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RESUMO

A partir do compartilhamento de trajetérias com o campesinato ¢ com o Movimento
Agroecoldgico da Zona da Mata de Minas Gerais, produzem-se efeitos relacionais capazes de
modificar as maneiras como habitamos o mundo. Por isso, pergunta-se: o que os campesinos
fazem ao pensamento? A discussdo assume maior relevancia diante da catastrofe ambiental de
nosso tempo, na qual o reconhecimento da dignidade de tudo o que vive torna-se uma
importante tarefa para vivermos e morrermos bem, apresentando-se ainda como principal
caracteristica de processos de transi¢ao agroecoldgica. Através da construgdo desses processos
em uma comunidade quilombola, da realizagdo de uma festa na roca e de um curso de terapias
campesinas, busco narrar distintos momentos de produgcdo da Agroecologia, cujas
potencialidades indicam a presenca da relacionalidade como elemento central de modos de vida
campesinos. Dessa forma, a condi¢ao relacional da vida € o principal aprendizado e a derivagao
mais importante do encontro entre uma pesquisadora e a Agroecologia, desdobrando-se em
transformagdes nos mais diferentes aspectos de nossas existéncias.

Palavras-chave: transi¢do agroecoldgica; campesinato; relacionalidade.



ABSTRACT

The sharing of trajectories with peasants and with the Zona da Mata Agroecological Movement
in Minas Gerais results in relational effects that are capable of modifying the ways in which we
inhabit the world. Therefore, the question is: how do peasants contribute to knowledge
building? The discussion is increasingly relevant in face of the environmental catastrophe of
our time, in which the recognition of the dignity of every living being becomes key for us to
live and die well. Dignity for all beings is still one of the main characteristic of the
agroecological transition process. Through the construction of agroecological transition
processes in a quilombola community, the organisation of a party in the countryside and a
course of peasant therapies, I seek to narrate different moments of Agroecology production.
Thus, I disseminate potentialities that manifest the presence of relationality as a central element
of the peasant way of life. The relational condition of life is the main learning outcome and the
most important result of the encounter between a researcher and Agroecology, unfolding in
transformations in the most different aspects of our existence.

Keywords: agroecological transition; peasants; relationality.
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1 INTRODUCAO: A CONSTRUCAO DE UM OBJETO DE PESQUISA

PARTE 1 - PERCURSOS

1.1 O QUE PODE A UNIVERSIDADE?

Como ¢ que se constroi um objeto de pesquisa? Alguma coisa da realidade que seja
observada e depois salte desses olhos para o papel. Como ¢é que se recorta a realidade? Como ¢
que se trabalha para fazer a naturalidade do movimento da vida se tornar um pedago, uma

investigacao?

Em seguida, como ¢ que os esforcos para dar conta de responder as primeiras questdes
se tornam aceitaveis perante um grupo de professores que, ja tendo respondido estas perguntas
algumas vezes, estdo considerados aptos a julgar suas reflexdes e formatos de pensamentos?
Como ¢ que fago para tornar legitimo meu préoprio processo de pesquisa e escrita? Além, como
construo um objeto de pesquisa e consigo tratd-lo bem do inicio ao fim, fazendo-o viver, sem

que a institui¢ao o mate?

O inicio. Comegar qualquer projeto ¢ sempre um grande desafio, terminar também.
Temo ter tanta coisa vivida para falar e tanta necessidade de bota-las para fora, compartilha-

las, que ndo consiga nunca parar de dizer ou, entdo, que nao consiga dizer nada.

Comeco a escrever este trabalho trazendo estes primeiros autoquestionamentos, afetada
pelo presente que recebi de um amigo em janeiro de 2018, no alto verdo de Vitéria, Espirito
Santo: uma tradugdo ndo publicada do livro “As fazedoras de historia: o que as mulheres fazem
ao pensamento?”, de Isabelle Stengers e Vinciane Despret (2011), musas inspiradoras que,
certamente, estardo presentes ao longo de toda a tese, direta ou indiretamente. Inspiradas por
Virginia Woolf, isto ¢, buscando articularem-se com os pensamentos dessa autora e fazendo-os
continuarem, Stengers e¢ Despret perguntam-se e perguntam a outras cientistas: o que as

mulheres fazem ao pensamento?

Para isso, colocam em xeque as maneiras de estar na Universidade e o que aqueles e
aquelas que historicamente estiveram fora dela, especialmente as mulheres, estdo

transformando a partir do momento em que conseguiram adentrar e fazer ou nao parte “da
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procissao dos homens cultos”, discutindo as alegrias e dificuldades inerentes a decisdo de

permanecer no mundo académico.

Assim como todo o dialogo estabelecido ao longo da obra, criar é o verbo que nos
orienta. Dessa maneira, ¢ possivel transformar as perguntas que as duas nos trazem, mesmo
porque, de acordo com as autoras, ndo se trata de uma pesquisa de opinido, mas de elaborar
outras versdes e suscitar o que cada um(a) de nés experimenta na criagdo do conhecimento

académico.

Pensando muito, ja que “pensar, n6és devemos”, acredito que as primeiras dificuldades
que tive quando ingressei, em 2006, no curso de Geografia da Universidade Federal de Juiz de
Fora (UFJF), na Zona da Mata de Minas Gerais, dizem respeito as tentativas de retirar do meu

real, ou seja, de minha vida, uma possibilidade de pesquisa. Por isso, as perguntas iniciais.

Em setembro de 2007, visitei pela primeira vez a Comunidade Quilombola de Sao Pedro
de Cima (CSPC), localizada na Zona rural do municipio de Divino (MG), ao longo de um
trabalho de campo para a disciplina de Geografia Agraria. Em 2008, voltei com meus
“calouros” e, a partir de entdo, muita coisa mudou. Juntamente com um grupo de amigos,
também estudantes de Geografia, sentimos a necessidade de escrever um projeto de extensao
que desse conta de construir com a comunidade a¢des ligadas a preservagdo da memoria do
povo negro e também a transi¢do agroecoldgica. Em 2009, o primeiro projeto foi aprovado e

financiado pelo Ministério da Cultura.

Passamos trés anos indo e vindo de Sdo Pedro de Cima, convivendo, aprendendo,
estabelecendo diversas parcerias com outras Universidades, sindicatos rurais e ONGs, e,
principalmente, aproximando-nos das realidades da roca e da Agroecologia. Criamos ainda o
Ewé¢, nucleo de Agroecologia da UFJF. Durante esse tempo, eu queria apenas viver e conhecer
vivendo. Nao sabia como fazer para conhecer através da Universidade, sentia enorme
dificuldade em transformar os dias que passavamos juntos em Sao Pedro de Cima em qualquer

questao de pesquisa ou processo de escrita, a nao ser os diarios de campo.

Por um lado, ndo posso dizer que a realidade rural se apresentava para mim pela primeira
vez. Nascida em um municipio minusculo do Sul de Minas Gerais, as lavouras de café e as
escolas do campo apareceram muito cedo em minha trajetéoria. Meus pais, como muitos
brasileiros nascidos na década de 1950, migraram para a cidade grande em busca de uma vida
“melhor”. Morando em Sao José dos Campos, no interior do estado de Sdo Paulo, fui me

distanciando cada vez mais da roga e voltar a ela, por intermédio da Universidade, da Geografia
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e da Comunidade de Sao Pedro de Cima, foi o inicio da reativacdo de um processo de reconexao

com a vida. Jamais fomos modernos, diria Bruno Latour (2011).

Enquanto meus colegas de curso escreviam suas monografias que, posteriormente,
viraram dissertacdes e outros trabalhos sobre comunidades quilombolas e temas correlatos, os
quais discutiremos um pouco no segundo capitulo desta tese, eu ajudava a organizar as idas ao
campo e toda a logistica necessaria. Era uma época prdospera na Universidade e recebiamos
recursos para levar muitos pesquisadores a campo, o que nos demandava certa organizacao.
Além disso, produzia outros tipos de publicagdes! e conversava muito com os habitantes de Sao

Pedro de Cima. Pouco a pouco, a Agroecologia se apresentava, mas para 0 momento era isso.

Paralelamente, comecei a trabalhar em outro projeto de pesquisa, estudando a cidade e
as formas de apropriagdo do espaco urbano pelas juventudes. Curiosamente, na cidade, era
menos dificil para mim, distanciar-me de meus interlocutores de pesquisa, diferenciar-me deles
em alguma medida, e aproveitar nossa convivéncia para produzir conhecimento académico. Por
1sso, para a dissertacdo de mestrado, investiguei como os jovens utilizavam as pragas de Juiz
de Fora, procurando mostrar a importancia dos espacos publicos de uma cidade. Minha pesquisa
valorizava a alteridade, dando atencdo para a poténcia politica da convivéncia com o outro e
com o que ¢ diferente de nos, ja sinalizando — por meio do pensamento de Hannah Arendt —,

para o fato de que ndo existimos sozinhos.

Como fago também agora, era s6 contando histérias que eu conseguia me sentir a
vontade para produzir conhecimento e criar minha propria forma de fazer isso. Passei alguns
meses frequentando duas pragas juiz-foranas, conversando com meninos € meninas e, depois,
longas noites e madrugadas descrevendo essa experiéncia na escrita da dissertagdo. Nos
bastidores académicos, houve quem chamasse meu esfor¢o e minha tentativa de transformacao
desses relatos em saberes académicos de “um pouco de nada”. Nesse sentido, a experiéncia de

estar na Universidade e buscar algum tipo de encaixe e aceitacao mostrava-se bastante dolorida.

Também me diziam que eu tinha lido mal Hannah Arendt, o que ndo descarto que pode
acontecer. Todos(as) nds, em diversos momentos da vida, da escola basica a pds-graduagao,
precisamos de ajuda para aprender coisas e compreender pensamentos. Entretanto, parece-me
que, em algumas ocasides, importou mais uma competicdo sobre quem sabe mais e melhor

sobre um(a) autor(a) em detrimento da escuta sobre os lugares aos quais o pensamento pode

I'““Atlas Geografico Cultural da Comunidade de Sdo Pedro de Cima” ¢ “Sdo Pedro de Cima: o nosso lugar”, cartilha
de saberes da comunidade, ambos produzidos no Laboratoério de Territorialidades Urbano-Regionais/UFJF.
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levar cada uma que o I€, aproveitando esses momentos para observar as aberturas que uma

forma de compreensao nos traz.

Eu gostaria que a Universidade me criticasse assim: como a leitura que Mariana realizou
de Hannah Arendt fez com que seu pensamento avangasse? Em que ponto minha leitura de
Hannah Arendt ¢ diferente da leitura de Mariana? O que a leitura de Mariana sobre Hannah
Arendt trouxe que a minha nao tinha despertado e vice-versa? Do mesmo modo como Virginia
Woolf fez com Stengers e Despret. Mas talvez eu seja mesmo a tltima romantica da educagao,

como diria um amigo professor.

Além das arrogancias e competigdes, as hierarquias, as hipocrisias, a vaidade, as
mascaras tedricas e linguisticas, a violéncia dos prazos e a supremacia da produtividade, dentre
tantas outras opressdes académicas. Nao ¢ a toa que Virginia Woolf acreditava que ceder a
tentacdo de fazer parte da Universidade era também ser capturada pela l6gica dos homens cultos
e ser conivente com toda a violéncia que trazem consigo. Mas a Universidade ja tinha me
mostrado — com sua capacidade de ampliacao dos (meus) horizontes — que era muito mais do
que isso. Como lembram Stengers e Despret (2011, p. 103), nos, mulheres, queriamos muito
mais quando optamos por estar dentro dela, queriamos

[...] descobrir outros mundos, conhecimentos. Estou convencida disso.
Quando as mulheres, como nos romances das irméas Bronté, olhavam ao longe
e se perguntavam o que se aprende nessas universidades, quando elas também
queriam poder entrar em bibliotecas e ler esses livros, o que elas queriam era
ter acesso a outros mundos de compreensao. Da mesma forma que nas irmas
Bronté, em que uma das mogas sobe no telhado e olha ao longe. Como em
D.H. Lawrence, quando as mulheres passam o tempo em casa, mas seu olhar
contempla o horizonte. Como num dos contos de Woolf onde ela percebe sua
limitacdo de mundo e se pergunta o que significa saber grego, francés,
matematica e astronomia. Ou outro conto em que a filha de um camponés fica
fascinada pelas historias que um viajante lhe conta. Como essas filhas de

fazendeiros que liam escondidas livros, por baixo das cobertas, e sonhavam
mais. Todas queriam. Elas queriam mais.

Nesse sentido, talvez pudéssemos pensar a propria palavra Universidade como uma
pratica de ampliar universos. Por meio de minha presenga no ambiente académico pude
conhecer, interessar-me e considerar como possivel a existéncia de outros modos de viver.
Entender que ndo ¢ uma questao de tolerancia com o que ¢ diferente de mim, mas sim de direitos
de existir como cada um bem entender. Os campesinos podem, e mais para a frente vamos
compreender melhor, devem/precisam existir. Entdo, aos trancos e barrancos, tentando sempre

me autorizar a pensar, eu continuei.
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Depois de minha temporada como estudante de mestrado na Universidade Federal da
Bahia, em Salvador, voltei para Minas Gerais e fui morar na regido do Caparad, trabalhando, a
partir de 2014, como professora contratada e coordenadora do curso de licenciatura em
Geografia da Universidade do Estado de Minas Gerais (UEMG). O campus em que lecionei
estad localizado no municipio de Carangola, vizinho ao municipio de Divino, onde esta também
a Comunidade de Sao Pedro de Cima, todos na regido da Zona da Mata de Minas Gerais. A
construgdo de um objeto de pesquisa que levasse em consideragao as questdes da roca e
daquelas localidades — dentre novas tematicas que surgiram — batiam de novo a minha porta. E

dessa vez eu quis/tentei/decidi abrir.

Todavia, antes de tratar propriamente desse debate, gostaria de apresentar ao leitor(a)
partes de minha vivéncia na UEMG — Carangola para, assim, seguir pensando um pouco sobre

os sentidos de estar na Universidade e sobre diferentes modos de construcdo do saber.

A UEMG ¢ uma Universidade criada na década de 1990, a partir da concepgao de que
era necessario construir, nas diferentes regioes de Minas Gerais, uma consciéncia equilibrada
de desenvolvimento, e um dos caminhos seria a possibilidade de descentralizagdo da producao
do conhecimento?. Foi dessa forma que pequenos municipios agricolas do estado, incluindo
Carangola, receberam as primeiras institui¢des publicas de ensino superior.

Em minha visdo, trata-se de um projeto fundamental e sdo inimeros os resultados desse
processo: capacitacdo de pessoas para atuarem na escala local, especialmente professores;
investimentos econdmicos e geracdo de empregos; criagdo de uma atmosfera intelectual;
realizagdo de eventos e acoes de extensdo para a comunidade, oferta de cursos e programas a
distancia e/ou de curta duracao, dentre muitos outros.

Entretanto, e, para ir além, levar a Universidade para esses lugares — cantdes
historicamente excluidos da formag¢do académica brasileira — traz sobretudo implicagdes para
a construcao do saber. Explico-me: os estudantes que se beneficiaram desse processo estiveram,
até entdo, apartados da oportunidade de formagdo superior, exceto familias de fazendeiros e
outras elites rurais que, possuindo capital, conseguiam se deslocar para estudarem. No momento
em que essas pessoas acessam a realidade do universo académico, sdo transformadas por ele e

deveriam também transforma-lo. O que o povo da roga faz ao pensamento?

2 Em alguns casos, para realizar essa iniciativa, o Estado de Minas Gerais estadualizou, num processo gradativo,
fundagdes educacionais que ja existiam em alguns municipios do interior de Minas Gerais. E o caso de Montes
Claros, Campanha, Barbacena, Divindpolis, dentre outras, ¢ o que aconteceu também em Carangola, que em
2013 deixou de ser Fundacgao Fafile de Carangola e tornou-se uma unidade da UEMG.
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Quem trabalha na roga pode e/ou precisa estudar? Na pratica, que tipo de Universidade
deve ser a UEMG? Que tipo de publico recebe? Como tive que me adequar enquanto
professora? Como a Universidade deve se adequar a realidade dos que nela agora sao aceitos?
Ou sdo essas populagdes que deveriam se adequar a um tipo ja estabelecido de Universidade?
Muitas questdes se colocam a partir de toda essa realidade e, nesse sentido, os quase trés anos
de trabalho na UEMG — Carangola foram momentos muito enriquecedores para a minha
formacao, especialmente pelas oportunidades de criacao e reinvencao que se tornaram possiveis
para mim.

Quando cheguei, tentei seguir o que havia aprendido na UFJF e na UFBA para ministrar
as disciplinas: muito contetido, muito texto, muita teoria, muitos autores. Os estudantes

reclamavam bastante.

1) Reclamavam porque antes estavam acostumados com o ritmo de uma
Universidade particular, que ndo levava a pesquisa e a extensao em consideracao
e que requisitava uma carga de leitura bem baixa, mais parecida com a logica do
ensino médio do que propriamente com o ensino superior;

i) Reclamavam porque trabalhavam o dia todo e quando chegavam na
Universidade, as 19 horas, estavam exaustos para enfrentar uma nova rotina.
Muitos tinham que se deslocar de municipios vizinhos, o que tornava a jornada
ainda mais extenuante. Grande parte era agricultor ou vivia na roga;

ii1) Reclamavam porque ndo entendiam para que servia tanta teoria, tanta abstracao,
ndo se reconhecendo de imediato nas coisas que estavam lendo;

1v) Do outro lado, eu também reclamava. Reclamava que os estudantes nao
queriam estudar, dizia a eles que agora estavam no ensino superior € que,

portanto, precisavam se dedicar.

Conforme o tempo passava, eu percebia que poderia tentar compreendé-los e junto com
eles me transformar, que minhas vivéncias em “grandes” centros de pesquisa nao deveriam ser
a Unica referéncia de Universidade possivel e que isso ndo necessariamente diminuiria a
qualidade do conhecimento produzido, porém que constituiria outros caminhos para o saber.
Do contrario, eu continuaria reproduzindo a l6gica excludente do ensino superior. Nao que isso
nao tenha acontecido de algumas ou muitas formas ao longo desses anos, ja que minha heranga
academicista permanece, mas era urgente que eu pensasse. Pensar, nds devemos, aprendi com

Virginia Woolf. Como reflete Vinciane Despret (2013), eu tinha duas op¢des nesse momento:



21

Imagine que vocé estd jogando té€nis com um desconhecido, e que este ultimo
comece, por exemplo, a tentar jogar a bola sistematicamente por baixo da rede.
Vocé tera duas opgoes: deixar a quadra se perguntando quem colocou aquele
imbecil ali, ou, pelo contrario, continuar a jogar com curiosidade, tentando
entender que jogo ele esta jogando, porque joga daquela maneira € como o
jogo pode se tornar interessante, surpreendente, quando se joga dessa forma.

Para ndio fazer com que eles abandonassem o jogo, uma possibilidade® se mostrou a
partir da producdo do conhecimento de acordo com o saber que cada um trazia, com as palavras
que utilizavam, com a capacidade de leitura que era possivel, com os temas que lhes eram caros
e menos abstratos, com metodologias de educagdo popular para desenvolver projetos de
pesquisa e extensdao, com aberturas para outras formas de escrita, sem, com isso, dizer que o
que faziamos ndo era académico. Ainda, dentre outras agdes, conhecer seus territdrios me

parecia indispensavel.

Além disso, a propria estrutura da UEMG era muito distinta do que se observava nos
grandes centros. Por conta de sua recém-estadualizagdo, muitos aspectos ainda ndo estavam
consolidados e suas formas de funcionamento ainda estavam pouco a pouco sendo definidas.

Se, por um lado, havia nisso uma poténcia criativa; por outro, apresentava também seus limites.

Havia pouco espaco fisico, poucas bolsas de pesquisa, ndo existia restaurante
universitario nem auxilio permanéncia. Os professores, por exemplo, ndo eram concursados,
até hoje muitos ndo sdo, o que aumenta muito a rotatividade e precariza o trabalho docente,
dificultando enormemente o desenvolvimento de projetos de pesquisa e extensdo mais
duradouros, acesso a editais de pesquisa, além de prejudicar a propria continuidade da formagao
dos estudantes, processos de orientacdo etc. Ademais, o nimero de professores doutores era

mais limitado em relagdo as Universidades maiores ou mais antigas®.

Por outro lado, durante muito tempo, a maior parte dos professores que trabalharam 1a
foi formada na casa. Esse grupo trabalhou na “faculdade” — termo usado pela populacao
carangolense para se referir a FAFILE e depois UEMG — por décadas, desenvolvendo uma

relagdo historica e, as vezes, topofilica, com todo o processo de construgdo de um centro de

3 Que nunca ¢ Unica e nem deve ser pensada como uma solu¢do. “Sem garantia, sem a menor garantia que isto faca
uma diferenga que conta, que contribua para suscitar possibilidades de resistir efetivamente. Sabendo, portanto,
que ¢ ridiculo e irrisorio. Tendo simplesmente a convic¢do que tudo comeca, de toda maneira, aqui, pela
experimentacdo que ndo cessa de recomegar, pelo sentido do possivel que ndo cessa de renascer” (STENGERS;
DESPRET, 2011, p. 31-32).

4 Nao é grande o numero de pessoas, menos ainda as que possuem o titulo de doutoras, dispostas a abandonar o
sonho de uma carreira académica em grandes Universidades, sair de cidades maiores e ir viver no interior,
descentralizar o saber. E preciso estar aberto para perceber o significado e a riqueza guardados dentro da roga e
de um processo como esse, para aceitar viver em Carangola.
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ensino superior na pequena Carangola, interior do Brasil. A existéncia da faculdade
representou, para alguns deles, a chance de estudar, de serem apresentados a esse universo em
seus proprios locais de vida. Impulsionados pela graduacao, varios deles sairam depois para
cursar pos-graduagdes em outras Universidades. Carangolenses, divinenses, tombenses, espera-
felizenses, fervedourenses, gente de Sao Francisco do Gloria, Caiana, Orizania — e tantos outros
municipios invisibilizados em nossos mapas —, moradores de comunidades rurais, tornaram-se
doutores. O que eles tém feito ao conhecimento/pensamento? Com esses grandes parénteses

abertos, voltemos a construcao de um objeto de pesquisa num mundo/ambiente rural.

Trabalhar na UEMG, entre estudantes e professores nascidos e crescidos na roga, trouxe
também a necessidade e a oportunidade de mais uma vez me inserir nas profundezas de todas
essas realidades. Junto com a professora Elizete Andrade, que ja pesquisava sobre a educagdo
do campo nas escolas das comunidades rurais da regido, coordenamos um projeto que buscava

trazer a tona a gravidade da situacdo que envolvia o fechamento das escolas do campo.

Identificamos nessa investigacdo que 80% das escolas das comunidades rurais de
Carangola fecharam em 2014, e, por conta disso, descobrimos também pessoas que adoeceram,
gente que teve que se mudar, criancas que sofriam com a auséncia das brincadeiras e com a
nova realidade das escolas urbanas, dentre outros diversos impactos capazes de indicar que
possibilitar a existéncia do modo de vida campesino nao era prioridade do poder publico. Nao
creio que um dia tenha sido. Ao mesmo tempo, o0 Movimento Agroecologico desenvolvia suas
acOes na regido, ja ha algumas décadas, buscando fortalecer a agricultura campesina e equilibrar

um pouco essa realidade.

Assim, aos poucos eu me (re)inseria nessas relagdes e acabamos trazendo para dentro
da UEMG e para as Comunidades de Carangola, juntamente com o Centro de Tecnologias
Alternativas da Zona da Mata (CTA-ZM), com a Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF),
Sindicatos dos Trabalhadores Rurais locais e também agricultores, os IntercAmbios de Saberes
Agroecoldgicos. Para isso, eu coordenava um projeto de (pesquisa ) extensdo que envolvia
também estudantes (alguns agricultores) do curso de Geografia e outras licenciaturas da
UEMG. Construir esse projeto foi uma forma inicial e potente de me impressionar com a forga
do Movimento Agroecologico na Zona da Mata de Minas Gerais. Adiante, no item 1.2,

falaremos um pouco mais sobre os Intercambios de Saberes.

Ao longo dos quase trés anos, estudantes se envolveram nessas a¢des e produziram

monografias relacionadas as tematicas que abordavamos nesses eventos, como a criacao de
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abelhas indigenas e sua importancia; as diferentes formas de producdo do café; dindmicas
territoriais de assentamentos e comunidades rurais da regido, dentre outros. Além disso,
fizemos, em 2015, a Semana da Geografia, com a questdo das populagdes tradicionais ¢ a
construgdo de territérios agroecologicos, movimentando o ambiente do curso de Geografia

nessa diregao.

Ainda em 2015, trouxemos o grupo dos “Violeiros da Paz” — que conhecemos nas
andancas com os Intercambios — para a abertura do Seminario de Pesquisa e Extensdo da
UEMG, apresentando em ambito estadual a cultura campesina para a comunidade académica.
Nesse mesmo evento, Z¢é Branco, agricultor da Comunidade da Conceigdo, participou conosco
de uma mesa para discutir sobre as disputas em torno do conceito de Agroecologia e a realidade

local.

A reformula¢do do Projeto Pedagdgico do Curso de Geografia foi o tltimo grande
experimento do qual tive a oportunidade de participar na UEMG — Carangola. Construir um
curriculo baseado na realidade regional campesina e incorporar, dessa forma, novos sujeitos as
narrativas do conhecimento geografico foi, sem duvidas, um desafio de muito aprendizado.
Dialogando com colegas e estudantes do curso de Geografia, produzimos um documento que
buscou levar em consideragdo a diversidade de modos de vida e a dignidade ambiental dos
povos. Para isso, foram criadas disciplinas como “Ecologia Politica, Agroecologia ¢ Producao
do Espago”, “Territério, Género e Sexualidade”, “Conflitos Territoriais e Relagdes Etnico-

raciais”, dentre outras.

Acredito que essas agdes que tivemos a liberdade de desenvolver dentro da UEMG tém
um sentido proximo da tentativa de criar um ambiente académico onde todos se transformem,
construindo modos de producdo do conhecimento em que ndo se fabricasse a exclusdo,
conforme debatido no livro de Isabelle Stengers e Vinciane Despret, refletindo de alguma forma

sobre as questdes colocadas no inicio deste capitulo: o que o povo da roga faz ao pensamento?

Mas apesar de todas essas alegrias, de todas as parcerias estabelecidas, eu me sentia
exausta com a quantidade de trabalho e burocracia que a Universidade exigia que eu fizesse.
Aos 27 anos, mestra em Geografia, eu havia me tornado coordenadora de um curso superior e
colocava em xeque minha vontade de seguir carreira académica. Era para isso que eu estava

estudando? — perguntava a mim mesma.

Por conta da falta de tempo, do peso da responsabilidade de exercer as inimeras tarefas

que me eram dadas — planejar aulas, orientar alunos, participar de reunides, fazer trabalhos de
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campo, realizar atividades administrativas da coordenagdo, publicar, organizar/participar de
eventos académicos, construir a UEMG —, e de toda a violéncia presente nas formas de

relacionamento institucionais, eu questionava muito meus desejos de estar ali.

Ademais, o fato de ndo ser efetiva na funcdo dificultava as relagdes de poder dentro da
Universidade e me tornava mais vulnerdvel aos comandos superiores. Alguns colegas
encaravam a Universidade como sendo 99% disputa de poder e 1% producdo de conhecimento,
o que me desanimava muito. Eu me sentia sozinha dentro do ambiente formal da Universidade,
ndo me reconhecia em muitas de minhas obrigagdes. Assim, em abril de 2017, pedi demissdo.
A decepg¢do com o que eu havia encontrado na Universidade como professora era muito grande,

diferente da lucidez criativa aconselhada por Stengers e Despret.

E mesmo muito interessante o ponto de vista dessas autoras: para elas nio ha
ingenuidade nem inocéncia sobre o estado do trabalho académico, como acredito que tenha
havido para mim. Stengers e Despret sugerem que reconhecamos que “talvez ndo seja possivel
cultivar amizades, ter tempo livre, gozar o momento quando este exige ou trabalhar menos” e
mesmo assim defendem nossa permanéncia na Universidade. Segundo elas, “todo o mundo
condena a prostitui¢do intelectual, as panelinhas, o clientelismo”, dentre outros problemas que
acompanham o cotidiano académico, mas ¢ preciso agir e criar para achar caminhos, € preciso
tentar fazer historia (STENGERS; DESPRET, 2011, p. 76). O que teria acontecido se nao

tivéssemos (no6s, mulheres) tido curiosidade e coragem para entrar na Universidade?

Se me serve de consolo, minha desisténcia era, no entanto, parcial. Eu tinha vontade de
continuar estudando, de fazer doutorado. As coisas que tinha vivido a partir do trabalho na
Universidade e do reencontro com antigas comunidades da época da graduacdo traziam para
mim outras questodes, bastante carregadas por uma inquietacdo que posso também traduzir como
um maravilhamento, um espanto com as for¢gas mobilizadas e a f¢ das pessoas no Movimento
Agroecologico. Eu queria entender de onde isso vinha, como se mantinha apesar de todas as
dificuldades e, em ultima instancia, como reverberava na produ¢ao do espago (LEFEBVRE,

2013), conceito geografico que me guiou naquele momento.

Ao mesmo tempo, pela parte negativa da experiéncia na UEMG e em outros momentos
de minha trajetdria académica, eu tinha também decidido que s6 gostaria de continuar a fazer

pesquisa e estudar se fosse para produzir um conhecimento alegre, para crescer e,
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principalmente, para construi-lo de maneira horizontal e coletiva, podendo me expressar como

sou, acreditando no que faco. Precisava de um lugar em que me sentisse livre’.

Em 2015, construindo a Semana Académica de Geografia na UEMG, convidei o
professor Paulo Scarim para ser um dos palestrantes. Scarim € professor do curso de Geografia
da Universidade Federal do Espirito Santo (UFES) e contribuiu com nosso evento falando sobre
as comunidades tradicionais do Espirito Santo. Contei a ele sobre minhas frustracdes com a
Universidade, dizendo que ndo conseguia estudar com a carga horaria que me tinha sido
atribuida e a quantidade de afazeres sem fim. Ele propds que 1€ssemos um livro juntos, dentro
do Grupo de Pesquisa sobre a questdo dos Alimentos (GeQa), na UFES. Quem sabe assim eu

seria capaz de me motivar e operacionalizar a escrita de um projeto de doutorado.

Em 2016, quando eu ainda trabalhava na UEMG, criamos o Deleituras, com o objetivo
de ler por vontade, por deleite, sem o peso de estarmos certos ou para depois refutar quem leu
de outra forma ou quem nao leu. A gente tinha fome de conhecimento, queria avangar sobre as
reflexdes da Agroecologia, sistematizar os saberes e, ndo menos essencial, a gente desejava
estar junto. A gente entendia que sozinho o caminho nio seria, a soliddo da vida académica nao
era um lugar que podiamos habitar, e eu ainda nem conhecia Isabelle Stengers e Vinciane

Despret.

Uma vez por més, eu viajava a cidade de Vitoria para debatermos coletivamente “A
produgdo do espaco”, de Henri Lefebvre. A escolha contribuiu muito para a existéncia desse
espirito, ja que nesse livro Lefebvre também estd preocupado com a constru¢do de um
conhecimento mais vivo, buscando afastar-se das abstragdes: uma obra aberta e propositiva, na
qual ele nos convida a elaborar teorias que deem conta de explorar a producdo de espagos
contra-hegemonicos nas brechas existentes nas contradi¢cdes do sistema capitalista de producao.

Por que ndo nas brechas da propria Universidade?

> Em outras palavras, eu queria estudar e também rir, encontrar as pessoas, cantar, dangar, namorar, cozinhar, ir a
feira, viajar, conhecer lugares, continuar o processo de reconexdo com a terra participando do Movimento
Agroecologico, visitando agricultores, cuidando de uma roga, ndo gostaria de parar tudo, deixar de viver, me
isolar, muito embora as vezes este parega ser o Unico caminho: fazer do doutorado e da ciéncia a coisa mais
importante da vida.
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A produgdo do espaco pelo Movimento Agroecoldgico me parecia uma boa discussdo,
enquanto Lefebvre e o Deleituras me ajudavam muito a pensar. Através das vivéncias que me
foram proporcionadas na Zona da Mata de Minas Gerais, a Agroecologia se apresentava como
uma ciéncia, uma pratica ¢ também um movimento social que atuava em distintas frentes:
educacdo do campo, saude, aspectos produtivos, cultura, comercializagdo, metodologias de
produgdo do conhecimento, luta pela terra, dentre outros. Por tras dessas dimensdes havia uma
filosofia, pensamentos, cosmologias, pontos de vista sobre 0 mundo, ou ainda, um modo de

existir que deixava suas marcas nas paisagens, uma cosmologia campesina comum. Eu queria

compreendé-la, apalpa-la, porque tudo o que vive ¢ importante?
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Figura 1 — Agricultor no distrito de Belisario, Muriaé-MG e cartaz da Marcha das Margaridas, 2015.
Fonte: Acervo da autora (2016) € Blog Marcha Mundial das Mulheres - RS,

Com essas questoes, no final do ano de 2016, fui aprovada no processo de selecao do
doutorado na UFES, sob orientagdo do professor Paulo Cesar Scarim. Em 2017, ja fora da
UEMG, mudei-me para Vitoria com a proposta de levarmos o projeto e um grupo de pesquisa
ainda recém-nascido a frente, o Grupo de Estudos sobre a Questao dos Alimentos (GeQa). A

proposta de existéncia e construgdo desse grupo me motivou € me ensinou muito.

