico: Pedro Cubas de Cimas”, 2003, p. 36).

Em uma de minhas primeiras visitas a lvaporunduva, em setembro de 2017, um
antigo morador que por muitos anos dedicou-se a construcdo de canoas, explicou-me que
navegar pelo rio Ribeira exige um conhecimento acerca dos “lugares certos” por onde a
canoa deve passar. Pois ao longo do rio ha pocos fundos, revessas e uma quantidade de
pedras perigosas, como a “quebra canoa” e a “pedra criminosa”, onde muitos canoeiros
perderam a vida. Essas pedras e pogos localizados ao longo do rio Ribeira, nas
proximidades de lvaporunduva, sdo mencionados em diversos relatos que apontam para
os lugares especificos em que o Negro D’agua teria sido avistado, como conta Rodrigo

Marinho, quilombola de Ivaporunduva:
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Minha avé mesmo falava dessa relacdo do Marinho e agua e tal. Muitas
pessoas tinham essa concepgao dele como um Negro d’dgua. Em quase
todos os lugares ele surgia. E tinha os pontos especificos né. Em
Ivaporunduva tinha. Tinha a balsa ali de S&o Pedro. Em Ivaporunduva
tém varios pontos de pocos de dgua fundo, que é o lugar que o pessoal
falava: ‘0h, cuidado, eu vi alguma coisa. Ndo vai pescar ali porque ali
tem o Negrinho d’dgua’. E essa mesma relagdo de conversa existe rio
abaixo, com a mesma descri¢do, vamos pensar assim, da pessoa, que
era no caso 0 Gregorio Marinho. O pessoal fala... Minha avo contava
uma historia que o Negrinho D’dgua foi pego em rede. Nos éramos
criangas e tal e ficavamos ouvindo essas historias. Ela falava, ‘olha,
quem comegou a comunidade, ele veio d’agua’. (Rodrigo Marinho,
jovem lideranca do Quilombo Ivaporunduva, Notas de Caderno de
Campo, 2018).

Rio Ribeira abaixo, no quilombo Sapatu, outro ponto especifico do rio é
mencionado como um lugar em que seres encantados foram avistados. Aqui, no entanto,

o ser encantado é designado pelo nome de viséo:

Meu pai conta que quando ele ia pescar de rede, ele falava tarrafear
né, é outro passar rede, ele ia e 14 embaixo, perto da casa de Nicolau,
tinha um lugar que pegava muito peixe. Quando ele parava a canoa
pra passar a rede, ai vinha aquele monte de pedra do morro, sabe,
jogava pedra, jogava, jogava, que batia na canoa que parecia que ia
furar tudo, mas neles ndo pegava uma. Ai eles pegavam, saiam de la e
vinham embora. Entdo, todo mundo que ia naquele lugar ali eles
falavam que tinha uma visdo que jogava pedra. (Dina, Ndcleo Cordas,
Quilombo Sapatu, Notas de Caderno de Campo, 2018).

Além do negrinho e da negrinha d’dgua, outros seres do mundo subaquatico
povoam a paisagem destes povos ribeirinhos, como maes d’agua, bois d’agua, dentre
outros. Atualmente, estes seres povoam as historias dos moradores mais antigos, cujo
modo de viver esteve profundamente conectado aos movimentos das aguas do rio Ribeira.
Em muitos destes relatos, mulheres estavam a beira d’agua com suas criangas para lavar
roupas, quando se defrontam com o Negrinho d’dgua. Também sdo inumeras as
narrativas em que pescadores vdo para o rio tarrafear, noite adentro ou proximo ao

anoitecer, e avistam as pequenas maos do Negrinho d’dgua segurando a borda das canoas.

Nagquela época a gente ndo tinha chuveiro em casa, entdo a gente
tomava banho no rio mesmo né. la toda a criancada tomar banho. E no
porto naquela época tinha a canoa no porto. As criangadas foram todas
tomar banho. E brincando elas encheram a canoa de dgua. Ai eu fui
para chamar eles para vir embora para casa. Eles vieram e falaram,
papai a canoa ta cheia de agua. Ai eu fui para o porto para guardar a
canoa, sabe. Quando eu fui para entrar dentro da canoa, eu vi uma
madozinha bem na borda da canoa, segurando assim. Estava vindo da
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dgua. Dai eu pensei que era alguma crianga que tinha se enroscado
com a canoa. E quando eu fui pegar, ele surucou para dentro d’agua.
Era o Negrinho d’agua. Ele ¢ bem pretinho, a mdozinha branquinha.
Quando eu fui pegar a mdozinha ele sumiu pra dentro d’agua. Eu acho
que ele ouviu o barulho das criancas brincando perto do rio, tomando
banho né, e ele veio ver o que era. Capaz que ele até pegasse uma
crianga né, a gente ndo sabe. Ele mora na agua, ele mora na Ribeira.
O avé do Lorindo Paraguai é dessa familia do negrinho que pegaram
na dagua. Ele era uma crian¢a que morava n’agua. Ele foi lancear no
Lango Grande, é um lugar que lancela né, ai ele pegou essa criang¢a no
rio e criaram. Criaram e formou familia né. (Jodo Rosa, Quilombo
Sapatu, Notas de Caderno de Campo, 2018).

Em Ivaporunduva, versdo semelhante a encontrada em Pedro Cubas que explica a
origem da mesma familia Marinho. Relata-se que um homem teria recolhido uma
Negrinha d’agua e a desencantado jogando-lhe sal. Este homem, ao desencantar a
Negrinha d’agua e transforma-la em humana, teria unindo-se a ela e gerado muitos
descendentes. Outras versdes mais detalhadas, revelam ainda que a Negrinha d’agua
tinha uma marca no pescoco, onde outrora possuia branquias. Dentre as versdes
conhecidas, apenas em Ivaporunduva encontramos a descri¢ao deste ser encantado em
uma versao feminina: a Negrinha d’agua.

No entanto, se é a partir das dguas do rio Ribeira que emergem figuras como 0s
Negros d’aguas, € também por meio desse “caminho natural” que se da a violenta entrada
de gentes europeias - bandeirantes, sertanistas, invasores e colonizadores -, que em suas
expedicOes fluviais em busca de recursos minerais, fundam povoados e capelas com o
objetivo de explorar o ouro de aluvido por meio da mao de obra de escravizados indigenas
e africanos (Cruz, 2019, p. 45; Paes, 2014, p. 13). Na fala de alguns de meus
interlocutores, a conexdo entre estes dois eventos € enunciada. Para uma jovem lideranca
quilombola de lvaporunduva que conheci em Eldorado, em minhas caminhadas junto ao
Movimento dos Ameacados por Barragens (MOAB), a narrativa mitica do Negro d’agua
pode ser compreendida sob o signo da violenta histéria do sistema escravista colonial.
Para esta jovem, 0 mito possui uma forte relacdo com as travessias de vida e morte das

aguas do Atlantico pelos africanos escravizados, como podemos observar em seu relato:

Mas depois a gente vai crescendo e vendo que 0 Negrinho d’dgua tem
muita relagdo com o trafico negreiro, que essa questdo de vocé: ‘ah o
negro morreu joga na agua’ e tal. Tem uma corrente que fala que tem
essa relacdo. Entéo, ele surgia da 4gua, as pessoas iam pescar e de
repente surgia o Negro d’dgua, ou ouviam alguma coisa de longe, que
representava uma pessoa que estava saindo da agua e ja se remetiam

81



a esse Gregorio Marinho. Ndo tem uma historia assim direta, ‘ah eu vi
o Gregorio Marinho sair da agua’. Mas tinha essa dimensdo, era o
Gregdrio Marinho, a fundagdo da comunidade. Tem uma corrente que
fala que essa lenda tem uma marcacéo psicol6gica com o processo da
escraviddo. Vieram da Africa e viram muito esse processo de negros
morrerem, serem jogados na agua e tal, e fica na cabeca né. Porque é
muito visual e oral essa questdo da tradicao cultural das comunidades
(Rodrigo Marinho, jovem lideranga do Quilombo lvaporunduva, Notas

de Caderno de Campo, 2018).
Essa compreensdo encontra ressonancia entre pesquisadores da regido do Médio
Vale do Ribeira que sustentam a tese de que o mito do Negro d’agua confere sentido a
travessia maritima e ao mundo da escraviddo (Miralles, 1998; Paes, 2019). Em seu
trabalho, “Os negros d’agua do rio Ribeira de Iguape”, Gabriela Paes (2019) argumenta
sobre a forte influéncia das tradi¢Ges centro-africanas entre 0os moradores mais antigos
das atuais comunidades remanescentes de quilombo. Sob a “perspectiva atlantica”, a
autora analisa as narrativas miticas do Negro d’agua como parte de um conjunto de
“elaboragoes culturais” que séo formadas “em solo americano” a partir do “encontro entre

povos diversos, postos em contato sob o escravismo” (p. 71-72):

“O mito retrata a violéncia do mundo da escravidao. O ponto inicial era
o aprisionamento. Geralmente, os negros d’agua eram capturados com
anzéis e tarrafas. Assim, involuntariamente e com violéncia, 0s negros
d’4gua foram arrancados do seu mundo e lancados numa nova
realidade. Semelhantemente, os africanos foram tirados de sua terra
natal e inseridos num outro espaco. A passagem de um mundo para o
outro — do fundo das aguas para a terra, no caso dos negros d’agua; e
da Africa para a América, no caso dos africanos — foi realizada pela
transposicao das aguas (Paes, 2019, p. 86).”

Neste ensaio argumento que as narrativas sobre 0os Negros d’agua expressam 0
vinculo profundo, constituido por interacGes passadas e contemporaneas, entre oS
quilombolas e o rio Ribeira de Iguape. RelacBes imprescindiveis a coexisténcia de uma
multiplicidade de seres, humanos e ndo humanos, e forcas intangiveis, cuja
movimentacao compde a danca, 0 giro e a historia da vida que corre livre nestas paragens.
Processos que também devem ser compreendidos como resultantes de relacGes
interétnicas, sobretudo afroindigenas. Assim, para a compreensdo dos modos quilombolas
de conceituar e manejar o mundo ha, também, que se considerar as profundas e complexas
relacdes, entrelacamentos e confluéncias de trajetorias negras e indigenas na regido, que
até hoje reverberam nas préaticas, conhecimentos e dindmicas de habitar desses coletivos.

Para tanto, mobilizo referenciais teoricos relacionados a povos tradicionais, caicaras,
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quilombolas e indigenas, na tentativa de explorar etnograficamente o material de campo
apresentado.

Até 0 momento, falamos de lugares ao longo do curso do rio Ribeira de Iguape e
seus donos, como os Negros D’4gua e outros seres que povoam as margens dos rios. Os
relatos aqui reunidos nomeiam e localizam geograficamente ao longo do curso do rio, as
pedras, pog¢os e revessas apontados nos mitos e narrativas compartilhadas no Médio Vale
do Ribeira como locais de apari¢des, eventos e moradas de seres da agua. Nesses lugares
estdo inscritas as historias de encontros e processos de transformacdo de um ancestral
comum, gente da agua, que emerge do fundo das dguas do rio Ribeira, é capturado e
familiarizado por uma gente da terra. O tempo do mito € permeado por um fundo de
continuidade entre terra firme e o fundo das aguas, e um fluxo comunicacional
envolvendo os seres existentes. O que o mito narra é a passagem do mundo da dgua para
0 mundo da terra, por meio da capacidade transformativa dos corpos dos seres,
possibilitada pela oferta do alimento com sal. Pratica localmente nomeada de
amansamento. O mundo poOs-mitico que surge apos esta dindmica marca a
descontinuidade entre o fundo das aguas e a terra. Conectados por lagos de casamento, 0
encontro de Gregorio Marinho (gente da &gua) e a moca escravizada (gente da terra)
explicaria, segundo as narrativas quilombolas, a formacdo e dispersdo da familia mais
antiga, os Marinhos, os fundadores de muitas das atuais localidades quilombolas.

Contemporaneamente, as narrativas miticas enunciadas pelos quilombolas mais
jovens parecem apontar para uma nova perspectiva, uma passagem do mito a historia, ao
associarem a captura do Negro d’agua a violéncia da escravidao, impingida aos africanos
escravizados que aportaram nesta regido. Ao longo de minha pesquisa de campo, as
narrativas quilombolas que refazem e revivem as trajetorias de seus antepassados no
tempo da escravatura, estdo mais diretamente relacionadas as visagens. Tema ao qual me
deterei mais adiante.

Veremos a seguir que o mundo pds-mitico, da gente da terra, também é repleto de
lugares interconectados pelos movimentos das aguas do rio Ribeira e uma multiplicidade
de seres visiveis e invisiveis: 0s vivos, 0s mortos, as almas, as visagens e as santas, que
também emergem do fundo das aguas. No entanto, dizem os moradores de Sapatu, que 0
Negro d’agua e outros seres que habitavam o rio Ribeira de Iguape j& ndo seriam vistos
com tanta frequéncia, pois as enchentes os teriam levado. Nos ensaios que seguem, volto
a minha atencdo ao fendbmeno das enchentes, em suas dimensdes politicas e cosmoldgicas.

O embate, para fazer prevalecer o direito de que as dguas do rio Ribeira permanegam em
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funcdo da vida, é a pedra fundamental do processo histérico e politico que fez

convergirem as lutas quilombolas na regiéo.

2.2. Margens do visivel e do invisivel

Contam os antigos moradores de Pedro Cubas que todos n6s temos uma vela na
nossa vida, quando nascemos trazemo-la em nossa companhia. O apagar da vela é o
cessar da vida, de nosso sopro vital. Inquietam-se com o fato de que, atualmente, algumas
familias ndo acendam uma vela para a(o) falecida(o) nas horas que seguem a sua morte
até o sepultamento. Relatam com pesar o caso de uma antiga moradora catdlica, que
benzia crianca, fazia remédio para crianga, era parteira e socorria todo mundo na hora
da precisdo. No dia de sua morte, esta senhora teria sido levada direto para o cemiterio.
Né&o houve vela, nem reza, nem canto ou procissdo. Seus filhos ndo eram mais catdlicos,
tinham virado religido. Alguns dias ap6s o enterro, uma das filhas da finada senhora
passou a se queixar de que ha dias ndo podia dormir, pois sua falecida mée todas as noites
a visitava. Para colocar fim as indesejadas visitas, foi pedido que Sr. Antdnio, cabecario
do lugar, rezasse um terco para a finada méde. Daquele dia em diante a moga pode dormir
um pouco mais sossegada.

Em Pedro Cubas, os mortos, as almas e 0s espiritos se fazem presentes no mundo
dos vivos de variadas formas. Nao sdo incomuns os relatos de pessoas que dizem terem
ouvido batidas de pildo ou choro de criancas no meio da noite. De acordo com meus
amigos e interlocutores quilombolas, quando uma crianga paga (ndo batizada) é enterrada
em um lugar, ela ndo encontra descanso entre 0s mortos. Esta compreensdo é
exemplificada pela narrativa de uma antiga moradora de Pedro Cubas a respeito de seu
finado sogro que, apds muitos anos residindo em outra cidade, pediu para que sua familia
0 trouxesse de volta a Pedro Cubas, pois era seu desejo se acabar no seu lugar. Ao
construir sua nova morada, um barraquinho de tabua, o finado passou a escutar o choro
de uma crianga enquanto dormia. Passaram-se trés noites, e sempre naquele determinado
horario, comecava um tropé de choro. Dizia-me a senhora: Parecia que dava para
enxergar uma crianca caida num lugar assim chorando. Ele escutava o choro da crianca
perfeitinho. Ai ele pegou e falou. Vou batizar essa crianca para ela parar de estar
sofrendo. O seu choro era um apelo, um pedido para o batismo. Assim, mesmo sem saber

o lugar exato em que a crianca estava enterrada, foi feito o batismo com o nome da
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oracdo. A oracdo gue as pessoas fazem para batizar. Depois dessa devocdo, nunca mais
ouviu-se nada naquela casa.

A “presenca ¢ intervencdo dos antepassados no bem-estar dos vivos” (Feijo e
Viegas, 2017, p. 276) estd implicada em diversas dimensdes da vida social dos
quilombolas do médio Vale do Ribeira. Esta conexdo entre vivos e mortos é
especialmente evocada na Recomendacéo das Almas, uma procisséo funebre realizada na
noite de Sexta-feira Santa, no periodo da quaresma, na qual os habitantes de Pedro Cubas
percorrem a pé, 12 km de uma antiga estrada de terra que liga a Vila de Santa Catarina ao
cemitério da Barra do Batatal, um pequeno vilarejo situado nas margens do rio Ribeira de
Iguape. Em minha dissertacao de mestrado (Santos, 2014), descrevo este caminhar como
um momento em que as almas, para as quais os habitantes de Pedro Cubas entoam seus
cantos e oracdes, sdo chamadas a caminhar junto a eles, de volta para a Vila de Santa
Catarina, o caminhar dos vivos, pelas laterais das estradas, e o caminhar das almas, pelo
centro. Ao retornarem, sdo visitados os terreiros de determinadas casas, taperas e
encruzilhadas, onde cantos e oragdes sdo entoados. Argumento, neste trabalho, que é nas
relacBes que se ddo ao longo desse continuo caminhar que os habitantes de Pedro Cubas
e as almas de seus antepassados, 0s vivos e 0s mortos, mapeiam lugares e desenham as
paisagens nestas paragens quilombolas do médio Vale do Ribeira.

Entre os temas evocados durante minha pesquisa de campo junto aos quilombolas
de Sapatu e Pedro Cubas, os relatos e reflexdes dedicados aos mortos ocupam um lugar
preponderante. O relato com o qual inicio este texto é parte de um longo dialogo entre
duas senhoras septuagenarias de Pedro Cubas. Leide e Eva estdo entre as poucas mulheres
catolicas que ainda caminham como cantadeiras na Recomendacdo da Almas®. Foi a
partir desse didlogo, numa tarde quente de Pedro Cubas, que aprendi sobre uma tradicao
muito importante na vida de seus antigos habitantes: a guardacao dos mortos.

2.2.1. Guardacéo

Eva: Esses dias eu enxerguei a lua, depois eu ndo enxerguei mais a lua.
Ja estamos quase no quarto ja.

31 Em minha Dissertacdo de mestrado (Santos, 2014), descrevo este caminhar como um momento em que
as almas, para as quais os habitantes de Pedro Cubas entoam seus cantos e oracdes, sdo chamadas a
caminhar junto a eles, de volta para a Vila de Santa Catarina, o caminhar dos vivos, pelas laterais das
estradas, e o caminhar das almas, pelo centro. Neste retornar, sdo visitados os terreiros de determinadas
casas, taperas e encruzilhadas, onde cantos e oragdes sdo entoados. Argumento que é nas relagdes que se
dao ao longo desse continuo caminhar que os quilombolas e as almas, vivos e mortos, mapeiam lugares e
desenham as paisagens no Médio Vale do Ribeira.
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Leide: Antdnio falou que a Lua estava bem torta. Quando ela ta torta
ela estd chamando algum que ta pra falecer. As vezes é chuva também.
(Eva e Leide, agricultoras, Pedro Cubas, Notas de Caderno de Campo,
novembro de 2017).

Entre os antigos habitantes de Pedro Cubas, nos dias que se seguem ao falecimento
de algum morador, parentes e amigos dos enlutados assumem a vida na casa, zelando e
cuidando dos membros da familia enlutada até que o corpo da pessoa falecida esteja
preparado para o sepultamento. Nestes dias, 0 evento da morte suscita uma série de
relacdes, acoes, reflexdes e deslocacbes que, como veremos a seguir, estdo implicadas em
sentimentos de pertenca ao lugar e na propria compreenséo da vida.

Contam minhas amigas e interlocutoras quilombolas que no tempo de primeira
guando uma pessoa morria numa certa hora do dia, ao anoitecer a casa da pessoa falecida
recebia uma gentarada de toda localidade para costurar a mortalha. Ninguém vestia roupa
como veste agora, tem lugar que até de sapato o defunto é enterrado. N&o tinha botéo, a
roupa era toda alinhavada. Era algodéozinho que eles compravam. A mortalha era
cuidadosamente costurada pelas mulheres que trabalhavam noite adentro para a
preparacao da saida do defunto. As cores da mortalha eram assim definidas: quando era
de adulto, fazia com pano preto, e quando era crianca, costurava-se a mortalha azul para
0 moleque, e a mortalha rosa para a menina. Em seguida, amarravam uma faixinha na
cintura. A pratica de colaborar com a costura das mortalhas é lembrada com orgulho por
estas mulheres. Guardacéo que fala é o velorio, explicava Leide. A guardacéo acontecia
a noite inteira. Como naquele tempo néo havia luz, as pessoas buscavam lenha na mata e
faziam uma grande fogueira que alumiava a noite inteirinha. Nos fazia a fogueira para
ficar se aquentando, porgue tinha noite que era muito fria. As pessoas permaneciam ao
redor do fogo até amanhecer. Os homens matavam porcos, as mulheres pilavam o arroz
e faziam o café. Comia-se taia e milho verde. Todos bebiam, cantavam e rezavam em
cima do defunto.

Nas narrativas dos quilombolas de Sapatu, André Lopes e Nhunguara, guardadas
as devidas particularidades, a guardacdo dos mortos é também uma tradicdo muito
presente na memoria de seus habitantes, uma ceriménia de grande importancia para o
ciclo da vida, no sentido da criacdo e reafirmacdo de relacbes e da transmissdo de
conhecimentos entre as gera¢es. Durante minha pesquisa de campo entre os quilombolas
de Sapatu, ouvi 0 seguinte relato a respeito das praticas de cuidado e lacos de

solidariedade envolvidos na guardacao:
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Naguela época tudo era no rio. As pessoas lavavam roupa no rio,
porque antigamente esse rio era limpinho. Entéo, lavava roupa no rio,
pegava agua no rio. (...) A gente tem um ribeirdo ali, outro 14 na frente.
Mas onde ndo tinha um ribeirdo perto, o pessoal lavava roupa no rio,
pegava agua no rio. E ela foi pegar agua no rio e a menina dela foi
junto, uma menina de 8 anos. E a menina foi com um gatinho na méo.
A menina foi na canoa e o gatinho pulou do brago da menina na agua,
e ela foi pegar o gatinho, ela foi pra agua, e era lugar fundo, ai ela foi
tentar pegar a menina e também foi. Ai foram as duas, a mae e a filha.
Ai ela comecou a gritar, conforme a 4gua foi levando ela, ela gritava,
gritava, quando o marido dela foi ver, ela estava longe, a filha dela ja
tinha sumido. Ai ela deu a Gltima subida e ndo apareceu mais, Menina,
mas foi um desespero. Nos, papai. Naquela época nds colocavamos
tudo em saco né. N6s pegamos cobertas e fomos ficar na casa do Seu
Brasilio. Ficamos uma semana l4. Porque enquanto o corpo n&o
achava, o povo ia tudo para a casa da pessoa e ficava ali. Socavam
arroz, cuidava da comida, entéo ficava aquele monte de gente ali, como
se estivesse num vel6rio, até o corpo aparecer. Ai acharam a mée. E
acharam que ndo ia aparecer mais a crianca. Algum bicho comeu. Ai
acharam a mae la perto de Eldorado, fizeram o enterro. Ai, ndo
acharam a menina. Ai ta, foi todo mundo para as suas casas. Eu era
pequena, acho que Josias nem existia. Ai fizeram o caixdo, porque
antigamente ndo existia caixdo comprado, era tudo feito. Entdo as
mulheradas socavam arroz de bastante, que era para todo mundo
comer. Era até bonito de ver. Socava de 4 pessoas no pildo. Quatro
pessoas socando arroz no pildo. Ai socava bastante arroz. O dono da
casa matava porco. Dois, trés porcos para 0 povo comer. As
mulheradas, vamos supor, mamae, outras mulheres, eram bastante
familia, todas as mulheradas entravam na cozinha, socavam arroz e
faziam comida, e o povo ficava ali até o corpo aparecer. Entdo, era
uma tradicdo, ficava ali junto com o dono da casa, confortando,
consolando. (Dina, Nucleo Cordas, Quilombo Sapatu, Notas do
Caderno de Campo, 2018).

A beleza com que minhas amigas e interlocutoras de Sapatu e Pedro Cubas
descreviam os cuidados dedicados a guardacéo contrastava com a minha percepcao geral
sobre velorios e préaticas funerarias. Diziam-me que naquele tempo era muito bonito, que
cantavam em cima do defunto a noite inteira. Um pouco chorando, um pouco cantando.
Enquanto as mulheres costuravam a mortalha, os homens providenciavam a madeira
necessaria a construcao do caixdo. Conta-se que certa vez um senhor ficou trés dias dentro
de casa. Ele morreu e ndo havia caixdo para colocé-lo. Os homens procuraram madeira e
tbua para fazer o caixdo. E até que o caixdo fosse terminado, passaram-se trés dias até o
sepultamento. Mas ele estava que nem um anjo, conta Eva, vocé nao sentia um mal cheiro
nele. Ele ficou dentro de casa porgue nao tinha outro jeito. E hoje, essa bondade tem né,
a pessoa paga, também pagou a gente sabe que vai bem acomodado agora.

Para Leide os defuntos daquele tempo também iam acomodados. Os homens

lambravam a madeira com machado. Por isso que demorava. Eles faziam o caixao do
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jeito deles, mas faziam. Eva entdo lembrou-se da guardacéo de seu pai, um homem de
pequena estatura, para o qual foi construido um caixdo muito comprido. Para acomoda-
lo no caixao, demasiado grande, resolveram colocar algumas samambaias sobre os seus
pés:
Eva: Eles pegaram samambaia dura e colocaram nos pés dele. Quando
a gente via, estava levantando tudo pra cima. Precisou tirar. Acho que
ele ndo queria aquele mato no pé dele e colocaram um travesseiro.
Leide: Era ele que nédo queria.
Eva: A gente ficava bobo de ver. Ele que queria que fosse assim. O
caixao era dele ndo era para guardar mato (risos).

(Eva, agricultora, Pedro Cubas, Notas de Caderno de Campo, novembro
de 2017).

E assim muitos partiram de canoa. Algum ia na rede de taquara, outros iam no
caixao. Logo no comeco, 0s mortos eram apenas envolvidos em esteira para serem
levados até o local onde seriam enterrados. Quanta gente néo foi daqui de canoa, no
tempo dos mais velhos. Lembraram-se entdo de uma mulher gravida que veio a falecer
durante o trabalho de parto. Com 0 seu peso e a enorme barriga de gestante, a canoa em
que era levada para enterrar no cemitério de Itapetna quase afundou. A Canoa seguia pelo
rio Ribeira até a entrada das cidades e povoados, que tinham suas igrejas voltadas para o
rio.

Vocé pode ver que a frente de Itapelna é para o lado do rio, abriram
outra porta para la, mas a porta mestre mesmo é para o lado do rio,
porqgue conforme descia de canoa, entrava pro fundo. Hoje a frente dela
é certo né. A frente da igreja era virada para o rio. A igreja de Eldorado

também era, ai mudaram a porta. (Eva, agricultora, Pedro Cubas, Notas
de Caderno de Campo, novembro de 2017).

Ja no nosso tempo, ja foi fracassando mais. A canoa viajava ainda, mas ja tinha
estrada, estava em construgdo, conta Eva. O morto era levado nas costas. Em algumas
localidades, a saida da procissdo acontecia antes de o dia clarear. E as pessoas 0 seguiam
com reza e canticos, alguns mais a frente, outros um pouco atras, Como em uma procissao.
E se saisse dez minutos da frente da gente, a gente ja ndo alcancava mais. Alguns relatos
dizem que ninguém deveria caminhar a frente de quem estava carregando o morto. Os
carregadores deveriam ser alternados de modo que o corpo do morto néo tocasse o chéo.
Acreditava-se que ao tocar o chdo, aquele local ficaria assombrado. Outros relatos, no
entanto, descrevem que, a certa altura da estrada, a procissao fazia uma parada. Chegava
ali naquele pé de manga, ndo tem um pé de Manga ali na fazenda, pra |4 do Jodo, bem

na beirinha do caminho? Ali eles descansavam quando iam com o defunto, conta Eva.
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Descansava-se e em seguida colocavam o defunto sobre as costas e seguiam com o cortejo
fanebre até chegar ao cemitério, nas margens do rio Ribeira. Era aquela gentarada
acompanhando, ndo era um ou dois, era uma procissao de gente. Era até bonito. Velhos
e criangas, moleque de 10, 15 anos, todos iam ajudar. E todos iam para a igrejinha do
Batatal, que tem suas portas voltadas para o rio. Era bonito na igreja, rezava duas vezes
0 terco. Terco rezado. Depois levava para enterrar. Houve um tempo em que a propria
familia fazia a cova. Apo6s o enterro, os familiares mandavam fazer a catatumba no
cemitério. Hoje, se morre alguma pessoa, ficam até meia noite e daqui a pouco nao tem
mais ninguém. Ficam s6 dois, trés. Naquele tempo era bonito, como conta Eva.

Para os moradores de Pedro Cubas e Sapatu a decisdo quanto ao lugar para o
sepultamento de seus mortos ndo é nada simples. Muitos dos tumulos de seus
antepassados estdo dispersos por entre pequenos cemitérios existentes na regido.
Atualmente séo trés os principais cemitérios em que seus mortos estdo enterrados: no
sentido do curso do rio Ribeira, em sua margem esquerda encontram-se 0s cemitérios do
Remanescente de Quilombo de Ivaporunduva e da Barra do Batatal; em sua margem
direita, situa-se o cemitério de Itapelna, sendo este compartilhado por quilombolas e
povoados vizinhos. Com menor frequéncia outros cemitérios foram mencionados nas
narrativas de meus interlocutores. As familias quilombolas de Sapatu e Pedro Cubas
ressentem-se pelo fato de nestes locais ja ndo haver espaco adequado para sepultar os
parentes falecidos, dando-lhes morada definitiva e reunindo-os aos restos mortais de seus
antepassados. Nos pardgrafos a seguir descrevo o drama vivenciado por uma familia
quilombola de Sapatu que ndo p6de enterrar seu ente falecido de forma adequada. A
solucdo encontrada e os desdobramentos produzidos lancam luz sobre algumas

apreensoOes acerca da vida e da morte entre esses coletivos.

2.2.2. Quando nem a terra come

Logo nas primeiras semanas de minha chegada em Sapatu, em marco de 2018, um
senhor muito querido entre os moradores acabara de falecer. Conforme seu desejo em
vida providenciou-se para que o corpo deste senhor fosse enterrado no cemitério da
Comunidade Remanescente de Quilombo de Ivaporunduva, ao lado de seu pai e outros

familiares que ali jaziam®2. Para que os ritos de sepultamento fossem iniciados, e com a

32 Em Sapatu, atualmente, ndo ha um cemitério. Seus mortos sdo sepultados nos cemitérios do Batatal,
Itapeuna, Ivaporunduva e Barra do Brago.
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escassez de espaco para a abertura de novos timulos neste antigo cemitério, fez necessaria
a exumacao de um outro corpo. De acordo com os relatos de meus interlocutores, com a
abertura da cova, fechada havia seis anos, o corpo do defunto surgiu intacto, estava meio
inteiro, ndo apodreceu. De acordo com os relatos, o cabelo do peito estava normal,
parecia até gue tinha sangue na cabeca. Junto ao corpo havia dgua, pois o caixdo havia
sido enterrado em uma poga d’agua.

Familiares e amigos que acompanhavam o sepultamento ficaram abalados e
constrangidos ao ver que aquele homem muito querido entre os moradores de Sapatu, um
homem t&o trabalhador, seria enterrado dentro d’agua. Mas o que provocou espanto ainda
maior foi o fato de o corpo do defunto exumado estar intacto a ponto de ser reconhecido
entre as pessoas ali presentes. Segundo explicaram-me, tratava-se de um morador de uma

localidade vizinha, muito conhecido na regido por sua méa conduta:

O mistério é: por que o corpo ndo se decompds? E por que tanta dgua
ali? Ai, como estava aquele coiso na hora, ai vieram perguntar pra
mim: e agora o que a gente vai fazer? Eu rapidamente pensei assim, o
que esta indo aqui é o corpo dele, a alma dele ja estd com Deus, entéo
acho que a gente tem que pensar diferente. Como ja deu tudo isso dai,
e a gente ndo tem como arrumar outro lugar. Sobrou a decisdo final
pra nés. Entdo eu falei, pode proceder ao enterro, pode fazer, porque
nao tem muita opcdo. Ai continuou o trabalho.

S6 que nisso o pai dele foi 14 e olhou de perto e colocou na cabeca.
Porque a pessoa de quase oitenta anos nunca viu acontecer isso. Eu
também ndo. Tenho 61 e nunca vi. Aqui nesse lugar, em André Lopes
pra c4, onde tem conhecido nosso a gente ai no enterro né. Direto a
gente vai ao enterro das pessoas. E nunca a gente viu isso ai. (Ivo
Santos Rosa, guia turistico, Sapatu, Notas do Caderno de Campo,
fevereiro 2018).

E ao perguntar-lhes sobre o corpo exumado, responderam que nao lhes causava
tanta surpresa o corpo que ndo se decompds, por se tratar de uma pessoa muito violenta
e desordeira. Perguntei-lhes entdo como o um corpo intacto, que se preserva ap0s a morte
poderia evidenciar algum castigo? Responderam-me que se tratava de uma recusa da

terra. Costuma-se falar de corpo seco e corpo santo.

Esse é o famoso corpo seco. N&@o tdo seco porque ele estava verde,
estava inteiro. Ai ficou o mistério. Até um corpo seco a gente sabe que
existe, ja viu isso. O corpo seco ele ndo se decompde, s6 que fica seco,
fica com a pele, mas seco, ndo fica uma coisa tipo com sangue, como
se tivesse enterrado naquele momento. E esse corpo estava assim. O
corpo santo é 0 mesmo que 0 COorpo seco, mas que ja se decompde na
terra. Ele se decompde inteiro e fica s6 o esqueleto. O Corpo Santo.
Porque Deus ndo fala “veio do pb e ao po voltarad? Mais ou menos ai
explica tudo. Vocé tem que voltar pra terra e a terra te aceitar. Entéo
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voltara ao p6. E quando ndo aceita, alguma coisa errada o cabra tem.
E mais ou menos uma leitura que a gente tem das conversas com as
pessoas. (Ivo Santos Rosa, guia turistico, Sapatu, Notas do Caderno de
Campo, fevereiro de 2018).

Contam os moradores de Sapatu, que quando a pessoa que vai para terra e a terra
ndo come é porque esta pessoa em vida fez muita maldade. E pessoa que foi muito ruim
na vida que nem a terra quer comer. Deus fez 0 homem do barro né. Entdo, quando vai
ser enterrado, o barro quer de volta. Entdo a terra come, sé fica 0 0sso. E quando nem a
terra quer, € que a pessoa foi muito ruim, fez muita maldade. “Nao sendo a morte um
fim” (Panagiotopoulos, 2017, p. 51), a decomposi¢do do corpo é compreendida como um
retorno a terra ou ao barro do qual nos originamos. Essa passagem ou transformacéo se
afetiva com a assimilacéo (englobamento) do corpo pela terra.

Com essa visao, os quilombolas de Sapatu elaboram que a ndo decomposicao do
COrpo, 0 COrpo seco, corresponderia a um estado liminar. Condi¢ao de nao “consolidagao
da situag@o de morte” (Giraldin,2012, p. 4) que desencadeia a recusa do corpo pela terra.
A interpretacdo € que a pessoa, em vida, cometera atos antissociais, por meio de uma
conduta marcada pela injustica, pela maldade e pelo egoismo. Contrastivamente, o corpo
que se decompde, que é efetivamente comido pela terra, consolidaria o ato da morte. O
corpo santo, neste contexto, € interpretado como a plena consolida¢do da morte de uma

pessoa cuja vida foi conduzida com justica, bondade e generosidade.

2.2.3. Visagens

Entre os quilombolas de Sapatu, as histdrias sobre o tempo da escravatura
remetem, principalmente, as visagens associadas as figueiras, as taperas, aos caminhos,
as curvas da estrada SP-165, aos corregos, as lagoas, aos acudes, as valas e as margens
do rio Ribeira. Visagens estdo por toda parte e envolvem uma variedade de seres e termos,
como gente morta, espirito, coiso, mae de ouro, mde d’dgua, saci saperé e 0s donos dos
lugares. Apresentam-se aos vivos em sonhos, mas principalmente ao que caminham pelas
matas e pelas estradas. Conversam, perguntam, andam com o0s vivos ou os fazem mudar
seus trajetos, indicam lugares e enterros, os assustam. Diferem pelo que mobilizam e os
efeitos que produzem na vida dos vivos, como desvios, acessos, passagens, atalhos.

Entre os moradores de Sapatu, a referéncia as visagens surge nos relatos sobre
moradores que caminham em determinados horarios ou nas proximidades da figueira, do
corrego urina da véia, e em algumas curvas e pontos especificos da estrada em que graves

acidentes ocorreram. Mas estas visagens nédo estdo nos lugares, apenas. Elas transitam
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entre os lugares e visitam as moradas como contou-me Pedrina Machado (in memoriam),

uma senhora de 89 anos, moradora do sitio Indaiatuba, Quilombo Sapatu:

Aqui era terra de escravatura. Esse povo foi judiado, judiado. Aqui s
tinha mato, onga, indio. Cansaram e guaritaram aqui. Tinha ouro nesse
lugar, ouro e diamante. Aqui tem ouro. De la até 14. A gente vé gente
falando naquele ribeirdozinho, quem passava la. Eu tinha um medo de
ir 14. Ali na cozinha, tinha chegado da capuava, estava sol quente, uma
mulher alegre, bem arrumada, bem rica, um cabelo bem preto, bem
gorda, vinha vindo assim, e eu desconfiei porque ela vinha leve,
criando um coiso assim... como uma renda bem alva... igual de gente
gue morre, que amarram aquele pano pra fechar a boca e néo ficar
muito com a boca aberta. Ela veio chegando na porta, eu voei o canto
da mesa, ela sumiu. Eu falei, vai embora que eu ndo tenho papo com
gente que ja morreu. Eu tenho muito medo. Eu acho que ela vinha
porque tem um enterro [ouro escondido] aqui, nesse meio aqui. E
enterro que fizeram. Meu tio fez a casa ali e agora assustam ele.
Aparece dentro de casa. E homem, é mulher, parece gente vivo.

Apareceu um homem ali, terno branco, um terno bem alvo, o cabelo
dele bem alvo, cortado, um homem forte, com uma malinha de médico,
ele passou do meu lado. Basta a gente piscar e ele some. Ele pegava
um caminho. Uma neta minha ali embaixo, foi com a m&e dela arrancar
um capim pra levar Cajati, foi arrancar, ela falou: ‘estd duro o chdo
mae’. Ai ela falou, Valeria, vai buscar o enxaddo pra quebrar o chdo.
Ela foi. Ai disse que um homem, esse mesmo homem, apareceu e falou:
‘0 moga’. Eles falam com a gente. Ele fez trés perguntas pra ela. Ela
respondeu tudo. Ele ja viu que ela ndo estava entendendo que ele era
espirito, ai ela parou pra ele passar. E quando ela abaixou que ela
olhou no chéo, cadé ele. A boca dela endureceu, 0 queixo e a perna
endureceram tudo de medo. Ela correu pra contar pra mée dela. A méae
dela viu ela andando com o olho embucado, ndo conseguia falar.
‘Valeria o que é isso?’ Depois que ela contou, falou, ‘se eu soubesse
que era espirito de gente morto. Esse coiso perguntou e eu conversei
com ele tudo, ndo sabia que era espirito de gente morto .

Conversam mesmo, eles param a pessoa. Eles falam com a gente. Vocé
tem coragem de atender eles? E eu tenho visto de noite, naquela casa
que n6s moravamos ali, vi coisas em riba das casas, eu contava pra
Jodo quando ele era vivo. Eu morria de medo. Ele contou pra Antbénio
meu filho que via coisas na casa e que ndo contava pra eu ndo morrer
de medo. Falavam dos enterros que tinham aqui. A mulher falava, pra
I& desse pé de pimenta aqui, pra I do limoeiro, tem um tanto de ouro
enterrado aqui. Ela mostrou o pau arcado onde estava o pote preto
cheio de ouro. Ele tem medo. Minha filha tem medo. Esses dias ela
dormiu com o marido aqui e apareceu um homem e falou ‘Tirso, ali
tem um enterro de ouro. Eles aparecem pra assustar a gente’. (Pedrina
Machado, Sitio Indaiatuba, Sapatu, Notas do Caderno de Campo,
fevereiro de 2018).

A referéncia aos espiritos que aparecem para indicar os locais dos enterros de

ouro sdo comuns na regido. Em Ivaporunduva, ha o caminho ou trilha do ouro que leva
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até o antigo cemitério. Contam seus antigos moradores que ao longo do caminho é
possivel reconhecer as marcas e 0s sinais da retirada das panelas e vasos de barro dentro
dos quais o ouro era enterrado. Diz-se que 0s pés de planta sdo usados como marcos para
sinalizar o local dos enterros, em especial a figueira e a guararema. Em seu relato, Pedrina
aponta o limoeiro.

E interessante notar que 0s espiritos que se apresentam as pessoas para avisa-las
sobre os enterros séo seres que nao obtiveram descanso na morte. Talvez 0 ndo descansar
de um espirito possa ter relagdo com seu proceder em vida. O enterro emerge como uma
imagem da vida conduzida com avareza em um contexto de muitas dificuldades. Pedrina
enfatiza em seu relato que o povo desse lugar foi muito judiado. Os espiritos sobre 0s
quais Pedrina discorre, que ora aparecem para conversar, ora para assustar, sao descritos
como seres ricamente adornados, com suas roupas alvas. O que podemos observar nas
narrativas aqui transcritas, € a relagdo entre um modo de ser na vida e um modo de ser na

morte sendo mais uma vez reafirmado.

2.2.4. Lugares dos mortos

Durante minha pesquisa de campo em Pedro Cubas, pude acompanhar os instantes
finais de um veldrio de um morador de Pedro Cubas. Toda a comunidade parecia estar
presente no saldo da Igrejinha da barra do Batatal, cujas portas estdo voltadas para o rio
Ribeira. O sepultamento aconteceu no cemitério localizado ao fundo da igreja. Local em
que os habitantes de Pedro Cubas realizam os rituais da Recomendagdo das Almas.
Apesar de ter acompanhado apenas o desfecho desse vel6rio, chamou-me atengéo o fato
de as pessoas sairem do cemitério e caminharem alguns metros até o rio Ribeira para
lavarem os pés e as maos. De acordo com meus amigos e interlocutores quilombolas, €
necessario lavar os pés e as mdos para que a terra do cemitério ndo seja conosco
transportada. Trazer a terra do cemitério consigo constitui um ato de perigo para o0s vivos,
que podem vir a experimentar a perspectiva a partir da qual o invisivel torna-se visivel,
uma condicdo de abertura para 0s encontros incertos com o0s espiritos e as almas que
povoam 0s caminhos.

Cemitérios sdao lugares dos mortos que integram a “territorialidade dos vivos”
(Feijo e Viegas, 2017, p. 275). As entradas e saidas dos vivos neste dominio de terras
exigem, evidentemente, controle e negociacdo. Neste sentido, lavar-se nas aguas do rio

Ribeira permitiria, por assim dizer, reestabelecer os limites transpostos entre 0 mundo dos
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vivos e o mundo dos mortos. A utilizacdo de banhos, ervas e resguardos de alimentos
como préticas despoluidoras do corpo enlutado nos dias que se seguem ao sepultamento
dos mortos podem ser verificadas entre povos amerindios e diversos outros contextos
etnograficos (Giraldin, 2012).

Ao falar sobre os mortos e sobre como os quilombolas de Pedro Cubas e Sapatu
mobilizam no¢des e um conjunto de ac6es em torno do episédio da morte, tentei explicitar
como relacgdes sdo feitas, refeitas e desfeitas entre vivos e mortos, de modo a fazer ver
aspectos da cosmologia e as préprias no¢des de vida e morte entres esses povos. Estas
narrativas nos fazem ver a importancia e a centralidade das aguas do rio Ribeira nas
dindmicas de colaboracdo, protecdo e negociacdo entre seres, forcas e mundos que

coexistem nestas terras.
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SANTAS QUE CAMINHAM, RIOS QUE CORREM

Terceiro Ensaio

“Uma parte do meu ser que é a dgua

resfriando a outra parte que € o fogo,

por uma outra parte que € o ar, evaporou

E transfluindo pelo espago cosmoldgico

nesta parte que € a terra, encorpou

E confluindo com outras vidas em outros corpos,
existindo e resistindo, aqui estou”

Antbnio Bispo dos Santos, Négo Bispo
Escritor e poeta quilombola3?

33 “Négo Bispo: vida, memoéria e aprendizado quilombola”. Disponivel em
https://www.youtube.com/watch?v=gl.o9ZNdgJxw Acesso 06 de julho de 2021.
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https://www.youtube.com/watch?v=gLo9ZNdgJxw

3.1. O fluxo das aguas e a configuracdo dos lugares

Em uma de minhas paradas nos sertbes de Pedro Cubas, Eva, amiga e
interlocutora, contou-me que assim como Deus e 0s santos, nds também temos uma
imagem que circula pelo mundo, para nos lembrar das pessoas que viveram e morreram

naquelas terras.

Dizem que Deus ndo tem imagem. ‘Aonde’ que Deus ndo tem imagem?
Se Deus ndo tivesse imagem nao existia mundo pra nés. Igual nés. N6s
estamos aqui. Se n6s morrermos, mais um pouco de dias nds estamos
por ai, tA nossa foto para contar que foi n6s que morreu naguela terra.
Agora diz que Deus ndo tem. N6s somos semelhante dele. No6s néo
temos foto? Mesma coisa é o0 santo. (Eva, Pedro Cubas, Notas de

Caderno de Campo, setembro de 2017).

Diferente de Deus, cuja imagem e semelhanca se faz ver e viver em cada um de
nos, as santas e 0s santos possuem uma existéncia corporificada na forma de imagens
impressas em papéis e fotografias, esculpidas em barro, madeira ou gesso etc. que
caminham por entre as casas, seguindo os contornos dos rios e as ondulagdes do chéo
muito pisado dos terreiros, das taperas, dos trilhos antigos e das capuavas (rogas

distantes).

Essas imagens ou corpos santos habitam uma pluralidade de lugares: lavras ou
bracos de terras, terrenos, sitios, altares de capelas construidas nas margens do rio Ribeira
de Iguape, oratdrios domésticos, grutas, entre outros. Mas é sobretudo no movimento das
procissdes, que circulam pelos rios, moradas e capelas, junto ao povo, que 0s encontros e
engajamentos com as santas e santos efetivam-se de modo mais potente. Entre 0s
quilombolas de Eldorado, os encontros e as andangas com as imagens das santas e santos
ocorrem nas circunstancias mais cruciais: quando as chuvas cessam ou precipitam
ininterruptamente, impossibilitando os mutirdes; quando o fogo ateado a capoeira escapa
ao controle; na fabricacdo da garrafada e preparados dos curandeiros que reestabelecem
o0 equilibrio dos corpos; nas romarias pela agua e pela terra; nas reunides das Associacdes
Quilombolas junto aos 6rgédos do Estado. Aos santos sdo dedicados dias especificos do
ano, cujas celebragfes sdo constitutivas da socialidade, das experiéncias cotidianas e

rituais das comunidades. O ritmo das interagdes e celebragfes dos quilombolas com o
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escopo de santas, santos e entidades com os quais caminham e coabitam os lugares,
desenvolvem-se ao longo do regime de cheias e vazantes do rio Ribeira e seus afluentes,
que participam, em diversos momentos, da composi¢do desse mundo onde cada ser esta
destinado a combinar terra e agua no forjar de sua prépria existéncia. Esse modo ciclico
de vivenciar o tempo, ao longo de suas jornadas, desenvolve-se no imbricamento de
diferentes marcagdes do tempo: o calendario religioso cristdo, o percurso de seus
ancestrais (parentesco), os ciclos de cultivo das rocas de coivara, o calendario lunar, o

calendério das reunides das Associa¢des Quilombolas.

PaviL 7bs
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Imagem 3. Calendério Agricola - Quilombolas de Eldorado. Autora: Ana Paula Gomes de Carvalho

Entre os quilombolas de Pedro Cubas, Sapatu (Eldorado-SP), com os quais
convivi e realizei pesquisa de campo, as santas padroeiras - Santa Catarina, Nossa

Senhora Aparecida e Santa Luzia — sdo consideradas as protetoras do lugar e donas das
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terras que lhes foram consagradas. Neste mundo povoado e configurado por donas e
donos, protetoras e protetores dos lugares, os santos séo alguns dos diversos seres com
0s quais as pessoas se relacionam e estabelecem vinculos profundos no processo de
habitacdo dos lugares. Assim, para esses povos, 0 entrosamento entre santas (quase
sempre imagens de santas e nossas senhoras), pessoas e lugares, na terra e na agua, cria
as condicOes necessarias para que a vida, nessas paragens, continue a ser cultivada, em
movimento e na multiplicidade. Entre os moradores de Sapatu e Pedro Cubas, a nogéo de
dona protetora emerge como uma categoria importante para designar relagfes entre
pessoas, santas e lugares, nas quais estdo implicadas ideias de cuidado, afeto, condic¢Oes

de convivialidade e sistemas de posse contingente da terra.

O rio Ribeira e seus afluentes sdo alguns desses entes em torno dos quais
heterogéneos modos de existéncia, em suas diferencas, se encontram, confluem, dando
forma as paisagens no Vale do Ribeira. Como procurei descrever, estas interacoes
ocorrem na experiéncia afetiva da circulacdo de uma pluralidade de corpos — pessoas,
santas, terra e agua -, que se deslocam entre as moradas, com as procissdes que desenham
e atravessam 0s rios, reunides que negociam, tecem aliangas e lutas conjuntas contra o
aprisionamento das &guas do rio Ribeira de Iguape por empreendimentos hidrelétricos.
Nesta direcdo, busco apontar como na relacdo entre os moradores de Sapatu e Nossa
Senhora Aparecida, estdo conjugados processos de habitacdo e o prenincio de um

processo de autoidentificacdo quilombola3,

Um indicativo dessa relacdo fundamental é que entre alguns coletivos quilombolas
do Médio Vale do Ribeira e de outras regides do Brasil, que lutam pelo reconhecimento
de suas terras, as santas e 0s santos padroeiros tiveram papel politico importante no

processo de autoidentificacdo quilombola no interior de suas comunidades. Assim foi a

34 Sobre este tema geral, sdo pertinentes as reflexdes tecidas por Maria Walburga dos Santos (2013) em
torno das procissoes, festejos e romarias dedicadas aos santos (como Sdo Gongalo, Nossa Senhora
Aparecida, Santo Anténio e Santa Barbara) e o processo de autoidentificagdo quilombola entre os
moradores da comunidade de Bombas, Iporanga-SP. O trabalho de Maria Celina de Carvalho (2006)
também traz importantes relatos sobre as festas religiosas em homenagem as santas e os santos padroeiros
frequentadas pelos moradores da Comunidade Quilombolas de Sdo Pedro (Eldorado-SP). Sua etnografia
descreve um importante evento no qual uma imagem de Sdo Pedro ¢é perdida no rio, acontecimento que
levaria, alguns anos mais tarde, a refundacdo da localidade de Sao Pedro, até entdo designada por Lavrinha.
A autora descreve esse processo de refundagido por meio da passagem do tempo do “canoblé” (anterior aos
anos 1960) para o tempo em que os cultos catdlicos tornam-se regulares. Para a autora, semelhante aos
mutirdes, os festejos religiosos reafirmam lagos de parentesco e vizinhanga, conectando os diversos bairros
que compdem essa mesma rede. Ressalta, ainda, que os festejos anuais que comumente ocorrem nestas
comunidades em datas especificas, desempenharam, em Sao Pedro, um novo tempo, uma fase em que “a
luta pela vida significou também a luta pela terra” (idem, 2006, p. 128-130).
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historia de Nossa Senhora do Carmo com os moradores do Bairro do Carmo, localidade
autodenominada quilombola, localizada na cidade de S&o Roque - SP. A etnografia de
Ana Luisa Nardin (2019) mostra-nos como a relagdo dos “pretos do Carmo” com a Santa
desdobra-se ao longo da historia de constitui¢do do coletivo, contada a partir do processo
de escravizacdo de seus ancestrais por uma ordem carmelita, dos conflitos fundiarios com
arrendatarios da regido e da luta contemporanea pela terra. Nessa trama, Nardin descreve
como a paisagem vivenciada pelos moradores do Carmo foi sendo feita e refeita, na
relacdo afetiva e cotidiana estabelecida pelos “pretos” com a Santa, bem como no
processo de organizacgdo politica. Processos que conformam o territorio atualmente em
processo de reconhecimento pelo Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria.
Assim, argumenta a autora, a historia dos “pretos do Carmo” esta profundamente
vinculada a historia da Santa, que juntos se deslocam e interagem, desenhando lugares
sagrados, a territorialidade e a prépria luta quilombola (idem, 2019, p. 21).

O argumento que pretendo seguir € o de que as relacdes que os habitantes de
Sapatu e Pedro Cubas estabelecem com as santas para as quais consagram suas terras sao
constitutivas de seus mundos vividos e das experiéncias de criar e recriar paisagens,
corpos e lugares vitais, na forma de sucessivos deslocamentos espacos temporais ritmados
pelo fluxo das dguas do rio Ribeira, processos que definiram também suas diversificadas
estratégias de territorializacdo. Assim, parto da ideia de que a vida cotidiana dos coletivos
que coabitam no Médio Vale do Ribeira move-se pelos mesmos caminhos e, com
frequéncia, toma a mesma direcdo das &guas do rio Ribeira que correm para o mar de
Iguape, em cujas margens, superficies e profundezas tecem encontros com santas e santos,
Negros d’dgua e Negras d’dgua, mortos, almas e visagens, e elaboram a propria

existéncia.

3.2. A origem aquatica de santas e santos

Eram trés pescadores, uma rede e o rio Paraiba do Sul. Primeiro encontraram o
corpo da imagem da santa, em seguida a sua cabecga. Sua apari¢do ocorreu no ano de 1717.
Conta-se que, ndo tendo os pescadores até entdo encontrado peixes, apds a apari¢do da
imagem, a pequena embarcacdo quase naufragou com o tanto de peixe nas redes
lanceadas no rio. Como ndo havia igreja, um dos pescadores levou-a para sua casa. A

popularidade da santa, que fez com que os peixes enchessem a rede e a embarcacdo dos
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pescadores do rio Paraiba, foi crescendo a cada dia. As pessoas foram se achegando e
cultuando aquela imagem. Foi entdo que a devogéo a Senhora Aparecida nas aguas teve
inicio. Cada vez mais foi aumentando os devotos dela. Velas acendiam e apagavam
sozinhas nas celebracgdes que eles faziam. O povo foi depositando fé e esperanca. porque
estavam vendo os prodigios que ela estava fazendo. Depois deram o nome para ela de
padroeira do Brasil. Dizem os moradores de Sapatu que ela quis aparecer com aquela
cor escura por causa dos negros. Sua origem aquatica e a cor preta sdo sempre
enfatizadas nos relatos dos moradores, tal como descreve Eva, amiga e interlocutora
quilombola de Pedro Cubas:

Nossa Senhora da Aparecida foi achada n’agua, foram os pescadores

que acharam ela dentro d’agua. E todo mundo pode ver que ela é bem

morena. (Eva, Pedro Cubas, Notas de Caderno de Campo, setembro de
2017).

No Médio Vale do Ribeira, a imagem de Nossa Senhora Aparecida é celebrada
em diversas localidades quilombolas. Sapatu, Nhunguara, Galvéo, Praia Grande, Bombas
e muitas outras comunidades a escolheram como sua padroeira, protetora de suas terras
e de sua gente. Nossa Senhora Aparecida habita os altares das capelas catélicas, de barro
e alvenaria, edificadas junto ao rio Ribeira de Iguape e tributarios, e 0s pequenos altares
das moradas quilombolas. Nos meses de maio, no sdbado que antecede o Dia das Mées,
e outubro, Nossa Senhora Aparecida caminha com 0s seus devotos pelas terras que Ihes
foram doadas e/ou consagradas. Entre os quilombolas de Praia Grande (Iporanga-SP), o
caminhar do cortejo que homenageia a santa percorre um trajeto que se estende entre a
igreja e as margens do rio Ribeira (ISA, 2013, p. 56). Com os quilombolas de Sapatu,
Nossa Senhora Aparecida caminha entre as margens do rio Ribeira e a igreja construida
nas terras doadas e registradas em seu nome: o sitio Aparecida, onde também mora a
familia Rosa. E importante destacar que em ambas as celebracées, quilombolas e Nossa
Senhora Aparecida principiam ou perfazem o caminhar junto as margens do rio Ribeira

de lguape.

Esta conexdo entre as imagens santas e as aguas do rio Ribeira esta presente em
diversas narrativas envolvendo a fundacdo e consagracao das comunidades as santas e
aos santos padroeiros. Um relato de Heloisa, uma jovem quilombola de S&o Pedro,
descreve o episddio contado por seus antepassados em que a comunidade, antes

consagrada a Nossa Senhora Aparecida, passa a adotar Sdo Pedro como seu padroeiro.
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De acordo com a jovem, a comunidade passou a consagrar Sdo Pedro como padroeiro

depois da queda de uma imagem no rio que entrecorta a localidade:

Mas pela histéria de Sdo Pedro, antigamente era Nossa Senhora de
Aparecida. Passou a ser Sao Pedro depois da queda do S&o Pedro no
rio. Porque a historia que eles falam 14, que é contado pelos mais
velhos, é que o bairro levou 0 nome de S&o Pedro no caso, porque teve
um homem que veio em Iguape, na Festa de Iguape. E ele estava
levando pra Igreja, no caso ele levou uma imagem da Nossa Senhora
da Aparecida que era de 14, e como ele achou muito bonita a imagem
de S&o Pedro, e ele levou a imagem de Sao Pedro também. Quando ele
foi atravessar la na passagem de tio Darci, la em cima, o rio estava
cheio, e as imagens cairam na agua, e ele s6 conseguiu recuperar a
imagem de Nossa Senhora de Aparecida. E S&o Pedro sumiu na agua.
Falaram, & Sdo Pedro, queria ficar no rio. Ai o rio ficou com o nome
Sao Pedro. O rio que corta todo o bairro, ai ficou devo¢do de Séo
Pedro. Mas era Aparecida. (Heloisa, jovem lideranca quilombola de
Séo Pedro, Eldorado - SP, Notas de Caderno de Campo, 2018).