Em primeiro lugar, porque estdvamos alinhados na tentativa de relacionamento entre a
Geografia fisica e Geografia humana, ou natureza e cultura, compreendendo que a fonte dos

problemas epistemoldgicos e ambientais vinha justamente dessa separacdo, € que nao era

¢ Disponivel em: http://mmm-rs.blogspot.com/2015/08/marcha-das-margaridas-2015.html.
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possivel produzir conhecimento sendo buscando metodologias capazes de operar nessa jungao.
Nossa ideia foi realizar pequenos eventos semanais no LaTerra, UFES, com a apresentagdo das
pesquisas dos pos-graduandos e graduandos que integravam o grupo, convidando também
pessoas proximas e/ou conhecidas para falar de temas correlatos a relacao entre os seres vivos
e o mundo inorganico. Queriamos aproveitar o potencial dos pesquisadores da UFES,

diminuindo as distancias e, a0 mesmo tempo, preencher as lacunas de nossas formagoes.

O grupo, em si mesmo, ja era bastante plural (nutricionistas, assistentes sociais,
engenheiros agronomos, economistas, antropdlogos, dentre outros), mas nosso objetivo era
multidisciplinarizar ainda mais os debates, atacando nossos temas de investigacao por todos os
lados, ampliando os horizontes de pesquisa, abrindo o pensamento. Uma metodologia que,
muitas vezes, procura nao pensar de forma direta sobre uma questdo, mas refletir a partir de

seus desdobramentos, o que nos ajuda a criar e fragmentar menos o conhecimento.

Ao longo do ano de 2017, falamos sobre muita coisa, dentre elas, solos, parto
humanizado e maternidade, indigenas, psicanalise, Agroecologia, modelagem de sistemas
ambientais, geomorfologia, digestdo, Yoga, fizemos jejum, terapias da terra, visitamos hortas
urbanas, cozinhamos juntos, realizamos um seminério académico sobre a questao dos alimentos
e diversos semindrios de pesquisa internos para que pudéssemos externalizar nossos
pensamentos. Nossos encontros se estenderam por 2018, sob a forma de uma disciplina sobre
alimentagdo contemporanea e foram sempre marcados pela vontade de estar junto, de estudar
na presenca do outro, buscando desviar-nos até onde ¢ possivel, da soliddo cronica que habita

as formas de produgdo do conhecimento hegemdnicas.

Ainda que seja um desafio lidar com a heterogeneidade humana, nossa opgao foi aceitar
os saberes que cada um pode oferecer, da forma como pode, abrindo o grupo para quem quisesse
falar e se refugiar, tentando valorizar mais o desejo do que a obrigagdo. A liberdade necessaria
para que tudo isso se concretizasse foi menos uma coisa pronta do que um exercicio, uma
invengdo, ja que a maior parte de nos tinha sido formada a partir do medo de se expressar e

outras limita¢des, alimentadas pelas hierarquias académicas.

A gente tinha fome ndo sé de ideias. Por isso, em todos os encontros tentamos preparar
comes ¢ bebes para compartilhar durante nossas longas horas de estudos. Sem duvidas, essas
experiéncias praticas, além de nos ensinar sobre diversidade alimentar e formas de preparo,
alegraram e transformaram muito as maneiras de produc¢ao do conhecimento, distanciando-nos

da exclusividade de atividades mentais. Sem nunca combinarmos os cardapios, a mesa esteve
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sempre muito farta. A autogestdo como forma de organizacao horizontalizou os processos e
transformou o GeQa em um verdadeiro odsis dentro do ambiente universitario,
um lugar intersticial onde se tenta criar, cultivar o que significa ‘pensar junto’;
onde se experimentam situagdes nas quais o éxito ¢ fazer perder o gosto pelos
efeitos de retorica e pelos argumentos de autoridade. Mas como todo lugar
intersticial, para o GeQa, ‘resistir ¢ existir’. Um lugar intersticial s6 existe se
¢ capaz de manter, de produzir sua propria maneira de ser consistente, de

fabricar sua propria razdo de ser, quer dizer, se o que faz ¢ também o que
mantém sua existéncia (STENGERS; DESPRET, 2011, p. 30, adaptado).

Contar todas essas historias €, em primeiro lugar, uma forma de situar o leitor e fazé-lo
me acompanhar na trajetoria de encontros que me trouxeram até aqui. Em segundo lugar, ¢ uma
maneira de mostrar a tentativa de produzir modos proprios de construcao do conhecimento e,
nesse caso, o adjetivo “proprios” tem um significado profundamente coletivo. Em terceiro
lugar, sdo historias multiespécies (HARAWAY, 1995), aquelas que incluem humanos e nao
humanos, nas quais enxergo possibilidades para a ciéncia em contextos tdo devastadores como

o que temos vivido nestes tempos, dentro e fora da Universidade.

Assim, escolher a descricdo dessas histdrias como recurso metodoldgico para um
trabalho académico ¢ entender que elas carregam a poténcia da criagdo. Imaginar, talvez seja o
nosso ultimo recurso, a nossa melhor referéncia, sem a possibilidade de pré-conceber os
resultados finais, a chegada. Donna Haraway nomeia essa metodologia de SF:

SF ¢ um simbolo para ficgdo cientifica, feminismo especulativo, fantasia
cientifica, fabulagdo especulativa, fato cientifico e, também, figuras
emaranhadas/processos de emaranhamento. Jogar jogos de figuras
emaranhadas é sobre dar e receber padrdes, elaborando topicos e falhando,
mas as vezes encontrando alguma coisa que funciona, alguma coisa
consequente ¢ talvez ainda mais bonita que ndo estava la antes, de retransmitir
conexdes que importam, de contar estdrias passo por passo, digito apos digito,

[...] para fabricar condigdes de florescimento finito na terra, na Terra
(HARAWAY, 2016, p. 10, tradugdo nossa).

Ainda que, as vezes, a descricdo possa falhar, em outros momentos pode ser capaz de
revelar sutilezas para quem as 1€ e diz “eu também” ou consegue criar novas versoes,
estabelecer conexdes, movimentar energias. A metodologia SF, portanto, ¢ arriscada, mas
“viver ¢ muito perigoso”, diria Guimaraes Rosa (2006), e esse risco, inerente a prépria vida,

prefiro assumir.

Por ultimo e em tempo, contar essas historias e fazer esta tese ¢ contar também a historia

da minha transformagao, ainda em curso, lotada, abarrotada de contradi¢des, de coisas que nao
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sei resolver, mas em curso, sem volta, reconexdo. Continuamos, entdo, do ponto em que

paramos, a construgio de um objeto de pesquisa’.

Para isso, nos proximos itens, busco apresentar primeiramente um pouco da realidade
de devastagdo ambiental que atingiu a Zona da Mata de Minas Gerais, mostrando como esse
processo coincide com o surgimento da constru¢do do Movimento Agroecolégico por
diferentes organizagdes que se movimentam na regiao em prol de um outro projeto de vida no
campo e na cidade. A partir de vivéncias e momentos de minha prépria trajetoria, apresento ao
leitor(a) um breve panorama das formas de funcionamento e metodologias de atuacdo do

Movimento Agroecologico.

1.2 CRISE E SURGIMENTO DA AGROECOLOGIA

A histéria da Zona da Mata de Minas Gerais (ZM-MG), assim como a historia do Brasil,
de uma forma geral, foi marcada pela convivéncia, quase nunca pacifica, entre distintos modos
de vida e formas de relacdo com a Terra e seres vivos. Com a chegada dos mineiros vindos das
regides auriferas esgotadas, no final do século XVIIL, os indigenas — Botocudos, Coroados,
Puris, Goitacas — foram pouco a pouco sendo encurralados e exterminados, conforme se
acompanhava a destrui¢do da floresta e a transformacao da paisagem, com a incorporacao das

lavouras de café e a criagdo de gado®.

O sistema de Sesmarias e o apossamento de terras alterou a dindmica da propriedade do
solo matense, mantendo, ainda assim, algum nivel de distribui¢ao, conforme apontam Faria et

al. (2015, p. 205-206):

nas brechas das monoculturas de café, formou-se também o campesinato da
regido, principalmente no periodo que segue a aboli¢cdo da escravatura, quando
a falta de mao de obra abre caminho para o estabelecimento de novas formas
de relagGes de trabalho, em alguns casos permitindo o acesso parcial ao uso
da terra pelos trabalhadores. Além dos negros libertos, o campesinato na
regido se formou por uma mescla entre indigenas, brancos deserdados,
mesticos € imigrantes europeus, principalmente italianos, portugueses e

7 Mantive neste item, a designagdo objeto de pesquisa. Entretanto, pelos processos que se desenvolverdo a seguir,
¢é certo que a utilizagdo do termo ndo se sustenta. Neste primeiro momento, a transformacdo de um objeto de
pesquisa em um processo, isto é, uma relacdo de conhecimento, estava ainda nascendo. Com o desenrolar das
reflexdes, me parece que faz muito mais sentido pensar na questdo do objeto como uma relagdo, da maneira como
aponta Viveiros de Castro (2002): “Mas o conhecimento antropologico ¢ imediatamente uma relagdo social, pois
¢ o efeito das relagdes que constituem reciprocamente o sujeito que conhece ¢ o sujeito que ele conhece, e a causa
de uma transformagéo (toda relagdo ¢ uma transformagao) na constituigdo relacional de ambos (2002, p. 113-114).
8 Muito embora conforme aponta Mercadante (1973), a sistematizagdo do contato com os indigenas na regido tenha
se iniciado um pouco antes, quando aventureiros estabeleceram as primeiras relagdes com Coroados e Coropotos
para a comercializacdo de uma erva medicinal conhecida como poaia ou ipecacuanha.
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espanhdis (ZANELLI, 2015). O estabelecimento de parcerias — como € o caso
dos meeiros que trabalhavam nas propriedades cafeeiras — abriu espago para
que eles se dedicassem também a culturas alimentares diversas e a criagdo de
animais.

Além das parcerias, as variagdes de preco do proprio café também resultaram em
diferenciagdes nas areas plantadas e “as fazendas e sitios produziam, ao lado do café, feijao,
milho, arroz, cana de actcar e gado, para consumo e comercializagdo” (COMERFORD, 2003,
p. 27). Nota-se que, apesar da implantagdo da monocultura cafeeira e de todos os impactos para
a floresta de Mata Atlantica presentes na regido, outros cultivos permaneceram nutrindo a terra
e seus habitantes, humanos ¢ ndo humanos, contribuindo para manter viva a biodiversidade

local.

Meu entendimento de campesinato, grupo que levou a frente este projeto, passa
justamente pela considera¢do de modos de se relacionar com o ambiente que permitiram com
que outras formas de vida também pudessem estar presentes, apesar das necessidades humanas
de sobrevivéncia e produgdo econdmica, ainda que nesse percurso estejam colocadas muitas
contradigdes e problemas. Nesse sentido, acredito que possamos falar em campesinato dentro
de uma perspectiva agroecoldgica, ou seja, aqueles grupos que priorizaram na Zona da Mata de
Minas Gerais, a permanéncia da Mata Atlantica, sem deixar de produzir alimentos. Por este
viés, o campesinato apresenta uma diversidade de cosmovisdes que, embora distintas, estdo
intimamente ligadas com o cuidado de tudo o que vive. E certo que o termo guarda suas
herangas historicas. Sem entrar no mérito dessa discussao, quando me refiro ao campesinato
neste texto, estou contando mais especificamente histérias do “povo da roga”, como falamos na
regido.

Ha uma vasta literatura que relata a historia da formagdo econdmica e populacional,
além de outras caracteristicas dos “sertdes proibidos™

Mercadante (1973, 1990), Massa (2016), Lanna (1989) e Valverde (1958). Nesse momento,

. A esse respeito, pode-se consultar

entretanto, interessa nao perder de vista essa dimensdo de coexisténcia permanente entre as
diferentes possibilidades de habitar as terras zona matenses, atendo-nos, no entanto, sobre uma
das fases em que a logica de mercadologizacao da vida ganhou forga, obrigando o campesinato

a construir um movimento organizado de resisténcia.

® A Zona da Mata mineira ficou conhecida como sertdo proibido por conta de sua posi¢do geografica estratégica.
Localizada entre a regido mineradora (central) de Minas Gerais ¢ o litoral brasileiro, até o inicio do século XVIII,
funcionava para a Coroa portuguesa como uma barreira natural para o contrabando de ouro, permanecendo
“inexplorada” e “proibida” durante o periodo da mineragao.
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Por volta de 1960, comeca a ser desenvolvido na ZM-MG um projeto de “revitalizacdo”
do café, incentivado por planos e programas governamentais, por exemplo, o Plano de
Erradicagdo e de Revigoramento dos Cafezais, implantado pelo Instituto Brasileiro de Café
(IBC). A proposta era retirar os pés de café envelhecidos e/ou pouco produtivos e, em troca, o
IBC oferecia incentivos financeiros para os agricultores que optassem pela substituicdo (FARIA
et al.,2015). Como pano de fundo mais geral, estava a modernizaciao do campo, trazendo bases
industriais para a realidade agraria do pais. Em 2015, quando realizdvamos os Intercambios de
Saberes em Carangola, Z¢ Branco, agricultor da Comunidade da Conceigdo, ativo participante
dos movimentos sociais de base da regido da Zona da Mata, contou-me essa historia com suas
palavras, parcialmente registradas em artigo académico que escrevemos a trés maos, em 2015:

Com o argumento de que a lavoura estava cheia de brocas, ferrugem e
envelhecida, o governo propds que os pés de café fossem totalmente retirados.
O poder publico pagou por isso: 3 cruzeiros por cada pé retirado. Compensava

mais retirar como estavam orientando do que manter a lavoura e vender a
colheita produzida, de forma que assim foi feito (FARIA et al., 2015, p. 207).

A partir dai comega a entrada do pacote tecnoldgico difundido pelo que ficou conhecido

como Revolucdo Verde'”.

O incentivo ao uso de agrotdxicos, maquinas, sementes hibridas, dentre outros, foi
intensificado. As empresas de insumos agricolas passaram a participar do cotidiano dessas
comunidades, realizando palestras nas igrejas, visitando propriedades e fazendo um trabalho de
propaganda muito forte, que se disfarcava como atividades de extensdo rural. Seus técnicos,
entretanto, ndo visavam ao bem-estar socioeconomico dos agricultores familiares, muito menos
das outras formas de vida, mas o lucro para as empresas em que trabalhavam, ficando “claro
que esse plano criado para ‘renovar’ as lavouras de café e levantar mais uma vez a economia
cafeeira, representou também a possibilidade de implantacdo de um modelo agricola especifico,

sustentado por uma logica moderno-industrial” (FARIA et al., 2015, p. 207).

19 Desde o século XIX, com o avango da industria quimica e o desenvolvimento dos adubos através do trabalho de
Justus von Liebig, vinha sendo gestado um processo de transformacao das formas de se praticar agricultura no
mundo. No periodo que sucede a 2* Guerra Mundial, sob o argumento de que era preciso solucionar o problema
da fome planetaria, os avangos tecnologicos foram utilizados para aumentar a produtividade agricola através da
implantagdo de um modelo monocultivador, de base cientifico-industrial que incluia, dentre outras coisas:
sementes inférteis, agrotoxicos, “insumos quimicos, irrigacdo, mecanizagdo, grandes extensdes de terra —
conjugado ao difusionismo tecnolégico, bem como a uma base ideologica de valorizagdo do progresso.” (COX,
2012, p. 685). Na verdade, o que estava por tras da Revolugdo Verde, era um modo de vida tinico, ancorado ainda
mais na industrializagdo, no aumento do consumo e na aceleragdo de nossas vidas no campo e na cidade.



32

A década de 1970 foi marcada pela plantagdo de café nesse sistema novo: atravessado
no morro, nas curvas de nivel. Nas palavras de Z¢ Branco, “por trds disso, uma visdo social

diferente: monocultura e o pacote da Revolugao Verde”.

As consequéncias dessas “inovagdes” s6 puderam ser percebidas anos mais tarde, e,
dessa maneira, a década seguinte caracterizou-se pelo esgotamento da produgdo (pelos
impactos ambientais causados, principalmente exaustao dos solos e perda da biodiversidade) e
pelo alto endividamento dos agricultores: “A divida da nossa familia passou de 340.000 para 6
milhdes (de cruzeiros), de forma que nem vendendo a propriedade a gente conseguiria pagar”.
Por isso, a familia passou a buscar alternativas para salvar sua propriedade e voltar a praticar
uma agricultura que nao dependesse da compra de insumos e respeitasse o ritmo e os desejos

da terra.

Nesse momento, inicia-se a parceria com o Centro de Tecnologias Alternativas da Zona
da Mata (CTA-ZM)'!. De acordo com uma das filhas de Z¢é Branco, a professora de Literatura,
Josi: “quando a gente comegou o trabalho com o CTA-ZM, a gente nao conseguia mais produzir
nada”. Fato também destacado por Z¢ Branco, quando conta sobre a expectativa de receber um
agronomo do CTA-ZM para o Intercambio. Quando o profissional visitou sua propriedade para
o planejamento das primeiras agdes ligadas a Agroecologia, ha mais de 15 anos, ambos tinham
dificuldade de visualizar a propriedade dando resultados, os solos estavam absolutamente
esgotados e realmente ndo se produzia nada. O agréonomo sé presenciaria a retomada da
produ¢do no dia do IntercAmbio e ficou maravilhado ao constatar as mudangas que
proporcionavam uma diversidade de alimentos tdo grande, que Z¢ Branco tinha se tornado

feirante em Carangola.

As consequéncias do novo modelo agricola difundido a partir do final da década de
1960, entretanto, ndo estdo completamente apagadas. Z¢ Branco diz que por conta do uso
generalizado de venenos, nao ha mais peixes nos corregos, passaros como o Tizil e o Coleirinha
foram praticamente extintos em cinco anos de uso de agrotoxicos. Hoje, existem, mas sdo raros.
Segundo o agricultor, era muito comum ver uma grande quantidade de animais como tatus e

passaros mortos ao longo da lavoura por conta da aplicagdo indiscriminada de venenos. Ha

10 CTA-ZM ¢ uma organizagio da sociedade civil, criada em 1987, a partir de profissionais de ciéncias agrarias,
recém-formados na Universidade Federal de Vigosa (UFV), dispostos a construir um modelo de agricultura que
estivesse mais alinhado com os ritmos das diversas formas de vida. Desde entdo, 0 CTA-ZM vem desenvolvendo
e construindo uma ampla agenda de ag¢des no sentido de constituir o Movimento Agroecologico na regido.
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também o adoecimento das pessoas por conta do uso de agrotdxicos e uma grande preocupacao

com a situac¢ao dos recursos hidricos (contaminagao ¢ escassez).

A parceria com 0 CTA-ZM (a partir da década de 1990), a formagao critica adquirida
através do engajamento conjunto com a Igreja Catdlica (impulsionada principalmente pela
Teologia da Libertacdo e pelas Comunidades Eclesiais de Base — CEBs e seus encontros
regionais), a participagdo nos movimentos sociais, sindicatos etc., a criacdo do PRONAF, em
1996, dentre outros acontecimentos, deram, entdo, novo félego e novas perspectivas para a

produgdo na propriedade da familia.

Estou utilizando a historia da familia de Z¢ Branco para apresentar ao leitor(a) a historia
mais recente da catastrofe ambiental na Zona da Mata mineira. Certamente, outros elementos
podem ser incorporados, como a inser¢cdo das monoculturas de eucalipto anos mais tarde, as
sementes transgénicas que chegaram um pouco depois, dentre outros impactos; mas, de certa
forma, esse exemplo ¢ uma boa ilustragdo do que a Revolucao Verde foi capaz de fazer, ndo so6
em Minas Gerais como em diversos lugares do Brasil e do mundo, guardadas as especificidades

de cada historia e local.

Lembro-me quando andei pela primeira vez pelas zonas rurais de Sao Francisco do
Gloéria, municipio préximo a Carangola, e ndo via uma arvore, nenhuma flor, ndo via gente, nao
via cor. S6 via pasto, muito pasto. Todas as montanhas viraram pasto. E siléncio. Também ¢
possivel rodar por outros caminhos zona matenses e facilmente identificar o uso intensivo da
terra e, consequentemente, de agrotoxicos. A Serra do Caparao, por exemplo, ¢ uma regiao de
protecao ambiental por onde se passa e se encontra muita terra descoberta, com solos expostos,
sem nenhuma cobertura vegetal, so café. Café para exportagdo. Café envenenado. Certamente

as aguas também vao se contaminando...
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Além disso, ha uma forte pressdo de empresas mineradoras na regido da Serra do
Brigadeiro, 4rea que concentra a segunda maior reserva de bauxita do pais. A Zona da Mata ja
viveu dois rompimentos de barragens de rejeitos de minério, um em 2006, em Mirai e outro em
2007, desta vez em Muriaé. Em 2017, o Frei franciscano, Gilberto Silveira, foi ameagado de
morte por conta de sua atuagdo incisiva na luta contra a expansdo da mineragao e teve de ser

incluido em um programa de prote¢ao de direitos humanos.

-

QUEREMOS TERRA, AGUA E FLORA
#MINERACAO NAO

(B - JUVENTUDE DE MIRADOURO
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Figura 2 — Ato publico no distrito de Belisario, municipio de Muriaé, contra as investidas da Companhia
Brasileira de Aluminio (CBA), novembro de 2016.
Fonte: Movimento Pela Soberania Popular na Mineragéo (2016)'2.

Por outro lado, desde que a Companhia Brasileira de Aluminio (CBA) passou a fazer
novas pesquisas nos subsolos matenses, a partir da década de 1980, por exemplo, a populagao,
juntamente com as mais diversas organizagdes (Comissao Pastoral da Terra — CPT; Sindicatos
de Trabalhadores Rurais; Comissdo Regional de Luta contra a Mineragdo; dentre outras) tem
se organizado, a fim de fortalecer a agricultura, o turismo comunitario e outras atividades que

evitem a entrada das empresas mineradoras na regiao.

Dessa forma, ao mesmo tempo em que a catastrofe segue seu curso avassalador, a
capacidade de conexdo com o ambiente e as consequéncias experienciadas mostravam a essas
pessoas que nao era possivel viver assim e, gracas as inimeras organizagdes articuladas, como
0 proprio Z¢ Branco ja afirmou acima, coincide com a historia da destruicdo, a historia da
constru¢dao de um outro projeto de vida no campo, a Agroecologia.

Dai em diante, na parceria entre CTA e UFV, foram desenvolvidos diversos

trabalhos com os agricultores na regido: dias de campo, ensaios experimentais
de milho crioulo, diagnoésticos locais, planos de desenvolvimento local,

2Disponivel em: https://www.facebook.com/MAMNacional/photos/?tab=albumé&album_id=132465480757708
3.
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programas de formacdo de agricultores, programas de formacgdo para
mulheres, ou seja, trabalhos que envolviam desde as técnicas agricolas até
trabalhos de formagdo no ambito dos direitos, das politicas publicas, ¢ de
associativismo/cooperativismo (ZANELLI, 2015, p. 95).

Recentemente, foi sancionado pelo governo de Minas Gerais um projeto de lei que
transformou a regido em Polo Agroecoldgico e de Produgdo Organica'?, acontecimento que
demonstra os resultados do trabalho das diversas organizagdes que se movimentam héa décadas
na regido em prol da Agroecologia e, também, prospecta novas possibilidades para o
Movimento Agroecoldgico na Zona da Mata Mineira, ajudando a fortalecer ainda mais as

articulagdes e trazendo mais gente para o Movimento'.

No proximo item, tentarei contar um pouco sobre a minha vivéncia com o Movimento
Agroecoldgico na Zona da Mata de Minas Gerais, buscando assim construir uma base (ainda
que movel) para o que estou chamando de Agroecologia ou Movimento Agroecoldgico,

explicitando ainda suas metodologias, formas e frentes de atuagao.

1.3 PONTOS DE VIVENCIA E DE PARTIDA NA CONSTRUCAO DO MOVIMENTO
AGROECOLOGICO

Para demonstrar como agem os grupos e sujeitos que constroem a Agroecologia na ZM-
MG, parto de quatro distintos momentos/eventos/grupos, fora de ordem cronoldgica, a fim de
exemplificar um pouco, a partir de fatos que marcaram minha trajetéria pessoal, a constituicao
do que estamos chamando de Agroecologia e também Movimento Agroecologico. Sdo eles: o
1° Médulo do Curso de Agroecologia e Cultura (2015); os Intercambios de Saberes
Agroecologicos; a Troca de Saberes e a experiéncia de constru¢ao da Rede Sapoqui (Rede de

Saberes dos Povos Quilombolas da Zona da Mata de Minas Gerais).

1) Curso Agroecologia e Cultura: 1° Modulo

BLei n.° 2.3207, cujo projeto é orientado por principios de desenvolvimento sustentavel; participacdo e
protagonismo social; preservacdo ecologica e inclusdo social; seguranga e soberania alimentar; diversidade
agricola, biologica, territorial, paisagistica e cultural; reconhecimento da importancia dos Movimentos de
Agroecologia, da agricultura familiar e dos povos tradicionais para a agrobiodiversidade e seguranga alimentar.

“De acordo com o site do CTA-ZM, na primeira reunido do Polo, realizada em maio, na sede do CTA-ZM, em
Vigosa, reuniram-se mais de 70 organizagdes. Disponivel em: https://ctazm.org.br/noticias/cta-zm-promove-
primeira-reuniao-do-polo-agroecologico-e-de-producao-organica-da-zona-da-mata-626. Acesso em: 23 set.
2019.
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O 1°médulo do Curso “Agroecologia e Cultura”, realizado em junho de 2015, durante'®
a festa da fogueira de Sdo Pedro, no assentamento Padre Jésus, em Espera Feliz, transformou
muito minha forma de olhar o mundo e me possibilitou entender melhor a relagdo dos

campesinos com a Terra.

O curso foi promovido pelos moradores locais — organizadores da festa —, pelo Nucleo
de Educacao do Campo e Agroecologia (ECOA/UFV), pelo Nucleo de Agroecologia Ewé
(UFJF), pelo Comboio de Agroecologia do Sudeste'® e reuniu uma grande heterogeneidade
humana, gente de todos os lugares e com os mais variados perfis: participantes de grupos de
Agroecologia, estudantes, professores de vdarias Universidades, agricultores familiares,
sanfoneiros, violeiros, gente da pastoral da Terra (CPT), do Movimento Negro, representantes

de Sindicatos de Trabalhadores Rurais, dentre outros.

Foi dividido em trés modulos, e este primeiro, realizado no assentamento Padre Jésus,
teve como objetivo refletir sobre os elementos que compdem a celebracao da fogueira de Sao
Pedro, tais como: as diferentes manifestagdes artistico-culturais, a religiosidade e suas relagdes
com a natureza, explorando ainda tematicas ligadas a juventude, territorialidade camponesa e
praticas tradicionais de producdo de alimentos. “Tudo isso a partir do legado familiar (familia
Estevao) e do trabalho comunitario que envolve a organiza¢do da festa e seus processos de
ressignificagdo a partir da Agroecologia”, segundo as informacdes do proprio panfleto de
divulgacdo do curso. Mais a frente, no terceiro capitulo desta tese, trabalharemos mais a fundo

a historia do assentamento e da festa da fogueira de Sao Pedro.

Conforme meu préprio diario de campo da época, foi a primeira vez que percebi a

importancia da cozinha e de cozinhar junto:

Esse periodo de compartilhamento de preparagdo de alimentos ¢
extremamente rico, porque coloca as pessoas em contato umas com as outras
de modo que passam a se conhecer melhor, trocando estérias, conhecimentos
e experiéncias. Permaneci ali por bastante tempo, o que ¢ fruto da quantidade
de pessoas existentes para comer, fato que considero também extremamente

5Por conta da grande quantidade de pessoas que a festa da Fogueira de Sdo Pedro recebe, a preparagdo do evento
inicia-se alguns dias antes do evento propriamente dito, e esses momentos ja sdo considerados como parte das
celebragdes, isto é, o processo de construcdo e preparo também € festa, as pessoas ja comegam a se reunir, a
novena para Sao Pedro ja esta acontecendo, dentre outras coisas. Para o curso, chegamos 4 dias antes do dia do
evento.

160 Projeto Comboio Agroecoldgico Sudeste é mais uma iniciativa do Movimento Agroecologico e faz parte da
metodologia de articulagdo em rede, tendo como objetivos promover a socializagdo de conhecimentos e praticas
relacionados a Agroecologia através dos Niicleos de Estudo em Agroecologia (NEA’s) existentes em instituigdes
educacionais da regido Sudeste. Os deslocamentos e andangas cientificas pelas mais diversas experiéncias
agroecologicas, fortalece as trocas e reconhece a importancia dos encontros para a produgdo do conhecimento
agroecolégico.
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positivo, uma vez que a existéncia de muita gente para comer torna necessario
um grande nimero de pessoas juntas para fazer comida e nos anima a cozinhar
e interagir. Muito se fala que ‘cozinhar apenas para si mesmo néo tem graga”,
nio desperta vontade na gente (DIARIO DE CAMPO, 2015).

Além da cozinha, ponto central da festa, tivemos outras frentes de trabalho e estudo ao
longo dos quatro dias que passamos juntos no curso, como, por exemplo, as atividades artistico-
manuais utilizadas para a decoracdo e preparagio da infraestrutura da festa'’, o grupo
incumbido de cuidar da saude e bem-estar dos participantes, dentre outros. A proposta era
trabalhar junto com os moradores nas atividades necessarias para tornar a festa possivel de

acontecer.

Figura 3 — -Géodesm; fet a partir do entrelagamento do bambu.
Fonte: Acervo da pesquisadora (2019).

Minha inser¢ao mais intensa foi na cozinha e no grupo da satde e, por isso, gostaria de
chamar a aten¢ao nesse momento para o espanto e despertar que senti com os ensinamentos de
Itamar Estevio, irmdo de Farinhada'®, e morador do assentamento. Participando dos encontros
do Movimento Agroecologico, Itamar fez varios cursos de Homeopatia e atende consultas em
sua casa, explicando-nos que a Homeopatia funciona retirando dos minerais, das plantas, dos

animais, do sol ou do trovao, por exemplo, as propriedades necessarias para curar o ser humano,

7Com destaque para o uso do bambu e para a figura de Z¢é Maria, grande mestre na arte de trabalhar com a planta.
Foi nosso professor e, desde entdo, vem promovendo diversos encontros utilizando o bambu como matéria-prima
para as instalagoes de eventos ligados a Agroecologia na Zona da Mata. Em breve, abrira as portas de uma escola
agroecoldgica de bambu em sua casa em Chalé-MG.

13Como membro da familia Estevdo, Farinhada é um dos principais puxadores e incentivadores da festa da fogueira
de Sdo Pedro. E cantador popular, cortador de trecho, grande conhecedor das Minas Gerais.
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as proprias plantas, os animais, a 4gua e a terra, ou seja, tudo o que vive, demonstrando uma

visdo compartilhada e alargada sobre o mundo.

Ainda hoje, consigo acessar em minha memoria afetiva a sensagdo inédita de ouvir
Itamar ensinando, e descobrir que o trovao poderia ter forcas capazes de serem capturadas para
agirem sobre outras formas de vida, curando-as. Durante 27 anos da minha vida, as energias e
outras formas de vida ndo humanas permaneciam adormecidas, estaticas, sem que eu pudesse
parar para pensar ou sentir alguma forma de poder delas sobre mim. Sem duvida, foi um

despertar irreversivel .

Itamar ensinou ainda outros tipos de cuidado com a satde, como a Radiestesia e os
Florais. O que todos eles t€m em comum ¢ a necessidade de coexisténcia com os outros seres
vivos, as aliangas necessarias para o que Haraway (2016) chama de viver e morrer bem aqui na
Terra, a partir da capacidade de uma forma de vida agir sobre as outras, transformando-as
incessantemente. Os aspectos relacionais da existéncia, os quais comecei a perceber através de
Itamar, dizem muito sobre o modo de viver do campesinato e sobre as formas de funcionamento

da Agroecologia.

Foi gracgas a realizacao do curso — parte constituinte da agenda de a¢des do Movimento
Agroecologico espalhadas pela Zona da Mata Mineira — e & abertura da comunidade para nos
receber, que pudemos ter essa oportunidade de formagao. Além do acontecimento com Itamar
e o trovao e todas as formas de cuidado com a satde que ele nos apresentou, eu ia percebendo,
pouco a pouco, a grandeza de aspectos que a Agroecologia engloba: a cozinha, a celebracao, o
estar junto, as conversas fortalecedoras e os encontros inesperados, a arte, os alimentos e outros
recursos advindos do cultivo da terra, os processos de transicdo agroecologica, a luta por um
pedago de chdo, as historias das mulheres, o papel das organizacdes (a forca historica do

Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Espera Feliz, por exemplo) etc.
2) Intercambios de Saberes Agroecologicos

Trocar saberes... trocar experiéncias, trocar olhares, trocar toques. Tocar e ser
tocado, de leve ou com profundidade. Saberes... que saberes? — académicos,
populares... ancestrais. Talvez mais do que trocar a questdo seja ser
atravessado, agenciado pelos saberes universitarios em relagdo com os saberes
populares de vida. Um sendo tocado ¢ tomado pelo outro (BARBOSA et al.,
2017, p. 12).

YA sensagdo lembra um pouco os processos de desconexao realizados por Mila, no filme “La Belle Verte” (1996).
Enviada de outro planeta para a Terra, a personagem tenta ao longo do filme despertar e ampliar a percepgéo dos
terraqueos para as relagdes com o ambiente, alterando profundamente as maneiras de estar no mundo e a ordem
de importancia dos fendmenos.
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Voltar para Carangola como professora, em 2014, foi um marco na minha vida. Comecei
a contar um pouco dessa historia no primeiro item deste trabalho e aqui procurarei detalhar um
pouco mais esses processos de transformacao que me mostraram a cara e a forca do Movimento

Agroecoldgico na regido.

Além do projeto de pesquisa sobre o fechamento das escolas do campo que me
apresentava as comunidades do municipio — e também a destrui¢ao planejada do modo de vida
campesino — passei a frequentar a feira livre da cidade, que acontece nas manhas de sexta-feira:
a variedade de alimentos, a sazonalidade dos produtos, as pequenas quantidades, as amizades
que pouco a pouco foram se construindo, os amigos em comum do Movimento Agroecoldgico
que eu e os feirantes agricultores fomos descobrindo, as prosas sobre a roca, dentre outras
questdes, alteraram profundamente a minha relagio com o lugar (e assim, com o mundo)®. Até
entdo, como ja comentei, a vida na roga ndo tinha me tocado, apesar de estar presente em meus

caminhos, desde o nascimento.

Era fim de ano e eu pensava que, em 2015, gostaria de conduzir um projeto de extensao
que levasse em consideragdo a vida no campo, guiada pela Agroecologia. O contato com
pessoas ligadas ao Movimento Agroecoldgico (Universidades, Sindicatos e outras organizagoes
da regido) e a descoberta na feira, de agricultores que também ja tinham participado dessa
constru¢do em algum momento, fez com que nos juntdssemos para construir os Intercambios
de Saberes Agroecologicos, uma vez que essa metodologia ainda ndo havia chegado a

Carangola.

Esses encontros estdo baseados, dentre outras coisas, em uma proposta de
horizontaliza¢do dos saberes, considerando que todos tém coisas a ensinar e aprender, e que ¢
necessario proporcionar momentos para que estejamos juntos trocando experiéncias em
Agroecologia, tanto as que dao certo como também os problemas presentes no cotidiano de

cada propriedade.

Os Intercambios Agroecologicos guardam semelhancas com a Metodologia
Campesino a Campesino, difundida desde a década de 1980 em paises latino-
americanos como Nicaragua, Honduras, México e especialmente em Cuba. A
proposta ¢ compartilhar as praticas, o trabalho e o rico acervo de
conhecimento das familias agricultoras para alcangar bons niveis de
produtividade, de conservagdo dos recursos naturais ¢ de manutengdo de seu

modo de vida (ZANELLI, 2015). Na dinamica, uma familia ‘anfitrid’ recebe

20A partir de entdo, a forma como eu me alimentava comegou a se alterar pouco a pouco, de maneira que posso
dizer que meu corpo iniciou seu proprio processo de transigdo agroecologica.
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outras familias de agricultores e técnicos em sua propriedade, tendo o proprio
agroecossistema como exemplificagdo ¢ fonte de inspiragdo para a troca de
conhecimentos (FARIA et al., 2015, p. 211).

Conforme apontado acima, os seres vivos ndo humanos, o ecossistema, também
ensinam, sendo fonte importante do conhecimento que ¢ trocado ao longo dos Intercambios,

radicalizando a proposta de aprender com o outro®!.

Em geral, os IntercAmbios acontecem em 7 etapas — a) Mistica de abertura; b)
Apresentacdo dos Participantes e das Organizacdes; c¢) Historia da Familia Anfitrid; d)
Caminhada pela Propriedade; e) Partilha dos Conhecimentos; f) Troca de Sementes e Mudas;
g) Mistica de Encerramento e Mesa da Partilha/Alimentacdo — podendo variar a depender do
que precisa ser realizado, das demandas que o grupo tem. Os encontros podem adquirir ainda
carater de oficina ou mutirdo, culminando na constru¢ao de tecnologias sociais, como fossas de

evapotranspiracao, biodigestores ou caixas de retencao de agua em uma propriedade.

Hé espaco para a espiritualidade, muito ligada a relagdo com a Terra; para contar a
trajetoria de cada familia e da propriedade — que, muitas vezes, passou ou passa por um processo
de transi¢do agroecologica; para caminhar e reconhecer o terreno e, principalmente, para
compartilhar alimentos, sementes e os mais diversos saberes, sendo que “a partilha dos
conhecimentos ¢ um momento de encontros entre os saberes populares € o conhecimento
cientifico que, atuando em conjunto, promovem a ampliagdo dos saberes agroecologicos”

(ZANELLL, 2015, p. 110).

Nesse sentido, acredito que essas etapas sdo capazes de nos mostrar maneiras de
aprender fazendo, de praticar, de sair dos laboratorios ou dos textos sem fim, das condi¢des
ideais de se fazer pesquisa. E bom para os agricultores, que tém suas propriedades visitadas e
seus problemas conhecidos de perto, e bom para estudantes, professores e técnicos, que
aprendem a partir de condigdes mais proximas da realidade, pensando coletivamente/

ecologicamente a resolugdo de problemas ambientais.

Realizando os Intercadmbios, estdvamos multiplicando em Carangola, com a ajuda de
quem ja conhecia a metodologia e, portanto, através do estabelecimento de redes, uma atividade

que ja acontecia na regido desde 2008, fazendo parte da agenda de acdes do Movimento

2l Aprender com o outro é diferente de aprender sobre o outro, porque, dentre outras questdes, implica o
reconhecimento das maneiras como este outro é capaz de ensinar, captar suas linguagens, seus sinais. E um
processo que exige escuta e abertura, especialmente em relagdo aos ndo humanos.
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Agroecoldgico — uma espécie de extensdo rural gratuita e coletiva, como diria Gilberto,

agricultor agroecolégico de Divino??.

Durante dois anos, andamos por distintas comunidades, visitando familias, conhecendo
gente e aprendendo com as abelhas indigenas, com as sementes crioulas, nascentes de agua,
trabalhando com diversos outros temas e seres vivos apontados como demandas pelos
agricultores. Lembro-me que a falta de padrao das colmeias meliponas, que, até entdo, eu
desconhecia, chamou muito a nossa aten¢ao, mostrando a diversidade de formas de habitar o

mundo.

Figura 4 — Colmeias de abelhas Jatai, no Sitio da Palhinha, Alvorada, Carangola (MG).
Fonte: Acervo da autora (2018).

3) Troca de Saberes

A Troca de Saberes guarda estreitas relagdes com os Intercambios de Saberes
Agroecoldgicos que acabei de descrever; no entanto, ¢ um evento maior, que amplia as redes e
centraliza grupos, comunidades, organizacdes, mestres populares, estudantes, agricultores,
professores, indigenas, quilombolas e demais pessoas interessadas em compartilhar saberes
agroecologicos e experiéncias de vida, em um sé lugar, a Universidade Federal de Vigosa

(UFV).

22De acordo com a pesquisa de Zanelli (2015), além de Carangola, foram identificados 7 municipios na Zona da
Mata onde os Intercdmbios acontecem ou ja aconteceram em algum momento: Acaiaca, Araponga, Capara,
Divino, Espera Feliz, Muriaé e Pedra Dourada. No caso dos Intercambios de Carangola, as redes estabelecidas
foram constituidas principalmente pela UEMG — Carangola, UFV, UFJF, CTA-ZM, Sindicato do Trabalhadores
Rurais de Divino, Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Carangola e os agricultores da regido.
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O encontro, que dura em média trés dias, ¢ gratuito e fruto de uma organizacao coletiva
que acontece desde 2009, pelo Programa de Extensdo Universitaria Teia, Nucleo de
Agroecologia ¢ Educacdo do Campo (ECOA-UFV), pela Incubadora Tecnologica de
Cooperativas Populares (ITCP/UFV), Assessoria de Movimentos Sociais € Observatério de
Movimentos Sociais — UFV, além das diversas organizagdes e articulagdes regionais, estaduais
€ nacionais que se movimentam para construir e levar a frente o projeto de campo da

Agroecologia?’.

Ao longo das Trocas de Saberes, que acontecem no gramado da UFV, ocorrem trocas
de sementes e mudas, apresentagdes culturais, tendas tematicas, oficinas, andancas pelos

ambientes académicos, muitas conversas, partilha de alimentos, dentre tantas outras coisas.

Os assuntos abordados sdo diversos, variam a cada ano, mas, de uma forma geral,
sintetizam muito bem as frentes de atuagdo do Movimento Agroecoldgico e demais envolvidos
na construcdo da Agroecologia: seguranca alimentar, produgdo do conhecimento
agroecologico, cultura popular, educacdo no/do campo; sistemas agroflorestais;
comercializagdo agroecoldgica; reforma agraria; certificagdo participativa; comunidades
quilombolas; populagdes indigenas; solos; saude integral; economia solidaria; género; dentre

muitos outros.

As metodologias de produc¢do do conhecimento bebem muito da educacdo popular, dos
circulos de cultura de Paulo Freire e, mais recentemente, popularizaram-se as instalagdes
artistico-pedagogicas, ambientes construidos a partir do que se encontra nos caminhos de
vivéncia, isto €, nos espagos proximos. Esses objetos sdo trazidos para o centro da roda como
forma de compor a realidade em relagdo a qual se quer apreender algo. A observagao e o siléncio
fazem parte do processo, de modo a considerar a compreensao e a imaginagao de cada um, antes
que os construtores da instalagdo se manifestem. Em geral, a Troca de Saberes trabalha com
metodologias que buscam valorizar o “potencial criativo, organico e ancestral” do

conhecimento (BARBOSA et al., 2017, p. 10).

BNesse sentido, vale destacar também a criagdo da Articulagdo Nacional de Agroecologia (ANA), no inicio da
década de 2000, que muito contribuiu para a troca de saberes, experiéncias e eventos ligados as praticas
agroecologicas em ambito nacional. A partir da ANA, o Movimento Agroecoloégico intensificou suas
metodologias de articulagdo em rede, integrando diferentes escalas/trajetorias e facilitando a sistematizagdo de
experiéncias. Como fruto desse momento, em 2002, ocorre o I Encontro Nacional de Agroecologia (ENA), que
desde entdo reune uma grande diversidade de grupos construtores da Agroecologia. A existéncia da ANA também
auxilia na construgdo da Troca de Saberes que, ao longo do tempo, foi aumentando sua capacidade de agregar
diferentes grupos e escalas, passando de um evento local para um intercambio de experiéncias de todos os cantos
do Brasil.
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Por outro lado, ou melhor, do outro lado do gramado, encontramos uma outra concepgao
de produgdo do conhecimento, de extensdo e, portanto, de Universidade, a Semana do
Fazendeiro. O evento, que € pago, acontece hd muitas décadas na UFV e opera privilegiando
temas ligados a0 modelo empresarial da vida no campo, ou seja, o agronegdcio, muito embora
possamos reconhecer alguma heterogeneidade em sua realizacdo. Quem observa os dois lados
dos gramados percebe facilmente pelas cores, materiais de construcdo, tamanhos, tendas,
modos de se relacionar, dentre outros, as diferencas. Vale notar que ambos sdo projetos de

extensao universitaria, mas com entendimentos diferentes do papel da Universidade publica.

Refletindo sobre a Troca de Saberes, alguns pesquisadores envolvidos em sua
construcdo nos dizem que o motivo principal do conhecimento deve ser a producao de vida:
A relagdo entre a producdo de saber e o conhecimento produzido e legitimado
na Universidade se faz, na maioria das vezes, em detrimento do saber
enquanto realiza¢do da plena experiéncia humana. Normalmente, dentro de
uma universidade, sdo priorizados formatos de producao de conhecimento que
se encaixam naquilo que se convencionou chamar de Cié€ncia. Por outro lado,
se qualquer saber é produzido na relagdo com a vida, ja que nenhum saber
pode ser compreendido fora da dimensdo da vivéncia, todo e qualquer ser
humano ¢ impelido a realizar reflexdes e agdes para promover sua existéncia.
Dessas reflexdes e a¢Ges surge uma série de ideias sobre o que seja a vida ou

sobre 0 que seja a passagem de cada um nos espagos por onde vive
(BARBOSA et al., 2017, p. 5).

E um bom momento para nos perguntarmos novamente: o que os campesinos fazem ao

pensamento? O que eles trazem para dentro dos portdes da UFV?

A Troca de Saberes, assim como os Intercambios dos quais tratamos mais acima,
valorizam os encontros presenciais, os deslocamentos de pessoas para formar redes coletivas,
as metodologias populares de producdo de conhecimento, o didlogo de saberes e a
transformagao das Universidades, alterando um pouco a hierarquia do que importa na
constru¢do do conhecimento, uma vez que dela participam sujeitos historicamente excluidos

desse processo.

Durante os anos que passei na Zona da Mata construindo o Movimento Agroecolégico,
pude participar de algumas Trocas de Saberes, em diferentes momentos, em companhia de
distintos grupos. Era uma forma de compartilharmos as experiéncias que estdvamos fazendo
localmente, em Carangola, Divino, Espera Feliz, e também de saber o que estava acontecendo
em outras regioes, fazendo acontecer as articulagdes que constroem o Movimento. Essa ¢ uma

funcdo importante da Troca de Saberes, centralizar os grupos, possibilitar os encontros.
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Quando ja estava trabalhando como professora na UEMG, levei alguns estudantes para
viverem essa experiéncia de conviver intensamente por alguns dias, respirando a Agroecologia
em suas dimensdes mais amplas. Os estudantes se encantaram vislumbrando as possibilidades
da Universidade poder ser isto também: cantar, sorrir, comer junto, conhecer gente e
experiéncias de vida com a terra, discutir questdes, participar de assembleias, tendas de cura,
enfim, trazer para a pauta temas e posturas que, muitas vezes, ficam desconhecidos nos

curriculos urbano-industriais das institui¢des de ensino.

Na Troca de Saberes de 2017, foram comigo alguns quilombolas das Comunidades da
Pimenta, em Orizania-MG, e também de S3o Pedro de Cima, localizada no municipio de
Divino-MG. Algumas dessas pessoas quase nunca tinham saido de suas comunidades, de forma
que participar da Troca de Saberes constituiu-se, para elas, numa grande ampliacao de

horizontes.
4) Rede Sapoqui

Sao Pedro de Cima ¢ a comunidade em que trabalhei como bolsista de extensdo durante
a graduacao na UFJF. Voltamos a nos encontrar por conta da amizade, dos Intercambios
Agroecologicos e da Rede de Saberes dos Povos Quilombolas da Zona da Mata (Rede Sapoqui).
Pauldo e Seu Antonio, personagens centrais no Movimento Agroecologico da Zona da Mata e
moradores da comunidade, sdo ativos participantes dos Intercimbios e da Rede Sapoqui, e
nossas viagens juntos, além dos causos e calangos cantados, aproximaram-nos bastante.

Falaremos um pouco mais sobre eles no segundo capitulo desta tese.

A Rede Sapoqui foi criada pelo Movimento Negro Mineiro, em 2015, a partir de
discussdes fomentadas dentro dos Foéruns de Promogao da Igualdade Racial (FOPPIR),
encontros que acontecem de dois em dois anos em diferentes municipios de Minas Gerais como
parte da agenda de a¢des do Forum Mineiro de Entidades Negras (FOMENE). De acordo com

Farinhada,

Nos encontros do FOPPIR sempre apareciam demandas sobre como trabalhar
com as comunidades quilombolas, ajudar no processo de certificagdo,
acompanhar as que j4 esto certificadas, ajudar na busca de politicas publicas,
entdo isso era demanda que sempre era colocada em todos os foruns. Entéo, a
partir de 2013, durante uma reunido em Conselheiro Lafaiete/MG,
encaminharam para a gente ajudar no reconhecimento de Corrego do Meio
(comunidade hoje ja reconhecida pela Fundag@o Palmares, no municipio de
Paula Candido/MG) e assim trabalhamos 14 em 2014. Nesse periodo
discutimos a importancia de ter um espago que articulasse essas demandas de
trabalho (DIARIO DE CAMPO, 2017).
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A Rede nasce, entdo, como um projeto dentro do FOMENE com representantes do
proprio Férum, do CTA-ZM, das comunidades quilombolas, Universidades, Sindicatos e outras
organizagdes que podem se juntar quando as demandas se cruzam. A Rede Sapoqui:

E aberta, autogestionada e tem como finalidades principais, o mapeamento e
a geragdo de banco de dados sobre as comunidades quilombolas da Zona da
Mata mineira, bem como a promogdo do acesso a politicas publicas estaduais

e federais. Em geral, a Rede promove encontros regulares entre seus membros
e parceiros para construir suas acoes (FARIA, 2017, p. 3).

Acrescentaria, ainda, a troca de saberes e a ampliagdo de mundos entre as finalidades da

Rede Sapoqui.

Em dezembro de 2015, construimos um encontro da Rede em Carangola, na UEMG, e,
neste momento, conversamos sobre a necessidade de mapear e inserir um nimero maior de
Comunidades na Rede Sapoqui. Dentre as Comunidades citadas, estava Corrego da Pimenta,
localizada na zona rural de Orizania-MG e ainda sem o reconhecimento formal da identidade

quilombola.

A partir dai, fizemos as primeiras aproximag¢des com os moradores do Corrego da
Pimenta, buscando conhecé-los e nos apresentar, convidando-os a participar dos encontros

realizados tanto pela Rede Sapoqui, como pelo Movimento Agroecolégico de uma forma geral.

O mapa a seguir mostra os municipios da Zona da Mata de Minas Gerais onde foram
realizados os encontros da Rede Sapoqui desde sua criagao, no inicio de 2015, até setembro de
2017, com énfase na participacdo da Comunidade do Corrego da Pimenta, nas trocas e

deslocamentos espaciais realizados.
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Mapa 1 — Trajetorias espaciais da Rede Sapoqui e a Comunidade do Cérrego da Pimenta — Orizénia-MG.
Fonte: Mariana Vilhena de Faria e Thatyane M. Nascimento

Podemos notar que, com a criagdo da Rede Sapoqui, os agentes se misturam através da
transversalidade tematica, e as trajetorias dos Movimentos Negro e Agroecologico se cruzam.
Dentro dessa perspectiva, entende-se que a luta pela valorizagdo das historias, memorias,
saberes e praticas das comunidades negras faz parte da pauta do Movimento Agroecologico,

uma vez que garante a permanéncia e a manuten¢do de modos de vida tradicionais no campo.

Dentro da ciéncia geografica, as especificidades dos modos de vida quilombolas sao
tratadas nos termos do conceito de etnoterritorialidade, como aponta Carneiro, a partir da

relacdo dessas particularidades com o ser campesino:

Essa etnoterritorialidade, que ¢ um hibrido entre as territorialidades de
comunidades negras remanescentes de quilombo e de comunidades
campesinas, ¢ imprescindivel para compreender a questdo quilombola, uma
vez que os quilombolas passam por caminhos muito proximos ao campesinato
brasileiro onde a relagdo com a terra e as perspectivas de reproducdo do grupo
passa pela produgdo familiar de alimentos, pequenas propriedades, praticas de
agricultura tradicional, entre outras caracteristicas. A etnoterritorialidade ¢
também fruto da historia vivida pelos grupamentos quilombolas ¢ em cada um
dos quilombos encontramos diferentes contextos histdricos de formagao, de
continuidade de existéncia e de resisténcia (CARNEIRO, 2010, p. 3).
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No caso da Comunidade da Pimenta, mescla-se uma agricultura familiar ligada ao
mercado regional e nacional de comercializagdo de café, com a produgdo comunitiria de
alimentos em pequena escala e com enorme diversidade. Além disso, praticas culinarias
coletivas e artesanais, como a feitura de queijo, biscoito de polvilho e carne de sol permanecem

presentes.

Figura 5 — Saberes e fazeres no Corrego da Pimenta, Orizania-MG: (a) Preparo artesanal de carne fresca e
cozimento na fogueira. (b) Processo de secagem da carne.
Fonte: Acervo da autora.

O contato com o povo da Pimenta me trouxe a percepcao de um certo isolamento desse
povo negro, o que explica, em parte, a existéncia de certos habitos mais autéctones em algumas
comunidades com as quais trabalha a Rede Sapoqui e constitui determinadas
etnoterritorialidades negras. Mas esse afastamento também se d4 em relagdo a processos de
participagdo politica ou de inser¢ao em movimentos sociais — em outras palavras, na auséncia
de troca de experiéncias com outras realidades ou localidades mais distantes. Quando fomos
pela primeira vez ao municipio Vigosa, por exemplo, distante aproximadamente 160 km da
comunidade, Seu Geraldo me disse que nunca havia saido para um lugar tao longe do Corrego

da Pimenta.

Em alguns momentos, isso pode se manifestar ainda em uma certa timidez por parte das
pessoas, um receio em se entregar para as relagdes desconhecidas, a cabega baixa, o medo de

falar, a submissao forcada do povo negro aos desejos do outro, de forma que as possibilidades
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de participagdo na Rede Sapoqui e no Movimento Agroecolégico promovem o contato com

uma multiplicidade de universos, o encontro dos parentes.

As metodologias de atuacdo da Rede Sapoqui estdo alinhadas com as formas de
constitui¢do metodologica do Movimento Agroecolégico e objetivam visitar e reunir as

comunidades nas proprias comunidades, realizando semindrios e processos de formacao.

Ao longo do contato com o pessoal do Corrego da Pimenta, como apontado no mapa,
fizemos duas reunides na propria comunidade: a primeira, para conhecer sua historia e
celebrarmos nossos encontros; € a segunda, com o intuito de apresentar os caminhos necessarios
para conseguir o reconhecimento identitario da Fundacao Palmares, e fomos juntos a muitas
reunides da Rede Sapoqui em municipios matenses: em Piranga (I Encontro de Povos
quilombolas da Zona da Mata realizado pela Rede Sapoqui), em Paula Candido-MG, na
Comunidade Quilombola do Corrego do Meio, na 9* Troca de Saberes em Vigosa, em 2017,

dentre outras.

Jé& fora do mapa apresentado acima, estd a Caravana Quilombola, evento realizado pelas
parcerias entre os agentes que estamos citando ao longo desta tese (UFV, UFJF, Sindicatos,
CTA-ZM, Escolas Familias Agricolas, dentre outras articulagdes), em 2018 e 2019, e
encabecado pela Rede Sapoqui. Seguindo as mesmas diretrizes metodologicas, andamos por
comunidades quilombolas da regido matense durante alguns dias, visitando os parentes,
restabelecendo os lagos. Em setembro de 2018, Seu Geraldo Castro, da Comunidade da
Pimenta, dancou com um senhor da Comunidade do Buiei¢, reconhecendo-o como parte de sua
familia e, portanto, de sua histoéria perdida. Os dois terminaram emocionados e fortalecidos,

assim como todos ao redor.

As redes e a Rede Sapoqui se apresentam como poténcia politica. Diante de tantas
vivéncias e aprendizados com o Movimento Agroecoldgico, continuo esta trajetoria a partir de
algumas inspiragdes tedricas que me fazem refletir sobre o que pode estar por tras desse
emaranhado de encontros, a fim de pouco a pouco ir delimitando meu tema de pesquisa e a tese

principal deste trabalho.

PARTE 2: PANO DE FUNDO

1.4 O PLANTATIONOCENO
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A partir deste ponto em que estamos, creio ser possivel identificar a persisténcia de
distintas l6gicas de producao e relacionamento com a vida na Zona da Mata de Minas Gerais.
Uma ligada ao entendimento de que os seres vivos existem para satisfazer aos interesses da
espécie humana, isto €, constituem-se em mercadorias a serem transformadas em capital. A
outra, aquela dos campesinos e, portanto, de onde nasce a Agroecologia, busca estabelecer uma

relagdo compartilhada com aqueles que habitam conosco o planeta.

O primeiro modo de operar, intensificado pela implementagao de relagdes baseadas na
Revolugdo Verde, tem ajudado a constituir, em ambito global uma nova época geologica,
denominada por alguns autores de Antropoceno, caracterizada pela atuagdo da espécie humana
como uma forca geologica de destruigdo. Recentemente, seus proponentes, Paul Crutzen e
Eugene Stoermer, sugeriram os testes nucleares como ponto de partida para a constitui¢ao do

Antropoceno (DANOWSKI; VIVEIROS DECASTRO, 2014).

Com o desenrolar dos debates, alguns autores t€m buscado explicitar a face historica da
questdo, ao apontarem para o fato de que a producdo da catastrofe antropocénica ¢ fruto do
modo de vida de um tipo especifico de ser humano: europeu, cristdo, branco, heterossexual,
guiado pelas motivacdes do capital (o individuo). Donna Haraway problematiza a questdo,
dizendo saber a forca do termo e, por isso, aceitando utiliza-lo, entretanto, aponta varios

limites?*, resumidos no trecho abaixo:

Existe um modo no qual o Antropoceno ¢ considerado um ato especifico em
oposicao a um ato historico, situando uma configura¢do de conjunturas que
ndo sdo absolutamente especificas. A maioria das pessoas nesse planeta ndo
viveram € exercitaram os mesmos tipos de processos que interrompem
geragdes, que simplificam ecologias radicalmente, que drasticamente forcam
o trabalho de um jeito massivo que cria um tipo de transformagao global e
uma prosperidade global que é em si mesma genocida e extincionista. Isso ndo
¢ um ato especifico, ¢ uma configuragdo de conjunturas historicamente
situadas e eu acho que para os dias atuais o termo Antropoceno torna mais
dificil, ndo mais facil para as pessoas entenderem isso (HARAWAY, 2019, p.
4-5, tradugdo nossa).

Para a autora, a incorporacao de termos como Capitaloceno e, mais recentemente,

Plantationoceno (HARAWAY, 2019), pode trazer mais elementos para serem discutidos e

%4Dentre eles, (1) termina em morte, ndo em devir; (2) a espécie humana ndo faz historia; (3) a espécie humana e
suas tecnologias ndo fazem historia; (4) essa historia deve dar passagem para geoestorias, para as historias de
Gaia; (5) o termo Antropoceno ¢ mais facilmente 1til e significativo para intelectuais de classes e regides
privilegiadas etc. (HARAWAY, 2016, p. 49, traducdo nossa).
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compreendidos, j& que consideram também o periodo mercantilista e o comércio de

commodities ao longo dos séculos XVI e XVII (HARAWAY, 2016).

Alguém precisa falar sobre as redes de comércio do agucar, metais preciosos,
plantations, genocidios indigenas, ¢ escraviddo, com suas inovagoes
trabalhistas e realocamentos e recomposi¢des de critérios e coisas, varrendo
para fora ambos humanos ¢ nao humanos, trabalhadores de todos os tipos
(HARAWAY, 2016, p. 48, tradugdo nossa).

O Plantationoceno tem a ver com um sistema de trabalho multiespecifico for¢ado, com
a escravizagdo de todas as formas de vida, muito proximo do que o processo da Revolugdo
Verde fez com a terra na Zona da Mata de Minas Gerais e em outros lugares do planeta,
obrigando-a produzir conforme os desejos e temporalidades de um tipo de ser humano, aquele
obcecado com a producao de lucros. Assim, com o uso de venenos, fertilizantes, sementes
industriais, maquinas e outras tecnologias, ocorreu um intenso processo de simplificagdo

ecoldgica e diminuicao da diversidade ambiental.

Existe um caminho no qual o Plantationoceno nos obriga a prestar atengdo no
cultivo de alimentos e na plantation como um sistema de trabalho
multiespecifico forgado. O sistema da plantation acelera o tempo das geragoes.
A plantation perturba o tempo das gera¢des de todos os participantes. Ela
simplifica radicalmente o nimero de participantes e estabelece situacdes para
a vasta proliferagio de alguns e a remogio de outros. E uma forma epidémica
de reorganizar a vida das espécies no mundo. E um sistema que depende do
trabalho for¢ado humano de algum tipo porque se o trabalho escapar, a
plantation escapara. O sistema da plantation requer tanto o genocidio ou a
remocdo ou algum modo de captura e substituigdo de uma forca de trabalho
local por trabalho for¢ado de fora, seja por meio de um contrato desigual ou
da escraviddo total. A plantation realmente depende de maneiras muito
intensas de trabalho escravo, incluindo também o trabalho escravo de
maquinas, a constru¢do de maquinas para exploragdo e extragdo de seres da
terra. Eu acho que também ¢é muito importante incluir o trabalho forgcado de
ndo humanos — plantas, animais, micrébios — no nosso pensamento
(HARAWAY, 2019, p. 5-6, tradug@o nossa).

Ao longo do Plantationoceno, as outras formas de vida que coabitam a Terra conosco
foram se tornando objeto de nossa dominagao e, por isso também, espécies cada vez mais raras.
As plantations, velha heranga colonial, ou as monoculturas de café, de gado, de eucalipto — para
especificarmos o caso da Zona da Mata —, atravessam as temporalidades proprias de cada ser
vivo, aceleram os ritmos e tiram toda a liberdade de podermos ser o que somos, impedindo-nos
de florescer com as outras espécies (HARAWAY, 2016). E como se a partir de entdo

deixdssemos de ver os outros como uma fonte de apoio e parceria e passdssemos a desenvolver
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um individualismo egoista que enxerga os outros seres vivos como inimigos porque competem

com nossos proprios projetos de crescimento econdomico.

Em Carangola, por exemplo, testemunhei o desaparecimento das abelhas, como me
contou o agricultor Carlinhos, grande amigo da Comunidade da Conceigdo:
As abelhas deram uma sumida. Descontrole climatico, uso de venenos na
agricultura, principalmente aqui na minha regifo que ¢ lugar muito cultivado,
onde se usa bastante veneno, ai com a chegada do milho transgénico que ¢é
desenvolvido também para nao sofrer ataques de insetos, ¢ abelha é um inseto
né?! Quando o inseto vai na planta, a planta desenvolve uma proteina toxica e
acaba matando os bichinhos, entdo o milho transgénico colaborou muito no
sumigo das abelhas... Os enxames, quem tinha 20 agora tem 10, quem tinha
100, tem 30, sumiu muito as abelhas mesmo, a producao também caiu porque
diminuiu os alimentos pra elas... os enxames estdo menores, principalmente

os lugares cultivados, onde tem muito cultivo de café, de plantagdo em geral
né?! (DIARIO DE CAMPO, 2018).

Dessa forma, vamos entendendo que o Plantationoceno ¢ uma época na qual trabalha-
se para eliminar nossa convivéncia multiespecifica, diminuindo o niumero de espécies no
planeta. Se pensarmos com Donna Haraway, podemos observar a superexploragao da terra pelo
cultivo hegemoénico de café ou do milho transgénico, associados a substancias quimicas
externas que, para suprir a auséncia de diversidade, intensificam ainda mais a extin¢do de outras
espécies, no caso contado por Carlinhos, as abelhas. E o agricultor continua: “¢ o descontrole
climatico, né? A chuva ta vindo irregular, uma hora chove muito, outra hora d4 muito sol, ndo
tem aquele clima como tinha antigamente, uns anos atras, entdo caiu muito a produ¢do e os

enxames sumiram” (DIARIO DE CAMPO, 2018).

Como um efeito do modo de viver plantationocénico, as mudangas climaticas aparecem
para os autores que se debrugam sobre o tema como a “consequéncia-mae’ de todos os outros
fenomenos de destruigdo ambiental que temos experienciado, de forma que nenhum deles pode
ser considerado independente dos outros, pois, a partir de agora, o aquecimento global ¢ um

dos componentes de cada um deles (STENGERS, 2015)%.

Esses processos se originam da emissao descontrolada de dioxido de carbono e outros
gases que provocam o efeito estufa, mas, principalmente, por conta de um modo de vida
baseado no consumo exacerbado de combustiveis fosseis, especialmente em paises

economicamente ricos. “Carro privado, grande, de alta cilindrada, movido a combustivel fossil

250 Painel Intergovernamental para as Mudangas Climaticas da ONU (IPCC) prevé, até 2100, “um incremento na
temperatura que varia entre 0,3 °C e 1,7 °C no cenario mais otimista e entre 2,6 °C e 4,8 °C no pior cenario, em
relacdo a média de temperatura observada no periodo de 1850 a 1900” (COSTA, A. A., 2019, p. 31).
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e trocado constantemente; consumo excessivo de bens diversos, de roupas a eletronicos; dieta
com muita carne, principalmente de ruminantes; viagens aéreas” (COSTA, A. A., 2019)*°. E
esse o way of life do ser humano que produz o Plantationoceno atual, e, como se pode notar, as
espécies nao humanas fazem parte desse modo de vida apenas como objetos de dominacao e

exterminio, constituindo-se no que Henri Lefebvre (2013) chamou de novas raridades.