A narrativa de Heloisa em torno da queda da imagem de S&o Pedro no rio, evento
que tornaria 0 Santo, algum tempo depois, 0 novo padroeiro da comunidade, vai ao
encontro da oralidade de outro morador de S&o Pedro, cujo relato é evocado no trabalho

de Marina Celina de Carvalho desenvolvido junto a referida localidade (2006, p. 119):

“Em 1967, eu passando uma noite em casa dele [lzidoro Furquim].
Como meu padrinho que era, ele ja tinha 86 anos de idade. Eu me pus
a conversar com ele a respeito da vida desse povo do bairro Sdo Pedro.
Ele me contou muitas histérias que eu fiquei sabendo. Assim que eu
perguntei por que colocaram 0 nome de Séo Pedro nesse rio, ele me
contou a historia. 1sso aconteceu em uma data que ele ndo sabia, mas 0s
pais contavam. Bernardo Furguim e seus companheiros eram canoblé e
carregavam na mala as imagens de Santo. Tinha Sdo Pedro e Séo Jodo,
que eles carregavam em toda a parte que iam. Um dia foram pesquisar
ouro no rio até a barra do Sao Pedro. Esse dia, a tarde, deu uma chuva
muito forte, encheu o rio e eles ndo podiam passar porque tinham
motivo para outro dia. Com isto, a noite chegou e o rio ndo abaixava.
Eles resolveram fazer um facho de taquara e colocar uma pedra de
resina de jatoba para acender o fogo no facho para alumiar e para eles
irem embora. Depois de terem atravessado dez travessias do rio, outra
estava muito funda e forte. Eles entraram na agua, um atravessou bem,
outro resvalou numa pedra e rodou um pouco. Ai ele perdeu a imagem
de S&o Pedro e ficou a de Sdo Jodo. Este rio, ele chamava de rio do
Boqueirdo. Desse dia em diante, ficou chamado rio de S2o Pedro”.
Carvalho, 2006, p.119).
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Em homenagem ao rio, alguns anos depois, a localidade antes designada por
Lavrinha passa também a se chamar Sdo Pedro. As fortes relacGes entre as santas e 0S
santos e as 4guas do mar e do rio sdo bastante relevantes no Vale do Ribeira. De modo
semelhante a Nossa Senhora aparecida nas dguas do rio Paraiba do Sul, a imagem de Bom
Jesus de Iguape, o0 santo mais prestigiado e festejado na regido do Vale do Ribeira, foi
encontrada por dois indigenas na Praia do Una (Jureia), entre as cidades de Iguape e
Itanhaém, onde se situa a foz do rio Ribeira de Iguape. A imagem retirada das dguas do
mar foi entdo colocada na areia, em pé, com o rosto virado para a nascente, junto das
botijas de azeite doce que lhe acompanhavam na caixa em que fora encontrada. Ao
retornarem, os indigenas encontraram a imagem voltada para o poente. (Paes, 2014,).
Logo a noticia se espalhou entre os povoados e os moradores de Iguape foram até a Barra
do Ribeira para buscar a imagem e leva-la até o morro do Espia. Apos ser lavada e
decorada, no dia 02 de novembro de 1647 a imagem foi “entronizada” no altar-mor da
antiga Igreja da Nossa Senhora das Neves, padroeira de Iguape®. Tal como a imagem de
Bom Jesus de Pirapora, encontrada nas aguas do rio Tieté, o aparecimento da imagem do
Bom Jesus de Iguape no mar da Jureia deu inicio a romarias e peregrinacfes de devotos
das mais diversas localidades do Vale do Ribeira, a fim de participar de sua festa,
realizada todos os anos, no dia 6 de agosto (Scarpin, 2006, p. 272) %. A construcdo desses
santuarios de peregrinacdo nas proximidades das aguas em que foram encontradas as
imagens das santas contribuiu para que muitos romeiros chegassem pelos rios e pelo mar
(Diegues, 2006, p. 235).

Ambas as imagens santas encontradas nas &guas se tornaram amplamente
celebradas nas festividades catolicas em todo o Vale do Ribeira. Segundo Anténio Carlos
Diegues (2006), na regido sul do Brasil, ha uma grande quantidade de centros de romarias
que se originaram com a apari¢do de imagens santas nas aguas do mar ou dos rios (p.
232). Estas narrativas em torno dos corpos santos e objetos sagrados encontrados nas
aguas doces dos rios e nas aguas marinhas do Sul sdo muito distintas dos relatos das

aparicdes dos santos padroeiros do Nordeste do Brasil. No Nordeste seco, descreve

% Para mais informagdes sobre a historia da Imagem de Bom Jesus de Iguape, ver

https://www.senhorbomjesusdeiguape.com.br/artigo/historia-da-imagem-do-senhor-bom-jesus-de-
iguape.html. Acesso em 16 de margo de 2021.

3 Entre os meses que convivi com os moradores de Sapatu, acompanhei a passagem de diversos peregrinos
pela estrada de Eldorado-Iporanga, os quais eram saudados com muita alegria. Com os quilombolas de
Eldorado, viajei até a cidade de Iguape, no dia 06 de agosto de 2018, para acompanhar as celebragdes tdo
aguardadas deste santo que, depois das (0s) santas (0s) padroeiras (os) de suas respectivas comunidades, ¢
considerado o principal santo catolico para os quilombolas com os quais realizei pesquisa de campo.
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Diegues, sdo comuns os relatos sobre santos e santas apareceram depois de uma
gueimada, mas em nenhuma circunstancia nas aguas. Por outro lado, na regido Norte do
pais, onde as aguas sao abundantes, a apari¢cdo de Sdo Benedito da Praia, Nossa Senhora

de Nazaré ou dos Cirios estdo intimamente relacionadas as aguas (idem, 2006, p. 233).

A origem aquatica das santas e santos cultuados no Médio Vale do Ribeira aponta
para a centralidade das aguas do rio Ribeira nas praticas constitutivas da vida diaria, das
pessoas e das relacdes que os povos diversos que coabitam estas paragens estabelecem
entre si, com outras entidades e com o mundo circundante. Esse vinculo profundo com as
aguas se faz ver no ir e vir das procissdes que caminham com as santas em dire¢do ao rio
Ribeira, na presenca de igrejas e capelas construidas ao longo de suas margens e que ainda

hoje mantém suas portas mestras voltadas para o rio.

Esta conexdo entre as portas das igrejas e as aguas do rio Ribeira sdo enfatizadas
nas narrativas recolhidas entre os moradores de Eldorado, que relacionam as continuas
inundacGes e destruicdes provocadas pelas enchentes do rio Ribeira a alteragdo das portas
mestras da Igreja de Eldorado. De acordo com relatos recolhidos pela historiadora
Gabriela Paes (2014, p. 16), desde que a porta da Igreja Matriz de Eldorado foi alterada
nos anos 1940, paira uma grande maldi¢do sobre o municipio:

“Diz a populag¢ao de Eldorado que uma maldi¢ao paira no municipio
desde que um padre alterou a porta da igreja, nos anos 1940,
transformando a porta do fundo em porta da frente e fechando a antiga
porta principal. Assim, a igreja virou as costas para o rio Ribeira.
Contam que o fato deu inicio a uma sucessao de desventuras que so
terminardo quando a Igreja voltar-se para o rio Ribeira. Relatam que o
rio ressente-se de ter sido abandonado e também sofre por ter aguas
cada vez menos abundantes e com menos peixes. Ha dezenas de anos o
rio inquieta-se com os projetos de construcdo de hidrelétricas que

ameagam aprisionar suas aguas. De vez em quando, manda uma
enchente avassaladora” (Paes, 2014, p.16).

De fato, as grandes enchentes que atingiram a cidade de Eldorado nas Gltimas
décadas (1997 e 2011) sdo consideradas pelos moradores de Sapatu e Pedro Cubas
eventos extraordinarios ao ciclo de cheias e vazantes do rio. 1sso vem ocorrendo cada vez
mais frequente, mesmo quando as portas mestras de capelas e igrejas construidas pelos
antepassados dos quilombolas de Eldorado, como a Igreja de Ivaporunduva - permanecem
voltadas para o rio Ribeira. Razdo pela qual estes coletivos caminham ao longo das
margens do rio Ribeira com Nossa Senhora Aparecida, com pesquisadores e agentes

Estado, tecendo aliangas, reflexdes, negociagdes e lutas conjuntas.
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3.3. Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos: nota historiogréafica

Segunda a historiografia do Médio Vale do Ribeira, em Iguape e Cananeia, como
em outras partes do Brasil, os padres e jesuitas da Companhia de Jesus foram os primeiros
religiosos a organizar e propagar o catolicismo por meio do trabalho evangelizador das
missoes, atuacdo que perdurou entre o ano de 1577 (abertura do Livro de Tombo de
Iguape) até a expulsdo da ordem no ano de 1759 (Paes, 2014, p. 145). Pelo rio Ribeira e
seus afluentes, missdes evangelizadoras e bandeiras partiram em expedi¢des em busca de
riquezas minerais e propagacdo da fé cristd. O culto aos santos foi um dos principais
modos de difundir a fé catdlica na vida religiosa local. As celebracdes em homenagem
aos santos do Vale do Ribeira eram organizadas por irmandades religiosas, instituicoes
que, a época, assumiam responsabilidades religiosas, como a edificacdo de igrejas e
capelas, a organizagdo dos cultos aos santos venerados, entre outros (Mello e Souza apud
Paes, 2014, p. 146). Nesse contexto, surgem importantes irmandades religiosas na
Freguesia de Xiririca (Eldorado) e Vila de Iguape, tais como a Irmandade Senhora do
Roséario dos Pardos e Pretos (criada em 1724 e aprovada em 1750) e a de Sdo Benedito,
que tiveram uma atuacdo expressiva entre a populacdo negra de Iguape, atuando com o
compromisso de encomendar missas para irmdos vivos e mortos, novenas e pela
conducdo de festas e procissdes, efetuar o pagamento dos parocos, oferecer tumba e
sepultura aos irmdos falecidos (Paes, 2014, p. 154). Nossa Senhora do Rosario foi uma
das santas mais cultuadas entre as Irmandades formadas por descendentes de africanos
no Brasil (Paes, 2014, p. 207).

A festa em devocdo a Nossa Senhora do Rosario teve um papel importante na
difusdo do catolicismo e no calendario de celebracGes das comunidades e bairros rurais
do Médio Vale do Ribeira. As margens do rio Ribeira de Iguape, em Xiririca (Eldorado),
por volta do ano de 1775, uma capela dedicada a Nossa Senhora do Rosario dos Homens
Pretos foi edificada, em taipa e pildo, por homens negros escravizados nas atividades de
extracdo do ouro, na regido de lvaporunduva. Suas portas mestras sempre estiveram
voltadas para o rio Ribeira, de onde chegavam os devotos do tempo da canoagem para
receberem os sacramentos, especialmente o batismo e o casamento.

Em “Caipiras Negros do Vale do Ribeira”, Renato Queiroz (1983) descreve a
movimentagdo em torno da “festa da Padroeira” de Ivaporunduva, realizada no primeiro

domingo de outubro. A celebracdo transcorria ao longo de trés ou quatro dias, sendo o
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primeiro dia dedicado a novena, 0 segundo a missa, a procissdo e aos festejos, que
continuavam nos dias que se seguiam. N&o sendo incomum que os festejos iniciassem na
sexta-feira e findassem na terca-feira. Os rituais litdrgicos eram realizados por um padre
ou vigario que subia o rio Ribeira de canoa, percorrendo o trajeto entre a paréquia de
Eldorado até localidade de Ivaporunduva. Nessas ocasifes, 0s moradores aproveitavam a
presenca do padre na localidade para realizar batizados e sacramentos. De acordo com
os relatos recolhidos por Queiroz, em anos anteriores a sua pesquisa de campo, realizada
nos anos 1980, a bandeira com a imagem de Nossa Senhora do Rosario circulava junto
aos canoeiros pelo rio Ribeira de Iguape, por entre as localidades e povoados vizinhos,
como Sapatu e Pedro Cubas, para o recolhimento das ofertas e prendas recebidas pelo
festeiro, posicdo sempre ocupada por um homem. O giro da bandeira de Nossa Senhora
do Rosario pelas dguas do rio Ribeira era marcado pelo bater da caixa e por um clima

festivo e alegre:

"sempre era no més de outubro. Quando o padre chegava, tinha leilao.
Primeiro tinha a novena e no outro dia nos fazia a missa, era o padre
que rezava. No leildo tinha porco e frango assado. Tinha também ovos,
banana, doce, verdura, bastante coisa. Quem recolhia as prendas era o
"festeiro”, e 0 povo oferecia as prendas para o leildo. O festeiro era
rifado, sorteado, tirado na sorte, todo ano era um diferente. SO podia ser
homem, mulher ndo podia. Saia a bandeira com a caixa batendo,
percorria de canoa a Barra do Batatal, o Pedro Cuba [bairros vizinhos]
... A bandeira era num cabo de pau, tinha a fotografia da santa. Era trés
que ia na canoa: 0 que carregava a bandeira chamava 'arfério’ [alferes],
0 ajudante era 0 ‘camarada’ e 0 batedor de caixa sempre era um moleque.
Quando a gente ouvia a batida de caixa e tava na roga, a gente vinha
ver, ja dava o sinal. Nesse tempo era de canoa, ndo tinha estrada. Ai
dava a oferta, de dinheiro e de prenda, negécio de ovo, frango, tinha
algum que até leitoa dava. (...) Naquele tempo era trés dias de festa:
comegcava sabado, domingo, terminava segunda-feira. As vezes ficava
até terca-feira. Trés dias antes preparava as prendas, salgava as carnes,
e 0 padre vinha sexta-feira e ia embora na segunda-feira, fazia batizado
e casamento também." (Queiroz, 1983, p.92).

O relato transcrito por Queiroz refere-se ao periodo em que a festa da padroeira
Nossa Senhora do Roséario se desenvolvia no encontro entre a santa e as pessoas que
circulavam nas canoas pelas aguas do rio Ribeira de Iguape. Movimento que
circunscrevia a localidade de Ivaporunduva a povoados vizinhos, 0s quais estdo
conectados por lagos de parentesco. Neste periodo, e ainda atualmente, a festa da
padroeira de lvaporunduva constitui um momento em que familias inteiras dos povoados

vizinhos e cidades proximas se deslocam para encontrar 0s seus parentes, passando dias
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ou semanas junto a eles. Com o passar do tempo, o giro de Nossa Senhora do Rosério e
seus devotos pelas aguas do rio Ribeira deixa de circunscrever outras localidades, a
medida que estas, num movimento de diferenciacdo, passam a consagrar suas terras as
suas préprias santas padroeiras. Conforme essas localidades rurais vao se constituindo
como um SO povo e consagram suas terras a santa protetora escolhida, as bandeiras e
procissdes passam a performar novos caminhos.

Atualmente, a circulacdo das familias entre as comunidades ocorre por meio das
diversas festas e procissdes. A festa de Nossa Senhora do Rosario, do Divino Espirito
Santo, a Recomendacdo das Almas e Romaria de Sdo Gongalo e a Festa de Santa Cruz
estdo entre as principais procissoes e festejos do Médio Vale do Ribeira. (Queiroz, 1983;
ISA, 2013; Paes, 2014). Como se vera ao longo deste ensaio, esses encontros entre vidas
caminham juntas com as santas protetoras, nas procissdes ou nos giros das correntezas
dos rios, apontam na direcdo das vivéncias de relagGes de afeto e reciprocidade que criam

e recriam corpos, lugares vitais e 0s contemporaneos movimentos quilombolas.

Imagem 4. Capela Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos, Quilombo Ivaporunduva, 2017.
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Assim, a historiografia relacionada a regido aponta para o surgimento, na
localidade de Ivaporunduva, de um catolicismo fundado na devocéo a Nossa Senhora do
Roséario e outros santos do pantedo catélico. Como pretendo demonstrar nas secGes
seguintes, num movimento de dispersdo, as familias originarias de Ivaporunduva passam
a se espalhar por outros sertdes e paragens, cujas terras serdo consagradas as suas proprias
santas protetoras. Este movimento de diferenciacdo entre os coletivos negros do Médio
Vale do Ribeira pode ser observado na fundagé@o da comunidade de Sapatu. Assim, aponto
para as praticas constitutivas da socialidade e da territorialidade envolvidas nas relacGes
dos habitantes de Pedro Cubas e Sapatu com Santa Catarina, Santa Luzia e Nossa Senhora
Aparecida. Ao caminharem e engajarem-se com as santas, os quilombolas forjam
conexdes entre si, com entidades ndo humanas e com 0s coletivos que coabitam as
margens direita e esquerda do médio curso do rio Ribeira de Iguape. Argumento que para
esses povos, 0 entrosamento entre santas, pessoas e lugares, na terra e na agua, cria as
condi¢cBes necessarias para que a vida, nessas paragens, continue a ser cultivada, em

movimento e na multiplicidade.

3.4 O caminhar de Santa Catarina

Numa tarde quente de novembro de 2017, eu e Leide, companheira incansavel de
minhas andancas pelos sertdes de Pedro Cubas, seguimos em direcdo a Vila de Santa
Catarina, uma area entrecortada pelo rio Pedro Cubas e o rio Ivaporunduvinha, onde estao
situadas a igreja catdlica dedicada a Santa Catarina, quatro templos evangélicos, uma
biblioteca, um barracdo, o saldo comunitario da Associa¢do, uma creche, um posto de
satde, um campo de futebol e um conjunto de casas de alvenaria construidas entre 0s anos
2006 e 2008 pela Companhia de Desenvolvimento Habitacional e Urbano do Estado de
Séo Paulo (CDHU). Dizem os antigos moradores catélicos de Pedro Cubas que esse
pedaco de terra pertence a Santa Catarina, a protetora do lugar, pois assim se fez cumprir
0 desejo dos mais velhos que doaram aquelas terras como uma promessa a Santa,

conforme conta Leide:

Esses terrenos aqui deram tudo pra Santa. Foi doado tudo, la pro
morro tudo, tudo da Santa. Ela é a protetora que ficou no lugar né.
Colocaram e ficou pra sempre. Esse pedaco vai ficar s6 no nome dela.
Feito cabecario do lugar. Desde 1a do morro, tudo foi doado para Santa
Catarina. Fizeram casa num lugar que era dela. Essa terra ndo é de
ninguém. Ninguém é dono. Era os mais velhos que deram, era promessa
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que eles fizeram. (Leide, agricultora, Pedro Cubas, Notas de Caderno
de Campo, novembro de 2017).

A doacdo de terras e 0 seu registro em nome de Santas e Santos do pantedo catélico
remetem a uma pratica comum nos bairros e comunidades rurais do Vale do Ribeira, bem
como em diversos outros contextos etnograficos, como aponta a etnografia de Ana Luisa
Nardin (2019), sobre os “pretos do Carmo”. Entre os quilombolas com os quais convivi
e desenvolvi pesquisa de campo, as santas padroeiras sao chamadas de donas e protetoras

do lugar.

Contam os antigos moradores catolicos de Pedro Cubas que no tempo de primeira,
antes da primeira igrejinha consagrada a Santa Catarina, construida com barro e depois
reconstruida com material, 0s moradores rezavam o terco nas casas e nos cruzeiros. Nos
dias dos Santos, as pessoas comegavam a rezar desde a capuava®’. Para celebragdes mais
importantes, como 0s casamentos, 0s moradores de Pedro Cubas seguiam de canoa pelo
rio Ribeira, ou a pe, até a Igreja de Itapelna, uma localidade situada entre Pedro Cubas e

o0 centro da cidade de Eldorado.

A igreja de Santa Catarina, situada no centro da vila que leva o nome de sua
protetora, é formada por um pequeno saldo, com uma entrada principal e duas entradas
laterais. As portas de madeira permanecem abertas para iluminar e arejar a igrejinha, que
SO é aberta aos domingos e dias santos. Em uma area mais elevada, esta situado o altar,
cuja superficie € revestida por um tapete verde de grama sintética. Ao fundo do altar, do
lado direito, ha um pequeno cébmodo onde sdo guardados os objetos litlrgicos. No altar
encontram-se duas grandes imagens: Nossa Senhora Aparecida, posicionada no lado
esquerdo, e Santa Catarina, no lado direito. No centro do altar, hd& uma mesa adornada
com uma toalha de renda branca, sobre a qual estdo dispostos um crucifixo de metal, uma

vela amarela, um cesto de fibras e cadernos de cantos.

O dia 25 de novembro é a data mais aguardada pelos fiéis e devotos de Santa
Catarina que, ao longo de toda semana que precede o dia da santa, iniciam a novena e 0s
preparativos da igreja e do saldo da Associacdo, onde sdo realizadas a missa e a festa em

sua homenagem. Logo pela manhd, as mulheres adornam o andor que levard Santa

37 para minhas interlocutoras e interlocutores de Sapatu e Pedro Cubas, capuava é onde o pessoal
trabalhava na lavoura. Nestes lugares, ha uma casa ou um rancho de pau-a-pique, e as pessoas iam e
passavam o dia ou uma semana.
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Catarina para a pequena procissao que percorre a vila. As criancas trazem flores de todas
as cores, apanhadas nos quintais e caminhos que conectam as casas dos moradores da
vila. As rosas vermelhas sdo depositadas sob os pés de Nossa Senhora Aparecida. Ja as
flores coloridas sdo cuidadosamente colocadas sob 0s pés da Santa homenageada. Uma
grande folha de palma é cuidadosamente arranjada atras do corpo da Santa Catarina,
conferindo-lhe um aspecto majestoso. As partes em madeira do andor sao recobertas com
papel nas cores verde e vermelho, as cores da vestimenta da santa. Por fim, o corpo da

santa é envolvido por um pequeno rosario de contas verdes.

Os dias das(os) santas(os) padroeiras(os) das comunidades quilombolas séo dias
muito aguardados pelos devotos que recebem o Padre da Igreja Matriz de Eldorado
(consagrada a Nossa Senhora da Guia) que para estas localidades se desloca para a
realizacdo da missa e da procisséo das(os) santas(os) celebradas(os). Em todos os outros
domingos e dias santos do ano, o ritual litirgico é realizado por moradores, homens e
mulheres, de Pedro Cubas. A celebracdo dedicada a Santa Catarina se inicia com uma
missa na pequena igreja. A historia da Santa e a trajetéria da Comunidade de Pedro Cubas
sdo detalhadas e entrelacadas pelas narrativas do padre que, com seu cavaquinho, d& o
tom e o ritmo dos cantos entoados a santa. No 25 de novembro e na Recomendacéo das
Almas, os moradores mais jovens de Pedro Cubas ainda podem ouvir o violdo de
Bertolino, o mais antigo morador de Pedro Cubas. A segunda parte da celebracdo é
anunciada pelos fogos e rojoes manuseados por Anténio Jorge, o presidente da
Associacdo e cabegario do lugar. Homens e mulheres posicionam-se na porta central da
igreja para receberem o andor com a santa. Criancas e cachorros aguardam do lado de
fora. Muitos moradores, catolicos e ndo catolicos, achegam-se nas portas das casas para
verem a procissao passar. O padre segue a frente dos devotos, com seu cavaquinho,
abrindo os caminhos para o andor da santa, singelamente adornado com flores e folha de
palma. Levada sob os ombros dessa gente da terra, lavradores quilombolas e ndo
quilombolas, homens e mulheres nascidos e criados em Pedro Cubas, e aqueles que por
esta comunidade sdo recebidos e acolhidos, Santa Catarina caminha pelas terras que Ihe

foram dadas, com suas ruas, morros e moradas, no sertdo de Pedro Cubas.

O caminhar da santa e dos devotos segue pelo lado direito da igreja, por uma
pequena rua a qual se tem acesso ao morro onde esta situado o cruzeiro da comunidade
de Pedro Cubas. Acompanhados pelas criancas, 0s mais idosos sobem um pequeno morro

que os leva ao cruzeiro. Em frente ao cruzeiro 0s mais jovens se revezam para O
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transportar do andor. Nesse ponto mais alto da localidade, pode-se contemplar grande
parte das moradas que formam a pequena vila circundada pelo mar de morros da Serra do
Mar. O morro do cruzeiro € um local importante para os habitantes de Pedro Cubas. Nele
estd fincada uma grande cruz que, segundo Anténio Jorge, tem a forma semelhante ao
corpo humano, quando posicionado verticalmente e com os bracos abertos. Ao pé da cruz
é possivel notar as marcas das inimeras velas ofertadas pelos devotos. Apds alguns
minutos diante do cruzeiro, o andor de Santa Catarina € conduzido pela procissao que
contorna a vila e retorna para o interior da igrejinha. Ao final, com o encerramento da

missa, 0s fogos voltam a estourar, anunciando o inicio do festejo da santa homenageada.

Imagem 5. Santa Catarina e os quilombolas de Pedro Cubas, 25 de novembro 2017.

Somente apds o anoitecer a festa de Santa Catarina acontece no Galpdo da
Associagdo de Pedro Cubas. Por se tratar de um dia em que a comunidade recebe muitos
visitantes de outras localidades, a Associag¢do contrata cantores conhecidos na regido para
animar os convidados. Porém, antes que o baile tenha inicio, sdo realizadas algumas
rodadas de bingo, com o sorteio de frangos, utensilios domésticos e pequenos aparelhos
eletronicos. Nessa ocasido, 0s recursos arrecadados sdo direcionados a igreja e a
Associacdo Quilombolas, que faz o pagamento ao cantor contratado e, quando possivel,

realiza melhorias nos espagos comuns e equipamentos utilizados pela comunidade. Ao
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final do bingo, os participantes recolhem suas cadeiras e mesas e as colocam nas laterais
do saldo, de modo a permitir que o espaco esteja livre para o baile ou forré que findara
somente ao amanhecer. No baile, dancam mulheres e homens, jovens e idosos, casados e
solteiros, catolicos e ndo catolicos. Até mesmo as criangas sdo encorajadas a juntarem-se

a grande roda de dancarinos que se forma no saléo.

Santa Catarina movimenta os moradores de Pedro Cubas que com ela andam e
celebram para reiterarem suas obrigacGes com a santa, assim como com as pessoas e as
terras que se encontram sob a protecdo. Ao movimentarem-se com Santa Catarina, 0s
moradores de Pedro Cubas refirmam sua alianga com a santa que Ihes concede a chegada
das chuvas, criando as condic¢des para a abertura de clareiras temporarias nas capoeiras
pelas familias que, em seus pequenos atos e encontros diarios, continuam a cultivar a vida

e a elaborar sua prépria existéncia, na forca da terra.

Santa Catarina tem o seu altar, seus oratérios domésticos e suas terras registradas
em seu nome, mas € movimentando-se com os habitantes de Pedro Cubas por entre as
casas, as trilhas e as margens do rio Ribeira que uma rede de relacdes entre pessoas e
lugares séo desenhadas e redesenhadas. Santa Catarina habita os sertdes de Pedro Cubas
- um mundo povoado por santas e santos, donos, almas, visagens e uma miriade de seres
d’agua - e com seus moradores constroi vinculos, interage, negocia e intercede,
participando ativamente da vida cotidiana. Na casa de Leide e Antdnio Jorge, esta relacédo
se efetiva e € atualizada ao amanhecer e ao anoitecer, por intermédio das preces dirigidas
a Santa Catarina, Nossa Senhora Aparecida, Sdo Benedito, Sdo Gongalo, Bom Jesus de
Iguape, Divino Espirito Santo e a uma pluralidade de santas e santos do pantedo catélico
cujas imagens de barro, madeira, gesso ou papel impresso, povoam e adornam o pequeno
altar, as portas e as paredes da morada. Quando uma graca alcangada € atribuida as santas
ou aos santos cultuados, os devotos acendem velas, fazem festas, peregrinagoes,
peniténcia, a depender do tipo de necessidade, aflicdo, pedido ou milagre reclamado e
concedido. Entre os moradores de Pedro Cubas a estacao quente, e, por vezes seca, que
se aproxima das celebragdes dedicadas a padroeira € chamada de verdo de Santa
Catarina. Leide conta que antigamente, quando passava algum tempo sem chover, os
antigos que eram muito religiosos faziam peniténcia. Estes devotos caminhavam
descalcos um trajeto de 12 km, até a barra do rio Ribeira de Iguape. Consigo levavam a
imagem de Santa Catarina, Santa Luzia e a Santa Cruz. Ao chegarem nas margens do rio,

0s penitentes lavavam os pés e colocavam seus tamancos para entrarem na Igreja de Nossa
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Senhora da Boa Esperanca. As trés imagens levadas pelos penitentes eram entdo
colocadas sob o altar da igrejinha cujas portas estdo voltadas ao rio Ribeira. Ao final, o
cortejo retornava a Pedro Cubas trazendo em sua companhia outras imagens santas, que
por um certo tempo permaneciam no altar da igreja de Pedro Cubas. Esses deslocamentos
espaciais das santas e santos e sua circulagdo entre o sertdo de Pedro Cubas e a barra do

rio Ribeira de Iguape interconectam as pessoas e 0s lugares ao rio Ribeira.

O caminhar de Santa Catarina com os moradores de Pedro Cubas até as margens
do rio Ribeira deixa claro que os rios e cursos dagua fazem parte de uma topografia
ritual, cujos contornos se fazem e refazem a medida que sdo percorridas. Nela, as aguas
dos rios emolduram a vida e a experiéncias das pessoas, criam e recriam conexdes

temporérias entre os lugares, entre o passado e 0 presente, 0s rios e 0s parentes.

3.5. Aguas que enredam os corpos: Santa Luzia e os curandores

Em meu caminhar com meus interlocutores e as santas e 0s santos, nas diversas
procissdes e romarias que acontecem nas comunidades espalhadas ao longo do rio
Ribeira, ouvi alguns relatos sobre uma antiga procissdo na agua que ocorria em Pedro
Cubas e apenas seus moradores mais antigos puderam conhecer: a procissdo para Santa
Luzia. Protetora dos olhos, Santa Luzia é aquela que conserva e devolve a luz dos olhos,
a visdo, ilumina e faz ver as coisas e o0s seres do mundo material e espiritual. Em suas

diversas imagens e fotografias, a santa é representada com os olhos sobre uma bandeja.

Segundo a memdria dos antigos moradores de Pedro Cubas, no dia em que a santa
era celebrada, seus devotos a levavam para dentro do rio Ivaporunduvinha e a banhavam
com suas aguas. No sentido das &guas que correm para o rio Ribeira, as aguas que banham
0 corpo de Santa Luzia fluem em direcdo aos devotos, que ao adentrarem o rio, Sa0
envolvidos pelas aguas que tocam e transpassam a Santa. E justamente na duragdo do
fluxo das &guas que correm e rodeiam o corpo de Santa Luzia, 0 corpo do rio e 0S corpos
dos devotos que as aguas se investem de propriedades de cura. Ao serem apanhadas e
levadas aos olhos pelos devotos, as dguas consagradas por Santa Luzia restituem a luz a
visdo apartada do mundo, iluminam os caminhos, efetuando a cura da cegueira fisica e

espiritual.
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Segundo o relato de minhas interlocutoras de Pedro Cubas e Sapatu, a procissao
de Santa Luzia ocorria em uma altura do rio Ivaporunduvinha chamada Bruni, uma
localidade bastante préxima do rio Ribeira e do cemitério em que os antepassados dos
moradores de Pedro Cubas encontram-se sepultados. E importante ressaltar que os banhos
de Santa Luzia ocorrem neste trecho especifico do rio, em que o fluir de suas aguas, antes
de encontrarem o rio Ribeira, passam ao lado do cemitério onde ritos importantes como

a Recomendacao das Almas séo praticados.

Embora o rito aqui descrito caracterize-se como parte de uma procisséo de origem
catdlica, é interessante notar que no Candomblé, religido de matriz africana, Santa Luzia
é representada como Ewa, uma entidade feminina, relacionada aos dons da vidéncia e da
intuicdo, sendo 0 seu nome e a sua morada de origem, um rio situado na Nigeéria, o rio
leud ou Eud, em iorubd Yewa. Ewa é reconhecida e cultuada como aquela que vé além
dos olhos. De modo semelhante, Santa Luzia e Ewé séo celebradas no dia 13 de dezembro
e correspondem, em suas respectivas tradicbes religiosas, a entidades relacionadas a
visdo, a percepcao, a intuicdo e a clarividéncia. Dons que, de alguma forma, efetuam-se
com e por meio das aguas correntes dos rios. Sobre este tema, Arthur Ramos (2007), Nina
Rodrigues (2004), Carneiro (1936) e Cascudo (1998) dedicaram importantes reflexdes
em suas obras a respeito das contribuicdes dos povos de origem africana as mitologias
associadas as aguas (Oxum, Oba, Oi4, Oxald, Yemanja) elaboradas no Brasil a partir do
encontro de povos e cosmologias diversas colocados em contato sob escravismo (Paes,
2019, p. 72). O ponto para o qual chamo a atengdo ao correlacionar estas duas entidades
femininas relacionadas as dguas dos rios, Santa Luzia e Orixa Ewa, é a conexdo entre a
agua, a cura e a clarividéncia produzida a partir da experiéncia afetiva do encontro dos

corpos da Santa, do rio e das pessoas.

As relagdes entre aguas, imagens santas e fendbmenos milagrosos estdo presentes
nos ritos e celebragdes de diversos santos e santas do pantedo catdlico no Brasil. Apoiada
nos estudos de Maria Cecilia Franca (1975), a historiadora Gabriela Paes (2014) aponta
para a narrativa de origem do Senhor Bom Jesus de Tremembé, cuja apari¢do da imagem
é relacionada ao misterioso caso de um idoso que residia em uma cabana nas margens do
rio Paraiba. Segundo a lenda, certo dia, o0 idoso desaparecera. Diante do ocorrido, 0s
moradores locais seguiram até a morada do idoso e depararam-se com uma imagem do
Bom Jesus. Ao tentarem remover os pés da imagem do local em que fora encontrada, uma

fonte de aguas cristalinas comecou a emanar. Desde entdo, a bica de aguas santificadas
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por Bom Jesus de Tremembé sdo atribuidas propriedades terapéuticas e milagrosas, sendo
buscada por seus devotos para a cura de enfermidades (Franca, 1975 apud Paes, 2014, p.
236).

De maneira distinta as aguas terapéuticas que jorram da bica de Bom Jesus de
Tremembé, na procissdo de Santa Luzia, as aguas do rio lvaporunduvinha adquirem
propriedades curativas durante o banho no qual a imagem da santa é envolvida pela dgua.
Neste instante, o corpo do rio mistura-se ao corpo de Santa Luzia; que em seguida devem
passar pelos corpos dos devotos. Assim, no giro das aguas do rio lvaporunduvinha, os
corpos do rio, da santa e dos moradores de Pedro Cubas confluem em determinada

direcdo, no sentido das aguas que correm para o rio Ribeira de Iguape.

No entanto, ainda que as propriedades terapéuticas das aguas se evidenciem na
experiéncia ritual e sensorial do banho da Santa, ou seja, no instante que as aguas
circulam, enredam e afetam os corpos do rio, da santa e das pessoas, as propriedades de
cura da agua parecem preservar-se, de modo que € comum que as dguas que tocam o
corpo da Santa sejam pelos devotos recolhidas e armazenadas em garrafas, com o intuito

de serem utilizadas em uma variedade de préticas de cura e protecao.

Associadas a procissoes, rezas e simbolos cristdos - como os rosarios, as imagens
das santas e santos, e os crucifixos - as d&guas que correm nos rios e ribeirdes do médio
Vale do Ribeira colocam em operacao préaticas de cura muito potentes na constituicdo e
entrelacamento dos corpos, dos parentes e dos lugares. As adguas figuram como veiculo
de bencdo em um grande numero de relatos etnograficos sobre as chamadas garrafadas
ou preparados com as aguas do ribeirdo, utilizados por curandores, benzedores ou

rezadores em rituais e praticas de cura no médio Vale do Ribeira.

A presenca e centralidade das aguas em ritos e praticas de cura entre 0s
quilombolas do Médio Vale do Ribeira também foi observada por Paes (2014, p. 205),
que tratou em sua tese, dos “curadores de feiti¢o”, tendo por base os discursos proferidos
por representantes da Irmandade do Bom Senhor Jesus de Iguape junto a Camara da Vila
de Iguape no ano de 1833, que acusavam e perseguiam os “curadores” da regido, cujas
praticas foram julgadas como “nocivas a ordem social, aos costumes e a religido”,
devendo, portanto, serem proibidas e eliminadas (Paes, 2014, p. 211). A autora descreve
o caso emblematico de Ignacio, um “curador negro”, “escravizado” que viveu na regiao
de Capara, Barra do Una (Iguape). Ignéacio era conhecido por realizar ritos de adivinhacéo
e praticas de cura nos quais “colocava o rosario da pessoa doente na agua fervida,
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realizava operagdes na agua, e, depois, utilizava a agua no processo de cura” (2014, p.
204). A quantidade de pessoas que recorriam a Ignacio, e outros “curadores de feitico”
da regido, era tdo expressiva, que estabelecimentos localmente conhecidos como “casas
de hospidagem” eram abertos para o acolhimento e atendimento ao grande publico que
recorria aos servigos de Ignacio e outros curadores, que lidavam com males especificos e

com os infortunios do mundo espiritual.

A historiadora destaca, ainda, 0 uso de garrafas com agua nos ritos de adivinhagédo
entre os curandores do Médio Ribeira. De acordo com os relatos e fontes historiograficas
mobilizados pela autora, 0s curandores, nas suas praticas, eram capazes de ver através
das 4guas de uma garrafa, revelar a causa de um mal, bem como prescrever o que deveria
ser feito para cessar o infortinio. Como podemos entrever no seguinte relato de uma
senhora moradora de um remanescente de quilombo de Eldorado a respeito de um evento

ocorrido no ano de 1984:

Segundo seu relato, a mée de seu esposo era contra 0 seu casamento.
Como a sogra era conhecedora de praticas magico-religiosa, fez um
“preparado” com agua de ribeirdo. A informante pisou no “preparado” e,
logo em seguida, perdeu a sanidade. Ela ndo sabia, sequer, que tinha
acabado de ter um filho. A senhora foi levada para um curandor, o qual
viu nas aguas a causadora do infortinio. Também viu que a informante
estava esperando seu segundo filho. (Paes, 2014, p. 215).

Entre os meus interlocutores de Pedro Cubas e Sapatu, curandores e benzedores
sdo descritos como conhecedores das ervas, matos, das rezas e oracGes necessarios ao
preparo das garrafadas, esfregacdes e outras praticas e ritos de adivinhacéo, através das
aguas. Seus saberes nunca sdo revelados. Como o dom de cura provém de Deus, um
curandor reconhece os seus semelhantes e somente com estes partilhara os seus
conhecimentos. Assim, no aproximar da hora de sua morte, um curandor escolhe uma
pessoa que tenha o dom para transmitir seus ensinamentos, como veremos no dialogo a
sequir.

Curandeiros ndo sdo macumbeiros, sdo curandeiros. Fazem as coisas
boas. Mas fazem as coisas ruim também. O que os médicos ndo
conseguem curar ele cura. Com oracOes, ervas, a questdo do
quebrante, susto (a crianga se assusta com alguma coisa e fica doente,
com um cachorro que late). A crianca fica com diarreia, febre, dor de
cabeca. O médico ndo vai achar problema. E o curandeiro sabe.
Porque é espiritual também. Cura tudo. (...) A pessoa que sabe esse tipo

de trabalho e de cura é um dom de deus. Entdo, quando ele morre ele
passa para alguém. Ele passou para o Jodo, de Eldorado, e o Jodo
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queria passar para a Maria de Sapatu, sé que Maria ndo quis. Ela ficou
com medo. Ai ela aprendeu a garrafada de tirar ar [dor de cabeca
forte]. Ela faz a garrafada, com o pano, coloca na testa, e a garrafada
comeca a ferver. E as outras curas e oracgdes ela ndo quis aprender.
Ent&o, meio que se perdeu. Ele s passa para quem tem o dom. Quando
Maria foi la, ele [Jodo] falou que tinha tido uma visdo e a visdo era
para ele passar os conhecimentos dele para ela [Maria]. (lvo,
Quilombo Sapatu, Notas de Caderno de Campos, 2018).

Muitos, porém, temiam ser iniciados em tais praticas e optavam por aprender tais

conhecimentos apenas parcialmente, 0 que ndo, raras as vezes, limitava-se ao manejo das

ervas e matos utilizados nas garrafadas. Assim, entre os moradores de Pedro Cubas e

Sapatu, ainda é possivel encontrar conhecedores das ervas, dos remédios do mato e do

preparo das garrafadas. Praticas que afirmam serem distintas daquelas operadas

propriamente pelos curandores, e que envolveriam rezas e oracdes especificas. Este € o

caso de Valdemar, antigo morador de Sapatu, falecido ha pouco mais de dez anos, e que

tornou-se muito conhecido em toda a regido por seus remédios caseiros e esfregacoes.

Fundador da Igreja Batista de Sapatu, Valdemar recusava ser chamado de curandor, para

ele, era a sua fé em Deus que operava a cura, como podemos ver no relato de sua filha

Dina (in memoriam):

Dina: 4 turma fala ah é curandor. Ele ndo gostava que chamava ele de
curandor. Ele falava: o curandor reza, eu ndo rezo. Eu acho que é com
a fé que ele fazia. Landa conta coisa de papai que ela até se emociona
da filha dela que papai curou. Essa historia eu até me emociono. Maria
foi muito... Porque quando papai morreu, na beira do caixdo, Josué
[filho de Maria] falou assim: Nunca mais vai ter um homem como o
Seu Valdemar, ele que me ressuscitou né mde. Ele em cima do caixdo
falou isso sabe. Entdo ele emocionou muita gente. Abaixo de Deus né.
Ele era um homem de muita fé sabe, muito crente. Ele ndo gostava que
as pessoas o chamavam de curandeiro porque ele era muito crente. Ele
fazia na fé aqueles remédios.

Pesquisadora: E ndo tinha nenhuma oragdo?

Dina: Ele néo fazia. Acho que conforme ele fazia esfregacéo, ele fazia
com muita fé e curava. E o pessoal vinha e agradecia. E essa historia
de Josué, Joselaine, filha de Landa, ele benzeu e ressuscitou Joselaine
também. Até hoje o Agricio fala que se nao fosse ele. O pai fez o
remédio e no outro dia ja estava brincando, comendo. O Josué e a Mae
dele sdo muito da Cristd do Brasil, eles moraram em Sdo Paulo, eles
achavam que o papai era um curandor. Mas como que ele ia ser um
curandor se ele era uma pessoa da igreja. Papai era de dirigir culto.
Entdo, de tanto insistir eles levaram [Josué]. E papai dizia eu ndo
quero que me idolatre ndo, eu quero que vocés creiam em Deus, sempre
tenham fé em Deus, ai quando papai morreu Josué falou isso e
emocionou muito a gente, aquilo ficou marcado. E Landa também
conta uma historia que ficou muito marcado sabe. Quando a filha dela
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ficou doente ela falava, ah, se Valdemar estivesse vivo... E ela comegou
a pedir com tanta fé que a menina comegou a ficar espertinha,
espertinha. Entdo sdo coisas que as pessoas ndo contam muito, mas se
for levar a fundo, no meu linguajar, é uma coisa muito importante o
que ele fazia. Ele era tdo famoso que quando passou essa moga aqui,
Josias deve lembrar o nome dela, ela fez uma cépia de umas folhas e
deu para nés, para mim e para Josias. E tinha foto dele e tinha foto da
mulher do Seu Luiz, que ela fazia outro tipo de remédio também. Ai
papai comecou a ficar famoso, o pessoal perguntava. A gente contava
0 que a gente via ele fazer e pelo que ele falava: “as pessoas pensam
que eu sou curandor, mas ndo, eu tenho muita fé e Deus cura a
crianca”. Chamavam ele de Valdemar Tiolinda, mas o nome dele era
Valdemar Moreira. (Dina, Quilombo Sapatu, Entrevista e Notas de
Caderno de Campo, 2018).

De acordo com os relatos de meus interlocutores, quase todos os curandores
faleceram e seus conhecimentos, por diversas razdes, ndo teriam sido integralmente
transmitidos. Esta acentuada diminui¢ao do numero de “curadores de feitico” de Iguape
e curandores de Eldorado, como observou Paes (2014) pode ser, em parte, atribuida as
perseguicdes e proibigdes impingidas aos “curadores” desde o século XIX, ainda no
periodo escravista, por instituicdes como as Irmandades Catolicas, o Clero e autoridades

locais. Poréem o oficio continuaria a ser praticado.

Os relatos de meus interlocutores parecem indicar que, ainda que de modo difuso
e sob uma variedade de denominacdes e crengas religiosas, as praticas de cura operadas
pelos curandores de Eldorado persistem nos tempos atuais, sendo constitutivas da
vivéncia cotidiana desses coletivos, que elaboram sua existéncia nas confluéncias das
aguas dos rios. Entre estes coletivos, o dom, a forca da fé e o conhecimento das ervas
medicinais necessarios as praticas de cura por meio das garrafadas circulam entre as
procissdes catdlicas e os cultos evangélicos, entre pessoas que caminham lado a lado em

uma mesma terra.

Esta questdo, aproxima-nos das reflexdes de Antdnio Bispo dos Santos (2015), o
Négo Bispo, lideranca e intelectual quilombola da Comunidade Saco-Curtume, semiarido
piauiense, a respeito de uma “légica cosmovisiva” que aproximaria povos indigenas,
quilombolas e outros coletivos tradicionais. Em seu livro “Colonizagdo, quilombos:
modos e significados”, Nego Bispo convida-nos a refletir sobre a religiosidade como a
forma preponderante por meio da qual as populagdes “tradicionais” e de “cosmovisao
politeista” empreenderam (e ainda empreendem) um movimento contracolonizador ao

pensamento monoteista cristdo imposto pelos portugueses na experiéncia do contato. Para
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tratar desse movimento colonizador e contracolonizador do pensamento, Bispo utiliza os
termos “transfluéncia” e “confluéncia”. Segundo o autor, o “pensamento pluralista e
territorializado” € elaborado a partir do principio da “confluéncia”, que consiste em uma
“lei que rege a relacdo de convivéncia entre elementos da natureza” e que nos ensina que
nem tudo que se ajunta se mistura, ou seja, nada € igual (Bispo dos Santos, 2015, p. 89).
Em um regime de confluéncia, as divergéncias sdo transformadas em diversidade. A
relagdo entre os elementos vitais da natureza ¢ “respeitosa, organica e biointerativa”.
Contrastivamente, o “pensamento monista desterritorializado” (eternamente castigado e
aterrorizado por seu Deus) é elaborado a partir do principio da “transfluéncia”, que
consiste em uma “lei que rege as relagdes de transformacao dos elementos da natureza e
nos ensina que nem tudo que se mistura se ajunta”. Sob o “regime de transfluéncia”, as
divergéncias sdo transformadas em homogeneidade. A nogéo de “regime de confluéncia”
proposta por Anténio Bispo ajuda-nos a pensar como as texturas dessa terra em que 0s
moradores de Sapatu e Pedro Cubas caminham, véo sendo tecidas nos encontros e na

coexisténcia com as diferencas.

As garrafas e as procissdes catolicas circulam juntas entre os moradores de Pedro
Cubas. A presenca das garrafadas de guiné na procissdo da Recomendagdo das Almas
em Pedro Cubas é mais um dos pontos de convergéncia entre as aguas dos rios, os ritos
catolicos e a persisténcia das garrafadas enquanto praticas de cura. O que permite afirmar
que os conhecimentos rituais dos curandores continuam a operar na constituicdo dos
corpos e dos lugares. Durante minha pesquisa de campo junto aos habitantes de Pedro
Cubas, realizada em diversos periodos, entre 0s anos de 2012 e 2018, observei o ritual da
Recomendacado das Almas, procissdo realizada na noite de Sexta-feira Santa no periodo
da quaresma®. Entre os procedimentos rituais mais importantes envolvidos na
Recomendacao das Almas, estd o preparo da garrafada de guiné. Em meio aos seus
ingredientes estdo a cachaca, raiz de guiné, alho, raspas de chifre de boi, chifre de veado
e outros. Para o seu preparo, a bebida tem de ser enterrada, no quintal, a meia noite, de

quinta para Sexta-Feira Santa. Ela deve permanecer enterrada, um dia e uma noite.

38 Conforme descrevo em outros trabalhos (Santos, 2014 ¢ 2018) trata-se de uma procissdo na qual os
habitantes de Pedro Cubas percorrem a antiga estrada de terra que liga a Vila de Santa Catarina ao povoado
do Batatal, situado as margens do rio Ribeira de Iguape. Neste local encontra-se o cemitério onde seus
antepassados foram enterrados. Descrevo este caminhar como um momento em que as almas, para as quais
os habitantes de Pedro Cubas entoam seus cantos e oragdes, sdo chamadas a caminhar junto a eles, de volta
para a Vila de Santa Catarina, o caminhar dos vivos, pelas laterais das estradas, e o caminhar das almas,
pelo centro. Neste retornar da procissdo, sdo visitados os terreiros de determinadas casas, taperas e
encruzilhadas, onde os cantos e as ora¢fes sdo entoados.
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Conforme explicaram-me meus interlocutores, a garrafada de guiné possui poderes
curativos e espirituais. Aos que desejam benzimento e purificagdo, basta aproximarem-se
e aguardarem que lhes seja servido o copo com a bebida. Alguns mergulham os dedos na
bebida e fazem o sinal da cruz na fronte, outros apenas a ingerem, em uma unica e

pequena dose.

A circulagdo da garrafada de guiné no ritual da Recomendacéo das Almas aponta,
mais uma vez, para a presenca e a centralidade das dguas dos rios nas praticas de cura e
protecdo dos corpos dos peregrinos que caminham com uma multiplicidade de seres,
visiveis e invisiveis, entre o cemitério situado nas margens do rio Ribeira e a Vila de
Santa Catarina. Aqui, como no manejo das garrafadas pelos curandeiros, o corpo do rio
(as aguas) compde com 0s corpos da terra (as ervas) que atravessam 0S corpos das
pessoas, que assim se fazem como gente da terra e da dgua. As aguas (corpo do rio) e as
ervas (corpo da terra) presentes nas garrafadas preparadas pelos curandeiros com a forga
da fé, sdo esfregadas nos corpos das criancas huma determinada direcdo para que estas
reestabelecem sua poténcia de agir, seu equilibrio vital. O fluxo das dguas que giram,
tocam e enredam o0s corpos de Santa Catarina, 0s corpos das pessoas € 0 corpo do rio
Ivaporunduvinha também produzem a cura a partir do movimento e afec¢do dos corpos.
Nesses processos, 0s proprios corpos das pessoas tornam-se o ponto de intersec¢do entre
terra e agua, tocados pela sua dona, a santa. Ao observarmos estas praticas rituais de cura,
como experiéncias coletivas de afeto, transpomos as dimensfes transcendentes do
sagrado e do profano, dos dualismos conceituais que separam corpo e mente, colocando
em perspectiva 0 que ocorre na superficie: a maneira como corpos circulam, sao
constituidos e atravessados pela afeccdo de outros corpos. Um modo de coexistir
espacialmente situado, que se faz e refaz em movimentos e profundidades, na duracdo
dos encontros que renovam a poténcia do agir, na inter-relacdo dos corpos que afetam e

sdo afetados, que transbordam aquele que passa por eles, tornando-os outros®.

39 Utilizo o termo afeto no sentido proposto por Espinoza, ou seja, como “as afec¢des do corpo, pelas quais
sua poténcia de agir é aumentada ou diminuida, estimulada ou refreada, e, a0 mesmo tempo, as ideias dessas
afecgdes” (Espinoza, 2009, p. 97).
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Imagem 6 e 7. Santa Luzia. Capela Nucleo Indaiatuba, Quilombo Sapatu. Foto de autoria de Gilda
Pedroso.

As aguas através das quais as Santas emergem, se banham e caminham possuem
enorme relevancia nas narrativas e na memoria de meus interlocutores como uma
substancia associada as praticas de cura, aos dons para as coisas do invisivel e como
caminhos percorridos. Fica claro, portanto, que a circulacdo de Santa Luzia, e outras
Santas, ao longo das margens dos rios, dos cursos dos cdrregos e ribeirdes formadores do
rio Ribeira apontam para uma topografia entrecortada pelas aguas, € em nenhum lugar
isso é mais significativo do que no Médio Vale do Ribeira, onde as familias negras de
diversas localidades rurais, apontam para as aguas do rio Ribeira como o lugar de origem

de alguns de seus ancestrais.

3.6. Senhora Aparecida nas aguas e as enchentes no rio Ribeira

Encrustada no “mar de morros” que aflora da Serra do Mar, atravessada pelas
aguas do rio Ribeira de Iguape, ao longo de sua margem direita e esquerda, estdo as faixas
de terras habitadas e cultivadas pelas cerca de 116 familias, que atualmente comp&em

Sapatu, por meio da interagdo com uma miriade de seres*®. As vivéncias e experiéncias

40 Este dado foi obtido junto a liderangas quilombolas, amigos e interlocutores de pesquisa, em 18 de maio
de 2021.
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cotidianas de seus moradores sdo construidas e articuladas em torno de trés localidades
espacialmente contiguas, que podem ser referidas localmente como nucleos ou sitios:
Cordas, Sapatu e Indaiatuba*’. E, ainda, a morada e a terra de duas santas padroeiras:
Nossa Senhora Aparecida e Santa Luzia. Contam seus moradores que a chegada de Nossa
Senhora Aparecida a estas paragens ocorrera no ano de 1964, no tempo da canoagem,
como efeito do agir persistente de um de seus antepassados que, na beira do rio Ribeira
ou em pequenas embarcacOes, aguardava a passagem do Padre que se dirigia a
Ivaporunduva. Com a obtencdo da autorizagdo por parte do clérigo, Nossa Senhora
Aparecida, a padroeira escolhida como protetora do lugar, € inserida no mundo e na
socialidade vivida dos habitantes de Sapatu, e junto a eles movimentando-se por entre as
rogas, as casas, ao longo das margens dos rios, ou como aliada politica na luta pela terra,
pelas &guas, e pela multiplicidade de vidas ameagadas pelos projetos de construcdo de
barragens ao longo do rio Ribeira. Parte da historia da chegada da santa a comunidade foi

assim narrada por Esperanca Rosa, numa das manhas em que a visitava:

Quem escolheu a Nossa Senhora Aparecida como padroeira foi 0 meu
sogro, porque essa santa que nds temos aqui é dele. Era do meu sogro
essa santa. Ela é de 1919. Eu fui ver 14 na Aparecida. Eu sou curiosa.
Eu fui ver a data dela. Ela é diferente. E essa dai, meu sogro tinha o
sonho de construir uma igreja aqui. Quando nés casamos, nao tinha
igreja aqui ainda. Mas ja tinha tido uma missa, celebrada no terreiro
do meu sogro. E ele corria quando o padre passava, que ia para
Ivaporunduva, naquele tempo o padre ia de motor né, ndo tinha carro.
Meu sogro ficava na beira do rio, ele sabia que o Padre ia passar, ele
ia esperar no porto, para conversar, porque ele queria, queria uma
igreja aqui. Ai ele cercava o padre, conversou com o Padre, o Padre
comunicou com o Bispo, o Bispo autorizou. Ai eles pediram a primeira
missa. Esse tempo eu nem morava aqui ainda. Eu estava hamorando
ainda. Ele pediu a primeira missa e cedeu o terreiro dele para a missa
celebrada campal. Ai depois, no ano que eu casei, em 1964,
construiram a primeira igreja. Ai comegou a comunidade a se juntar, e
fizeram a casinha de pau a pique, e ele ndo tinha a imagem. Tinha feito
a igrejinha e ndo tinha a padroeira. Ai teve um homem do Ouro Leve,
mineiro ou baiano, eu ndo lembro o que ele era. Nesse trabalho de
estrada, ele era tratorista, ele estava cortando a estrada, ele falou pro
meu sogro que ele tinha uma imagem da Aparecida la que ele trouxe
da Aparecida do Norte. Ele ofereceu pro meu sogro essa imagem. Ele

41 O nome Sapatu possui uma histdria interessante, que para além de sua comicidade, aponta para a
centralidade do rio Ribeira para a vivéncia cotidiana de seus moradores. Conta-se que a origem do nome
esta relacionada a um episodio, ndo localizado no tempo, envolvendo as mulheres que viviam naquela
localidade e que, com frequéncia, lavavam suas roupas em uma pedra especifica do rio. Certo dia, uma
delas demorou-se mais tempo para a lavagem de suas roupas na referida pedra, fato que desencadeou uma
discussdo entre elas. Assim, a mulher que se demorava a beira do rio, junto a pedra, foi chamada de sapa.
Como resposta, a mulher ofendida teria replicado: Sapa ¢é tu. A partir desse evento, narrado por meus
interlocutores em meio a muitos risos, a localidade tornar-se-ia conhecida como Sapatu.
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falou, ah Seu José, se 0 senhor quiser eu vou trazer pra vocé. Ele trouxe.
E é essa imagem que nos temos ai foi ganhada desse tratorista que
estava cortando a estrada. Ai ele trouxe para o meu sogro e foi
colocado na igrejinha. Entdo ela entrou aqui no ano de 64, que teve a
primeira missa e foi construida a igreja. Essa Santa entrou aqui nessa
comunidade no ano de 1964 para 1965. (Esperanca Rosa, Notas de
Caderno de Campo, 2018).

O momento narrado por Esperanca localiza no tempo e no espago a primeira
celebracdo de Nossa Senhora Aparecida como Santa padroeira. Uma missa campal
realizada no terreiro da familia Rosa, a época, situada em uma area muito proxima as
margens do rio Ribeira de Iguape, no nlcleo Sapatu. Acontecimento que antecede a
chegada da imagem e a construcdo da capela. Ou seja, a Santa ja se fazia presente no
mundo vivido dos ribeirinhos de Sapatu, a despeito da imagem. Assim, talvez seja
possivel dizer que Sapatu € antiga morada de Nossa Senhora Aparecida. Note-se, no
entanto, que embora a Santa ndo tenha sido encontrada pelos antepassados dos moradores
de Sapatu, 0 momento da sua aparicao nas aguas do rio Paraiba e a sua cor escura sao por

eles lembrados e enfatizados, como podemos observar no relato de Esperanca:

Nossa Senhora Aparecida ela quis aparecer aquela cor escura por
causa dos negros. A histéria da Nossa Senhora de Aparecida foi assim.
Ela foi achada no rio Paraiba. Foram os pescadores que acharam.
Primeiro acharam o corpo e depois acharam a cabeca. E essa época
que acharam néo tinha igreja. Um dos pescadores levou ela pra casa,
eu ndo lembro o nome. No livrinho tem o nome do homem que levou.
Como é o0 nome dos trés pescadores? Um é Domingo Garcia, Felipe
Pedroso, o outro eu ndo lembro. E um desses levou ela pra casa e ficou
cultuando ela na casa dele. Mas ela ja apareceu na cor escura. Ai a
historia dela é que foi chegando gente, chegando gente, cada vez mais
foi aumentando mais os devotos dela. E foi acontecendo de vela se
acendia sozinha, vela se apagava sozinha, nas celebragdes que eles
faziam né. Entdo o povo foi depositando fé e confianca nela, porque
estavam vendo os prodigios que ela estava fazendo. Por isso cresceu
muito. Depois deram o nome para ela de padroeira do Brasil. Ela é
nossa padroeira. E aqui tem varias comunidades que tem ela como
padroeira. Aqui a nossa, André Lopes. Nao sei quantas comunidades.
E quando o pessoal fez a igrejinha em Indaiatuba eles queriam a Nossa
Senhora de Aparecida né. E, mas como ja tinha a nossa como
padroeira... Eles tém a imagem de nossa senhora de Aparecida 14, mas
la a Padroeira ficou Santa Luzia (Esperanca Rosa, Notas de Caderno
de Campo, 2018).