Por esse viés, o rearranjo de interacdes ecologicas causado ao longo dessa época
plantationocénica nos leva para transformacoes climaticas nunca antes vivenciadas, colocando
em jogo a possibilidade de manutencdo da vida de espécies fundamentais para o equilibrio do
planeta, j& que qualquer modificacdo dessa natureza altera fortemente a estabilidade de Gaia, o
organismo vivo. Gaia ¢ uma forma de compreensao do planeta em que habitamos como um ser,
dotado “de um regime de atividades proprio, oriundo das multiplas e emaranhadas maneiras
pelas quais os processos que a constituem sdo articulados uns aos outros, a variagdo de um

tendo multiplas repercussdes que afetam os outros” (STENGERS, 2015, p. 38).

As respostas produzidas por Gaia — “cega aos danos que provoca, como tudo que ¢
intrusivo” (STENGERS, 2015, p. 48) — para os golpes interminaveis que vem sofrendo, foram
nomeadas por Isabelle Stengers como a intrusdo de Gaia?’, processo do qual a pandemia do
novo coronavirus ¢ um de nossos ultimos exemplos. Assim, a Intrusdo de Gaia (STENGERS,
2015) no Plantationoceno (HARAWAY, 2019), a crise original de Henri Lefebvre (2013)%, o
fim do mundo ou a catastrofe (DANOWSKI; VIVEIROS DECASTRO, 2014) ou qualquer
outro nome que possamos atribuir a degeneragdao ambiental de nosso tempo, torna-se para nds

uma base tedrico-epistemologica e, sobretudo, pratica, de qualquer caminho de pesquisa.

Partindo também da ocorréncia de um evento meteoroldgico “inesperado”, Gabriel
Tarde escreveu uma obra de ficgdo que nos convida a pensar sobre o que estd por trds do modo

de vida plantationocénico, a saber, a concep¢ao das outras formas de existéncia como

26Aqui, vale mencionar as diferencas de consumo refletidas, por exemplo, pelas emissdes de didxido de carbono
de cidaddos norte-americanos, australianos e canadenses que chegam a 16,5, 15,4 e 15,1 ton/pessoa/ano, enquanto
que no Zimbabue, Mocambique ¢ Malaui, as emissdes sdo de 0,8, 0,3 e 01 ton/pessoa/ano, respectivamente.
Disponivel em: http://oquevocefariasesoubesse.blogspot.com/2019/03/0-nome-nao-e-ajuda-humanitaria-e-
divida.html Acesso em: 16 set. 2019.

?"Nesse sentido, vale dizer que as consequéncias do aumento da temperatura do planeta ainda sdo, em grande
medida, desconhecidas por parte da comunidade cientifica. O que se sabe, no entanto, ¢ que se tratam de eventos
extremos como secas prolongadas ou chuvas muito intensas e fora de época, grandes tornados, derretimento das
geleiras, aumento do nivel dos oceanos, dentre outros.

28Se em determinado momento de nossa historia os produtos mais escassos eram de origem industrial, atualmente
as novas raridades sdo a agua, os alimentos, os animais, dentre outros seres vivos, justamente aqueles que
garantem a existéncia humana. Em “A produgdo do espago” (2013), Henri Lefebvre chamou esse momento de
crise original.
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verdadeiros obstaculos para a vida humana ou a vontade de nos bastarmos em nossa propria

espécie, transformando os ndo humanos em mercadoria.

1.5 EXCEPCIONALISMO HUMANO

Em “Fragmento de Historia Futura”, supondo uma realidade do final do século XXV,
Tarde (2013) relata uma sociedade atingida por um evento meteorologico, no qual o sol vinha
paulatinamente perdendo sua forca. Como tudo que acontece aos poucos € nao de maneira
brusca, o fendomeno ndo recebeu muita importancia por parte das pessoas. “A anemia solar, que,
alids, devolveu alguma vida a abandonada astronomia, tornara-se somente um tema para varios

artigos de revista bastante polémicos” (TARDE, 2013, p. 25).

No conforto de seus escritdrios, as pessoas fingiam ndo acreditar no que estava se
passando. “Entretanto, o inverno de 2.489 foi tdo desastroso, que ndo houve jeito sendo levar a
sério as ameagas dos alarmistas” (TARDE, 2013, p. 20). Com o resfriamento da Terra, a regido
do Saara, por exemplo, tornou-se uma das mais populosas do mundo e a melhor solugdo
encontrada pelos seres humanos foi adentrar e colonizar também o interior da Terra, um lugar
mais quente e o unico ainda nao habitado pela espécie humana. Para isso, travaram uma nova
luta a fim de tornar seu subsolo confortavel:

cavar, alargar, elevar, prolongar mais adiante as galerias de minas ja
existentes; (...) que, com um bom sistema de ventilagao, todo perigo de asfixia
ou de insalubridade do ar sera evitado; finalmente, que, apds um periodo mais
ou menos longo de instalacdo, a vida civilizada poderd novamente se
desenvolver em todo seu luxo intelectual, artistico e mundano, tdo livremente,

¢ talvez mais seguramente, do que a luz, caprichosa e intermitente, do sol
(TARDE, 2013, p. 35).

Passado o desespero inicial e livres de todas as intempéries, da chuva e do vento,
perceberam o quanto o sol os havia escravizado, determinando dentre outras coisas as
temporalidades de suas vidas, e como se sentiam melhor instalados nas profundezas terrestres,
protegidos por suas proprias construcdes e pela exclusividade da existéncia humana. A ideia de

excepcionalismo humano ¢ desenvolvida pelo autor com instigante riqueza de detalhes.

Quando os humanos se transferem para o interior da Terra, por exemplo, € precisam
realizar a mudanca, Tarde faz uma analogia com a arca de No¢, entretanto, dessa vez, os objetos
carregados ndo sdo animais, plantas ou sementes, mas livros, albuns cinematograficos, cole¢des

fonograficas, pegas de museus, pinturas, dentre outras criagdes humanas.
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Gostaria apenas de salientar para meus contemporaneos, que poderiam nao
nota-los (pois quase ndo se olha para aquilo que sempre se vé), os tracos
distintivos, originais, dessa civiliza¢do moderna que somos, com tanta justica,
orgulhosos. Agora que, depois de muitas tentativas abortadas, muitas
convulsoes dolorosas, ela conseguiu se constituir definitivamente, podemos
definir com clareza seu carater essencial. Ele consiste na elimina¢do completa
da Natureza viva, seja animal, seja vegetal, excetuado apenas o homem. Dai,
por assim dizer, uma purificagdo da sociedade (TARDE, 2013, p. 46).

A narrativa de Tarde ilustra uma catastrofe climatica — cujas razdes nao sao
ficcionalmente explicitadas, mas que podemos analogamente atribuir as causas humanas
produtoras das mudangas climdticas atuais — da qual tanto os motivos quanto as solucdes
encontradas estdo baseados na existéncia indesejada das outras formas de vida no mundo,
obstaculos a serem ultrapassados. Assim como as transformagoes climaticas de nosso tempo, o
evento meteorologico ndo ¢ levado a sério diante do desenvolvimento tecnologico e das

oportunidades de continuar avancando sobre um mundo vivo.

Saindo da obra ficcional de Gabriel Tarde, que de irreal tem muito pouco, podemos
pensar na produg¢do do conhecimento cientifico que legitimou a nossa separacdo dos nao
humanos. Antes, vale registrar a afirmag¢ao de Descola (2016, p. 41) de que “ndo foi o
desenvolvimento das ciéncias que mudou a ideia que temos da natureza, mas o contrario: o
desenvolvimento cientifico somente foi possivel quando a natureza passou a ser algo exterior
aos humanos na Europa, no final da Renascen¢a”, isto ¢, na passagem do feudalismo para o

capitalismo.

Nesse momento, para que fosse possivel dominar as outras formas de vida e transforma-
las em mercadorias, riquezas supostamente infinitas, foi preciso primeiramente nos separarmos
delas, perdermos nossa comunicagdo com elas, nos distinguirmos, estabelecermos uma
hierarquia interespecifica, na qual a espécie humana reinaria como a inica possuidora de razao
e capacidade de ag@o, a0 mesmo tempo em que a nossa condi¢do animal — e, portanto, de seres
vivos — ia pouco a pouco sendo escondida. De acordo com Descola (2016, p. 36), seria o caso
de “pensar que os humanos sao os tnicos seres dotados de razao, mas que eles ndo se distinguem
dos nao humanos no que diz respeito ao aspecto fisico”. Apos esse afastamento, as outras
espécies e 0 mundo inorganico foram unificados e chamados de uma s6 vez de natureza, aquilo
que ndo pode agir, ndo pode decidir, objetos estaticos, sob os quais os seres humanos atuariam.

A bem da verdade, o dominio da natureza pode abarcar humanos também,
quando estes sdo pensados por ci€ncias como a biologia ou a neurofisiologia,

por exemplo: o homem como um ‘ser natural’. [...] Quando normalmente os
individuos se referem ao dominio da natureza, adotam um ponto de vista que
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retira o poder de agéncia daquilo que ¢ observado, tornando-o objeto
(COSTA, 2014, p. 23).

Nesse caminho, estabelece-se o dualismo moderno “natureza e cultura” e, mais
especificamente, inicia-se 0 movimento de separa¢ao de um para o outro (STUTZMAN, 2009).
Na passagem, restaria um mundo povoado apenas por seres humanos, no qual as culturas sdao
particularidades de diferentes grupos humanos, enquanto a universalidade ¢ um atributo da
natureza. Em outras palavras, somente os seres humanos teriam acesso a cultura, a
subjetividade, enquanto a natureza seria o mundo objetivo, aquele que pode ser rigidamente
calculado. Viveiros de Castro (2013, p. 379) denomina esse fendmeno de multiculturalismo,
lugar de onde se origina o relativismo cultural: “O relativismo cultural, um ‘multiculturalismo’,
supde uma diversidade de representacdes subjetivas e parciais, incidentes sobre uma natureza
externa, una e total, indiferente a representagao”.

Ademais, a cultura ¢ o que determina a humanidade de um ser: “Resumindo, entre os
humanos e os ndo humanos existe uma diferengca importante: os humanos sdo sujeitos que
possuem direitos por conta de sua condi¢do de homens, ao passo que os ndo humanos sao
objetos naturais ou artificiais que ndo t€m direitos por si mesmos” (DESCOLA, 2016, p. 9).
Trata-se, no entanto, de um tipo especifico de cultura, como incrementa Tim Ingold (2015).

Utilizando Engels e Marx, Ingold (2015) demonstra que essas distingdes humano/ndo
humano; cultura e natureza, podem estar localizadas no fato de que ainda que ambos tivessem
poder de agéncia, apenas o ser humano seria capaz de atribuir um carater finalistico a agdo, isto
¢, de agir com proposito e intencionalidade, enquanto outras espécies ndo estariam aptas a
planejar e prever seus proprios movimentos. O problema é que, para nds, os objetivos finais

estao sempre ligados ao consumo.
Estamos a tal ponto dopados por essa realidade nefasta de consumo e
entretenimento que nos desconectamos do organismo vivo da Terra. Com
todas as evidéncias, as geleiras derretendo, os oceanos cheios de lixo, as listas
de espécies em extingdo aumentando, sera que a Unica maneira de mostrar

para os negacionistas que a Terra ¢ um organismo vivo ¢ esquarteja-la? Pica-
la em pedagos e mostrar: ‘Olha, ela é viva?” (KRENAK, 2020, p. 9).

Enquanto espécie, seguimos assim um fluxo de individualizagao de nossas existéncias,
desconectando-nos das relagdes que compdem a vida na Terra, desumanizando todas as outras
formas de vida. Humanizar deveria ter um sentido de reconhecimento de que em cada ser a vida

pulsa, inclusive em ndés mesmos, fato capaz de nos integrar a um emaranhado de relagdes.
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Entretanto, o sentido de humanidade nesses séculos de producdo do Plantationoceno esteve
justamente atrelado a nossa capacidade de desenvolvimento.
Enquanto isso, a humanidade vai sendo descolada de uma maneira tdo
absoluta desse organismo que ¢ a terra. Os Unicos nucleos que ainda
consideram que precisam ficar agarrados nessa terra sdo aqueles que ficaram
meio esquecidos pelas bordas do planeta, nas margens dos rios, nas beiras dos

oceanos, na Africa, na Asia ou na América Latina. Sdo caicaras, indios,
quilombolas, aborigenes — a sub-humanidade (KRENAK, 2019, p. 21).

A principal marca dos humanos modernos ¢ se distinguir do resto da vida terrestre,
inclusive dentro da propria espécie. Aqueles que ndo aderiram ao capitalismo global ou que
foram compulsoriamente dele excluidos, ndo podem receber o adjetivo humano, constituindo
um tipo de sub-humanidade, os quase-humanos (KRENAK, 2020). Os sub ou quase-humanos
poderiam ser entendidos como aqueles que ndo se desindividualizaram, os humanos que

decidiram compor com as outras formas de vida.

E por isso também que Donna Haraway problematizou o termo Antropoceno, uma vez
que se refere a um tipo de ser que ndo realiza com os outros, ao contrario, concebe-os como
obstaculos a serem ultrapassados para que suas necessidades de consumo possam ser
plenamente realizadas. Essa concepcao reducionista de humanidade tem muitas consequéncias,
todas ligadas ao contexto de catastrofe ambiental que temos vivido cotidianamente.

Neste sentido, pensar a humanidade como unificada é ainda um reflexo da
separacdo Natureza-Cultura moderna, um desejo de que um principio superior
submeta as divergéncias e diferencas (além de ser um procedimento
questionavel, na medida em que distribui a responsabilidade sobre a catastrofe

ambiental igualmente, quando ha grupos humanos mais responsaveis que
outros (COSTA, 2014, p. 63).

Para pensar o mundo em que vivemos hoje talvez seria melhor elaborar uma separacao

em que os membros da espécie humana se distribuissem de outra forma, sem se reduzir a

defini¢do moderna de espécie como ja argumentou Donna Haraway. Trabalhando com uma

divisdo entre os que se tornaram individuos e aqueles que buscam se relacionar, Bruno Latour

estabeleceu seu argumento de guerra dos mundos, no qual as batalhas seriam disputadas por
dois coletivos com ontologias e visdes de mundo bastante diferenciadas:

de um lado do conflito, podemos reconhecer um povo bastante familiar, que

alega propriedade para falar sobre Razio, Natureza e Ciéncia (conceitos cujo

carater supostamente indisputdvel exige que sejam grafados com iniciais

maiusculas). Estes sdo, segundo o autor, os modernos ou Humanos (ou, ainda,

o Povo da Natureza), os promotores de uma ontologia marcada pela divisdo
entre Natureza e Cultura, em que a primeira seria o mundo objetivo dos fatos,
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acessado apenas pela Ciéncia, enquanto a outra retine as crengas, 0s mitos e
as representagdes humanas, e por isso constitui o dominio da subjetividade e
dos valores. (...) Ja seus oponentes, por sua vez, sabem que ndo ha principio
superior que defina de antem3o a composi¢do de nosso mundo. Antes,
reconhecem que nossa existéncia se sustenta sobre uma teia magnifica e muito
complexa de interagdes entre organismos vivos ¢ elementos inorganicos, nas
quais os entes agem uns sobre os outros sem uma intengao, ordem ou dire¢ao
previsiveis. Neste sentido, tal coletivo possui uma visao distinta dos modernos
quanto a distribui¢do de agéncia no mundo, que ndo se restringe apenas ao
dominio das coisas humanas: os entes ndo-humanos (organicos e inorganicos)
sdo capazes de agir e modificar seu entorno, ¢ por isso a dicotomia entre
sujeito (agente humano) e objeto (receptor ndo-humano da agdo humana) néo
tem sentido em sua ontologia (COSTA, 2014, p. 15-16).

Este ultimo ¢ chamado pelo autor de Povo de Gaia ou os Terranos. Apesar da
apresentacao dos dois grupos, gostaria, por ora, de continuar pensando sobre os primeiros, os
Humanos. Partindo do fato de que para eles existem seres desprovidos de Razdo e, por isso, ndo
dignos de reconhecimento, seria possivel, dessa maneira, ndo ter que conviver com eles (e até

escraviza-los) e com as condigdes que uma vida compartilhada traria.

Ter que considerar essas condigdes representaria uma infelicidade que deve ser
combatida custe o que custar. A possibilidade de ndo ter que lidar com outras formas de vida,
humanas, mas, principalmente, ndo humanas, ¢ o que define para os Humanos a ideia de
conforto. S3o inumeros os confortos da vida moderna que nos liberaram da necessidade de
convivéncia com outras formas de vida: as casas (¢ os condominios) onde moramos, oS
remédios quimicos que trocamos por dinheiro nas farmacias para tratar de nossa saude, as
comidas prontas que pedimos pelos aplicativos, a existéncia de empregados que realizam
tarefas para nds, dentre tantas outras coisas que convido vocés a refletirem. Para voltarmos na
historia de Tarde, podemos pensar ainda no “conforto” presente nos tipos de trabalho que
realizamos atualmente, fruto do carater antissocial da espécie Humana.

Com a parte do necessario se reduzindo a quase nada, a parte do supérfluo
pode se estender a quase tudo. Quando se vive com tdo pouco, sobra muito
tempo para pensar. Um minimo de trabalho utilitario e um maximo de trabalho
estético: ndo ¢ a propria civilizagdo naquilo que tem de mais essencial? O
lugar que as necessidades suprimidas deixaram vazio no coragdo é ocupado
pelos talentos, talentos artisticos, poéticos, cientificos, multiplicados e
enraizados a cada dia, tornados verdadeiras necessidades adquiridas, mas

necessidades de produgdo mais do que de consumo. Sublinho essa diferenca.
(TARDE, 2013, p. 49).

Nossos trabalhos antropocénicos (quem ¢ que quer trabalhar na roga?) tornaram-se

praticas sem sentido, verdadeiras abstracdes. As atividades laborais constituem-se, assim,
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totalmente desvinculadas das condigdes ambientais que nos foram dadas e relacionam-se com
a criacdo de novas necessidades de producdo, fruto de uma sociabilidade exclusivamente (ou
quase) humana, um mundo de pensamentos e representagdes. Mesmo nos cultivos agricolas
ainda remanescentes, ¢ possivel observar uma tendéncia a diminui¢do da quantidade de mao de
obra necessaria, bem como a diminuicdo de espécies com quem convivemos, gracas ao

desenvolvimento tecnoldgico de nosso tempo.

O trabalho sem utilidade diz respeito a um ambiente sem utilidade. Das distintas
concepcdes de natureza desenvolvidas ao longo do ultimo século — como maquina, organismo
ou sistema (GOMES, 2007) —, chegamos a sua negacdo, a eliminacdo completa do que
subliminarmente concebemos como obstaculo a vida humana. “Sem duvida, deve-se ir até a
ideia de uma morte da natureza pela antinatureza: a abstracdo, os signos € imagens, o discurso,
mas também o trabalho e seus produtos. Com Deus, a natureza morre. O ‘homem’ a mata e

talvez se suicide imediatamente” (LEFEBVRE, 2013, p. 127).

Com o tédio decorrente de ter que se bastar na propria espécie, a catastrofe se torna
uma crise existencial e/ou psicologica, basta recuperar os altos indices de depressdo® e
suicidio®® do mundo atual, o individualismo dos modos de vida e os fundamentalismos que
surgem do desespero para se agarrar ao que for possivel e continuar sobrevivendo. O deserto
ecologico vem acompanhado de um inferno sociolégico (DANOWSKI; VIVEIROS DE
CASTRO, 2014).

No que diz respeito ao carater relacional multiespecifico da vida, Antonio Bispo dos
Santos (2015) desenvolveu as terminologias organico e sintético para pensarmos, de um lado,
naquilo que, a partir das relagdes, ¢ capaz de produzir vida; e, do outro lado, nos aspectos de

nossas existéncias que se tornaram sem utilidade, porque a servi¢o do capital ou da producao

A depressdo ¢, hoje, a principal causa de incapacidade em todo o mundo e contribui de forma importante para a
carga global de doencas. Dados publicados pela Organizagdo Mundial da Satde (OMS, 2014) apontam que 322
milhoes de pessoas pelo mundo sofrem de depressao, 18,4% a mais do que ha dez anos. O niimero representa
4,4% da populagdo do planeta. Uma vez mais, o Brasil lidera na América Latina, com 5,8% de pessoas sofrendo
com a doenca, enquanto 9,3% da populagdo tem algum tipo de transtorno de ansiedade. A taxa, porém, ¢ trés
vezes superior a média mundial. Disponivel em: https://jornal.usp.br/atualidades/brasil-vive-surto-de-depressao-
e-ansiedade/. Acesso em: 23 set. 2019.

3%Dados da Organizagdo Pan-Americana de Satide (OPAS) ¢ da Organizagdo Mundial de Saude (OMS) mostram
que 800 mil pessoas morrem por suicidio todos os anos (11,4 por 100.000 hab) ou uma a cada 40 segundos, o
que equivale a 1,4% dos dbitos totais. O suicidio ¢ a segunda principal causa de morte entre jovens com idade
entre 15 e 29 anos. No tnico estudo sobre suicidios publicado em 2014 pela OMS, as informagdes revelam que
79% dos casos ocorrem em paises de renda média e baixa. No ranking publicado pela OMS em 2014, o Brasil
ocupava a oitava posicdo entre os paises com o maior indice de suicidio no mundo. A taxa de mortes voluntarias
entre o conjunto da populagdo brasileira aumentou 60% desde 1980, segundo informagdes divulgadas pelo Mapa
da Violéncia publicado pelo Ministério da Saude em 2017.
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de coisas. Essas classificagdes podem se aplicar ao trabalho, aos saberes, ao Direito, aos
sentimentos e a tantas outras dimensdes da realidade. Recupero agora essas ideias porque me
parece que € disso que se trata: produzir a vida ou produzir a catastrofe. Sem a tarefa de produzir

a vida, adoecemos.

Para os Humanos (com Latour) e os sintéticos (com Négo Bispo), produzir a vida se
torna uma coisa negativa e/ou custosa, porque nos coloca limites. O outro ¢ um limite para cada
individuo. Quando lidamos com outras vidas, ¢ como se nossa existéncia individual morresse
para se transformar em outra coisa. Nesse ponto, passo a pensar que o limite de ter que lidar
com o outro significa ter de lidar com a propria morte. “Para viver plenamente, precisariamos

abandonar o medo de morrer” (HOOKS, 2020, p. 226).

Donna Haraway toca nessa discussdo quando fala do abate de outras espécies ou de sua

ideia de “matar sem tornar matavel” (HARAWAY, 2011, p. 9). Nesse sentido, ¢ como se a

gente quisesse comer carne, comer os outros animais, porcos, vacas, galinhas, peixes etc., mas

nao quiséssemos ter de nos relacionar com essas mortes. Nao € isso mesmo que as prateleiras

dos supermercados fazem ao proporcionar a fetichizagdo dos alimentos com suas embalagens
e adornos?

Matar ¢ uma relacéo ontoldgica, faz parte da vida, assim como o ato de nascer

¢ nutrir, forma quem estd no mundo em mais de uma maneira. O respeito é

uma pratica sintonizada com a mortalidade; respeito ndo ¢ uma coisa facil, ndo

¢ uma ideia abstrata. O respeito requer ficar com a morte assim como com a

vida, de modo a cuidar da complexidade do ‘tornando-se com’ (HARAWAY,
2011, p. 8-9).

As facilidades da vida moderna operam para a aniquila¢do de tudo que remeta a morte,
ao “negativo” — que estou chamando aqui de desconforto —, de tudo que nos lembre que ela
existe, e que ¢ preciso lidar com isso, com essa dimensao “negativa” da existéncia que esta
presente a todo momento. Trata-se do mesmo aspecto que colocou a natureza como obstaculo
(na historia de Tarde, o sol que atrapalha a vida porque determina o que ¢ dia e o que ¢ noite),
nos lembrando que coexistir ndo € s6 viver, mas também aceitar as condi¢coes da existéncia,

morrer junto.

E assim que eu entendo também a expressio stay with the trouble’! , isto é, ficar com o

problema, de Donna Haraway (2016), ou seja, existem condigdes que nos foram dadas para

3IE possivel pensar ainda no sentido da propria catastrofe para interpretar a expressido harawayana: “Eu ndo estou
interessada em reconciliagdo ou restauragdo, mas estou profundamente comprometida com possibilidades mais
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viver, a vida ¢ uma tarefa baseada nas aliancas que fazemos com outras formas de vida. Ao
desejar a supressdo de todo o desconforto, as sociedades modernas contraditoriamente
intensificam sua produgdo, destruindo todos os outros tipos de vida. Assim, a necessidade de
relacionamento com outras espécies € o que torna possivel nossa propria existéncia, ¢ o que
produz a vida, transformando nossas liga¢gdes antropocéntricas com o conhecimento, com o

trabalho, com a alimentagdo, com a morte, dentre tantos outros aspectos da vida.

1.6 VIRADA ONTOLOGICA E TRANSICAO AGROECOLOGICA

Enquanto eu sentia a gravidade de nossa época geoldgica e procurava referenciais que
me ajudassem a compreendé-la melhor para poder buscar caminhos, pouco a pouco ia
vivenciando e me aproximando das realidades do Movimento Agroecologico, interessando-me
pela possibilidade de pensar o que movia agricultores e agricultoras que viviam remando contra
a mar¢ da desconexdo, cuidando com muita dedicagdo de tudo o que vive, humanos e ndo

humanos.

Foi pela literatura e pelo cotidiano do fim do mundo que cheguei também nas
possibilidades de sua transformacao e em referenciais teoricos que a apontavam. Parece-me,
assim, que a passagem da natureza para a cultura nao se dava de maneira completa, que alguns
resquicios insistiam em permanecer € que a0 mesmo tempo em que constatavam a destruicao,
esses tedricos se apegavam a histdrias nas quais os dois elementos aparecem mais proximos,

ainda que em desequilibrio perpétuo (VIVEIROS DE CASTRO, 2013)*2.

Para produzir a vida com as outras espécies, para aproximar natureza e cultura, ¢ preciso
considerar que tudo o que vive, possui uma cultura; do contrario, ndo ha significado nessas
relagdes. Certamente, sao culturas diferentes dos modos como se constituem os habitos da
espécie humana, mas ainda assim dignos de receberem o atributo de humanidade. “A Cultura ¢

a natureza do sujeito; ela ¢ a forma pela qual todo agente experimenta sua propria natureza”, ¢

modestas de recuperagdo parcial e de seguirmos juntos. Chamo isso de ficar com o problema” (HARAWAY,
2016, p. 10, traducdo nossa).

32Como também aponta Stutzman a partir do pensamento de Lévi-Strauss e Viveiros de Castro: “[...] o
perspectivismo ndo ¢ um monismo e, sim, a reconceitualizacdo de um dualismo”. Porém, um “dualismo em
perpétuo desequilibrio” — este seria, alids, um principio que subjaz ao pensamento amerindio, como propde Lévi-
Strauss (1993). Em outras palavras, trata-se de um dualismo provisorio, em que os polos ndo sfo jamais fixos,
devendo ser refeitos a cada novo momento” (STUTZMAN, 2009, p. 5). Nesse sentido, podemos pensar que a
unificagdo completa entre natureza e cultura € um tipo de negagdo do carater de movimento e transformagao das
vidas, concepg¢do da qual deriva o conservacionismo, caracteristica que nao gostaria de atribuir nem aos
amerindios nem aos campesinos.
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isso o que diz Viveiros de Castro (2013, p. 374) com sua teoria perspectivista multinatural,

baseada nas cosmopraxis amerindias.

Assim, o que nos diferenciaria das outras espécies ¢ o corpo, nao o corpo fisioldgico,
mas as maneiras de sentir, de experienciar o mundo: “o que ele come, como se move, como se
comunica, onde vive, se ¢ gregario ou solitario...” (VIVEIROS DE CASTRO, 2013, p. 380).
“A cultura ou o sujeito seriam aqui a forma do universal; a natureza ou o objeto, forma do

particular” (p. 349).
A proposi¢ao presente nos mitos €: os animais eram humanos e deixaram de
sé-lo, a humanidade é o fundo comum da humanidade e da animalidade. Em
nossa mitologia ¢ o contrario: nés humanos éramos animais e “deixamos” de
sé-lo, com a emergéncia da cultura, etc. Para nds, a condi¢do genérica ¢é a
animalidade: “todo mundo” ¢ animal, s6 que uns sdo mais animais que os
outros, € n6s somos os menos. Nas mitologias indigenas, todo mundo ¢
humano, apenas uns sdo menos humanos que os outros. Varios animais sao
muito distantes dos humanos, mas sio todos ou quase todos, na origem,

humanos, o que vai ao encontro da ideia do animismo, a de que o fundo
universal da realidade é o espirito (VIVEIROS DE CASTRO, 2013, p. 481).

A humanidade para os amerindios ndo ¢ uma substancia, uma propriedade que se atribui
a todos os seres, mas uma questao de posicionalidade. Dessa forma, cada espécie enxerga a si
mesma como humana, enquanto v€ as outras como niao humanas, o que, ao final, resulta na
possibilidade de que todas as espécies ocupem a posi¢ao humana. Os xamas, no entanto, sdo

capazes de mudar de posicao, alcangcando a visdao de humanidade de outras espécies.

Estou convencida de que h4 intmeras diferencas entre cosmologias indigenas e
campesinas, at¢ mesmo porque arrisco dizer que os povos campesinos foram muito mais
inseridos e atravessados pelo projeto de modernidade do que as populagdes indigenas. Apesar
do genocidio destes ultimos, aqueles que conseguiram sobreviver, mantiveram, aos trancos €
barrancos, menor contato com o mundo europeu do que agricultores e agricultoras da regido
Sudeste do Brasil, muitos deles inclusive originados da mesticagem compulsoéria entre indios,
brancos e negros. Entretanto, o perspectivismo serviu para mim como fonte de inspiragao
tedrica, aquilo que me permitia entender como era possivel valorizar outras formas de vida, de
maneira a ver sentido em se relacionar com elas. O perspectivismo € um relacionalismo e os

campesinos guardam em suas cosmologias resquicios dessa relacionalidade?>.

33Philippe Descola (2016) se debruga ainda sobre outras ontologias como o totemismo, o analogismo e o animismo,
formas de conceber as relagdes com os ndo humanos, capazes de promover o estabelecimento de relagdes mais
simétricas entre eles, criando uma ética de regulagdo ambiental que sustenta o carater vivo do planeta.
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Dito de outra maneira, possivelmente mais proxima das realidades campesinas, trata-se
de perceber que habitamos um mundo vivo e que talvez a humanidade possa ser definida apenas
pelo fato de estarmos vivos, do jeito que cada ser se apresenta. O reconhecimento da vida
garante a humanidade dos seres e da sentido para a nossa coexisténcia. Ailton Krenak exercita
essa reflexdo ao pensar sobre uma possivel defini¢do para o que seja a vida:

A vida atravessa tudo, atravessa uma pedra, a camada de ozonio, geleiras. A
vida vai dos oceanos para a terra firme, atravessa de norte a sul, como uma
brisa, em todas as dire¢des. A vida ¢ esse atravessamento do organismo vivo
do planeta numa dimensdo imaterial. Em vez de ficarmos pensando no
organismo da Terra respirando, o que ¢ muito dificil, pensemos na vida
atravessando montanhas, galerias, rios, florestas. A vida que a gente
banalizou, que as pessoas nem sabem o que é ¢ pensam que ¢ s6 uma palavra.
Assim como existem as palavras ‘vento’, ‘fogo’, ‘agua’, as pessoas acham que

pode haver a palavra ‘vida’, mas ndo. Vida ¢ transcendéncia, esta para além
do dicionario, ndo tem uma definigdo (KRENAK, 2020, p. 14).

Se os outros sdo vivos, sao capazes de agir e, sobretudo, de inter-agir, de se colocar em
relagdes. A partir das necessidades que a Agroecologia me trazia, fui me aproximando do
movimento da virada ontologica, isto €, de uma transformacdo do pensamento cientifico, capaz
de atribuir agéncia aos que historicamente tiveram suas existéncias negadas, transformando-se
em meros objetos. De acordo com Viveiros de Castro (2012, p. 167-168),

a virada ontoldgica poderia ser definida como um movimento filosofico, que
a partir da ideia do fim do mundo, tem feito a filosofia contemporanea mostrar
um interesse inaudito pelos ndo-humanos, pelas potencialidades conceituais
(espirituais, dir-se-ia entdo) da materialidade mesma do mundo, pela agéncia
das coisas, a consciéncia e a personalidade (juridica inclusive) dos animais,
tudo isso na tentativa meio desesperada de reanimalizar metafisicamente o

homem depois de séculos de dominagdo de uma teologia politica fundada em
sua espectralizagao.

Penso que a virada ontologica seja uma condi¢do para os processos de transi¢ao
agroecologica. Através do reconhecimento da agéncia de humanos e nao humanos, a transi¢ao
agroecologica poderia ser pensada como a capacidade de devolver a humanidade de todos os
seres vivos, indicando também um certo perspectivismo. Assumindo a dignidade de todas as
formas de vida, a Agroecologia pode restituir o carater relacional de nossas existéncias,
recompondo o mundo e restabelecendo o apoio mutuo interespécies. Nessa mistura, na qual
temos como resultado as possibilidades de preservagdo e conservagdo de nosso proprio
ambiente, ha uma mesticagem universal entre sujeitos e objetos, humanos e ndo humanos

(CASTRO, 2013). Dessa forma, deixamos de encarar o outro como um obstaculo e passamos a
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considera-lo como fonte de produ¢do de vida. Trata-se de uma mudanga em nossos modos de

relacionamento com o mundo.