Compreende-se assim que os moradores de Sapatu estavam com Nossa Senhora

Aparecida antes mesmo da chegada de sua imagem, ou da construcao de sua capela, e que
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a sua cor escura e origem aquatica foi um fator de matuo reconhecimento, afeicéo e
entrosamento entre a santa e as pessoas. Antes da construcdo da capela e doagdo da
imagem de Nossa Senhora Aparecida, os moradores de Sapatu deslocavam-se em suas
canoas, rio acima, para a Capela de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos, cuja
capela foi construida no ano de 1791, situada na localidade de Ivaporunduva, mais antiga
comunidade autoreconhecida como quilombola da regido (ITESP, 2000, p. 18). A jornada
dos devotos estendia-se também, rio abaixo, em direcdo as igrejas e capelas catolicas dos
povoados de Batatal, Itapelna e a Igreja Matriz de Eldorado. No més de agosto, 0s
moradores de Sapatu seguiam em romaria, em canoas ou a cavalo (posteriormente em

onibus), pelas estradas que contornam o rio Ribeira, para a festa de Bom Jesus de Iguape.

Depois da primeira missa campal, realizada no terreiro do pai do Sr. Jodo Rosa,
marido de Esperanca Rosa, uma igrejinha de pau-a-pique e telhado de sapé foi construida
para a santa padroeira Nossa Senhora Aparecida. Essa primeira igreja, construida ao lado
do rio, era frequentada por todos os moradores catélicos da localidade. Alguns anos mais
tarde, a capela foi desmanchada e reconstruida em uma area mais elevada em relacéo ao
rio, ao pé do morro, do outro lado da estrada. Esta nova faixa de terras foi doada a Santa
pela familia Rosa, como conta Esperanca:

Depois quando foi para dar o nome desse nosso pedaco aqui, nds
demos o nome de Sitio Aparecida. E onde esta a minha familia. Eu que
dei 0 nome quando foi pra fazer o nome da historia da igreja. Eu doei
esse nome. Porque € dela. N6s estamos no terreno dela. No registro,
aqui € sitio Aparecida. (Esperanca Rosa, Notas de Caderno de Campo,
2018).

E importante notar que quando Esperanca diz “nds estamos no terreno dela” [da
Santa], a no¢do de propriedade implicada ndo é aquela instituida pelo cddigo legal
vigente, tampouco corresponderia a “modalidades de uso comum da terra” designadas
por Alfredo Wagner Berno de Almeida (2008) como “terras de santo” ou “terras da santa”
(p. 18). Fendmeno comum em diversas regides do Brasil, “terras de santo” ou “terras da
santa” corresponderiam, segundo o autor, a extensos dominios de terras pertencentes a
ordens religiosas que, ao desagregarem-se ou serem expulsas, abandonavam, entregavam
ou deixavam suas terras aos moradores locais que dela usufruiam a partir de um sistema
de uso comum (Almeida, 2008, p. 133-141).
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A diversidade de narrativas e contextos em que a categoria dono/dona esta
presente na vida cotidiana dos moradores de Sapatu e Pedro Cubas indica que a reflexao
em torno das relacdes abrangidas por esta nocdo deva considerar as evidéncias das
profundas e complexas interacGes estabelecidas entre indigenas e negros, entre humanos
e nido humanos, no Médio Vale do Ribeira*’. Relagdes que sdo constitutivas das
experiéncias de habitacdo, dos conhecimentos tecidos em torno dos lugares e 0s seres que
neles habitam, do modo como estes coletivos manejam seus mundos®. Assim, talvez seja
possivel explorarmos, em termos comparativos, um debate de grande relevancia que tem
vindo a se consolidar na etnologia amerindia sobre a categoria de “dono” ou “mestre”.
Em seu artigo “Donos Demais, maestria € dominio na Amazodnia”, Carlos Fausto (2008)
oferece-nos uma sintese dessa proposta. O autor observa que na Amazoénia a categoria
“dono” ultrapassa uma simples relagdo de propriedade. A nogao de “dono” ou “mestres”

e seus correspondentes “designam um modo generalizado de relacdo constituinte da

42 Esta aproximacdo da etnografia que aqui se desenvolve em relagdo aos referenciais tedricos sobre povos
amerindios e regides distantes do Médio Vale do Ribeira pode ser sustentada se levarmos em consideragao
que os coletivos aqui descritos se constituem a partir de relagdes histdricas e contemporaneas com 0s povos
indigenas das etnias Guarani. Esta relagdo pode ser verificada no Relatorio Circunstanciado de Identificagdo
e Delimitacdo da Terra Indigena Pindoty/Araga-Mirim, dos Guarani Mbya, Terra Indigena situada entre os
municipios paulistas de Cananeia, Iguape e Pariquera-Acu na Vale do Ribeira (SP). Publicado no ano de
2017, o referido relatorio menciona que a ocupacdo Guarani na regido do Vale do Ribeira remonta ao
periodo pré-colonial e, embora na primeira metade século XIX eles tenham conquistado o direito a um
aldeamento nessa regido, passaram, na sequéncia, por um violento processo de expulsdo: “As pesquisas
arqueoldgicas no Vale do Ribeira apresentam a regido como uma area de fronteira fluida entre as ocupagdes
guarani e tupi no periodo pré-colonial. Considera-se que os Guarani ocupavam a parte meridional do Estado
no momento da Conquista, tendo se tornado o grupo indigena majoritario da entdo Capitania de Sdo Vicente
desde o segundo quartel do século XVII, por conta das expedigdes de captura de cativos guarani, realizadas
pelos bandeirantes paulistas, que substituiram os demais grupos tupi e tapuia com quem os Guarani
conviviam na regido até a chegada dos europeus. A histdria da ocupacdo guarani em toda a regido do Vale
do Ribeira ¢ bastante rica e complexa e pode ser reconstruida parcialmente por meio de sistematizagdo de
fontes escritas ¢ arqueoldgicas e por meio da memoria oral, tanto dos Guarani como de moradores nédo
indigenas mais antigos que tiveram contato com os indios ao longo de sua historia. Por tratar-se de regido
com a cobertura vegetal do Bioma Mata Atlantica mais densa até hoje, ¢ na qual as grandes obras de infra-
estrutura (rodovias e linha férrea) tardaram a chegar, a ocupacao guarani no Vale do Ribeira permaneceu
por muito tempo pouco visivel, embora sua presenga tenha sido documentada ja na época da Conquista”
Disponivel em:
https://pesquisa.in.gov.br/imprensa/jsp/visualiza/index.jsp?jornal=1&pagina=31&data=27/01/2017
Acesso em: 04 de junho de 2021. No que se refere as relagdes contemporaneas, o territorio coletivo
quilombola de Pedro Cubas encontra-se, desde o ano de 2003, ao lado da Terra Indigena Tekoa Takuari,
formada a partir do processo de compensag@o as aldeias Barragem e Krukutu, localizadas na Terras Indigena
Tenondé Pora (situada na regido sul de S@o Paulo), em decorréncia dos impactos gerados pela construcao
do Rodoanel Mario Covas.

43 Como aponta o material etnografico e a historiografia da regido do Vale do Ribeira, pensar a constituigiio
dos coletivos quilombolas a partir de uma “relagdo afroindigena” (Goldman, 2014), inspira um riquissimo
debate. A discussdo evidencia a possibilidade de reflexdo sobre os encontros entre as experiéncias historicas
vividas de diferentes maneiras por coletivos negros e indigenas, a partir do didlogo entre a chamada
etnologia dos indios sul-americanos e a antropologia dos coletivos afro-brasileiros. Esta proficua proposta
¢ apresentada por Marcio Goldman, em seu artigo seminal “A relag@o afro-indigena” (2014, p. 215).
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socialidade amazonica”, aplicando-se ndo apenas as relacfes entre pessoas (humanas e
ndo humanas), mas entre pessoas e coisas tangiveis e intangiveis (Idem, 2008, p. 329-
330).

Entre os quilombolas de Pedro Cubas, Sapatu (Eldorado - SP), com os quais
convivi e realizei pesquisa de campo, Santa Catarina, Nossa Senhora Aparecida, Santa
Luzia e outras entidades sdo designadas como donas do lugar. Em Pedro Cubas,
esclarecem minhas interlocutoras e interlocutores, tudo tem um dono e protetor que Deus
deixou. Tem a protetora do rio, tem o protetor do mato e dos caminhos. Tem o dono dos
animais, o protetor deles. O comandante que manda. Neste mundo povoado e
configurado por donas e donos, protetoras e protetores dos lugares, 0s santos séo uma
das figuras ndo humanas com as quais os quilombolas se relacionam e negociam
continuamente 0 acesso aos recursos e aos lugares (Cardoso, 2016). Como pretendo
aprofundar no ensaio seguinte, entre os moradores de Pedro Cubas e Sapatu, o dono de
uma roga € aquele ou aquela que abre uma clareira na capoeira e nela cultiva, é quem
limpa e cuida de um lugar por meio do rocar do mato miudo e das plantacdes de bambus

e frutiferas plantados nos arredores de um terreiro ou nos caminhos.

Quando meus interlocutores de Pedro Cubas e Sapatu referem-se as santas
padroeiras como donas do lugar, eles parecem estar a se referir a noges que extrapolam
a relagdao de donas / “proprietarias” dos terrenos e faixas de terras que lhes sao doados.
Ao designarem suas santas como donas e protetoras do lugar, meus interlocutores
apontam para regimes de controle, cuidado e responsabilidade exercidos por estas
entidades junto a miriade de seres e 0s corpos vivos que conforma as terras que lhes sao
consagradas. Assim, as santas e 0s santos seriam alguns dos donos e protetores com 0s
quais os moradores de Sapatu e Pedro Cubas se entrosam e interagem na composicao de

seu mundo vivido.

A mudanca da igreja de Sapatu para area mais alta e recuada em relacéo ao nivel
e as margens do rio foi sucedida por uma extraordinaria enchente no ano de 1997,
possivelmente uma das maiores da histdria do rio, em decorréncia de fortissimas chuvas
que fizeram as dguas do rio Ribeira de Iguape elevarem-se. As regides rurais do municipio
de Eldorado ficaram embaixo d’agua, permanecendo completa ou parcialmente isoladas,

ao passo que o alagamento da area urbana alcancou o nivel de 14,5 a 15 metros acima do
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rio (Pinto, 2014, p. 96)*. De acordo com jornais da época, entre setenta e oitenta por

cento do territorio do municipio de Eldorado ficou submerso.

Um evento dramético para a vida dos povos e familias ribeirinhas do Médio Vale
do Ribeira. A forca das 4guas arrasou as casas e as planta¢es de centenas moradores que
viviam nas margens do rio, deixando desabrigadas 13.540 pessoas em toda a regiao,
segundo dados fornecidos pela Defesa Civil a época®. Sapatu foi uma das localidades
mais atingidas em Eldorado, devido a sua proximidade do rio. Segundo contam o0s mais
antigos moradores, muitas de suas familias viram-se diante de um cenéario desolador:
casas submersas, rocas alagadas, privagdo da alimentacdo e desassisténcia dos poderes
publicos municipais e estaduais. Desalojadas, algumas das familias de Sapatu atingidas
pela enchente passaram residir no barracdo da igreja de Nossa Senhora Aparecida, por

um periodo de sete meses, sob 0 amparo e protecdo da Santa.

As ruinas e o rastro de destruicdo produzidos pela enchente de 1997 estdo
gravados na memoria e nas moradas dos habitantes de Sapatu. Nas paredes azuis da casa
de Nha Laura, construida e reconstruida nas proximidades do rio Ribeira de Iguape, é
possivel visualizar as marcas deixadas pela enchente de 1997. Como Laura, muitos
quilombolas, cujas casas estavam situadas ha poucos metros do rio Ribeira, perderam
todos 0s seus pertences, suas sementes e alimentos. Em certa ocasido perguntei a Laura
se ndo haveria alguma reza ou ora¢do para ajuda-los no caso das enchentes, assim como
havia para a forca das dguas das tormentas. Laura prontamente respondeu-me que nao,

que para enchente ndo tem oracao, s6 tem luta.

A fala de Laura possibilita reflexdes importantes em torno dos diferentes regimes

de constituicdo, controle e criacdo dos lugares. Por um lado, acredito que a fala de Laura

44 Dentre as cheias registradas no rio Ribeira que maiores impactos produziram para a vida econdomica,
social e politica dos povos do Vale do Ribeira (SP e PR), estdo as enchentes de 1807, 1809, 1954, 1983,
1995, 1997 (Pinto, 2014, p. 96). Em reportagem do jornal “A Folha de Sao Paulo” foi publicada a seguinte
noticia a época: “A enchente na regido do Vale do Ribeira, no sudoeste do estado de Sdo Paulo, ocorrida
em janeiro do ano passado, foi considerada na época a pior dos ultimos 50 anos, de acordo com a Defesa
Civil do Estado. A regido foi devastada pelas enchentes - pelo menos 10.200 pessoas ficaram desabrigadas
e duas morreram. Onze estradas de acesso a regido foram interditadas e municipios ficaram isolados por
varios dias, sem energia elétrica e agua. O socorro e o abastecimento de municipios ilhados eram feitos por
helicopteros e barcos da Defesa Civil. Produtores de banana da regido estimaram um prejuizo de R$ 40
milhdes com as chuvas. A fruta representa cerca de 80% de toda a produgdo agricola do Vale do Ribeira. O
municipio mais prejudicado em 1997 foi Eldorado, onde o rio Ribeira de Iguape chegou a subir 14,5 metros
acima de seu nivel normal. Distritos da zona rural de Eldorado ficaram inteiramente submersos.” Ver em:
https://www]1.folha.uol.com.br/fsp/cotidian/ff03039827.htm. Acesso em 20 de maio de 2021.

4 Dados obtidos em https:/www25.senado.leg.br/web/atividade/pronunciamentos/-/p/texto/199466.
Acesso 20 de maio de 2021.
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remeta a uma compreensao compartilhada por meus interlocutores de Sapatu, de que a
enchente de 1997 n&o teria sido um movimento de cheia comum, mas efeito de uma
dindmica extraordinaria ao ciclo das aguas do rio Ribeira. Profundos conhecedores dos
regimes de cheias e vazantes dos rios, mas também de seus movimentos de
imprevisibilidade que ameacam a vida, os ribeirinhos de Sapatu afirmam que as aguas
da Ribeira ndo crescem de uma hora para outra. Embora essa forte enchente tenha
ocorrido no verdo, em janeiro de 1997, época em que as aguas do Ribeira comumente se
elevam, os moradores de Sapatu sdo enfaticos em atribui-la a outra ordem de eventos.
Isso porque o rio ndo enche e abaixa tdo rapido. Isso a turma chama de enxurrada. Para
meus interlocutores, quando as cheias do rio s@o decorrentes da chuva intensa, seus niveis
alcancam entre 20 cm e meio metro por dia. Assim, para chegar aos niveis de alagamento
e devastacdo provocados pela enchente de 1997, seriam necessarios muitos meses de

chuva torrencial.

Enchentes e enxurradas, portanto, diferem quanto aos movimentos de vida e morte
que engendram e estdo ligadas a ordens distintas de imprevisibilidade. Seguindo esta
I6gica, arrisco dizer, que para a enchente de 1997 ndo ha oracdo, pois o fluxo de suas
aguas ndo se origina, e ndo é permeado, pelas relagbes cotidianamente construidas e
reafirmadas com os maltiplos seres que coexistem nesse mundo vigiado e cuidado por
Nossa Senhora Aparecida e outras entidades ndo humanas. As aguas lamacentas da
enchente de 1997 produziram violentas rupturas nos emaranhados de linhas de vida que
conectam entes e gentes e conformam as texturas e profundidades desse mundo.
Engendraram a subtragdo dos lugares, impedindo a livre movimentacao entre eles. Entre
as razdes para o0 agravamento das enchentes na regido do Vale do Ribeira nos ultimos 50
anos, estdo o desmatamento das areas de varzea, 0 avan¢co da agropecuaria — com a
monocultura de bananais e a criagcéo de gado por fazendeiros — desenvolvida nas margens
dos rios, e a crescente industrializagcdo e urbanizagdo (impermeabilizacédo dos solos)
proxima aos leitos do rio Ribeira (Pinto, 2014). Todos esses fatores alteram o sistema de
drenagem das &guas que escoam em dire¢do ao rio, contribuindo para o aumento da
velocidade do escoamento das dguas que desencadeiam processos de erosao, queda das
margens e assoreamento do leito do rio. Os povos ribeirinhos do Vale do Ribeira,
enguanto profundos conhecedores das dindmicas de cheias e vazantes do rio Ribeira, ha
mais de 30 anos, somam forgcas com movimentos que lutam para que estas catastrofes ndo

sejam ainda mais violentas, empregando multiplas estratégias de resisténcia aos projetos
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histdricos, que preveem a construcdo de quatro barramentos ao longo do rio Ribeira

(Tijuco Alto, Funil, Itaoca e Batatal), dentre outros empreendimentos hidrelétricos.

A segunda inflex&o para a qual a fala de Laura permite apontar diz respeito ao
empenho e engajamento crescente dos moradores de Sapatu e localidades circunvizinhas
junto as missionarias catolicas da Congregacgéo das Irmas de Jesus, Bom Pastor - na luta
politica em defesa do rio Ribeira. Desse engajamento entre “Comunidades”,
“Pastorinhas” e a Comissao Pastoral da Terra (CPT) surge o Movimento dos Ameagados
por Barragens (MOAB), movimento social, de carater ndo religioso, fundado no ano de
1991, com o objetivo de organizar a resisténcia contra a construcao de barragens na Bacia
do rio Ribeira de Iguape nos estados de S&o Paulo e Parana (Pinto, 2014, p. 10). Nestes
encontros, em que aliancas e lutas séo tecidas, a imagem de Nossa Senhora Aparecida se
faz presente e atuante de diversas formas. Ora nas reunides com liderancas de
movimentos sociais, integrantes de entidades religiosas e técnicos de Orgaos
governamentais frequentemente realizadas no interior de sua morada (suas capelas e
igrejas), ora deslocando-se junto aos ribeirinhos de Sapatu e demais coletividades cujas
terras sdo protegidas por Nossa Senhora Aparecida. Experiéncias de mobilizagdo, como
as romarias pela terra e pelas dguas e atos politicos que fazem ver a luta desses coletivos
pelo direito a permanéncia em suas terras, como remanescentes das comunidades de

quilombos reconhecidos pela Constituicao Federal de 1988.
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Imagem 9. Nossa Senhora Aparecida, “Romaria pela terra e pelas aguas”, Eldorado, 2017.
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Em Sapatu, ano de 1997, a Associacdo de Pequenos Produtores Rurais, cujos
documentos se perderam com a enchente, deu lugar a Associacdo Remanescente de
Quilombo do Bairro de Sapatu. A partir desse evento, os moradores de Sapatu comegam
a se articular em torno da questdo quilombola, da luta pelo direito as suas terras, formando
sua primeira Associacdo Quilombola. Como buscarei explorar mais adiante, a forca
destrutiva das aguas liberadas pelas barragens no ano de 1997 consolidam a entrada e o
engajamento dos habitantes de Sapatu e Pedro Cubas na cena politica constituida em torno
do reconhecimento de suas terras como ‘“Remanescentes das Comunidades de

Quilombos”.
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LUTAS E ENGAJAMENTOS COSMOPOLITICOS
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Imagem 10. Rio Ribeira de Iguape - Quilombo Praia Grande, Alto Vale do Ribeira, agosto de 2018.
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INSURGENCIAS E COMPOSICOES COLETIVAS

Quarto Ensaio

“Todo quilombo ¢ diferente. Apesar dos antropologos, dos arquetlogos e dos
historiadores colocarem todo os quilombos no mesmo cachimbo. Eles pesquisam
um e dizem que todos sdo iguais. Nao ha um quilombo igual ao outro. Porque os
quilombos sdo uma organizacdo confluente com o ambiente. A gente vive de
forma confluente com todos os viventes. Entdo, de acordo com o ambiente de
onde o quilombo é composto, ele tem um modo diferente dos outros quilombos.
Mas também, os socidlogos, arquetlogos, historiadores, antrop6logos, esse povo
todo das academias, eles tentaram explicar o que é quilombo a partir do processo
escravocrata, apenas. Eles dizem, os quilombos existiram porque havia um modo
de producdo que precisava de mdo de obra escrava. Essa mao de obra escrava
foi util para o sistema, que era um sistema colonialista e hoje é o sistema
capitalista. Eu resolvi pensar diferente. Eu entendo que ninguém compreende um
rio porque vé uma enchente. Eu s6 conhego o rio se eu conhecer a sua nascente.
A enchente é passageira, temporaria. Pode vir ou ndo, tem ano que tem enchente,
tem ano que ndo tem enchente. Mas enquanto tiver nascente tem rio. Entao é
preciso conhecer a nascente. Entdo eu precisei estudar profundamente o sistema
colonialista e a sua nascente. E estudar profundamente o sistema contra-
colonialista. Eu ndo estou dizendo “de” ou “des” eu t0 dizendo “contra”. Entdo,
para mim, quilombo é uma organizacéo contra-colonialista” (Antonio Bispo dos
Santos).
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4.1. Aguas para a vida e ndo para a morte

Dizem os quilombolas de Sapatu que as aguas do rio Ribeira de Iguape sdo alegres
porque correm livres e por esse motivo dangam, cantam, rodeiam e dao 0s seus giros.
Pode-se esperar que estes povos que convivem ao longo das margens do rio Ribeira e
seus afluentes, de onde tiram o seu sustento, sua forca vital e elaboram a propria
existéncia, saibam algo de muito profundo sobre a vida que floresce em torno de suas
aguas. Muitos dos conhecimentos desses povos sobre o rio € um conhecimento cinético -
conhecimento sobre como se mover junto ao rio, navegar em suas aguas, Com Sseus sons,
cheiros, gostos, tonalidades, texturas, superficies e profundidades. Ao explicar sobre
como o brotar da vida nessa regidao da Mata Atlantica esta entrelacada ao ritmo vital das
aguas do rio Ribeira, ndo é exagero considerar que as pessoas e 0 rio performam uma
danca. Os quilombolas de Pedro Cubas e Sapatu, por exemplo, movimentam-se e
relacionam-se com o rio por meio de seus corpos habilidosos e atentos, no cultivar da

terra firme em movimento.

Projetos desenvolvimentistas visando a construcao de hidrelétricas no rio Ribeira
de Iguape e seus afluentes avangam na tentativa de produzir descompassos nessa danca.
Uma barragem, por exemplo, altera o regime de cheias e vazantes de um rio, as aguas
sobem e baixam no tempo técnico da “regularizacdo da vazao fluvial”, um dos processos
por meio do quais as d&guas embarreiradas sdo convertidas em fonte de energia hidraulica.
Essas alteragdes no fluxo das aguas do rio transformam o modo como as multiplas vidas
se entrelacam e se relacionam em suas margens. “Vida feita na composi¢do de
movimentos sincrénicos de corpos das gentes: pessoas humanas, animais, plantas,
regimes de inundagdo de rios, incidéncia de chuvas”, como descreve Thais Mantovanelli
(2020) a respeito dos Mebengokre-Xikrin da Terra Indigena-Bacaja, também impactados

por megaempreendimentos hidrelétricos (idem, p. 99).

No ano de 2021 o Movimento dos Ameacados por Barragens do Vale do Ribeira
SP/PR celebrou seus 32 anos de historia - e vitorias, como a derrubada do Projeto de
construcdo de barragens para usinas hidroelétricas no rio Ribeira de lguape, projeto
conhecido como Tijuco Alto - com uma nova forma de mobilizagdo pelas redes sociais.
A celebracéo ocorreu por meio de uma campanha veiculada na internet no dia 14 de
marco, dia Internacional de Luta contra Barragens, um dos eventos mais importantes da
agenda politica dos povos e comunidades tradicionais do Vale do Ribeira. A mistica de

abertura envolveu uma série de pequenos videos gravados e encenados por liderancas
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quilombolas que, situadas em canoas ou com seus corpos parcialmente submersos pelas
aguas do rio Ribeira de Iguape, convidavam as pessoas para participarem do evento que,
naquele ano, em decorréncia de uma pandemia mundial, ocorreria em formato virtual. A
despeito do formato inédito da mobilizagdo intitulada Aguas para a vida e ndo para a
morte, 0 que chamava a aten¢do na série de videos divulgados era a presenca notavel do
rio Ribeira, evocado ndo simplesmente como natureza transcendente, recurso natural em
disputa ou o cenario de um conflito, mas como uma forca, um agente ativo (dotado de
intencionalidade) com o qual movimentos sociais e liderangas quilombolas se aliavam na
organizacao daquele evento politico, chamando a atengdo para aquilo que Ihes parecia
importante nas suas lutas. Em todas as narrativas, o0 que salta a vista é a relagdo com o rio
Ribeira tal como vivido, lembrado e sentido, um ente com quem estabelecem obrigacdes

reciprocas para um futuro comum (Stengers, 2015; Morawska et al., in press).

Imagem 11. Mobilizacdo Virtual, Quilombo Porto Velho (Iporanga-Itaoca/SP) Imagem 12. Mobilizacéo
Virtual, Quilombo Mandira (Cananeia/SP), margo 2021. Fonte: Equipe de Articulacdo e Assessoria as
Comunidades Negras do Vale do Ribeira SP/PR.
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POR BARRAGENS DO
RIBEIRA - MOAB

DIA INTERNACIONAL DE
LUTA CONTRA AS
BARRAGENS

TERRA SIM! BARRAGEM
E MINERACAO NAO!

Imagem 13 .Mobilizacdo Vitual MOAB, marco 2021.
Fonte: Equipe de Articulagio e Assessoria as
Comunidades Negras do Vale do Ribeira SP/PR.

A mobilizacdo virtual na qual meus interlocutores engajaram-se no ano de 2021
evidenciava por meio da narrativa audiovisual uma relacédo que ja havia sido sobressaltada
em minhas notas de pesquisa de campo: a presenca constante e ativa do rio Ribeira nas
mobilizagdes politicas desenhadas pelos coletivos quilombolas com os quais tenho
trabalhado desde o ano de 2011. Inspirada pelas narrativas e movimentacGes de meus
amigos e interlocutores quilombolas com o rio Ribeira, alvo de empreendimentos
hidrelétricos e mineradores, proponho compreender etnograficamente as relacdes e
composigdes politicas que os quilombolas fazem viver e (re)pensar ao evocarem o rio
cOmo um protagonista no engajamento cosmopolitico por suas terras e por autonomia“®.
O texto que segue é uma tentativa de composicdo com as lutas coletivas do Vale do
Ribeira, cujos povos que vivem concretamente e negociam cotidianamente os efeitos da
imposicdo de megaempreendimentos hidrelétricos no rio Ribeira.

4.2. Estratégias de resisténcia e organizagao da luta

4 Tema semelhante ¢ desenvolvido por Mércia Nobrega em seu trabalho entre os habitantes de uma ilha
no sertdo do rio Sdo Francisco, de nome Ilha do Massangano. Nobrega descreve como os habitantes da Ilha
vivem as transformagdes de seus mundos diante do embarreiramento das d4guas ocasionado pela construgido
de um complexo de barragens ao longo do leito do rio Sdo Francisco (Nobrega, 2019).
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Muitas coisas ao longo desses mais de 30 anos marcaram a nossa
vivénci, e especialmente eu penso muito que um momento que foi muito
importante para todos nos, que marcou bastante. Um dos momentos
que a gente ficou muito satisfeito foi o reconhecimento do territorio de
Ivaporunduva em 97 pela Palmares [Fundagdo Cultural Palmares]. Foi
um momento que marcou porque assim que a gente recebeu o
reconhecimento a gente ocupou trés fazendas dentro do quilombo, terra
que estava na mao de fazendeiro. Nés ocupamos as fazendas e a terra
estd nas nossas maos até o dia de hoje. Mas também, no mesmo
processo, a titulagdo. A titulacdo da terra na nossa comunidade, o
registro em cartorio. Isso deu para todas as familias seguranga né.
Aquelas familias que tinha diavida e tal. A seguranca foi muito
importante. Mas também ndo deixo de lembrar das nossas brigadas né,
nossas lutas ai fora né. A ocupacao da Alameda, la em Sdo Paulo. N6s
fechamos a rua 14 onde fica a Superintendéncia do IBAMA. A ocupagao
la na Secretaria do Meio Ambiente, qguando ocupamos de madrugada
la o espaco, e amanhecemos Ia, e ficamos até a tarde, ocupando o
prédio. E fizemos um grande barulho 14 em prol do nosso movimento.
E essa luta era para segurar que a barragem ndo fosse feita, porque
ndo adiantava nos ser titulado de terra e perder depois pelas
barragens. Entdo, ndo adiante brigar por terra se eu ndo brigar contra
a barragem né. Porque ndo adianta ter terra se com a barragem vai
para de baixo d’agua. Outra luta importante também que fOi feita por
varias pessoas aqui do Vale do Ribeira, e também os parceiros, foi a
ocupacio da BR-116, Registro. As caminhadas que tivemos em Cajati,
Jacupiranga. A ocupacao nos pedagios. Isso foi muito importante né.
A brigada em Brasilia, foi muitas lutas que foi feito, para fazer com que
o IBAMA entendesse que nos tinha razdo, e dessa forma indeferir o
projeto. Entdo, foi coisas que marcou muito a nossa luta, a nossa
organizagao social aqui no Vale do Ribeira.

(Depoimento do povo de Luta, 14 de marco de 2021 - Ditdo, do
Quilombo lvaporunduva, Eldorado - Vale do Ribeira/SP #7).

A narrativa de Benedito Alves, Ditdo, importante lideranca quilombola de
Ivaporunduva (Eldorado-SP), diz respeito a emblematica historia de luta e resisténcia dos
povos do Vale do Ribeira (S&o Paulo e Parand) a imposi¢éo de projetos de barramento do
rio Ribeira de Iguape®. Ao longo das Gltimas trés décadas, propostas de construgio de
grandes empreendimentos hidrelétricos no alto e médio curso do rio Ribeira colocaram
aos povos que habitam o Vale do Ribeira a perspectiva de inundacéo de grandes parcelas
de suas &reas de cultivo e habitagdo - aproximadamente 11 mil hectares. Tais

empreendimentos, se efetivados, levariam ao reassentamento de comunidades inteiras,

47 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=we5oe-1zrAQ Acesso em 04 de julho de 2021.

“8 A bacia do rio Ribeira de Iguape “ocupa as porgdes sudeste do Estado de Sdo Paulo € do leste do Parana,
aproximadamente entre as latitudes 23°50° ¢ 25° 30’ S e longitudes 46° 50’ ¢ 50° 00 W. Abrange uma area
total de 24.980 km?, dos quais 15.480 km? (62%) pertencem ao Estado de Sdo Paulo e 9.500 km? (38%) ao
Estado do Paranad” (Santana ef al., 2005, p. 3).
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com impactos particularmente altos para a biodiversidade (ndo apenas para 0s
ecossistemas aquaticos), bem como para 0s pescadores e pequenos agricultores cujas
vidas estdo entrelacadas as aguas do rio. Ao longo desses 32 anos de correlagdo de forgas,
em meio aos embates enfrentados pelos povos e comunidades tradicionais do Vale do
Ribeira, durante os processos de licenciamento ambiental e negociacbes com 6rgdos
ambientais, a questdo quilombola foi ganhando contornos e assumindo crescente
relevancia, permitindo a tessitura de aliancas e compromissos politicos. Nesse contexto,
pode se dizer que, se o rio Ribeira de Iguape continua sendo um rio vivo, 0 Unico que
corre livre de barramento no Estado de S&o Paulo, onde se cria e recria as texturas de
mundos e modos de existéncia particulares, isso se deve a capacidade desses povos -
quilombolas, ribeirinhos, indigenas, caboclos, caicaras - de tecerem aliancas e
colaborac@es a partir de seu proprio processo de autodeterminagdo coletiva (Santana et
al, 2005; Lemos, 2007).

No entanto, embora o rio Ribeira ndo tenha sido barrado, em outros rios que
conformam sua bacia hidrogréfica, operam, atualmente, 12 usinas hidrelétricas com
capacidade total de quase 540 MW, a maioria no rio Juquia (SP), que é o maior afluente
do rio Ribeira*. Sob o argumento desenvolvimentista de progresso da regido, as licencas
para tais empreendimentos hidrelétricos foram concedidos a empresarios com a
justificativa de que a barragem iria ajudar no controle de cheias histéricas do rio Ribeira
e consequentemente, reduzir os efeitos do fendmeno. A tese de que as barragens poderiam
contribuir para o controle de enchentes na regido foi refutada por diversos estudos que
apontaram para o fato de o empreendimento hidrelétrico ser projetado para o alto curso
do rio, distante, portanto, das comunidades situadas a jusante da barragem e dos
municipios comumente impactados pelas inundac6es. (Santana et al., 2005). Alertavam,
ainda, para o risco de que o problema das inundacgdes se agravasse, “caso a barragem
necessitasse verter um grande volume d’agua para preservar a sua propria integridade,
em caso de precipitacdes pluviométricas acima da capacidade do reservatorio” (Lemos,
2007, p. 7). O fato € que, nos anos que se sucederam, grandes enchentes continuaram a
ser registradas na regido do Vale do Ribeira, com impactos gradativamente mais
violentos. Segundo pesquisas elaboradas em torno da ocorréncia de eventos, como

inundacdes e enchentes no Vale do Ribeira, grandes cheias do rio Ribeira foram

49 Para mais detalhes técnicos sobre as controvérsias envolvidas neste empreendimento, consultar artigo
elaborado por “Eco Debate” - http://www.ecodebate.com.br. Disponivel em
https://uc.socioambiental.org/noticia/132382 Acesso em 05/ de julho de 2021.
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registradas nos anos de 1954, 1965, 1973, 1982, 1983, 1984, 1986, 1988, 1989, 1994,
1995, 1997, 1998, 1999, 2000, 2001, 2004 (Lemos, 2007; Santana et al., 2005). Como
busquei apontar em capitulo anterior, a enchente de 1997 é explicitada por meus
interlocutores como aquela que teria produzido efeitos devastadores sobre seus corpos e

territérios.

A historia de construcdo dessas megaobras e as diversas formas de expropriagao
e violéncias ligadas a sua implantacdo se iniciam nos anos 1950, ocasido em que sao
realizados 0s primeiros estudos e inventarios por parte da iniciativa privada e dos
governos federal e estadual paulista, acerca do potencial energético da bacia hidrogréafica
do rio Ribeira.®® Nos anos 1960, estudos elaborados por construtoras estrangeiras
contratadas por 6rgdos do governo federal apontavam para a possibilidade de construcéo
de quatro barramentos ao longo do rio: Mato Preto, Tijuco, Descalvado e Eldorado. Na
década seguinte, ja nos anos 1970, o Departamento Nacional de Aguas e Energia Elétrica
(DNAEE), obtém autorizacdo para a execucao de obras em alguns trechos do rio Ribeira
(ribeirdo dos Pildes e rio Juquid), passando a desapropriar fazendas e propriedades ao

longo das margens direita e esquerda do rio.

A iminéncia de que empreendimentos desse porte viessem a ser autorizados e
colocados em operacgdo produziu entre os habitantes da regido uma série de incertezas e
alteracdes na vida cotidiana, desencadeando, ainda que indiretamente, a exacerbacao dos
conflitos fundiarios e ambientais j& existentes na regido, aos quais se acrescentaram o
deslocamento forgado de inimeras familias para os centros urbanos, a entrada de novos
agentes e grupos econdmicos, a especulacdo imobiliaria, 0 desmatamento, as invasoes, e

a exploracdo predatdria de recursos da Mata Atlantica.

As incertezas quanto ao futuro que caracterizaram este periodo emergiam nos
relatos de meus amigos e interlocutores de Sapatu. No relato que transcrevo a seguir,
Toninho, agricultor do sitio Indaiatuba, Quilombo Sapatu, conta sobre sua infancia neste
periodo, sobre a expectativa entre as pessoas que tinham suas moradas nas proximidades

do rio Ribeira, de que teriam suas terras expropriadas a qualquer momento.

0 Segundo dados sistematizados por Cassius Cruz (2019), “entre 1951 e 1959 a Companhia Brasileira
Administradora de Servicos Técnicos — COBAST realizou os primeiros estudos que resultaram na particao
de queda energética. Entre junho de 1963 e julho de 1966, a Canambra Engineering Consultants Limited
contratada pelo governo federal para realizar o primeiro mapeamento integrado do potencial energético
(Sudeste e Sul) inventariou o rio” (p. 168).
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Eu me criei ouvindo isso, que aqui ia ser uma barragem, que tinha que sair,
que ia perder tudo. Ai, na primeira chance eu fui. Nao ia ficar aqui néo.
Imagina uma crianca crescer ouvindo isso dos pais, dos mais velhos. Entdo
eu fui embora mesmo e nessa época foram muitos jovens embora. Muitos
estdo voltando. Muitos estdo querendo voltar. Muita gente. Houve uma
pressdo muito grande na época. Sempre todo mundo falava que isso aqui ia
virar mato que ia ficar tudo no fundo. Que a 4gua ia pegar la no morro. Entao
ndo fazia sentido, ficar aqui pra qué? Isso era muito forte. (Toninho,
agricultor, Quilombo Sapatu, Notas do Caderno de Campo, 2018).

Conforme relata Toninho, a década de 1980 marca um periodo de grande
deslocamento de ribeirinhos e pequenos agricultores que ja ndo mais imaginavam um
futuro nas terras que seriam alagadas. Toninho, entre tantos outros jovens da regido, partiu
aos 16 anos de idade para Sao Paulo, onde viveu por 27 anos.

Entre os anos de 1987 e 1989, a Companhia Brasileira de Aluminio (CBA) -
pertencente ao grupo Votorantim, multinacional brasileira criada pelo empresario José
Antonio Ermirio de Moraes - solicita e recebe a concessdo para o0 aproveitamento
energético de um trecho do Ribeira, em Tijuco Alto, e da inicio ao processo de
licenciamento ambiental, simultaneamente nos estados de Sdo Paulo e Parana, ignorando
a legislacdo que prevé que tais estudos sejam realizados pelo Instituto Brasileiro do Meio
Ambiente (IBAMA), por se tratar de uma obra cujos impactos afetariam ambos os estados
(Lemos, 2007; Pinto, 2014, p. 94-95). Uma das controvérsias envolvidas na concesséo de
uso obtida pela Companhia Brasileira de Aluminio (CBA), proponente do projeto de
construcdo da Usina Hidrelétrica de Tijuco Alto, era o fato de a empresa ter conduzido,
por conta propria, os estudos necessarios a confeccdo do Relatorio de Impacto Ambiental,
documento mediante o qual, no ano de 1988, a empresa obteve a autorizacdo do
Departamento Nacional de Aguas e Energia Elétrica para a exploragdo dos recursos
energéticos do rio Ribeira (D’ Almeida, 2019, p. 102).
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Figura 8. As quatro barragens previstas para o rio Ribeira na década de 1990, incluindo Tijuco alto. Fonte: Instituto Socioambiental®*

51 Disponivel em https://www.socioambiental.org/pt-br/noticias-socioambientais/populacao-do-vale-do-ribeira-esta-livre-de-tijuco-alto Acesso em 12 de julho de 2021.
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Em um importante trabalho sobre o tema, a sociéloga Chélen Fischer de Lemos

(2007) explica que com esta concessdo, mais da metade da capacidade instalada sobre o

rio Juquia passa a pertencer a Companhia Brasileira de Aluminio (CBA), do grupo

Votorantim, cuja energia é destinada exclusivamente a sua fabrica localizada nas
proximidades de Sorocaba - SP:

A concessdo do aproveitamento hidrelétrico para o0 empreendimento de

Tijuco Alto foi solicitada na primeira metade da década de 1980 ao

governo federal pela Companhia Brasileira de Aluminio (CBA) e foi

concedida pelo antigo DNAEE (atual ANEEL) em 1988. O objetivo do

empreendimento seria a autoproducao de energia elétrica, com vistas a

ampliacdo da capacidade de producdo de aluminio do complexo

industrial da CBA instalado em Mairinque/SP. A usina teria poténcia

instalada de 144 MW (em duas unidades de 72 MW) e a energia

produzida seria injetada no sistema interligado, através da subestacao

de Apiai. A barragem de concreto projetada para o alto curso do Rio

Ribeira teria 153m de altura e crista na cota de 303m, propiciando a

criagdo de um reservatério com nivel d’agua de 300m, que

corresponderia ao nivel maximo normal para o controle de enchentes.

Neste nivel, a previsdo de area inundada seria de 52,8 km2. O
investimento previsto era de cerca de US$ 225 milh6es (Lemos, 2017,

p. 3).

A iminéncia da construgdo das barragens Itadca, Funil, Batatal e Tijuco Alto, e da
primeira usina a entrar em processo de licenciamento ambiental, a UHE Tijuco Alto,
desencadeou intensa mobiliza¢do social contraria a instalacdo dessas obras. Compondo
uma frente ampla de resisténcia a tais projeto, homens e mulheres cujas vidas estavam
ameacadas pela construcdo dos empreendimentos hidrelétricos se auto-organizaram em
torno de dois movimentos principais: a Comissdo de Mobilizacdo do Vale do Ribeira,
criada em 1988 no Parand, e o0 Movimento dos Ameacados pela Barragem (MOAB),
criado em 1991 em S&o Paulo (Lemos, 2007).

Conforme apontado por Sabrina D’Almeida (2019), a criagdo do MOAB resulta
da acdo de mobilizacdo de missionarias catdlicas junto a “comunidades negras rurais” de
alguns municipios do Vale do Ribeira que seriam impactadas pela construcdo da
hidrelétrica de Tijuco Alto. A fundacgdo da instituicdo ocorre em um encontro entre as
liderancas das comunidades e a Comissao Pastoral da Terra (CPT) na cidade de Registro.
A organizacdo da luta se inicia com as missionarias Sueli Berlanga e Angela Biagioni,
que chegam a regido entre os anos de 1986 e 1990 para atividade pastoral. Em seus
encontros com as comunidades por elas visitadas, as pessoas expressam suas

preocupacdes com relacdo aos projetos de construcdo de barragens no rio Ribeira. A partir
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desses encontros, as missionarias organizam grupos de estudos, visitam regides atingidas
por barragens, estudam leis e buscam informag6es com técnicos em energia (Pinto, 2007).
Convencidas dos riscos e ameacas a todas as formas de vida na regido do Vale do Ribeira,
as missiondrias passam a organizar encontros para a formacdo de liderancas com o
objetivo de tracar estratégias de resisténcia contra a construcdo dos empreendimentos
hidrelétricos. Elaboram, entdo, um projeto em nome da Mitra Diocesana de Registro, “em
defesa das 2 mil familias ameacadas de perderem suas terras e de outras 100 mil pessoas
que sofrerdo consequéncias pela construcdo de Hidrelétricas no Vale do Ribeira”, 0 qual
recebe o apoio da Caritas Francesa (D’Almeida, 2019, p. 102, Pinto, 2014, p. 13). Desde
a criagdo do Movimento, as ac¢des politicas nunca estiveram restritas a um s6 municipio
ou coletivo. Como afirmam seus dirigentes, o MOAB é formado por todos aqueles que

se dispdem a lutar junto para que todos tenham vida e vida em abundancia.

Imagem 14. Advogados e assessores da equipe MOAB/EAACONE. Quilombo Jodo Sura, Alto Vale do
Ribeira, 2018.

Com o objetivo de articular a luta contra as barragens, 0 MOAB, na década de
1990, realizou inimeros seminarios, reunides em comunidades, abaixo assinados,

fechamentos da rodovia Regis Bitterncourt (BR-116) e da Avenida Paulista, manifestacéo
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na sede do Instituto Brasileiro do Meio Ambiente (IBAMA), na sede social do grupo
Votorantim na cidade de Sado Paulo, e em sua filial na cidade de Cajati (Vale do
Ribeira/SP), Audiéncias Publicas em diversos municipios da regido, na Assembleia
Legislativa de Sdo Paulo, no Conselho Estadual do Meio Ambiente, entre outros
(Berlanga, 2017, p. 47). Articulada a organizacbes ambientalistas e ao Movimento
Nacional dos Atingidos por Barragens (MAB), o MOAB engajou-se em mobiliza¢des
que pudessem dar visibilidade as lutas dos coletivos ameagados pelas barragens junto a
autoridades e a populacdo, de um modo geral. De acordo com a pesquisadora Chélen
Fischer de Lemos (2007), na primeira fase do licenciamento ambiental da UHT Tijuco
Alto, uma das estratégias utilizadas pelo MOAB foi a solicitacdo para que a audiéncia
publica fosse realizada na cidade de S&o Paulo, em local distante da area em conflito e
dos atores politicos diretamente interessados no empreendimento. O objetivo era
possibilitar que diferentes grupos de interesse tomassem conhecimento e se
posicionassem sobre a construcdo da usina e 0s projetos de construcdo de barragens no
Vale do Ribeira. Ao longo desse processo de organizacdo da luta, o MOAB “procurou
fortalecer as aliancas com entidades e ONGs, buscando construir oportunidades de

manifestacdo e mobilizagdo” (Lemos, 2007, p. 5).

Na memdria de meus interlocutores, um dos eventos mais emblematicos destacam
as audiéncias publicas em que as liderancas quilombolas, caboclas e ribeirinhas
confrontaram diretamente o0 empresario Anténio Ermirio de Moraes, a época presidente
da Companhia Brasileira de Aluminio (CBA), proponente do projeto de construcéo da
Usina Hidrelétrica de Tijuco Alto. De acordo com Lemos (2007), Ant6nio Ermirio de

Moraes, dono do Grupo Votorantim participou ativamente do conflito:

“O Grupo Votorantim é a maior corporagdo capitalista nacional e o
empresario Antdnio Ermirio de Moraes, dono do Grupo, teve um papel
muito importante no conflito visto que, por sua posi¢édo de destaque no
empresariado nacional, colocava-se em situacao privilegiada para falar
do empreendimento como instrumento de desenvolvimento para o Vale
do Ribeira, especialmente através da midia. Para conquistar a simpatia
do governo estadual do Parana o empresario propds a construcao de um
complexo industrial de flior em Adriandpolis, e continuar o plano de
expansédo do setor de cimento no estado. Assim, a compensacdo aquele
estado iria além dos royalties e impostos, situando-se no campo dos
investimentos. Da mesma forma, falando diretamente aos prefeitos e
politicos locais, procurou convencé-los de que os investimentos na
construcao da usina beneficiariam os municipios com o aumento da
arrecadacdo, a criacdo de empregos, melhorias das estradas,
regularizacdo da vazdo do rio (que evitaria as enchentes periodicas),
além da possibilidade de criacdo de um polo turistico no lago artificial
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gerado pela represa. Com respeito a populacdo dos municipios afetados,
a estratégia adotada foi a de ir pessoalmente a esses municipios para
estabelecer contatos com a populacdo em geral. O empresério esteve
presente nas duas assembleias populares realizadas em Cerro Azul/PR
e na votacdo da concessdao da licenca ambiental na reunido do
CONSEMA/SP.” (Lemos, 2007, p. 5-6).

Este embate com a Companhia Brasileira de Aluminio e o empresario Antonio
Ermirio de Moraes foi lembrado por Sr. Hermes, do Quilombo Morro Seco, Iguape-SP,
em seu depoimento para a mobilizagdo virtual da luta internacional contra as barragens
no ano de 2021:

O que eu recordo e para mim é uma das coisas mais importantes na
luta contra as barragens foi aquele encontro que nds tivemos em
Adrianodpolis a qual a comunidade, o grupo, quebrou a placa do
industriario 14 [Companhia Brasileira de Aluminio], falaram bastante
a respeito, inclusive eu estava junto quando foram quebradas as placas.
Entdo, para mim isso foi uma vitdria porque a gente percebe que as
comunidades juntas, todas, tém muita forga. E por conta disso, foi uma
das fases que eu figuei mais confiante, com coragem, € vi gue nossos
companheiros tinham mais coragem do que eu, porque eu nao tive a
coragem de fazer aquilo porque eu ndo tinha tantos conhecimentos
como eles. E a coisa que me marcou muito também, a partir das
comunidades, foi quando nés também nos reconhecemos como
quilombolas. A gente percebeu que era mais uma comunidade
quilombola (...) com os companheiros. Sem contar 0s Varios encontros
que foram de grande valor. Mas como recordar como uma das vitérias,
e uma das coragens e a forca das comunidades, foi essa do encontro
em Adrianopolis. Por isso eu digo, luta teve, tem e vai ter. E nds néo
devemos desanimar. (...). O que nds devemos ter € unido de todas as
comunidades e coragem para continuar nosso trabalho que vem sendo
feito (...) Pé firme, que a luta continua e nés estamos prontos para
entrar na luta. (Depoimento do povo de Luta, 14 de marco de 2021 -
Ditdo, do Quilombo Morro Seco, Iguape - Vale do Ribeira/SP). 52

Ao longo do trabalho de mobilizagdo junto as familias ameacadas pelas barragens,
as missionarias perceberam que as “comunidades” com as quais estavam engajadas eram
formadas, majoritariamente, por pessoas negras. Orientadas por uma advogada, Dr.
Michael Mary Nolan, a equipe do MOAB aprofunda seus estudos em torno dos artigos
214 e 215 da Constituicdo Federal e o artigo 68 das Disposic@es transitorias. Em um livro

organizado pelo MOAB por ocasido de seus 25 anos de lutas e resisténcia, “MOAB a

52 Disponivel em https://www.youtube.com/watch?v=yUk1hYenUtM&t=16s, acesso em 12 de junho de
2021.
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saga de um povo” (2007), a autora Maria Aparecida Mendes Pinto descreve com detalhes

€SS€ pProcesso:

“Foram muitas visitas, reunides, debates e estudos com as comunidades
para a conscientizacdo das consequéncias que seriam produzidas pela
construcdo das barragens. A0 mesmo tempo em que iam
conscientizando a populacdo, os lideres tomavam consciéncia de que
ndo bastaria apenas assegurar o dominio da terra. (...) A partir dessa
compreensdo foi iniciado um intenso programa de formacgdo e
valorizagdo das raizes locais. Com isso, liderangas e comunidades
foram desenvolvendo uma consciéncia sociopolitica compreendendo as
razbes da existéncia no Brasil da escraviddo e tantos preconceitos,
discriminagdo e marginalizagdo dos negros. Iniciaram um trabalho de
resgate, valorizacdo e autoestima com Grupos de Mulheres e com as
Comunidades Negras do Vale do Ribeira. Vida e resisténcia dos
antepassados passaram a ter grande significado na luta presente das
comunidades.” (Pinto, 2014, p. 12).

Com o proposito de organizar a resisténcia e impedir a construgdo, o
empreendimento hidrelétrico e sua violéncia subjacente, 0 MOAB buscou enfatizar a
identidade quilombola das comunidades do Vale do Ribeira. O processo de
autoidentificacdo das “Comunidades Negras Rurais” como “Remanescentes de
Quilombo” ¢, em grande parte, resultado de colaboracfes e aliangas tecidas entre, de um
lado, familias ribeirinhas do Vale do Ribeira que viriam a ter suas terras direta ou
indiretamente afetadas pela construcédo de barragens ao longo do curso do rio Ribeira de
Iguape, e de outro, um movimento social fundado por missionérias da Pastoral Catolica.
Um engajamento que se articula a partir da ocupacao de ruinas capitalistas (Tsing, 2015),
como aquelas observadas nas areas ameacadas e afetadas pelas &guas barradas dos
afluentes do rio Ribeira, onde se vivem complexas relagfes de troca, conflitos,
negociacdes, processos de expropria¢fes, mas também experimentacfes com a textura de
mundos, colaborac@es entre modos de existéncia particulares, humanas ou nao, visiveis e
invisiveis. Nesse contexto, a constru¢do da hidrelétrica de Tijuco Alto e a iminéncia de
construcdo de outras barragens e usinas sobre a bacia hidrogréfica do rio Ribeira emerge
como o prenuncio de uma catastrofe potencializadora de uma série de conflitos.
Estariamos presenciando com tais empreendimentos, a continuidade de um projeto
modernista de paisagem que historicamente arruinou, cercou e precarizou os lugares
vitais performados pelos habitantes do Vale do Ribeira, o qual remonta desde as

expedicdes missionarias e bandeirantes, a perseguicdo aos indigenas, a exploracédo
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mineral (ouro, prata, chumbo, apatita, rochas calcérias)®®, a escravidio de homens e
mulheres de origem africana, a monocultura, a grilagem de terras, a criacdo de Parques
Florestais, Unidades de Conservacéo e legislacdes preservacionistas que criminalizam o
cultivo das rocas de coivara em &reas de Mata Atlantica. Todas estas frentes de
exploracdo/expropriacdo acumularam ruina sobre ruina formando um mosaico de

conflitos em todo o Vale do Ribeira.

Como sugere Antonio Bispo dos Santos (2016), intelectual e lideranca quilombola
do povoado Saco-Curtume (PI), trata-se de processos colonizadores na medida em que
viabilizam préticas de invasdo, expropria¢do, etnocidio e subjugacdo de povos acusados
de atrasados, improdutivos, um empecilho ao desenvolvimento. Nesse contexto, onde
houver “comunidades praticantes de relagdes com a vida”, os colonizadores, com suas
sofisticadas armas e organizagdes, continuaram a queimar, inundar, implodir, triturar,
soterrar, revirar com suas maquinas tudo aquilo que é fundamental para a existéncia de
uma pluralidade de povos e seus mundos. Buscando reagir a problemas especificos,
levantando novas questdes e vislumbrando novas possibilidades de coexisténcia da vida,
multiplicam-se 0os movimentos de resisténcia e lutas em defesa dos territdrios, os quais
Antdnio Bispo ira designar como “contracolonizadores”. Trata-se, segundo o autor, de
composicdes coletivas que desafiam os processos de desterritorializacdo empreendidos
pelo Estado, na contemporaneidade. Movimentos engendrados tanto pelos “povos que
vieram da Africa como os originarios das Américas”, “independentemente de suas

especificidades no processo de escravizagdo” (Bispo dos Santos, 2016, p. 58-65).

Assim, a questdo da autoidentificacdo quilombola e dos direitos territoriais
coletivos tornou-se fundamental na construcao da ideia de que se tratava de uma luta pelas
multiplas formas de vida que coabitam o Vale do Ribeira e uma viséo propria sobre o
desenvolvimento, diferente dos projetos modernistas e desenvolvimentistas propostos
pelos empreendimentos hidrelétricos na regido, contra os quais, ao longo dos Gltimos 32
anos, os povos do Vale do Ribeira seguem fazendo frente de resisténcia. Em meio a este
processo, entre o final dos anos 1990 e inicio dos anos 2000, coletivos de matriz africana,
com uma longa histéria de conflitos fundidrios com fazendeiros e grileiros, e de

enfrentamentos ao constante avancgar das fronteiras das unidades de conservagéo, da

58 De acordo com a historia oficial, dataria de 1675 a descoberta de ouro na regifio em que hoje estdo
situados os municipios de Iporanga e Apiai, assim como a localidade de Ivaporunduva, desde o final dos
anos 1990 reconhecida como um Remanescente de Comunidade de Quilombo (Berlanga, 2017, p. 39).
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agroindustria, da mineracdo e de construcdo de usinas hidrelétricas, passaram a se
autodenominar como quilombolas, com base nos direitos previstos no artigo 68 do Ato
das Disposi¢des Constitucionais Transitorias (ADCT/CF 1988) - dispositivo juridico que
garante os direitos territoriais as comunidades remanescentes de quilombos sobre as terras
que estejam ocupando. Desse momento em diante, as comunidades negras rurais do Vale
do Ribeira passam a trabalhar com a nocdo de territério coletivo e avangam em
reivindicacOes pela regularizacdo fundiaria e demarcacdao de suas terras. O que, sem
duvida, significou um grande obstaculo aos interesses aos empreendimentos estatal-

corporativos na regido.

No ano de 2016, apds 28 anos de lutas e enfrentamentos articuladas pelo MOAB
junto as Comunidades quilombolas, movimentos sociais e organizacdes ambientalistas
que atuam na regido do Vale do Ribeira (Sdo Paulo e Parand), o Instituto Brasileiro do
Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis (IBAMA) negou o pedido de licenga
prévia para a hidrelétrica Tijuco Alto®. Com as dificuldades encontradas para a execucao
do projeto inicial do referido empreendimento, as outras barragens previstas no projeto
inicial foram desmembradas, sendo reapresentadas por outra empresa sob projetos de
Pequenas Centrais Hidrelétricas (PCHSs), como é o caso das PCHSs de Itadca e Sete Barras
que se encontram em processo de confec¢do do Estudo de Impacto Ambiental. (Cruz,
2019). O fato de as PCHS possuirem um porte menor, o licenciamento ambiental exigido
para o funcionamento do empreendimento perante as instancias governamentais
(estaduais e municipais) € mais simplificado e desburocratizado. Até o ano de 2018, havia
uma grande quantidade de PCHSs previstas, e sete projetos em fase de licenciamento, o

que coloca em risco todo o percurso do rio Ribeira>.

4.3 Por isso eu digo: luta teve, tem e vai ter

Marco de 2018. Eram 5 horas da manh& quando as primeiras pessoas comegaram
a se aproximar da praca da Igreja Matriz Nossa Senhora da Guia, na cidade de Eldorado.
Algumas delas procedentes das comunidades Abobral Margem Esquerda e Engenho, duas

localidades recentemente reconhecidas como Remanescentes de Quilombo, situadas as

54 Ver em: https://www.socioambiental.org/pt-br/noticias-socioambientais/vale-do-ribeira-comemora-
rejeicao-de-tijuco-alto-e-28-anos-de-luta-contra-barragens

%5 Mais informagdes sobre os projetos de PCHs ao longo do rio Ribeira, ver Instituto Socioambiental.
Disponivel em https://www.socioambiental.org/pt-br/noticias-socioambientais/pequenas-centrais-
hidreletricas-ameacam-populacoes-tradicionais-no-vale-do-ribeira Acesso em 13 de julho de 2021.
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margens do rio Ribeira de Iguape. Comunidades que conheci em um evento por eles
promovido no ano anterior chamado Romaria da Terra e da Agua. O motorista aguardava
pacientemente em um velho 6nibus cedido pela prefeitura de Eldorado. Parte do trajeto
era bem conhecido por todos. Sdo caminhos percorridos cotidianamente por aqueles que
se deslocam entre os povoados, bairros rurais e localidades quilombolas de Eldorado e

Iporanga.

Seguimos pela sinuosa estrada Eldorado - Iporanga (SP-165), que acompanha a
margem direita do rio Ribeira de Iguape. Fazia frio e ainda estava escuro quando o dnibus
fez sua primeira parada em um trecho da estrada. Pela janela avistavamos a trilha de terra
que permite o0 acesso a balsa da Barra do Batatal. Ao fundo da estradinha enfeixada por
bananais, surgiram alguns jovens quilombolas de Pedro Cubas e Pedro Cubas de Cima.
N&o era possivel ver as pessoas que adentravam o velho dnibus. Foram saldadas com um
bom dia e logo acomodaram-se nos bancos disponiveis. Ao longo do caminho, seguiram-
se outras paradas, nas proximidades das localidades quilombolas de Sapatu, André Lopes,
Castelhanos, Ivaporunduva. Rio acima, ja na cidade de Iporanga, apds uma breve pausa
para o café, juntamo-nos aos outros grupos provenientes de Cananeia e Barra do Turvo.
Nosso destino era a divisa entre os estados de Sdo Paulo e Parana, ou, para ser mais

precisa, as cidades de Ribeira (SP) e Adrianépolis (PR).