Segue-se que a vida social humana néo é dividida em um plano separado do
resto da natureza, mas faz parte do que esta acontecendo em todo o mundo
organico. E o processo no qual seres vivos de todos os tipos, naquilo que
fazem, constituem as condigdes de existéncia uns dos outros, tanto para si
proprios quanto para as geragdes subsequentes (INGOLD, 2015, p. 32).

Diferente da nocdo de conforto trazida no debate de Gabriel Tarde, se o mundo ¢
composto por seres que estdo vivos, entdo nao se trata mais de um mundo pronto, no qual as
coisas se apresentam sempre estaticas e, nds humanos, agimos sobre elas, os desumanos. As
coisas sdo relagdes constantes, agéncias que se misturam umas sobre as outras, em diferentes

direcdes. Trata-se de um mundo incessantemente produzido.

Para Tim Ingold (2015), a vida ¢ um processo que vai acontecendo conforme a interagao
dos seres que habitam e se movimentam pelo ambiente, sem propodsitos pré-definidos,
adquirindo assim um carater de imprevisibilidade. Ao contrario da dominacao sobre os outros,
cujo sentido € o consumo, produzir a vida com, indica a necessidade de construgao de outros
significados para as nossas relagdes. Ter que o produzi-lo deveria ser a verdadeira motivagao

para vivermos.

E por esse caminho que podemos pensar na mobilizagio exigida para a construcio de
eventos como os Intercambios e a Troca de Saberes (conhecer as pessoas, trocar experiéncias
com elas, identificar demandas, pensar metodologias, escolher locais e datas, cuidar e estar
envolvido com a Terra etc.), além dos eventos da Rede Sapoqui. Essas vivéncias mostram que
ndo existe nada que venha pronto e acabado, mas que o Movimento Agroecoldgico cria-se e
recria-se, através das acdes e dedicagdo diaria dos envolvidos. Se ha paralisagdo das atividades,

ele acaba, de modo que se faz necessario um processo de constru¢do permanente.

A palavra “processo” tem importancia essencial para a ideia de (M)movimento para a
qual quero chamar atencdo. Os trajetos e deslocamentos de pessoas, as visitas as familias, os
encontros presenciais ¢ a articulagdo de organizagdes na conformacdo das metodologias do
Movimento foram me indicando que muito mais do que um produto final, “as coisas sdo as suas
relacdes” (INGOLD, 2015, p. 119), essa ¢ a propria forma da vida. Sdo as combinacdes que
vao se estabelecendo entre as mais diversas formas de vida que tornam possivel a existéncia da

Agroecologia e do Movimento agroecologico, € que vao conformar o que Ingold denomina de
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“multiplas formas de vida, cujos emaranhados constituem uma malha relacional, sempre

enlacando-se e desenlacando-se” (INGOLD, 2015, p. 213).

Dessa maneira, o mundo aparece como um meio, lugar de fluidez e de circulagdo de

agéncias oriundas de uma grande diversidade de seres, exatamente como me ensinou Itamar no

curso de Agroecologia e Cultura, que citei no primeiro capitulo.

este meio, como ja vimos, € habitado, por uma variedade de seres, inclusive o
sol e a lua, os ventos, o trovao, os passaros ¢ assim por diante (INGOLD, 2015,
p. 124) [...] Trata-se do potencial dindmico, transformador de todo o campo
de relagdes dentro do qual seres de todos os tipos, mais ou menos semelhantes
a pessoa ou a coisas, continua € reciprocamente trazem uns aos outros a
existéncia (INGOLD, 2015, p. 116).

Esse meio habitado por seres em constante movimento, porque vivos, suscitou na

década de 1970 a hipotese de que o planeta fosse realmente vivo, os seres vivos, o ar, 0s 0ceanos

e as pedras, reunindo-se como um sé e formando Gaia (LOVELOCK, 1998, p. 76). Em sua

teoria de Gaia, Lovelock (1998) afirma que Gaia ¢ um sistema que se organiza e se regula a si

proprio, a partir de multiplas articulagdes que estdo em movimento constante. “O conceito de

Gaia esta inteiramente ligado com o conceito da vida” (LOVELOCK, 1998, p. 73).

Acredito que este seja o pano de fundo necessario para qualquer processo de transi¢do

agroecologica: o reconhecimento de que habitamos um mundo vivo e, portanto, relacional.

Segundo Altieri,

a Agroecologia ¢ o estudo holistico dos agroecossistemas, abrangendo todos
os elementos ambientais e humanos. Sua atencdo ¢ voltada para a forma, a
dinamica ¢ a funcdo de suas inter-relagdes, bem como para 0s processos nos
quais estdo envolvidas. Os agroecossistemas sdo comunidades de plantas e
animais interagindo com seu ambiente fisico ¢ quimico que foi modificado
para produzir alimentos, fibras, combustiveis e outros produtos para consumo
¢ utilizagdo humana (ALTIERI, 2012, p. 105-106).

Ainda que a defini¢do apareca como um teor humanista, o que quero destacar ¢ a

presenca importante do sentido relacional e integrador. De acordo com um agricultor de

Tombos-MG, na Agroecologia temos que nos preocupar com o todo, porque estamos ligados

uns aos outros e ¢ dessa maneira que se pensa uma propriedade agroecologica:

A agroecologia ndo ¢ apenas ndo usar veneno! Na propriedade agroecologica
o/a agricultor/a tem uma conscientizacdo € uma preocupagiao maior com o
coletivo e com o meio ambiente vendo a propriedade como um todo, como
uma coisa sO, onde tudo esta ligado e ¢ bem diversificada. O manejo da
lavoura agroecologica ¢ muito diferente da convencional porque cuida do solo
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ao invés de apenas adubar a planta e pensa a propriedade como um organismo
vivo unico (SILVA, 2006, p. 8).

E justamente reconhecendo as inter-relagdes ¢ o poder de acdo de diferentes formas de
vida sobre as outras que, ao invés de utilizar produtos industrializados ou de fora da
propriedade, na Agroecologia buscamos utilizar os servigos ecossistémicos dos proprios seres
que vivem conosco, como as plantas repelentes, as arvores dos sistemas agroflorestais para
enriquecer o solo, a alimentacdo alternativa das criacdes (cana, frutos, residuos de arvores etc.),
o esterco como fertilizante, a homeopatia (para humanos, nao humanos, solos, plantas etc.),
dentre tantas outras possibilidades originadas da interacao entre as mais diversas formas de vida

(TEIXEIRA et al., 2018).

Assim, lanca-se mao de um modo de existéncia coletivo e do que cada ser pode oferecer
um para o outro no processo de produgdo da vida. Atravessadas pelo projeto moderno que
individualizou e desconectou o ser humano do restante do mundo, as cosmologias campesinas
vém resistindo a esses ataques, buscando manter a dimensao relacional da vida através de sua

relacdo com a terra.

Algumas praticas agroecologicas, as quais t€m suas raizes em tradi¢des
campesinas, ainda estdo presentes entre familias agricultoras. Elas incluem
consorcios, intercambio de dias de trabalho (troca-dia), o uso de sementes
crioulas e o cultivo de plantas medicinais. Construir processos de transi¢cao
agroecologica sobre estas praticas pode ser uma boa estratégia para dar
suporte a politicas e servigos de extensdo, uma vez que os agricultores ja estdo
habituados e tém conhecimentos sobre eclas (TEIXEIRA et al., 2018, p. 13,
tradugdo nossa).

Nesse sentido, enquanto em paises como a Alemanha e a Franga, a Agroecologia
constituiu-se em grande medida como um conhecimento cientifico, no Brasil foi fundada a
partir das praticas tradicionais da agricultura e dos movimentos sociais (WEZEL et al., 2009).
Posteriormente, essas agdes lancaram as bases para a formacdo da ciéncia agroecologica
brasileira, culminando mais recentemente na institucionalizacdo desses saberes (EMBRAPA,
ONG’s, Universidades, politicas publicas), fato que confere a Agroecologia, um carater triplo

como ciéncia, pratica e movimento social.

Sao esses saberes que tém nos possibilitado passar pelo Plantationoceno de uma maneira
mais branda, inclusive na Universidade. S3o esses saberes que, como nos ensina Davi
Kopenawa, xama do povo Yanomami, seguram o céu (KOPENAWA; ALBERT, 2015). Ao

longo de um Intercambio Agroecoldgico que fizemos em 2016, na Comunidade da Conceigao,
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em Carangola, Carlinhos, o mesmo agricultor que nos falou sobre o desaparecimento das

abelhas, desenhou 0 modo como enxerga a situagcdo que vivemos hoje:

Figura 6 — Representacdo do momento ambiental atual por Carlinhos Gomes — Carangola/MG
Fonte: Acervo da autora (2016).

Se observamos a fotografia com atenc¢do, identificaremos dois grupos: um deles, a
esquerda, estd sorrindo, iludido pelo consumo, ¢ incapaz de perceber a histéria de sua
dominagdo sobre os seres que considera inferiores e, por isso, continua utilizando-os como
meros recursos para a sua satisfacdo pessoal, dando continuidade a produgdo do
Plantationoceno como uma época de destrui¢do. O outro, aquele que consegue enxergar a
humanidade e, portanto, a dignidade de tudo o que vive, esta tentando tirar a 4gua do barco para
que nao afundemos: guardando as sementes, cuidando da terra, dos bichos, das plantas, das

aguas.

Alguns, que haviam perdido sua conexao, estdo tentando restabelecé-la, cientes de que
ndo podemos existir sozinhos e que € preciso buscar caminhos para passarmos pelo
Plantationoceno. O Movimento Agroecologico trabalha para resgatar, fortalecer e intensificar

as praticas relacionais dos e nos territorios campesinos, de modo que, através de seu
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intercambio, outras populagdes também possam adoté-las, realizando os processos de transicao

agroecologica.

O Plantationoceno ¢ a época em que Gaia reage de maneira ndo intencional as violéncias
praticadas pelos Humanos. Utilizo a expressdo passar ao invés de enfrentar pensando em
Isabelle Stengers (2015, p. 59) quando ela diz que “correlativamente, ndo se luta contra Gaia.
Até mesmo falar de uma luta contra o aquecimento global ¢ inapropriado — se ¢ importante
lutar, a luta € contra o que provocou Gaia, nao contra sua resposta”. Além disso, trata-se de um
momento em que € preciso criar respostas, morrer e viver bem (HARAWAY, 2016), e, por isso,

o verbo passar me parece mais bem colocado.

Passar pelo Plantationoceno utilizando experiéncias agroecoldgicas. Seguindo com
Stengers, trata-se de uma tentativa, de uma invencao, de ndo utilizar a catastrofe somente como
um argumento. Acredito que construir processos de transi¢do agroecologica, inventando

maneiras de produzir relagdes, seja uma tentativa de passarmos pelo Plantationoceno.

Apesar de se referir a uma mudanga em nossa concepg¢do cosmoldgica, o uso do termo
transi¢do agroecoldgica ainda estd muito atrelado a praticas de conversdo de modelos
convencionais de agricultura para sistemas de producdo ecoldgicos, mesmo que essas
transformagdes possam se realizar através de praticas e estratégias diferentes de manejo, a
depender dos contextos sociais e ecoldgicos em que estejam inseridas (TEIXEIRA et al., 2018).
Entretanto, o que quero argumentar neste trabalho, inclusive como uma exigéncia do proprio
Plantationoceno e de processos agricolas de transi¢do agroecoldgica, ¢ uma ampliacdo deste

entendimento.

Ainda que busquemos englobar “dimensdes sociais, politicas, culturais, etc.” aos
processos de transi¢do, a meu ver esses aspectos ainda estdo negligenciados das discussdes
sobre transi¢des agroecologicas e, por isso, merecem um lugar mais explicito nos debates. Nos
capitulos que se seguem, busco narrar tentativas de processos de transi¢cao agroecoldgica a partir
de diferentes lugares, todos ligados ao estabelecimento de parcerias, de condi¢des para estarmos
juntos, produzindo a vida. Para além, o que busco demonstrar sdo os aspectos relacionais
contidos nos modos de vida campesinos, que nos servem de subsidios para distintas praticas de
transicdo agroecologica. Desse ponto de vista, qualquer pratica de relacionalidade ontologica

poderia ser incorporada a essa defini¢do, tratando-a muito mais como uma forma de viver.

Seria o caso de reatualizar a pergunta e indagar: o que a relacionalidade campesina faz

ao pensamento e a nossa propria vida? Como a relacionalidade compde processos de transi¢cao
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agroecoldgica? Se o objeto tem agéncia, incluo-me neste caminho para refletir sobre meus
proprios processos de transi¢do agroecologica. A partir dai, podemos pensar em como converter
praticas de agricultura e modos de vida urbano-industriais em experiéncias compartilhadas de

habitacao do planeta.
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CAPITULO 2 - AGROECOLOGIA NO QUILOMBO SAO PEDRO DE CIMA -
DIVINO-MG: TRAJETORIAS DE VIDA E CONHECIMENTO

Como ja dito no primeiro capitulo, para mim foi muito dificil transformar o que
experienciava em S3ao Pedro de Cima em tema de pesquisa. Parece que a partir daquele
momento, eu vivia uma transformagdo imensamente forte, porém inconsciente, € que
reverberaria por mais de uma década até que chegasse esse momento de sentar e escrever sobre
tudo o que vivemos. Os distintos episddios dos ultimos 14 anos agora se conectam, ainda que
desordenadamente, e faco aqui uma espécie de acerto de contas: comigo mesma, com a
comunidade e com os amigos que compartilharam essa estrada comigo, mas que diferentemente

de mim, escreveram sobre isso desde o inicio.

A historia da origem da comunidade quilombola de Sao Pedro de Cima, localizada no
século XIX, esta fortemente marcada pelas relagdes entre o povo negro e grandes fazendeiros
da regido da Zona da Mata de Minas Gerais. Dessa forma, os vinculos de trabalho e exploragao
com os Lourengo fazem parte das lembrancas e relatos orais que escutamos dos mais velhos ao
longo de nossas convivéncias na comunidade. Em circunstancias pouco elucidadas, o
nascimento da CSPC estaria ligado a negociagdes da familia dos negros Malaquias,
representada especialmente por Pedro Malaquias (acompanhado ainda de seus dois irmaos,
Raimundo e Joaquim Malaquias) com José Lourengo, dono de grandes extensoes territoriais
nas proximidades do local. (...) julgamos como plausivel a hipdtese de terem sido terras
marginais concedidas por fazendeiros (os Lourengos) para alocar uma populagdo, ja nao de
escravos, mas de uma massa de trabalhadores da qual se utilizavam nas demandas da fazenda
(TEIXEIRA, 2016, p. 41). Para garantir sua territorializacdo no local, mesmo ap6s a ocupagao
grande parte dessa populagdo negra permaneceu dependente da familia de fazendeiros, trocando
sua mao-de-obra por itens alimenticios, em regimes escravagistas continuados no periodo pos-
abolicdo. Pedro Malaquias teria escolhido a localidade por conta da presenca de samambaias
em formato de cruz, espécie que indica ainda, uma exploragao prévia da localidade, por tratar-
se de vegetacdo secundaria. Na mesma época, juntamente com os Malaquias, chegaram também
membros da familia dos negros Pereira. Nesses primoérdios, a populagao do entorno passou a se
referir & comunidade como S3ao Pedro dos Crioulos, indicando de forma pejorativa uma
diferenciagdo entre populacdes brancas e negras. Ao longo do tempo, o termo “crioulos” —
rejeitado pelo povo negro ai existente — foi substituido pela classificacdao geografica “de cima”

em referéncia a formacao de uma outra comunidade proxima que ficou conhecida como Sao
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Pedro de Baixo. Na segunda metade do século XX, com a constru¢do da BR-116 que forma um
dos acessos a CSPC; incentivos governamentais para o cultivo do café e a implantacdo de um
minerioduto no local, a comunidade se tornou mais atrativa, recebendo assim nova leva de
habitantes, agora brancos, a familia Aprigeo. Tal processo nao se deu de maneira pacifica e os
relatos apontam para o uso de violéncia e expulsdo dos campesinos negros de suas terras para
a instalacdo de nucleos familiares Aprigeo, a partir dai instalados em regides centrais da
comunidade, dispondo das melhores reservas hidricas e pedologicas do lugar. Com estas breves
consideragdes historicas, situamos as vivéncias que se seguem em uma CSPC caracterizada por

profundas desigualdades raciais e, também de intensa produtividade cafeeira.

Localizagéo da Comunidade Quilombola
S&o Pedro de Cima

N

3 Fores, |BGE. Caus Duyiin
- Cickas Lilhon oo Hirarmhy
Chakam an 2000

' Acrigr, EMERER Andid £
Diata: Setembmord

Mapa 2 — Localizagdo da Comunidade Quilombola Sao Pedro de Cima.
Fonte: EITERER apud ORSI (2016).
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Minha proposta ¢ iniciar este capitulo dialogando com os trabalhos de colegas que
escreveram diversas monografias e dissertagdes a partir da realidade vivenciada na comunidade
quilombola do municipio de Divino/MG, ao longo do tempo que por 14 passamos. Em seguida,
além de continuar essa prosa, gostaria de tratar um pouco da inserc¢ao de algumas familias locais
nas atividades do Movimento Agroecolédgico, trazendo por ultimo o registro da vivéncia na
cozinha da festa em comemoracdo ao centendrio de Seu Antonio Dorico, para mostrar, dentre
outras coisas, elementos biograficos que permitiram que ele adiasse seu fim e de seu povo,
apesar de tantos movimentos contrarios. Os saberes ensinados por Seu Antonio Dorico
trouxeram grandes contribui¢cdes para os processos de transi¢do agroecologica, explicitando

como os conhecimentos quilombolas fazem parte da constitui¢cdo da Agroecologia.

2.1 PRODUCAO COMPARTILHADA DO CONHECIMENTO ACADEMICO

Ainda que quase nao tenha escrito academicamente sobre a relacdo com a comunidade,
com o passar do tempo, meu pensamento foi sendo povoado de reflexdes e questionamentos.
Ao ler os textos de meus colegas, sinto como se continudssemos conversando, porque nossas

questoes se encontram...

A transi¢do agroecoldgica ¢ um dos pontos comuns entre nés todos. De acordo com um
pesquisador do grupo, Nathan Itaborahy (2014, p. 31), “transi¢des tratam da criacdo e da
exploragdo de novas conexdes” e, se entendemos dessa forma, deslocar os pensamentos ¢
também fazer uma espécie de transicdo agroecologica, porque buscamos transformar e
direcionar nosso olhar para outras questoes na hora de construir nossos saberes. Penso que, sem
saber, nossa inten¢do sempre foi construir formas de aprender e ensinar que “adiassem o fim

do mundo”, para usar os termos de Ailton Krenak (2019).

Para realizar nossos trabalhos de campo, alugdvamos a casa de um morador da
Comunidade de Sao Pedro de Cima e isso permitia com que passassemos muito tempo juntos,
fazendo com que a intensa convivéncia fosse parte dos processos de pesquisa e extensdo. Dessa
maneira, quando as noites caiam e ja tinhamos realizado boa parte de nossas atividades
académicas — incluindo o jantar na casa da familia de Ivanete e Pauldo —, inventdvamos
brincadeiras, sentdvamos em roda no terreiro sob luares para conversar sobre o que tinhamos
vivido ao longo do dia ou sobre nossas proprias vidas, dentre outras atividades coletivas. As
vezes, um morador chegava e participava desses momentos conosco. Essa disponibilidade de

abertura e tempo, parece-me incomum nos ambientes universitarios mais formais e
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hegemdnicos, a0 mesmo tempo em que gera nos envolvidos uma alegria e um acolhimento

muito intenso para pesquisar.

Outra coisa que nunca deixou de habitar meus pensamentos e que nao cessa de chamar
minha atenc¢do ¢ que, de uma forma geral, nossa producdo coletiva de conhecimento ndo era
pretensiosa. Quero dizer com isso que ndo nos vejo vivendo aqueles momentos com objetivos
finais pré-determinados, especialmente os que se relacionam com a publicacdo de artigos e
outros trabalhos académicos, ainda que, posteriormente, esses movimentos tenham se
concretizado. Coincidéncia ou ndo, naquela época ndo havia pds-graduacdo em Geografia na
UFJF e o ambiente universitario tinha um ar mais livre, contribuindo para a despretensdo que

acabei de apontar.

O corpo docente que nos acompanhou nessa estrada** também usufruia de uma
atmosfera que permitia sua presenca intensa e constante nos trabalhos de campo e um
direcionamento significativo para atividades de extensao que, sabemos, ndo costumam ser tao
valorizadas na constru¢ao de um curriculo académico, ainda menos se pensarmos no universo
da pos-graduacdo. Dedicdvamos muito tempo para essas viagens, para estar juntos entre nos e
com a comunidade. Havia condigdes politicas e econdmicas para isso. Nossas longas estadias
contaram com apoio financeiro para os projetos por um bom periodo, além de diversas bolsas
de pesquisa e extensdo, que proporcionaram a continuidade da convivéncia para um grupo
relativamente grande de pesquisadores. A Universidade vivia momentos prosperos, bastante

distantes de nossa realidade bolsonarista atual.

O projeto de Universidade do qual desfrutdvamos naquele momento (década de 2010)
merece um pouco mais de atengdo. Com a ascensdo do Partido dos Trabalhadores ao poder,
tendo Luiz Inéacio da Silva como presidente do Brasil, os investimentos em Universidades
publicas, aumentaram muito *>. Com a criacdo do Programa de Apoio a Planos de Expansdo e

Reestruturacdo das Universidades Federais (REUNI) em 2007, além do aumento de vagas,

34 A saber, a professora Maria Lucia Pires Menezes e o professor Leonardo de Oliveira Carneiro.

35 Ainda que tenham vindo acompanhados de uma forte valorizagdo das instituigdes privadas, com o
desenvolvimento de programas como o ProUni e o Fies. Dessa forma, as contradi¢des entre distintos projetos de
sociedade - marcadas pelas tentativas de conciliag@o de classes - aparece como uma forte caracteristica do governo
petista. Ao mesmo tempo em que buscou fortalecer as institui¢des publicas, possibilitou também um forte
desenvolvimento do ensino privado, fato que também se observa a partir dos investimentos destinados para o
projeto da Agroecologia e o apoio oferecido ao Agronegdcio brasileiro. A discussdo sobre a proporcao de
investimentos para cada projeto, no entanto, deve ser feita de maneira mais aprofundada.
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especialmente em cursos noturnos e da criagio de novos campi no interior do pais *, diversas

acoes de pesquisa e extensdo também foram implementadas.

Dentre elas, esta o extinto Programa de Extensdo Universitaria (ProExt) que tinha como
principal objetivo apoiar as instituicdes publicas de ensino superior no desenvolvimento de
programas ou projetos de extensdo que contribuissem para a implementacdo de politicas
publicas. Para nos, um programa especifico de valoriza¢ao da extensao universitaria significou
a possibilidade de aproximagdo e trabalho com as comunidades tradicionais, dentre outros
grupos. Além disso, as parcerias entre o Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e
Tecnoldgico (CNPQ) e diferentes ministérios como o MinC, o MDA e o MEC, construiram
caminhos para consolidar projetos que buscavam olhar para estas populagdes, incluidos os
povos do campo, os quais trato nesta tese. Dessa forma, nao sé se investia em educacao como

priorizava-se estas popula¢des. >’

Tais fatos se refletem na escrita e nas caracteristicas de forma e contetdo dos trabalhos
que frutificaram da plantag¢ao dessas sementes. Tanto ¢ assim que, ao iniciar essas leituras com
a dissertacdo de Tiago Teixeira (2016), encontro um trabalho que mais uma vez traz a tona o
tema da producdo do conhecimento e/ou a transi¢cao agroecoldgica da Universidade a partir da

relacdo com a Comunidade de Sao Pedro de Cima.

Ao contar historias simples, Teixeira (2016) traz informagdes, sensacdes e lembrancas
presentes nas sutilezas dos acontecimentos da vida, transformando essas historias em questoes
de grande complexidade e importancia, como quando ao se recordar dos episddios vivenciados
na casa que alugavamos, o pesquisador resgata a problematica dos agrotoxicos e a convivéncia

da logica da Revolugdo Verde com os conhecimentos campesinos em CSPC:

Também nessa casa teriamos contato com alguns elementos simboélicos que
nos indicam um lado até entdo pouco visualizado na comunidade. Um
exemplo fundamental é o fato de que dos trés quartos da casa um sempre
ficava fechado, trancado a chave. Ali Jodo guardava alguns de seus pertences,
mas também os insumos utilizados na producdo, entre eles alguns toxicos.
Guarda-los no quarto era uma medida de precaugdo a um possivel acidente
com a equipe em contato com estes venenos, como nos explicou o proprio

38 E certo que criticas podem e devem ser feitas em relagiio ao Reuni. Grande parte dos trabalhos encontrados sobre
o tema, argumenta no sentido de que se tratava de uma reorganizagdo do ensino superior para atender as
necessidades neoliberais da iniciativa privada, cujos custos seriam o sucateamento e a precarizagdo das
Universidades Federais. Com um discurso de melhor aproveitamento dos recursos humanos, elevou-se o nimero
de estudantes por docentes, inserindo a Universidade em uma logica produtiva industrial, desconsiderando as
discussdes sobre a qualidade do ensino ofertado (SILVA; BOROWSKY, 2018).

37 Vale a pena destacar ainda a criagdo dos cursos de Licenciatura em Educa¢do do Campo em diferentes
Universidades Federais do pais. Esta iniciativa abriu as portas e intensificou a presenga das mais diversas
populacdes tradicionais nos espagos académicos brasileiros, transformando significativamente a Universidade.
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Jodo. Ao mesmo tempo evita que se deixe em evidéncia tais produtos
utilizados. A presenga destes insumos sinaliza o que vinhamos acompanhando
aos poucos na comunidade: o avango de uma ldgica moderna de produgdo
baseada na fertilizacdo dos solos através de insumos industrializados e da
prevengdo e tratamento de ‘doencas’ por meio de agrotdxicos. Essa logica,
entretanto, ndo consegue se estabelecer como uma simples substituigdo dos
modelos anteriores, mas vai conviver com os conhecimentos prévios, gerando
tensdo, conflitos e sinergias, que, na pratica, vao sendo estabelecidos e
testados (TEIXEIRA, 2016, p. 79-80).

Antes de nos atermos sobre as distintas 16gicas de produgao apontadas pelo pesquisador,

podemos nos atentar mais um pouco as maneiras de construir conhecimento.

Pelo cariter de movimento da narrativa®®, acompanhando o desenrolar dos
acontecimentos, a dissertacdo de Teixeira (2016) destoa, a meu ver, da forma como
convencionalmente se escreve, muitas vezes desconsiderando este caminho processual da
realidade. Para além, ao relatar a transicdo agroecoldgica de uma Universidade e de uma
comunidade, ousa produzir um conhecimento que também registra a propria transformagao —
nesse caso, transi¢ao agroecoldgica — de quem pesquisa e/ou escreve, ainda que o autor se refira
a questdo de uma forma mais coletiva, tratando-nos como representantes da UFJF: “se
propusemos e vivemos a transicdo agroecologica da CSPC, viviamos uma transi¢do
agroecologica também na UFJF” (TEIXEIRA, 2016, p. 146).

o proprio envolvimento do grupo EWE e mesmo o de cada membro em sua
trajetoria individual acabou por trazer os questionamentos da agroecologia
para um plano politico e existencial de cada sujeito. (...) A extensdo na
comunidade quilombola de S3o Pedro trouxe transi¢des também para os

alunos envolvidos ¢ para a Universidade Federal de Juiz de Fora
(ITABORAHY, 2014, p. 174-175)*.

Essa transformacao, que ¢ individual e coletiva, reverbera na escrita de todos nos e ¢
por isso que Orsi (2016) opta por construir seus argumentos na terceira pessoa do plural,

reconhecendo a construgao de um trabalho coletivo.

Considero o mesmo ndo apenas como resultado dos meus esforgos individuais
de pesquisa, mas o resultado de uma construgdo compartilhada, que se quer
horizontal e dialogica [...]. Nesta perspectiva coletiva e considerando os
agricultores participantes como sujeitos da mesma, a partir deste momento,
langar-se-4 mao da forma verbal na primeira pessoa do plural no presente
trabalho (ORSI, 2016, p. 2).

38Presente também na dissertagdo de Itaborahy (2014): “Interagdes Agroecoldgicas: a comunidade Sdo Pedro de
Cima em movimento”.

3Ewé ¢ 0 nome do nucleo de Agroecologia da Universidade Federal de Juiz de Fora, formado também a partir de
nossa movimentacao na comunidade quilombola de Sdo Pedro de Cima.
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Influenciados que fomos, a época, pelo pensamento de Doreen Massey*° e, em seguida,
por Tim Ingold, Orsi entende que sua investigacao ¢ fruto do encontro de sua trajetoria da vida
com a trajetéria do pesquisador (ORSI, 2016), fazendo com que o sentido de seu trabalho
académico esteja diretamente relacionado com os caminhos que escolheu trilhar em sua propria
vida, assumindo um posicionamento politico em rela¢do a pesquisa, que adquire também um

sentido pessoal.

Assim, a transi¢cdo agroecoldgica que tanto almejdvamos construir foi se manifestando
também através de uma reelaboracdo das maneiras com que realizdvamos nossos processos de
pesquisa e, em seguida, de escrita, como posso perceber ao ler os trabalhos de meus amigos e
pesquisadores (TEIXEIRA (2016), ITABORAHY (2014), ORSI (2016), LEOPOLDO (2016),
DANTAS (2016)). Com o passar do tempo, fomos compreendendo que a catastrofe também se
manifestava a partir da necessidade de seguir um modelo de ciéncia pré-determinado e distante

das formas como enxergadvamos o mundo.

Penso que se a transi¢do agroecoldgica ¢ um movimento que caminha para reconhecer

a dignidade de todas as formas de vida, precisamos dar as pessoas — humanas e ndo humanas —

a possibilidade se serem como sao e de produzirem conhecimento a partir de suas condigdes de

vida, um conhecimento que seja possivel para cada um de noés, a despeito de nos enquadrarmos
A . ~ 41 . e re

em formas de ciéncia que ndo nos cabem™'. Somente assim € possivel se reconhecer e elaborar

sentidos para o proprio trabalho académico, construindo processos de pesquisa ancorados muito

mais na alegria do que no sofrimento.

Como tenho relatado, para nos, isso se deu através de praticas de construgdo coletivas,
baseadas no estar junto e na intensa convivéncia, em detrimento da soliddo da existéncia
académica. Em seguida, recusando um carater teleolégico para o conhecimento, adotando
praticas mais espontaneas, mais ligadas a fluidez da vida e aos desejos e vontades que dela
brotam. No lugar da exatiddo, uma preocupa¢ao maior com os relatos e as descrigdes ou o que

j& apontamos citando Haraway (2016), com o contar historias.

40Especialmente pelo conceito de lugar pensado pela autora como eventualidade: “Se o espago &, sem duvida, uma
simultaneidade de estorias-até-entdo, lugares sdo, portanto, colegdes dessas estorias, articulagdes dentro das mais
amplas geometrias do poder do espago. Seu carater sera um produto dessas intersecdes, dentro desse cenario mais
amplo, e aquilo que delas ¢ feito. Mas também dos ndo encontros, das desconexdes, das relagdes nao
estabelecidas, das exclusdes. Tudo isso contribui para a especificidade do lugar” (MASSEY, 2008, p. 190).

#'Penso em mim que no momento ndo posso nem quero me dedicar exclusivamente & Universidade. Ainda que
condi¢des melhores sejam essenciais e muito desejadas, poder ser aquilo que se €, produz satde.



76

Nesse sentido, tenho imensa satisfacdo em poder falar academicamente da CSPC, com
referéncias locais, de amigos e moradores com os quais convivemos*?, utilizando nossas
discussdes e experiéncias coletivas como base para a escrita. Esta caminhada vai revelando

conhecimentos que proporcionam nossa propria transicao agroecologica.

Seguindo adiante, noto ainda que a realidade campesina da CSPC ¢ tdo biodiversa que
encaminha uma producao do conhecimento que da espago para que as outras espécies aparegam
nas historias que vao sendo contadas, da forma como aconselhou/sugeriu Haraway (2016),
quando reflete sobre as formas de conhecimento desejaveis no Plantationoceno. Assim, a
paisagem da CSPC apresenta a convivéncia entre as espécies — através do contraste entre
distintas maneiras de producdo, andlise comum nos trabalhos de Dantas (2011), Itaborahy
(2016), Teixeira (2016) e Orsi (2016) —, a partir de diferentes olhares e referenciais teoricos.
Anténio Bispo dos Santos (2015) chama esses conhecimentos de saberes organicos, isto &,

aqueles que nascem da biointera¢dao, de um modo de vida que integra os seres vivos.