Ao meu lado estava Carlinhos, filho de Antonio Jorge, uma importante lideranga
do Quilombo Pedro Cubas. Ao longo de nosso trajeto de aproximadamente 147 km,
enguanto conversavamos sobre Pedro Cubas e os rumos politicos de Eldorado, Carlinhos
mostrava-se atento ao rio Ribeira. O rio estava sempre ao lado, ora a direita, ora a
esquerda. Carlinhos alertava-me sempre que atravessavamos suas aguas, ou quando delas
nos distanciavamos. A presenca continua e ativa do rio Ribeira ao longo daquela viagem
e durante o ato politico para o qual nos dirigiamos era uma experiéncia nova e instigante

em meu trabalho de campo no Vale do Ribeira.

Para chegarmos ao nosso destino precisavamos vencer um perigoso trecho da
Serra do Mar entrecortada pela Estrada Apiai - Iporanga. De nossas janelas ainda
embacadas pelo sereno da madrugada, a medida que os primeiros raios de sol emergiam,
e a densa neblina tornava-se esparsa, eramos, por vezes, surpreendidos com a esplendida
beleza da Serra do Mar e a contemplavamos, com encantamento e apreensdo, pois ao
mesmo tempo em que suas magnificas formas pareciam tocar e desenhar curvas junto ao
céu, tambeém guiava nosso olhar, serra abaixo, para um imenso despenhadeiro. Os cinco
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onibus que nos acompanhavam pareciam equilibrar-se em uma pequena faixa de terras,
pouco visiveis devido a poeira que no chdo se formava. Descer a serra poderia ter sido
mais tranquilo, ndo fosse o forte cheio de borracha queimada exalada pelos freios de
nossos velhos onibus. Alguns quildmetros adiante, a medida que a luz do Sol
intensificava, a exuberante Mata Atlantica tornava-se mais dispersa, e logo, um mar de
monocultura de pinus (“Elliotti”) e os rastros de devastagdo deixada por mineradoras
invadiram nosso horizonte. Havia um incrivel contraste entre a diversidade da vida que
brota e prospera no Vale do Ribeira nos dois lados dessa regido, cartograficamente
delimitada como Vale do Ribeira paulista e paranaense. De nossa pequena janela
empoeirada, o Vale do Ribeira que se apresentava era uma area profundamente

homogeneizada pelas florestas de pinus cultivadas em regime de plantations.

Em Adrianopolis éramos aguardados no Ginasio Poliesportivo da cidade por
representantes da pastoral catolica, liderancas de organizacGes politicas quilombolas,
organizagGes ambientalistas, como o Instituto Socioambiental, o Movimento pela
Soberania Popular na Mineracdo (MAM), a Central Unica dos Trabalhadores (CUT), o
Movimentos dos Atingidos por Barragens (MAB), alem de jornalistas e pesquisadores.
Dentro do ginasio, havia iniUmeras faixas que traziam os dizeres apropriados para a
mobilizagdo em curso: “O rio Ribeira é patriménio do povo e ndo das empresas”; “A
organizacdo das comunidades tradicionais do Vale do Ribeira sdo mais poderosas que o
império da Votorantim”; “Governos de Sao Paulo e Paranéd ndo enriquecam as empresas
com nossas riquezas naturais e culturais”; “As comunidades tradicionais do Vale do
Ribeira exigem do Governo respeito a sua integridade e de nossos recursos naturais”. O
local era adornado por peneiras, apa e objetos talhados em madeira utilizados pelos
quilombolas no processamento dos alimentos colhidos em suas ro¢as, como a mandioca.
As mesas haviam sido decoradas com tecidos de chita coloridos, elementos recorrentes
nas reunifes e atos politicos organizados por liderancas quilombolas, assessores e

dirigentes dos movimentos sociais e organizac¢Ges que as promovem.

O encontro foi iniciado com a fala de especialistas convidados com o objetivo de
discutir junto aos coletivos as questdes técnicas envolvidas nas legislacdes e projetos de
construcdo de PCHSs, por exemplo, seus impactos sociais, ambientais, econdmicos e sobre
os direitos territoriais dos quais as comunidades sdo portadoras. As falas técnicas de
pesquisadores e ambientalistas eram intercaladas pela fala de liderancas quilombolas,

mausicas, poesias e a apresentacdo de uma carta elaborada pelas criancas da Escola
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Quilombola Diogo Ramos (Quilombo Jodo Sura). Nestes encontros, € recorrente que nos
momentos de abertura, intervalos e encerramento da programacdo, as liderancas
quilombolas que coordenam a equipe do MOAB toquem viol&o e busquem engajar 0s
participantes em atividades coletivas por intermédio de canc@es regionais, hinos, oracées,
piadas, dizeres, “palavras de ordem” e encenacdes cujas letras e performances remetiam
aos sentimentos e saberes relacionados a terra, a 4gua e a vida adquiridos por meio do
cultivo, da luta pelo territério coletivo e do movimento contra as barragens no rio Ribeira.
Em anos anteriores, 0 evento contou com a apresentacao de rodas de capoeira. Encontros
realizados em ambitos politicos mais amplos e com maior visibilidade, podem envolver
apresentacdes de fandango (quilombolas de Morro Seco), nha maruca (quilombolas de
Sapatu), danca de Sdo Gongalo (caicaras), recomendacdo das almas (quilombolas de

Pedro Cubas), entre outras dancas e tradi¢cdes dos povos do Vale do Ribeira.

Estas intervencOes tém, entre outros resultados, o efeito de aproximar as
discussOes tedricas e técnicas apresentadas pelos assessores convidados - advogados,
defensores puablicos, pesquisadores, deputados, agronomos, ambientalistas - do mundo

vivido e das lutas que mobilizam os povos do Vale do Ribera.

Experiéncias como estas foram observadas por John Comerford (1999) em
“Fazendo a Luta”, trabalho desenvolvido entre organizagdes, sindicatos e associagdes de
trabalhadores rurais do Rio de Janeiro, Bahia e Minas Gerais nos anos 1990. Comerford
destaca a “carga emocional” envolvida nos diversos elementos envolvida nestes
momentos ou etapas que compdem as reunides realizadas pelo Movimento Sem Terra
gue acompanhou. Partindo da observacéo de inUmeras reunides, 0 autor aponta para a
recorréncia de momentos em que dinamicas de grupo (jogos e dramatizacdes) séo
colocadas em pratica pelos coordenadores do encontro como “mecanismos para aumentar
0 entrosamento ou a animagao e consequentemente facilitar a participagao” (Comerford,
1999, p. 52 e 55). Os momentos de abertura e encerramento dos encontros organizados
pelo MOAB, por vezes designados de mistica, possuem uma dinamica muito semelhante
a “mistica” praticada entre movimentos sociais e associagcdes de trabalhadores rurais,
como o Movimento dos Trabalhadores Sem Terra (MST), que tiveram, em algum
momento de sua fundacdo e/ou ao longo de sua historia, uma relacdo organica com

instituicdes catdlicas, como a Comissdo Pastoral da Terra (CPT) (Indursky, 2014).

O intervalo ou pausa para o café constitui um outro momento importante na
construcdo das reunides, na medida em que propiciam espacgos de socialidade marcados

150



pela circulacdo de pessoas, alimentos, noticias, conhecimentos, ter¢os, imagens de santos
(as), documentos, entre outros®. Essas interagcdes coletivas e circulacdo de bens e
conhecimentos contribuem para a consolidagéo de redes de relagdes que atravessam 0s
movimentos sociais e a estrutura formal das organizacbes (Comerford,1999, p. 48).
Ocasido em que as pessoas aproveitam para atualizarem-se sobre 0s acontecimentos do
dia a dia em suas comunidades, tais como as noticias sobre o estado de saude ou
falecimento do mais velhos, sobre eventos como os puxirdes (mutirdes) e festas das santas
(0s) padroeiros, ou ainda sobre as multas dos érgdos ambientais que recaem sobre 0s
agricultores e as Associacdes etc. Também apresentam-se como oportunidades para
conhecer pessoas, reencontrar parentes e amigos, trocar contatos. Certa vez, em um desses
encontros, conheci uma senhora do Quilombo de S&o Pedro que comentou ter conhecido
um parente distante, morador de uma localidade quilombola da regido, em uma das
reunides do Movimento. Segundo esta senhora, o reconhecimento dos lagos de parentesco
ocorreu em uma conversa na qual ambos perceberam que, além de possuirem o mesmo
sobrenome, guardavam em suas memdarias narrativas semelhantes sobre as trajetorias de
seus antepassados. Essas histdrias de encontros e reencontros entre amigos, comadres,
compadres e parentes, sdo bastante comuns no ambito da luta quilombola. Nas
conversacdes que se desenvolvem ao longo das reunides, a memdria torna-se um
importante instrumento de mapeamento das relagdes e dos lugares, conhecimentos
adquiridos nas experiéncias dos encontros e das andangas com o Movimento. E incomum
que alguém ndo tenha uma histéria de vida, amizades construidas e parentes encontrados
nas andancas com os Movimentos de luta. Colocar-se em movimento, com 0s

Movimentos, ¢é abrir-se as possibilidades dos encontros e dos lacos de reciprocidade.

Nas trajetdrias sempre moventes dos quilombolas com os quais convivi durante a
pesquisa de campo, uma das principais formas de engajamento politico se dava nos
variados movimentos das romarias pela terra e pela &gua, nas procissdes em que
caminham as almas e os com os técnicos do INCRA (Santos, 2014), nas passeatas,
caminhadas e viagens para Sdo Paulo, Curitiba e Brasilia, para resolver questdes politicas
e territoriais. As caminhadas como um ato politico e principal forma de mobilizacdo dos

povos e comunidades tradicionais ameacgadas por barragens no Vale do Ribeira vém

% Em alguns eventos politicos organizados por Movimentos Sociais e Associacdes Quilombolas, pode ser
oferecido o café caipira, que consiste em alimentos, como o caré de espinho, bolinho de banana, cuscuz de
arroz, pagoca, paes e bolos a base de mandioca e outros alimentos.
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sendo realizadas desde o ano de 1991 de forma continua®’. Nos engajamentos para que as
aguas do rio Ribeira continuem a correr livres e suas margens habitaveis por uma miriade
de seres, esses coletivos deslocam-se entre diversas cidades para negociar e confrontar
uma pluralidade de atores, como o Grupo Votorantim, a Agéncia Nacional de Energia
Elétrica (antigo DNAEE), Instituto Ambiental do Parana, Secretaria Estadual de Meio
Ambiente/SP, Conselho Estadual de Meio Ambiente (CONSEMA), Instituto Brasileiro
do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais Renovaveis (IBAMA), Ministério Publico,
entre outros. Por vezes, as experiéncias de circulagdo das liderancas envolvem viagens de
carro, de 6nibus e de avido para diversas cidades, onde realizam cursos de formacéo,
intercadmbios, palestras e apresentacbes publicas, e expdem e vendem artesanato,
participam de audiéncias publicas. So circunstancias nas quais estabelecem uma rede de
contatos que englobam parceiros, instituicdes, pesquisadores, técnicos do Estado,
companheiros de movimentos sociais e de outros povos e comunidades tradicionais, em

escala nacional e internacional.

Entre os meus interlocutores, uma boa lideranca quilombola é aquela que, ao
retornar das viagens, é capaz de narrar os acontecimentos, traduzir conhecimentos e trazer
os beneficios obtidos nas reunides. Essa capacidade de construir bons relatos sobre as
viagens legitima a posigéo da lideranga diante do coletivo. As liderancas que realizam as
viagens mais longas e participam dos eventos mais importantes costumam ser 0s mais
velhos, pessoas experientes e familiarizadas com a dindmica das reunides, ainda que estas
ndo estejam ocupando, naquele momento, cargos eletivos nas respectivas coordenagdes e
diretorias de suas Associagdes quilombolas. Certa vez, em uma conversa com uma de
minhas interlocutoras quilombolas, ouvi sobre a dificuldade para as mulheres inserirem-
se nos espacgos das reunides. Esta jovem lideranca feminina baseava-se na trajetéria de
seu pai, uma importante lideranca quilombola da regido. Segundo minha interlocutora,
era comum que 0s homens viajassem com 0S movimentos sociais e deixassem suas
esposas em casa, cuidando dos filhos. A participagdo politico-institucional das mulheres
restringia-se aos Grupos de Mulheres organizados pelas pastorais e passeatas nas cidades
da regido. Como uma jovem mulher, méde e lideranca quilombola, sua liberdade de
circular pelas reunides e congressos representou uma conquista importante, explicou-me.

Cenario que felizmente vem se modificando nos ultimos anos, com a crescente

57 A primeira caminhada em protesto contra a constru¢io de barragens foi realizada no ano de 1991, nas
ruas da cidade de Registro, e contou com a colabora¢do da Comissdo Pastoral da Terra e a Diocese de
Registro (Pinto, 2014).
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participacdo das mulheres no ambito da luta quilombola, tema ao qual me deterei no

ensaio seguinte.

Essas andancas coletivas, permeadas por conversacgdes sobre as trajetorias de seus
ancestrais, pela partilha de problemas comuns e a disposi¢do para a luta conjunta tém o
potencial de engendrar relagdes, praticas de conhecimento das mais variadas e aliancas
experimentais que enredam os diversos povos ribeirinhos, quilombolas, caboclos,
indigenas, caicaras e outras linhas de vidas com as quais se entrelacam na composicéo de
seus mundos, como o proprio rio Ribeira de Iguape, companheiro na politica de habitar
nesta regido da Mata Atlantica (Tsing, 2015). Essas interacOes passadas e futuras tém o
potencial de fazer emergir um “nds compdsito” e em luta, como aquele expresso no
caminhar resistente dos ameacados por barragens pelo correr livre das aguas do rio
Ribeira. Ha em todas essas aliancas feitas, ndo apesar, mas na e pela diferenca, um esforco
de constru¢ao de condi¢des para a existéncia nas “ruinas dos imperialismos industriais,
das plantations e de ecologias simplificadoras”, de forma a permitir colaboragdes
interespecificas e, com elas, inesperadas possibilidades de vida num futuro comum, nao

barbaro (Tsing, 2015; Stengers, 2015; Morawska et al., in press).

Esse modo de caminhar, conhecer e fazer a luta de meus interlocutores
quilombolas junto aos movimentos sociais e organizacdes politicas do Vale do Ribeira,
guardadas suas especificidades, aproxima-se do que Yara Alves (2016) e Pedro Henrique
Mourthé (2021) observaram entre os quilombolas de Pinheiros e Brejo dos Crioulos,
situados no norte e nordeste de Minas Gerais. Em suas etnografias, Alves e Mourthé
trataram das “andancas” dos coletivos quilombolas com os quais trabalham, como uma

experiéncia de engajamento politico e como um modo de “ganhar sabedoria”:

“Andar, neste sentido corresponde tanto a uma experiéncia politica de
engajamento nos movimentos sociais quanto a aprendizados e
conhecimentos produzidos sobre determinados lugares, 0s quais, como
bem observou Alves (2018, p.18) “sdao vivenciados e incorporados”.
Em uma etnografia junto a quilombolas de Pinheiro no Vale do
Jequitinhonha (MG), Alves (2016) descreve, tal como as andangas dos
quilombolas norte-mineiros, que seus interlocutores seguem
conhecendo outros lugares e vivenciando experiéncias por meio do
movimento quilombola. O contato com agentes externos e com outros
companheiros faz parte da dindmica da vida destas pessoas. Para os
quilombolas de Pinheiro, que conhecem os moradores de Brejo dos
Crioulos e até rezam para eles em virtude dos conflitos vivenciados, “é
andando que se ganha sabedoria” (ALVES, 2016, grifos da autora).
Desse modo, seja andando junto aos movimentos, nas saidas para
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trabalhar ou em outras andancas pelo munddo, meus interlocutores
aprendem significativamente com estas experiéncias e vao adquirindo
diversos conhecimentos em meio aos seus deslocamentos. Sendo
importante lembrar, como chamou atencdo em outro texto Alves (2018,
p.18-19), que “cada aprendizado ndo pode ser visto apenas como mais
um contetdo que se acumula com outros aprendizados ao longo do
tempo, mas como uma nova forma de estabelecer relagdes e conexdes

com pessoas, lugares, coisas, animais, for¢as, dentre outros” (Mourthé,
2021, no prelo).

Ao descrever os multiplos deslocamentos de seus interlocutores, o que as
etnografias de Mourthé e Alves nos fazem ver é o carater sempre movente dos modos de
existir e compor lutas coletivas entre os quilombolas do Vale do Jequitinhonha, do Norte
de Minas. Na constituicdo de seus trajetos cotidianos entre os rogados, nas “saidas para
trabalhar” ou em suas “andangas pelo munddo”, onde ganham sabedoria e engajam-se em
suas lutas pelo territdrio coletivo, quilombolas de Pinheiro, de Brejo dos Crioulos, de
Sapatu e de Pedro Cubas, a sua maneira, propiciam as condi¢des vitais para que a terra
continue a ser cultivada em movimento, para poderem continuar movendo-se com ela.
“Andangas com o movimento” ¢, de modo semelhante ao observado no ambito da luta
quilombola do norte e nordeste de Minas Gerais, uma das formas de tecer aliangas e
engajamentos coletivos performados por meus interlocutores junto aos ameacgados por

barragens do Vale do Ribeira.

Naquele ano de 2018, o encontro do qual eu participava com as liderancas
quilombolas de Eldorado também se fez em movimento. Logo apés as apresentacoes e
pausas para o café, o encontro seguiu para as ruas da cidade de Adriandpolis. Era um dia
ensolarado e umido, tipico da regido do Vale do Ribeira. Em pouco tempo, as vias
publicas dos arredores do gindsio em que se realizava o evento foram ganhando o
movimento, e as cores dos lencos, camisetas e bandeiras dos movimentos sociais, tecidos
com os quais homens, mulheres e criangas quilombolas, caigaras, caboclas, ao decorrer
da caminhada, acabavam por envolver 0s seus corpos ou utiliza-los sobre a cabeca de
modo a protegerem-se do sol forte. A caminhada seguia um percurso de 2 km, com
paradas estratégicas em que alguns veiculos de apoio traziam agua e frutas ofertadas aos
manifestantes. As faixas e cartazes confeccionados pela equipe do Movimento dos
Ameacados por Barragens (MOAB) traziam a imagem do rio Ribeira ¢ o lema “terra sim,
barragem ndo”. As faixas distribuidas pelo Movimento dos Atingidos por Barragens

(MOAB), traziam em sua “bandeira de luta” o lema: “agua e energia ndo sao mercadoria”.
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Enquanto caminhdvamos pelas ruas da cidade paranaense, dirigentes do MOAB e
do Instituto Socioambiental e outras entidades seguiam em cima de um caminh&o de onde
discursavam para o publico que caminhava. A imprensa e a populacdo local, das portas
dos comércios, calgadas e janelas das casas, observavam atentas a movimentagdo que
ocupava parcialmente as vias publicas da cidade. As falas traziam para a experiéncia
presente a trajetoria de luta dos povos e comunidades tradicionais do Vale do Ribeira -
quilombolas, caboclas, ribeirinhas, caicaras, indigenas - que o0s trouxera até ali:
movimentos de resisténcia capazes de, a partir da confluéncia de caminhos e encontros
com a diferenca, efetivamente impedir os planos de consecu¢do de empreendimentos
hidrelétricos, tal como ocorrera com a UHE Tijuco Alto, desde 1987 até o ano de 2016,
quando sua inviabilidade ambiental foi decretada. Para os dirigentes das organizacdes
ambientalistas e entidades parceiras que discursavam na caminhada daquele ano de 2018,
os problemas inerentes & implantacdo de empreendimentos hidrelétricos na bacia do rio
Ribeira de Iguape colocavam uma problematica socioambiental localizada no interior de

um projeto estatal-empresarial desenvolvimentista com graves consequéncias.

Continuamos nossa caminhada em direcdo a cidade de Ribeira, estado de Sao
Paulo. A medida que nos distanciavamos do centro urbano de Adriandpolis, podiamos
avistar a imensiddo do rio Ribeira, cujas &guas pareciam desenhar os contornos do “mar
de morros” que conforma a Serra do Mar. Nesse trecho do percurso encontra-se uma
ponte que interconecta as duas cidades. Ao lado da ponte, uma grande placa sinalizava o
marco cartografico que estabelece a divisa entre os estados de Sdo Paulo e Parana. Um
registro visual do realismo geografico. No entanto, aquilo que sob a ética da cartografia
emergia como uma regido de fronteiras, um espaco vazio e uma intersecgdo na paisagem,
as perspectivas, historias e relacdes que se desenvolviam ao longo do caminhar dos povos
ameacados por barragens junto ao rio Ribeira de Iguape faziam ver vastiddo, amplitudes,
profundidades e transbordamento de limites. Nesse contexto, poder-se-ia afirmar que a
caminhada e a luta contra as barragens buscam reunir e conectar aquilo que a cartografia,
os empreendimentos estatal-corporativos e 0s projetos desenvolvimentistas previstos para
a regido do Vale do Ribeira prop6em separar, cercar, dividir material e conceitualmente,

e desarticular espaco-temporalmente.

Ao longo da caminhada, entre os esforgos dos parceiros que discursavam aos que
caminhavam com a manifestacao e para populacdo de Adriandpolis, estava a tentativa de

contribuir para a defesa do rio Ribeira como um “patriménio comum”, “natural,
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socioambiental, cultural, arqueoldgico, espeleoldgico e historico”, contra os avangos de
empreendimentos estatal-corporativos marcados pela radical irresponsabilidade de
transformar tudo e qualquer coisa em oportunidade de lucro (Stengers, 2015; Morawska
et al., in press). Um protesto contra a expansdo do capitalismo na regido que “abriga o
maior remanescente continuo de Mata Atlantica do Brasil” e que coloca em risco sua
maior “riqueza socionatural”: o rio Ribeira de Iguape. Uma perspectiva identificada com
os divisores natureza e humanidade, mas que produz efeitos politicos importantes na
medida em que busca evidenciar as causas (antrdpicas) e as consequéncias catastroficas
e irreversiveis destes grandes empreendimentos em corpos e territorios habitados por
indigenas, quilombolas e uma diversidade de povos com os quais somam forca na defesa

do rio.

Da perspectiva de meus interlocutores quilombolas, a defesa do rio Ribeira fazia-
se em outros termos. Ao longo de minha pesquisa de campo, em diversas ocasifes,
durante nossas andancas e conversagdes junto as margens do rio Ribeira, eram comuns
as narrativas que relacionavam o rio Ribeira as no¢@es de corpo, mundo, lugar e histéria.
Dizeres como rio Ribeira € vida, tudo o que tem na terra, tem na agua, este rio foi nosso
primeiro caminho, tem muita historia para contar desse rio, eram frequentemente
acionadas pelos moradores de Pedro Cubas e Sapatu. Para exemplificar estas narrativas,
transcrevo abaixo alguns dos relatos que circularam na Mobilizacdo Virtual do dia

Internacional contra as barragens do ano de 2021 promovida pelo MOAB®®:

A importancia do rio para nés é como se fosse um corpo (...), 0 que
corre nas veias é como se fosse o que corre no rio. O rio para noés ele
é ligado ao territério, o territério aonde moram os quilombolas e da
terra onde eles tiram o seu sustento e a sua agricultura de subsisténcia,
dentro da agricultura familiar. Entdo para isso a importancia desse rio
para nos € que ele seja bastante preservado e que essa tal construcéo
de barragem seja eliminada do nosso rio. (Maria da Guia Marinho da
Silva, Quilombo Ivaporunduva, Eldorado - SP, 2021).

Eu queria dizer a importancia desse rio Ribeira de Iguape para nds das
comunidades quilombolas e para o Brasil inteiro (...). Entdo a gente
quer dizer que esse rio ndo pode construir barragens, tem que ser livre
para nos. Porque foi onde comecou a luta das comunidades negras, dos
quilombos, que na época era onde transportava os alimentos das
comunidades para Xiririca [Eldorado], através da canoa e do motor.
E ai comegou a luta pelo direito e defesa dele. N6s defendemos o rio

%8 Depoimentos disponiveis em https://www.youtube.com/watch?v=KYTQA_f9ljw. Acesso em 15 de
julho de 2021.
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Ribeira porque é a Histéria do nosso povo negro, da nossa comunidade
(Elvira Morato, Quilombo S&o Pedro, Eldorado - SP, 2021).

Na perspectiva dos coordenadores do Movimento dos Ameacados por Barragens,

o rio Ribeira é evocado como “vida em abundancia” e¢ uma “casa comum”. Um rio

protegido pelos ancestrais, cujas aguas, 0s povos e comunidades tradicionais,
preservaram com sabedoria e nela inscreveram suas crencas e praticas religiosas.

“Naquela manha de novembro de 2016, nds tivemos a certeza que nosso

povo unido jamais seria vencido. Pois somos o simbolo da resisténcia.

Eu sou o Paulao de Cananeia e juntamente com o MOAB, S&o Paulo e

Parand, nés lutamos pela defesa da vida. Da vida em abundéncia, da

vida plena e em abundancia. Quero deixar aqui um salve aos nossos

ancestrais, guardies e guardias das nascentes dos rios e dos biomas.

Quero deixar aqui um salve as comunidades tradicionais, que com

sabedoria, souberam e sabem preservar nossa casa comum. Um salve

forte e valoro aos trés tipos de rio: rios de superficie, rios subterraneos,

e os rios voadores, assim chamados por serem responsaveis de acumular

0 vapor na atmosfera e distribui-lo em forma de chuva. Em toda a

natureza a 4gua € vida e vida € agua. A agua revigora a vida temporal e

espiritual nos rituais religiosos. Em nome das aguas e dos rios, quero

dar um salve a todos os povos do planeta que lutam contra as barragens,
que de uma maneira ou de outra, lutam em defesa dos rios e da vida”

(Pauldo, coordenador do MOAB, Cananeia - SP, 2021).

Ao evocarem o rio Ribeira de Iguape a partir das nogdes de vida temporal e
espiritual, corpo, casa comum, histdria, caminhos, entre outros termos inabilitados pelo
vocabulério e préaticas discursivas de movimentos ambientalista e de esquerda, as
experiéncias narradas por Elvira e Maria da Guia, quilombolas de Eldorado, e Pauléo
liderangca do movimento negro de Cananeia, parecem apontar para formas de fazer
politica e modos de afrontamento ao Estado, que perturbam e deslocam as categorias
habituais com as quais nos acostumamos a pensar a politica (como pratica e categoria)
(De La Cadena, 2019). Nesse sentido, pensar a luta contra as barragens no Vale do
Ribeira, nos termos do engajamento vivenciado pelos quilombolas, indigenas, caigaras e
outros coletivos, exige ir além da dendncia do impacto de grandes obras e projetos
desenvolvimentistas, permitindo que novas questfes e problemas comuns possam ser

formulados.

Seguimos com a caminhada sobre a ponte, e por um longo periodo permanecemos
sobre ela, de onde podiamos observar e ouvir 0 giro das aguas que corriam logo abaixo

de nossos corpos e bandeiras de luta. Naqueles instantes, o rio Ribeira fez-se presente na
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mobilizagdo. De um lado a outro, o rio estava Ia, com seu corpo imponente, entrelagcado
com uma multiplicidade de vidas que se encontram e negociam divergentes “praticas de

fazer e desfazer mundos” (Cardoso, 2016).

Imagem 15: Caminhada pelo dia Internacional da Luta Contra as Barragens, Adrianopolis, margo de 2018.
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Imagem 16: O rio Ribeira de Iguape continua correndo livre. Ribeira-SP/Adrianépolis-PR, marco de 2018.

Todos estavam ali para protestar contra o aprisionamento das aguas do rio Ribeira
e seus afluentes. Porém, o que parecia estar em jogo para 0s ameacgados contra barragens,
era 0 cCompromisso com um rio que revigora a vida temporal e espiritual, que caminha e
torna-se caminho, que enlaga as histdrias das familias e dos povos que navegam com suas
aguas, que se constitui como uma casa comum para muitos seres, que tece os fios que

conformam a textura de um mundo comum, onde tudo que tem na terra, tem na agua.

Orio Ribeira é também a base das territorialidades quilombolas que se relacionam
com outras territorialidades, indigenas, caboclas, caicaras, ribeirinhas etc. do Vale do
Ribeira. Para manter seus mundos em movimento, os quilombolas aprenderam a
moverem-se com o rio Ribeira, em suas préaticas cotidianas e politicas, revelando que o
rio age e conecta corpos e territorios coletivos, no sentido do fluxo de suas aguas que

correm para 0 mar.

159



TERRAS DE FORCAS, CURAS E AFETOS

Quinto Ensaio

“Maria Vicéncio sabia que, por mais que relutasse, um dia a cidade
também faria parte de sua travessia. Ndo sentia desejo algum pela
aventura da viagem. Se a sua vida era a da terra, em que ela vivia, o que
faria agora longe de 1a? Entretanto, se preparava para afastar do lugar
em que havia nascido. Da terra que guardava o seu umbigo, que ali fora
enterrado selando, pois, a filiagao dela com o solo do povoado. Os filhos
tinham ido, mas voltariam um dia, seriam chamados. No ventre da terra,
pedagos do ventre deles também haviam sido enterrados.”

(Conceicao Evaristo, Poncia Vicéncio, 2017. p. 90).
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5.1. Engajamento politico e cuidado entre as mulheres quilombolas

Eu sou mde, mulher, lider, jovem quilombola. A frase ¢ de Heloisa, uma jovem
lideranga quilombola que muito inspirou o meu olhar sobre as trajetorias € narrativas das
mulheres quilombolas com as quais convivi no Médio Vale do Ribeira. Conheci Heloisa
no ano de 2017, em uma de minhas visitas a sede do Movimento dos Ameagados por
Barragens (MOAB, fundado em 1991), uma antiga casa localizada na regido central de
Eldorado, onde estdo organizados todo o acervo e documentacao historica relativos aos
mais de 30 anos de lutas dessa entidade junto as “Comunidades Negras Rurais” e
Quilombolas do Vale do Ribeira. Este espaco ¢ também um dos enderegos da Equipe de
Articulacdo e Assessoria as Comunidades Negras e Quilombolas do Vale do Ribeira
(EAACONE), importante instituicdo no assessoramento dos quilombolas junto a
representantes da Defensoria Publica, Ministério Publico e outros 6rgaos dos poderes

Legislativo, Executivo e Judiciario (D’ Almeida, 2019, p.100) *°.

Nas manhds em que nos sentdvamos a mesa com os amigos quilombolas que
passavam pelo MOAB - para receber noticias sobre o andamento de processos movidos
pelas missionarias/advogadas, para assinar documentos, levar cartas/convites as
Associagoes de suas comunidades ou apenas para tomar um café e colocarem-se a par das
noticias e acontecimentos - ouvi belas narrativas sobre o pioneirismo e 0 protagonismo
das incansdveis mulheres negras na arena politica de Eldorado e regido. Mulheres que,

como Heloisa diz, faziam a luta de hoje do jeito delas, la tras.

Uma destas mulheres briguentas sobre a qual conversdvamos era Maria Antonia
Chules Princesa, também conhecida como Mereciana, uma das netas de Bernardo
Furquim, antepassado fundador de Sao Pedro (Eldorado - SP), e outras localidades
autodenominadas quilombolas da regido. Segundo conta Heloisa, Chules ou Mereciana
tinha um jeitdo espotico que intimidava os homens. Chules era o tipo de mulher que fazia

o servig¢o de derrubada na rocga, atividade comumente realizada por homens. Quando

59 Como bem descreve D’ Almeida (2019), o MOAB e a EAACONE “se configuram nos dias atuais como
as entidades mais atuantes no Vale do Ribeira no que concerne & mobilizacéo e a reivindicagéo por direitos
(sobretudo os direitos sociais) das comunidades negras e quilombolas, valendo-se, para tanto, das mais
diversas estratégias de mobilizagdo e producdo de visibilidade: convocagdo e/ ou participacdo em
audiéncias publicas; reunides frequentes com representantes dos poderes legislativo, executivo e judiciario;
organizagdo e/ou participacdo em manifestacdes publicas, passeatas, vigilias, protestos; criacdo e
fortalecimento de redes de organizagdes dedicadas as mesmas questdes com as quais trabalham; formagao
de aliancas e parcerias com entidades governamentais (Defensoria Publica do Estado de Sdo Paulo e
Instituto de Terras do Estado de Sao Paulo — ITESP), dentre outras estratégias” (p.100-101).
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desrespeitada, ela derrubava os homens e sentava na cara deles. Mereciana também foi
uma das poucas mulheres da regido a praticar ritos de adivinhagdo e cura como
curandora, tal como aponta a pesquisa de Maria Celina de Carvalho (2006) sobre as
localidades autodenominadas quilombolas de Sao Pedro e Galvdo, que tém entre seus

fundadores Bernardo Furquim, avd de Mereciana:

“Praticamente nao ha relatos de mulheres curandoras na &rea. A ndo ser
por Mereciana, uma neta de Bernardo, filha de Ana Maria Furquim de
Jodo Vieira, nascida no Nhunguara. Além de ser parteira, ela sabia
“fazer remédio” e dominava praticas magicas, sendo muito requisitada
nos bairros da area. Mas Mereciana parece ser uma exce¢do. Eram
muitas as parteiras de antigamente, e até hoje existem mulheres mais
velhas que sdo, mas seus conhecimentos sdo relativos as ervas e
preparados necessarios aos cuidados da parturiente e da crianga
(Carvalho, 2006, p. 137).

Lembrada pelo trago de sua personalidade forte, Mereciana ou Chules Princesa ¢
uma das inumeras mulheres negras que, entre a lida com a roga e os cuidados com os
filhos, aprendeu a impor-se. Presente na memoria dos quilombolas mais antigos de
Nhunguara, Sao Pedro, Sapatu, André Lopes e outras localidades de Eldorado, atualmente
Chules emerge como personagem potente de novas “narrativas e sensibilidades”, cuja
trajetoria e pioneirismo oferece visibilidade as praticas de resisténcia e enfrentamentos
das mulheres negras do passado escravista, bem como ao “protagonismo das mulheres

nas lutas quilombolas contemporaneas” (Almeida, 2018, p. 23)%.

Recordam-se minhas interlocutoras e interlocutores quilombolas que na ocasido
da inaugura¢ao da Escola Técnica Estadual do Quilombo de André Lopes, construida para
atender os estudantes quilombolas da regido, houve um processo de consulta as liderancas
quilombolas de Eldorado para a escolha do nome que a instituicdo receberia. O nome
sorteado e escolhido para a escola foi o de Maria Antonia Chules Princesa. Conta-se que

a escolha do nome de Chules produziu reagdes diversas. Alguns acreditavam que

80 Os deslocamentos de perspectiva em torno do tema se exprimem por meio do sucesso editorial de
centenas de autoras negras e inimeros trabalhos académicos Entre os trabalhos académicos, destaco:
Almeida, Mariléa. Territério de Afetos: praticas femininas antirracistas nos quilombos contemporéaneos
do Rio de Janeiro. Tese (Doutorado em Histéria) — IFCH, UNICAMP, 2019; Alves, Yara. Sob a luz e o
calor do fogo: a criacdo entre os moradores de Pinheiro e as Interconexdes entre casas familias e corpos.
In Alquimias do Parentesco, 2018. Peixoto, Lanna. A mulher e seu quintal, caminhadas por um universo
magico-mistico-transformacional. In Dossié: Politicas Feministas da Vida. CAMPOS V.19 N.2 2019.
Silva, Carolina. Com quantos medos se constroi uma bruxa? Demonizacgdo e criminalizacdo das mulheres
no Brasil Colonial. In Dossié: Politicas Feministas da Vida. CAMPOS V.19 N.2 2019.
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homenagear uma mulher que batia nos homens poderia ndo ser um bom exemplo para as
novas geracoes. Outros, mostraram-se satisfeitos com o fato de a homenageada ter sido

uma mulher lembrada por sua forca e valentia.

A segunda quilombola pioneira, sobre a qual aprendi em minhas conversas com
Heloisa e amigos do MOAB, foi Rosa Machado. No Relatorio Técnico-Cientifico (ITESP,
1998) de reconhecimento de Sdo Pedro como um “Remanescente da Comunidade de
Quilombo”, Rosa Machado ¢ referida como uma das muitas mulheres de Bernardo
Furquim. Algo importante de se destacar ¢ o fato de as fontes orais mobilizadas nos
relatérios antropologicos enfatizarem a centralidade da figura masculina de Bernardo
Furquim no processo de povoamento da regido. Como fica evidente no relato de um

morador de Sao Pedro, transcrito no documento elaborado pelo ITESP:

"naquelas veredas as mulheres ndo divergiam muito entdo ele arranjava
uma mulher num lugar, ele sobrevivia com ela ali um pouco, era muito
facil sustentar trés, quatro mulheres. Ele era um cara muito inteligente"'.
(ITESP, 1998, p. 13).

Em campo, versdes semelhantes a narrativa registrada no laudo eram
frequentemente acionadas por meus interlocutores quilombolas, quando faldvamos sobre
a figura de Bernardo Furquim. O que ndo consta no Relatério Técnico Cientifico
elaborado pelo ITESP (1998) para processo de identificacio de Sdo Pedro como
remanescente de quilombo, ¢ que Rosa Machado teria realizado o primeiro registro de
terras em Sao Pedro, dois meses antes de Bernardo Furquim. Rosa Machado, portanto,
parece ter sido a primeira ou uma das primeiras mulheres negras a fazer um registro de
terras nessa regiao.

A respeito da emergéncia dessas novas ‘“narrativas e sensibilidades”, a
historiadora Mariléa Almeida (2018), em seu estudo sobre a trajetoria de mulheres
quilombolas do Rio de Janeiro”, considera que narrar 0S processos pelos quais as
mulheres se engajam na luta quilombola contemporanea, perguntar sobre a singularidade
das praticas que mobilizam, permite problematizar e “colocar em xeque formas até entao
naturalizadas de tratar as experiéncias quilombolas, ampliando as possibilidades do que

pode ser dito, inclusive, sobre as praticas masculinas”.

“Até o século XX, o tropo predominante sobre a resisténcia quilombola
valorizava as praticas masculinas em termos de virilidade, de violéncia
e de forga. Entretanto, nos ultimos anos, estamos presenciando
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significativas transformacdes nas narrativas sobre os quilombos
(Almeida, 2018, p. 22).

Atualmente, as mulheres de Sdo Pedro recordam-se e tecem afetuosas narrativas
politicas sobre as trajetorias destas mulheres pioneiras. Mulheres que ndo recusaram ou
evitaram a tensao que emerge do posicionamento firme de suas vozes e de seus corpos
negros ¢ femininos, frente aos problemas e urgéncias de seu tempo. Seja na capacidade
de construirem e reconstruirem suas casas e rogas devastadas pelas enchentes, seja no
enfrentamento aos empreendimentos que ameagam a continuidade da vida na terra, ao
afirmarem sua forca e posicionarem-se enquanto liderancas, estas mulheres valeram-se
da diferenca para operar transformagdes que hoje se evidenciam na composi¢ao coletiva

de aliancas politicas de afeto e novos imaginarios de liberdade.

Heloisa, entre tantas outras mulheres cujas historias transbordariam as linhas deste
ensaio, ¢ uma delas. Made, mulher, lider, jovem quilombola, desde muito pequena
acompanhava sua mae no “Encontro de Mulheres de Eldorado”, nos anos 1990, além de
outros compromissos politicos relacionados a efetivacao dos direitos territoriais previstos
no artigo 68 do Ato das Disposi¢des Constitucionais Transitorias (ADCT/CF 1988). Em
meio ao processo de autoidentificagdo das comunidades negras como quilombolas, o
“Encontro de Mulheres” destaca-se como um evento central nas narrativas de minhas
interlocutoras sobre o protagonismo feminino na tessitura das aliangas politicas dentro
destas comunidades e entre elas. Realizados entre os anos de 1992 e 1999, os Encontros
brotam de uma demanda por uma rede de colaboragdo e apoio as lutas cotidianas das
mulheres negras das localidades rurais e periféricas do municipio de Eldorado. Com o
passar dos anos, o engajamento das mulheres negras foi se intensificando e se estendendo
a outras localidades. E imprescindivel dizer que esses Encontros nascem fortemente
ancorados na forca de duas mulheres pertencentes a Congregacao das Irmas do Jesus Bom
Pastor: Angela Biagione e Maria Sueli Berlanga. lrmds e advogadas dos quilombolas,
como sao afetuosamente chamadas por minhas interlocutoras, as trajetorias dessas duas
mulheres entrelagam-se e marcam profundamente a historia, a vida e as lutas dos
quilombolas do Vale do Ribeira (S3o Paulo e Paranid). Em entrevista concedida a
antrop6loga Maria Celina de Pereira Carvalho, no ano de 2003, Sueli Berlanga explica
como os “Encontros de Mulheres” promovidos pela pastoral da igreja catdlica tiveram
inicio ¢ foram fundamentais na mobilizagdo das mulheres e dos debates em torno da

autoidentificacdo das comunidades negras como quilombolas:
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“A gente comegou numa comunidade a estudar a biblia, estudar as
mulheres na biblia, [...] onde tinha a presenca das mulheres, destacando
sempre o passado. Isso foi assim um negocio que... uma identificagdo
das mulheres com aquelas mulheres da biblia, talvez porque a vida das
mulheres da biblia também ¢ uma vida sofrida, de opressdo e de luta
para poder sobreviver, acho que coincide no convivio das mulheres
hoje. Foi uma identificagdo muito grande. A gente comegou numa
comunidade, no Bananal Pequeno nés comegamos o primeiro grupo.
Logo foram comegando outros grupos, outros grupos. [Foi] Em 92 que
teve o primeiro encontro com varias comunidades onde havia grupos de
mulheres. Nos esperavamos umas 70 pessoas, vieram 240 mulheres.
Dai no primeiro ja ficou definido que no préximo ano teria. Dai
aumentou ainda mais o numero de grupos nas comunidades e ja ficou
determinado que no préximo ano teria de novo o encontro. No proximo
encontro, ja teve 400 mulheres. Dai, todos os anos tem esse encontro de
mulheres, e destes grupos de mulheres que estudavam a biblia nas
comunidades, alguns hoje n3o t€m mais esse grupo porque se
transformaram em Pastoral da Crianga, esses grupos foram formando
outros trabalhos nas comunidades, ja tem aquela reflexdo do papel da
mulher” (...) A vida das mulheres ¢ uma vida muito ligada a terra, e
portanto esta ligada a luta das barragens porque ¢ ameaga sobre a terra,
esta ligada ao movimento negro porque a maioria dos grupos sdo de
mulheres negras, entdo sempre participaram. Quando as comunidades
comegaram a se organizar em associagcdes para lutar pela terra de
quilombo, as mulheres entdo assumiram a coordenacdo. Hoje ja ha
varias mulheres que ja foram presidentes dessas associacdes e
participaram de reunides e de debates, seminarios. Entdo esta tudo
ligado, as mulheres de comunidades negras sao mulheres de quilombos,
¢ constante a luta da terra na vida delas, ndo da para separar nada.”
(Carvalho, 2006, p. 166-167).

Por meio destas composi¢des coletivas e parcerias entre mulheres missionarias e
mulheres negras, aquelas que no final dos anos 1990 viriam a se tornar liderancas
quilombolas mobilizaram e protagonizaram debates politicos junto as primeiras
associacdes comunitérias, possibilitando a articulagio e o didlogo destas com
movimentos sociais locais, organizagdes ndo governamentais, universidades e diferentes
instancias dos governos estaduais e federais. Sempre ativas e em movimento, as vozes e
os corpos destas mulheres fizeram-se presentes, seja na luta frente aos empreendimentos
mineradores e hidrelétricos, seja no desafio de compor coletivamente com académicos,
cientistas e ambientalistas, ao longo dos ultimos 20 anos. Aliangas politicas e parcerias
de pesquisa que nos Ultimos 20 anos permitiram avancar a regularizacdo fundiaria de seus
territérios, bem como o reconhecimento de seus saberes e praticas de cultivo itinerantes

como patriménio imaterial pelo IPHAN, no ano de 2018.
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Como lembra-nos Téania, uma jovem lideranca do Quilombo Ostra, Eldorado - SP,
as mulheres quilombolas foram e sé@o liderancas nos territérios desde sempre. Foram
elas que se levantaram pela primeira vez para dizer ndo a Tijuco Alto entre tantas outras
ameacas que sempre surgem no caminho. Tania, em parceria com a EAACONE e o
“Programa de Aceleragdo do Desenvolvimento de Liderangas Femininas Negras:
Marielle Franco - Fundo Baoba”, vem realizando uma série de publicagdes com o objetivo
de relembrar, reverenciar e reativar as praticas e as lutas dessas mulheres - maes,
lavradoras, artesds, escritoras, poetisas, compositoras, ribeirinhas, quilombolas,
liderangas de associagfes quilombolas e organizacdes politicas locais - que, por meio do
“Encontro de Mulheres de Eldorado” -, engajaram-se coletivamente na composi¢édo de
aliancas e acOes politicas que fortaleceram os vinculos entre as pessoas e a terra,
possibilitando a redefini¢do das “Comunidades Negras Rurais” como “Remanescentes

das Comunidades de Quilombos™.

De modo a compor com essas mulheres, amigas, interlocutoras e parceiras de
pesquisa, este ensaio propde refletir sobre as dimensdes do cuidado e da politica entre as
mulheres quilombolas no Médio Vale do Ribeira. Ao engajarem-se com a terra, as
sementes, 0s rios e os diversos agentes das instituicbes que as visitam, as mulheres
quilombolas nos ensinam que a vida que brota e prospera é aquela que se move, ao longo

das estacdes, procissdes, mutirdes e mobilizacGes politicas constantes.

Nesta dire¢do, seguindo as histdrias de Maria Antdnia Chules Princesa, Rosa
Machado e de tantas outras mulheres negras que abrem e entrecruzam caminhos no Vale
do Ribeira, a pergunta que guia este ensaio é: 0 que move e o que nos ensinam as mulheres
quilombolas do Médio Vale do Ribeira, que vivem o cotidiano das multiplas formas de
violéncia, das constantes ameacas da perda de suas terras, das violagcdes que incidem
sobre o0s seus corpos como mulheres negras, mas também das relagfes de cuidado com a
terra, que se fazem ver nos conhecimentos partilhados pelas maos que semeiam, curam e
tecem lutas, nas redes de trocas das feiras de sementes, nos projetos coletivos de futuro
que extrapolam a reivindicacéo territorial?

Partindo das narrativas, movimentos e composi¢des coletivas das mulheres
quilombolas de Pedro Cubas e Sapatu, com as quais convivi ao longo de minha pesquisa
de campo, neste ensaio descrevo 0s processos pelos quais minhas amigas e interlocutoras,
valendo-se dos conhecimentos por elas elaborados e partilhados sob as formas do cultivo,

da cura e da criacdo, passam a ocupar espacos de forma potente e a reconhecer seu
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engajamento e protagonismo na luta quilombola contemporanea. Estas narrativas
femininas desdobram-se ao longo da escrita do texto a partir de trés direcdes principais:
modos de se relacionar com as rogas e quintais; modos de curar corpos e partilhar
conhecimentos; e, por fim, modos de criar, trancar e tecer projetos de futuro. O que vemos
emergir das narrativas e experiéncias de minhas interlocutoras, sdo liderancas femininas
que se engajam ativamente na protecdo ndo apenas das vidas humanas, mas de uma
pluralidade de seres, organismos, forcas, objetos, entidades, rios e territérios, frente as
pressdes de fazendeiros, mineradoras, hidrelétricas, setores ambientais e fundiarios do
Estado.

Os temas abordados ao longo deste ensaio dialogam com trabalhos recentes na
antropologia brasileira que, partindo de contextos etnograficos quilombolas e nao
quilombolas, exploram e problematizam a questéo do cuidado entre as mulheres (Peixoto,
2019; Lotierzo, 2018; Flores, 2018; Alves, 2015). Ao atentarem-se para as formulacdes e
dominios das experiéncias cotidianas por meio dos quais as mulheres se relacionam com
as plantas, os quintais, os animais, os artefatos. Estas etnografias tornam visiveis os
aspectos politicos, estéticos e criativos envolvidos nas relagdes de cuidado vivenciadas
por suas interlocutoras, contrapondo-se, assim, ao “essencialismo que vincula a categoria
mulher a natureza” apartando-as da a¢do politica (Vieira e Maizza, 2018, p. 10). Colocam,
ainda, a urgente e delicada tarefa de ampliar a consideracao das vidas emaranhadas pelas
relacGes de cuidado, descentrando-as da agéncia humana. Este é um deslocamento
importante na discussdo sobre o cuidado, movimento para o qual Maria Puig de la
Bellacasa chama a atengdo em “Matters of Care” (2017), ao propor a seguinte indagacéo:
“What does caring mean when we go about thinking and living interdependently with
beings other than human, in “more than human” worlds?” A obra de Puig de la Bellacasa
convidando-nos, assim, a uma “jornada especulativa” capaz de desafiar e expandir as
nocBes convencionais e genéricas do cuidado, frequentemente mobilizadas por
abordagens que focam exclusivamente na dimensdo afetiva do cuidado, renunciando suas
tensdes, conflitos e ambivaléncias. Tendo em vista estas consideragdes, este ensaio
pretende explorar como as mulheres quilombolas, a partir de suas praticas e relacfes de
cuidado cotidianas, tecem compromissos politicos e aliancas para um futuro comum entre

mundos interdependentes.

5.2. Aprendendo a olhar para a terra
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Caminhando com as mulheres quilombolas de Pedro Cubas, pelos sertbes onde a
Mata Atlantica e os bananais se espalham, no ir e vir pelos caminhos de terra e de agua
que interligam suas rogas, terreiros e moradas, uma das coisas que me chamava a atencéo
era 0 modo como olhavam para o chdo, para 0s tracos, rastros e texturas da vida que brota
na terra e nela se cria. Nestas experiéncias de deslocamentos e convivio cotidiano, 0s
contornos e a forca dos lugares criados, imaginados e cuidados por estas mulheres, foram,
gradativamente, fazendo-se visiveis, por meio das historias sobre plantas, pessoas,
animais e uma variedade de entidades sobrenaturais que orientam o interagir de humanos
e ndo humanos (Peixoto, 2019, p. 102). Um desses lugares plenos de forca e cuidados sao
oS terreiros.

Nos cuidados diarios com o terreiro, espaco dedicado a criacdo de animais, ao
cultivo de plantas e &rvores frutiferas, as mulheres estdo sempre a observar os ritmos e o0s
movimentos dos seres e coisas que circulam e interagem na constituicdo destes espacos.
Entre as mulheres de Pedro Cubas, o termo terreiro designa um local de convivialidade,
cultivo e criacdo, cuja dindmica esta profundamente vinculada ao dominio da casa, em
geral, composta por uma edificacdo principal e uma edificacdo menor, onde se situa um
fogdo de taipa. Ambos, o terreiro e a casa, sdo espacialmente vivenciados e percebidos
pelos moradores de Pedro Cubas, como ambientes de um terreno, lugar onde vive uma
familia.®

Os terreiros das casas em Pedro Cubas sdo por vezes chamados de quintais,
embora minhas interlocutoras enfatizem que a palavra terreiro corresponda ao modo
como os antigos classificavam estes espacos vitais. Em Pedro Cubas, nos terrenos de
ocupacdo mais antiga, o terreiro compreende a area localizada no entorno de uma casa,
onde se encontram arvores frutiferas que proporcionam sombra e separacdao entre 0s
ambientes. As arvores frutiferas e ndo frutiferas mais comumente encontradas nos
terreiros das casas estdo 0s pés de jaca, as bananeiras, as palmeiras de palmito jucara e
pupunha. Podem ser delimitados por bambus e cercas vivas, que, além de oferecerem
intimidade a morada, protegem o terreiro da invasdo de animais indesejados, como 0s
animais de criagdo da vizinhanca, além de raposas, lagartos e outros seres que habitam as

matas.

61 Exploro aqui a nogdio de ambiente como algo que ndo é fixo, mas um processo (Ingold 2000) do qual
depende as relacdes e os entrosamentos dos quilombolas entre si € com outros seres e entidades do mundo
circundante.

168



Os terreiros de algumas casas sdo contornados pelas correntezas dos rios Pedro
Cubas e Ivaporunduvinha, em cujas margens algumas familias costumam se banhar em
dias quentes e ao final de um dia de servico na lavoura. No entanto, algumas casas
construidas por projetos habitacionais do Governo do Estado de Sdo Paulo, alteraram
sobremaneira a configuracdo espacial das antigas casas. Atualmente, a Vila de Santa
Catarina, onde a maior parte dos moradores de Pedro Cubas se concentra, € formada por
um agrupamento de casas, dispostas linearmente, onde ndo ha espaco adequado para o
cultivo de plantas e criagBes de animais. Contrastivamente as antigas casas de Pedro
Cubas, mais afastadas entre si, as casas recém-construidas na Vila Santa Catarina estdo
extremamente proximas, de tal modo que para que seus moradores preservem alguma
privacidade, suas portas e janelas sdo muitas vezes mantidas fechadas, sendo raras as
arvores frutiferas cultivadas em seus espacos exteriores.

N&o muito distante da Vila de Santa Catarina, encontra-se o terreiro de Leide,
minha anfitrid. A medida que adentramos este dominio, as arvores frutiferas e a vegetagio
tornam-se mais densas, desvelando, aos poucos, as particularidades da morada. A frente
da casa, beirando os caminhos, encontram-se as plantas de enfeito, com suas folhagens
mais coloridas. Do lado direito, pode-se avistar alguns temperos, como o coentro de peixe,
condimento muito apreciado e utilizado na cozinha. Ainda neste primeiro ambiente
encontramos os locais destinados ao abrigo dos cées e gatos. Em relacdo ao terreno, a
casa esta posicionada do lado direito do terreno. Assim, o lado esquerdo é reservado ao
galinheiro. Atras da casa, em local um pouco mais distante do alcance da visdo,
encontram-se as ervas e os remédios do mato, entre os quais, a guiné, planta utilizada na
garrafada da Recomendacéo das Almas.

A circulacdo dos animais de criagdo pelo terreiro ocorre de maneira controlada,
ao longo do dia. As galinhas e seus pintinhos sé&o recolhidos ao entardecer. Os cachorros
permanecem presos por longos periodos, e 0s gatos circulam livremente. No periodo em
que Leide acolheu-me em sua casa, durante as refei¢Ges realizadas por sua familia na
varanda da casa, era comum que as pessoas atirassem porcdes de alimentos aos animais
que estivessem proximos. Apenas 0s jantares eram realizados no interior da casa e sem a
presenca dos animais. As relagdes estabelecidas entre Leide e os animais de criacdo
demandavam seu vigiar constante, a fim de protegé-los dos perigos oferecidos por seres

indesejados nos terreiros, como os lagartos e as cobras.
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Sobre a relacdo entre pessoas e cobras, sao diversas as narrativas quilombolas em
torno das caracteristicas traicoeiras destes seres rastejantes®?. No Médio Vale do Ribeira,
ha& inimeros relatos que relacionam as cobras as praticas de feiticaria. Maria Celina
Carvalho (2006), em sua etnografia, traz uma interessante descricdo da figura dos
curandores, e dos conhecimentos rituais, como o0s pontos e oragdes, por eles utilizados
para o controle de animais, como as cobras e as oncas, enviados ao ataque de inimigos
(Carvalho, 2006, p.132). A esse respeito, € interessante observar que entre os quilombolas
de Pedro Cubas, no ritual da Recomendacédo das Almas, os penitentes oram pela alma dos
ofendidos, que corresponderiam aqueles que morreram em razdo da picada de uma cobra.
Durante minha convivéncia com os moradores de Sapatu, entre meus interlocutores,
algumas pessoas eram apontadas como conhecedoras dos pontos e das oracOes capazes
de fazer visivel ou fazer desaparecer as cobras que pudessem atravessar 0s caminhos.

As dindmicas de habitar envolvidas nos terreiros quilombolas parecem aproxima-
los dos quintais cultivados por alguns povos amerindios, na medida em que se revelam
como dominios indissociaveis da casa. As plantas existentes em um terreiro ou quintal
quilombola, tais quais as plantas dos quintais observados por Susana Viegas (2007) entre
os Tupinambas de Olivenca, também estdo diretamente relacionadas & mulher que os
cultiva, a “dona do pé de planta” (p. 147). De modo que a vida das plantas existentes em
um quintal ou terreiro, sdo frequentemente percebidas como um “reflexo de quem cuida”,
aspecto revelador da “ligacdo personalizada entre as pessoas ¢ 0 cultivo de plantas na
formagao do espaco de habitar” (Viegas, 2007, p. 85).

Em cada terreiro ou quintal que visitei em Pedro Cubas, era possivel notar os
diversos elementos gque aproximavam e singularizavam as mulheres e seus quintais.
Embora alguns padrbes pudessem se repetir, como a presenca de determinadas plantas
utilizadas em banhos e remédios, como a guiné, nos locais mais recénditos do terreiro,
elementos relacionados a organizacdo espacial e qualidades das plantas cultivadas
pareciam destoar, revelando algo importante de suas trajetorias. Logo em minhas

primeiras visitas, notava que presenca de orquideas e roseiras, plantadas na frente das

62 Um dos relatos que ouvi com frequéncia, em Pedro Cubas e outras comunidades, ilustra bem a hostilidade
da representagdo construida em torno desta rela¢do interespecifica. A narrativa faz referéncia as mulheres
que seguem para o servi¢o dos rogados, deixando seus bebés em casa. Conta-se que, certa vez, uma cobra
teria subido no esteio do telhado de uma casa ¢ ao avistar um bebé, teria desenrolado o seu corpo até
alcancar a boca da crianga, a fim de amamenta-la. Ao longo do periodo de campo, também notei o temor
de uma mulher, moradora de Pedro Cubas, ao descobrir que sua filha de criagdo lactante havia visitado um
senhor hospitalizado em razdo de uma picada de uma cobra. A relacdo entre maes, bebés, leite materno e
cobras ¢ algo importante ao qual esta pesquisa ndo pode aprofundar-se.
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moradas, eram mais recorrentes nos terreiros das mulheres que passaram longos periodos
de suas vidas nas areas urbanas de cidades. J& entre as mulheres que permaneceram mais
tempo em Pedro Cubas, a presenca de ervas medicinais, temperos e folhagens, parecia
predominar em seus terreiros. Assim, pode-se dizer que as qualidades, cores e localizagéo
das plantas cultivadas em um terreiro, bem como as narrativas em torno delas, permitem
entrever 0os movimentos de permanéncia e saida das mulheres de Pedro Cubas. Essa
diversidade também estéd intimamente relacionada a circulacdo constante das mulheres
entre as localidades quilombolas, que se deslocam continuamente para visitar outras
mulheres, suas comadres de amizade, os parentes proximos e distantes.

Ao longo de minha convivéncia junto as mulheres de Pedro Cubas aprendi que a
relacdo entre mulheres e os seus terreiros/quintais dizia muito sobre 0 modo como essas
mulheres engajavam-se politica e afetivamente com as plantas e com o mundo. Os
terreiros que conheci e percorri junto as mulheres de Pedro Cubas constituem lugares
permeados por circulacdes, onde aprendemos sobre a vida das plantas e a criacdo, mas
também sobre o ‘“ativismo politico e ecologico das mulheres” que lutam pelo
reconhecimento de suas terras, e resistem as pressdes dos 6rgdos ambientais e fundiarios
que forjam incessantemente fronteiras em seu territdrio coletivo quilombola (Vieira e
Maizza, 2018, p. 11; Peixoto, 2019, p. 114).

Leide foi uma dessas mulheres com as quais convivi e que sempre me acolheu em
sua casa, desde o ano de 2010, nas diversas estadias ao longo dos anos em que desenvolvi
pesquisas de mestrado e doutorado. Leide e seu marido, a época, presidente da Associacao
Quilombola e capeldo na procissdo da Recomendacdo das Almas, tiveram um papel
central no processo de reconhecimento e titulacio de Pedro Cubas como um
Remanescente de Quilombo. A casa de Leide é uma referéncia para estudantes,
pesquisadores, liderancas politicas locais, de movimentos sociais e para as pessoas que
chegam para conhecer a comunidade. Por esse motivo, Leide mantém ao lado de sua casa
principal, sua antiga casa com paredes pau-a-pique e chao batido. Segundo ela, para que
as pessoas de fora conhe¢cam 0 modo como viviam 0s antigos.

De modo semelhante as “casas antigas” observadas por Yara Alves (2018) entre
0os moradores de Pinheiro, localidade autodenominada quilombolas do Vale do
Jequitinhonha, as antigas e atuais casas dos moradores de Pedro Cubas, onde nasceram e
se criaram os adultos de hoje, poderiam ser descritas a partir da imagem das “casas
raizes”. Como explica Alves, em meio a um universo movel, dindmico e instavel, essas

antigas casas “s3o raizes porque permanecem, assim como aqueles parentes que nao saem

171



para trabalhar”, sendo fundamentalmente “identificadas por suas donas, que ao longo dos
anos vao imprimindo seus jeitos € modos naquele espago, assim como em seus filhos”
(Alves, 2018, p. 204).

Desde meu primeiro encontro com Leide, ela ja afirmava: Quilombola é aguele
que nasce e se cria num lugar. Leide nasceu e se criou em Pedro Cubas, seus
antepassados, ha algumas geragdes, semeiam e cultivam a vida nesse lugar. Em algumas
de nossas conversas, Leide contou-me que foi criada no sistema dos antigos, que nao
deixavam as criangas sairem muito de suas casas. Aos 12 anos foi levada para trabalhar
em Sdo Paulo, para desempenhar o servico domestico de cuidadora de uma crianca, filha
de um amigo de seu pai. Passados seis meses, Leide retornou para Pedro Cubas. Aos 19
anos, minha interlocutora casou-se e pouco tempo depois, em razdo do intenso conflito
com fazendeiros e grileiros que avangavam sobre as terras de sua familia e outras familias
negras, todas ligadas por vinculos comuns de ancestralidade, daquela localidade, ela e seu
marido mudaram-se para S&o Paulo. Ao longo do periodo em que viveu na periferia de
S&o Paulo, Leide gerou e chorou a morte de trés filhos recém-nascidos. Ao todo, Leide
pariu trés filhos mortos e um filho vivo. Anos mais tarde, com o avancar das lutas das
comunidades negras em torno dos direitos a terra, Leide retorna com a familia para Pedro
Cubas, onde reconstroi a sua morada, suas areas de cultivo e encarrega-se da criacao de
trés sobrinhas.

Ao longo do periodo em que convivi com minha anfitrid, acompanhava-a em seus
afazeres diarios, na sua lida com a terra, com as plantas e os animais de criag&o, atividades
que se iniciavam antes mesmo de o sol nascer. Entre 4h30 e 5 horas da manhd, Leide
prepara o café para Antdnio, seu marido, que, antes de iniciar a sua jornada, na roga ou
na cidade de Eldorado, costuma fazer uma oragédo diante das imagens de Santa Catarina,
S40 Benedito e outros santos que compdem o pequeno altar de sua casa. As 5h30, Antonio
segue para a estrada de terra onde passa o 6nibus escolar, Unico meio de transporte publico
da localidade. Depois de percorrer o trajeto de 12 km entre a Vila de Santa Catarina e a
barra do Ribeira, Antdnio faz a travessia do rio Ribeira com a balsa e segue pela estrada
SP-165, em outro 6nibus, por aproximadamente 20 km, até o centro do municipio de
Eldorado. Ao longo de vérios dias da semana esse movimento de Leide e Antdnio se
repete, pois € por meio dessas idas e vindas de Antonio, entre Pedro Cubas e Eldorado,
que os quilombolas de Pedro Cubas sao representados nas reunides e acessam 0s diversos
projetos promovidos por ONGs, Movimentos Sociais e Orgdos do Estado. Como pude
observar, em Pedro Cubas e outras localidades quilombolas de Eldorado, a movimentacgéo
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das liderancas quilombolas nos espac¢os das instituicdes, é possibilitada, sobretudo, pela
ardua tarefa cotidiana das mulheres, que permanecem na terra, nos cuidados diarios com

a casa, com os filhos, com as lavouras e 0s animais de criagao.

5.2.1. As rogas cuidadas pelas mulheres

O fim da tarde é o periodo do dia em que os moradores de Pedro Cubas se sentam
a frente de suas casas para conversar com 0s vizinhos que passam pela estrada e observar
a euforia das criangas que brincam na praca e banham-se no Rio lvaporunduvinha. Foi
nesses movimentos cotidianos de Leide, entre as casas dos parentes e vizinhos dos
moradores de Vila de Santa Catarina que conheci Eva. Ao longo de minha estadia em
Pedro Cubas, Leide e Eva visitavam-se com frequéncia, em busca de rosas brancas,
utilizadas para lavar as vistas, temperos e plantas cultivados em seus quintais. E sempre
com uma observacao sobre as plantas cultivadas nos quintais e rogados que se iniciam as
conversas entre as mulheres mais velhas em Pedro Cubas.

Sob a perspectiva das mulheres quilombolas de Pedro Cubas, pode-se dizer que
as rocas precisam ser olhadas, cuidadas e mantidas em movimento, sobretudo, quando
cultivadas por mulheres. Uma roga nao pode ficar sozinha, tem que estar o tempo todo
olhando e cuidando. Leide me diz: quando fico em casa, fico incomodada, pensando na
roca.

A fala de Leide evoca uma relacdo com as plantas e cultivares que é particular as
agricultoras mais experientes. Em Pedro Cubas, as mulheres mais velhas engajam-se ativa
e afetivamente no cultivo das rogas de arroz, feijdo e mandioca. Essa interacdo cotidiana
do olhar, do cuidar das mulheres e suas plantas se inicia a partir do servi¢o de rogada,
técnica de manejo que envolve a derrubada e a queima da vegetacdo de uma determinada
area para a abertura de uma roca de coivara. Servico comumente desempenhado por
homens, mas que poucas mulheres desconhecem suas técnicas e ja ndo o tenha realizado.

Diferente dos Bananais e das rogas de pupunha - plantios economicamente mais
rentaveis aos quais 0s homens, em sua maioria, se dedicam -, as ro¢as olhadas e cuidadas
por mulheres sdo destinadas ao cultivo de arroz, feijao, rama (mandioca), batata-doce,
abobora, milho café, cana e outros. A variedade de cultivares produzidos nestas rogas é
importante para a alimentagdo das familias, para o resguardo dos corpos, para a produgdo
de cestarias e utensilios para a casa. A troca e a circulacdo das mudas, sementes e

alimentos entre as mulheres promovem a diversidade e beleza das rocas, jardins e quintais
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quilombolas, permitindo a existéncia, ainda nos dias de hoje, das sementes crioulas,
legado deixado pelos antigos. Por vezes, o excedente desses alimentos € comercializado
(em pequena escala) junto a Cooperativa dos Agricultores Quilombolas do Vale do
Ribeira (COOPERQUIVALE), que participa de programas federais, como o Programa de
Aquisicdo de Alimentos (PAA) e o Programa Nacional de Alimentagdo Escolar (PNAE).

Essas rogas ndo sdao contiguas aos terreiros e ao seu universo de convivio. Séo
constituidas em areas um pouco mais afastadas das moradas, porém, ndo tdo distantes
quanto as capuavas, a fim de evitar o olhar, o desejar e 0 mexer nos cultivos sem a
permisséo de seu dono. O olhar, nesse contexto, adquire centralidade para a compreensao
do envolvimento entre humanos e plantas cultivadas.

Nas narrativas de minhas interlocutoras, o olhar parece evocar experiéncias
sensoriais distintas, a0 mesmo tempo tateis e visuais: a primeira diz respeito ao olhar que
se envolve com o objeto de sua atencéo, o olhar que participa do movimento ou processo
que observa (Ingold, 2015, p. 321), ou seja, o olhar ndo contemplativo; a segunda
experiéncia do olhar remete a ideia do cuidar, do resguardar e do proteger. Talvez seja
possivel dizer que a forca do olhar - do observar atento e do cuidar - constitua um
elemento importante para a compreensdo do modo de se relacionar das mulheres
quilombolas com as plantas cultivadas em seus terreiros e em seus ro¢ados.

Por outro lado, a forca do olhar também pode enfraquecer e secar uma planta,
fazer uma roga ou um cultivo ndo ir para frente. Esse olhar que recai sobre as plantas
também recai sobre as pessoas, principalmente criancas, desencadeando o chamado
quebranto. Assim, a forca produzida pelo olhar que seca e enfraquece é distinta da forca
produzida pelo olhar que cuida e protege os filhos, a casa, as rocas e as criacdes. O olhar
e o cuidar, entre as mulheres de Pedro Cubas, aparecem como nog¢des-chave de uma
relacdo especifica com a terra e os corpos singulares e coletivos que a animam.

No ir e vir dos cuidados cotidianos, Leide incentivou-me a acessar e com ela
percorrer com os trilhos antigos que leva aos seus rocados. Nesse caminhar, Leide
contou-me que certo dia, ao voltar de sua roca com um feixe de lenha na cabeca, foi
avistada por uma moca que passava pela comunidade. Admirada com aquela imagem, a
moca pedira a Leide para que pudesse fotografa-la. Com receio de que a moca ficasse
chateada, Leide consentiu. Alguns anos mais tarde, na cidade Sdo Paulo, ao participar de
uma reunido relacionada ao processo de demarcacao do territorio quilombola, Leide viu
em uma sala a fotografia em que trazia o feixe de lenha na cabeca em um grande painel.

Espantada, Leide comentou: Onde eu vim parar. Em seguida, Leide dizia: as pessoas
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tiram fotos para provar que nés somos quilombos. Quilombo é assim, vive da natureza.
Com o passar dos dias, a medida em que Leide e eu venciamos a roca de feijdo, aprendi
que os antigos plantavam muito e por toda parte, mas que agora as familias estavam
impedidas de cultivar a terra devido & exigéncia das licengas ambientais. Leide me
explicava que a demora para a emissdo das licencas fazia com que as sementes se
perdessem, interrompendo os ciclos vitais de cultivo da terra. Relatos como esse, entre
outros que se sucederam naqueles dias de convivio com Leide, permitiam-me
compreender o quanto aqueles espagos de cultivos séo feitos e desfeitos ndo apenas pelo
modo como minha interlocutora se relacionava com as plantas, 0s animais e as entidades
ndo humanas que coabitam esses lugares, por meio do olhar e do cuidar, mas também
por uma infinidade de historias que conectam suas vivéncias a terra e aos dialogos e
negociagOes constantes com o Estado em torno da permanéncia da comunidade no
territorio reivindicado.

O cuidar das rocas pelas mulheres de Pedro Cubas comeca cedo, logo de manha:
Leide acorda as 4h30 e ap0s preparar o café e alimentar suas criagcdes, calga suas galochas,
veste a camisa com manga longa e coloca o lengo no cabelo, sua roupa de servigo. Em
sua sacola de pano leva o café, a &gua, um facdo e um saco de estopa. Ao lado de sua
companheira, a cadela Pretinha, parte em direcdo a roca dos Penteado, uma area de
cultivo onde os pais de seu marido viveram e plantaram. Em Pedro Cubas, assim como
em Sapatu, é comum que as areas em que as mulheres fazem os seus rogados tenham sido
cultivadas pelos pais de seu marido, j& que, entre 0s mais antigos moradores, é possivel
observar certa tendéncia a virilocalidade.

Cées sdo companheiros inseparaveis dos moradores de Pedro Cubas e Sapatu em
seus trajetos entre as rogas, 0s rios e as moradas. Segundo Leide, todos precisam de um
companheiro para ir para a roga. Sempre alertas, esses cachorros caipiras atravessam rios
de forte correnteza como o Ribeira, adentram a mata, avisam quando algum ser se
aproxima. Pelos latidos de Pretinha, Leide era capaz de especificar o tipo de caca com a
qual a cadela se deparava. Ao longo do periodo em que convivi com Leide e sua familia,
Pretinha ganhou alguns companheiros, cées que Leide obtinha de parentes e conhecidos
em suas idas a Eldorado, mas muitos destes adoeciam ainda filhotes.

Ao longo de uma trilha repleta de buracos e perfuracGes deixados pelas
mineradoras que estiveram em Pedro Cubas nos anos 1980, Leide segue com os olhos
sempre atentos as diversas plantas que encontramos pelos trilhos e nas margens da

estrada. Com os golpes de seu facdo, os galhos que atravessam o caminho vao sendo
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retirados. Esse movimento brusco é intercalado ao ato cuidadoso de apanhar mudas de
plantas de enfeito com suas folhagens coloridas e plantas do mato ou remédios.
Diferenciadas pelo tamanho, textura, cheiro e coloragéo das folhas, bem como
pelo local em que séo encontradas, Leide observa, reconhece e descreve com precisao as
variedades de plantas do mato e seus diversos usos. Dentre as plantas que chamavam a
atencdo, naquele periodo de pesquisa de campo, havia muitas flores de Napoledo
(encontradas em brejos, proximos aos cursos d’agua) que assim como a rosa branca, sao
utilizadas para lavar a vista (infeccdes nos olhos) e como remédio para dor de barriga
provocada pela caloria [calor] do verdo de Santa Catarina. Preparados como chéas e/ou
banhos quentes estdo a erva de Santa Maria, para vermes e dor de barriga; a novalgina,
para dores; 0 manjericdo do mato, para tosses e gripes; o picdo, para infec¢do na urina; o
algodao, utilizado pelas mulheres gravidas; a pixirica e o jarb&o, utilizados para curar
feridas. Plantas do mato podem, eventualmente, ser utilizadas no preparo das garrafadas
de guiné, elemento central do ritual da Recomendacdo das Almas em Pedro Cubas, cujas

propriedades possibilitam o benzimento e fechamento do corpo dos peregrinos.
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Imagem 17. Leide e seu quintal, Pedro Cubas, novembro de 2017.

Essa relagdo entre a abertura e o fechamento do corpo aparece como uma
constante nas narrativas que tratam das relacGes entre as mulheres e as plantas. Como
Leide me explicou, antigamente as mulheres se cuidavam em casa. No periodo do
resguardo, certas plantas do mato eram cozidas em um copo de pinga ao qual era ateado
fogo. Quando a mulher ndo bebia pinga, ela poderia preparar 0 mato cozido na &gua.
Plantas como, a folha de sene, a quina vermelha e a noz-moscada eram utilizadas para
purificar o sangue da méae e ajudar no fechamento do corpo. Estes remédios do mato
eram servidos quentes para tirar as friagens do corpo. Hoje, lamentam as mulheres mais

velhas, ninguém usa, ninguém conhece mais esse tipo de remédio.
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Enquanto caminhavamos e conversavamos, Leide cortava as plantas que
apanhava no caminho e as colocava no saco para serem plantadas no tempo em seu
terreiro, onde primeiro sdo cultivadas em pequenas latas e potes de plastico junto a
entrada da casa, para em seguida serem replantadas, em lugares mais ou menos visiveis
do terreiro, de acordo com sua qualidade e seus usos cotidianos e rituais.

Durante esse caminhar, alguns morros eram apontados como locais propicios para
uma roca de rama, para que a mandioca ndo encharque com as aguas da chuva. As rogas
bem cuidadas com as quais nos deparavamos eram sempre elogiadas por Leide. Se algum
animal era avistado proximo as plantacdes, 0s seus respectivos donos séo avisados. Esse
ir e vir de uma roca também envolve visitas rapidas as comadres, aos vizinhos mais
chegados, aos enfermos, ou simplesmente para transmitir um recado. Na mesma visita, ja
dentro do terreiro, ouvimos histdrias sobre a origem de cada planta, seu modo de cuidar
e fazé-las brotar nos terreiros e quintais. Com a circulagédo das mulheres, por entre 0s
terreiros das casas, diversas variedades de mudas, sementes e plantas sdo levadas,
trazidas, recebidas e trocadas dentro de um circuito que interconecta nucleos familiares,
localidades quilombolas e povoados vizinhos, mas também as cidades de Eldorado,
Cajati, Registro, Sorocaba, Sdo Paulo e Curitiba, onde vivem seus filhos, netos e
irmandades.

Sempre com os olhos voltados para o chdo, Leide mostra-me uma dorme-dorme,
planta que contrai suas folhas quando a tocamos, utilizada pelas mées para fazer as
criangas dormirem mais rapido. Quando, por vezes, aproximavamos do terreiro de uma
casa, Leide observava atenta as variedades de ervas (capim-cidreira, capim santo etc.),
cheiros (alfavaca, manjericdo), remédios, e plantas de enfeito ali cultivadas. Ao encontrar
variedades ndo existentes em seu terreiro, Leide pedia para o dono cortar uma muda. E
extremamente malvisto o ato de cortar uma planta de um terreiro sem permissao de seu
dono.

O dono de uma planta, neste contexto, é aquele que plantou, olhou e cuidou. Uma
relacdo de cuidado semelhante aquela que a mée estabelece com os filhos ao longo de sua
criagdo, enfatiza Leide. Segundo minha interlocutora, no mundo tudo tem um dono e
protetor que Deus deixou: tem o dono do mato, tem o dono dos caminhos, tem a protetora
dos rios, como a mde d’dgua, o dono dos animais, 0 protetor deles. NOs ndo temos nossos
pais? Talvez possa se dizer que a associacdo entre as no¢des de dono e lugares, pais e
filhos, enunciada por Leide e minhas interlocutoras quilombolas, recebe aqui um sentido

muito préximo ao que Cecilia McCallun (2015) desenvolve a proposito das relaces que
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os Huni Kuin estabelecem com a terra, ao propor que para este povo, “dizer que uma
pessoa é dona de uma roga, significa afirmar que ela € sua criadora, assim como 0s pais
sé0 os fabricadores de seus filhos” (p. 226).

Nas conversas com Leide compreendi também que a relagdo entre as pessoas e 0s
donos e maes destes lugares - as matas, as rogas, 0s rios e 0s caminhos -, envolve um
proceder, ao dizer que assim como tudo tem um dono, tudo tem um horario. O dia foi
deixado para andar e a noite para dormir. A transgressao desses preceitos pode resultar
em infortdnios, maus encontros ou encontros inesperados, como aqueles narrados pelos
quilombolas de Sapatu a respeito dos caminhantes que, a certa altura da noite, sdo
surpreendidos por visagens. Segundo meus interlocutores, visagens podem apresentar-se
sob a forma de espiritos, ou 0s sinais de sua presenca, como as arvores de bananeiras que
passam a se contorcer e 0s gemidos ouvidos por aqueles que caminham pelas estradas ou
pelas margens do rio Ribeira, em determinados horarios.

Do ponto de vista de Leide, na roca cada um tem o seu pedaco, sua quadra, sua
faixa de terra para trabalhar, que foi deixada pelos pais como heranca. Desta perspectiva,
a terra é para trabalho de quem ali nasceu e se criou, e sé trabalha na terra enquanto esta
Vvivo, enquanto pessoas, plantas e uma diversidade de seres estdo em movimento por meio
da atividade agricola. A terra ndo é de ninguém, porque quando morre nao se leva nada.
Assim, um pedaco de terra ou uma roca possui um dono, que a ela dedica ou dedicara
varios anos de sua vida ao seu cultivo. Quando uma pessoa morre ou muda-se da
localidade, deixando de cultivar uma roga e/ou habitar uma casa, a conexao entre uma
pessoa e o lugar deixa de ser forjada, podendo vir a ser, no futuro, retomada por filhos e
netos que, em consulta aos moradores mais antigos e a associacdo quilombola, expressem
interesse em retornar ao convivio e processos de habitacdo junto ao coletivo.

Nesse contexto, entre as agricultoras e os agricultores quilombolas, o dominio
sobre uma parcela de terra ndo se expressaria ou nao estaria necessariamente implicada
em uma relagdo de “propriedade”. Seguindo a proposta de Cecilia McCallum, num
exercicio comparativo, estes pedacos, quadras ou faixas de terras cultivadas, olhadas,
cuidadas e controladas pelas familias quilombolas ao longo das geracfes expressariam
uma relagdo de “posse temporaria” com a terra (2015, p. 235), marcada pela
reversibilidade. Dito de outro modo, de acordo com o argumento de McCallum, esses
dominios de terra podem ser temporariamente possuidos, na medida em que a acgédo
corporal e o transito das pessoas entre os lugares continuem incessantemente a constitui-

los (idem, p. 248). Quando essa copresencga, esforgcos e cuidados cessam, ao longo do
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tempo, as rogas, 0s caminhos e as moradas sdo revertidos as matas e aos seus donos ndo
humanos (McCallum, 2015, p. 247).

Ao abrir uma clareira na capoeira para o cultivo de uma roca de coivara, homens
e mulheres quilombolas engajam-se com a terra e a miriade de seres que nela habita,
enquanto um dono, um “configurador de mundo” (Cardoso, 2016, p. 316). Entre 0s
quilombolas de Pedro Cubas, portanto, dono, é aquele que fundou ou que abriu um lugar,
passando a cuidar e controlar os ritmos e as relagdes instituintes de uma roga, de um
terreiro ou de uma morada. Esta compreensao em torno da figura do dono vai ao encontro
do que tem sido etnograficamente apontado em contextos amerindios, como entre 0s
povos Tupinambas de Olivenga e os Pataxos do Monte Pascoal, que habitam o sul da
Bahia (Viegas, 2007; Cardoso, 2016)°,

Assim, enquanto as mulheres vém e vdo, dedicam-se a rotina de cuidados diarios
de seus terreiros e rogados, semeiam e colhem os frutos da terra que ddo sustento aos
filhos, constituem-se a si mesmas e 0s lugares enquanto geram socialidade. Estas
dindmicas cotidianas de cultivo, de cuidados e responsabilidades que abrangem relagdes
entre pessoas, seres e entidades situados no mundo visivel e ndo visivel, dos vivos e dos
mortos, informam o modo como a posse da terra é constituida entre esses coletivos. Estas
“conexdes contingentes de posse entre pessoas e lugares” sdo feitas e refeitas a partir de
uma diversidade de temporalidades interdependentes: como aquelas envolvidas nos
ritmos vitais da terra, nos ciclos de cultivo da roca de coivara e nas linhas de vida
genealogicas que espalham e misturam as familias quilombolas a terra (McCallum, 2015,
p. 228).

Nesse sistema, a terra pode ser herdada e transmitida entre as familias, de geracédo
em geracdo, ao longo de suas jornadas de vida, desde que em constante movimento, por
meio de vidas humanas e ndo humanas que interagem com a terra. A esta terra cultivada
e concebida como uma entidade viva, geradora de forca vital e habitada por muitas gentes,
animais, entes protetores, mdes d’dgua, donos dos caminhos e forcas intangiveis, - opde-

se a nogdo de terra de negdcio. Para meus interlocutores, a nogdo de terra de negdcio

83 A reflexdo em torno da nogdo de “dono” ou “mestre” insere-se no debate antropologico, principalmente,
por meio do trabalho de Carlos Fausto, no artigo Donos Demais, Maestria e Dominio na Amazoénia, € por
outros autores da etnologia amerindia com os quais Fausto dialoga. Segundo Fausto, trata-se de uma
categoria central & compreensao das sociocosmologias indigenas, e, em termos gerais, a nogdo de “dono”
designa uma “posi¢do que envolve controle e/ou prote¢do, engendramento e/ou posse ¢ que se aplicaria a
relagdo entre pessoas (humanas e ndo humanas) e entre pessoas e coisas (tangiveis e ndo tangiveis).
Observada em um grande numero de contextos amerindios, o termo dono-controlador caracterizaria um
modo generalizado de relago constituinte da socialidade na Amazonia (Fausto, 2008, p. 331).
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corresponderia a compreensdo da terra como um recurso apropriavel e transformavel em
oportunidade de lucro. A categoria terra de negdcio alude os espacos objetificados, fixos,
alienaveis e exteriores a experiéncia humana. N&o se configura como um espaco de
convivialidade, sendo, portanto, inadequadas para traduzir o modo como os quilombolas
experienciam e conceitualizam suas relagcdes com a terra e entrosamentos com os lugares.

No lidar, olhar e cuidar de suas rogas, as mées, algumas vezes, podem estar
acompanhadas de seus filhos que brincam em meio as plantacdes, enquanto sao olhados.
A presenca das criangas nas rocas € um momento importante para as mulheres
quilombolas de Pedro Cubas, que percebem os aspectos positivos da interacdo das maes
com seus filhos nesses espacos de cultivo, pensada como parte da dindmica familiar
estendida a roca.

Imagem 18. Interac@o entre maes e filhas nos espacos de cultivo — Pedro Cubas, fevereiro de 2018.

Em Pedro Cubas conheci poucas mulheres que trabalhassem nos bananais de
grandes fazendeiros de Eldorado, situados ao longo das margens do rio Ribeira. As
mulheres que se engajam no cotidiano da monocultura dos bananais iniciam sua jornada
as 5h35 da manha, horario em que o 6nibus escolar, Unico transporte publico a percorrer
o0 trajeto de 12 km entre Pedro Cubas e a Barra do Batatal, passa a circular. Apos a

travessia da balsa, estas jovens mulheres, com suas galochas “sete 1éguas”, suas saias por
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cima das calcas, mochila, boné e um facdo na cintura, seguem pela estrada SP-165,
situada na margem direita do rio Ribeira. Longe de seus filhos, o trabalho desempenhado
pelas mulheres nos bananais € distinto do trabalho dos homens, mas ndo menos
extenuante. Ao longo de minha estadia em Eldorado, ndo as encontrava nas areas de
convivio das comunidades nos finais de semana, tampouco a porta das casas conversando
com outras mulheres apds um dia de trabalho. Nossos encontros ocorriam apenas nestas
travessias do rio Ribeira, antes do amanhecer, ocasido em que ouvi uma delas dizer:
Benditos sejam os que trabalham nos bananais.

Apesar do crescimento do nimero de mulheres que regularmente se deslocam para
trabalhar nas fazendas, comércios, escolas, instituicoes publicas e privadas da cidade de
Eldorado e outras regides do pais, as terras onde vivem suas familias - onde nascem e
criam os seus filhos, sob o olhar atento e os cuidados de suas maes e avos, onde mantém
suas rogas € criagdes sob os cuidados da familia que permanece - continuam sendo por
elas chamado de nosso lugar. Lugar para onde retornam e que verdadeiramente

reconhecem como sendo delas (Alves, 2018, p. 206).

5.3. Seguindo linhas de vida que espalham e misturam familias a terra

Esperanca foi uma das primeiras mulheres que conheci em Sapatu. Enquanto
realizava minha pesquisa em Pedro Cubas, entre os meses de outubro de 2017 e fevereiro
de 2018, era comum acompanhar Leide em suas visitas a sua irmandade, comadres de
amizade e parentes que estavam espalhados pelas localidades quilombolas e bairros de
Eldorado %. Como outrora aprendi com Leide, familia é igual raiz de arvore, o sangue
vai misturando, como a raiz que vai se espalhando e misturando com a terra. Foi
seguindo essas linhas de vida que espalham e misturam familias a terra, que cheguei a

Sapatu.

Leide e Esperanga sdo primas e comadres de amizade. Cresceram juntas nos sertdes
de Pedro Cubas. Quando mais jovens, Leide e Esperanga trabalhavam na colheita de arroz
de um tio e de outros produtores vindos de fora. Devido a longa distancia, passavam a
semana inteira trabalhando nos arrozais e chegavam a pernoitar nestas localidades.
Quando venciam a colheita, partiam juntas a procura de nova empreita que pagava

camarada ou servico de mutirao.

4 Qs antigos moradores de Pedro Cubas usam o termo irmandade para referirem-se a irmios
consanguineos.
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Eu com Leide ndo se largava. N6s pegavamos empreita para trabalhar
para 0s outros, juntas. Separamos depois que eu me casei e vim para
ca [Sapatu]. N6s viviamos assim, de roga em roca. NOs pegamos
empreita junto, de colheita, de carpicao, qualquer servi¢co. Nos sé ndo
pegavamos servigo de rog¢ada. Eu nunca fiz, meu pai ndo ensinou, ndo
era servico de mulher ele falava. Rocar e derrubar ndo é servigo para
mulher. Mas ele ndo quis ensinar, mas seria bom. Agora eu ndo
aguento mais, mas quando eu era mais nova, mesmo assim eu rocava.
Aqui mesmo eu fazia roga. Fiz muita rocinha para mim. Rogava o
capim, queimava, e depois plantava. Rocava capim, ndo rocava
capoeira, aquelas madeiras altas para derrubar, mas capim eu rogava.
(Esperanca Rosa, agricultora e artesd, Quilombo Sapatu, Notas do
Caderno de Campo, junho de 20180.

Com o dinheiro que ganhavam, Leide e Esperanca iam para Itapeuna, um
importante povoado situado entre o centro da cidade de Eldorado e as localidades rurais.
Esperanca conta que ela e sua prima percorriam a pé mais de 10 km para chegarem até o
comércio de Itapelna, onde adquiriam os cortes de tecidos com o0s quais confeccionavam
suas proprias roupas, costuradas a méo. Leide e Esperanca separaram-se em meados dos
anos 1960, ocasido em que se casaram. Nestas localidades hd uma tendéncia a
virilocalidade, ou seja, € comum que, ao se casarem, as mulheres deixem a casa dos pais

e acompanhem o marido, passando a morar nas terras de dominio de sua nova familia.

Como Leide, Esperanca também desenvolveu a arte de receber e acolher aqueles
que a procuram. As varandas das casas e 0s quintais séo alguns dos lugares onde elas
gostam de conversar e saborear o café com mistura (banana frita ou cozida, cara de
espinho ou mandioca cozidos) junto as muitas pessoas gque as visitam. Situados entre a
casa e o terreiro, é a partir da perspectiva oferecida por estes espacos permeados por
circulacdes, que as mulheres podem acompanhar 0s movimentos das criangas e criagoes
de animais que enchem de vida o0s seus quintais, bem como o ir e vir cotidiano das pessoas

e veiculos que se deslocam pelas estradas.

Esperanga ¢ uma das liderangas de Sapatu que participou ativamente do “Encontro
de Mulheres de Eldorado” e dos projetos que deste encontro derivam, como a “Pastoral
da Crianga”. Nessas ocasides, as mulheres partilhavam conhecimentos relacionados a
desnutrigéo infantil e aos cuidados com as criangas, um tema de suma importancia em
minhas conversas com Esperanca e as mulheres quilombolas com as quais convivi em
Sapatu e Pedro Cubas. Nas tardes em que Esperanca ndo estava envolvida com o manejo

das fibras de bananeira ou com os preparativos do almogo oferecido aos turistas - feitos
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especialmente em seu fogao de taipa para grupos de estudantes guiados por seu filho mais
velho que desenvolve atividades relacionadas ao turismo de base comunitaria -;

sentdvamos em sua varanda e conversadvamos por muitas horas sobre a criagdo dos filhos.

Foi em uma dessas tardes de conversas com Esperanca que aprendi sobre as
inimeras dificuldades ainda hoje enfrentadas pelas mulheres e maes de Sapatu e Pedro
Cubas para ganharem seus bebés, cuidarem de seus filhos adoecidos ou realizarem
acompanhamentos médicos imprescindiveis como o pré-natal, devido ao dificil acesso
dessas mulheres a servigos publicos essenciais, tais como 0s postos de saude e hospitais.
Esta acessibilidade restrita aos servigos essenciais de saude, ainda mais exigua no
passado, tornava central o papel das mulheres no compartilhamento de praticas e saberes
relativos aos modos de cuidar, agir, curar e criar que ddo forca vital e equilibrio aos corpos

das maes, dos bebés e das criancas pequenas.

Em minhas andancas por Pedro Cubas e Sapatu conheci apenas duas parteiras,
Maria e Laura, a primeira delas ja muito idosa, veio a falecer durante minha pesquisa de
campo entre 0s anos de 2017 e 2018. Entre as mulheres mais velhas dessas localidades €
comum ouvirmos muitas histérias sobre as criangas que elas ajudaram a trazer ao mundo,
e sobre os momentos de perigo por elas experimentados enquanto companheiras das
parteiras mais experientes. Entre minhas interlocutoras, a parteira é chamada de mestre e
as mulheres que a auxiliam no parto sdo chamadas companheiras. Neste contexto, a
relacdo de colaboragdo entre companheira e mestre aproximar-se-ia da relacdo entre
enfermeira e médica. Conforme explicou-me Esperanca, em uma de nossas conversas,
fazer o parto exige coragem, conhecimentos e uma série de intervencBes e praticas

protetivas voltadas ao equilibrio dos corpos da mae e do bebé (Alves, 2018).

5.3.1. Narrativas sobre o parto: mestres e companheiras

O primeiro parto do qual Esperanca recorda-se de ter assistido foi o parto de sua
irmd. Esperanca era moga solteira, ainda muito jovem. Em uma noite, sua mée entrou em
trabalho de parto e o seu pai ndo se encontrava em casa. Chamada as pressas, a parteira
da localidade chegou a tempo para a assisténcia e 0 apoio a mulher e ao bebé no ato do
nascimento. Esperanca foi requisitada pela parteira para ajuda-la como companheira. A
presenca de Esperanca era importante naguele momento de perigo, pois a parteira era

cega. Quando minha interlocutora entrou no quarto, seu irmdo recém-nascido ja se
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encontrava coberto, deitado de barriga para baixo, sobre a cama. Orientada pela parteira,
a propria mée de Esperanca mediu trés dedos para que a parteira cortasse o cordao
umbilical e em seguida o amarrasse. Os cuidados com o corte do corddo umbilical € um
aspecto crucial: ndo pode ser cortado curtinho, precisa ser bem amarradinho, e a luz de
uma vela deve ser acesa e passada sobre 0 umbigo cortado para que a a¢do do fogo auxilie
na cicatrizacdo. Esperanga conta que antigamente as mulheres deixavam tudo preparado.
Uma tesoura era comprada e reservada para este fim. O fio utilizado para amarrar o
umbigo do bebé era fiado bem fiadinho e guardado junto aos forros e roupinhas

produzidas pela mée ainda gravida, para vestir a crianca logo ap0s o seu nascimento.

A riqueza de detalhes que cerca este momento do corte do corddo umbilical que
enlaga os corpos da mée e do bebé narrado por minhas interlocutoras, vai de encontro as
reflexes de Ana Lucia Téfoli (2020) em seu trabalho sobre as narrativas de partos entre
as indigenas Tapeba e Tremembé, no Ceara. Entre suas interlocutoras, a autora observa
que “o corte do umbigo ¢ um momento tdo importante que em muitas narrativas sao
sempre enfatizadas a pessoa que cortou e a circunstancia do corte, até mais do que o

nascimento em si” (T6foli, 2020, p. 176).

A placenta é considerada por minhas interlocutoras como um pedacgo do corpo
gue ndo pode ser jogado fora. Sdo também chamadas de companheiro da crianga, onde
ela nasce e se cria, e costumam ser enterrada pela parteira no terreiro ou quintal, nos
arredores da casa. Nem sempre as mulheres conhecem o local exato em que as placentas
foram enterradas, mas esta relacdo entre a placenta e os terreiros das casas era
especialmente lembrada pelas mulheres de Sapatu, pois algumas delas, nos Gltimos anos,
precisaram reconstruir suas moradas em terrenos um pouco mais distantes das margens

do rio Ribeira, devido ao risco iminente das enchentes, cada vez mais frequentes:

Agora no sitio, onde nasceu a criancga, a placenta era enterrada ali. O
meu aqui tem. Tem o umbigo de Landa [sua filha], de Ezequiel [seu
filho] que nasceu aqui, tem por ai. Eu ndo sei onde a parteira enterrou,
mas era perto da nossa casa, ali embaixo [ao lado do rio]. Tem de
Landa e Ezequiel que nasceram ali. E enterrado, ndo é jogado fora,
porque é um pedaco do corpo da gente, ndo pode jogar, é tudo
enterrado. (Esperanga Rosa, Quilombo Sapatu, Notas de Caderno de
Campo, 2018).

Conta Esperanca que apdés a cicatrizacdo do umbigo da crianga, o umbigo caido

era cuidadosamente colocado em um paninho, amarrado e guardado em uma caixa de
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fosforo ou em um vidrinho. E assim, o umbigo fica guardado toda a vida. Esperanca
conta que guardou o umbigo de seus filhos por muitos anos, mas agora guarda apenas 0s
umbigos de seus netos, que foram concebidos por mulheres de fora da localidade. Esses
umbigos foram trazidos por seus filhos que, embora ndo mais residissem em Sapatu,
expressavam o desejo de que os umbigos de seus filhos fossem enterrados, junto aos

outros, no terreiro da morada da mae.

O umbigo quando cai a gente guarda. Eu ndo tenho mais o umbigo das
minhas criancas. J& perderam tudo, porque sdo muito velhos, mas ficou
tudo guardado num paninho amarrado, numa caixa de fésforo. Fica
toda vida guardado. Ele seca, fica bem sequinho, igual uma pedra. Eu
tenho dois umbigos guardados ai, acho que sdo dos meus netos. Os
filhos de Ezequiel trouxeram o umbigo de duas criancas para eu
guardar. Eu tenho guardado, s6 ndo sei onde é que estd. (Esperancga
Rosa, Quilombo Sapatu, Notas de Cadernos de Campo, 2018).

Ao longo dos primeiros anos de vida da crianga, 0 umbigo pode ser colocado
dentro de um recipiente com um pouco de dgua, que em seguida pode ser utilizada para

0 preparo de remédios, como explica Esperanca:

Os antigos falavam que era bom pra vista. De homem é bom para lavar
a vista de mulher, de mulher é bom para lavar a vista de homem. Assim
os mais velhos falavam, eles fazem um chazinho e usa como remédio.
SO que eu nunca usei, mas os mais velhos falavam. Eu nunca usei, mas
falaram que é bom o do homem para a mulher e o da mulher para o
homem. A gente tem muitas coisas que se perderam. (Esperanca Rosa,
Quilombo Sapatu, Notas de Caderno de Campo, 2018).

Para minhas interlocutoras, 0 umbigo caido € um pedago do corpo que dever ser
cuidadosamente guardado e, depois de algum tempo, enterrado. A préatica de enterrar do
umbigo de seus filhos nos terreiros e quintais de suas casas - terras em que os umbigos
de seus pais e avds também foram enterrados — inscreve a histéria e a existéncia dessas
mulheres e criangas na terra. Como observado por Yara Alves (2018), entre 0s
quilombolas de Pinheiro, Vale do Jequitinhonha - MG, e Susana Viegas (2007), entre os
Tupinamba de Olivenca, a préatica de enterrar o umbigo da crianca, bem como a placenta,
faz parte de um conjunto de a¢Oes e préaticas de cuidados que se seguem no periodo apos
0 parto. O umbigo caido é guardado por varios anos pelas mulheres que em um

determinado momento da vida de seus filhos buscarédo um local adequado e seguro para
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o enterro. Conforme descrito por Alves, entre as mulheres quilombolas de Pinheiro, este
momento podera ocorrer quando a crianga, ja crescida, passar a apresentar “problemas de
criagdo” (Alves, 2018, p. 215). Em Pedro Cubas, minhas interlocutoras ndo enfatizavam
a importancia do tempo, mas expressavam a importancia do local e 0 modo pelo qual o
enterro se processa. Costumavam enterra-lo no terreiro da morada ou nos currais, onde
determinados animais eram criados. Assim, explicaram-me algumas mulheres de Pedro
Cubas, quando uma mae desejava que a crianga viesse a se tornar uma pessoa boa para o
servigo, ou um boiadeiro, costumavam enterrar o umbigo em um canto do curral de boi.
Para que seus filhos adquirissem a habilidade para a criagdo, enterravam o umbigo
proximo aos galinheiros, pois as galinhas sdo consideradas pelas mulheres boas
criadeiras. Porém havia o temor que este umbigo viesse a ser desenterrado e ingerido

pelos animais de criagao.

Para Esperanca, seja no hospital, seja no sitio, a dor do parto é uma sé. E a pior
dor do mundo. Mas trata-se de uma dor passageira. Quando a mulher concebe no sitio o
ato do nascimento acontece no tempo da mulher. E o parto em que a mée pode permanecer
por mais tempo ao lado de seus outros filhos pequenos que, por vezes, ainda estdo sendo
amamentados. Alguns partos realizados no sitio eram mais rapidos, outros mais devagar,
conta Esperanca. Ndo sendo incomum que a mae comecasse a sentir as dores da dilatacédo
e entrasse em trabalho de parto num dia, adormecesse e esse trabalho de parto tivesse
continuidade no dia seguinte. No hospital, os médicos tém pressa, diz minha interlocutora,
e as criancas, as vezes, nascem com a forga do soro, que provoca as dores para que a mée
possa dar a luz. Para Esperanca, as mulheres que ganham seus filhos nos hospitais e sdo
cortadas para a cesariana enfrentam maior sofrimento e vulnerabilidade, pois, embora o
corte ndo seja grande, o processo de cicatrizacdo e recuperacgdo do equilibrio do corpo da
mée € muito mais lento do que o reestabelecimento da mulher que recebe apenas alguns
pontos apds o parto natural. Esperanga orgulha-se de ter tido partos naturais e nunca ter
precisado levar pontos, embora tenha enfrentado grande sofrimento no parto de sua ultima

filha, ocasido em que passou um més na Santa Casa de Eldorado.

Esperanca ganhou alguns de seus filhos em casa, no sitio, outros no hospital.
Recorda-se vivamente do parto de seu primeiro filho que ganhou na Santa Casa de
Eldorado. Ndo havia maca no hospital, conta minha interlocutora. O parto era realizado
na prépria cama em que a mae dormia, em um quarto, por vezes, compartilhado com mais

duas ou trés mulheres. Como o transporte, naquele tempo, era ainda mais escasso,
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algumas mulheres chegavam a passar um més no hospital. Depois de seu primeiro parto,
Esperanca fez de tudo para que seus outros filhos nascessem no sitio. Eu birrei que ndo
ia pro hospital e ndo fui mesmo, dizia Esperanca. Essa deciséo foi muito importante pois
seus filhos mais novos, que se seguiram ao mais velho, nasceram com idades muito
proximas. Esperanca engravidou de sua filha, seu terceiro bebé, quando o segundo filho
tinha apenas 4 meses. Contam 0s antigos que ao engravidar uma mulher ndo deve
amamentar outra crianca, pois o leite de um bebé pode aniquilar o outro bebé. Mas para
Esperanca, o desmame de seu bebé de 4 meses ndo era uma opg¢do. Naquela época ndo
havia outra fonte de leite para as criangas. O leite do peito era, portanto, a Gnica alternativa

para a nutri¢do de seu filho:

Naquela época néo tinha esse leite que tem para dar no posto, para
comprar, sO leite do peito mesmo. Eu ndo desmamei ele. Ficou
mamando. Mamou de dois. Ficou magrinho. S6 0sso e couro.
Aniquilou. Porque o leite de uma crianc¢a aniquila a outra. O leite da
mulher que esta gravida faz mal para o que estd mamando. Ezequiel
guase morreu mesmo. Porgue ele era homem e Landa era menina. Era
o0 contrdrio. Por isso o leite fez mal pra ele. Ficou magrinho, magrinho.
E eu ndo quis desmamar ele. (Esperanca Rosa, Sapatu, Notas do
Caderno de Campo, 2018).

Um aspecto importante na narrativa de Esperanca é a relacdo entre o leite
produzido por uma mée gravida de uma menina ser considerado um leite ndo nutritivo
para um menino, capaz de aniquilar a crianca, levando-a a morte, e vice-versa. A decisdo
de Esperanga de permanecer no sitio e dar a luz a sua filha em casa, ao lado do filho que
dela dependia para se nutrir, envolveu a parceria de algumas mulheres, que participaram
ativamente de seu parto, como companheira e mestre, bem como no periodo do
resguardo, por meio da partilha de saberes e das praticas de cuidado com os corpos da
mée e do bebé gue necessitam de certo periodo de reclusdo e observancia no consumo

alimentar.

Os cuidados direcionados as mdes no periodo do resguardo requer atengédo e
praticas de colaboracédo entre as mulheres de uma localidade. Segundo as mulheres mais
velhas, ap0s o parto, a mulher encontra-se com o seu corpo indefeso, sendo necessario o
seu resguardo por um periodo que pode compreender entre 20 e 45 dias. Nessa fase, é
importante que a mulher ndo entre em contato com a agua fria, que ndo lave a cabeca e
que apenas 0 seu corpo seja banhado com agua morna. Nos trés primeiros dias, 0 Unico

alimento preparado para as mées era canja ou a sopa de frango. Esperanca recorda-se que
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na ocasidao do parto de um de seus filhos, na Santa Casa de Eldorado, ela levou consigo

um frango para ser preparado no hospital. Uma pratica comum entre as mulheres de

Eldorado daquela época:
Eu me lembro do tempo que eu fui ganhar essa aqui, eu levei um frango.
Mas eu fiquei um més 14, porque ndo tinha dnibus e a Santa Casa
também ndo tinha conducao para ficar indo e voltando. Eu fiquei um
més la e meu frango sumiu pra rua. Ele escapou. Mas ela achou. Dona
Francisca, ela era parteira e ela que guardava os frangos. Ela ja
morreu. Ela era a Dona Francisca. Ela era parteira e guardava o

frango para as mulheres que iam l4. (Esperanga Rosa, Notas de
Caderno de Campo, Sapatu, 2018).

Na narrativa de Esperancga podemos observar a sobreposicao entre os saberes e as
praticas protetivas voltados aos corpos das maes e dos bebés no momento do parto e do
poOs-parto, e as praticas medicalizadas dedicadas as maes pelos profissionais da satde que
fazem o parto nos hospitais. O fato de a agente de satde da Santa Casa de Eldorado ser
uma antiga parteira da regido, possibilitou que uma relacéo de cooperagéo entre mulheres
fosse estabelecida, parceria que garantiu que algumas préaticas tradicionais de cuidado
com o corpo da mulher no pds-parto, por algum tempo, continuassem a ser adotadas, a

despeito dos protocolos médicos.

A canja compartilhada entre as mulheres na Santa Casa de Eldorado € parte de um
conjunto de praticas protetivas destinadas a reestabelecer o equilibrio dos corpos que
ficam “vulneraveis e abertos a for¢as variadas” no momento do parto (Alves, 2018, p.
213). Esses cuidados e observancias seguem por um periodo que pode variar entre 20 e
45 dias apos o parto, periodo do resguardo. Segundo conta Esperancga, a canja é uma
comida leve e quente que nao oferece perigo ao corpo da mae que esta aberto por dentro,

e, portanto, suscetivel a infecgdes.

5.3.2. Préticas protetivas e resguardo dos corpos

Nos dias que se seguem, os alimentos preparados para a mae devem ser
temperados apenas com alho. Deve-se evitar cheiro verde e comida braba. A temperatura
da comida também era um fator ao qual estavam atentas. Alimentos considerados frios
como o arroz, o chuchu e 0 ovo ndo eram recomendados. Além da restri¢do alimentar, as

mulheres bebiam infusdes de planta do mato, como o abUtua, que eram preparadas e
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cozidas em um copo de pinga ao qual era ateado fogo. Para as mées que ndo bebiam
pinga, a erva era cozida na dgua. Além da abutua, a folha de sene, a noz moscada e a
quina vermelha também eram utilizadas nas infusGes por possuirem propriedades
reconhecidas por purificar o sangue da méae e ajudar no fechamento do corpo. Dizem as
mulheres que estes remédios e chas quentes tiram as friagens do corpo. Os cuidados com
0s corpos das mées também envolviam a preocupagdo com as chamadas recaidas, que
poderiam levar as mulheres a quadros de hemorragia e at¢é mesmo a morte. Para uma
mulher com recaida procurava-se o auxilio de um benzedor ou curandor da localidade
ou regido, conhecido por sua fé e saberes no preparo das garrafadas, que poderiam conter
ervas ou apenas agua benzida com palavras e oracao.
A garrafada é 4gua benzida com oracgdo. Eles tém as oracfes deles.
Alguns fazem com ervas. Alguns benzedores fazem garrafadas com
ervas. Outros s6 com palavras, s6 com oracgdo. Agora, garrafada para
recaida eles fazem com ervas. Hoje eu ndo procuro muito, mas
antigamente a gente procurava. Quando eu ganhei Ezequiel aqui no
sitio, eu estava morrendo. Quando Ezequiel nasceu fazia bastante
calor. E eu fiquei o dia sentada e aquele sangue prendeu tudo. E
falavam que a gente ndo podia comer comida fria. E eu jantei arroz de
noite. E deu hemorragia em mim. Estava quente e eu comi comida fria.
Por isso que a mulher em resguardo come mais feijdo do que arroz,
mais feijdo com farinha do que arroz. De dia podia comer arroz, mas
a noite ndo. Porque dizem que é fria. Fazia 12 dias que eu tinha
ganhado Ezequiel. Eu desci no Ribeiréo, ah eu peguei uma hemorragia.
Aquilo prendeu tudo. Meu corpo sumiu. A mulher de resguardo fica

com o corpo indefeso até 20 dias depois que tem o filho (Esperanga
Rosa, Notas de Caderno de Campo, Sapatu, 2018).

Durante o resguardo a mae permanecia completamente fechada no quarto com a
crianca até o terceiro dia. No sétimo dia, a mée e a crianca fechavam-se novamente no
guarto e somente saiam no dia seguinte. Conta Esperanca que esse costume esta
relacionado ao mal do sétimo dia. Neste dia, os cheiros das coisas (como o cheiro da
laranja verde ou de perfumes) e o contato da crianga com pessoas que ndo sejam a mée,
podem desencadear o mal. E para o mal do sétimo dia ndo ha cura, o que levava muitas
criancas a adoecerem e perderem a vida. Esperanca recorda-se que todos os seus filhos
permaneceram fechados no quarto, exceto sua filha mais velha. Mas esta era tradi¢cdo dos
mais velhos, conta Esperanga. Minha mae fez para nds e eu fiz para os meus filhos. Até o
sexto dia podia ter visita, s6 ndo podia ter no sétimo. Quando a crianga nascia no sitio, a

crianga permanecia os sete dias no quarto e a mae apenas trés dias. Seu contato era apenas
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com as pessoas da casa. Quando se visitava uma criangca recém-nascida, antes, as pessoas
sapecavam a roupa e a mao no fogo da cozinha, para depois entrar no quarto para ver a

crianga, para ndo pegar o cheiro das coisas.

Para a crianca, depois de superados os perigos do parto e do fechamento do
umbigo, 0s maiores cuidados recaiam sobre a moleira que, segundo minhas
interlocutoras, permanece aberta até a crianca falar. Apés o fechamento desta parte do
corpo da crianga, outras preocupacdes receberdo a atencdo das mulheres na criacdo de

seus filhos, tais como o desejo, 0 susto e o quebranto ou mau-olhado.

Em Sapatu, assim como em Pedro Cubas, sdo investidos especiais cuidados ao
corpo de mulheres e criangas para que se mantenham sadios e sempre em movimento.
Mulheres e criangas, ao longo de periodos especificos de suas vidas, estdo suscetiveis a
determinados males, sendo o parto 0 momento de maior perigo, dor e sofrimento para
ambos. O corpo de uma mulher precisa ser resguardado, principalmente no periodo da
menstruacdo, no periodo do pés-parto e durante a amamentacdo. J& os cuidados
relacionados as criangas, como vimos, comegam com 0 seu nascimento, estendendo-se
com maior rigor até os sete anos de idade, quando o seu corpo torna-se completamente
fechado. A partir dos sete anos, as praticas protetivas, cruciais a vitalidade dos corpos e
os desafios e sofrimentos diante dos quais as mdes tecem estratégias e esforcos de

superacdo para a criagao de seus filhos, serdo outros.

Uma situacdo muito recorrente e propicia ao desejar da crianca é o periodo do
desmame. Nesta circunstancia, uma crianga pode vir a adoecer ao ver uma outra crianga
ser amamentada. Esperanca e outras mulheres com as quais conversei em Sapatu e Pedro
Cubas mencionavam com frequéncia o fato de o préprio leite materno vir a ser utilizado
para curar a crianca adoentada. Nesse caso, para curar o desejo de um menino, é preciso
pedir um pouco do leite materno a uma mae que esteja amamentando uma menina. E, se
a crianca adoecida com desejo for uma menina, o leite materno deve ser aquele gerado
por uma méae que esteja amamentando um menino. Ao receber o leite doado, a mae
coloca-o em uma xicara com um pouco de horteld socada. A hortela misturada ao leite
causara enjoo nas bichas da criancga, que nunca mais voltara a desejar o leite materno.
Minhas interlocutoras levam muito a sério os perigos do desejo e do susto, males que no
passado, quando ndo eram curados, levaram suas criancas ao adoecimento e muitas vezes

a morte.
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Para a crianca com desejo, as mulheres mais velhas colocavam em pratica algumas
estratégias e, quando percebiam se tratar de um quadro de maior gravidade, recorriam aos
curandores ou benzedores. No Médio Vale do Ribeira, nos momentos de doengas e
infortdnios, eram aos chamados curandores que as pessoas recorriam (Paes, 2014, p.199).
Trata-se de pessoas com dons para “as coisas do invisivel”, detentores de conhecimentos
sobre 0 manejo das plantas e de oragdes que permitem acessar o mundo espiritual. Ja os
benzedores eram especialistas na pratica de benzer, rezar e conhecer remédios do mato
para prevenir e curar enfermidades de criangas, gravidas, parturientes e pessoas em geral.
Entre os quilombolas de Sapatu, ha diversos relatos e referéncias aos curandores antigos,
quase sempre homens, pertencentes as familias da localidade ou de povoados vizinhos
(Carvalho, 2006, p. 125). No entanto, em Sapatu, sdo comuns os relatos a respeito de
mulheres que teriam aprendido parcialmente esses conhecimentos de cura, de modo que,
ainda que néo fossem consideradas curandoras ou/e benzedoras, eram procuradas pelas
pessoas da localidade, por seus saberes e praticas relacionados ao preparo de remédios
caseiros para criangas e assisténcia a mulheres e bebés no momento do nascimento®.
Como explica Maria Celina de Carvalho (2006), de maneira distinta ao curandor, cujos
conhecimentos eram adquiridos por meio do aprendizado de uma “longa sequéncia de
formulas e ritos magicos” (p. 137), o aprendizado dessas mulheres ocorria por meio da
propria experiéncia junto de suas maes, tias e avos. Nas narrativas apresentadas sobre as
mulheres, o vasto conhecimento, relacionado aos partos e as forcas e as propriedades
curativas das plantas, esta associado as benzedeiras.

Nas localidades em que realizei pesquisa de campo, as mulheres referiam-se
sempre a um importante conhecedor das forcas das plantas, ao qual teriam recorrido em
diversos momentos de aflicGes para o reestabelecimento da saide de seus filhos. Certa
vez, pude conversar com a filha deste senhor, que viveu em Sapatu, e que ao longo de sua
vida teria curado e salvado a vida de muitas criangas, com seus conhecimentos em torno
da arte da cura e do manejo das ervas e plantas de propriedades medicinais com as quais
preparava o0s remédios e garrafadas. Por se tratar de um homem pertencente a uma igreja
de denominacdo protestante, recusava a designacdo de curandor. Segundo Dina (in
memoriam) minha interlocutora, pessoas de todas as localidades, bairros e povoados da

regido vinham em busca dos remédios caseiros preparados por seu pai. Este senhor

8 Como discutido no terceiro ensaio deste trabalho, no Médio Vale do Ribeira, curandores também sdo
aqueles que praticam adivinhagdes, ou seja, “descobrem autores de feiticaria, executam a magia de defesa
da pessoa enfeiticada e faz aparecer objetos roubados e perdidos” (Carvalho, 2006, p. 131).
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também era uma referéncia para pesquisadores, que eram generosamente recebidos em

sua casa, conta Dina.

Nessas localidades, era frequente entre as criancas o adoecimento provocado por
parasitoses designadas por meus interlocutores como bichas suspendidas. O agravamento
dessa enfermidade levava as criangas a estados graves de desnutri¢do e, quando néo
cuidadas a tempo, vinham a 6bito. Era aos curandores e benzedoras e benzedores que as
pessoas recorriam. Mesmo aquelas que conseguiam obter alguma assisténcia médica na
cidade de Eldorado. Tais praticas de cura, a partir das plantas, eram partilhadas e
executadas tanto por homens como por mulheres dessas localidades. Para introduzir essa
guestdo transcrevo abaixo o relato em que minha interlocutora explica, com detalhes,
como alguns dos remédios caseiros preparados por seu pai eram manejados. O que
destaco aqui, para além de se tratar de uma narrativa em torno de um benzedor e ndo uma
benzedora, mulheres cujas praticas de cuidado sdo o foco principal do presente ensaio,

sdo os conhecimentos e as técnicas de manejo em torno das plantas e dos corpos:

Pesquisadora: Era o seu pai que fazia remédio?

Dina: Fazia remédio e era procurado hein. Valdemar olha, vinha gente
do Nhunguara, de todo Ilugar. Inclusive passou por aqui uma
pesquisadora tipo vocés, ela pesquisava remédios medicinais, e papai
andava com ela por ai. Cada mato ele mostrava para ela o que que era.
E ela fez uma foto com um dizer dele. Tinha ele e a mulher do Sr. Luis
também, que fazia muito remédio caseiro. Principalmente, ndo sei se
contaram para vocé, para as bichas. As bichas suspendidas. As bichas
ficam tudo assim e as criangas ndo comem nada. E papai fazia os
remédios, ele socava todos os remédios. Ele pegava vassourinha doce,
aquela vassourinha rainha que a gente fala, que tem no mato, ele
pegava guiné, biri, um mato também, eu sei que eram cinco remédios.
O azedinho, o azedinho a gente sempre encontra por ai. Se vocé
perguntar para alguém por ai qual é o azedinho eles vdo te mostrar.
Entao ele colocava tudo e socava. Tinha um tal de ruibarbo, ndao sei se
ainda tem para comprar. E um pozinho. E papai fazia esses remédios e
socava esses reméedios no pildo. Ai ele tirava o sumo. Chifre. Chifre
queimado. Entdo ele pegava aquele chifre, queimava no fogo, raspava
o chifre e colocava junto no remédio. E aquele que ele socava, ele
pegava o sumo e esfregava na barriga. Entdo ele esfregava da barriga
para baixo e da barriga da perna para baixo, e na moleira da crianga
para baixo. Tudo era para baixo. Entdo ele sabia certinho os pontos.
Olha menina, se ele via alguém com a crianga caidinha embaixo do
braco, “ah meu filho esta assim, faz trés dias que ndo come”. Al papai
ja juntava todos os matos que ele ja sabia, jd reservava os matos,
socava aquele mato, pegava aquilo que ele socava, o sumo ele fazia o
remédio. O sumo ele temperava com esse ruibarbo e esse chifre
queimado e dava para a crianga beber e o resto ele fazia a esfregacdo.
Quando era a tarde a crianga ja estava brincando e pedindo comida
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para comer. Ele era famoso, o pessoal vinha de longe para fazer
remédio com ele. Batatal. E nos que era filho... Meu irmdo faz, mas ele
tem medo, porque uma esfregac¢do errada, piora mais ainda. Tem que
ser tudo certo. Tudo do jeitinho. Daqui para baixo, ele falava, e a gente
via. Do umbigo para baixo, da batata da perna para baixo, tudo
certinho, porque se vocé faz um errado era perigoso a crianga ficar
pior ainda. Entdo, mamde ficou com esse medo. Remédio ela até faz.
Mas agora ela ndo estd muito boa. Teve uma época que veio o Seu
Nelito la da Barra do Batatal, ele morava em Jacupiranga e o filho dele
ficava muito mal. Ele levava no médico e o médico falava que era uma
coisa e outra. E um dia falaram, “por que que o senhor ndo leva para
a made de Josias para ela fazer um remédio”. Ele veio. Al minha mae
precisava de alguma coisa que ndo tinha aqui. Ele trouxe e mamde fez
para ele. Depois ele veio com a mulher agradecer a mamde. Ai eu falei,
ta vendo mde, a senhora sabe fazer. Ela disse, “ah ndo, tenho medo de
sair alguma coisa errada’. Porque papai fazia que meu Deus.