A modernizacdo da agricultura pela qual passou a comunidade a partir da segunda
metade do século XX trouxe consigo o cultivo intenso da espécie Coffea arabica, representando
ao mesmo tempo autonomia e dependéncia. A autonomia veio em relagdo ao trabalho para os
fazendeiros, os Lourenco, visto que, com o café, os campesinos passaram a dedicar seu tempo
para trabalhar nas pequenas propriedades que pouco a pouco foram conquistando, como aponta
Itaborahy:

A redescoberta do café, assinalada como marco historico, foi responsavel por
uma grande mudanca na configuragdo das relagdes de trabalho. E a partir do
inicio de seus plantios — nos anos 70 e intensificado nos anos 80 — que os
agricultores lentamente se libertam dos trabalhos nas fazendas. Aos poucos

vao adquirindo a posse de terras e passam a ter suas proprias lavouras, espacgos
fundamentais para a agricultura local ITABORAHY, 2014, p. 121).

Como podemos observar, a renda proporcionada pela produtividade de café ndo so
possibilitou um acesso maior a terra como também aumentou a disponibilidade de tempo dos
campesinos, permitindo que outras espécies pudessem compor as paisagens da CSPC*. Vale

chamar a aten¢do aqui para o fato de que, historicamente, o0 modo de vida campesino ja

4?Recentemente tive a alegria de compor a banca de defesa do trabalho de conclusdo de curso de Catiane Monica,
filha de Pauldo e Ivanete, moradores da comunidade quilombola de Sdo Pedro de Cima. A monografia intitulada
“A histéria da comunidade quilombola de Sdo Pedro de Cima e seu processo de certificagdo” foi desenvolvida
dentro do curso de Servigo Social da Universidade do Estado de Minas Gerais (UEMG) campus de Carangola.

43Para dar conta de suas lavouras multiespecificas, o povo quilombola da CSPC ainda utiliza relagdes de trabalho
intracomunitarias, como as praticas de troca-dia, os mutirdes, dentre outras.
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carregava a diversidade de cultivos e a convivéncia interespecifica como uma caracteristica

forte, porém no tempo dos fazendeiros nao havia tempo nem lugar para os cultivos.

Entretanto, o café chegou através de programas governamentais que, como ja foi dito**,
tinham o objetivo de implantar também uma agricultura de mercado, através da chamada
Revolugdo Verde. Com ela, vieram insumos quimicos para as lavouras — agrotoxicos,
fertilizantes, sementes — maquinas e um forte incentivo a l6gica monocultora, que reduz a
convivéncia interespecifica e, nesse caso, privilegiou imensamente o Coffea arabica ¢ um

pouco depois, o Eucalyptus.

A instalacdo desse modo de producdo altera ainda o ciclo de vida das espécies,
acelerando o ritmo de todas as existéncias, conforme me contou Pauldo, diferenciando a cultura
de café antes e depois dessas transformagdes: “Meu pai plantava e ensinou a gente a plantar o
café enfileirado, o café ‘de gaveta’. A gente fazia o buraco e umas covinhas onde botava os
graos, e protegia com palha de milho. Demorava uns quatro anos para crescer, mas vivia oitenta

anos. Hoje, plantado em curva, produz em um ano e vive vinte” (DIARIO DE CAMPO, 2021).

E a contradicdo entre a estreita convivéncia da diversidade de cultivos — caracteristica
do modo de vida campesino — com a légica de transformacgdo da terra em mercadoria, que salta
aos olhos dos pesquisadores da comunidade:

Logicamente, o desmatamento e outros processos decorrentes da
intensificacdo do cultivo de café a partir da década de 80 também
transformaram gradativamente essa paisagem, assim como causaram alguns
impactos sobre o ambiente, sobretudo no tocante ao solo. Porém, a atividade
cafeeira ainda permitiu que a comunidade crescesse em consonancia com o
meio, promovendo uma agricultura diversificada no tocante a produgdo

agricola e a construgdo sociocultural (consorciando o café com milho, feijao,
hortas, pomares, festas, fogueiras, mutirdes etc.) (DANTAS, 2011, p. 30).

Apesar dos desafios, n6s sempre estivemos interessados em olhar para a diversidade,
aprendendo aos poucos com eles, a importancia de cuidar da terra. Naquele momento, acredito
que nossa percepgao sobre a catastrofe ambiental ainda era reduzida, tanto espacial como
temporalmente. Para mim, por exemplo, os problemas maiores eram a questao dos agrotoxicos,
do racismo, da dificuldade de acesso a terra e da pouca geracdo de renda, além da
(in)visibilidade social da vida campesina. Certamente, sdo problemas gravissimos, mas ao

longo dos anos, das inimeras andancas com o Movimento Agroecoldgico e do aprofundamento

4A historia contada por Zé Branco sobre a chegada das técnicas da Revolugdo Verde, bem como suas
consequéncias para todas as formas de vida, assemelha-se as maneiras como estruturalmente esse processo se
deu, ndo s6 em SPDC, como em outras comunidades campesinas da Zona da Mata de Minas Gerais.
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dos estudos, a consciéncia de que vivemos em uma era geoldgica marcada pelas agdes Humanas

— 0 Plantationoceno — aumentou.

Ao passo que eu me aproximava dos autores*® que buscavam pensar a seriedade das

questdes ambientais do

nosso tempo, muitos deles colocando as mudangas climaticas como um

ponto de partida, ia também dando mais importancia para um modo de existir que colocava a

producdo de vida no centro de nossos debates e praticas e que buscava, para isso, coexistir com

as outras espécies, humanas ¢ nao humanas. Entretanto, como sabemos, a cosmovisao

campesina “atrapalha”

0s grupos sociais que vivem tratando as outras formas de vida como

mercadoria, dentro de uma légica de produtividade infinita. Para seguirem o fluxo incanséavel

de destrui¢do da vida, eles ameacam as existéncias biodiversas do campesinato.

O caso de Dona Selma era especialmente sensibilizador na medida em que ao
longo de nossa trajetoria convivemos com um momento de iminéncia da
migragdo da familia, que se viu cercada por plantagdes de eucalipto que
inviabilizavam seus cultivos e sua permanéncia no local (TEIXEIRA, 2016,
p. 89) (...) Essas mudancas eram motivo de preocupagdo principalmente
quando interferiam em questdes essenciais como por exemplo a agua. Sobre
o elemento hidrico fala-se que ‘as aguas de Sdo Pedro’ foram diminuindo ao
longo do tempo. O moinho da casa de Z¢é Pereira testemunha essa perca da
forca hidrica que ja ndo é mais capaz de movimenta-lo. Os motivos estdo
associados principalmente ao desmatamento, mas também ao avanco da
produgdo de eucalipto ou mesmo de alteragoes feitas pela mineradora Samarco
em decorréncia da implementacdo de um minerioduto que passa pela
comunidade (TEIXEIRA, 2016, p. 89).

De acordo com Orsi (2016), as maiores matas de eucalipto da CSPC pertencem a

pessoas de fora ou que ndo vivem mais em S3o Pedro e que, portanto, ndo tém muita

proximidade com a légica campesina presente na comunidade.

Os agricultores da comunidade, por outro lado, plantam eucaliptos em
pequenas matas, muitas vezes consorciados com plantas nativas ou
espontaneas, com a finalidade de uso nas propriedades familiares, como para
a construcdo de residéncias, moirdo de cercas, lenha, como item de troca ¢ de
pequenas vendas nas relagdes econOmicas intracomunitarias (DANTAS,
2011; BERNARDINO; CARNEIRO, 2013; ITABORAHY, 2014 apud ORSI,
2016, p. 83-84).

Além desses casos, a presenca da mineradora Samarco e a instalacdo de um mineroduto

que atinge principalmente areas de varzea da comunidade, onde antigamente se plantava arroz,

4Destaque para o livro “Ha
Viveiros de Castro (2014).

mundo por vir? Ensaio sobre os medos e os fins” de Deborah Danowski e Eduardo
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¢ um emblema dos distirbios causados aos modos de vida locais pela presenca de logicas
externas:
Quando colocamos a presenga da Samarco dentro da comunidade, estamos
afirmando que politicas ptblicas e praticas industriais podem favorecer estes
setores de forma que o racismo ambiental fique reforcado e influencie na

utilizacdo local da terra, nas normativas ambientais e, de forma concreta, nas
relagdes de trabalho e de convivio social (LEOPOLDO, 2016, p. 58).

Ao notarmos o crescimento e o fortalecimento de acdes que se distinguiam dos fazeres
quilombolas, nossa intengdo foi criar caminhos que dessem forg¢a para a continuidade da
diversidade de cultivos e praticas de vida como um todo, tanto para a CSPC, como para nos
mesmos. Nessa situacdo, a transicdo agroecologica apareceu como uma possibilidade que
reforgaria dimensdes ja presentes na cosmologia quilombola, mas que, no entanto, correm

riscos frente ao avanco de uma logica que reduz aceleradamente a convivéncia interespecifica.

Por isso, aproveitando os conhecimentos que os proprios moradores traziam,
observando e caminhando por suas lavouras, nos inserindo em atividades do Movimento
Agroecologico, dentre outras agdes, ganhdvamos contribui¢des e aprendizados para as
reflexdes e a escrita de projetos que posteriormente foram aprovados e financiados pelo
Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico (CNPQ)*. Tais projetos
buscavam incentivar as praticas quilombolas ja existentes, a0 mesmo tempo em que traziam
outras para serem incorporadas e testadas, fortalecendo e criando novas maneiras de

biointera¢do, em contextos de gradativa perda de contato com a biodiversidade.

22 INSERCAO DO MOVIMENTO AGROECOLOGICO NA CSPC E AS
CONTRIBUICOES DA COMUNIDADE PARA O MOVIMENTO AGROECOLOGICO

ApoOs esse tempo e a partir dos projetos desenvolvidos, algumas reflexdes se colocam
para mim, bem como aparece na constru¢ao coletiva do Movimento Agroecoldgico: quais sdo
as especificidades contidas em processos de transi¢do agroecologica quilombolas? Serd que a
pergunta deve ser feita dessa maneira? Quais sdo as contribuigdes reciprocas entre 0s grupos

envolvidos?

Quando penso dessa forma, sou remetida especialmente as lutas e aos obstaculos

situados no caminho do povo negro e, inevitavelmente, sou levada a (re)conhecer um pouco de

46Edital 058/2010 CNPQ/MDA.
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sua historia. Acredito que em primeira e Ultima instancia as diferengas entre o campesinato
quilombola e outros grupos campesinos estejam localizadas em suas respectivas historias.
Desde o processo de escravizagdo colonial que objetificou os seres humanos de pele preta
retirando-os de seus locais de vida, passando pelas formas de distribui¢cdo de terras no Brasil —
que, com a lei de Terras de 1850, torna ainda mais dificil o acesso do povo negro a elas — e
todas as diferencas historicas produzidas no periodo pds-aboli¢do, a populagdo de pele escura

tem sua historia marcada pela impossibilidade de existéncia de seus modos de vida*’.

Com a promulgag¢do da primeira constituicdo republicana, em 24 de fevereiro
de 1891, todos os analfabetos, em sua imensa maioria negros ¢ indios,
perderam o direito ao voto e o direito de serem eleitos, assim como também
foram cerceados o direito de falarmos as nossas linguas, de praticarmos os
nossos cultos, de festejarmos, etc., criminalizando e/ ou impondo uma série
de dificuldades para mantermos vivos todos os simbolos ¢ as significa¢Ges dos
nossos modos de vida (SANTOS, 2015, p. 50).

Ao longo do século XX, essas especificidades continuaram se desenrolando, os
quilombos, por exemplo, permaneceram criminalizados até a Constituicao de 1988 (SANTOS,
2015). O racismo ambiental também foi se desenvolvendo, com a destrui¢do dos recursos
naturais nos territorios de habitagdo dos povos negros, como falei anteriormente com o exemplo
da presenca da Samarco e suas atividades mineradoras em Sao Pedro de Cima. Historicamente,
as vidas negras sdo marcadas pela violéncia e pela indiferenca e tém seu valor diminuido frente

ao povo branco.

Em 2017, Finquim, um dos filhos de Selma, cuja familia ameagada pela monocultura
de eucalipto citei no item 2.1, foi assassinado na estrada que liga o municipio de Divino a BR-
116, um crime que terminou de adoecer e destruir a familia e que nunca foi investigado.
Recentemente, a epidemia do novo coronavirus revelou mais uma vez essa desigualdade, a
medida que o povo preto se tornou uma das populacdes mais vulneraveis a letalidade do virus

por conta dessa estrutura desigual. A lista de producao de desigualdades nao teria fim.

Assim, o conhecimento da historia do povo negro se faz imprescindivel para que se
possa pensar as especificidades de suas necessidades, dentro e fora das praticas agricolas, e,
sobretudo, para devolver sua humanidade, ainda que sob a forma de luta. Entretanto, para

manter as estruturas racistas de dominagdo e naturalizar a transformac¢ao de seres vivos em

47 Anibal Quijano chama a atengdo para o fato de que na América Latina, mesmo apds a independéncia, era negada
aos indigenas e aos negros até mesmo a condi¢@o de assalariado” (PORTO-GONCALVES, 2011, p. 188).
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coisas, essas historias foram apagadas, distanciadas de seu povo, diminuindo as possibilidades

de reagdo e transformacio desta realidade*®.

Por isso, a experiéncia de construgdo da transi¢ao agroecologica na Comunidade
quilombola de Sdo Pedro de Cima nos mostrou que este ¢ um processo que, dentre tantas
caracteristicas, deve possibilitar o acesso do povo negro a um passado frequentemente negado,
valorizando suas trajetorias e afirmando a importancia de suas existéncias. Para construir um
argumento localizado, ¢ necessario retornar ao inicio das movimentacdes para o
reconhecimento formal da identidade quilombola pela Fundagdo Palmares, em Sao Pedro de

Cima, pelos idos dos anos 2000.

De acordo com as historias contadas e os trabalhos produzidos por nosso grupo de
pesquisa e extensdo, o principal argumento é o de que o processo de reconhecimento foi
desencadeado no espaco da escola municipal Lia Marta de Oliveira, localizada na comunidade,
a partir da percepgao de professoras negras acerca das desigualdades existentes entre estudantes
negros e brancos. Nesse sentido, incentivadas pela criagdo da Lei 10.639*, no governo Lula,
as professoras teriam sido as protagonistas do movimento que culminou no reconhecimento da

comunidade como quilombola pela Fundagao Palmares.

O trabalho de Leopoldo (2016), entretanto, leva-nos a problematizar um pouco mais a
questdo, deslocando o protagonismo dessas agdes para agentes externos a comunidade, no caso,
a Emater e a assistente social do municipio de Divino. Através de investigacdo que incluiu
entrevistas com as antigas professoras da escola, a pesquisadora conclui que a estas foi
impossibilitado o direito de participar de maneira ativa das discussoes e atividades necessarias
para o reconhecimento final. De acordo com suas palavras, “foi negada a participacao daqueles
e daquelas que, de alguma maneira, poderiam problematizar ou exigir maiores esclarecimentos
sobre o que significavam naquele momento aquelas terras serem reconhecidas como um

territorio quilombola” (LEOPOLDO, 2016, p. 40).

O olhar atento sobre as formas de exclusao do povo negro de seus processos historicos
nao deve de nenhuma forma ser diminuido, porque significa mais uma vez a impossibilidade

de apropriacdo de suas proprias vidas. Ndo se trata de um fato isolado, mas de episddios

A historia do Baob4, como a 4rvore do esquecimento, ao redor da qual homens e mulheres davam voltas antes
de embarcar nos navios negreiros que partiam da costa atlantica do Benin, a fim de perder as memorias de suas
origens, simboliza bem as a¢des de aniquilamento do passado desses povos (MOREIRA; PERETI, 2020).

YA Lei 10.639/03, alterada pela Lei 11.645/08 tornou obrigatério o ensino de historia e cultura afro-brasileira e
africana em todas as escolas, publicas e particulares, do ensino fundamental até o ensino médio, ressaltando a
importancia da cultura negra na formagao da sociedade brasileira.
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recorrentes de racismo estrutural na dindmica dos processos de certificagdo de comunidades
quilombolas, como me relatou Julius Keniata, lideranga da Rede Sapoqui e do Movimento

quilombola da Zona da Mata.

Em entrevista concedida a mim, ele descreve as caracteristicas do processo de
certificagdo de sua comunidade, o Buieié, localizada em Vigosa-MG, também na Zona da Mata
de Minas Gerais. De acordo com a Fundacdo Palmares, a certiddo de reconhecimento foi
emitida em 2004, entretanto, somente em 2012, o povo da comunidade soube que era
formalmente considerado quilombola, quando buscava encontrar caminhos para construir seu
proprio processo de reconhecimento. Todavia, ele ja estava feito, mais uma vez por pessoas
alheias a vida do lugar, indicando que mesmo quando ha um esforgo para se aproximar de seu
passado, outros agentes se colocam a frente do processo, como ocorreu também com as

professoras negras da CSPC.

Somados aos fatos historicos de apartamento do povo negro de sua propria historia -
com fins de exploragdo da mao de obra e producao de lucros desde a escravidao brasileira -
esses dados nos levam a acreditar em uma exclusdo intencional, que nega a possibilidade de
conducgdo e autonomia do povo negro em relacdo a suas trajetérias. E esse processo tem
consequéncias, a medida em que permite que, nao sendo contada pelos proprios sujeitos da
historia, ela seja contada por terceiros, da forma como melhor lhes convier. Por outro lado, por
conta desse distanciamento, muitas vezes ¢ comum o desconhecimento do significado de ser
quilombola, de forma que o autorreconhecimento nao se d4 de maneira automatica, mas exige
certo tipo de formacao. Por isso, Julius faz uma reflexdo a partir de sua realidade no Buiei¢,

mas que muito nos ensina sobre a historia do povo negro de forma mais ampla:

a comunidade ¢ autossuficiente para reconhecer. Beleza, cé ta dizendo que a
comunidade, ela tem o conhecimento necessario para dizer quem ¢é e quem
ndo ¢ quilombola, certo? Beleza! Como é que eu falo de algo que eu ndo
conhego? Como é que eu reconhego algo que eu ndo sei o significado, o
sentido? Ai, falei pra ele, cara, eu t6 falando de uma comunidade que passou
por mais de 30 anos de exclusdo, que passou por processos externos que
interrompem a identidade, atrapalham a cultura, atrapalham a memoria, nds
nao temos mais banda de Congo, nds ndo fazemos mais festa de Nossa
Senhora do Rosario, ndo tem mais participacdo da Folia de Reis, o povo ndo
quer saber mais da cultura popular, o povo t4 comendo industrializado,
tacando veneno na horta, entendeu? Falei ‘cara, ndo tem nada disso, cé ta
falando de uma comunidade que deve ta superestruturada de qualquer outra
regido aqui, mas a minha? A minha nao tem nada disso, cé ta viajando’. Nao
tem como vocé pedir pra uma pessoa que ¢ filho de um indigena, mas foi
criado na regido metropolitana da cidade, que nunca botou o pé numa aldeia,
pra ela falar assim: eu sou indigena, tal, eu sei dizer porqué. Ndo tem como,
ela foi criada em outro contexto. Entdo, o Buieié ndo tem condicdes nesse
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momento de dizer quem ¢é e quem ndo ¢ quilombola, porque o Buieié ndo sabe
o que € quilombola.

Por essas e outras razdes, Keniata posiciona a apropriagdo da histéria como uma
demanda especifica do Movimento Quilombola frente ao Movimento Agroecoldgico. Sao eles
que devem falar e fazer suas historias, mas como, se ndo lhes foi permitido esse conhecimento?
Trazer essas informagdes ¢ relevante, uma vez que sempre notei um certo distanciamento do
povo de Sao Pedro de Cima em relagdo a identidade quilombola e seus respectivos significados.
Nesse ponto, creio que podemos avancar no direcionamento da questdo inicial apresentada no
comego deste item e incrementd-la um pouco mais, pensando da seguinte maneira: como a
Agroecologia contribui para a territorialidade campesino-quilombola ou como o Movimento
Agroecologico pode trabalhar sem desconsiderar os caminhos percorridos pelo povo negro?
Como e por que os processos de transicdo agroecologica podem incorporar a historia das

populacdes campesinas negras?

Para Keniata, o Movimento Agroecologico, apesar de parceiro, ¢ insuficiente para dar
conta de demandas especificas do povo negro, reivindicagdes estas diretamente relacionadas a
sua historia, que ¢ diferente de outros grupos campesinos. Ainda que o Movimento apoie as
causas quilombolas, ele acredita na importancia de organizagdes proprias para evitar o risco de
submissdao das populacdes quilombolas a interesses alheios, at¢ mesmo os do Movimento
Agroecologico, que ¢ branco e, portanto, tem outras trajetorias. Com as riquissimas reflexdes
nascidas de nosso didlogo, fico pensando no conceito de interseccionalidade proposto por

Kimberlé Crenshaw e retomado por Carla Akotirene em seu livro “Interseccionalidade” (2020).

A interseccionalidade se origina da impossibilidade de posicionar as mulheres negras
no mesmo espago de luta que os homens negros ou que as mulheres brancas, fazendo surgir um
terceiro espaco, uma espécie de ndo lugar, onde as opressoes e lutas de raga e de género
pudessem estar reunidas, dai, por exemplo, a necessidade de existéncia de um movimento
feminista negro (LEAL, 2020). No caso da questdo campesina quilombola, a intersec¢ao
poderia ser discutida a partir de lugares distintos: um lugar de luta que afirme um modo de vida
biodiverso, opondo-se as monoculturas advindas da légica urbano-industrial e também outro
lugar que faca frente as condigdes sociais impostas pelo racismo, deixando a mostra como a

etnicidade pode entrar em interacao com um certo modo de produzir ITABORAHY, 2014).

Neste cruzamento, surgem demandas como uma educagao do campo comprometida com

a historia do povo negro; politicas publicas de alimentagdo escolar de qualidade para as escolas
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quilombolas, considerando inclusive suas identidades alimentares; formagdo de professores
quilombolas; lutas pelo acesso e pela certificacdo das terras, reconhecendo as desigualdades
fundiarias, dentre tantas outras que podem e devem ser apontadas pelo povo campesino
quilombola. Ao longo da pandemia do novo coronavirus, diversas comunidades apontaram suas
especificidades como a falta de acesso a internet ou a rede de telefonia movel, dificuldades com
0 acesso a saude (algumas comunidades ndo t€ém Posto de Satide em seus territorios), o aumento
do desemprego e/ou a auséncia de formas de escoamento da producdo durante a pandemia,

dentre muitas outras questdes.

Talvez a interseccionalidade seja uma forma de facilitar nossa compreensdo sobre o
nascimento ¢ as funcdes da Rede Sapoqui e das Caravanas Quilombolas, por exemplo,
indicando a necessidade e a intengdo do povo quilombola em demarcar melhor a finalidade e
os territorios de suas lutas. Ao mesmo tempo em que falamos desse terceiro lugar para o
campesinato quilombola, reivindicado de maneira legitima pelo Movimento Negro para que
suas especificidades historicas sejam consideradas, hd um reconhecimento por parte de ambos
os Movimentos de que as lutas ndo devam se separar. Ainda que a Rede Sapoqui tenha nascido
dentro do FOMENE e, portanto, do Movimento Negro, sua relagdo com os agentes e agdes do

Movimento Agroecologico sempre foi muito estreita.

Dessa forma, sem deixar de acolher os ensinamentos fundamentais de Keniata,
reconhecendo a importancia de organizagdes especificas para as populacdes quilombolas e sem
esquecer ainda que, no caso de Sdo Pedro de Cima, as mesmas professoras que ficaram de fora
dos tramites para o reconhecimento formal da comunidade deram inicio as primeiras atividades
do Movimento Negro Avura (MNA), contribuindo muito para o debate racial local
(LEOPOLDO, 2016), gostaria de chamar a aten¢do também para o papel das redes

agroecoldgicas na constituicdo da identidade quilombola na CSPC.

A partir de nossas vivéncias, pude acompanhar como o estabelecimento de uma rede de
relacdes (Sindicatos, Universidades, Rede Sapoqui, CTA etc.), com organizagdes especificas e
ndo especificas, facilitou a apropria¢do da historia do povo campesino quilombola por eles
mesmos, ainda que isso s6 tenha acontecido apds os tramites burocraticos da Fundagdo
Palmares. Em outras palavras, o contato com a Agroecologia colocou a propria questao da
identidade quilombola em transi¢do agroecologica, produzindo novos olhares sobre si mesmo.
Seu Anténio Dorico sempre nos dizia: “T6 aprendendo a ser quilombola com vocés, vocés que

me ensinam”. E a gente estava aprendendo era com ele.
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Para Leopoldo (2016, p. 46), “pensar no racismo e em suas praticas ¢ pensar na maneira
em que diferentes tipos de ragas, manifestagdes culturais ou religides sdo considerados
inferiores em relagdo a outras”. Parece-me que, ao descobrirem-se campesinos, valorizando
seus modos de vida, encontraram-se também com o passado quilombola, de maneira a resgatar
em si mesmos sua propria humanidade. Por isso, sou levada a pensar sobre a necessidade de
um trabalho de base agroecologica que devolva ao povo negro a possibilidade de se apropriar
de suas proprias histdrias, trabalho que deveria vir antes da certificagdo formal, mas que por
conta de nossas especificidades historicas, muitas vezes acontece depois, como aponta a

realidade de Sao Pedro de Cima.

O Movimento Agroecologico, que sempre utilizou os conhecimentos tradicionais como
fonte de construcdo de seus saberes, passou a incluir de maneira mais direta a questdo
quilombola como uma frente de luta e agdo, incorporando constantemente novos elementos —
como a historia do povo negro — aos processos de transicao agroecoldgica. Dessa forma, ao
longo do tempo, as acdes e desdobramentos dos projetos de extensao e pesquisa promoveram
através de seus diversos encontros, em diferentes municipios e comunidades, a reunido de
trajetorias de vidas parecidas, os abragos e conversas entre ‘“parentes”, possibilitando
enxergarem no outro sua propria historia. Foi assim nos encontros que realizamos com as
comunidades quilombolas da Zona da Mata, nas reunides da Rede Sapoqui em diferentes

municipios, na Caravana Quilombola...

Além disso, a valorizagdo de seus proprios saberes e praticas que, em conjunto com
outros conhecimentos, possibilitaram a melhoria de suas condi¢cdes ambientais, garantindo
maior seguranc¢a alimentar, construiu com esses grupos um protagonismo social muito maior.
Ainda que tenham existido os encontros quilombolas especificos, foi a construcdo da
Agroecologia que juntou as coisas, ou seja, a necessidade de pensar a relagdo com a terra e com
tudo o que vive intensificou a identidade quilombola, indicando que uma nao pode vir separada
da outra, mesmo com a existéncia de organizagdes proprias para cada uma. Nesse ponto, merece
destaque a realizagdo dos Intercambios de Saberes, que por diversas vezes venho ressaltando

neste texto.

Quando se realizou o 1° Intercambio de Saberes Agroecologicos na CSPC, alguns
agricultores, mas especialmente Pauldo e Seu Antonio Dorico, j& participavam dos encontros
em outras comunidades do municipio de Divino. O evento organizado em Sao Pedro
consolidou, no entanto, a inser¢ao dessas duas familias no Movimento Agroecolédgico e contou

com mais de 100 moradores da comunidade, ampliando e intensificando a participagcdo da
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comunidade em agdes do Movimento. De acordo com Teixeira (2016), esse acontecimento
marca também os resultados de nossos projetos de pesquisa e extensdo ligados a transicao
agroecologica na CSPC. Os diversos encontros ocorridos possibilitaram, dentre outras coisas,
o tratamento de temas ligados a historia da comunidade, tradigdes culturais e alimentares, além
da propria insercdo da comunidade nos Intercambios (ITABORAHY, 2014) e, podemos assim
dizer, no Movimento Agroecoldgico. Pauldo, um entusiasta desses encontros, pontua:
Que nem a gente esta nessas trocas de saberes, de experiéncia, de sementes...
E um picado que ¢ cercado, como dizem os antigos. Universidade, sindicato,
os produtores rurais, incluiu todo mundo numa familia s6 e ali estamos
discutindo. Vocé sabe uma coisinha que eu nao sei, o outro ensina o que outro
ndo sabe e td todo mundo, os que tem estudo e os que ndo tem, pra ir
aprendendo um com o outro ¢ ensinando. E uma evolucgao, junta os que tem
leitura, os que ndo tem, os que tdo na zona rural, os que tdo na urbana, une
todo mundo. Vem até gente de outras cidades, outros paises, como italiano,
francés, africano. Entdo é uma coisa unindo a outra, ¢ que nem uma panclada

de feijoada, pde tudo ali e no final das contas fica gostoso (ORSI, 2016, p.
127).

Por nossa convivéncia, tenho a impressao de que nos Intercambios e outros eventos do
Movimento Agroecoldgico, Pauldo encontra pares e uma valorizagdo que ndo encontra em
outros lugares, muitas vezes nem mesmo dentro de casa. O cuidado com a terra e a valorizacao
de cada ser que vive, demonstrados por Pauldo, fazem eco nos valores e praticas do Movimento
Agroecologico. Recentemente ele me disse: “a Agroecologia € meu lugar, encontrei o meu lugar

na Agroecologia”.

Caminhando pelo cafezal de Pauldao, acompanhando sua alegria euférica em nos mostrar

a imensiddao de espécies que cultiva juntas, ele chama atencdo para as ‘“arvores da

Agroecologia”, aquelas trazidas pelos aprendizados dos encontros, como a capoeira branca, que

fornece 70% de nitrogénio para o solo. O agricultor quilombola ja tinha arvores em sua lavoura,

mas a troca de experiéncias trouxe mais diversidade, aumentando o sombreamento do cafezal.

Apesar de ter uma participagao mais timida nos encontros e deslocamentos do Movimento

Agroecoldgico, sua esposa, Ivanete, também reconhece as transformacdes ocorridas apds a
construc¢ao dos vinculos com a Agroecologia:

falaram no Intercambio que o berne ndo aguenta os raios solares. Entdo,

podamos o café e capinamos a lavoura para matar eles e assim acabou com

tudo. E ndo pode colher o café e deixar a rapa no chdo, sendo da broca dentro

da semente. Quando paramos de usar os venenos foi melhoramento tanto na

saude quanto no bolso, pois evita de fazer uma conta sem futuro (ORSI, 2016,
p. 117).
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Observando a valorizag¢do dos alimentos produzidos localmente, ela conta também que,
com 0s encontros, sua familia substituiu o suco de pozinho por suco de fruta. Se, por um lado,
as historias de transformagao da vida em Sao Pedro de Cima nos mostram a importancia das
frentes de atuagdo do Movimento Agroecoldgico; por outro, o trabalho de Teixeira (2016)
afirma que a identidade quilombola de Sdo Pedro de Cima transformou a UFJF, relembrando-

nos sobre o carater reciproco desses movimentos.

Seria o caso de mais uma vez continuar com perguntas e pensar sobre como a
territorialidade campesino-quilombola contribui para o0 Movimento Agroecologico? Itaborahy
(2014) ja apontava para a possivel relevancia do debate quando expde a ideia de uma
territorialidade quilombola-campesina, sugerindo a necessidade de aprofundamento da
discussdo. Nesse sentido, recupero um pouco as memdorias de nosso maravilhamento com os
consorcios de espécies que encontramos sendo desenvolvidos pelas familias de Sdo Pedro de
Cima a fim de refletir sobre os conhecimentos que foram sendo compartilhados posteriormente
nos encontros do Movimento Agroecoldgico:

Nos jardins da casa de sua mae, Z¢é Pereira nos mostrou dezenas de plantas
medicinais. Nas lavouras, que a primeira vista pareciam unicamente
compostas por cafezais, mostrava-nos diversas espécies: abaixo da terra
inhame, mandioca, cara, amendoim e acima, desde hortalicas como couve,
mostarda, taioba, serralha e capicoba, a frutas como amora, abacate, banana,

péssego, entre tantas outras que se faz dificil lembrar (TEIXEIRA, 2016, p.
68).

A diversidade ¢ um dos fundamentos basicos das praticas agroecoldgicas, ¢ o que torna
possivel, por exemplo, dispensar o uso de insumos quimicos e fertilizantes, ja que cada planta,
cada bicho, enriquecem eles mesmos o solo, combatendo os problemas e fortalecendo as
espécies. No que se refere a essa questdo, os quilombolas de Sdo Pedro de Cima tém muita
experiéncia para compartilhar. A propriedade da familia de Pauldo, por exemplo, guarda uma
das maiores biodiversidades presentes em cafezais que nds, do Movimento Agroecoldgico, ja

pudemos observar:

Pauldo: De remédio tem muito. Porque serrélia d& pra fazer um cha. Se vocé
tiver azia, vocé mastiga a folha. Tem o picdo, que ¢ contra tirica. Tem o
arrebentapedra, tem o mentricio, que é anti-inflamatorio. Tem também o
bugre... Nunca fiz cha dele, mas minha av tomava o cha da folha dele pra dor
na boca do estdmago. Tem muitos tipos de remédio. E de comer também: s
de bananeira tenho seis tipos: nanica, nanicao, prata nanica, trés pencas, trés
quinas e banana-pdo. Mas tem abacaxi amarelo, abacaxi roxo, uvaia, laranja
(serra d’agua, dos antigos), limao, mexerica candongueira, ameixa amarela,
manga... Seis tipos de mandioca: bico de arara, cacau, rosinha, espanta
miséria, amarela, vassourinha e a vermelhinha... Tem batata doce, batata
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baroa, inhame, taioba... Milho agroceres e macabu que peguei em um
Intercambio... Varias variedades de feijdo: pretinho, terrinha bico de ouro ¢
feijdo de corda... Vixe, é muita coisa: fava, araruta, tomatinho... Ih, tem muita
coisa, desde as miudinhas até as grandes (ORSI, 2016, p. 115).

Em seu quintal:

Acerola, tomate, morango, pimenta malagueta, horteld, arruda, abdobora
d’agua, quiabo, jil6, mexerica ponkan, marmelo, taioba, inhame chinés,
batatinha inglesa, cravo, palmeira, rosa, mamao de corda, cana-de-agucar,
graviola, laranja campina, uva, batata doce, milho, girassol, “dois sabor”
(fruta), algodao, coco, palmito agai, manga, cidra, siriguela, goiaba, café, cara,
chuchu, alho, abdbora de arvore, salsinha, alface, couve, beijo, berinjela,
cebola de folha, mexerica candongueira, beterraba, tangerina, pepino, fava,
cedro, ipé roxo, péssego, cara moela, limio rosa, angico vermelho, ameixa,
peitoral sereia, cana cristalina, inhame rosa, laruta, bananas (ouro, pai Antonio
¢ prata nanica), camomila, funcho, citronela, santa maria, boldo de arvore, pé
de galinha, maracuja, jabuticaba, inhame branco, chapéu-de-couro, cinco
folhas e bugre ITABORAHY, 2014, p. 102).

Foi por suas praticas de convivéncia interespecifica, dentre outras caracteristicas de sua
personalidade, que Pauldo se tornou um mestre do Movimento Agroecoldgico, uma referéncia
conhecida por nos ensinar que os “matos” observados em nossas diversas caminhadas sdo, na
verdade, remédios, espécies absolutamente importantes para que possamos cuidar uns dos
outros. Tudo quanto ¢ “planta mitida”, Pauldo sabe reconhecer, e, por isso, foi protagonista de
diversas palestras em Universidades e outros espacos de educagdo formal. Além disso, o
agricultor €, para nos, um guardido de sementes e espécies, reproduzindo diferentes tipos de
milho”® e outras plantas que, por nio termos onde plantar, levavamos para ele a fim de que ndo

perdéssemos a diversidade genética.

Os modos de vida de Pauldo e sua familia baseiam-se em praticas que nos mostram
como ¢ importante e, sobretudo, possivel, conviver e trabalhar com a diversidade de espécies.
Ha por trés desse jeito de viver uma cosmologia que estabelece relagcdes concretas e um certo
tipo de comunicagdo com tudo o que vive, enxergando seres humanos e ndo humanos com
dignidade, sem assumir a superioridade antropocéntrica tdo presente em nossas sociedades
atuais. Acredito que possamos falar, a partir do que vimos e vivemos, em um certo
perspectivismo quilombola, como mostram os registros do pensamento de Pauldo, colhidos por

Orsi (2016):

Ali tem uns bichinhos, uns micro-organismos. Vocé€ pode notar que, vocé
corta um pé de bananeira e joga ele no chao, com pouco tempo vocé levanta e

S%No Brasil, 96% do milho ja ¢é transgénico, dando ainda mais relevancia para praticas de conservagdo de espécies
crioulas, como faz Pauldo.
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v€ um monte de verminhos, com uma aguinha. Tem que cuidar dos bichinhos
da terra. Se jogar Round up vocé ta cuidando deles? Se jogar um veneno ta
cuidando deles? Nesses lugares a terra ¢ morta. Cheia de torrdo. A formiga e
o tatu também ajudam a diminuir a erosdo. Se for enxergar a realidade ndo
podia nem matar a formiga. Ela que também ndo deixa dar erosdo (ORSI,
2016, p. 124).

Nessa mesma logica, Paulao comenta: “Quando vou no servigo sempre levo um balaio

de taioba para os porcos, jogo para os patos, para as galinhas” (ORSI, 2016, p. 116),

apresentando uma preocupacdo com a alimentagdo e a qualidade de vida de diversos seres nao

humanos. Para nos atermos neste momento somente nas questdes produtivas, observa-se que

ha, nessa cosmologia, um intenso didlogo com os principios do Movimento Agroecologico. De
acordo com Gomes e Assis (2013), essas praticas:

[...] estao alinhadas e podem ser utilizadas como exemplos de relagdo

harménica entre sociedade e natureza. Aqui estd uma grande confluéncia: a

proposta da Agroecologia como enfoque cientifico e sua relagdo com o que
povos tradicionais praticam em seus territorios.

As contribui¢des de Pauldo e Seu Antonio Dorico para o Movimento Agroecologico,
especialmente com a participacao dos dois em inimeros Intercambios Agroecoldgicos — lugar
por exceléncia de produgdo e troca desses saberes — sdo infindaveis e podem ser enriquecidas a
depender de quem conta essas historias.

De certa forma, nosso trabalho esteve mais relacionado as familias de Pauldo e Ivanete
e Seu Antonio Dorico e Laudeci — aquelas que escolheram se formar e a0 mesmo tempo formar
a gente. Ainda que muitas vezes tenhamos desenvolvido e participado de encontros com mais
familias da comunidade, com essas duas nossas relagdes se mantiveram sempre muito estreitas.
No préximo item, continuo as conversas sobre as contribuigdes campesino-quilombolas para a
Agroecologia, contando um pouco sobre a convivéncia com Seu Antdénio Dorico e os

ensinamentos deixados por ele para seguirmos adiante no Movimento Agroecolédgico.

2.3 DE SAO PEDRO DE CIMA PARA O MUNDO: ENSINAMENTOS DO CENTENARIO
DE SEU ANTONIO DORICO

Certamente conheci muito pouco da grandeza presente na humanidade de Seu Antonio
Dorico Braga. Outras pessoas que tiveram a sorte e a oportunidade de com ele conviverem,
poderiam contar essas historias de outra forma, acrescentando ainda mais ensinamentos. As

passagens que compartilho aqui sdo aquelas que em mim ficaram marcadas, aquelas que Seu
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Antdnio insistia em contar repetidamente e que percebo como essenciais para vivermos e
morrermos bem no Plantationoceno (HARAWAY, 2016). Sua longa trajetdria de vida e seus
saberes nos servem de exemplo como a biografia de alguém que viveu adiando seu proprio fim
e o fim de seu povo.

Minhas reflexdes estdo sintonizadas com as perguntas colocadas por Ailton Krenak, em
“Ideias para adiar o fim do mundo”: “Como os povos origindrios do Brasil lidaram com a
colonizagdo, que queria acabar com o seu mundo? Quais estratégias esses povos utilizaram para
cruzar esse pesadelo e chegar ao século XXI ainda esperneando, reivindicando e desafinando o

coro dos contentes?” (KRENAK, 2019, p. 28).

Penso ainda que a ilusdo do consumo causa em nds grande dificuldade de discernimento
sobre a relevancia da vida e de nossas acdes, de forma que o modo de viver de Seu Antdénio
Dorico nos serve de orientagdo e referéncia para passarmos melhor nosso tempo na Terra.
Felizmente, em 2017, participei da produgdo da festa de seu centendrio, realizada na CSPC, e
aproveito esse recorte para falar um pouco de Seu Antdnio, bem como para continuarmos
refletindo sobre os saberes campesinos-quilombolas através dos acontecimentos vivenciados

na celebragao.

Ao que tudo indica, Seu Antonio nasceu no dia 02 de setembro de 1917°!. Quando conta
sobre as dificuldades que passou na vida, trabalhando “para os outros” em troca de comida,
com diversas restri¢des, ja que ndo tinham terra para plantar (nem morar), caminhando muito
todos os dias para ir e voltar do trabalho, ele diz “Eu do jeito que eu ja passei, eu como que hoje

eu to rico” (ITABORAHY, 2014).

Porque antigamente eu vou contar proc€, onde eu moro era dificil demais. A
gente tinha que trabalhar fora pros outros pra ganhar uns quilinho de comer.
Nao sobrava nada. E a gente trabalhava era de 6 h as 6 h. A gente tinha hora
que parava o servico tinha estrela no céu (FARIA, 2019, p. 2).

Quando questionado sobre qual era o segredo de uma vida longa e, principalmente, de
uma boa vida, Seu Antonio quase sempre respondia que a alegria € a chave para vivermos bem,
ainda que as circunstancias, como o extenuante trabalho ao qual foi submetido no passado, nao
estivessem a seu favor. Sempre que dele ouvia essas palavras, lembrava-me de Guimaraes Rosa,
em Grande Sertdo Veredas: “Somente com alegria ¢ que a gente realiza bem, mesmo até as

tristes agdes” (ROSA, 2006, p. 418).

SINo tempo antigo, costumava-se registrar as pessoas depois de nascerem, por isso hd uma forte desconfianga de
que se possa creditar a0 menos mais uns cinco anos para seu Anténio Dorico.
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Talvez por isso, Seu Anténio Dorico nunca tenha parado de trabalhar, vivendo pelos
cafezais recheados de amendoim, milho, feijdo e outras coisas, até seus ultimos dias. Na
celebracao de seu centenario, disse-me que s6 existiam trés coisas que importavam em sua vida:
“trabalhar com sua enxadinha, falar e andar”. Esse amor pela atividade laboral, no entanto, esta
estreitamente relacionado ao tipo de trabalho que realizava:

Na roca, o trabalho ajuda a gente a viver mais. Acho que se eu morasse na
cidade, eu ja tinha morrido. Cidade ¢ muito bom, mas ¢ aquela correria pra la

e pra cé e 14 na roga a gente espairece muito. C€ capina um pé de planta daqui,
outro dali, t4 espairecendo (CARAVANA QUILOMBOLA, 2018)2.

A partir da conquista de seu proprio pedacinho de chao, estreitou as relagdes com a terra

e com as outras espécies, de maneira que o produto de seu trabalho gerava a produgao de mais

vida. Seu xard, também quilombola e campesino, Antdnio Bispo dos Santos, relaciona essa
concepcao de trabalho com a religiosidade afro-pindoramica:

Nas religides de matriz afro-pindoramicas a terra, ao invés de ser amaldigoada,

¢ uma Deusa ¢ as ervas ndo sdo daninhas. Como ndo existe o pecado, o que ha

¢ uma forga vital que integra todas as coisas. As pessoas, ao invés de trabalhar,

interagem com a natureza ¢ o resultado dessa interagdo, por advir de relagdes

com deusas e deuses materializados em elementos do universo, se concretizam
em condi¢des de vida (SANTOS, 2015, p. 41).

A partir de seu trabalho, Seu Antonio ia também estabelecendo vinculos duradouros
com as multiespécies com as quais convivia. “S6 o povo da UFJF, contou aqui mais de 60
qualidades de folha na minha casa: camomila, horteld, marcela, rebenta pedra, um tanto de
coisa”. Para mim, sua facilidade em estabelecer ¢ manter vinculos (biodiversos) torna mais
nitido o fato de nao ter, ao longo de sua vida, desenvolvido inimizade com ninguém, como
gostava de dizer, e era facil de notar. Em dialogo com Edy Junior 3, por ocasifio da Caravana

Quilombola da Zona da Mata-MG, em 2018, Seu Antonio disse:

— Seu Antdnio: Até eu vou contar oc€, pra mim nao tem ninguém estranho.
— Edy: E verdade.

— Seu Antoénio: Tudo, gragas a Deus, eis me trata muito bem, meus fio tem
hora que fala comigo, os que ta longe fala, “papai, pra qué o senhor anda
assim, ¢ um perigo o senhor anda sozinho”. Meus fio, o pessoal parece que
tem do de mim, eis me 6ia demais da conta.

— Edy: As pessoas cuidam bem do senhor?

2Conversa com Edy Junior na Caravana Quilombola. Disponivel em: https://m.facebook.com/groups/1875
275126095241 /permalink/2317615351861214/. Acesso em: 10 jul. 2021.
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— Seu Antonio: Eu tava andando com eis ai, eis mostravam o dregau pra mim:
“cuidado ai, seu Antonio, mode o dregau”.

— Edy: E o senhor gostava...

— Seu Antoénio: VO conta océ, gragas a Deus, nunca tive indimizade nem
pruma crianga.

— Edy: O senhor nunca teve inimigos na vida ndo?! Mas, como que o senhor
conseguiu com 101 anos ndo conseguir ter nem um inimigo?!

— Seu Antdnio: Eu gragas a Deus nunca tive raiva, s vivo um homem

alegre™*.

Da mesma forma que cuidava, também era cuidado. O estabelecimento de vinculos ¢
aspecto fundamental para garantir a nossa for¢ca no Plantationoceno, considerando as
diversidades e liberdades de cada forma de existéncia: “No meu café eu ndo ponho veneno nio.
Meu café da, o que Deus quiser dar, ¢ isso mesmo”’, demonstrando sempre uma pratica amorosa
com tudo o que vive, enxergando humanidade nas diferencas que habitam cada um de nos.

De fato, o exercicio de compreensao do outro como ele €, ¢ um desafio. Nesse sentido,
Pauldo dizia: “a gente pode ndo arrumar desavenga com ninguém, mas 0 povo arruma com a
gente”, mostrando como o simples fato de nos relacionarmos pode nos levar a situacdes
inesperadas, muitas vezes conflituosas, despertando em nds sentimentos negativos. Até nessas
situagdes, Seu Antonio sugeria a alegria no lugar da raiva, o didlogo, no lugar da desisténcia e
do descarte. No Plantationoceno, as espécies humanas e ndo humanas sao utilizadas pelos seres
humanos como objetos para satisfacdo de necessidades individuais, como meros recursos
econdmicos. Com o consumo ganancioso, a desumanizagao se torna aceitdvel de forma que
tratar as pessoas como objetos ndo ¢ apenas permitido como também necessario (HOOKS,

2020).

Nao ¢ a toa, entdo, que falar esteja entre as trés coisas mais importantes de sua vida. A
busca por formas de comunicagdo, de criagdo e fortalecimento de vinculos estd na base dos
processos de reconexdo com a vida e, portanto, do que estamos chamando de transicao

agroecologica. O Movimento Agroecoldgico aprendeu demais com Seu Anténio Dorico. Seu

SIConversa com Edy Junior na Caravana Quilombola. Disponivel em: https://m.facebook.com/
groups/1875275126095241/permalink/2317615351861214/. Acesso em: 10 jul. 2021.

>*Mais uma vez ele me trazia para perto do “Grande Sertdo Veredas”. Em seu caminhar, apesar de todos os
obstaculos, Riobaldo também nos ensina sobre a raiva: “Que era: que a gente carece de fingir as vezes que raiva
tem, mas raiva mesma nunca se deve de tolerar ter. Porque, quando se curte raiva de alguém, ¢ a mesma coisa
que se autorizar que essa propria pessoa passe durante o tempo governando a ideia e o sentir da gente; o que isso
era falta de soberania, ¢ farta bobice, e fato ¢ (ROSA, 2006, p. 237). Para mim, o “Grande Sertdao Veredas” ¢ uma
espécie de primeiro livro do mundo, um oraculo, um livro de consulta para que se possa aprender a viver num
mundo doente.



93

exercicio de alteridade ndo raramente se estendia as criangas, pelas quais demonstrava grande
preocupacdo: “Cada tempo que passa vai ficando mais dificil para as criangas. Porque hoje eu

vou contar, essas criancas nao vai conhecer casa barreada, nem de tabuinha nao”.

Em nosso ultimo encontro, ele me contou sobre a intengado e a vontade de construir uma
casinha de sapé em seu sitio, apenas para as criangas terem a oportunidade de conhecerem e

desfrutarem de um modo de vida mais proximo da terra:

A gente tem que reservar a natureza porque nois tamo cabando com a natureza
¢ a gente tem que pensar os vindouros que vem. Eu ndo que eu ja t6 no final,
mas a gente tem que pensar os que vem, coitados. Eu compro pé de muda 1a
em casa, planto. Muita gente fala: “Ah, Antonio”. Eu planto ndo ¢ pra mim
nao, eu planto ¢ pros vindouros que vem. Que que adianta eu plantar pra mim
que ja t6 velho. Nois tem que plantar pros que vem (Seu Antdnio Dorico,
2018)%.

Além do constante deslocamento que faz de si mesmo, hé ai o reconhecimento lucido
da gravidade da situacdo ambiental de nosso tempo, a0 mesmo tempo em que busca agir de

forma a reverter este cenario.
A terceira coisa importante na vida de Seu Antonio Dorico era caminhar.

Uma historia bastante recorrente que ele nos contava era a do falecimento de sua
primeira esposa, no parto de seu sexto filho. Por conta da falta de dinheiro, com apenas dois
mil réis no bolso, precisou percorrer cerca de 44 km — que separavam o hospital de Carangola
de sua comunidade — andando. Sempre que podia ele voltava a lembrar desse episddio que nos

mostra como sem a disponibilidade para andar, sua vida dificilmente teria sido possivel.

Além disso, ¢ dificil falar sobre ele sem lembrar de suas caminhadas para a cidade de
Divino, municipio ao qual pertence a CSPC. Com orgulho, ele gostava de registrar que sempre
que era preciso resolver alguma questdo na cidade, ele ia andando: 18 km na ida e 18 km na

volta.

Mas andar também era sinonimo de encontrar. Frutos dos seus dois casamentos, teve 12
filhos, dentre os quais 11 vivem em diferentes cidades, de Norte a Sul do pais: no sul de Minas
Gerais, em Manaus, Sao Paulo, Volta Redonda, além de muitos netos e bisnetos ja nascidos

nessas localidades. Para visitar seus parentes, habituou-se a transitar entre esses destinos,

33Seu Antonio 101 anos de Ancestralidade - Caravana Quilombola de 26 a 29 Setembro, 2018. 1 video (54 min 54
seg.). Publicado pelo canal ASFUNRIO AULA. Disponivel em: http://www.youtube.com/watch?v=iwPj0qgvfls.
Acesso em: 25 ago. 2020.
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fazendo uma das coisas que mais valorizava, viajar. E fez isso até os ultimos momentos de sua
vida de forma que, para conviver com ele, era necessario aceitar sua disposi¢do para andar.
Quando fala sobre a relagcdo de suas duas esposas com essa caracteristica de sua personalidade,
ele diz:
Gragas a Deus, rapaz, a primeira eu ia pro forrd, podia chegar, que era um jeito
0. Essa tamém eu posso sair pro forro igual sai pra aqui. Ela ja deixa minha
troxinha de roupa arrumada, que eu ndo tenho hora pra sair. Na mesma hora

que as veiz eu t0 1a em casa, uma pessoa me chama pra sair com eis pra da um
passeio, eu t0 saindo (Seu Antdnio Dorico, 2019)3%.

Com o consentimento de sua segunda esposa, por alguns anos, Seu Antonio andou pelos
encontros realizados pelo Movimento Agroecolégico e, também, pela Rede Sapoqui,
espalhando seus saberes da roca e ampliando cada vez mais seu proprio mundo e seu circuito
de relagdes nos contatos com pessoas ligadas as Universidades, Sindicatos e outras

izacdes’’ logi 1 S istica fi d
organizagdes”’. E se a metodologia dos deslocamentos ¢ uma caracteristica forte desses
Movimentos, Seu Antonio Dorico se identificava demais:

A Mariana mandou recado pra mim, na quinta-feira, se eu podia vim pra c4,
né?! Até fui na casa de uma vizinha 14, a vizinha que falou com ¢la, ela chegou
la em casa falou: " 6 Antonio, aqui, a Mariana mandou falar procé se océ quer
ir com ela pra Itajuba, ndo, pra Vigosa”. Eu falei: que dia?! Ela vai terca-feira.

Ah, eu vou. Ai, ela ja arrumou minha roupa e pds na troxa. Quando foi na

terca-feira, mais ou menos 14 h, Mariana chegou 14 em casa pra me apanhar,

nés viemos>®.

Nossas viagens eram mesmo repletas de entusiasmo. Ao longo dos caminhos que
percorriamos de carro entre uma cidade e outra da Zona da Mata de Minas Gerais,
conversavamos muito. “Os meninos™® — nome carinhoso que dei a0 nosso grupo — contavam
muitas historias, faziam calangos improvisados e se sentiam muito satisfeitos com os novos

lugares que conheciamos, quase sempre se emocionando bastante com os parentes que

36Seu Antdnio 101 anos de Ancestralidade - Caravana Quilombola de 26 a 29 Setembro, 2018. 1 video (54 min 54
seg.). Publicado pelo canal ASFUNRIO AULA. Disponivel em: http://www.youtube.com/watch?v=iwPj0qgvfls.
Acesso em: 25 ago. 2020.

S7Para a discussdo sobre a capacidade de ampliar nossos mundos presente no Movimento Agroecoldgico e
Quilombola, ver Faria (2017).

8Disponivel em: https://m.facebook.com/groups/1875275126095241/permalink/2317615351861214/. Acesso
em: 10 jul. 2021.

$%Seu Geraldo e Seu Antbnio, campesinos negros da Comunidade da Pimenta, em Orizania-MG ¢ Pauldo ¢ Seu
Antdnio Dorico, da CSPC, em Divino. Ao longo de aproximadamente trés anos, esse era 0 nosso grupo, “os
meninos”, com quem eu corria trecho em busca do fortalecimento da Agroecologia e do modo de vida
quilombola.
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encontravam nas outras comunidades. Eu os chamava de “meus meninos” e eles me chamavam

de “professorinha”.
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Figura 7 — “Os meninos”: da esquerda para a direita, Pauldo, Seu Geraldo, Seu Antonio Dorico, eu, Seu Antdnio
da Pimenta ¢ Nené.
Fonte: Acervo da autora (2019).

Em minha lembranca, Seu Antonio era uma pessoa muito aberta a escuta e que aceitava
o que a vida trouxesse, estava tudo sempre bom: os alojamentos, a alimentagdo, os horarios, as
pessoas. Acontecesse 0 que acontecesse, ele mantinha a pratica de alegria que professava. Nos
encontros, fazia fama por sua disposi¢ao para caminhar e, principalmente, por sua habilidade

de dangar — do alto de seus 100 anos, ele fazia questdo de ir até o chao.

Em junho de 2019, participei junto com ele de nosso ultimo encontro juntos dentro dos
Movimentos, por realizagao do segundo momento da Caravana Quilombola na Zona da Mata
mineira. Com os meninos, partimos rumo a Espera Feliz para a Festa da Fogueira de Sao Pedro,
no assentamento Padre Jésus. Foi a tltima vez em que estive com Seu Antonio Dorico. No
inicio de novembro de 2019, ele partiu, deixando para n6s a tarefa de aprender a lidar com a

morte.
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Era um professor também em relag@o as nossas maneiras de convivéncia com a questio
da finitude, e esse ensinamento ficou marcado para mim, j& que sempre que podia ele falava
abertamente sobre o assunto, analisando o jeito — geralmente triste — das pessoas encararem os
fins. Para que quem me 1€ possa compreender a concepcdo de Seu Antonio sobre a morte,

reproduzo aqui mais um trechinho de seu didlogo com Edy Jr., em 2018:

— Edy: Entdo o senhor ndo tem medo de morrer?

— Seu Antbnio: Eu ndo tenho ndo. Nao tenho nio, uai. Um dia ele vai chamar
nois mesmo. A gente tem que pedir a Deus, pra Deus nos dar uma boa hora de
morte. Nao morrer de desastre pras estradas. Porque quantas pessoas tem uma
morte triste, né?!%

Para ele, ndo era uma questao de negar a morte, mas de morrer bem, assim como venho
exaustivamente citando com a expressdo “viver e morrer bem no Plantationoceno”, de Donna
Haraway. Com a ideia de “pedir a Deus para nos dar uma boa hora de morte”, pensamos que
talvez seja o caso de nos atermos mais a como morremos, isto €, a qualidade, intensidade e
duragdo de nosso sofrimento — quando ele existir — do que propriamente nos prendermos ao

medo de morrer ou a vontade de eternidade. Com a morte nao existe negociacao.

Acho interessante refletir sobre a morte, especialmente quando pensamos dentro desse
contexto de catastrofe, pois sua negacdo e/ou maxima postergacao constitui-se em forte
caracteristica do Plantationoceno. A vontade de viver o mais longamente possivel — disponivel
apenas para alguns humanos — inclui a dominag@o e a eliminagdo das outras formas de vida,
colocando em seus lugares intenso desenvolvimento tecnologico. Quando o sentido da vida € o
consumo, o desejo ¢ de adiar a morte, sem reflexdo sobre sua inexorabilidade. Negar e retardar

a morte sao faces da mesma moeda.

Notemos que adiar a morte ¢ muito diferente de adiarmos o fim do mundo, como
estamos propondo neste texto através dos conhecimentos campesinos e, neste caso, quilombolas
também. Adiar a morte significa ir contra uma condi¢do da propria vida, enquanto adiar o fim
do mundo implica ampliar a intensidade e as possibilidades de vida. E quais sdo as

reverberacdes da negacao da morte?

“Disponivel em: https://m.facebook.com/groups/1875275126095241/permalink/2317615351861214/. Acesso
em: 10 jul. 2021.
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Sem a morte como referéncia, isto ¢, desconsiderando sua presenca, excluimos a
importancia de refletirmos sobre o sentido de nossas vidas — geralmente representado pelo

consumo — e seguimos vivendo sem a consciéncia que o Plantationoceno exige:

O problema é que caminhamos ao lado de pessoas que pensam que sdo eternas.
Por causa dessa ilusdo, levam a vida de modo irresponsavel, sem compromisso
com o bom, o belo e o verdadeiro, distanciadas da propria esséncia. Pessoas
que ndo gostam de falar ou pensar sobre a morte s3o como criangas brincando
de esconde-esconde numa sala sem moveis: elas tapam os olhos com as maos
¢ acham que ninguém as v€. Pensam de um jeito ingé€nuo: ‘Se eu ndo olho para
a morte, ela ndo me vé. Se eu ndo penso na morte, ela ndo existe’. E ¢ essa
ingenuidade que as pessoas praticam o tempo todo com a propria vida. Pensam
que, se ndo olharem para o lixo de relagdo afetiva, o lixo de trabalho, o lixo
de vida que preservam a qualquer prego, sera como se o lixo ndo existisse.
Mas o lixo se faz presente. Cheira mal, traz desconforto, traz doencas
(ARANTES, 2019, p. 74).

Nao pensar sobre a morte ¢ também nao pensar sobre a vida, e ai se pode viver de
qualquer jeito, inclusive s6 consumindo, s6 trabalhando, s6 destruindo. Se ndo h4 morte, nao
ha limite e, dessa forma, podemos explorar indefinidamente nosso ambiente, tratado assim
como um recurso. A meu ver, pensar sobre a morte ¢ fundamental para compreendermos as
boas praticas — agricolas e ndo agricolas — que Seu Antonio Dorico realizava em sua vida. Além
disso, trazendo a concretude da morte para a nossa realidade presente, com a naturalidade que
a condicdo da morte pede, ele avangava ainda mais: queria alegria para o acontecimento da

morte, festejando-a, e era enfatico e repetitivo quanto a isso:

Seu Antonio: Tem muita gente que vai la em casa e fala: ah Antonio, océ ta
vivendo porque oc€ ¢ um homem alegre, ndo tem tristeza. Eu ndo tenho
tristeza mesmo nao ¢ ainda falo com os fio € amigos: quando eu morrer, tem
que passar pra mim o DVD de Gino e Geno ¢ um do padre Zezinho. Mas se
eu arrumar um dinheirinho inda pruma pessoa, pra pagar uma banda pra me
acompanhar na minha sepultura, ao menos dentro da rua até na minha cova.

Mas néo € pra tocar toque de defunto ndo, tocar é trem apaixonado mesmo®'.

Nao tenho informacdes detalhadas sobre como se desenrolaram os acontecimentos de
rs 62 . . , ~ .
seu velorio®, mas assisti pequenos videos em que, apesar de ndo haver banda ao vivo — fato

que lamento muito —, havia a reprodu¢ao de cangdes de Gino e Geno, exatamente como ele

'Disponivel em: https://m.facebook.com/groups/1875275126095241/permalink/2317615351861214/. Acesso
em: 10 jul. 2021.

2Eu, que sempre pensei em estar com ele quando da sua partida, estava lidando com outra, a de minha mae.
Faleceram com poucos dias de diferenca e ndo consegui estar na CSPC quando Seu Antonio se foi. Mesmo assim,
fico tranquila em saber que pude apresenta-lo a minha mée, que inclusive desfrutou de seus saberes ao realizar a
transcrigdo de suas conversas para me ajudar nesta tese. Certamente seus ensinamentos em relagdo a morte me
ajudaram a viver melhor a despedida de minha mae.
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queria. Enquanto as pessoas choravam muito, contrariando seus ensinamentos, o velorio se
transformava num evento celebrativo. Ele queria sempre festa.
Seu Antdnio: Quando tava faltando 40 dias pro meu aniversario de 100 anos,
eu perdi dois irmdos. Mas eu ndo fiquei triste, ndo. Eu cheguei na rua um dia,
né?! A Dalgisa, ela dava escola 14 no Sao Pedro, era até diretora. Ela falou
comigo: ‘O Antdnio, diz que océ ndo vai fazer o aniversario, ndo’. Falei: eu?
E oceis que ta fazendo ele. ‘Ah, por causa dos seus irmaos que morreu’. Eu

falei: ah, por causa de um soldado morrer, a guerra nao para, ndo. Uai, ele ndo

vai voltar mais mesmo, uai. A gente tem que olhar a pessoa enquanto ta vivo
63

De fato, a festa aconteceu, marcando a celebragao de um modo de vida absolutamente
relacional, consciente da importancia das coexisténcias com humanos € nao humanos. Por isso,
acredito ser possivel pensar o evento também como uma espécie de saudacao/reveréncia a vida
na ro¢a e as possibilidades de manutencdo das cosmologias campesino-quilombolas,
especialmente por conta do contraste estabelecido com seus emigrantes, agora habitantes das
grandes cidades brasileiras. Da cozinha, lugar onde me inseri para ajudar na preparacao do
aniversario, pude observar a importancia dos aspectos ligados a valorizacdo de praticas
quilombolas campesinas em processos de transi¢do agroecologica, aqueles que, dentre outras

coisas, afirmam a humanidade de todas as formas de existéncia.

O evento foi realizado no dia 09 de setembro de 2017, um sabado, porém desde a quinta-
feira (07/09) foram chegando vans de S3o Paulo, Barra Mansa, Volta Redonda® e outros
destinos migratdrios da populagdo da Zona da Mata mineira, além de municipios vizinhos e
comunidades proximas. Por conta da popularidade de Seu Antonio, a festa recebeu uma grande
quantidade e heterogeneidade de convidados, do campo e da cidade. Além disso, tratava-se de
um final de semana seguido ao feriado da Independéncia do Brasil, tornando possivel ter por
perto muitas pessoas vindas de longe, parte delas constituida por antigos habitantes da
comunidade, que agora vivem na cidade. Era tanta gente que, em uma dessas noites, entre o
feriado e o dia da celebragdo, Seu Antonio dormiu sentado na cozinha porque ndo conseguiu
chegar até o seu proprio quarto, ja que o povo dormia espalhado por todos os comodos. O mapa

abaixo mostra os destinos migratorios mais comuns da populagdo de Sao Pedro de Cima:

$Disponivel em: https://m.facebook.com/groups/187527512609524 1/permalink/2317615351861214/. Acesso
em: 10 jul. 2021.

64Para um debate etnogréfico sobre movimento e migragdes no municipio de Divino-MG, ver dissertagdo de Daniel
Bustamante Teixeira (2015).
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Mapa 3 — Mapa de migragdo da populagdo da Comunidade Quilombola Sdo Pedro de Cima.
Fonte: LATUR/UGIJF (2015).

Dentro e fora da cozinha, as diferencas de habitos urbanos e campesinos foram se
tornando evidentes: “As mulheres da cidade estdo acostumadas a fazerem pouca comida,
grandes quantidades nao sabem”, diziam as mulheres da CSPC. Enquanto muitas vezes, nas
cidades, o numero de convidados ¢ limitado, na ro¢a nunca se sabe com precisao o alcance dos
convites, e quem chegar tem garantida sua alimentacdo e boa receptividade. “Nas festas da
cidade, vocé convida 50 pessoas, vao 30. Na roca, vocé convida 50, vao 100”. A incerteza em
relacdo a quantidade de participantes aumentou ainda mais por conta da popularidade de Seu
Antonio Dorico que, dentre outros convites, anunciou sua festa de aniversario em uma radio

local, gerando ainda mais responsabilidade (e tensdo) para as cozinheiras.