A: E ele aprendeu com quem?

D: Papai aprendeu com meu vo. Aprendeu com o pai dele. Nilson
também faz. Ele fez para umas criancas ai que depois sarou, melhorou.
Maria Gongalves vocé conheceu? Ela morou aqui. Agora ela mora em
Eldorado. O filho dela ficou uma semana doente. Ela foi uma mulher
que morou em Sdo Paulo e a familia do marido dela era tudo daqui.
Ela morou em Sdo Paulo entdo ela ndo acreditava muito nessas coisas.
O filho dela ficou uma semana doente. Ai, como ela era da Cristd o
pessoal da igreja dela vinha e passava a noite com ela achando que o
menino ia morrer. Al ela pegou e falou, eu vou levar no Seu Valdemar.
Ela ndo acreditou muito mais levou. Papai fez o remédio para o menino,
fez a esfregacdo no menino todinho, deixou o menino so de cuequinha,
deu remédio para ele tomar, colou num vidrinho, sempre ele dava o
remédio na hora e da para a mae levar e dar em casa. E falava, vocé
da de tantas e tantas horas. Ai a Maria veio, fez a esfrega¢do no
menino, vestiu a roupa e foi. Al a noite o menino dormiu, no outro dia
0 menino acordou, sentou na cama e pediu café dizendo que estava com
fome. E fazia varios dias, uns trés ou quatro dias que o menino ndo
comia. Ai ele sentou e pediu café ela comegou a chorar. Ela falou que
tinha sido um milagre que tinha acontecido. Ai ela comegcou a dar o
remédio e agora o filho dela esta ai casado. Yolanda. Pergunta para
Yolanda a histéria de papai. A filha dela o papai curou. (Dina,
Quilombo Sapatu, Nota de Caderno de Campo, 2018).

Ap6s 0 manejo das ervas, o sumo produzido era utilizado de dois modos: uma

porcao era ingerida pela crianga, e uma outra por¢éo era esfregada em pontos especificos

do corpo da crianca, a partir de movimentos compassados, de cima para baixo, cuja

técnica e conhecimento era dominada apenas por um curandor ou benzedor/benzedora

experiente. Este movimento € chamado de esfregacdo. Essa pratica requer alguns

cuidados, uma vez que 0s movimentos precisam ser feitos com muita fé e nas direcdes

corretas. Embora os conhecimentos acerca do manejo das plantas e do preparo dos

remédios possam ser partilhados entre as pessoas, poucas o fazem, efetivamente. Este foi

194



o caso da esposa deste senhor, antigo morador de Sapatu, que ao longo de toda a vida
curou e preparou remédios caseiros € realizou esfregacoes. Apesar da convivéncia com
um especialista nas praticas de cura, esta senhora julgava-se uma nao conhecedora das
técnicas. O que parece apontar para a dimensdo da espiritualidade que essas praticas de
cura carregam consigo. Espiritualidade fortemente alicer¢ada em crengas religiosas,
devogoes pessoais e formas de acessa-las. De acordo com o relato de Dina, sua mae teria
produzido remédios caseiros apds a morte de seu pai, mas apenas em situagdes muito
especificas. Na narrativa de minha interlocutora, a transmissdo dos conhecimentos em
torno das plantas e da espiritualidade envolvida nos processos de cura parecem também
apontar para as dimensdes do parentesco e da ancestralidade. Na familia de Dina, a
transmissdo desses saberes e praticas de cura circularam e foram sendo transmitidas ao
longo das geragOes. Outro aspecto importante no relato de Dina sdo as relagdes entre 0s
processos de cura e as crengas religiosas. Dina enfatiza a ideia de que ndo eram as oragoes,

mas sim a forca da fé de seu pai, que curava as criangas e as pessoas gque socorria.

Partindo da percepcdo de Dina, o poder de curar e salvar vidas opera através da
forca de Deus, de uma vontade divina, acessada por seu pai por intermédio de sua fé, de
sua dedicacdo espiritual, ndo obstante sua orientacdo religiosa. Guardadas as devidas
particularidades e os contextos em que estas praticas de cura ocorrem, é interessante notar
como algumas etnografias recentes vém abordando, ainda que tangencialmente, os
impactos da presenca crescente de religibes de matriz protestante entre benzedores,
curandores e rezadores. Ana Lucia Téfoli (2020), em sua etnografia sobre as mulheres
indigenas de Tapeba e Tremembé, Ceard, Tofoli faz uma reflexdo sobre a continuidade
de determinadas praticas de cura entre suas interlocutoras, a despeito da expansdo das
religiGes evangélicas nas aldeias. Partindo de seu material etnografico, a autora destaca a
existéncia de “rezadeiras evangélicas” entre os Tapeba, bem como de pessoas “crentes”
que participam de rituais como o Toré, apontando para diferentes processos de
“sobreposi¢do, leituras e acomodagdes” entre estes sistemas de crengas e as praticas de
cura (Tofoli, 2020, p. 225). Ainda que se trate de um contexto etnografico distinto e
distante daquele vivenciado pelos coletivos quilombolas do Médio Vale do Ribeira, as
narrativas indigenas mobilizadas por Tofoli vdo ao encontro das narrativas quilombolas
quando enfatizam que o0s processos de cura e a chegada de cada crianga nessa terra se
ancoram em um conjunto de seres e for¢as que povoam o mundo e afetam os sujeitos, nos
regimes de crencas, no modo como este conhecimento ancestral é acumulado e

transmitido pela oralidade e pela pratica ao longo das geracGes e nas relagbes de
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pertencimento ao lugar. No esforco para que essas forg¢as constituintes de todos 0s
corpos, humanos e ndo humanos, sejam reequilibradas, estes conhecedores, curandores e
benzedores engajam-se em atos de cura e resisténcia, a despeito de suas orientacOes

religiosas.

Imagem 19 — Brincadeiras de criangas, Sapatu. Eldorado, 2018.

Além dos processos de cura mencionados, as mulheres com as quais convivi ao
longo da pesquisa de campo também mencionavam inUmeras simpatias as quais
recorriam. Em um passado recente das localidades rurais de Eldorado, as criangas
adoeciam frequentemente, tinham febre, diarreias e perdiam peso com facilidade. Ao
adoecimento repentino de uma crianca poderia ser atribuido ao quebranto, colocado por
alguém de casa ou de fora. A crianca que € muito brincalhona, muito danada, atrai o
quebranto, explicara-me. Um dos indicativos de que uma crianga estd com quebranto é o
remelar dos olhos e o choro persistente. J& 0 mau-olhado € quando uma pessoa olha uma
crianca com sentimento de raiva. Desfaz-se um quebranto e o mau-olhado com uma
semente de capia, também conhecida como Lagrima de Nossa Senhora, que deve ser

costurada num pedaco de tecido vermelho enquanto se faz uma reza. A semente costurada
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no tecido é atada a um cordao de embira ou embauba. A reliquia pendurada no pescoco

da crianca tinha de arrebentar por si.

Em relacdo aos processos de cuidado e cura voltados a mulher de resguardo,
minhas interlocutoras mencionaram o uso de garrafadas de ar. De acordo com os relatos
de Dina e Esperanca, as mulheres que ndo se resguardavam no periodo pds-parto eram
frequentemente acometidas por fortes dores de cabeca e dores nas costas muito fortes.
Entre os moradores de Sapatu e Pedro Cubas, determinadas dores de cabeca fortes sdo
chamadas de ar. Trata-se de uma dor localizada na parte central da cabeca, a fonte.
Garrafadas de ar eram preparadas com ervas curtidas em dgua morna. Nesse processo, a
pessoa enferma deitava-se, colocava um pedaco de tecido dobrado em nove partes sobre
a cabeca, destampava a garrafa e a colocava na posi¢do adequada, de forma que a agua
com as ervas permanecesse em contato com o tecido e a cabeca, por algumas horas.
Dizem minhas interlocutoras que em algumas horas, o liquido comeca a ferver e formar
bolhas dentro da garrafa. Esse processo poderia ser repetido por dias, até que dor

desaparecesse.

A despeito de essas narrativas aludirem aos modos antigos de criar, curar e
produzir a vida, e dos conhecimentos dessas mulheres frequentemente entrarem em
choque com os protocolos médicos (e as praticas de exclusdo por eles engendradas) em
suas idas aos hospitais, minhas interlocutoras - maes, avés, parteiras, curandeiras e
liderangas - reconhecem que suas praticas de cuidados sdo resultantes de elaboracdes
coletivas constantes e estdo alertas sobre a urgéncia de incluirem em suas lutas pela terra

0 debate sobre a saude quilombola.

5.4. Entre tramas, trancados e projetos coletivos de futuro

A arte de tecer, trangar e criar formas e texturas a partir das fibras de bananeiras ¢
um dos admirdveis trabalhos desenvolvidos por Esperanca, tecedeira, artesa, amiga e
interlocutora quilombola do bairro de Sapatu. Nos dias quentes e ensolarados, a sua lida
com a bananeira comega logo pela manha. O rio Ribeira ¢ um importante colaborador
nesse processo: ¢, por vezes, atravessando as suas aguas ou caminhando por suas margens
que Esperancga encontra os melhores pés de bananeira. Por meio de suas maos, estes serao
cuidadosamente transformados em linhas e fibras. As rog¢as e o quintal de sua casa
também fornecem em abundancia essa matéria-prima, depois que o cacho ofertado pelo

pé € colhido e partilhado entre os filhos e netos que possuem moradas em area contigua
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ao seu terreno. O pé de bananeira escolhido para o corte ¢ aquele que Esperanca, com

seus 73 anos, consegue carregar.

No quintal em que circulam criangas ¢ criagdes, sob uma base de madeira,
Esperanga da inicio a retirada de trés qualidades de palhas. As camadas de palha
manejadas chamadas filé e contrafilé sdo utilizadas na produg¢do de pequenos cestos.
Desta parte, as camadas mais finas sdo fiadas e utilizadas como linhas para a costura das
fibras. Com a textura mais lisa e macia da camada chamada barriga, Esperanca tece jogos
americanos. Por fim, com a camada renda, Esperanca produz os tapetes, os descansos
para panela e jogos de toalhas. Depois do corte cuidadoso de todas as camadas da
bananeira, as fibras sdo colocadas sobre os varais de roupas de seu quintal, onde devem
permanecer para secagem por um periodo de 2 a 3 dias. O processo de secagem ¢ uma
etapa importante nessas localidades ribeirinhas enfeixadas pelas florestas imidas da Mata
Atlantica. Quando secas, as fibras seguem para o tratamento com 6leo de eucalipto, 6leo
de canola e detergente, procedimento que tem por finalidade proteger as fibras do ataque
de brocas e fungos. Ao fim deste processo, as fibras da bananeira estao prontas para serem
tecidas, tingidas e entrelagadas no tear de pente-lico, em madeira, que Esperanca dispoe
sobre a varanda de sua casa, espago onde as pessoas se reinem para tecer, tomar café,
receber visitas e turistas, prosear sobre os rumos politicos de Eldorado e as demandas da

Associacao.

As criacdoes de Esperanga sdo comercializadas nas feiras e exposigdes de
Eldorado, Sao Paulo, Registro, Rio de Janeiro e outras cidades. Estas e outras pecas
produzidas pelas artesas e artesdos de Sapatu também sdo colocadas a venda na Casa de
Taipa, uma construgdo de pau-a-pique, telhado de sapé e chao de terra batido, situada a
frente de sua casa, entre as margens do rio Ribeira e a estrada Eldorado-Iporanga (SP-
165). Sua localizagdo atrai a atengdo de muitos turistas que visitam a regido pelo interesse
em realizar turismo de base comunitaria € ecoturismo nas cavernas, cachoeiras e trilhas
ecoldgicas. Guiados por monitores quilombolas, o turismo tem sido responsavel por
grande parte das oportunidades de trabalho encontradas pelos jovens de Sapatu e

localidades quilombolas vizinhas.

A Casa de Taipa é também o local onde Jodozinho, marido de Esperanca, dedica-
se a producao de cestos, balaios, chapéus, lustres, porta-lapis e diversos utensilios criados
a partir do trangado dos cipos timbopeva, imbé e imbira (fibra da casca da embauba),

além de colares de sementes de guapuruvu, rosarios de capid e pecas em madeira, como
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colheres de pau e pildo. Jorlene, filha mais nova de Esperanca, também produz flores de
palha de milho com tingimento natural. Muitos dos artesdos que expdem suas criagdes na
Casa de Taipa foram ensinados por Esperanca. Embora a técnica de tecer e trangar fibras
e cipos para a confecgdo de utensilios de uso cotidiano nas rogas e no processamento de
alimentos (como a mandioca, o arroz, o café etc.), constitua uma pratica e um
conhecimento antigo entre os povos ribeirinhos, indigenas, caboclos, caigaras e
quilombolas do Vale do Ribeira, o trabalho com a fibra de bananeira que hoje Esperanca
e outras mulheres quilombolas desenvolvem foi uma técnica trazida pelo “Projeto
Aproveitamento de Residuos da Agroindustria da Banana do Vale do Ribeira, SP”,
desenvolvido pela Escola Superior de Agricultura Luiz de Queiroz (ESALQ) junto aos

quilombolas da regido nos anos noventa®®.

Na linguagem dos projetos, Esperanca ¢ a figura comumente referida como
“agente multiplicador”. O engajamento das mulheres de Sapatu com projetos de
aproveitamento das fibras de bananeiras pode ser explicado por fatores, como a
capacidade das mulheres quilombolas associarem técnicas artesanais antigas e
inovadoras, a matéria-prima vegetal abundante e a forte conexdo entre a atividade
artesanal e o turismo ambiental ou turismo de base comunitaria nesta localidade, atividade
por meio da qual seus filhos e netos encontram a possibilidade de renda e de permanéncia

na terra com a familia.

Outro ponto a ser ressaltado ¢ a participagao ativa das mulheres na produgao e
circulagdo dos conhecimentos e técnicas adquiridos por intermédio dos cursos e
treinamentos oferecidos pelos projetos. O engajamento das mulheres e dos coletivos
quilombolas, de maneira geral, junto a projetos e organizagdes proponentes, ocorre de
maneiras muito diversas e particulares em cada comunidade. O trangado das fibras de
bananeira ao qual Esperanca e as mulheres de Sapatu se dedicam, complementa a renda

da familia, movimenta parentes e vizinhos, entrelaga as familias a terra, a0 mesmo tempo

% Inicialmente, o artesanato com fibra de bananeira é apresentado e desenvolvido junto as comunidades
quilombolas de Ivaporunduva, André Lopes e Sapatu, por meio do “Projeto Aproveitamento de Residuos
da Agroindustria da Banana do Vale do Ribeira, SP”, elaborado pela Escola Superior de Agricultura Luiz
de Queiroz (ESALQ) e financiado pela Secretaria de Ciéncia, Tecnologia e Desenvolvimento Econémico
do Estado de Sao Paulo (SCTDE-SP), por solicitagdo do Codivar (Consércio de Desenvolvimento
Intermunicipal do Vale do Ribeira), “com o objetivo de propor tecnologias economicamente viaveis para o
aproveitamento dos residuos da bananicultura, que se constitui na principal atividade economica da regido.”
Posteriormente, os cursos e treinamentos oferecidos receberam o apoio e parceria de prefeituras e orgéos
como a Fundagdo Florestal e o ITESP e organizagdes ndo governamentais como o Instituto Socioambiental
(Garavello et al., 2010, p. 31-35).
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em que as conecta a circuitos de troca como aquelas propiciadas pelas feiras de sementes
e de instituicdes voltadas a divulgacdo da arte e a promocao de agdes socioeducativas

como o SESC (Servigo Social do Comércio).

Em Sapatu, tecer e criar formas a partir das fibras de bananeira coloca em
circulagdo vidas humanas e ndo humanas, recursos, politicas publicas e projetos coletivos
de futuro que outrora, sob outras ldgicas e outros teares, eram tecidos, fiados e urdidos
pelas maos que produziam a vida nas tramas das esteiras de taboa, das peneiras e apas,
peneiras com tramas mais fechadas feitos de taquara e utilizadas do trafico de farinha de
mandioca, das vassouras, das armadilhas de pesca como o covo, nos balaios e cestarias

utilizados no trabalho na roga e na producao de alimentos que sustentam a familia.

Imagem 20. Esperancga expde artesanato feito por ela e outras mulheres de Sapatu na Feira de Sementes em
Eldorado, agosto de 2019.
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Imagem 21. Nha Laura, utiliza a peneira de taquara para o processamento da mandioca no trafico de farinha,
Nucleo Cordas, Quilombo Sapatu, 2018.

Os percursos criativos narrados pelas mulheres negras e quilombolas de Sapatu e
Pedro Cubas foram o fio condutor deste ensaio. Entre a lida com a terra, as praticas de
cuidado e cura dos corpos, o engajamento junto as instituicdes e o trangar das fibras de
banana, as mulheres quilombolas do Médio Vale do Ribeira vao tecendo as tramas de sua
existéncia e de seus projetos coletivos de futuro. A perspectiva do cuidado, da cura e da
criacdo que emerge das narrativas das mulheres negras com as quais convivi e aprendi,
engloba uma multiplicidade de seres, forcas e coisas e relagdes: pessoas, plantas,
espiritos, animais, mortos, maes d’agua, donos dos caminhos, rios e territorios. A cura, o
cuidado e a criag@o aqui corresponderiam aos modos por meio dos quais essas mulheres
produzem “agenciamentos capazes de fazer insistir a presenca de uma multiplicidade de
outros na politica” (Flores, 2018, p. 54). Esta ideia permite recuperar as consideragdes
feitas por Bell Hooks (2015) ao sugerir que na perspectiva das mulheres negras, o lugar
da casa, do cuidado e da cura ndo sdo politicamente neutros, mas uma pratica fundamental
para a existéncia e os processos de resisténcia das coletividades negras. Assim, pode se

dizer que nestas terras de for¢as, curas e afetos, o que move as mulheres quilombolas de
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Sapatu e Pedro Cubas estd intimamente relacionado ao cuidado, a cura, ao afeto, a
capacidade de compor coletivamente, fortalecer vinculos, compartilhar conhecimentos e
atuar no mundo de forma potente e criativa, possibilitando que as mulheres negras se

conectem politicamente.
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A DONA DA TERRA

Sexto Ensaio
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6.1. Depois da figueira: entre trilhas e cercamentos

Partindo do centro urbano do municipio de Eldorado em dire¢do ao municipio de
Iporanga pela estrada SP-165, que contorna o rio Ribeira de Iguape, seguindo cerca de 35
quildmetros, acessamos as trilhas e caminhos que levam a Sapatu. Rio Ribeira acima, e
um trecho de cinco quilémetros sobre esta estrada de asfalto, o primeiro dos trés sitios
que conformam Sapatu, é o ndcleo Indaiatuba, sinalizado no mapa. Além deste, existem
outros dois nucleos de residéncias formados por pessoas que sdo parentes consanguineos
ou afins: Sapatu e Cordas, conforme identificados no mapa. As relagcGes entre as pessoas
e os lugares vividos que conformam e entrelagam estes trés sitios - incluindo as areas de
cultivo e morada temporariamente em posse das familias, os lugares dos mortos, as terras
das santas padroeiras, e 0s espacos fisicos que podem ser referidos pelo termo territorio
coletivo - sdo marcados pelas dinamicas vitais da terra, pelos arranjos particulares do
parentesco e pelo engajamento das pessoas com uma miriade de seres, ao longo de suas

jornadas.
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Figura 9. Mapa Indaiatuba, Sapatu e Cordas. Fonte: Compenaestrada®” (adaptado pela autora)

67 Disponivel em https://compenaestrada.com.br/2015/05/15/cachoeira-do-meu-deus-em-eldorado-regiao-
do-petar/ Acesso de junho de 2021.
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Sapatu é uma das localidades quilombolas com maior acessibilidade em relacéo a
sede do municipio de Eldorado. A figueira situada na margem direita do rio Ribeira é 0
marco espacial para os que chegam a Sapatu. Mas ndo é nela que Sapatu comeca ou
termina. Diz-se que € um pouco antes, na altura do espigéo, de um topo de morro, situado
nas proximidades de uma area conhecida como cafezal, de onde ndo se pode avistar pés
de café, apenas bananais. O nome cafezal remete ao tempo dos mais velhos. Tempo em
que os antigos plantavam muito e ndo tinham nada proibido, s6 pegavam a foice e 0
machado pra fazer a roga, queimavam sem medo, plantavam arroz, feijdo e rama. Mas
agora é sO banana. Areas, como Ouro Leve e Baixio Preto também compdem a
localidade, embora seus moradores ndo se refiram a estas areas enquanto sitios, mas faixas
de terra. A figueira marca o inicio do nucleo Indaiatuba, também chamado de sitio por
alguns de seus moradores. Rio Ribeira acima, passando o corrego Urina de véia,
encontra-se 0 ndcleo de Sapatu e, mais a frente, o nacleo Cordas. Essas trés localidades
espacialmente contiguas conformam o bairro de Sapatu. Do ponto de vista de seus
habitantes, das historias e trajetorias que desenham e redesenham seus mundos vividos,
estes trés nucleos possuem contornos diversos, nem sempre precisos e contiguos. Um
mundo de chédo de terra batida, rios encachoeirados de curvas sinuosas que confluem e
dado forca as correntezas do rio Ribeira por onde circulam lavradores, artesdos,
bananicultores, pescadores, guias turisticos, monitores ambientais, Nossa Senhora
Aparecida, Santa Luzia, visagens, Negros d’agua, COrpos secos, curandeiros, grileiros,

palmiteiros e agentes do INCRA.

Em Sapatu suas liderancas ndo enfatizam a existéncia de um predecessor comum.
O que se retém das narrativas de seus moradores sdo 0S movimentos e trajetérias de
dispersdo espacial de familias negras identificadas nos relatos de seus ancestrais como
provenientes de lvaporunduva, S&o Pedro, Nhunguara, Pedro Cubas e outras localidades
da regido, com os quais mantém redes de relacBes de parentesco. Além da dindmica de
constituicdo de vinculos de parentesco entre os diversos agrupamentos negros destes
sertbes, ocorrera na regido aliancas estabelecidas com homens livres e escravizados
fugidos e desertores do recrutamento da Guerra do Paraguai. Em estudo elaborado entre
os quilombolas de Jodo Surd, Adriandpolis-PR, Cassius Cruz (2019) identifica conexdes
entre as trajetorias de algumas familias quilombolas da regido do Vale do Ribeira

paranaense e escravizados fugidos do recrutamento da Guerra do Paraguai. Em Sapatu,
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possiveis vinculos ancestrais de parentesco com homens escravizados recrutados para a
Guerra do Paraguai também foram apontados pelo Laudos Antropolégico elaborados pelo

Ministério Publico no final dos anos 1990, como podemos observar no seguinte trecho:

“O episddio da Guerra do Paraguai ¢ marcante para a histéria da
formacdo das comunidades estudadas, tanto que durante 0s
levantamentos genealGgicos, constatou-se a ocorréncia significativa de
familias inteiras que se autodenominam Paraguaia, utilizando o termo
na condicdo de assinatura ou sobrenome. Conforme ressaltou Jodo
Paula de Franga, ‘Paraguaia ficou sendo 0 nome néo porque as pessoas
vieram do Paraguai, mas é porque foram lutar na guerra ou se
esconderam por medo da guerra; mudaram o apelido e ficou paraguaia’.
(LA-MPF:79-80)

As narrativas dos antigos moradores de Sapatu permitem mapear um repertorio
ainda mais complexo e ampliado de motivacdes e sentidos atribuidos a mobilidade,
migracgdo, percursos de viagens, circulacdo de familias e dindmicas de territorializacdo
que atravessam e entrelacam as familias que comp&em os territorios quilombolas da
regido do Vale do Ribeira paulista e paranaense. Contemporaneamente, estas dinamicas
de concentracdo e dispersdo das familias sdo perpassadas pela insercao de projetos de
paisagem promovidos por empreendimentos privados e estatais-corporativos como

aponta o historiador e antrop6logo Cassius Cruz (2019):

“os diversos relatos de deslocamentos individuais ou familiares de
quilombolas entre as préprias comunidades e delas as grandes cidades
que me permitiram perceber a existéncia de uma rede de parentesco que
cruza territdrios quilombolas. Rede que teve, entretanto, seus espacos e
formas de sociabilidade afetados pela introducdo de empreendimentos
publicos (criacdo de unidades de conservacdo, obras de infraestrutura,
etc.) e privados (agricultura e pecuaria extensiva, mineracdo, etc.) e
processos de expropriacdo territorial, que restringiram a circulacdo
entre os caminhos que conectavam as comunidades” (Cruz, 2019, p.11).

E a partir deste contexto de consolidagao de projetos de paisagens modernistas na
regido do Vale do Ribeira - a criagdo de Unidades de Conservacao (Parques, Mosaicos,
Reservas Ambientais) e dos processos de expropriacdo de terras ocasionados pela
iminéncia da construcao de empreendimentos hidrelétricos no rio Ribeira de Iguape - que

as trajetdrias e percursos das familias de Sapatu sdo aqui compreendidas.

Atualmente, Sapatu é formada por aproximadamente 116 familias que se distribuem

entre a margem direita do rio Ribeira e a estrada Eldorado-Iporanga (SP-165), ao longo
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de 5 km. Esse arranjo espacial em torno da estrada é recente. Em periodo anterior aos
anos 1970, a dindmica de ocupacdo estendia-se a outras faixas de terra, situadas na
margem esquerda do rio Ribeira - em locais conhecidos, como Baixio Preto e Ouro Leve
- e nos sertdes conhecidos como Agua Grande, onde estdo localizadas a Queda do meu
Deus e as ressurgéncias da Caverna do Diabo, locais para os quais se deslocam
cotidianamente, seja para cultivar suas capuavas de banana e palmito, retirar madeira,
fibras e cipds, seja para guiar turistas. Sertdo, sertdozdo (muito distante), e sertdozinho
(proximo) sdo expressdes utilizadas pelos moradores de Sapatu para indicar a distancia
de suas rogas e antigas moradas. A ocupac¢ado mais intensiva desses sertdes ocorreu a partir
da chamada guerra de 32, quando a passagem das tropas paulistas pelo Vale do Ribeira
assustou os moradores que viviam ao longo das margens do rio Ribeira de Iguape,
levando-o0s a buscarem éareas mais retiradas. A partir de 1970, os moradores de Sapatu
passaram, gradualmente, a repovoar as proximidades do rio e da estrada que estava sendo
construida. Certa vez, em uma conversa com Toninho, agricultor do nacleo Indaiatuba,
compreendi o porgqué de os antigos moradores de Sapatu terem vivido parte de suas vidas
nos sertdes e ainda hoje deslocarem-se para lugares muito distantes para o cultivo de suas
capuavas - seus rogados distantes:

Toninho: Eu ainda acredito que as pessoas que faziam as rogas para o
mato ai, eu acredito que eles estavam fugindo. Eles estavam fugindo da
opressdo ha época.

Pesquisadora: Entdo eles faziam a roca longe ndo porque la a terra era
melhor?

Toninho: Um pouco é porque a terra é boa né, mas tem algumas rogas
e algumas capuavas que sdo dificeis de ir e eu acredito que eles
estavam fugindo.

Pesquisadora: O pessoal morava longe antigamente?

Toninho: Era raro. Era um ou outro que morava nesses sertdes de
mato. N&o era comum néo.

Pesquisadora: Seu Jodozinho falou que teve algum momento que as
pessoas fugiram para 0 meio do mato.

Toninho: Foi na guerra de 32. Teve uma revolucdo e o exército
comegou a passar por aqui. Ai o pessoal comegou a ir para a capuava.
As capuavas comegaram nessa época ai. Mas ai tem sentido, porque
eles estavam fugindo. Comegou naquela época da guerra. Ai entrou a
ditadura, opressdo. O pessoal comecou a achar que estava escondido.
Ai ndo tinha fumaca perto do rio, ninguém via. Entao eles faziam a roca
deles e para eles, estavam escondidos. Para mim eles estavam fugindo.
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E o que passa na minha cabeca. Aqui na nossa capuava mesmo, meu
irmao trabalha la hoje, as rogas sdo quase 1a na cabeceira do Ribeir&o.
E muito longe. Eu pensei, nossa, mas como que 0 meu pai tem uma roga
num lugar desse aqui, € muito longe. Hoje tem estrada, variante, que
vai até la perto. Agora vocé imagina daqui l& de caminhada? L& tem
banana plantada, tem um monte de coisa. Ele levou tudo nas costas.
Tinha cavalo na época, mas ele ndo tinha. Imagina? O homem estava
fugindo. S6 pode. A vida era muito mais dificil. (Toninho, Quilombo
Sapatu, Notas do Caderno de Campo, 2018).

Como podemos observar no relato de Toninho, a construcdo das moradas ao lado
do rio Ribeira ndo esta, a principio, relacionada a abertura da estrada, como supus quando
cheguei a Sapatu. Trata-se de uma pratica antiga, do tempo das canoagens. Essas areas
ribeirinhas s6 passaram a ser menos povoadas no periodo de 1932, durante a guerra.
Ocasido em que os moradores, assustados com os tiros, foram para longe do rio, para os
sertbes. O fato dessas familias terem retornado para as proximidades do rio Ribeira e da
estrada, e nessas faixas de terra terem construido suas moradas, ndo implicou na mudanga
dos rogados, que continuaram a ser cultivados até os dias atuais nas capuavas dos sertdes.
A razdo para que 0s agricultores de Sapatu continuassem a cultivar em areas longinquas,
de acordo com a memoria de meus interlocutores, estava relacionada aos Parques e
Reservas Estaduais, que no Vale do Ribeira, a partir dos anos 1950, estabeleceram-se por
violéncias de diversos tipos.

Toninho: A gente tinha medo, vivia com medo da policia. Os florestais
batiam em nossos pais. Vocé ndo podia pescar nem de varinha de anzol.
Pesquisadora: Naquela época ja era proibido fazer roca?

Toninho: Era. A proibicéo so6 reforgou. Mas sempre foi proibido. Que
nem o palmito jucara, ndo podia tirar, mas ndo tinha aquela
propaganda de restricdo. Depois s6 reforcaram, mas sempre teve
proibicdo. Tinha época que batiam nas pessoas ai. Eu tinha 7 anos de
idade. Hoje eu estou com 56, quase cinquenta anos atras isso dai.
(Toninho, Quilombo Sapatu, Notas do Caderno de Campo, 2018).

Justificadas pela conservacdo da biodiversidade, as praticas de cercamento e
violéncia extrema relatadas por Toninho fazem parte do cotidiano de centenas de familias
que vivem da pesca e do cultivo das rocas de coivara no Médio Vale do Ribeira, hd mais
de meio século. O relato de Toninho traz a dimensdo do conflito e das perseguicdes
promovidas por agentes do Estado ligados a politica ambiental como um aspecto

relevante para a compreensdo da histéria de envolvimento desses coletivos com a terra e

208



a paisagem. Uma questdo importante no debate em tono do sistema agricola itinerante
praticado por estes coletivos, pois como enfatiza meu interlocutor, a escolha de um local
para a abertura de uma roca, o deslocamento e abandono ciclico desses lugares ndo estdo
exclusivamente relacionados a fertilidade da terra. A escolha dos locais para o cultivo
estad também atrelada as dinamicas locais de conflitos envolvendo uma diversidade de
agentes e instituicbes, cujas praticas de fiscalizacdo e perseguicfes promoveram
cercamentos e formas de expropriagdes contra as quais 0s agricultores de Sapatu
desenvolveram estratégias de fugas constantes. Ao longo do tempo, a medida que 0s
acessos as trilhas e aos recursos hidricos foram sendo inviabilizados pelas intensas e
incertas negociacGes entre policiais florestais e agricultores, houve uma gradativa
reconfiguracdo das praticas de cultivo itinerante e, de um modo geral, das relagdes
estabelecidas com os rios, os lugares, 0s animais e 0s seres com 0s quais 0s moradores de
Sapatu tecem formas especificas de estar no mundo.

Outro aspecto marcante para a compreenséao das transformac6es dos lugares e das
dindmica espaco-temporais dos moradores de Sapatu, sdo 0s eventos das enchentes do rio
Ribeira de Iguape. Como descrito em outros lugares dessa tese, 0 mundo vivido dos
moradores de Sapatu é feito e refeito nas margens do rio Ribeira. Por esse motivo, suas
familias foram as mais afetadas pela devastadora enchente de 1997. Depois do evento das
enchentes, muitos moradores mudaram-se para o lado de cima da estrada, nas encostas
dos morros. Porém a maioria das casas de Sapatu ainda esta situada nas proximidades do
rio, uma situacdo que os coloca em condi¢do de irregularidade perante a legislacéo
ambiental, que classifica essas areas que margeiam o rio como Areas de Protecéo
Permanente (APP). Os moradores de Sapatu também contam que suas casas e quintais
estdo em areas da cota das barragens, que poderiam vir a ser desapropriadas ou alagadas
a qualquer momento. Concomitantemente, as casas de quase todos 0s moradores estdo
em situacao irregular perante o Departamento de Estradas e Rodagens (DER), posto que
estdo dispostas ha poucos metros da estrada SP-165. Por esses motivos, as casas e 0s
cortes de terras que os quilombolas de Sapatu precisam fazer em seus terrenos, sdo
constantemente embargados pelos 6rgdos fundidrios estaduais e municipais. Esta
instabilidade em relacdo as moradas gerou inumeras tensdes, ao longo do periodo em que
convivi e acompanhei meus amigos e interlocutores de Sapatu, em suas reuniées com o

ITESP e 0 INCRA e em suas praticas cotidianas.

6.2. Tempo dos grileiros: a terra por uma ninharia
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A historia espacial dos moradores de Sapatu € ainda atravessada pelos processos
de expropriacao de terras empreendidos por grileiros que chegam ou/e passam a atuar na
regido de forma mais intensificada por volta dos anos 1950. Em Sapatu, nas conversas
com moradores mais antigos sdo comuns as historias que remetem ao tempo dos grileiros.
Um tempo de sofrimento, quando homens de fora compravam terra e fizeram esse povo
tudo de bobo. Pagavam tudo por quinze cruzeiro. Trata-se de um periodo de invasao,
apossamentos, compras irregulares de terras e outros processos de expropriacdo e
grilagem (ITESP 2000, p.37). Em seus relatos, os moradores de Sapatu reconhecem a
existéncia de dois modelos de grileiros que vieram a se estabelecer na localidade. O
primeiro modelo de grileiro valia-se efetivamente da violéncia e de variadas formas de
ameacas de expulsdo das familias das terras em que moravam e cultivavam. O segundo
obtinha a posse da terra por meio da conversa, do chaveco e das relacGes de divida.

Na memoria de meus interlocutores, Sebastido Domingues, um homem
proveniente do Taquari, localidade situada nas proximidades da sede do municipio de
Eldorado, procedeu de acordo com o primeiro modelo de grileiro. Aquele que atua na
violéncia. Sebastido Domingues chegou a Sapatu rapaz, um homem formado ja. Antes de
mudar-se para Sapatu, Domingues havia morado no povoado vizinho do Batatal, onde
protagonizou uma briga muito violenta que resultou no assassinato de uma pessoa da
comunidade de Pedro Cubas, em meio a uma festa na Barra do Batatal. Essa historia ainda
esta bastante viva na memdria de meus interlocutores, sendo inclusive apontada no laudo
antropoldgico de Sapatu como um dos motivos pelos quais este grileiro teria sido um dos
mais temidos na regido (ITESP, 2000, p. 38). Apos o fatidico evento, Sebastido comprou
um pedacinho de terra de um morador de Sapatu, na area do Baixio Preto, situada na
margem esquerda do rio Ribeira, onde passa a residir e a arrumar conflitos com vizinhos.
Segundo contam, ele ndo hesitava em mostrar armas para 0s seus vizinhos, com o
propdsito de intimida-los, forcando-os a abandonarem suas moradias e mudarem-se para
0 outro lado do rio. Domingues passa a tomar posse de areas livres utilizadas pelos
moradores locais para o cultivo e a pressiona-los para que vendessem a ele suas posses a
um prec¢o muito inferior ao de mercado, uma ninharia, dinheirinho de troco.

Entretanto, em muitos casos, também houve a expulsdo sem qualquer
contrapartida. Uma das praticas comuns nos processos de grilagem utilizada por
Sebastido Domingues e outros grileiros da regido era o ato de soltar os animais de criacéo

sobre as rogas dos agricultores vizinhos, para que estes viessem a perder toda a colheita
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e acabar por ceder as investidas do grileiro (ITESP, 2000, p. 38). Em alguns casos, a
pressdo exercida por Sebastido Domingues ocorria por meio do avango das cercas sobre
as terras pretendidas, fazendo com que os sitiantes recuassem para areas mais distantes
dos dominios do grileiro. Segundo consta no laudo antropoldgico produzido no processo
de reconhecimento do territério quilombola de Sapatu, os dominios de terras de Sebastido
Domingues chegaram a abranger todo o sitio Indaiatuba, cuja area esta situada ha margem
direita do rio Ribeira.

Personagem sempre presente nas historias dos moradores de Sapatu, Sebastido
Domingues € lembrado por suas brigas. Conta-se que Sebastido Domingues tinha
conhecimento de rezas que o tornavam invisivel aos olhos do inimigo. Tinha o corpo
fechado. Muitos o quiseram matar a bala de revdlver, mas ndo conseguiram. Foram cinco
tiros e nenhuma bala o atingiu. Os mais antigos tinham vérias rezas, explica-me Laura,
moradora de Cordas. Para uma pessoa se fazer invisivel, tinha a reza para Sao Cipriano
e o livro sarava. Essas rezas eram passadas para pessoas escolhidas. Esse conhecimento
era transmitido, algumas vezes, no leito de morte. Mas nem todas as pessoas escolhidas
desejavam aprender estas rezas que tornam uma pessoa invisivel. Havia também uma reza
para a pessoa que néo tinha dinheiro conseguir comprar comida. Essa reza que fazia com
que o dono do estabelecimento vendesse fiado a pessoa que precisava do alimento.
Também havia a oracdo de Santa Catarina, por meio da qual se pode enganar uma pessoa.
A reza tem o poder de acalmar, abrandar a fome, oculta-los dos inimigos, livra-los do
perigo. S&o diversos o0s tipos de rezas, as quais dizem ndo mais se lembrar. As rezas dos
moradores de Sapatu protegiam posseiros e grileiros da fome, da morte e das variadas
formas de violéncia, comuns a este dificil periodo.

Poucos anos depois do estabelecimento de Sebastido Domingues nas terras do
Baixio Preto, margem esquerda do rio Ribeira, chega a Sapatu outro temido grileiro, o
mineiro Zé Capuava (Zé Capova ou José Martins). Zé Capuava correspondia ao segundo
modelo de grileiro descrito por meus interlocutores, aquele que persuadia as pessoas a
venderem parte de suas terras por intermédio da palavra - do chaveco, da conversa, falsas
promessas - e do endividamento dos moradores locais. Zé Capuava apresentou-se aos
moradores da regido como representante de Dr. Nelson, suposto verdadeiro proprietario
daquelas terras (ITESP, 2000, p. 38). Contam meus interlocutores que Zé Capuava
possuia um armazém, e ai a turma ia comprando dele fiado, quando néo tinha dinheiro
para pagar, pagava com terra. Trata-se de um tempo em que 0s comerciantes tinham o

povo na mao. Terras em troca de alimentos consistia no principal método de expropriacdo
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utilizado por este grileiro. Valendo-se de tais expedientes, Zé Capuava negociou parte das
terras da margem esquerda do rio Ribeira, defronte ao sitio Sapatu, uma faixa de terras
que teria pertencido & familia de Laurinda Paraguaia (ITESP, 2000, p. 39).

A presenca e a disputa por terras entre os dois grileiros forcaram os moradores
que ainda resistiam em suas terras e moradas situadas na margem esquerda do rio Ribeira
a deslocarem-se para a outra margem. Enquanto Zé Capoava expandia seus dominios rio
acima, nas terras localizadas entre o sitio Sapatu e Cordas, Sebastido Domingues
avancava, rio abaixo, sobre as terras situadas entre o Baixio Preto e o sitio Indaiatuba.
Essa movimentac&o dos grileiros € mencionada no relatorio antropologico produzido pelo

Instituto de Terras de Sao Paulo (ITESP, 2000), como podemos ver no trecho a seguir:

H& que se ressaltar que um dos fatores que acirrou a expulsdo das
familias que moravam na margem esquerda do rio Ribeira foi a disputa
travada entre Sebastido Domingues e Zé Capova pelas terras da
comunidade. Enquanto Sebastido Domingues subia seus dominios rio
acima, englobando o Baixio Preto e o sitio Indaiatuba, Zé Capova
avancava rio abaixo, partindo das terras localizadas entre Cordas e
Sapatu, dirigindo-se aos limites de Sebastido Domingues. Essa
mobilidade dos grileiros leva a crer que um e outro intensificaram o
processo de tomada das terras dos quilombolas para garantir suas
fronteiras. Todavia, ao tornarem contiguas as extensdes de terras por
eles apropriadas, os moradores relatam gque Sebastido Domingues e Zé
Capova protagonizaram diversos entreveros, visto que ambos queriam
avancar um sobre as terras do outro (ITESP, 2000, p.40).

A inscricdo espacial dessas disputas e processos de expulsdo sdo observaveis no
ambito dos terrenos habitados atualmente. As terras localizadas na margem esquerda do
rio Ribeira ndo voltaram a ser habitadas pelas familias, sendo utilizadas por alguns poucos
moradores apenas como area de cultivo. Esses grileiros seguiram por longos anos na
localidade de Sapatu. Outros grileiros menos perigosos fizeram parte desse cenario de
medo, violéncia e intensos deslocamentos espaciais vivenciados pelos moradores de
Sapatu. De acordo com Toninho, meu interlocutor do sitio Indaiatuba, esses grileiros
partiram da localidade em idade muito avancada, quando ja ndo tinham forgas. Antes,
porém, venderam as terras expropriadas a fazendeiros e pessoas que nunca apareceram
para tomar posse:

Toninho: Eu ndo lembro direito. Quando eu fui embora eles ainda
estavam aqui. Foi bem depois que acabou isso dai. Na verdade, acho
que o pessoal foi meio que acordando para a situacdo e eles foram
perdendo forca, foram ficando velhos.

212



Pesquisadora: Quando eles foram reconhecidos como comunidade
quilombola eles ainda estavam aqui?

Toninho: Tinha s6 um. Os outros ja ndo estavam mais. Quando
reconheceu 0 Quilombo tinha o Nicolau. O Zé Capuava tinha ido
embora. O Zé Capuava foi para uma cidadezinha pra frente de Séo
Paulo, perto de Aparecida do Norte. Ele passou as terras para outros
fazendeiros. Para maos de outras pessoas. Acho que ele conseguiu
vender. Mas s que ai quem comprou ja ndo veio morar aqui.

Entre o final dos anos 1970 e inicio dos anos 1980, diversas localidades rurais
vivenciaram muitos conflitos semelhantes com a violéncia promovida por grileiros que
haviam se estabelecido na regido. Em material de campo prospectado durante minha
pesquisa de mestrado junto aos quilombolas de Pedro Cubas, localidade vizinha a Sapatu,
este periodo também é lembrado pelos antigos moradores e atuais liderangcas como um

momento emblematico na trajetdria da luta coletiva pela terra:

Entre 0s anos setenta e oitenta houve um periodo de acirramento dos
conflitos entre a populacdo de Pedro Cubas e fazendeiros que se
instalaram na regido. Sr. Antonio Jorge, uma importante lideranga de
Pedro Cubas, relata o caso de um poderoso fazendeiro chamado Abel,
proveniente de Jundiai, que passou a comprar as terras que circundavam
0 bairro e pressiona-los a sairem. Sob a ameaca de seus capangas,
familias inteiras foram despejadas, no meio da noite, de baixo de chuva,
com a roca que haviam plantado aguardando colheita. Por vezes
conseguiram resistir e voltar as suas casas, em outras, tiveram que sair
em busca de auxilio de juizes, autoridades politicas locais, advogados,
pessoas a quem pudessem recorrer para comprovarem que possuiam as
escrituras de suas terras. Ao todo foram quatro despejos, em meio as
coacOes e emboscadas (Santos, 2014, p. 43).

Antes as pessoas ndo valorizavam a terra. Vendiam, pois a terra nao
significava mais vida e sim morte. Antigamente as pessoas vendiam
suas terras, agora nao pode mais vender. Os antepassados ndo sabiam,
vendiam uma parte das terras e continuavam aqui. As terras deles eram
bastante para trabalhar. As vezes fazia uma roca, uma lavoura, mas néo
tinham alguma coisinha que precisavam, ai vendiam uma parte de suas
terras. Mas ndo vendiam porque queriam, vendiam porque precisavam.
(Antonio Jorge, Quilombo Pedro Cubas, Notas de Caderno de Campo,
2012).

A geracdo de minha mae teve que ir embora quando os terceiros
chegaram, pois comegaram a mexer com as meninas, aprontarem, até
que juntaram algumas pessoas do quilombo e deram um pau neles, e
eles foram embora. (Silmara, Quilombo Pedro Cubas, Notas de
Caderno de Campo, 2012).
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Assim como Toninho, que partiu de Sapatu aos 16 anos de idade, muitos jovens
de Sapatu deixaram suas terras nesse periodo e deslocaram-se para cidades, como S&o
Paulo, Curitiba, Rio de Janeiro e Sorocaba, em busca de melhores condicdes de vida. Esta
também foi a trajetdria de algumas liderangas de Pedro Cubas, como descrevi em minha
pesquisa de mestrado (Santos, 2014). Partiram jovens, casaram-se, trabalharam,
estudaram, aposentaram-se e decidiram retornar, deixando filhos, sobrinhos e uma rede
de parentes. Desde o final da década de noventa, ha uma inversao do fluxo migratério e
o0 retorno de algumas familias, em funcdo dos processos relativos a demarcacdo do
territorio e a promulgacdo das primeiras leis de desenvolvimento rural especificas aos
“Remanescentes das Comunidades de Quilombos”. Esta foi a trajetoria de suas principais
liderancas. Partiram ainda muito jovens, retornando vinte, trinta anos depois, casados,
deixando seus filhos e netos para tras. Ha muitas referéncias a estes familiares que
permaneceram nas grandes cidades, assim como as experiéncias de um periodo de
grandes dificuldades vividas nas periferias e favelas em que moraram. Situacdes de
vulnerabilidade advindas da condicdo de subempregados possibilitaram-lhes uma
importante compreensdo quanto ao cendrio politico no qual estavam inseridos e as
transformagcdes politicas em curso no pais. E importante destacar que neste periodo, entre
final da década de setenta e inicio da década de oitenta, impulsionados pela crise de uma
ditadura civil-militar que assolava o pais, ocorrem as grandes greves operarias, a
emergéncia de um partido de massas (Partido dos Trabalhadores), a reorganizacao de
movimentos sindicais (Central Unica dos Trabalhadores), entidades estudantis (Uni&o
Nacional Estudantil), movimentos populares urbanos (dentre muitos, destaca-se o
Movimento Negro Unificado, em 1978) e rurais (Movimento dos Trabalhadores Sem
Terra). Ao retornarem, esses grupos sao reconectados as relagdes que constroem com a
terra, junto aos ndcleos familiares que permaneceram, por meio de praticas relacionadas
as experiéncias de residir, nutrir, cultivar e defender suas terras. Ao retornarem, trazem
consigo um saber, esse sim exdgeno, que ira ajudar a compor suas associacdes (Santos,
2014).

6.3. A gente agarrou saber direito de quilombo

Contam os antigos moradores de Sapatu que no tempo dos grileiros as pessoas
ainda n&o tinham conhecimento sobre direitos de quilombos. Nem Ivaporunduva sabia

que era quilombo também. Foi lvaporunduva que puxou essa informacéo. Havia trés anos
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da Constituicdo de 1988 e ninguém sabia que tinha o direito. Tudo teria comegado com
0 movimento das irmas da Igreja Catolica, com as orientacbes delas. Arrumaram
advogada para acompanhar nossas brigas por ai tudo. Briga, porque queira ou ndo a

gente briga né.

Foi de 1997 para ca gque a gente agarrou saber direito de quilombo. Ai
a gente criou a Associacao, porque o titulo da terra ia ser criado em
nome da Associacdo. O critério do estatuto é diferente da outra. Ai
como perderam os documentos da primeira associa¢ao na enchente, ai
foi dado baixa nessa primeira e criou o estatuto como Remanescente
de Quilombo. (Pedro Pereira, agricultor, Sitio Indaiatuba, Sapatu, Notas
do Caderno de Campo, fevereiro de 2018).

Embora o termo “quilombo” se apresentasse como algo novo, o Sr. Pedro conta
que, para os que estavam envolvidos nas reunides e nas lutas, era facil perceber o valor e
a validade do que estava sendo dito. Num primeiro momento, havia o entendimento por
parte de alguns moradores evangélicos de Sapatu, de que a Associacao estava atrelada ao
movimento das irmas e que, portanto, era coisa de catolico. Em uma das tentativas de
dialogo, o Sr. Pedro conta que os evangélicos Ihe teriam dito: vocés pra la, nos pra ca.
Essa ndo adesdo inicial dos moradores evangélicos de Sapatu em engajarem-se no
processo de reconhecimento do territério quilombola parece nédo ter sido observada nas
localidades vizinhas. Segundo meus interlocutores, nas comunidades de André Lopes e
Nhunguara catolicos e evangélicos estavam todos envolvidos no movimento, néo tinha

essa dividicao.

No ano de 1997 os moradores de Sapatu organizam-se coletivamente em torno da
Associacdo dos Remanescentes de Quilombo do Bairro Sapatu, organizacdo que veio a
suceder a primeira associacdo dos Produtores Rurais de Sapatu fundada nos anos 1985
(ITESP, 2000, Fakih, 2018). Com o intuito de cumprir com o previsto no Artigo 68 da
Constituicdo Federal, Sapatu € reconhecida no ano 2000 como um Remanescente de
Comunidade de Quilombo pelo Instituto de Terras de Sdo Paulo (ITESP, 2000). As
divergéncias internas e diferentes posicionamentos das familias durante o processo de
autoidentificacdo como Remanescentes de Quilombo sdo destacadas no relatorio

antropolégico elaborado pelo ITESP, conforme podemos observar no trecho a seguir:

Formado em sua maioria por fiéis da Igreja Batista, estabelecida na
comunidade ha mais de 35 anos, 0 grupo dos ndo-associados é avesso
as discussdes sobre o processo de reconhecimento da comunidade como
remanescente de quilombo, ora conduzido pelo ITESP. Técnicos desta
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instituicdo tentaram, sem sucesso, estabelecer um didlogo com este
grupo e mesmo a coleta de dados para este Relatorio Técnico-cientifico
foi prejudicada pela indisposicdo dos ndo-associados em colaborar.
Segundo o Sr. Oscar de Andrade, lider da comunidade Batista local, ha
60 membros desta congregacdo religiosa na comunidade. Inquirido
sobre a ndo participacdo dos fiéis na Associagdo, o Sr. Oscar respondeu
que “a Igreja ndo faz nenhuma campanha contra, libera os membros
para que facam o que acharem melhor”. Ao dar sua opinido, porém, o
Sr. Oscar permite uma leitura de entrelinhas que demonstra a
responsabilidade da organizacdo religiosa na desmotivacao dos fiéis em
associar-se: “FEu acho que essa Associagdo ndo vai trazer nada de
bom... 0s nossos irmaos de fé sdo validos [validados] por Deus”.
(ITESP 2000:45-46).

O Relatério Técnico-Cientifico chamava a atencdo ainda para o fato de a
“comunidade de Sapatu” estar dividida ao meio, de acordo com a propor¢ao de familias
associadas e ndo associadas, apontando para a ndo unanimidade que a Associacdo

legalmente constituida no ano de 1997 possuia entre 0s moradores, a época:

(...) em meados de 1997, a comunidade estava praticamente dividida ao
meio pelo critério associado/ndo-associado: eram 42 familias
associadas contra 41 ndo associadas. Como vimos no comeco deste
item, a propor¢do entre essas duas categorias € bem diferente,
prevalecendo a quantidade crescente de familias associadas. Os
préprios membros da diretoria da Associacdo estdo bastante otimistas e
acreditam que mais moradores do bairro ainda podem vir a associar-se
(ITESP 2000:46).

H& no Sapatu, com efeito, uma Associacdo legalmente constituida, que
representa a maior parte da comunidade, mas ndo é unanimemente
reconhecida. Se o territorio reivindicado pelos associados inclui
também as areas ocupadas, atual e antigamente, pelos ndo-associados,
como ele sera partilhado internamente? Como sera fiscalizado o poder
de controle da Associagdo sobre este territdrio? O que acontecerd com
as 17 permissdes de uso e os 08 titulos de dominio incrustados no
territério quilombola? Tendo a Diretoria Adjunta de Recursos
Fundiarios acordado que as respostas para tais questdes ndo sdo objeto
deste Relatério, cumpre apenas ressaltar que a divisao interna vigente
no bairro do Sapatu necessita ser avaliada novamente pelo corpo
técnico do ITESP, a fim de que os desdobramentos possivelmente
complexos que dela emanam ndo se tornem obsticulo para que a
comunidade do Sapatu possa reaver suas terras com brevidade (ITESP
2000: 48).

Com o tempo, porém, a medida que as politicas territoriais quilombolas avancaram,
os grileiros e terceiros recuaram, e aspectos da vida cotidiana comegaram a melhorar, os

moradores evangelicos de Sapatu passaram, gradativamente, a participar das reunides da
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Associacdo Quilombola e a somar forcas na luta pelo territorio coletivo.® E nesse
contexto marcado por formas particulares de convivio e movimentos de diferenciacdo
entre as familias, que o processo de regularizacdo fundiaria do territério quilombola de

Sapatu é operacionalizado pelos 6rgaos fundiarios estaduais e federais.

6.4. Associacdo quilombola como dona da terra

No ano de 2001, no contexto da implementacdo dos dispositivos de justica para a
regularizacdo fundiaria dos territérios habitados por familias quilombolas que vivem nas
localidades rurais do municipio de Eldorado, os trés nucleos que conformam o bairro de
Sapatu se autoidentificaram como um Remanescente de Comunidade de Quilombo e
passaram a se constituir como uma nova unidade territorial diante do Estado. Desde entéo,
transcorridos 20 anos, os moradores de Sapatu aguardam a concretiza¢ao do processo de

titulagdo do territorio reivindicado, que compreende uma area de 3.711 hectares.

No inicio de fevereiro de 2018, quando estabeleci 0s primeiros contatos com as
liderancas de Sapatu, fui convidada a acompanhar as reunides realizadas entre 0s
moradores de Sapatu, os técnicos do Instituto Nacional de Colonizacéo e Reforma Agraria
INCRA e os agentes do ITESP. Algumas dessas reunifes foram realizadas no galpéo da
Associacdo Quilombola de Sapatu, localizada no sitio Indaiatuba, outras ocorreram no
nucleo Sapatu, em um espaco situado ao lado da Igreja de Nossa Senhora Aparecida. No
primeiro encontro entre quilombolas e técnicos eu ndo compreendia exatamente o que
estava em jogo nas negociacdes. O que encontrei foi um contexto de tensdo frente a
possibilidade de fragmentacdo da comunidade no exato momento em que o trabalho de
elaboracdo do Relatdrio Técnico de Identificacdo e Delimitacdo (RTID) se iniciava, apos

18 anos de seu reconhecimento formal como ‘Remanescente de Quilombo’ pelo Estado.

O RTID que seria produzido em Sapatu resultava de um convénio firmado entre
0 INCRA e 0 ITESP no ano de 2014 e que tinha como objetivo a confec¢cdo do RTID de
12 Remanescentes de Quilombos localizados no estado de Sdo Paulo. Os dias que
antecederam a reunido com o INCRA coincidiram com as visitas que fiz a alguns

moradores. Sempre acompanhada de Ivo Rosa, uma liderancga do ndcleo Sapatu, conheci

68 £ importante enfatizar que esta é a perspectiva dos moradores catélicos de Sapatu, pessoas com as quais
convivi, que me acolheram em suas casas ¢ dispuseram-se a ensinar-me algo sobre suas lutas. Trata-se,
portanto, de uma perspectiva parcial sobre um processo muito mais amplo e complexo, que envolve
transformagoes na diversidade de formas de “posse” da terra e modos de compor a vida coletivamente.
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antigos moradores, 0s atuais e antigos coordenadores da Associacdo, situados nos trés

nucleos: Cordas, Sapatu e Indaiatuba.

“Sapatu ¢ uma comunidade-problema”. Assim foi resumido o processo juridico de
titulagdo territorial aos quilombolas junto ao INCRA pelos técnicos de algumas
instituicOes estatais, ONGs e movimentos sociais que atuam em Eldorado. As relacdes e
diferenciaces internas entre suas familias sdo um desafio ao desenvolvimento de projetos
socioambientais, programas governamentais ou mesmo a constru¢cdo do regimento
interno de sua associagdo. Essa percepcdo que os técnicos de orgdos fundiarios e 0s
movimentos sociais tecem a respeito de Sapatu circulava nas reunides entre 0s parceiros

e nos encontros destes com a Associacdo Quilombola.

Em minhas primeiras conversas com as instituicdes parceiras, entendi que seus
moradores haviam recém-ensaiado uma tentativa de separagdo das associa¢Ges por meio
de abaixo-assinados que chegaram ao ITESP e ao conhecimento dos técnicos do INCRA.
Neste documento, solicitavam a criacdo de duas Associacdes e a divisdo do territorio em
processo de reconhecimento. E importante mencionar que no ano de 2018, durante minha
pesquisa de campo, o coordenador eleito para Associacdao era uma lideranga do nucleo
Indaiatuba, fato que gerava descontentamentos entre meus interlocutores de Sapatu.

Ao indagar os moradores sobre as razdes dessa fragmentacdo, eles diziam-me que,
em Sapatu, as divisfes estdo por todos os lados, no futebol, na igreja, na cachoeira, nas
familias. Ou entdo: Quem é de Sapatu diz que se houver separacdo quer ficar em
Indaiatuba. Quem é de Indaiatuba quer ir pra Sapatu.

Ao tomar conhecimento desses movimentos de separacdo, os técnicos do INCRA
decidiram adiar o inicio dos trabalhos em Sapatu, fato que contribuiu para elevar a tensao
entre seus moradores. Com a realizacdo da primeira reunido com o INCRA no final de
abril de 2018, o movimento que levou ao pedido de divisdo do territério de Sapatu foi
colocado como pauta central. Em abril de 2018, pude acompanhar uma importante
reunido em Sapatu, em que se discutiu a possibilidade de fragmentacdo da area
reconhecida pelo Estado por meio do Relatdrio Técnico Cientifico (RTC), elaborado no
ano 2000.

Talvez vocés ja saibam, mas o INCRA e o ITESP fizeram um convénio
para trabalhar na regularizacdo de territérios que o ITESP ja tinha
reconhecido, a gente ja fez reunifes em varias comunidades aqui em
Eldorado e Iporanga, e Sapatu ja era para ter comecado, a gente fez
reunido de abertura, mas ai, atrasou outras coisas do conveénio e tal, mas
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ai, quando a gente ia comecar a gente recebeu um informe de que a
comunidade estava um pouco confusa, estava com alguns conflitos
internos, ndo sabia se ia fazer, talvez dividir. Ai a gente ficou inseguro
de comegar um trabalho dessa maneira. Ai tocou o convénio em outras
comunidades, e agora chegou a vez de a gente conversar com VOCEs
para saber, ouvir de vocés, como que estad a comunidade, ver se vocés
estdo prontos para receber a equipe de trabalho que ird elaborar o
Relatério de Identificacdo e Delimitacdo do Territdrio de Sapatu como
um todo ou se vocés tém alguma outra proposta... Ai eu queria passar a
palavra para a comunidade. (Técnica do INCRA, Sapatu, Notas do
Caderno de Campo, abril de 2018).

S6 um esclarecimento. Até hoje ndo aconteceu, a gente ndo tem
conhecimento no Estado de Séo Paulo, pode ser que tenha em outro
lugar, mas no Estado de S&o Paulo ndo temos conhecimento, de uma
comunidade que foi reconhecida pelo Governo do Estado e Federal, e
depois houve um processo de cisdo. (Técnico do ITESP, Sapatu, Notas
do Caderno de Campo, abril de 2018).

A discussdo em torno da separacdo estava ancorada, entre outras questdes, na
formulacdo do Regimento Interno da Associacdo Quilombola de Sapatu, que dispunha
sobre as regras para a construcdo de novas moradias por parte dos familiares que
retornavam para Sapatu. A regra regulamentaria aspectos, como o tempo limite de retorno
para estas pessoas que permaneciam fora e os locais em que suas casas poderiam ser
levantadas. Essa discussdo trouxe a tona antigas questfes relacionadas a ocupacdo das
faixas de terras pelas familias e que assumem nova dimensédo quando a Associacdo passa
a ser, como se dizia em Sapatu, a dona da terra.

Entre meus interlocutores havia o entendimento de que o cadastramento de
familias realizado durante o processo de demarcacdo pelo ITESP e a elaboracdo do
regimento interno da Associacao, que dispunha sobre as regras para a construcao de novas
casas em Sapatu, inviabilizariam o retorno de seus filhos que, naquele momento, nédo
residiam na localidade. Apesar de viverem a maior parte do ano, ou por muitos anos,
longe de Sapatu, as pessoas que se deslocam para as grandes cidades do estado de S&o
Paulo e Parana, ndo deixam de considerar como suas as casas € 0s ro¢ados que deixaram
para tras e, por isso, muitas delas desejam voltar para sua terra e para perto de suas
familias. Abaixo transcrevo alguns relatos em que os moradores de Sapatu explicam aos
técnicos do INCRA o modo como as familias ocupam as faixas de terras em que
constroem suas moradas. Na perspectiva desses moradores, essa relacdo que as familias
estabelecem com a terra deve ser mantida e respeitada na elaboracéo do regimento interno

da Associacéo e pelo processo de demarcacéo.
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E o pessoal tem o costume, costume dos nossos pais, nossa geracao, é
que Sapatu é assim, Sapatu mesmo sendo uma area coletiva, mas tem o
dominio de cada familia que nasceu e se criou ali. Entdo se cada
familia comeca a entrar no bairro que tem ali ndo € vidvel. E a gente
debateu, fomos longe, e enquanto ndo mudasse cada um com 0 seu
setor. (Toto, Sitio Cordas, Sapatu, Notas do Caderno de Campo, abril
de 2018).

Tem um pedago aqui que é heranca dos meus mais velhos, quando a
gente pensou na associagdo, a gente pensa, ndo tem gente morando,
mas a gente lembra dos nossos mais velhos trabalhando ali, ndo fica
restrito s6 naquela arinha ali de moradia. NGs temos o costume, dos
nossos antepassados, de respeitar aquela area daquela pessoa. Eu ndo
vou pegar la na area de Pedro Pereira e construir minha casa. A gente
respeita a &rea da familia, tem o conhecimento do antepassado. (Pedro
Pereira, agricultor, Sitio Indaiatuba, Sapatu, Notas do Caderno de
Campo, Sapatu, abril 2018).

As narrativas acima transcritas denotam os diversos modos pelos quais os lagos
entre pessoas e lugares sdo feitos e desfeitos por meio dos vinculos familiares e das
vivéncias cotidianas dos moradores de Sapatu, Indaiatuba e Cordas. A problemaética se
instala quando as dindmicas vivenciais por meio das quais 0os moradores de Sapatu
constituem os lugares e seus sistemas de “posse” da terra, S0 atravessadas pelo
ordenamento territorial do tipo estatal, tais como aqueles implicados no processo de
demarcacao e regularizacdo fundiaria. Sapatu, Indaiatuba e Cordas se produzem como
sitios, um bairro e duas comunidades por meio das casas e rogados que ali se estabelecem
e das relagdes dindmicas que mantém entre si, reconhecidas por seus moradores bem
como por habitantes de outras localidades. Conforme propdem Ana Claudia Marques e
Natacha Leal (2018, p.35) “as casas territorializam por meio de sua relagdo continua de
composic¢ao e diferenciagdo umas com as outras”. As relagdes entre as casas também séo
“atravessadas por aliangas e divisdes que orientam novas segmentacdes”. Neste sentido,
pode-se dizer que as questdes e os movimentos de diferenciacdes ja existentes entre os
moradores de Cordas, Sapatu e Indaiatuba emergem e sdo potencializados no didlogo com
técnicos do INCRA, justamente nas circunstancias em que novas dindmicas espago-
temporais implicadas na producgdo do territério de Sapatu sdo colocadas em curso pelo

processo de demarcacéo estatal.

Embora a decisdo de levar adiante o reconhecimento do territorio de Sapatu como
um so tenha sido unanime, as questdes que motivaram o pedido de divisdo ndo foram
totalmente esclarecidas naquela reunido. O trabalho de georreferenciamento seguiria 0s

limites territoriais ja demarcados e seria atualizado a partir de grupos de trabalhos
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formados por moradores conhecedores das divisas (mateiros) e o0 engenheiro cartografico
do ITESP. Segundo a fala de um técnico do INCRA, se as divisdes fossem levadas
adiante, Sapatu seria o primeiro territério quilombola reconhecido - com toda certeza no

Estado de Sdo Paulo, e no Brasil, até onde se tem conhecimento - a se fragmentar.

Segundo uma de suas liderangas, atualmente, quase 90% dos moradores de Sapatu
sdo associados. Essa entrada de novos socios se da em um contexto em que 0 acesso a
programas de moradia, como o Programa de Aquisicdo de Alimento (PAA) e o Programa
Nacional de Alimentacdo Escolar (PNAE) passam pela aprovacdo e assinatura dos
Coordenadores da Associagdo. Atualmente as Associagdes Remanescentes de Quilombos
do Médio Vale do Ribeira estdo construindo seu Regimento Interno, documento cujo
propdsito € regular direitos e obrigacdes dos associados, dispondo e regulando normas
relativas a ocupacdo de areas coletivas, construcéo de novas moradias, criagao de animais,

bem como convivéncia entre 0s moradores.

Em um diélogo posterior a reunido, Toninho, agricultor do sitio de Indaiatuba, fez

a seguinte observacao:

Toninho: Porque eu vejo o valor do territério coletivo. Porque se ndo
fosse o territério coletivo... Por exemplo, minha &rea aqui. Eu pego 200
mil pra vocé. Ai eu j& pego e vou embora, vou morar na vila, na favela.
Hoje ndo, hoje é proibido, ndo pode vender. E qual que é o problema,
colocar um vizinho ali que eu ndo conhego, que eu ndo sei quem é? Por
exemplo, o vizinho ali vende e como que fica nossa relacao? Parente é
uma coisa né. Tem as brigas internas, mas é coisa de parente. Agora,
gente de fora é ruim, é ruim de se entender. Entdo, sO essa coisa de
fechar o territério coletivo ja tem um valor muito grande. Eu até venho
discutindo com o pessoal. Tem uma divisdo entre Sapatu e Indaiatuba.
Vieram conversar comigo né. Eu falei: gente, pelo que ja foi feito, pela
topografia que ja foi feita, o georreferenciamento, o reconhecimento, a
demarcacao que foi feita, 0 tanto que esse povo ja correu, porque nao
fui eu que corri. Foram os mais velhos que correram. Entdo, porque
dividir? Se a gente dividir vai ter que comecar tudo de novo. Acaba
perdendo a identidade quilombola. Pra que mexer nisso, deixa como
esta. As comunidades elas ja tém divisdo interna. Indaiatuba é dividida
com Sapatu. Nao da pra dizer que ndo, porque sdo. Desde que existiam
sdo divididos. Mas é uma coisa interna nossa.

Pesquisadora: VVocé sabe o porqué da divisdo?

Toninho: E porque bairro distante ele sempre se divide um pouco. O
jeito de ser é diferente. Indaiatuba tem um jeito, Cordas tem outro,
Sapatu tem outro. Essa coisa que separou. O pessoal de Indaiatuba
acorda mais tarde que Sapatu. Sapatu dorme mais cedo. Até as ideias
que a gente gosta de conversar sdo diferentes. Eu sei que tem essa
diferenca e ndo podemos misturar isso com documento. N6s temos o
RTC ai. Isso tem um peso. Foi uma conquista.
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(Quilombo Sapatu, Notas de Caderno de Campo, 2018).

A fala de Toninho expressa a importancia do territorio coletivo para aqueles que
partiram nos anos 1980, viveram quase trés décadas longe da familia e do lugar em que
nasceram e se criaram e retornaram porque os tempos mudaram. Uma grande mudanga
na economia, no jeito de pensar, nas associacdes. E se ndo fosse o territorio coletivo

estaria um conflito maior ainda.

E interessante observar como as divisdes internas que marcam as relagdes
cotidianas em Sapatu - familiares, politicas, religiosas - e que sdo enfatizadas nas
narrativas de seus moradores, sdo distintas daquelas que apreendi em Pedro Cubas, por
ocasido da pesquisa do mestrado (Santos, 2014). Em Pedro Cubas, em meio as tensfes
gue envolveram o processo de reconhecimento territorial, seus moradores optaram pela
constituicdo de duas associacdes e dois territorios remanescentes de quilombos: Pedro
Cubas e Pedro Cubas de Cima. No entanto, advertiam-me todo o tempo: Pedro Cubas €
uma coisa s6. Em Sapatu, ao contrario, seus moradores optaram pelo reconhecimento
como um unico territério, mas jamais deixavam de lembrar-me que eram trés sitios ou
localidades distintas: Indaiatuba, Sapatu e Cordas, e duas comunidades: Sapatu, uma

terra protegida por Nossa Senhora Aparecida, e Indaiatuba, morada de Santa Luzia.

Ainda que meu material etnografico ndo me permita aprofundar questdes de
familia, heran¢a e sangue relacionadas aos usos da terra, e assim engajar com a imensa
literatura bibliografica que aborda o tema a partir de um viés processualista para se pensar
formagdes familiares (Schneider,1968; Carsten, 2004; 2013; Marques, 2002; 2015;
Villela, 2004; 2009) colocar lado a lado Sapatu e Pedro Cubas abre caminhos para pensar
as implicagdes da presencga dos donos dos lugares (humanos e ndo humanos, visiveis e
invisiveis, vivos ¢ mortos) e das donas da terra (Santas Padroeiras e Associagdo
Quilombola) nessas dindmicas particulares marcadas por tensdes e divergéncias em
relagdo aos territorios. Isso porque seja entre aqueles coletivos que se pensam como um
unico territério, como em Pedro Cubas, ou que se veem como muitos, como em Sapatu,
as nog¢oes de dono do lugar e de dona da terra contribuem para pensar o modo como as
pessoas sdo entrelacadas a terra e ao territorio, a0 mesmo tempo em que sao transformadas
em parentes, em gente feita da mesma terra e agua.

Como descrevi em outro lugar dessa tese, as no¢des de dono e dona sio

comumente mobilizadas por meus interlocutores para se referir aos lugares cuidados,
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olhados, protegidos e controlados por humanos € uma miriade de seres com os quais 0s
moradores de Sapatu e Pedro Cubas se relacionam cotidianamente em seus percursos
junto aos rios, por entre as matas, as moradas e os caminhos. Entre as familias
quilombolas de Pedro Cubas e Sapatu, como em outros contextos etnograficos
(MacCallum, 2015; Cardoso, 2016), o dono ou dona de uma roga ¢ aquela e aquele quem
abriu o lugar e dele cuida e cultiva cotidianamente, praticas que os constituem como
pessoas e familia do lugar. Em Pedro Cubas, segundo meus interlocutores catolicos,
Santa Catarina ¢ dona da terra onde estdo localizadas diversas moradas, igrejas catolicas
e evangélicas, escola, posto de saude e o galpao da Associagdo Quilombola dos moradores
de Pedro Cubas. No dia 25 de novembro, a Santa circula por entre as casas, 0s rios € 0s
caminhos, tornando sua gente uma comunidade s6. Em Sapatu, Nossa Senhora Aparecida
¢ a dona de uma faixa de terras localizada no nucleo Sapatu e é em sua morada que
algumas das reunides com o INCRA sao realizadas. No dia 12 de outubro Nossa Senhora
Aparecida circula por entre as casas e as margens do rio Ribeira, e também na romaria da
terra e da agua que acontece em povoados vizinhos, lembrando seus moradores que os
giros das aguas do rio Ribeira dependem de um "no6s" composito e em luta que garanta a
permanéncia de sua gente nestas terras. Essas composicdes e conversacdes entre pessoas,
rios, santas e Associagdes quilombolas, donas e donos dos lugares possibilitam que as
aguas continuem a circular com as garrafadas preparadas pelos curandeiros catdlicos e
conhecedores evangélicos, que com a forca da fé reestabelecem a poténcia de agir e o
equilibrio vital dos corpos, feitos da mesma terra e 4gua.

Nesse contexto, ndo surpreende que a Associa¢do também seja pensada como
dona da terra. A Associacdo quilombola, enquanto dona, coloca em circulacao
liderangas, documentos, informagdes, sementes, rezas, artesanatos, dancas, cangdes e
conhecimentos, realizando as conversacdes necessarias a gestdo das relagdes do que
podemos entender como territério coletivo quilombola. A Associagio é atribuida a fungao
de certificar a presenca na terra, negociar com institui¢des, adquirir bens coletivos,
intermediar conflitos, zelar pelas dreas comuns, emitir documentos que garantem direitos,
recursos, licengas e projetos que propiciam os ritmos da convivialidade daqueles que
habitam e circulam em seus dominios, ¢ que fazem daquela gente uma s6, coletivos

quilombolas com uma mesma histoéria e luta.

No ambito do didlogo dos quilombolas com setores do Estado e dos espacos

politicos de reivindicacao territorial, a Associacdo quilombola € aquela que deve mediar
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e controlar os limites territoriais demarcados pelos 6rgdos fundiarios em contraposicdo
aos interesses de terceiros (fazendeiros e grileiros) mineradoras e outros invasores que
possam vir a reivindicar propriedade sobre suas terras. Quando se referem aos invasores
fazendeiros, a categoria de dono é evocada como propriedade privada, um conjunto de

relacdes entre humanos e espacos objetificados, fixos, externos e alienaveis

Se neste mundo configurado e cuidado por donos e donas, as Associacdes
Quilombolas emergem como a dona da terra, € com esta figura que as familias
quilombolas devem negociar suas relacGes e 0s acessos aos beneficios e aos lugares.
Partindo desta compreensdo, talvez seja possivel afirmar que dentre as questdes que se
colocavam na pauta da reunido entre os moradores de Sapatu e INCRA estavam 0s
sistemas de posses de terra, bem como a legitimidade da Associacdo em mediar e
controlar os conflitos internos e as relagdes com os agentes do Estado sem se tornar um

deles.
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A SEMENTE NAO ESPERA A DEMORA DO ESTADO

Sétimo Ensaio
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7.1 As rocas pedem licenca?

A semente ndo espera a demora do Estado. Ela ndo aguenta de um ano
para o outro. A gente precisa do alimento (Quilombolas de Pedro
Cubas/Eldorado, Iporanga, Notas do Caderno de Campo, fevereiro de
2018).

VAo preservar a mata, peixe, tudo que existe, menos os homens. O
peixe, a arvore, 0 mato tém mais valor que o homem? Cortou um pé de
canela, vai preso. Quem preserva? As comunidades mais novas aqui
tém 80, 100 anos. N6s somos os criadores, nos preservamos. E o
homem, onde fica? Se o governo come arroz, vem daqui. Se seus filhos
comem feijdo, vem daqui. Vem trator, carro, colheitadeira, mas e a
roca? E a terra? (Lideranca quilombola de Morro Seco/lguape,
Iporanga, Notas do Caderno de Campo, fevereiro de 2018).

Nés ndo trabalhamos s6 pra nés. N6s trabalhamos com o ecossistema
inteiro. Nés deixamos um pé de banana para os animais. (Lideranca
quilombola de Pedro Cubas de Cima/Eldorado, Iporanga, Notas do
Caderno de Campo, fevereiro de 2018).

No nosso tempo a gente rogava, tirava o arroz, o milho, plantava o
feijdo, uma banana, trabalhava por uns 10 anos. Dizem que a gente vai
destruir. Pra gente que é dos quilombos, que é mais velho, esta dificil
entender. A gente ja tem esses conhecimentos dos antepassados.
(Lideranca quilombola de Sdo Pedro/Eldorado, Iporanga, Notas do
Caderno de Campo, fevereiro de 2018).

O territ6rio nosso nao teve um rio que secou por causa de uma roca de
milho, feijdo e arroz. Nao faltam leis. Cabe a nds ser mais rebeldes.
(Lideranca quilombola de André Lopes/Eldorado, Iporanga, Notas do
Caderno de Campo, fevereiro de 2018).

E assim que nossos antepassados trabalhavam. Pedimos licenca de
roca e ndo veio. E tendo essa tiguera para trabalhar, nés plantamos.
Nés queremos 3 anos ou mais para trabalhar. (Lideranca quilombola
de PilBes, Iporanga, Notas do Caderno de Campo, fevereiro de 2018).

A multa chega todo ano. Todo dia batem na porta. Meu pai ja tem 6
multas. Alguém assume. Meus irmdos ja foram embora, todos
processados. A gente trabalha contra a lei. (Lideranga Cabocla do
Bairro Serra, Iporanga, Notas do Caderno de Campo, fevereiro de
2018).

No papel fica tdo bonito essa coisa de direito quilombola. Querem nos
enterrar vivo. (Lideranca quilombola de Barra do Turvo, Iporanga,
Notas do Caderno de Campo, fevereiro de 2018).

A gente quer ter o dominio daquilo que é da gente. Se a area € direito,
nao é porque somos quilombos que vamos transgredir as leis. Nao é
porgue somos quilombos que temos que andar no cabresto dominado.
Para fazer uma roga eu levo um més. Ai tem que ir pra la e pra ca em
6rgdo pedindo autorizacdo. Nds sabemos que ndo pode plantar na
beira do rio, da APA, no topo do morro. (Lideranca quilombola de
André Lopes, Eldorado, Iporanga, Notas do Caderno de Campo,
fevereiro de 2018).
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As falas das liderancgas quilombolas ecoavam pelo antigo casardo do Ndcleo Ouro
Grosso, uma das sedes do Parque Estadual Turistico do Alto Ribeira (PETAR), localizado
no bairro Serra, municipio de Iporanga-SP. O evento, chamado “Oficina de Manejo de
Rocas Tradicionais”, foi promovido pelo Instituto Socioambiental (ISA) no ano de 2018
e contou com a assessoria juridica e técnica da Defensoria Publica de Registro e da Equipe
de Articulagcdo e Assessoria as Comunidades Negras do Vale do Ribeira (EAACONE).
Entre os participantes estavam as liderancas quilombolas como personagens centrais de
um embate com Orgaos e legislacbes ambientais do Estado. Tratava-se de mais uma dentre
muitas reunides com o0 mesmo tema: a “sustentabilidade” das praticas agricolas
itinerantes, conhecidas como sistema de coivara (derrubada e queima da floresta para
subsequente plantio) para as formacdes florestais do Bioma da Mata Atlantica.

A reunido tinha como proposito a constru¢do de uma minuta a ser incorporada a
Resolucdo n® 27 da Secretaria do Meio Ambiente, de 30 de mar¢o de 2010, que dispbe
sobre os “procedimentos de autorizacdo para supressdo de vegetagdo nativa para
pequenos produtores rurais e populagdes tradicionais” visando a “agricultura sustentavel
nas areas de regeneracdo na area do Bioma Mata Atlantica”. Autorizagdo que ndo ¢
concedida ao manejo das chamadas “rogas convencionais”, ainda que estas também sejam
praticadas por quilombolas e povos tradicionais, por exemplo, no cultivo de bananais e
pupunhais®.

Como abordado no primeiro ensaio desta tese, entre os quilombolas do Médio
Vale do Ribeira, a derrubada de uma capoeira para a abertura das roc¢as de coivara se da
mediante uma negociacao constante com érgdos fundiarios e ambientais, cujas ac0es ora
coibem e criminalizam estas praticas, ora as submetem ao regime de confec¢do das
“Licencas Ambientais”, laudo técnico mediante o qual ¢ autorizada a supressdo da
vegetacdo florestal de uma area destinada ao cultivo. Por muitos anos, no entanto, elas
chegaram a ser terminantemente proibidas.

O conflito em torno das licengas para supressdo da vegetacao com vistas ao cultivo

de rogas tradicionais coloca-se em uma complexa situacdo existente no Vale do Ribeira,

89 Sdo consideradas “rogas tradicionais” a roga praticada hi centenas de anos pelas comunidades
tradicionais do Vale do Ribeira, por meio de uma pratica de manejo muito especifica, conforme descrevo
no primeiro ensaio desta tese. S0 consideradas “rogas convencionais” a roga cujo manejo ndo envolve o
periodo de abandono e rodizio da area. Neste sistema de cultivo o fogo ndo ¢ permitido. O fato de a roga
convencional caracterizar-se com cultivo permanente torna seu manejo altamente dependente de insumos
externos, como os adubos quimicos. Por se tratar de uma area de uso continuo, uma roga dificilmente volta
a ser floresta.
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onde diversas Unidades de Conservacdo (UCs) foram criadas ao longo das ultimas
décadas desconsiderando-se a presenca de povos indigenas, quilombola, caboclos,
caicaras e outras comunidades tradicionais que historicamente habitam a regido’. Desde
que comecaram a ser delimitadas e implementadas, Unidades de Conservacdo passaram
a provocar cortes, alterar fluxos e, muitas vezes, interromper passagens pelas quais circula
uma multiplicidade de vidas. De acordo com dados da Equipe de Articulacdo e Assessoria
as Comunidades Negras (2014), o Vale do Ribeira possui em torno de 40 unidades de
conservacao, embora vivam nesta regido cerca de 80 comunidades quilombolas (em uma
area superior a dois milhGes de hectares), 16 comunidades indigenas, centenas de
comunidades caicaras e a maior concentracao de agricultores familiares do sudeste do
pais.

Conforme diversos estudos elaborados na regido apontaram (Munari, 2009; Bim,
2012; Ribeiro Filho, 2015), no Vale do Ribeira, desde os anos 1965, um conjunto de
politicas de gestdo de conservacdo ambiental abrangendo o Vale do Ribeira restringiu a
atividade humana no bioma da Mata Atlantica. Como efeito de tais politicas, nas décadas
de 1980 e 1990, o governo do estado de S&o Paulo criou vérias Unidades de Conservagao
de protecdo integral sobrepostas as &reas j& ocupadas por pequenos produtores rurais,
indigenas, quilombolas, caicaras e caboclos (Bim, 2012). Isso fez com que Vvarias praticas
tradicionais, incluindo as rocas, fossem proibidas - por envolverem corte e a queima de
vegetacdo nativa - e gradativamente abandonadas. No ano de 2006, a Lei da Mata
Atléantica (Lei Federal 11.428/Decreto Federal 6.600/2008) tentou corrigir 0s impactos
das leis anteriores, permitindo as populag@es tradicionais’* que habitam essas areas, por
meio de solicitacdo de licenca, a supressdo da vegetacao florestal em estagio inicial para
fins de abertura de suas rogas de subsisténcia. Contudo, a resolugdo n° 27/2010, que
regulamentou essa licenga, proibiu o uso do fogo, o que é contestado pelos agricultores
quilombolas. Recentemente, importantes pesquisas desenvolvidas em torno do “Sistema

Agricola Tradicional” (SAT) praticado pelos quilombolas do Vale do Ribeira apontaram

7 Na legislagdo brasileira nio ha um conceito tnico para area protegida, sendo um termo utilizado em
diferentes contextos e com significados especificos. Em conformidade com a Convengdo da Diversidade
Biolégica e o Plano Nacional de Areas Protegidas-Decreto 5758/06, estabelece-se como Areas Protegidas
(APs) as Unidades de Conservagao (UCs) as Terras Indigenas e Territorios Quilombolas.

1O inciso | do artigo 3° do Decreto 6040/2007, que estabeleceu a Politica Nacional de Desenvolvimento
Sustentavel de Povos e Comunidades Tradicionais traz a seguinte definicdo: Povos e Comunidades
Tradicionais: grupos culturalmente diferenciados e que se reconhecem como tais, que possuem formas
préprias de organizagao social, que ocupam e usam territorios e recursos naturais como condi¢do para sua
reproducdo cultural, social, religiosa, ancestral e econdmica, utilizando conhecimentos, inovagdes e praticas
gerados e transmitidos pela tradicéo.
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para 0 manejo do fogo caracteristico da roca de coivara como uma pratica histérica,
fundamental para a enorme agrobiodiversidade dessa regido’®. (Munari, 2012; Ribeiro
Filho, 2017).

Naquele encontro de trés dias no nacleo Ouro Grosso, liderancas quilombolas,
ribeirinhas, caboclas, caicaras e instituicGes parceiras reuniam-se para debater e tracar
estratégias de negociacdo frente as leis e politicas ambientais impostas pelo governo
estadual que, por meio da Secretaria do Meio Ambiente, condicionou a abertura de novas
rocas tradicionais a um longo, confuso e conflituoso processo de licenciamento
ambiental.

As falas das liderancas quilombolas, caboclas e caicaras do Alto e Baixo Vale do
Ribeira demonstravam que o processo de licenciamento e os orgdos ambientais e
fundiarios, responsaveis pela elaboracdo das licencas, variavam em fung¢do da “area
protegida” com a qual as terras desses coletivos e povos tradicionais estdo em situagéo de
sobreposi¢do. Estas Unidades de Conservacdo (UCs) sdo categorizadas como ‘“‘area
protecao integral”, na qual estao incluidos os Parques e Estagdes ecologicas, geralmente
terras publicas sem uso econdémico, ¢ como “area de uso sustentavel”, categoria que
abrange as Areas de Protecdo Ambiental (APA) e Areas de Preservacdo Permanente
(APP), por exemplo. Cada uma destas UCs possui conselhos gestores préprios, que
podem ser consultivos ou deliberativos, e legislagdes ambientais especificas sobre seu
uso. Segundo Ocimar Bim (2012), no Vale do Ribeira, 64% da Mata Atlantica encontra-
se em areas de protecdo integral ou sustentavel (Idem, p. 21).

O processo de licenciamento de rocgas tradicionais nesta regido envolve a observacgéo
de um conjunto de “camadas de leis”, sendo as principais: a Lei do Sistema Nacional de
Unidades de Conservagcdo (SNUC) n° 9.985/2000, a Lei da Mata Atlantica n°
11.428/2006, a Resolugdo SMA n° 27/2010 e as Resolugdes do Conselho Nacional do
Meio Ambiente (CONAMA) n° 10/1993, n° 01/1994 e n° 388/2007.

E com esta diversidade de legislacdes e politicas de protecdo ambiental que os
quilombolas lidam ao negociar licengas e autorizagdes para suas praticas de manejo e
sistema de cultivo em ambientes florestais da Mata Atlantica. O agravamento da questéo
se da em torno do tempo das licengas, que com frequéncia chegam a demorar anos para

72 Para uma revisio sobre trabalhos que tratam do manejo do fogo, ver Guilherme Moura Fagundes (2019),
um importante estudo desenvolvido entre agricultores quilombolas do Jalapdo (Tocantins), que chama a
atencdo para a relacdo entre a diversidade de regimes de fogo e diversidade de formas de vida, enfatizando
o papel ecoldgico e cultural do manejo do fogo para a promogao da biodiversidade no bioma do Cerrado.
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serem emitidas pelos 6rgdos responsaveis, levando a perda das sementes. O tempo da
emissdo das licencas para a supressdo de vegetagcdo € incompativel com o tempo das
mudas, das sementes e dos ciclos de plantios envolvidos nos modos de fazer as rocas
tradicionais. O que implica considerar, de forma mais ampla, que o processo atual de
licenciamento das rocas tem efeitos sobre um conjunto de praticas, técnicas, saberes e
relacdes estabelecidas entre a multiplicidade de seres e seu envolvimento na paisagem,
incluindo seres humanos e ndo humanos, tais como espiritos, almas, visagens, mortos,
negros d’agua e ancestrais. Pois, como afirmam: a ro¢a € um modo de fazer e um modo
de viver. Envolve tudo, ndo € so trabalho, ndo é so alimento, é a relacdo com o que a
gente canta, com o0 que a gente danca, sdo nossas oracgdes, aquilo que a gente acredita,
e 0 modo como trata um ao outro. E tudo isso.

A fala de uma das liderancas presentes na reunido do nicleo Ouro Grosso “a
semente ndo espera a demora do Estado” diz respeito a luta pelo livre circular das mudas,
sementes e uma multiplicidade de modos de vida constituidos e transformados no cultivo
das rocas quilombolas. As falas das liderancas iam além da discussdo em torno da
elaboragdo da minuta para a Resolucdo SMA-027/2010. Expressavam 0s desacordos
entre percepcdes quilombolas e cientificas, por assim dizer, em torno de conhecimentos
sobre a paisagem, classificacdes etnoecoldgicas, no¢bes de preservacdo, conservacao,
ambiente e sustentabilidade, bem como acep¢fes mais profundas de tempo e espaco.
Desenhava-se ali uma critica a no¢do naturalista de paisagem que sustenta os “modelos
radicais da ecologia preservacionista” (Cardoso, 2016), sustentados pelas legislagdes
ambientais, e que caminham na contramdo das paisagens multiespécie e mais que
humanas, criadas e vivenciadas por quilombolas, caboclos, indigenas, caicaras e
ribeirinhos dessa regiao.

A elaboragdo da proposta de minuta ndo era undnime entre as liderangas
quilombolas presentes, que manifestavam cansaco e frustracdo diante dos anos de
mobilizacdes e reunides que resultaram em leis remendadas. Alguns apontavam a
importancia de um redirecionamento dos caminhos apresentados naquela oficina, no
sentido da construcdo de proposta que desse mais autonomia aos agricultores nesse

processo.

No6s, de André Lopes, ndo somos contra normas e legislacdes que
venham em beneficio. Mas essa resolucdo é mais uma etapa
burocréatica. O processo historico tem que ser preservado. O territério
nosso ndo teve um rio que secou por causa de uma roga de milho, feijao
e arroz. Esse discurso de preservacdo do planeta esta distorcido. N&o
faltam leis. Cabe a nds ser mais rebeldes (...). Querem transformar o
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territorio quilombola hum modelo de unidade de preservacéo. Muitas
vezes somos um lugar mais rico [preservado] que os parques. André
Lopes foi a dltima comunidade a entrar no Conselho [consultivo] da
APA Quilombola, porque nao concordamos com o funcionamento. N6s
entramos na justica contra 0 Mosaico de Jacupiranga. André Lopes é
pressdo 24h por dia. (Lideranca André Lopes/Eldorado, Iporanga,
Notas do Caderno de Campo, fevereiro de 2018).

Nestas discussdes, permeadas por davidas, insatisfagbes e demandas por
caminhos alternativos de luta, surgiram propostas de descentralizacdo deste processo de
licenciamento, de forma a retira-lo da responsabilidade exclusiva do Estado, colocando-
o também nas maos das populagdes locais, num esfor¢o de apropriacdo das técnicas e
geotecnologias necessarias. Nesta reunido surge a proposta de um curso de formagdo que
possibilitasse aos proprios quilombolas a elaboragdo do “laudo de vistoria de campo”,
que consiste no “levantamento de campo para a caracterizacdo da vegetagdo” e o
“georreferenciamento das areas de interesse para a supressio da vegetacdo para
licenciamento de rocas tradicionais”, atividades naquela época desempenhadas por
técnicos do Instituto de Terras de Séo Paulo (ITESP). Como veremos mais adiante, este
curso de formacdo comecou a ser desenhado e ganhar contornos praticos em um curso-
piloto oferecido a um pequeno grupo de quilombolas de Eldorado, a partir da colaboragéo
entre a Equipe de Articulacdo e Assessoria das Comunidades Negras do Vale do Ribeira
(EAACONE), Iniciativa Verde, Instituto Socioambiental (ISA) e o Instituto para o
Desenvolvimento Sustentavel e Cidadania do Vale Do Ribeira (IDESC). Destes dialogos,
entre uma diversidade de atores e praticas de conhecimentos, emergiram novas questdes
e proposicOes, cujo alcance ndo se restringia as comunidades tradicionais, tais como o
reconhecimento do sistema agricola itinerante (SAIl) como patriménio cultural e imaterial
brasileiro (IPHAN, 2018) enquanto um modo de enfrentamento ao problema da

biodiversidade.

7.2. Eles puxam na légica quadrada

O técnico do Estado chegou e disse: vocé ndo sabe o que é um hectare? Eu respondi:
por acaso vocé ndo sabe o que € um Celamim? — disse uma lideranca quilombola de
André Lopes (Eldorado), ao explicar a outras liderancas quilombolas, assessores
parceiros, defensor publico e pesquisadores sobre os dialogos e desacordos que emergiam
durante uma “visita técnica” para a confec¢ao de um “laudo de vistoria de campo”, pega
técnica pela qual os quilombolas do Médio Vale do Ribeira obtém, junto aos 6rgaos

231



ambientais estaduais, autorizac@es para a supressdo da vegetacao para a abertura de suas
rocas. O questionamento da lideranca de André Lopes ndo deixava duvidas quanto a
complexidade dos conhecimentos envolvidos nos encontros e tensionados dialogos entre
quilombola e atores estatais de setores ambientais e fundiarios. Encontro entre distintas
praticas de conhecer, dos quais resultam, entre outras pecas técnicas, a licenca para o
cultivo das rocas quilombolas. Um documento que coloca em circulagdo gestores da
politica publica ambiental, liderangas quilombolas, atores ambientalistas, assessores de
movimentos sociais, pesquisadores, advogados, defensores publicos, juizes, jornalistas,
entre outros agentes que buscavam mitigar ou contribuir para o gerenciamento dos

conflitos no Vale do Ribeira.

Dentre as questdes que se apresentavam como centrais no debate em torno das
licencas ambientais para a abertura das rogas tradicionais era 0 tempo que levavam para
ser emitidas pelo Estado. Esta relagdo entre o tempo da terra e o tempo dos documentos
evidenciava-se de forma mais clara em algumas falas das liderancgas quilombolas, em que
diziam: a semente ndo espera a demora do Estado. Essa nogdo desafia a pensar 0s
desencontros ou descompassos entre as praticas de conhecimento envolvidas na
circulacdo das sementes e dos documentos, cuja demora faz com que os quilombolas
tenham que trabalhar contra a lei, ao cultivar suas rogas como seus antepassados
trabalhavam, no sistema dos antigos. Em um esforco de conciliagdo entre os ritmos vitais
da terra e o tempo dos documentos, as liderancas quilombolas de Eldorado, por meio de
suas AssociacOes, passaram a realizar pedidos coletivos de licenciamento, protocolados
junto ao ITESP, até o més de junho, para que as licencas fossem emitidas, no mais tardar,
em dezembro.

Para que um agricultor quilombola obtenha do Estado a autorizacgdo para o cultivo
de suas rogas em uma determinada area, & necessario que protocole um pedido no ITESP
e aguarde a visita de um técnico. A fase seguinte do licenciamento compreende a ida dos
técnicos-peritos a campo para a elaboragdo do “Laudo de Vegetagdo”, que consiste na
caracterizacdo da vegetacdo da area pleiteada para a abertura de rocgas. Esse diagnostico
preliminar permite avaliar se as “caracteristicas da cobertura do solo” e a “fisionomia da
vegetagio” presentes nestas areas se adequam as exigéncias da legislacio ambiental’®,

que regulam o uso e o corte da vegetacdo nativa da Mata Atlantica.

73 No caso especifico das autorizagBes para a supressdo de vegetacdo com a finalidade de estabelecimento
de rocas tradicionais, sdo observadas a Lei Florestal de 2012; a Lei do Sistema Nacional de Unidades de
Conservacdo (SNUC), Lei 9.985/2000 e Lei da Mata Atlantica, Lei 11.428/2006 e as Resolugdes do
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Com base em um conjunto de leis, decretos e resolugdes, observados no rito do
licenciamento, a caracterizacdo da vegetacao florestal nas areas diagnosticada é realizada
levando-se em conta seu “estagio sucessional”, ou Seja, 0 tempo da regeneracdo da mata
secundaria’. Abaixo, agrupei em uma tabela alguns dos termos técnicos utilizados na
classificacdo do estagio da vegetacdo. Estas caracteristicas, no entanto, sdo muito
simplificadas, uma vez que na classificacdo etnoecologica dos agricultores quilombolas,
a imagem da mata deve ser compreendida de forma sistémica. A metodologia envolvida

na tipificacdo dos laudos faz ver unidades de paisagens.

Conselho Nacional do Meio Ambiente — CONAMAU10, de 01 de outubro de 1993; 01, de 31 de janeiro de
1994; 07, de 23 de julho de 1996; 388, de 23 de fevereiro de 2007 e Resolucdo Conjunta SMA-IBAMA 00,
de 17 de fevereiro de 1994.

" O uso ou corte de vegetagio primdria, ou mata virgem, ndo é passivel de autoriza¢io, salvo em casos
especiais, de utilidade ptblica ou interesse social.
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Estagio
Sucessional

Tipificacdo da Vegetacdo Florestal

Autorizacbes e
Licenciamentos

Pioneiro
Pasto Sujo

E o comeco do crescimento da mata,
caracterizado por apresentar somente arbustos e
nao arvores.

Dispensa
autorizacao

Inicial
Capoeirinha

Apresenta &rvores com uma altura média de 1,5
metro até 8 metros e didmetro da altura do peito
(DAP) médio de 10 centimetros. As espécies
vegetais mais comuns sdo as que crescem em
lugares com mais sol, como aroeira, caquera,
embaubas, leiteiro, sangra d’agua, entre outras.
Neste caso é possivel cortar a vegetagdo (com
excecdo para Area de Preservagdo Permanente e
Reserva Legal), depois de um processo de
licenciamento.

Passivel de
Autorizacdo

Médio
Capoeira

Com arvores maiores — altura média 1,5 metro
até 12 metros e DAP médio de até 20
centimetros. Neste caso, aparecem mais cipos e
trepadeiras com arvores que crescem em lugares
sombreados. Sao comuns arvores, como farinha-
seca, guapiruvu e jacaranda. Seu corte apenas
pode ser autorizado em poucas situagfes como
para a implantacdo de loteamentos ou edificacGes
com um processo de licenciamento. Outras
situacbes sdo as atividades agricolas para a
subsisténcia do pequeno produtor rural e de
populacdes tradicionais (com excecdo para Area
de Preservacéo Permanente ou Reserva Legal).

Passivel de
Autorizagdo

Avancado
Capoeirao

As arvores sdo maiores, com altura média maior
que dez metros e o DAP médio de 20
centimetros. Nele ocorrem arvores, como
jequitiba, jatoba e imbuia. Assim como a mata
priméaria, esta vegetacdo é bastante protegida.
Seu corte somente pode ser feito em casos
especiais, de utilidade puablica ou de interesse
social.

Néao passivel de
Autorizagdo

Primario
Mata Virgem.

Néo passivel de
Autorizacdo

Figura 10. Tabela: Tipificacdo da Vegetacdo Florestal. Tabela elaborada pela autora com base no livreto
“Sustentabilidade: Adequagdo e Legislagdo Ambiental no Meio Rural”, Iniciativa Verde, 2* ed., S80

Paulo, 2015.
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Nesta etapa do licenciamento sdo levantadas informacdes referentes as i)
caracteristicas da cobertura do solo; ii) caracteristicas do solo; iii) relevo; iv) fisionomia
da vegetacdo; v) extratos predominantes; vi) medida do didmetro do tronco (DAP)™ e
altura das arvores; vii) existéncia, diversidade e quantidade de epifitas e trepadeiras.

O trabalho de “caracteriza¢do” e “tipificagdo da vegetacdo florestal” nas areas
licenciadas invariavelmente requer o apoio dos conhecedores locais que, acompanhando
os técnicos em campo, os auxiliam na identificacdo da vegetacdo nativa, cuja nomeagéao
local nem sempre coincide com a nomenclatura dos “laudos de vistoria”. Entre os
quilombolas do Médio Vale do Ribeira, por exemplo, algumas arvores podem receber
diferentes nomes ao longo das estacdes. E o caso do Jacatirdo, que entre os meses de
novembro e dezembro é chamado de Natal, e entre marco e abril é chamado de Quaresma.
Outras controvérsias se apresentam quando se trata da medida do didmetro dos troncos e
alturas das arvores, aspectos importantes para a classificacdo do estagio da vegetacéo no
processo de licenciamento. Tal caracteristica ndo se aplica as arvores de guapiruvu, pois
troncos crescem rapidamente, destacando-a na vegetacdo. As medidas de seu tronco e
altura podem levar ao erro de avaliacdo do estagio de regeneragcdo de uma &rea, caso 0
técnico em campo desconheca as caracteristicas dessa espécie.

Ha também, por parte dos conhecedores locais, um esforco de conversdo das
medidas tradicionalmente utilizadas pelos agricultores do Vale do Ribeira para a
mensuracdo da area da roga, que precisam ser convertidas para o sistema de medidas
adotado pelos técnicos. E comum entre os agricultores quilombolas que estes dois

sistemas de medidas sejam acionados.

> A medida do didmetro do tronco é feita na altura do peito (1,30 metro do chiio), por esta razdo, é
denominada Diametro na Altura do Peito (DAP).
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Medidas de areas utilizadas pelos agricultores quilombolas do Vale do Ribeira™

Celamim | Celamim | Celamim | Celamim
ou ou ou Tarefa| ou Tarefa
Tarefa Tarefa

Celamim | Celamim | Celamim | Celamim
ou ou ou Tarefa| ou Tarefa
Tarefa Tarefa

Meia Quarta de Terra

Meia Quarta de Terra

Figura 11. Tabela: Medidas de areas utilizadas pelos agricultores quilombolas do Médio Vale do Ribeira.
Fonte: ISA, 2016.

Uma braca = 2,20 metros. Um hectare = 10.000 m?

Divisdo da Area

Divisdo da Bracas Bragas Total de Area (m?) Hectare Alqueire

area Bracas Paulista

Celamim ou
tarefa

Alqueire
Paulista
Figura 12. Tabela: Divisdo da Area. Fonte: ISA, 2016.

6 Estes dados foram obtidos em reunides, entrevistas e consultados no “Calendario Sistema Agricola
Quilombola” produzido pelo Instituto Socioambiental (ISA, 2016).
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Relacdo Quantidade de Sementes por Area de Plantio

Diviséo da Feijao Feijao Milho Milho Arroz Arroz
area (litro) (litro) (litro) (litro) (litro) (litro)
Min. Max. Min. Max. Min. Max.
Celamim 2,50 5,00 1,00 1,50 4,00 5,00
ou tarefa
Meia 10,00 20,00 4,00 6,00 16,00 20,00
quarta
Uma 20,00 40,00 8,00 12,00 32,00 40,00
quarta
Duas 40,00 80,00 16,00 24,00 64,00 80,00
quartas
Alqueire 80,00 160,00 32,00 48,00 128,00 160,00
Paulista

Figura 13. Tabela: Relagio Quantidade de Sementes por Area de Plantio. Fonte: ISA, 2016.

Um martelo: 200 mL. Um litro = Seis martelos

Durante a visita técnica também sdo realizados registros fotograficos, o
preenchimento de uma ficha de campo para cada area pleiteada na qual sao registradas as
coordenadas geograficas UTM em datum SIRGAS 2000, fuso 22s, e elaborado um croqui
da area. A partir dai é elaborado um mapa A4 georreferenciado para a area pretendida
com ortofoto e as informacdes referentes a area solicitada. Por fim, é elaborada uma
“Planta Planialtimétrica” em A0 também georreferenciada, com todas as areas pleiteadas
e demais informac0des sobre o territorio, tais como as areas de preservagao permanentes
(APPs) e a Reserva Legal proposta com a indicacdo das coordenadas geogréficas dos
veértices da area a ser cortada ou suprimida.

Concluidas a etapa da vistoria de campo, a elaboracdo dos laudos de vegetacéo e
0s mapas das areas de rocas, o ITESP encaminha o laudo para a Companhia Ambiental
do Estado de Sdo Paulo (CETESB), cujo escritorio esta localizado no municipio de
Registro. Cabe a CETESB emitir o parecer final, apds vistorias e tratativas com a
Fundacdo Florestal.

Pode-se dizer que 0os mapas e pecas técnicas finais que emergem do processo de
licenciamento ambiental resultam de uma “tradu¢do” das experiéncias sensiveis que os
quilombolas estabelecem com os lugares, seus donos e as distintas formas de vida que se
associam as pessoas na feitura dos rocados, conforme descrevi no primeiro ensaio desta
tese. Um processo de composicdo de mundo que converte 0 movimento continuo em
intervalos de movimento, a duragcdo em instantes sucessivos, que integra a experiéncia
local e particular do “ser no mundo” em “visdo panoramica” (Ingold, 2000), perspectiva

a partir da qual se obtém o territorio visto do alto.
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Legenda

Exploragdo: CULTIVO PERENE

?;rll:eﬁciz_ir_io: ) (] Limite Nhunguara
£ Curvas de Nivel

Proprietiria: ASSOCIACAO DOS REMANESCENTES | — E5tradas Nhunguara

DE QUILOMBO DO BAIRRO NHUNGUARA ®_ Informagbes Rogas 2017
Reserva Legal
- APPS HIDRICAS
[ Rogas 2017
CONVENGOES LOCALIZAGAO DA AREA:
Datum: Sirgas 2000
Projegao Cartografica: UTM Pela Rodovia SP-165. Eldorado sentido Iporanga, segue 41 km at¢ a entrada do Ba
{i:wde: GRS sq- F:‘: 28 Nhunguara, depois segue por estrada municipal de terra por mais 12 km ¥
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Imagem 22. Licenca para roca quilombola emitida pela CETESB, junho/2017.

Do ponto de vista das temporalidades, as distintas fases do processo de
licenciamento de uma roca quilombola implicam uma sequéncia de eventos, com seus
respectivos prazos de tramitacdo e execucdo, organizacao e producdo de conhecimentos.
Na temporalidade dos 6rgdos estatais emissores das licengas, o “tempo certo” depende da

producdo de documentos, das aprovacOes e contestacOes destes documentos, da
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composicdo da equipe técnica com as quais os coletivos quilombolas se deparam quando
ha "visitas a campo”. Sem o documento assinado pela Associacdo quilombola e
protocolado pelo ITESP, comprovado por papel, ndo se tem a fase seguinte. A visita de
um agrénomo gerard uma peca técnica (laudo de vistoria) que inaugurara a etapa seguinte.
Em outras palavras: a circulacdo de técnicos e a mobilizacdo de determinados saberes,
gerardo documentos que inaugurardo mais uma fase, que por sua vez mobilizara outros
técnicos. N&o € a terra que se segura e se deixa escorrer pelos dedos para perceber se esta
boa para o cultivo das mudas e sementes crioulas, é a capacidade de coletar assinaturas,
carimbos, em instancias especificas. No mundo da “gente dos papéis” (Santos, 2014), as

pessoas circulam na medida em que os papéis circulam.

7.3. Resistir semeando

Eldorado, manhd de terca-feira, 25 de setembro de 2018, embaixo de uma
arvorezinha da calcada da sede da EAACONE, José aguardava-me ansioso com uma
pasta nas méaos. Trazia consigo fotos e documentos diversos (mapas, licencas,
declarages, intimacgdes, multas) importantes para que eu compreendesse a sua histéria e
a sua luta. Assim que entramos e nos acomodamos na sala de reunides, José pegou

algumas fotos que trazia consigo e comegou a narrar a sua historia’’:

Vou comegar a minha historia desde baixo. Meu nome € José. Eu tenho
uma historia aqui. E o meu pildo, meu barraco velho, é onde eu nasci
e me criei. Esse é o meu barraco, esse barraco aqui tem mais de 35
anos. Toda ela era de pau a pique, tudo isso pra mim tem uma histéria.
Desde uma ripa dessas, desde 0s 5 anos de idade eu ajudei a construir
toda ela. E uma das Unicas casas que tem no bairro, entdo eu nao
queria desmanchar. Esse pau a pique é tudo tirado no machado, essa
ripa é ripa de palmito jugara, isso hoje vocé ndo vé em lugar nenhum.
Mas infelizmente ela foi ficando velha e eu fui obrigado a trocar. (José,
quilombola, Eldorado, Notas do Caderno de Campo, setembro de
2018).

Conheci José poucos dias antes, enquanto caminhava com Tania, amiga
quilombola de Ostras e secretaria da Equipe de Articulacdo e Assessoria as Comunidades
Negras do Vale do Ribeira (EAACONE), pela praca central de Eldorado. Tania

" Com o intuito de proteger a identidade de meu interlocutor, optei pelo uso de um nome ficticio e por
ndo mencionar nome da localidade quilombola em que ele e sua familia residem.
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apresentou-me a José e sua esposa, mencionando rapidamente a histéria que o levou a

buscar a orientac&o juridica e o apoio politico de Tom e irma Suely’.

Nascido e criado em uma localidade quilombola situada a 41 km da sede do
municipio de Eldorado, José trabalhou por muitos anos como agente de satde do bairro.
Sua historia e sua luta por seus direitos se inicia quando, desempregado, decide retomar
as atividades nas rogas que seu pai e seu avd, ao longo de suas vidas, trabalharam e onde

permaneceu de pé uma casa de pau a pique de 35 anos.

No local em que vive com a sua familia, distante 12 km das demais casas dos
moradores da localidades, ainda hoje ndo ha rede elétrica. Nesse local, José formou
bananais, abriu sua roca de cultivo tradicional (mandioca, arroz, feijdo e milho). No ano
de 2015, José protocolou, em nome de sua esposa, o primeiro pedido de licenca para a
abertura de rocas nessas areas. Procedimento exigido pelos Orgdos ambientais
responsaveis pelo controle, fiscalizagdo, monitoramento e licenciamentos de atividades
em areas de protecdo ambiental no Estado de Sdo Paulo. Como expliquei na secdo
anterior, na cidade Eldorado as licencas sdo elaboradas pelo Instituto de Terras de Séo
Paulo (ITESP) e pela Fundagéo Florestal, e as autoriza¢Oes sao emitidas pela Companhia
Ambiental do Estado de Sao Paulo (CETESB). Com o atraso na emissdo da licenca pela
CETESB, e sem outra fonte de renda além dos recursos provenientes do Programa Bolsa
Familia, José persistiu plantando:

Eu pedi autorizagdo para o pessoal da CETESB, eu até trouxe um
documento aqui para vocé dar uma olhada, peguei no nome da minha
esposa, s6 que ela demorou a sair. Como a gente estad desempregado
no sitio, fica dificil a gente ficar esperando sair autorizacdo. E eu
peguei e fiz. Inclusive eles me deram a licenca sim, hoje. Ela saiu no
nome da esposa. H& 3, 4 meses atras saiu esta licenca aqui. Esse
pedaco aqui foi quando eu pedi para fazer uma roga de tradicionais,
no caso plantar mandioca, arroz, feijdo e milho. Essa licenca que eu
pedi, ndo saiu. Esse caminho aqui é uma estrada, ele vai pra minha
casa e aqui eu fiz um pedaco, aqui tem um cdrrego aqui, eu deixei a
beira da &gua, l6gico, e nesse pedaco que eu fiz aqui, eu estava
esperando a licenca chegar, sé que ela ndo chegou. Eu falei. Eu vou
fazer, porque eu ndo vou ficar esperando. Preciso plantar minha
banana organica, tal, pra manter minha familia, porque eu tenho trés
filhos e uma mulher. (José, quilombola, Eldorado, Notas do Caderno de
Campo, setembro de 2018).

8 Tom (Ewerton Libério) e Suely Berlanga sio advogados e assessoram juridicamente as comunidades
quilombolas do Vale do Ribeira (SP e PR), por intermédio da EAACONE e do Movimento dos Ameagados
por Barragens (MOAB).
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A historia de José é conhecida entre as organizac@es quilombolas e ambientalistas de

Eldorado. Trata-se de episddio em que o entdo gestor de um Parque da regido, junto com

outros funcionérios, invadiram sua casa, sem autorizacdo judicial e sem a presenca de

José ou sua esposa, apreendendo certa quantidade de madeira e uma motossera’ que

estavam guardadas em um cémodo, aterrorizando seus filhos e sua mée idosa. Como José

descreve:

Ent&o dentro daquilo que eu expliquei pra vocé, que a licenga ndo saiu,
eu fiz a roga, ai me denunciaram. Essa aqui é a casinha da minha mae,
aqui é dentro. O que aconteceu, minha motosserra estava la dentro.
Aqui tem uma cama. Ele abriu essa janela aqui e falou “olha aqui tem
uma coisa interessante”. Qual era as coisas interessantes: as tdbuas
pra fazer a casa, o barraquinho que eu falei pra vocé. Entéo, ali tem
uma cama, aqui dentro estava a minha serra. Essa porta aqui tem
cadeado. Mas eu deixei aberto aqui pra mée pegar alguma coisa. Ela
falou, eu quero que vocé faca um barraquinho pra mim, para eu ficar
e descansar de boa. E esse barraquinho aqui. Aqui ele entrou la dentro,
pulou Ia dentro, tirou a minha serra que estava la, as tdbuas que
estavam encostadas, assim sem autorizacdo, sem nada. A tabua que eu
falei pra vocé que eu tirei para construir esse barraco. Eu tirei umas
fotos. Isso aqui tem mais de 35 anos.

Eu ndo estava em casa, minha esposa também ndo estava. Meu filho
estava. Meu pia eu tive que levar no médico, porque ele ficou assustado
achando que o cara ia entrar 1a e fazer algum mal. Eu sou do mato,
moro |4, nasci 14, desde os meus antepassados. Nao sei se vocé acredita
em susto, mas susto mata. O verme sobe tudo, deixa o cara nervoso. E
ele ficou mais ou menos uns dois meses assim. Como a gente ndo tem
muita experiéncia, minha mae falou: esse pié seu ficou assustado. Vocé
tem que levar ele. Foi ele que foi o primeiro a contar pra mim. Agora
ele tem 9 anos, ta grandinho ja. Mas ele ficou assustado. Ele falava:
pai, cuidado com o homem que estd com o revolver. Enfim consegui
recuperar o moleque.

Ele ja tinha me multado 14 atras. Ai, eu falei é o seguinte. Eu discuti.
Eu falei: pelo que vocé esta fazendo, quase toda semana vocé vai 14,
vocé quer me colocar na cadeia. S6 que assim, pra mim, que sou
nascido e criado Ia, eu respeito 0 meio ambiente, eu sou a favor, s6 que
tipo assim, tem coisa que nao tem como seguir dentro da lei de vocés,
porque Nno meu caso, eu ndo consegui a licenca no tempo certo. Entdo
eu fiz a proposta pra ele. Se vocés me multarem aqui, eu sou obrigado
a fazer 14, ndo que eu estou desrespeitando vocé, mas pra mim é muito
complicado. N&o s6 pra mim, como pra todos. Entéo, eu dali pra ca eu
fiz. Quando vocé conseguir trazer algum beneficio que ajude néo s6 a
mim, mas a todos da comunidade, que favoreca a comunidade, sem
problema nenhum. Ele falou: Rapaz, eu ja fiz uma orientacdo. Mas pra
mim n&o basta uma orientacao de conscientizac¢do. Eu preciso comer,
eu preciso beber. Ndo sé eu como todo mundo. Tudo bem. Ele esta

9 Nestes contextos, motosserras sio permitidas desde que possuam registro e autorizagdo emitida por

instituigdes competentes.
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dentro da lei e eu ndo estou. Eu falei: vocé pode me multar quanto vocé
quiser, porque eu néo sei roubar. Eu n&o sei roubar um banco, meu pai
me ensinou a trabalhar desde os oito anos de idade. Olha os calos que
eu tenho aqui, de trabalhar com o machado, nem motosserra tinha.
Ent&o eu falei: vocé vai multar, mas eu vou precisar trabalhar, eu nao
sei roubar. Ele falou: rapaz, eu ja te multei vocé em 70 mil.

Eu ndo estava em casa e nem minha esposa. Minha mae falou pra ele:
E o seguinte, vocé espere José chegar porque ele ndo esta em casa. A
hora que ele chegar ele abre a casa pra vocé fazer o que vocé quiser.
Eu ndo proibo. Eu falei pra eles, eu ndo proibo ninguém. E o trabalho
de vocés, qualquer hora que vocés chegarem |4 eu atendo vocés, dou
um café, sem problemas. Eu ndo tenho nada contra o servico de vocés,
se vocés vao me punir eu com multa. Eu atendo.

A questdo da madeira eu fui obrigado a fazer porque no meio disso
aqui tinha uma travessa quebrada. Eu ndo tinha condicéo de comprar
madeirite para arrumar ela, o que é que eu fiz, fui obrigado a tirar de
novo. Nao que eu fiz pra desafiar ele. Eu nao fiz pra desafiar ele, mas
po, ele ta 14 na casa dele, ndo sei ‘aonde’ que ele mora. Casa boa,
chique, ganha um super de um salario, vai ganhar nome nas minhas
costas. Eu ndo, sou um coitado. A (nica coisa que eu quero me deixem,
hoje e futuramente, trabalhar sossegado. (José, quilombola, Eldorado,
Notas do Caderno de Campo, setembro de 2018).

As tabuas apreendidas para a reforma de sua antiga casa, segundo José, ndo
excediam os limites definidos pela legislacio®®, segundo a qual é permitida “a retirada
ndo superior a vinte metros cubicos por propriedade ou posse, a cada periodo de trés
anos”, “quando se tratar de madeira para construcao de benfeitorias e utensilios na posse
ou propriedade rural” (Brasil, DECRETO N° 6.660, Art. 2° §1°, de 21 de novembro de
2008).

80 Conforme disposto no DECRETO N° 6.660, de 21 de novembro de 2008, Art. 2°§ 1° “A exploracéo
eventual, sem propdsito comercial direto ou indireto, de espécies da flora nativa provenientes de formagdes
naturais, para consumo nas propriedades rurais, posses das populacfes tradicionais ou de pequenos
produtores rurais, de que trata o art. 9° da Lei n° 11.428, de 2006, independe de autorizagdo dos 6rgdos
competentes. Considera-se exploragdo eventual sem proposito comercial direto ou indireto: quando se tratar
de madeira para construcdo de benfeitorias e utensilios na posse ou propriedade rural: a) a retirada ndo
superior a vinte metros clbicos por propriedade ou posse, a cada periodo de trés anos” (BRASIL,
DECRETO N° 6.660, DE 21 DE NOVEMBRO DE 2008).
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Imagem 23. Casa de pau a pique antiga. Imagem Imagem 24. A casa de José com as tbuas novas.

Entre os anos de 2016 e 2018, José recebeu diversas multas, cujos valores

ultrapassam R$ 70 mil (setenta mil reais). Algumas dessas multas transitam em

julgamento de recursos no Forum de Eldorado. As Gltimas multas, envolvendo a invasao

de sua casa e apreensdo de seu material, estdo sendo analisadas pela EAACONE e

Defensoria Pablica de Registro. Para Jose, trata-se de uma disputa em que trabalhar

contra a lei é condigdo para a permanéncia da vida em sua terra, como relata:

Estou lutando, pode ser que eu ndo ganhe, pode ser que eu perca. Pode
ser que mais cedo ou mais tarde vocé me veja rogando estrada por ai.
Mas uma coisa ndo justifica a outra, o que eu quero dizer, tudo bem,
multou, multou, mas néo justifica o cara entrar na minha casa, tirar
minha serra, tirar minha tdbua, sem autorizacdo minha, e sem
autorizacdo do juiz. E vou dizer mais pra vocé, esses caras que
trabalham na lei, eles podem estar errados, mas eles tém autonomia
dos grandes la de cima. Eu que nédo entendo de lei, sou escrachado.
Falo isso porque foi feito reunido la no, o cara néo foi, foi feita reuniéo
na prefeitura, o cara néo foi, o assessor dele néo foi. Eu falei, esse cara
ndo vai, e ele ndo vem. Simplesmente, uma semana depois, deram férias
para o cara, ele se mandou para os Estados Unidos, simplesmente
assim. (José, quilombola, Eldorado, Notas do Caderno de Campo,
setembro de 2018).

Nesta ocasido, a Associa¢do do bairro convidou o gestor que autuou José para uma

conversa com os moradores, mas ele nao compareceu. O mesmo ocorreu em reunido
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convocada pela Prefeitura de Eldorado. As tabuas apreendidas foram levadas para a

Caverna do Diabo e a motosserra encontrava-se ainda nas dependéncias da Delegacia de

Iporanga, a mesma que, na ocasido, recusou-se a fazer o Boletim de Ocorréncia a respeito

da acdo ilegal do gestor.

Neste periodo entre multas, na contramé@o das leis que o proibiam de abrir suas rogas,

José persistiu plantando seus cultivos perenes (banana e pupunha) e tradicionais (arroz,

feijdo, mandioca, milho). Com a renda do Programa Bolsa Familia, conseguiu investir em

sua producdo de banana orgéanica, vendida para a cooperativa quilombola de Eldorado,

COOPERQUIVALE.

E o caso da bolsa familia que eu falei pra vocé. Eu tenho bolsa familia.
Minha mulher ganha isso ai, em partes eu até chego a entender que
iSS0 € ruim, porque tem muitos que pegam esse dinheiro e... Eu, gracas
a Deus, ndo tenho muita coisa, mas tenho muita coisinha |4 no meu
barraco que foi comprado com esse dinheiro ai. E pouquinho, mas eu
ja fiz muita coisa com esse dinheiro ai. Partes desse bananal eu formei
com dinheiro do bolsa familia, comprei o motor da geladeira, comprei
batedeira. E pouco, mas esta la. Eu provo pra vocé. Entdo o que se
passa comigo la. A doutora Sueli acompanha nés la. De vez em quando
manda uma cesta basica e tal. Um dia ela falou “gente, mas vocés estdo
discutindo por receber a cesta”. Eu fico envergonhado de a gente
receber cesta. Porque a gente tem terra boa, tem trator, tem um monte
de coisa. E facil vocé fazer um projeto e conseguir tanta coisa pra la.
Noés estamos sendo ajudados sim. Hoje temos trator novo, temos a
fabrica, temos viveiro. S6 que uma das coisas mais principais que a
gente precisa [a terra pra plantar] ndo tem. Entéo, ela [Sueli Berlanga]
foi uma grande incentivadora pra trabalhar. Porque eu me senti
envergonhado. Isso que ela falou tem anos atras.

Ent&o, essas coisas de ficar questionando por causa de uma cestinha
me envergonham. Ajudar ajuda, mas tem que pegar aqui e investir la
pra vocé crescer para vocé ndo ficar s6 dependendo daquilo. E que nem
o bolsa familia, o problema dela é assim. E bom. Se a moca falar que
vai cortar minha bolsa, vou dizer, valeu pela ajuda. Hoje eu estou
batalhando por um negécio um pouquinho a mais. O trator esté 14 pra
gente picar a terra, pra plantar umas mandiocas, uns caras. Até
conversei com a menina la, uma agente. Falei pra ela incentivar as
mulheres a pegar um esterquinho, fazer uma horta, vender uma alface,
planta um pau de rama, um feijaozinho. Nao precisa estar comprando
na cidade, planta um cheiro. Porque hoje, a parte boa é que da parte
do governo do Estado la em cima, tudo que vocé fizer vende. Eu ndo
posso reclamar pra vocé. Eu vendo pra cooperativa. Desde cara de
espinho, limdo, tudo vende. Entdo essa parte do governo esta até
resolvendo, s6 que tem um outro lado, que faltam algumas coisas pro
governo implementar pra nos, pra melhorar pra nos, que ¢ esse lado
ai. A lei é eles que fazem 14. (José, quilombola, Eldorado, Notas do
Caderno de Campo, setembro de 2018).
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Com um atraso de dois anos, a autorizacao que José aguardava foi finalmente emitida
pela CETESB, permitindo-lhe a supressé@o de vegetacdo de uma area de 0,99 hectares ou
13,2 celamim®, para fins de “cultivos perenes”, ou seja, para o plantio de mudas de
bananeiras. A Licenga em maos trouxe tranquilidade a José, a certeza de ndo ser multado,
coagido ou ver sua familia assustada diante das acfes violentas de quem esta dentro da
lei. Contava com entusiasmo sobre seus planos futuros para aquela area, sobre seu desejo
de crescer, pois quem quer vencer na vida um dia tem que passar por sofrimento, dizia-
me. A historia de José ndo é uma historia que se repete entre os quilombolas de Eldorado.
A histdria de José é sobre o plantar resistente as leis e aos projetos de paisagem que
reduzem os modos de viver na terra ao regime territorial e técnico-cientifico das licencas
e autorizacdes. E sobre uma luta permanente dos quilombolas do Médio Vale do Ribeira
pela manutencdo de suas terras e de suas moradas, e por um futuro no qual suas

existéncias estejam inscritas.

7.4. Fazendo circular sementes e documentos

Todos nossos antepassados, nossos pais, nossos avos, eles sempre
plantaram e nunca acabou com a mata, 0 nosso rio esta Ia, a Ribeira,
uma pérola que Deus deixou pra nés. Tudo isso que esta acontecendo
hoje é luta do nosso povo quilombola. Perdemos muitas coisas nas
nossas comunidades. Nossas sementes, até 0 nosso pessoal, a familia
foi saindo, porque nés ndo tinhamos forca de ir a luta (...). Com isso a
gente foi perdendo também a liberdade na nossa terra, como nossos
pais viviam. Porque até hoje, n6s lutamos, lutamos e o governo em cima
das comunidades, do qual nés tiramos nosso sustento, que Nossos pais
ensinaram a lutar, a saber plantar o milho, o feijéo, o arroz, sabemos
onde que ela d& bem. E quando o governo diz onde fazer, que tem que
fazer ali, eles ndo sabem nada. N6s que sabemos. Ele sabe la no
territorio dele, falar das leis. Mas nds queremos nossos direitos e
sabemos tudo onde da. Nds temos os jovens das comunidades. Nos
estamos aqui para que eles ndo venham a desanimar (...). No6s temos
direito de cuidar das nossas sementes, nossas mudas, nossos milhos,
NOSSO arroz, CoOmo nossos pais cuidaram. Muita gente passa fome, mas
muitos estdo passando fome por causa da opressdo das leis que vém
pra cima das comunidades. N&o acredita mais. Tem jovem na minha
comunidade que fala assim: como nds vamos ter a cooperativa se 0
governo nao deixa vocés plantarem. Onde nds vamos trabalhar? Onde
vamos plantar nossa verdura? Eu digo. Nds s6 vamos perder se nos
cruzarmos os bracos. Quando Deus fez 0 mundo, ele disse que existisse
a terra para que a terra desse sementes e frutificasse. O Governo néo
existia nesse tempo. Entdo a terra é nossa. Tem tanta gente passando
fome, gente que estd indo embora das comunidades. Em Maria Rosa

81 O celamim ou selamim é uma antiga unidade de medida utilizada pelos agricultores quilombolas do Vale
do Ribeira. Um celamim equivale a 16 parte de um alqueire.
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tem gente que faz dois anos que ndo consegue fazer a roca. Nao temos
a ordem na mdo. Tem pai de familia desempregado. Eu sofro tanto
porque eu sou presidente la [da Associacao], eu estou sempre no ITESP
e nada de resolver. Semana passada foram |4 na minha comunidade
medir a roga. Tem pai de familia que vive da terra, ele precisa plantar
pra sobreviver. Ai quando a gente chega la ele pergunta: cadé minha
roca? E nds temos onde sobreviver. N6s queremos trabalhar para nédo
precisar ir para a rua, para a periferia. Nossos jovens vao pra cidade
grande, chegam la nédo tem servigo, ndo tem emprego. Quem esta la
esta doido pra vir pra ca. Nés queremos trabalhar e pdr o pdo na mesa.
Noés temos um grupo la na nossa comunidade, para trabalhar tudo
organico. Nos estamos apostando nisso, nds temos organico e vamos
ter terra também. (Benedita, do Quilombo Maria Rosa, Iporanga-SP,
Notas do Caderno de Campo, agosto de 2018).

Pracas e ruas centrais ocupadas, hotéis, lanchonetes e restaurantes movimentados.
A Eldorado branca d& lugar a Eldorado negra. Apenas dois eventos conseguem reunir
tantos quilombolas no centro da cidade de Eldorado, a festa da padroeira Nossa Senhora
da Guia, celebrada em oito de setembro, € a “Feira de Sementes e Mudas Tradicionais
das Comunidades Quilombolas do Vale do Ribeira”.

No ano de 2007, com a suspensé@o da emisséo de novas licencas para a supressao
de vegetacdo e a perda de uma variedade de sementes por parte dos agricultores das
comunidades, associacdes quilombolas e organizacGes parceiras - 0 ISA, a EAACONE,
0 ITESP e a Fundacdo Florestal - propuseram a realizacdo de uma feira de troca de
sementes e mudas tradicionais. Ao longo dos anos, a cada edi¢éo, a feira foi crescendo,
agregando parceiros e outros povos tradicionais e trazendo visibilidade para as questoes
relacionadas as licencas ambientais e a importancia das rogas de coivara, por meio dos
seminarios, debates e apresentacdes culturais.

No ano de 2018, pude acompanhar a décima primeira edi¢do da Feira que trazia
como tema o Sistema Agricola Tradicional (SAT) Quilombola e alertava para os impactos
da burocracia estatal no processo de emissao de licengas para as rogas de coivara, cujo
atraso compromete a seguranca alimentar e a autonomia das comunidades quilombolas,
levando ao desaparecimento de parte da diversidade local de espécies e variedades
agricolas manejadas. A realizacdo da feira é precedida por reunides com representantes
das Comunidades Quilombolas de Eldorado, que planejam coletivamente a sua
programacéo.

O evento, realizado nos dias 17 e 18 de agosto, reuniu representantes quilombolas,
indigenas, caboclos, caigaras, ribeirinhos, coletores de flores sempre vivas, agricultores

familiares, movimentos sociais - como a Coordenagdo Nacional das Comunidades
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Quilombolas (CONAQ) -, pesquisadores de diversas universidades, ONGs e instituicoes,
como o Instituto do Patriménio Histérico Artistico Nacional (IPHAN) e a Organizacao
das Nacdes Unidas para a Alimentagéo e a Agricultura (FAO), dentre outros.

Na fala de Benedita, lideranca quilombola de Maria Rosa (Iporanga-SP), na tarde
do primeiro dia de evento, reservado ao debate com representantes das comunidades
quilombolas, compreendemos os efeitos de politicas ambientais equivocadas sobre o
modo de viver dos quilombolas do Médio Vale do Ribeira diretamente ligado aos modos
de fazer as rocas de coivara. As falas das liderangas quilombolas neste seminario
expressam uma preocupacao quanto ao presente e ao futuro, uma vez que a imposicao
das licencas tem levado ao gradativo abandono dos conhecimentos e técnicas tradicionais
de plantio, colheita e conservacdo das sementes. Variedades de espécies de sementes sao
perdidas, pois ndo resistem a mais de um ciclo de plantio. Combinado a esses fatores, a
forte atracdo dos jovens quilombolas pela vida urbana tem levado familias inteiras a
deixarem as comunidades.

O que as liderancas quilombolas incessantemente nos mostram a partir desses
didlogos € que ndo é apenas da garantia de sobrevivéncia que se trata a luta por suas rogas
é, antes, pela existéncia do coletivo como tal e a afirmacdo de seu modo de vida,

indissociavel de sua terra.

istema agricela

AS rogas

arantem a soserana
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Imagem 25. 11® Feira de Sementes e Mudas Tradicionais, Eldorado, agosto de 2018 - Elvira Morato do
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Quilombo S&o Pedro (Eldorado-SP), Edivina do Quilombo Pedro Cubas de Cima (Eldorado-SP), Antbnio
Jorge do Quilombo Pedro Cubas (Eldorado-SP) e Moacir (André Lopes).
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Imagem 26. Dona Diva, Iideraga‘quilf);hbol—z;i de Pedro Cubas de Cima. 11¢ Feira de Sementes e Mudas
Tradicionais, Eldorado, agosto de 2018.
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Imagem 27. Quilombolas de Cangume (Itaoca-SP). Oficina: Sementes Florestais. 122 Feira de Troca de
Sementes & Mudas Tradicionais das Comunidades Quilombolas do Vale do Ribeira, 16 de agosto de 2019.
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No segundo dia da Feira, as bancas espalham-se por toda praca Nossa Senhora da
Guia, no centro do municipio de Eldorado, com enorme variedade de sementes, mudas,
frutas, verduras e produtos das rocas, como geleias, bananinhas, bananas chips, bolinhos
de banana, bolos de roda, corujas (pdo a base de mandioca), pées e artesanatos de fibra
de bananeira. Produtores quilombolas e ndo quilombolas do Vale do Ribeira e regido
trocavam ndo apenas as sementes, as mudas e cultivares que traziam consigo, mas
também conhecimentos sobre 0 manejo das plantas, experiéncias, contatos telefonicos e
redes sociais, registros fotogréficos. Liderancas eram entrevistadas em todos os cantos. A
manh& que comecou chuvosa, terminou ensolarada com o giro das saias e as batidas dos

tamancos da Nha Maruca dancada pelos quilombolas de Sapatu.

A “Feira de Trocas de Sementes e Mudas Tradicionais das Comunidades
Quilombolas do Vale do Ribeira” tem sido um importante espaco de construgdo de
aliancas e colaboracGes entre povos e comunidades tradicionais, pesquisadores e uma
rede de atores parceiros engajados na producdo de conhecimentos e artefatos juridicos
que tém respondido ao problema da diminuicdo da biodiversidade por meio da construcédo
de ferramentas de salvaguarda do “sistema agricola” e registro de “bens culturais” (rezas,

celebragdes, festas etc.) quilombolas®?.

O processo de registro do Sistema Agricola Tradicional das Comunidades
Quilombolas do Vale do Ribeira como Patriménio Cultural Imaterial Brasileiro (IPHAN)
no ano 2018, resulta dessas colaboragdes, articuladas nos espacos das Feiras de Sementes,
mas também das inimeras oficinas, reunides e encontros que ocorreram nos galpdes das
Associacdes Quilombolas, salGes paroquiais, salas da defensoria publica, sedes dos
movimentos sociais, laboratdrios de universidades, entre outros. A construgdo do Dossié
que subsidiou o pedido de salvaguarda do Sistema Agricola Quilombola ao Conselho
Consultivo do IPHAN emerge desse esforco de articulagdo entre conhecimentos
ancestrais quilombolas e argumentos arqueologicos e genéticos em torno da
“agrobiodiversidade” promovida pelo manejo das rocas quilombola nas florestas da Mata

Atlantica. Nesse contexto, a Feira de Sementes apresenta-se também como parte de uma

82 Refiro-me ao “Inventario das Referéncias Culturais de Comunidades Quilombolas do Vale do Ribeira —
SP”, documento elaborado pelo Instituto Socioambiental no ano de 2013. Amparado na metodologia do
Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN), o projeto levantou de forma participativa
os bens culturais materiais e imateriais em dezesseis comunidades quilombolas do Vale do Ribeira (ISA,
2015).
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estratégia para dar visibilidade publica e legitimidade politica ao trabalho conjunto de
estudos e instrumentos produzidos da conjuncgéo de distintas praticas de conhecimento. A
construcdo da Feira de Sementes e dos documentos que subsidiam politicas de
salvaguarda evidenciam a importancia da colaboragdo entre coletivos quilombolas e
pesquisadores. Nessas experiéncias, vemos que as aliangas e engajamentos funcionam na
medida em que fazem proliferar questdes comuns, igualmente importantes para os atores
envolvidos. Partindo de demandas e situagdes ecoldgicas particulares, as Feiras de
Sementes e as politicas de salvaguarda compdem, de um lado, com as lutas quilombolas
pela afirmacgdo do direito a autodeterminacgdo na gestao de seus territorios, de outro, com
as estratégias cientificas no enfrentamento das mudancas climatica e a crise da

biodiversidade.

7.5. Resistir mapeando

Em 14 de setembro de 2018, em meio a complexa trama em que as licencas
ambientais estdo implicadas, quilombolas de Eldorado e organizac6es locais deram inicio
ao projeto piloto de autodemarcacéo das rogas tradicionais. A importancia desse processo
ndo se reduz a dimensao estritamente técnica, que permitiria a estes conhecedores a
delimitacdo fisica dos perimetros de suas rocas. Trata-se de um esforco de deslocamento
dos conceitos e procedimentos técnicos préprios dos 6rgaos ambientais dos quais 0s

quilombolas langam méo na luta pela terra.

A oficina, realizada na Escola Técnica Estadual (ETEC) do Quilombo André Lopes,
localizada na SP-165, a aproximadamente 40 km do centro administrativo de Eldorado,
atendia a uma demanda das liderangas quilombolas: o questionamento das normas e dos
modos de operacdo dos diferentes 6rgdos ambientais envolvidos no processo de emissao
das licencas, que através de uma lentiddo velada inviabiliza a continuidade da vida desses

coletivos em suas terras.

O grupo inicial foi formado majoritariamente por homens, com idades entre 15 e 70
anos, moradores das comunidades de André Lopes, Sapatu, lvaporunduva, Pedro Cubas,
S&o Pedro e Nhunguara. Apenas uma mulher quilombola estava presente. A ideia era que
este primeiro grupo capacitado por técnicos viesse a treinar outros grupos, de forma a

abranger todas as comunidades quilombolas do Vale do Ribeira.
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O encontro teve inicio com uma fala de Rodrigo Marinho, quilombola de
Ivaporunduva e representante da EAACONE, que nos explicou sobre as demandas e 0s

questionamentos que levaram a idealizacdo daquela capacitagdo:

Nesses ultimos anos ha uma grande demanda, que é a questdo do atraso
do licenciamento dessas areas para fazer as rogas. E h4 algum tempo
vem um guestionamento, uma demanda por parte das comunidades,
para que a gente também busque meios alternativos para os laudos,
pra que a gente mesmo tenha autonomia para fazer esses laudos feitos
pelo ITESP, pela Fundagéo Florestal. Por que as comunidades nio
fazem? Ai a gente tem mais autonomia para a questdo dos
licenciamentos. Foi verificado que parte desse atraso se da porque o
ITESP ndo consegue chegar com os documentos no tempo habil 13,
para a CETESB poder avaliar e fazer a liberacdo da licenca. E com
isso acarreta o problema. Vocé pede a licenga em janeiro chega em
dezembro. Pede em junho, chega em janeiro. Mediante a isso, Ocimar
e Roberto Resende se disponibilizaram para fazer essa capacitagéo
para nos apropriarmos no licenciamento, para termos autonomia, para
a propria Associacao protocolar esses laudos. Se em 30 ou 40 dias a
licenca néo sair, toca o barco fazer a roca, mas com o protocolo na
mao, para que caso venha ter algum tipo de infragdo ou multa,
juridicamente vocé tem como recorrer. E também passar um pouco da
responsabilidade da n&o operacéo do Estado para o proprio Estado,
porque sdo eles que demoram pra fazer, para fazer o licenciamento. E
uma vez protocolado, vocé esta obrigando-os a fazer o procedimento,
caso eles ndo fagam, eles se tornam, nesse caso, 0s principais culpados
por ndo fazer. Tira a responsabilidade das comunidades. (Rodrigo
Marinho, quilombola de Ivaporunduva e membro da EAACONE,
ETEC André Lopes, Eldorado, Notas do Caderno de Campo, setembro
de 2018).

Autonomia é a nogdo que orientou o curso de “formag¢do de quilombolas para a
elaboracdo dos laudos de vistoria de campo”, concebido por articuladores da EAACONE
e desenvolvido em parceria com técnicos de setores ambientalistas do Estado (Instituto
Florestal) e ONGs (Instituto Socioambiental e Iniciativa Verde). A nocdo de autonomia
que Rodrigo mobiliza em sua fala é a autonomia reivindicada por José, quilombola de
Eldorado. E a autonomia expressa na recusa dos quilombolas de André Lopes em
continuarem suas lutas pelos caminhos das legislages. E a autonomia, inimeras vezes
repetidas nas falas das liderancas quilombolas, ha mais de uma década, nas diversas

edicOes da Feira de Sementes e Mudas Tradicionais do Vale do Ribeira

A oficina foi dividida em dois momentos. O primeiro, mais teorico, foi dedicado

a compreensdo das normas e legislacGes que regulamentam as licengas ambientais e que

251



amparam as comunidades na elaboracao de suas préprias licengas. O segundo momento,
mais pratico, teve como objetivo a capacitacao tecnica do grupo para o preenchimento de
um “laudo de vistoria”, cuja metodologia foi cuidadosamente detalhada em um material
de apoio desenvolvido pelos préprios técnicos. Abaixo, apresento o “passo a passo”, ou

como os técnicos o chamavam, cheklist do licenciamento, descritos no material:

Laudo de Vistoria — O que devera ser feito na vistoria de campo pelos quilombolas

Fotografar a &rea num angulo que se tenha uma viséo de toda a area e do interior da mata a ser
derrubada.

Georreferenciamento: com o celular andar em volta da area e ser solicitada para a roca e marcar
0s pontos de GPS.

Caracterizacao da vegetagdo: verificar o tipo de mata (fisionomia), se a rea tem arbustos e
arvores.

Estimar a altura média da mata e o didmetro médio da altura do peito (DAP).

Verificar se na area existe bromélias, cip0s, trepadeiras, arvores, como palmito jucara, cedro,
canelas e se 0 solo esta coberto por galhos, isto €, a serapilheira.

Verificar se a area ndo esta em reserva legal do Quilombo, como beira de rio. A distancia
minima que podemos utilizar é 30, 50 e 100 metros do rio.

Preenchimento da ficha de campo de cada area e depois gerar o0 mapa com as informag6es do
GPS.

Planilha de Campo a ser preenchida pelos Quilombolas. Levantamento de Campo para
caracterizacdo de vegetacao e georreferenciamento das areas de interesse para supressdo de
vegetacdo para licenciamento de rogas tradicionais e perenes em Territérios Quilombolas —
2018

1. Comunidade: Data:

2. Agricultor:

3. CPF: RG:

4. Agente Vistoriante: Acompanhante:

5. Cultivo: () Roca Tradicional () Cultivo Convencional
6. Tamanho da area:

7. Fotos:

8. Coordenada Geografica:

9. Croqui ou Mapa da area com medidas e coordenadas geogréaficas:
10. Caracteristicas da cobertura do solo da area (apenas uma alternativa):

( ) Baixa presenca de folhas, raizes e matéria organica (camada sobre o solo menos que 20 cm)
( ) Média presenca de folhas, raizes e matéria organica (camada sobre o solo menos que 30 cm)
() Alta presenca de folhas, raizes e matéria organica (camada sobre o solo menos que 40 cm)

11. Caracteristicas do Solo (apenas uma alternativa)
() Terra Preta ( ) Terra Vermelha () Terra Alagada

12. Relevo (apenas uma das alternativas)

( ) Area Plana ( ) Terreno um pouco inclinado () Terreno Muito inclinado.
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13. Caracteristicas da Vegetacdo presente na area (marcar quantos tipos existirem na area)

Espécies Altura Espécies Altura
( ) Embaiba ( ) Assa-peixe

( ) Aroeira () Araca

() Tapia ( ) Canelinha

( ) Cajarana ( ) Canela Branca
( ) Taquarugu () Ipé

( ) Candiuva ( ) Jacaranda

( ) Guabiroba ( ) Jacaranda bago do porco
( ) Miguel Pintado () Cedro

( ) Capororoca ( ) Canela Amarela
( ) Guaricica () Taiuva

() Jacatiréo ( ) Nhaborandi

() Taruma ( ) Cedrinho

( ) Erva de Macuco ( ) Cuvatinga

() Caité ( ) Indaia

() Tucum () Taruma

() Jeriva () Sete Casca

( ) Erva de Mula ( ) Peroba

() Xaxim ( ) Guamirim

( ) Figueira ( ) Guarabu

() Inga ( ) Guatambu

() Utiga Mana ( ) Fevereiro

( ) Napoledo ( ) Breu

( ) Tucaneiro ( ) Angelim

() Pixirica ( ) Arapoca

( ) Mamica de Porca ( ) Tamanqueiro

( ) Coracdo de Bugre ( ) Lourinho

() Palmito ( ) Cuvata

Figura 14. Laudo de Vistoria — O que devera ser feito na vistoria de campo pelos quilombolas. Documento
Elaborado pela EAACONE e IDESC. Oficina de georreferenciamento e licenciamento de rogas oferecida
as liderancas quilombolas de Eldorado, nos dias 02 e 03 de agosto de 2018, na ETEC de André Lopes, pelos
técnicos e assessores Ocimar Bim e Roberto Resende.

Nesta etapa da oficina, os técnicos chamavam os conhecedores quilombolas a
identificar entre as espécies relacionadas na listagem, a recorréncia com que eram
encontradas nos diferentes estagios sucessionais - mata virgem, capoeirdo, tiguera,
capoeira média, capoeirinha, pasto sujo, ou em todas. Essa identificacdo do estagio

vegetacdo florestal é central na elaboracéo do laudo.

Outro aspecto central de um laudo é a localizacdo da area a ser licenciada em
relacio as Areas de Preservacdo Permanente (APPs), tais como as beiras de rios e
corregos, nascentes perenes e topos de morros. Nesses locais, poucas atividades sdo
permitidas. De acordo com a legislacio ambiental, &reas de plantio devem ser
estabelecidas a certa distancia das nascentes, beiras de rios e corregos. Suas definicdes e
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medidas sdo calculadas de acordo com a largura dos cursos d’agua. A legislagdo, no
entanto, nada diz sobre as grotas secas, areas Umidas que, em determinados periodos,
podem apresentar fluxos de agua.

Um dos pontos cruciais nesse processo € o fato de os territorios quilombolas serem
entrecortados por rios e nascentes. Se uma comunidade possui cerca de 300 nascentes,
seguir a legislacdo ambiental, nesse contexto, torna boa parte de sua area cultivavel uma

imensa APP.

FAIXAS DE PRESERVACAO PERMANENTE

Nascente

. Rio [em metros] . Faixa de APP [em metros)

Figura 15. Faixa de Preservacdo Permanente prevista na legislacdo ambiental. Fonte: Iniciativa Verde:
Disponivel em: iniciativaverde.org.br Acesso em: 28 de janeiro de 2019.

As cartas do IBGE utilizadas pelos técnicos do ITESP como base para o
licenciamento ambiental foram elaboradas a partir de um mapeamento que 0 exército
realizou no Vale do Ribeira no ano de 1969. A partir dessa base cartografica, o ITESP
identifica 0 numero de rios e nascentes nas areas em que realiza regularizacdo fundiaria,
muitas vezes sem verifica-los em campo. Dai a importancia dos antigos moradores locais
no acompanhamento de uma pratica de mapeamento, pois sdo eximios conhecedores da
perenidade dos rios, grotas e nascentes. Nessa etapa, o0s participantes mais velhos
mostraram seus conhecimentos sobre a mata, enquanto caminhavamos do lado de fora
das salas da escola. Olhavam para os morros distantes e eram capazes de identificar
clareiras, definindo seu estagio em termos de fogo: 1° fogo, 2° fogo e assim por diante,

como descrevi no primeiro ensaio.
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Na parte da tarde, a oficina foi completamente deslocada para a area externa da
escola, onde os participantes foram divididos em grupos para utilizarem o aplicativo de
georreferenciamento. Os jovens quilombolas exibiam admiravel habilidade no manuseio
do aplicativo “GPS ESSENTIALS”. Mesmo sem qualquer familiaridade com o
aplicativo, eles eram capazes de ajudar os mais velhos a baixarem o aplicativo, a ligarem
a localizacdo do celular, a configurarem e a se posicionarem e um determinado ponto para
que, com o maximo de precisdo possivel, seus dispositivos permitissem a visualizacdo

dos satélites disponiveis.
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Figura 16. Interfaces do App GPS Essentials

Cada grupo marcou um perimetro de area diferente. Apo6s alguns minutos no
ponto, por meio do icone “Wayponts”, o ponto era marcado e nomeado. Para cada ponto
marcado, uma imagem era captada com a camera fotografica dos celulares, e assim
sucessivamente. Em seguida, em local com internet, os pontos georreferenciados
puderam ser visualizados sob um mapa, por meio do icone “Portable Maps”. Os pontos
foram, entdo, exportados, em diversos formatos (KML, GPX 1.1, GPX1.0 etc.), por e-

mail ou outras opcdes.
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Algumas dificuldades se apresentaram, como a precisdo que cada celular fornecia,
quando comparados os dispositivos, e a intermiténcia do sinal de internet, disponivel
apenas para uma determinada operadora e com intensidade bastante baixa. Ainda assim,
foi importante observar o interesse dos mais jovens e a facilidade com que conseguiam

compreender os detalhes mais técnicos do modo de operar o aplicativo.

Imagem 28 . Quilobolas elaboram os laudos de vistoria de campo. Curso de formacao organizado
pela EAACONE, ISA, Iniciativa Verde e IDESC. Na imagem, o Técnico do Instituto Florestal de
Registro, Ocimar Bin. ETEC André Lopes, outubro de 2018.
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Imagem 29. Marcando e exportando pontos georreferenciados pelo GPS Essentials: Técnico da
Fundacdo Florestal, Ocimar Bin e os jovens quilombolas de lvaporunduva e André Lopes, outubro
de 2018.

Importante sublinhar a poténcia dos dialogos estabelecidos entre quilombolas,
gestores ambientais, pesquisadores, agronomos e liderangas de movimentos sociais
durante a realizacdo da oficina. Entre seus esfor¢os estava a tentativa de contribuir para
a autonomia dos agricultores quilombolas nos “encontros cartograficos” (Cardoso,
2016, p. 37) com o Estado e como forma de reagir as dificuldades colocadas pela
imposic¢éo das licencas ambientais para a abertura das rogas tradicionais.

Diante de um contexto politico, econémico, social e ambiental que vem exercendo
pressdo sobre os modos de vida quilombola e uma multiplicidade de seres e entidades
ndo humanas que participam do mundo vivido das pessoas nestes lugares, as
colaboracdes e aliancas tecidas por quilombolas, pesquisadores, agronomos e técnicos
do Estado, enquanto experimentacdes calcadas na interacdo entre distintas praticas de
conhecimento, podem ser ilustrativas da proposi¢do cosmopolitica da filésofa belga
Isabelle Stengers (1997). Buscando responder aos problemas particulares que
enfrentam, sem partir de um acordo preexistente, uma necessaria hierarquia ou
pretensa superioridade, tais aliangas podem proporcionar as condic¢des de criacdo de

um “nds” que existe na diferenca. Um “nds” cuja conexdo permite que interesses
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dispares sejam potencializados, proporcionando novas questdes, obrigacdes mutuas e
conhecimentos fortemente imbricados (Stengers, 1997; Morawska et al., in press).
Nota-se, contudo, que tais aliancas nunca estdo descoladas dos arranjos ecoldgicos
especificos dos quais emergem, dai a énfase da filosofa na ideia de interagéo e,
sobretudo, engajamento, que se torna coletivo na medida em que um "nés" provisorio
toma forma (Stengers, 1997, p. 131-134).

Em contextos envolvendo povos indigenas, colaboracdes entre praticas de
conhecimentos cientificas e ndo cientificas também tém se mostrado importantes
ferramentas para a elaboracéo de planos de gestéo territorial e manejo ambiental. Na
“cosmopolitica dos encontros entre diferentes modos de vida” (Cardoso, 2016, p. 34),
os diversos atores envolvidos - como populagdes locais, pesquisadores e técnico-
peritos - se engajam perceptiva e politicamente no ato de mapear e produzir
conhecimentos, num emaranhado de relacdes, fluxos de poder e didlogos
ontologicamente tensionados.

O foco dessas experiéncias de colaboragéo se situa nos diversos procedimentos
envolvidos na construgio dos chamados etnomapas®®. Uma das particularidades de um
projeto de mapeamento participativo esta em suas técnicas de obtencdo e registro de
dados espaciais e informacdes geograficas, cujo objetivo é explorar as especificidades
da espacialidade nativa, enfatizando nas categorias locais uma experiéncia sensivel do

espaco (Postigo, 2010). Neste contexto, 0 etnomapeamento se constitui de uma

83 No centro desta abordagem, abre-se a possibilidade de apropriacio da linguagem cartografica por grupos
cujos modos de conceber, perceber e produzir o territério que habitam, foram historicamente
desqualificados. Os etnomapas consistem em modalidades de mapeamento associado a pesquisa
etnogréfica e abordagens participativas, nas quais as populag@es locais sdo envolvidas no processo e autoria
da produgdo cartografica. Considerado como uma “tecnologia com potencial emancipatorio” (Sletto, 2009),
projetos de “mapeamento participativo”, “cartografia social” ou “mapeamento de base comunitaria”,
surgem na década de 1970 e se consolidam na década 1990 como proposigdo e instrumento “contra-
hegemonico” de ordenamento territorial, “gestdo da conservagdo” e “desenvolvimento comunitario”, cujas
principais experiéncias parecem ter sido desenvolvidas na América Latina. Um dos compromissos
evidenciados nestes projetos é o de contribuir para um processo de mapeamento territorial que, ao
incorporar as distintas perspectivas dos grupos locais, resulte em um documento grafico mais completo e
retoricamente potente a efetivacdo de direitos territoriais (Sletto, 2009). O que parece estar em jogo nesta
tecnologia, para determinados pesquisadores que tratam deste tema, ¢ um “processo de tomada de lugar”,
como se as visdes e imaginacdes refletidas nos mapas, reveladas a partir de uma experiéncia profunda de
negociacdo interna entre saberes ambientais e interpretacfes da paisagem local, pudessem contribuir, em
Gltima instancia, para o processo de autodeterminacao politica desses povos. Esta perspectiva, no entanto,
esta longe de se produzir como consenso neste debate. Embora 0 mapeamento participativo seja
compreendido como uma tecnologia que reconhece o0s saberes espaciais e ambientais locais, uma
abordagem da cartografia critica aponta para as experiéncias de etnomapeamento como um método que, ao
combinar o conhecimento local ao uso de tecnologias na confec¢do dos mapas, os insere em “modelos
convencionais de conhecimento” (Acselroad e Coli, 2008).
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combinacdo de técnicas de mapeamento e construcao de mapas, que tém entre seus
recursos: a) cartas-imagem (satélite) e mapas-base (com informacGes sobre a
hidrografia e toponimia); b) narrativas mito-historicas; c) memoria; d) caminhadas-
guiadas; e) imagens audiovisuais e registros fotograficos; f) entrevistas; g) producao
de etnomapas; h) recursos da cartografia digital e geotecnologias (SIGs, GPS, QGIS);
1) sistematizacgéo e gestdo do material recolhido (Andrello et al., 2012; Cardoso, 2013;
Sletto, 2009).

De modo geral, e simplificadamente, a metodologia envolvida nestas experiéncias
consiste na sensibilizagdo dos grupos locais para a politica de registro. Assim, 0 marco
inicial desse processo sdo as reunides com o0s representantes dos diversos atores
envolvidos, circunstancia em que sao apresentadas e negociadas as propostas, planos
de trabalho e metodologias. Num segundo momento, sdo formados os grupos de
trabalho com a participacédo direta dos grupos locais que, como conhecedores de um
determinado contexto regional, sdo convidados a promover registros de suas narrativas
e experiéncias de deslocamentos, de forma a explicitar uma profunda e singular
associacao entre estas narrativas-historias e a paisagem, entre conhecimentos e lugares
(Andrello et al., 2012).

As etapas seguintes desse processo sdo a realizacdo de oficinas de introducdo as
técnicas de cartografia, o registro de narrativas mito-historicas e as expedicdes (ou
caminhadas-guiadas) a lugares importantes, que foram tematizados ou
especificamente relacionados a personagens e episodios nas narrativas. Por fim, séo
registrados em cartas geograficas os topdnimos, lugares e elementos da paisagem
identificados. Ao longo desse processo sao utilizados recursos da cartografia digital e
o Sistema de Informacdo Geografica (SIG) para cruzar todos os dados e gerar novos
mapas de trabalho, permitindo que sejam realizadas continuadas revisdes,
detalhamentos e ampliacdo de suas escalas.

O que parece ser estratégico neste processo de mapeamento é o modo como ele é
construido e estruturado, isto é, as condi¢cdes de producdo do etnomapa: as oficinas
como “performances” participativas e, sobretudo, a '"caminhada-guiada”. A
“caminhada-guiada” se apresenta nas experiéncias de etnomapeamento como uma
técnica de levantamento de informacdes e caracterizacdo da paisagem, enfatizando,
nesse movimento, uma perspectiva nativa e categorias classificatérias locais sobre a
paisagem. Guiados por moradores locais (chamados de agentes locais, informantes-

chave, pesquisadores e velhos conhecedores) percorrem-se 0s espagos significativos
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do territdrio. Durante este caminhar, lugares sdo mapeados, pontos importantes do
territério sdo registrados GPS, termos nativos sdo coletados. As categorias nativas e
informag0es georreferenciadas obtidas na caminhada guiada irdo complementar os
mapas obtidos em oficinas.

A caminhada-guiada, no entanto, € apenas um dos procedimentos de obtencéo de
dados espaciais no processo de producdo de um etnomapa. A producdo de um
etnomapa envolve diversas outras etapas técnicas: vetorizagdes, integrac6es de dados,
correcdes geométricas etc. (Cardoso, 2013). Procedimentos que visam a padronizacao
do objeto grafico. Embora se reconheca nesta abordagem de mapeamento um exercicio
de poder e autoridade, a técnica da “caminhada-guiada™ ¢ destacada dentre os
procedimentos da pratica etnocartografica como uma experiéncia singular por meio da
qual o ato de mapear se efetua como um processo de conhecer perspectivamente
situado no mundo (Cardoso, 2013). Neste sentido, como préaticas de conhecimento
imersas no mundo, é na circunstancia do ato de conhecer e mapear que se desenham
no caminhar dos conhecedores locais, pesquisadores e técnico-peritos, por exemplo,
que estas razdes se aproximam (Postigo, 2010).

Esta compreenséo parece ir ao encontro do argumento de Tim Ingold (2000),
segundo o qual estes mapeamentos, cujos produtos foram comumente designados de
“mapas nativos” ou “mapas de esboco”, expressaria o conhecimento de uma regiao e
a capacidade de seus habitantes em situar sua posicdo num contexto historico de
deslocamentos anteriores. Sao antes “historias condensadas”. Na abordagem de Ingold
(2000), os croquis produzidos em oficinas de etnomapeamento, corresponderiam a
registros de narrativas de deslocamentos espaciais e experiéncias sensoério-motoras
anteriores. Essas narrativas e sensacdes ndo estdo previamente organizadas ou
predefinidas, como num conjunto de coordenadas espaciais indiferentes ao seu
deslocamento, mas imersas numa forma especifica de “estar no mundo” e conhecé-lo,
gue se recompde continuamente a medida que se movem e tecem o mundo.

O que se pode observar nas experiéncias de etnomapeamento € um esforco em
explicitar suas técnicas de producdo, seus pressupostos tedricos, acordos, negocia¢es
e atores envolvidos. Nesse sentido, interpelar antropologicamente esta tecnologia
especifica, cuja pratica se produz em um complexo intercruzamento de sujeitos e
modos de conhecer distintos, envolveria, portanto, reconstituir estes encontros
pragmaticos (Almeida, 2013) entre diversas epistemologias - as relagcdes que se ddo

neste caminhar, que mapeia e tece 0 mundo.
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Projetos de etnomapeamento desenvolvidos entre indigenas e seringalistas
apontam para estas experiéncias como um exercicio de inescapaveis equivocagoes,
assimetrias de poder e etnocentrismos (Cardoso, 2013), embora em suas praticas de
conhecer e se deslocar, uma possibilidade de "transito entre mundos™ (Postigo, 2010,
p. 23) possa ser considerada.

No entanto, esse intercruzamento entre tecnologias e técnicas sensiveis de
percepcao espacial oferece ferramentas que criam condi¢cfes para que a permanéncia
dos coletivos quilombolas em suas terras seja garantida, permitindo que seus
habitantes continuem a se deslocar, para firmar seu compromisso continuo com a terra,

com as santas, com as almas de seus antepassados e com suas familias.
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A etnografia apresentada nesta tese teve como objetivo compreender o modo
como os quilombolas, habitantes do médio Vale do Ribeira, desenham relagdes,
conhecimentos e lugares vitais em colabora¢do com uma multiplicidade de seres, sejam
estes humanos ou ndo. Essas paisagens entrecortadas pelo rio Ribeira de Iguape sdo
coabitadas por ribeirinhos, quilombolas, caboclos, indigenas e uma diversidade de povos
que, em suas formas de existir e resistir aos impactos de projetos desenvolvimentistas que
buscam aprisionar a vida, engajam-se coletivamente em defesa das aguas e de seu sistema
de cultivo itinerante. Um modo singular de se relacionar com a terra que nutre corpos,
afetos, relacbes e colaboragOes interespecificas que tém possibilitado que a
biodiversidade continue a prosperar nesta regido da Mata Atlantica. Entre os esforgos
deste trabalho estava o exercicio de explicitar algumas das mdltiplas praticas e a
cosmopolitica envolvida na composicao de lugares e paisagens historicamente situadas

nos fluxos dos encontros das familias quilombolas com uma pluralidade de seres.

Para capturar a complexidade das relagbes e movimentos que conformam as
texturas desse mundo, entre os anos de 2017 e 2019, convivi e caminhei com os
quilombolas de Pedro Cubas e Sapatu, ocasido em que pude acompanha-los em suas
travessias cotidianas do o rio Ribeira, bem como suas interacfes e narrativas sobre as
multiplas vidas que habitam as suas margens. Ao longo desses percursos, emergiram
historias sobre a constituicdo dos lugares e suas imbrica¢Ges, bem como narrativas de
expropriacdes territoriais, conflitos, negociacdes e antagonismos que fizeram com que 0s
habitantes de Pedro Cubas e Sapatu percorressem, entre o final dos anos 1990 e 2000, os
caminhos da Politica Nacional de Titulacdo Territorial, que reconhece as comunidades
autoidentificadas como remanescentes de quilombos o direito a titulagdo coletiva de suas

terras.

Ao longo desse caminhar com os quilombolas que Pedro Cubas e Sapatu aprendi
que o vinculo profundo que estabelecem com a terra e os lugares ndo é fixo, nem dado a
priori. O que saltava aos olhos eram formas de se relacionar com a terra tal como
vivenciada, sentida e lembrada. Envolta em afetos, lutas, memdrias, pertencas e cuidados,
a terra em que as rogas quilombolas sdo cultivadas é concebida como uma entidade viva,
geradora de “forga vital” (Bispo dos Santos, 2016) que pode se tornar cansada ou
descansada, fraca ou forte, em relagdo ao modo como humanos e outras formas de vida
interagem com ela. Esta percepc¢éo aproxima-se daquela apontada por Anténio Bispo dos

Santos (2016; 2018), intelectual quilombola da comunidade Saco do Curtume, no Piaui.
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Em seus ensaios Bispo nos ensina que 0s modos quilombolas de relacionar-se com a terra
estdo fundamentados em um saber organico e circular sobre os espagos, e no
entendimento de que “a terra ndo pertence as pessoas, elas ¢ que pertencem a terra” (idem,

2016)

Partindo destas consideragdes, na etnografia tecida nesta tese, engajei-me no
desafio de descrever como o cultivar da vida nestas paisagens da Mata Atlantica, que
bidlogos e agronomos chamam de “agrobiodiversas” (Adams et al., 2017, Ribeiro Filho,
2015, Fidelis, 2015) e antropllogos de “multiespecificas” (Tsing, 2019, p.226), se faz a
partir do que brota no encontro: encontros tecidos pelas agricultoras e agricultores
quilombolas no plantar resistente aos processos de expropriacao territorial que restringem
a livre circulacdo dos seres (constantemente ameacados pelas fronteiras das unidades de
conservacao, da agroindustria e da mineragdo), nas parcerias que, expressas em lutas
sociais, defendem o coabitar de uma multiplicidade de vidas, nas aliancas estabelecidas
entre praticas de conhecimentos quilombolas e cientificas, cujos experimentos
contribuiram para que as sementes crioulas, e com elas a diversidade da vida,
continuassem a circular e prosperar nos quintais e rocados cultivados pelas familias
quilombolas. Na composi¢cdo dessas paisagens e lugares, desde sempre “povoados de
alteridades irredutiveis e ndo apropriaveis enquanto recurso” (Marques, in press), 0S
quilombolas de Pedro Cubas e Sapatu ensinaram-me que 0 modo como experimentam a
vida pode ser muito distinto daquele promovido pela razdo estatal ao desenvolver
politicas de protecdo ambiental ou autorizar a implementacdo de megaempreendimentos

hidrelétricos.

Para trazer a tona esses movimentos e praticas de conhecimento dos quilombolas do
Médio Vale do Ribeira, os materiais etnogréaficos e as analises por eles permitidas foram
organizados sob o formato de ensaios. Na etnografia desenhada ao longo dos ensaios, as
concepcdes nativas de lugar, paisagem e donos emergiram como conceitos

entrelacadores.

Assim, no primeiro ensaio, intitulado “Cultivar a vida na for¢a da terra”, explorei o
material etnografico em que os quilombolas de Sapatu e Pedro Cubas nos ensinam sobre
a poética existencial no fazer de suas rocas, cujo regime de duracao esta profundamente
atrelado aos conhecimentos acerca da lua, cuja forga incide sobre as sementes e 0s corpos
dos seres, sobre tudo que vive na terra e na &gua. Em seguida, busquei demonstrar como

meus interlocutores quilombolas, em seu modo de se relacionar com a terra, conservam
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e promovem a biodiversidade por meio da capacidade de criarem, nutrirem,
compartilharem e engajarem-se, corporea e afetivamente, no cultivo das sementes
crioulas e ndo crioulas. Neste contexto, abordei o debate sobre o Sistema Agricola
Itinerante (SAI). Um tema que tem engajado comunidades quilombolas e cientificas na
defesa de tal sistema de cultivo, e dos saberes e técnicas a ele associado, como um fator
central para a producdo da biodiversidade no Vale do Ribeira. Nesta direcdo, apontei
como as experiéncias e colaboracdes entre pesquisadores e quilombolas que vém sendo
desenvolvidas no Médio Vale do Ribeira, podem ser pensadas nos termos do que a
fil6sofa belga Isabelle Stengers (1997; 2015) chamou de “Ecologia das Préaticas”. Para a
autora, estariam nestas conexdes e engajamentos experimentais a forca criadora e a
poténcia de agir, de pensar, de imaginar um futuro comum, diante do atual contexto de

perda da biodiversidade e mudangas climaticas em nivel global.

No ensaio seguinte, intitulado “Outras margens: tempo e os lugares dos mortos”,
a etnografia percorreu as margens do rio Ribeira de Iguape na tentativa de descrever
alguns dos seres ndo humanos que povoam as narrativas e paisagens quilombolas-
ribeirinhas. Caracterizados como donos e por possuirem um vinculo fundamental com 0s
lugares, este escopo de entidades com os quais os quilombolas coabitam e negociam seu
proceder e movimentos cotidianos - como 0 acesso a caminhos, rios e animais - “nao
reivindicam propriedade”, mas possuem “acdo eficaz sobre esse mundo” (Fausto, 2008,
p.330). Dentre estes seres, estd o Negro D’agua, entidade das aguas com capacidades
transformacionais que se apresenta nas cosmologias dos povos que habitam o Médio Vale
do Ribeira. Em torno desse ser primordial, diferentes relatos registrados na regido
relacionam o seu aparecimento das primeiras familias quilombolas nestas terras a captura
de um Negro d’agua nas margens do rio Ribeira de Iguape. Neste ensaio argumento que
as narrativas sobre os negros d’agua expressam o vinculo profundo que os quilombolas
estabelecem com o rio Ribeira de Iguape e que poderiam ser compreendidas a luz das
relacdes interétnicas, sobretudo afroindigenas, que ha séculos se desenvolvem na regido.
Num segundo momento, aponto para as margens do rio Ribeira como morada dos mortos
e um dos lugares entre os quais as almas e os espiritos circulam, fazendo-se presentes no

mundo dos vivos de variadas formas.

No terceiro ensaio, intitulado “Santas que caminham, rios que correm” chamei a
atencdo para a origem aqudtica das santas e santos dos quais 0s quilombolas do Médio

Vale do Ribeira dedicam devocéo. Esta relacdo entre imagens santas e 0s rios apontam
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para a centralidade das &guas doces em ritos e praticas de cura entre os quilombolas da
regido. Associadas a procissoes, rezas e simbolos cristdos, as aguas que correm nos rios
e ribeirdes do médio Vale do Ribeira colocam em operacdo praticas de cura muito
potentes. As dguas emergiram como veiculo de bencdo em um grande numero de relatos
etnograficos sobre as chamadas garrafadas ou preparados utilizados por curandores,
benzedores ou rezadores do médio Vale do Ribeira. Ao longo deste ensaio propus
observar estas praticas e rituais de cura, como experiéncias coletivas de afeto.
Compreensdo que permitia transpor as dimensfes transcendentes do sagrado e do
profano, dos dualismos conceituais que separam corpo e mente, colocando em
perspectiva 0 que ocorre na superficie: a maneira como 0s corpos circulam, sao

constituidos e atravessados pela afeccdo de outros corpos.

No quarto ensaio, “insurgéncias e composi¢des coletivas”, elaborei uma reflexao
em torno das estratégias de resisténcia e aliangas que enredam povos e comunidades
tradicionais como os quilombolas, ribeirinhos caboclos, indigenas e caicaras na defesa do
rio Ribeira de Iguape, alvo de projetos desenvolvimentistas visando a construcdo de
megaempreendimentos hidrelétricas desde os anos 1950. Inspirada pelas narrativas e
movimentacdes de meus amigos e interlocutores quilombolas com o rio Ribeira, propus
compreender etnograficamente as relacGes e composicdes politicas que os quilombolas
fazem viver e (re)pensar ao evocarem 0 rio como um protagonista no engajamento
cosmopolitico por suas terras. Nestas mobiliza¢des, ao evocarem o rio Ribeira de Iguape
a partir das nocdes de vida, corpo, e casa comum, entre outros termos inabilitados pelo
vocabulario e praticas discursivas de movimentos ambientalista e de esquerda, meus
interlocutores parecem apontar para formas de fazer politica e modos de afrontamento ao
Estado que perturbam e deslocam as categorias habituais com as quais nos acostumamos
a pensar a politica (como pratica e categoria). Nesse sentido, propus pensar a luta contra
as barragens no Vale do Ribeira, nos termos do engajamento vivenciado pelos
quilombolas e outros povos para além da dentncia do impacto de grandes obras e projetos
desenvolvimentistas, permitindo que novas questfes e problemas comuns possam ser

formulados.

No quinto ensaio, “Terras de forcas e afetos”, apresentei uma reflexdo sobre os
modos de fazer politica das mulheres quilombolas no Médio Vale do Ribeira. Um modo
singular de compor coletivamente protagonizado por mulheres como Chules Princesa,

Rosa Machado e de tantas outras mulheres negras que abrem caminhos no Vale do
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Ribeira. A gquestdo que guia este ensaio é: 0 que move e 0 que nos ensinam as mulheres
quilombolas do Médio Vale do Ribeira, que vivem o cotidiano das violagdes que incidem
sobre 0s seus corpos negros e femininos, mas também das relagdes de cuidado com a
terra, do conhecimento partilhado pelas méos que semeiam, curam e tecem lutas, e dos

projetos coletivos de futuro que extrapolam a reivindicacao territorial?

No sexto ensaio, intitulado “Dona da terra”, elaborei reflexdes em torno de uma
formulacéo recorrente entre meus interlocutores de Sapatu, que designam sua Associa¢ao
quilombola como a dona da terra. Seguindo esta compreensdo, propus pensar que tal
como os diversos donos que atuam no mundo de meus interlocutores possibilitando que
a vida circule, a Associacdo enquanto dona da terra ao certificar a presenca na terra,
negociar com institui¢des, adquirir bens coletivos, intermediar conflitos, zelar pelas areas
comuns, emitir documentos que garantem direitos, recursos, licengas e projetos, também
propiciaria os ritmos da convivialidade daqueles que habitam e circulam em seus
dominios, e que fazem daquela gente uma so, coletivos quilombolas com uma mesma

historia e luta.

No ultimo ensaio, intitulado “A semente ndo espera a demora do estado”, procurei
demonstrar que ndo é apenas da garantia da producéo ou da sobrevivéncia que se trata a
luta quilombola por suas rogas - é, antes, pela existéncia do coletivo como tal e a
afirmacdo de seu modo de vida, indissociavel de sua terra. Aponto para a importancia
das aliancas tecidas entre agrénomos, gestores ambientais e conhecedores quilombolas e
os desafios de ordem pragmatica e epistemoldgica envolvidos em uma experiéncia de
autodemarcacao de rogas para fins de licenciamento. Como busquei argumentar, o modo
como experimentam a vida e o relacionamento que estabelecem com os entes com 0s
quais coabitam esses lugares sao muito distintos daquele experimentado pela razdo estatal
ao desenvolver projetos de mapeamento, autorizar a implementacéo de barragens ou criar
leis de preservacao ecoldgica. Tomando como fio condutor as lutas em torno das licencas
ambientais para a abertura das rocas tradicionais quilombolas e a persisténcia desses
coletivos em seu modo de existir, indissociavel de sua terra, experimento aqui pensar as
criticas quilombolas as praticas, aos discursos e a gestdo de ilegalidades de 6rgaos
ambientais estaduais, que tém levado a frente agdes etno/genocidas de reducdo da
multiplicidade de modos de vida. E para o que esses coletivos enfrentam e clamam hoje

que este texto chama a atencao.
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Ao longo desta etnografia, o desafio que me moveu foi o de compor com minhas
interlocutoras e interlocutores, chamando a atengdo para aquilo que compreendi Ihes
parecer importante em suas lutas. Como esforgos de antecipacdo para sobreviver a
destruicdo iminente, suas lutas séo, elas proprias, experimentagdes com distintas préaticas
de conhecimento ora colocadas em rota de choque, ora articuladas como forma de
engajamento. E isso o que aprendi com os quilombolas do Vale do Ribeira, que se aliam
a cientistas, pesquisadores, ambientalistas e suas técnicas de geoprocessamento,
confecgdo e circulagdo de documentos para conter a expansdo das Unidades de
Conservacgdo, do Agronegocio e da chegada de grandes projetos de desenvolvimento.
“Ha, em todas estas lutas, um engajamento com praticas de conhecimento alheias,
estrangeiras, em uma alianga feita ndo apesar, mas na ¢ pela diferenca” (Morawska et al.,

in press).
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Situagdo dos Remanescentes de Quilombo — Fonte: ITESP
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Figura 17. Situacdo dos Remanescentes de Quilombo — Fonte: ITESP
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Imagem 31. Bertolino e Maria, Pedro Cubas, Eldorado, 2017.
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Imagem 32. Leide e sua cozinha, Pedro Cubas, Eldorado, 2017.

Imagem 33. Leide e a roca de Feijao, Pedro Cubas, Eldorado, 2017.
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Imagem 34. Cacilda e seu fogdo de taipa, Pedro Cubas, Eldorado, 2017.

Imagem 35. Marcos Furquim, Pedro Cubas, Eldorado, 2017.
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Imagem 37. Laura Furquim e a casa de farinha, Nucleo Cordas, Sapatu, Eldorado, 2018.
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Imagem 38. Gilda Pedroso e o rio Ribeira, Nucleo Indaiatuba, Sapatu, Eldorado, 2018.

Imagem 39. Jodo Rosa toca para a circulacdo da bandeira do Divino, Sapatu, Eldorado, 2018.
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Imagem 41. Jodo Rosa acompanha estudante até o rio Ribeira de Iguape, 2018.
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monitor ambiental, Sapatu, 2018.

Imagem 42. Ivo Rosa

Eldorado 2019.

Feira de Sementes,

Imagem 43. Dancarinas Nha Maruca
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Imagem 45. Equipe MOAB visita 0 Quilombo Aldeia, Iguape, 2018.
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Imagem 46. Sala de Ex-Votos, Igreja Matriz Bom Jesus de Iguape, lguape, 2018

Imagem 47. Foz do rio Ribeira de Iguape, Iguape, 2018
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