Os cardédpios também foram motivo de divergéncias: o povo que agora vive na cidade
gostaria de consumir pratos como cachorro-quente, batata frita, cerveja etc., enquanto na roga
essas comidas sdo consideradas como coisas que ndo nos alimentam, ndo trazem sustancia.
Durante a preparacdo das comidas, as mulheres que agora vivem em centros urbanos
surpreendiam-se, por exemplo, com a quantidade de 6leo necessaria para fritar o arroz, “Tudo
isso de 6leo? L4 em casa eu uso s6 um pouquinho. Minha nutricionista diz que ndo pode usar
muito”, afirma Maria, moradora da cidade de Sdo Paulo. Do outro lado, com suas diversas
experiéncias em cozinhas de festa, as mulheres da roga garantiam que para cozinhar 5 quilos de
arroz € necessario utilizar 1 litro de 6leo, e irritavam-se dizendo: “Se essas mulheres ficarem

dando muito palpite, amanha comadre Solange nao volta nem aqui”.
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Nesse sentido, € possivel notar que voltar a roga ndo ¢ apenas celebrar, mas reviver uma
realidade que ja ndo faz parte do cotidiano na cidade, a ndo ser através das lembrancas,
despertando memorias e sentimentos muitas vezes conflitivos. De acordo com uma migrante
que agora vive em Barra Mansa-RJ, retornar & Comunidade de Sao Pedro de Cima “¢ muito
bom pra gente que mora l4 (na cidade), mas voltar a depender da roga, voltar a morar aqui nao
¢ bom ndo, aqui ¢ bom s06 pra passear”. Conforme aponta Chianca (2007, p. 46):

O ‘interior’ representa esse algures que ‘ficou pra tras’, ele territorializa (na
festa, antes e, também depois dela) uma experiéncia ambivalente, pois ¢
simultaneamente um lugar/tempo/lembranca que se pretende superar, mas no
qual permanecem lacos de familia, amizades ou recordagdes que
fundamentam o presente na nova vida do migrante. Segundo a experiéncia

migratoria, esse lugar sera mais ou menos rejeitado ou querido, rememorado
ou idealizado, mas ele permanecera o territorio ‘por exceléncia’ da festa.

A festa ¢ um momento positivo em relagdo ao lugar de origem, ao mesmo tempo em
que a roga aparece como a recordacdo viva de um passado duro, de muito trabalho e pouco
retorno financeiro. Somado as representagdes sociais hegemonicas, o campo se torna um lugar
“atrasado”, representando uma temporalidade a ser superada, enquanto as atividades rurais
aparecem sem valor social, de forma que ndo se deseja mais viver ali. Em contraposi¢do ao
modo de vida da roga, os habitos adquiridos na nova vida urbana sdo valorizados e funcionam,
para essas pessoas, como indicadores de ascensdo social, capazes de construir um carater
civilizado e moderno para a identidade do migrante, fazendo-o supostamente sair de uma
situacio de invisibilidade da vida no campo®. Conforme o tempo passa, esses ideais atingem

também as novas geragoes.

Enquanto catdvamos feijao, pratica bastante propicia para a troca de informagdes, Dita,
sobrinha de Seu Antonio Dorico e moradora de Volta Redonda, disse-me que sua filha de seis
anos “estava querendo ir embora”. A pequena menina sentia-se estranha ao universo de
atividades disponiveis para serem feitas na roga, ndo encontrava lugar, a0 mesmo tempo em
que ndo se acostumava com a grande quantidade de pessoas reunidas num mesmo espago para

cozinhar.

Em outra situa¢do, mulheres vindas de Volta Redonda disseram para uma anfitria da

comunidade estarem arrependidas do dinheiro que gastaram, que esperavam outra coisa € que

%Supostamente, porque esta claro que a vida levada pela maioria dos migrantes na cidade ndo traz visibilidade
social. Em geral, moram nas periferias urbanas e ocupam postos de trabalho com baixa remuneragdo e
importancia social. Na festa de Seu Antdnio, encontramos pessoas que trabalham como vendedoras em lojas ¢
shoppings, gargons e serventes em restaurantes, manicures, ou operarios em fabricas, muitas vezes sem direito a
folga nos finais de semana e feriados.
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por isso gostariam de retornar para a cidade. Sentindo-se incomodada, a dona da casa chegou a
perguntar para as mulheres se o problema estava sendo a hospedagem, mas a resposta foi
unanime: o que nao gostaram mesmo foi do lugar. As ofensas atingiram todas as mulheres do
grupo, pois tratava-se de uma critica nao so contra seus locais de vida, mas também contra suas

formas de viver. As mulheres queriam ir embora porque ndo viram sentido no que se fazia ali.

No entanto, para os que permaneceram em Sao Pedro de Cima, a atitude de aversao a
um modo de vida ligado a terra ndo encontra lugar, pelo contrario, em resposta aos julgamentos
dos que agora vém da cidade, as mulheres da cozinha reivindicam a importancia e o valor das
praticas quilombolas-campesinas. Para sairem da condi¢do de vitimas, as mulheres da CSPC
iam direto ao ponto: a importancia de seus modos de existéncia para a manutencao de outras
vidas. As respostas, primeiramente direcionadas as mulheres, generalizaram-se, alcangando o

modo de vida urbano como um todo.

Isabel debochava que o povo da cidade tira foto de tudo, se espanta com tudo o que vé
na roga, querendo dizer que a natureza para os que ali nasceram ¢ a propria condicdo da
existéncia, ndo de excepcionalidade. Carlinhos, marido de uma das mulheres, puxou uma
conversa — que rapidamente envolveu todas as cozinheiras — sobre o fato de o povo da cidade
querer levar para seus locais de moradia todos os alimentos que encontram pela frente. “Fulana
chegou no meu terreiro olhando tudo que da pra levar e por sorte nao tinha nem um pé de

abdbora”.

Em outro momento, me juntei ao povo da cidade para catar feijao - quase todos os que
ajudaram na catanga como eu, nao entendiam muito da terra - € notei que os graos estavam mais
sujos. No dia seguinte, quando fomos lavar o feijao, uma das mulheres percebeu que na verdade
o feijdo estava com bicho e ndo poderia ser utilizado. Diante dos ataques depreciativos
proferidos pelo povo da cidade, Carlinhos aconselhava a familia de Seu Antonio Dorico: “Se

2

eu fosse “eis”, ceis sabem o que eu fazia com esse feijao? Eu dava pro povo da cidade, “eis

nem ia perceber”. Todos os que estavam perto riram muito.

Assim, a cidade e o rural assumem, no contexto de constituicdo das categorias
sociais, uma relagdo de conflito, afirmacdo e negacdo de modos de existéncia,
cujo impacto é sentido, sobretudo, nos grupos sociais minoritarios que
procuram, através de diferentes recursos simbolicos e objetivos, resgatar sua
condigdo social de atores sociais, bem como sua dignidade (BONOMO, 2010,
p. 401).
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No caso de Sao Pedro de Cima, a auséncia de saberes sobre os seres vivos, presente nas
praticas e agoes do povo que veio da cidade, era compreendida como motivo de vergonha e de
depreciagdo. Como pode um lugar — a cidade — ser tdo valorizado e nao ter nem alimento
direito? Se quem vem da cidade para participar da festa se sente superior por ter deixado a
roga, para quem ficou, o sentimento de inferioridade nao ¢ aceito, ndo ¢ percebido como tal, e
essas diferengas foram criando ao longo dos dias de preparagdao da comida da festa, situagdes

de conflito, transformando a cozinha em um ambiente de tensdo e disputa.

Aproveito a festa de Seu Antonio Dorico, uma pessoa tdo comprometida com as praticas
campesinas, para destacar a importancia de permanecer no campo, de valorizar a propria vida,
o trabalho e as atividades que compdem esse modo de ser, entendendo-o como de fundamental
importancia para a existéncia de outras vidas. As mulheres da cozinha acreditam que a roga tem
sua dignidade e que produzir alimentos, plantar e colher sdo coisas importante para a vida, que
seus saberes ndo sao menores, mas necessarios € importantes para sobreviver, no campo € na

cidade. De certa forma, ¢ isso também que nos ensinou Seu Antonio Dorico.

Minha inten¢do com essas historias das cozinhas ¢ demonstrar como homens e mulheres
campesinos e quilombolas resistem ao imaginario social sobre seu povo e seu lugar, ndo
sucumbindo a uma representacdo de atraso, miséria e inferioridade, frequentemente atribuidos
ao campo, mas valorizando e permanecendo com seus modos de vida. O trabalho com a
Agroecologia realizado por nds todos, comunidade e organizagdes, para além das questdes
produtivas propriamente ditas, teve sempre esse viés, de forma que a transi¢cao agroecoldgica
vai se constituindo pelo reconhecimento de ser quilombola, de ser campesino, de tornar-se

digno de humanidade. A transi¢dao também passa pelo imaginario, do contrario ¢ €xodo rural.

Sem duvidas, as caracteristicas do povo negro merecem ser tratadas de forma mais
direta, considerando suas especificidades, mas talvez com o fortalecimento do vinculo com a
terra esse processo seja facilitado e € justamente nesse ponto que acho que nossas trajetorias se
encontram. Nao acredito que o Movimento Agroecoldgico seja o Unico responsavel por esse
olhar de afirmagdo em relagdo aos seus proprios modos de vida, mas penso que esse foi sempre
o sentido do nosso trabalho e, talvez, algo que nos permita recuperar uma dimensao de presenca

para a questao quilombola.

Parece-me que, enquanto houver racismo e antropocentrismo, vao existir quilombos!
Tendo a raga e a terra como elementos fundantes de sua identidade, o quilombo se atualiza,

assume o movimento historico e manifesta essa identidade a partir de situagdes especificas que
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ndo estdo ligadas apenas a uma resisténcia realizada no passado, mas que ¢ um movimento
cotidiano constante. Dessa forma, “nao nos envolve a ideia de ‘remanescentes’, mas sim como
foram recriadas as formas de se viver em tais territorios, assim, as formas de resisténcia e

estratégias de sobrevivéncia” (ITABORAHY, 2014, p. 62).

Conto essas historias para pensar também o meu lugar, o nosso lugar da Universidade
na relagdo com esses povos € o reconhecimento de um aprendizado sobre a importancia de
mantermos nossas relagoes de proximidade com a terra. No proximo capitulo, saimos da festa
do centenério de Seu Anténio Dorico para adentrar as celebragdes da Fogueira de Sao Pedro,
no municipio de Espera Feliz-MG, e continuar refletindo sobre o carater relacional do modo de

vida campesino.
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CAPITULO 3 - FESTEJAR PARA PASSAR PELO PLANTATIONOCENO:
TRANSICAO AGROECOLOGICA DA ALIMENTACAO NA FESTA DA FOGUEIRA
DE SAO PEDRO, EM ESPERA FELIZ-MG

[...] temos um longo histérico de acreditar que ser muito festivo € perigoso,
que ser otimista € tolice; por isso, temos dificuldade em celebrar a vida, em
ensinar a nossas criangas ¢ a nos mesmos como amar a vida (HOOKS, 2020,
p. 226).

Criado em 2010, o assentamento Padre Jésus esté localizado na Comunidade de Vargem
Alegre®, zona rural do municipio mineiro de Espera Feliz. Sua existéncia se tornou possivel
quando, com o auxilio do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Espera Feliz, alguns
agricultores que sonhavam com o acesso a terra, passaram a trabalhar por este objetivo,

formando dentro da organizagao uma “Comissao da Conquista da Terra”.

Neste caminho, visitaram por exemplo algumas experiéncias no municipio de Araponga
nas quais as terras foram adquiridas utilizando o excedente produtivo de cada familia para
arrecadar fundos para a compra coletiva de terras. Apesar de muito interessante, esta solucao
ndo se tornou viavel para a realidade dos agricultores de Espera Feliz. Por intermédio do
Sindicato ‘“descobriram” entdo a existéncia do Programa Nacional de Crédito Fundiario
(PNCF), obtendo assessoria para encontrar as informagdes necessarias, visitando experiéncias
semelhantes, como no caso do municipio de Alto Jequitiba e, recebendo ainda todos os auxilios

para a realizag@o dos tramites burocraticos.

A fazenda pleiteada pelos agricultores de Espera Feliz estava abandonada naquele
momento, mas havia sido no passado uma area de intensa producao de café e criagao de gado
leiteiro, empregando inclusive trabalhadores que mais tarde se tornaram moradores do local. O
dono das terras, que somavam aproximadamente 122 hectares, tinha fama de ser uma pessoa de
trato dificil, amedrontando os que dele se aproximavam. “Ele vai brigar com vocé, ¢ ruim de
vender terra para pobres”, diziam para Itamar, irmao de Farinhada que ficou encarregado de
realizar as conversas. Entretanto, a transag¢ao logo se revelou como um bom negdbcio, ja que
nessas situacdes o Estado costuma pagar um bom valor pelas terras desapropriadas, muitas

vezes até acima do preco que se consegue vendendo a particulares. Com a aprovagao do

%0 nome da comunidade est4 ligado a um tempo passado em que a abundancia de peixes era tdo grande que era
possivel pescar com as maos.
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fazendeiro, o proximo passo foi a mobilizacdo das familias interessadas nas comunidades

proximas.

Entre idas e vindas, discussdes, encontros, visitas, etc, o percurso completo para a
aquisicao das terras durou mais ou menos trés anos. Ao longo dessa trajetoria, muitas familias
desistiam, com medo de que o negdcio ndo desse certo e em alguns momentos foi necessario
buscar agricultores de comunidades mais distantes, muito embora a grande maioria viesse de
lugares proximos, como a comunidade de Fatima. Juntos, os campesinos percorreram toda a
antiga fazenda para que pudessem escolher o espago onde desejavam se estabelecer, de forma
que a divisdo espacial foi construida de uma maneira dialogada, respeitando as preferéncias de
cada familia. Depois de muito trabalho, a terra finalmente foi comprada e distribuida entre

aproximadamente 30 familias, culminando na formacdo do Assentamento Padre Jésus®’.

Alguns moradores relatam que quando chegaram foram vistos como loucos por
adquirirem uma terra como aquela, tomada pelos pastos de braquidria. Foi preciso muita luta e
muito trabalho para transformar pouco a pouco a paisagem: construir casas, organizar a
captacdo e distribuicao de adgua e luz... Como me disse Itamar, “terra sem casa ndo tem como”
€ mais uma vez o apoio do Sindicato se mostrou indispensavel, facilitando o acesso ao Programa
Minha Casa Minha Vida rural, do qual aproximadamente dezessete familias de beneficiaram.
Além disso, era preciso substituir os pastos por lavouras produtivas e biodiversas, dentre muitas
outras a¢des que fizeram parte da trajetoria de familias que, embora ndo se conhecessem, vém

estabelecendo vinculos entre si e com a terra que agora habitam.

Com trajetorias de vida distintas, mas que se unificam pelo fato de nunca
terem sido donos de sua terra, estas familias vém buscando novas
possibilidades de se territorializarem e o seu desafio foi ocupar uma area
tomada pelo pasto com a pratica de uma agricultura de base ecoldgica, de
acordo com os principios da agroecologia (VILLAR, 2014, p. 9).

Sao pessoas que passaram anos sendo meeiras, desprovidas dos meios de producao e de
uma relacdo livre com a terra, praticando, em sua maioria, uma agricultura patronal. Com a
chegada ao assentamento, essa historia comeca a se transformar — da relagdo com a terra as suas
formas de alimentagdo —, de forma que conquistar um pedago de terra representou a

possibilidade de se envolverem com ela, construindo coletivamente processos de transi¢ao

7Como me relatou uma das familias, um sitio de dois alqueires, por exemplo, custou em média, R$ 46 mil, para
serem pagos em até 17 anos.
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agroecoldgica. A partir de entdo, algumas praticas coletivas foram estabelecidas, dentre elas a

festa da fogueira de Sao Pedro.

Trazida pela familia Estevao — que tem varios nucleos familiares no assentamento — e
incorporada como uma pratica das outras familias que ali chegaram, durante muitos anos foi
realizada na Comunidade do Paraiso, mas a partir de 2014 estabeleceu-se no assentamento

Padre Jésus, somando agora novos sujeitos para louvar Sao Pedro. Sobre a origem do festejo,

conta-se que no ano de 1976, ano em que Farinhada nasceu, sua mae, Dona
Maria, fez uma promessa a S3o Pedro para seu filho Itamar, que estava com
uma mancha de sangue no olho e para seu pai Pedro Campo, que estava
adoecido. Quando sua graca foi alcangada, fez o compromisso de que
enquanto vida tivesse, ela e seu marido iriam fazer uma fogueira a Sao Pedro
e servir alimentos para as pessoas, sem cobrar nada, em todo dia 28 de junho.
Desde entdo, ja faz 39 anos ininterruptos que a familia promove essa festa.
(CADERNO DO PARTICIPANTE DO CURSO INTERFACES ENTRE
CULTURA E AGROECOLOGIA: TERRITORIOS, CAMPESINATO E
POVOS TRADICIONAIS, 2015, adaptado).

Todos os anos, novas promessas sao feitas e a festa se renova e ganha folego para sua
continuag¢do, com o apoio da familia Estevao e de Sebastido Farinhada, figura central para
impulsionar sua realizagdo. Educador popular da regido da Zona da Mata mineira, articulado
com todos os (re)cantos de Minas Gerais ¢ do Brasil, Farinhada ¢ uma pessoa altamente
engajada em fazer avangar o projeto de campo da Agroecologia, principalmente a partir da arte,
e a festa de sua familia faz parte dessa construgdo. Sem deixar de lado o carater absolutamente
coletivo do trabalho, Farinhada tem um papel fundamental para a coesdao de todo o processo:
organizando as trocas, compras ¢ doagdes de alimentos, tomando conta da infraestrutura da
festa, animando a missa, as musicas e dangas, recebendo convidados, além de articular as

pessoas dos mais diferentes lugares e cuidar de outros detalhes que por ventura aparegam.

Sendo de uma familia de 12 irmdos, ele cresceu em meio as festas populares.
Cada batizado, por exemplo, era uma festa. Havia pato, cabrito, leitoa assada...
Tudo feito para os compadres. Entdo, a casa em que Farinhada cresceu sempre
foi envolvida por essa cultura. A cultura das pessoas juntas. Do trabalho
coletivo nas lavouras de café durante o dia e que, terminada a lida, tornavam-
se noites de viola e sanfona que os tios promoviam. Das rodas de calango com
os primos. Do arroz batido no caixote que terminava em cantoria. Da cachaga
boa que sempre esteve nesses espacos. Ou seja, Farinhada cresceu em meio
ao que ele chama de ‘Cultura Raiz’: a cultura que canta o lugar e brinca com
as pessoas desse lugar (CADERNO DO PARTICIPANTE DO CURSO
INTERFACES ENTRE CULTURA E AGROECOLOGIA: TERRITORIOS,
CAMPESINATO E POVOS TRADICIONALIS, 2015, grifos nossos).
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Festejar ¢ um habito campesino comum. E possivel enxergar uma festa na roga como
uma maneira de expressdo da identidade religiosa e cultural de um povo, também como forma
de organizacao popular, como um modo de agdo social (AMARAL, 1998), dentre outras
fungdes que diversos autores ja trabalharam. A partir da visao de Farinhada, gostaria de pensa-
la como uma necessidade e parte integrante de processos de transi¢do agroecolodgica, como
demonstragdo do amor e do cuidado pela terra e pelo ambiente em que vivemos e, portanto,

como a criacao de oportunidades para permanecermos juntos.

Ao longo dessas quatro décadas, a celebracdo foi mudando e ampliando suas dimensoes,
de forma que a devogdo ao santo e a disponibilidade em construir uma festa baseada em
doagdes, trabalho coletivo e no uso minimo de dinheiro, vao se espalhando para mais gente,
pessoas que valorizam a celebracdo e o estar junto, em tempos nos quais o individualismo
exacerbado, o consumo e a praticidade costumam ditar as regras. Aos poucos, vamos
percebendo que, assim como em Sao Pedro de Cima, no assentamento e na festa também ha
uma tensao entre (cosmo) logicas distintas, aquela do campesinato e outra urbano-industrial.
Elas aparecem juntas, diluidas, o que nao retira a dimensdo de conflito dessas relagdes, ao
mesmo tempo em que me parece indicar que ¢ exatamente nesses contextos que a transicao

agroecologica faz mais sentido e frutifica.

Em 2015, como ja brevemente relatado no Capitulo 1, tive a oportunidade de trabalhar
pela primeira vez na preparacdo da festa da Fogueira de Sao Pedro, no assentamento Padre
Jésus, em Espera Feliz-MG. Com o passar dos anos, fui notando que produzir e apoiar
celebracdes poderia mesmo se constituir em uma pratica do Movimento Agroecologico e ajudei
a realizar diferentes eventos celebrativos, como a festa de Seu Antdnio Dorico, o encontro de
Folia de Reis de Acaiaca-MG, a festa de Nossa Senhora do Rosario de Airdes, em Paula
Candido-MG, além de ter continuado a participar da organizacdo da Fogueira de Espera Feliz

ou Fogueira do Farinhada, como muitos também a conhecem.

Os relatos e analises que se seguem foram vivenciados ndo somente, mas,
principalmente, durante a festa da fogueira do ano de 2018, quando direcionei meus olhares
para pensar as questdes desta pesquisa, isto €, para pensar que tipo de ensinamentos uma festa
campesina poderia trazer para fortalecer nossa passagem pelo Plantationoceno, construindo
assim processos de transi¢ao agroecoldgica. Minha intengdo ¢ demonstrar como a pratica de
festejar pode transformar o sentido de nossas existéncias, colocando-nos uns juntos com os
outros, humanos e ndo humanos e produzindo afetos capazes de nos deixar mais fortes, mais

alegres, através da experiéncia de uma vida compartilhada.
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31 A FESTA COMO UMA EXPERIENCIA COLETIVA EM (PERMANENTE)
CONSTRUCAO

O motivo primeiro de realizagdo da festa ¢, sem duvidas, a fé e a devocao a Sdo Pedro.
Amparada e construida a partir das Comunidades Eclesiais de Base e dos ensinamentos da
Teologia da Libertacgdo, a religiosidade campesina na Zona da Mata de Minas Gerais ¢ elemento
fundamental na compreensao de seus modos de viver, ancorados em um catolicismo que celebra

a vida de todos os seres.

Como elemento impulsionador de sua realizacao ao longo de tantos anos, o aspecto
religioso merece observacao atenta, ainda mais se pensarmos que ¢ através da religiosidade que
diferentes populacdes elaboram suas cosmovisdes (SANTOS, 2015). Dessa forma, a festa
aparece como um jeito de viver a fé¢ que sobrevive ao lado da religido oficial, manifestando de

outra forma a presenga de Deus.

Um bom exemplo dessa religiosidade ¢ a novena para Sdo Pedro, que ocorre nos nove
dias anteriores ao dia da festa propriamente dita, contribuindo para promover e intensificar os
encontros entre os moradores, ja que cada dia de reza acontece em uma residéncia diferente.

No dia da festa, realiza-se uma missa muito animada, ao longo da qual

acontece uma procissdo embalada por canticos populares tradicionais que sdo
entoados para manter forte a relagdo do povo com sua historia. A imagem de
Nossa Senhora segue na procissao junto com a de Sao Pedro, ao fim da qual ¢
levantado o mastro em sua homenagem (CADERNO DO PARTICIPANTE
DO CURSO INTERFACES ENTRE CULTURA E AGROECOLOGIA:
TERRITORIOS, CAMPESINATO E POVOS TRADICIONALIS, 2015).

Enquanto isso, mensagens de correio elegante vao fortalecendo a comunicacao entre os
participantes. Apos a missa, a comida ¢ servida na barraca e cada um pode comer o quanto
quiser assistindo a danga da quadrilha “Chameguinho” de Espera Feliz ou participando de
brincadeiras dancgantes. Quando o relégio marca meia-noite, os participantes que desejam

fortalecer sua fé pulam a fogueira trés vezes, sem queimar o pé.

Depois de erguido o mastro de Sao Pedro, a fogueira pode ser acesa junto com
a queima de fogos de artificio, como um ritual a meia-noite. Muitas pessoas
passam na fogueira, ou seja, caminham de pés descalgo sobre as brasas
ardentes. Algumas pessoas passam por fé no santo ¢ ndo queimam seus pés,
outras passam para pagar alguma promessa (CADERNO DO
PARTICIPANTE DO CURSO INTERFACES ENTRE CULTURA E
AGROECOLOGIA: TERRITORIOS, CAMPESINATO E POVOS
TRADICIONALIS, 2015).
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Reconhecendo a importdncia da religiosidade na festa, volto minhas atencdes,
entretanto, para os aspectos que envolveram principalmente as atividades alimentares da
celebracao, entendendo que essas questdes compartilham centralidade com a devogdo a Sao
Pedro, como se a preparagdo e, posteriormente, o consumo de alimentos, nutrissem de vigor a

celebragdo. Em torno da comida, sua construcdo se fortalece.

Nao ¢ a toa que existam sempre cozinhas, no plural, com fungdes complementares e nao
hierarquicas. Geralmente, a organizagcdo espacial que se estabelece ¢ a existéncia de uma
cozinha “interna”, responsavel pela alimentacdo das pessoas que se dedicam ao trabalho de
cozinhar para o dia da festa propriamente dita, € a cozinha externa, que serve para preparar o
cardapio festivo. Apesar desta ultima servir para cozinhar a maior quantidade de alimentos da
festa, ambas preparam sempre grandes volumes de comida, distinguindo-se de uma cozinha
doméstica cotidiana. Uma festa desse porte alimenta aproximadamente 1.500 pessoas a cada
edi¢do, mobilizando muita gente. Dessa forma, para que todos os que chegarem tenham
oportunidade de comer bem, muito trabalho precisa acontecer: seja para plantar, comprar os
alimentos ou arrecadar doagdes, cozinhar ou realizar o transporte de todos os mantimentos, €
preciso um compromisso coletivo e a formacdo de “redes alimentares” para tornar tudo

possivel.

O carater coletivo e de relacionalidade presente na realizagdao da festa da Fogueira de
Sdo Pedro salta aos olhos. Talvez por isso seja possivel festejar distanciando-se 0 maximo
possivel do capital + ismo, ou seja, de um modo de pensar e agir que coloca o dinheiro como
fonte maior de sentido e/ou razdes. Por esse viés, muitas vezes enxerguei a festa da Fogueira
como uma pratica socialista, isto €, aquela que desloca o significado da vida para o estar junto,
produzir junto, estabelecer parcerias para viver e festejar. Em certa ocasido, Farinhada me disse
“a gente ndo faz as contas para fazer a festa, ndo colocamos na ponta do lapis, do contrario a
festa nunca teria acontecido. A gente s6 sabe que vai fazer”. O que ele queria dizer ¢ que o que

sustenta a festa ¢ sua organizagao coletiva, a vontade de se reunir para realiza-la, ndo o dinheiro.

Nesse sentido, ao longo do trajeto entre sua casa em uma Comunidade rural de Ibitirama
e o assentamento, Seu Luiz, pai de Farinhada, me explicou, por exemplo, sobre os arranjos
necessarios para a producao de cachacas, ingrediente basico para o quentdo servido na festa:
Seu Luiz plantou e colheu a cana-de-aguicar em sua propriedade e depois levou para “alambicar”
no sitio de Preto, amigo agricultor morador das redondezas. A cana rendeu aproximadamente
100 litros de cachaga, dos quais 44 foram destinados a seu Luiz, para fazer o quentdo, € o

restante ficou para Preto, como retribuicao pelo trabalho. Caso optassem por monetarizar a
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relagdo e pagar Preto apenas para fabricar a bebida, ¢ possivel que obtivessem algum lucro.
Entretanto, seu Luiz nos disse “tudo que ndo depender de tirar do bolso, ¢ bom negdcio”,
referindo-se a uma escolha consciente, uma preferéncia pelo estabelecimento de outras formas

de convivéncia com as pessoas €, consequentemente, com a festa.

No dia da celebragdo, eu ajudava a tomar conta da barraca de comida pouco antes da
chegada do povo, quando fui abordada por duas criangas que me perguntaram se precisariam
pagar para comer. Respondi que ndo e vi naquele momento a alegria em seus rostos, ja que
imediatamente para elas se tornou possivel pertencer a festa, desfrutando da comida com todos
os presentes. Em seguida, quiseram saber sobre qual era o cardapio: “canjiquinha, broa, biscoito
de polvilho, pé-de-moleque, café com leite e canjicao”, informei. O entusiasmo aumentou, vi
seus sorrisos € também me alegrei, pensando na forga da logica comunitaria de realizacao da

festa.

Antonio Bispo dos Santos, quilombola piauiense, ¢ fonte de inspiracdo para nos ajudar

a pensar essas praticas, quando nos conta sobre as maneiras de demarcagao do territério em sua

comunidade, no interior do Piaui. De acordo com ele, as fronteiras eram estabelecidas pelas
praticas e cultivos:

Para nods, o que valia eram os perimetros que chamavamos de ‘extrema’,

demarcados pela nossa capacidade de cultivar e compartilhar. Tanto é que a

nossa roga era emendada com tantas outras que a chamavamos de ‘roca de

todo mundo’. E podiamos pescar nos riachos e lagos e extrair frutos nativos e
cultivados sem precisar pedir permissdo a quem os cultivava (SANTOS, 2016,

p. 1).

Além das formas de cultivos que resultam em rogas coletivas, a capacidade de
compartilhar habita diferentes praticas do povoado do Papagaio, como a pescaria, o feitio de
farinha e a moagem da cana. Fico pensando como a preparagdo da festa da Fogueira de Sao
Pedro, realizada no assentamento Padre Jésus, guarda tanto dessa logica de “roca de todo
mundo”, caracterizada por Négo Bispo como uma forma de producdo na qual as tarefas sdao
compartilhadas e cada um ajuda como pode, construindo assim diferentes maneiras de inser¢ao
nessas atividades. “Na maior parte das vezes, ninguém ganha dinheiro nesse processo. As
pessoas ou recebem parte da producdo ou recebem ajuda em outras farinhadas ou atividades”
(SANTOS, 2016, p. 2). Parafraseando o mestre Négo Bispo, “festa rima com roga de todo o

mundo”.
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Nesse sentido, a atuacdo de comadre Bete nas cozinhas ¢ essencial para o bom
andamento da preparagdo de alimentos. Em Sdo Pedro de Cima, ela seria chamada de mulher
de frente, lugar comum e extremamente importante em festas campesinas. Sao essas mulheres
que dividem os grupos ¢ as fungdes, que pedem o auxilio das outras “comadres”, que cuidam
da logistica dos utensilios, ajudam a pensar nas quantidades de alimentos necessarios,

cronometram o tempo, dentre tantas outras tarefas.

Comandar as cozinhas de uma festa campesina ¢ fungdo de enorme responsabilidade,
de modo que algumas mulheres se recusam a fazé-lo por medo de adoecer, outras rezam
novenas para que dé tudo certo na festa... O nimero ilimitado de participantes torna a tarefa de
cozinhar perigosa em determinado sentido, a0 mesmo tempo em que o sucesso dessas
celebracdes esta muito ligado a comida, tornando o posto de mulher de frente um compromisso
bastante sério. No assentamento, percebi uma certa tranquilidade em comadre Bete e também
nas outras mulheres, fato que atribuo ao costume que adquiriram ao longo de tantos anos

cozinhando na festa da Fogueira de Sao Pedro.

Sinto, entdo, que os conhecimentos necessarios a preparacao de refei¢des de festa ndo
vém apenas pela transmissao de informag¢des, mas da experiéncia acumulada ao longo de anos
trabalhando coletivamente nas cozinhas. As mulheres mais velhas, isto €, aquelas que cozinham
ha muito tempo em festas, aprenderam com suas ancestrais, mas principalmente cozinhando
com elas. Nao a toa, as receitas prescindem de livros e sdo preparadas “de olho”, como dizem
as mulheres campesinas. Isso quer dizer que para saber cozinhar em uma festa e se tornar uma
mulher de frente, a melhor maneira é vivenciar exaustivamente as diversas realidades das
cozinhas da festa. Sobre esses processos, Tim Ingold (2010, p. 21) diz que:

Na passagem das geracdes humanas a contribui¢cdo de cada uma para a
cognoscibilidade da seguinte ndo se di pela entrega de um corpo de
informacéo desincorporada e contexto independente, mas pela criagdo, através

de suas atividades, de contextos ambientais dentro dos quais as sucessoras
desenvolvem suas proprias habilidades incorporadas de percepgao e acao.

De fato, esses saberes carregam suas praticas e, nesse sentido, uma cozinha de festa tem
uma dinamica prépria, que a difere, por exemplo, de uma cozinha doméstica. Sao quantidades

muito grandes de alimentos, com tempos de preparo bem alongados, que exigem, por exemplo,
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habilidades com o manejo do fogo®®. Por esses e outros motivos, noto que ser uma mulher de

frente exige coragem e muita sabedoria, qualidades fortemente presentes em comadre Bete.

Além disso, sua proximidade com a terra, o cuidado com sua familia e com a vida
comunitaria somam-se a maneira paciente e alegre de tratar as pessoas, conhecidas e
desconhecidas, constituindo uma ética baseada no cuidado e na reciprocidade. A abertura e
disponibilidade para receber as ajudas, demonstradas por comadre Bete, dao liberdade para
quem chega ofertar seu trabalho de acordo com os préoprios desejos e aptiddes, favorecendo a
integragao das pessoas na festa. Como mulher de frente, comadre Bete ¢ uma verdadeira mestra
e ajuda a constituir o carater coletivo da festa:

As manifesta¢des culturais dos povos afro-pindoramicos pagdos politeistas
sdo organizadas geralmente em estruturas circulares com participantes de
ambos os sexos, de diversas faixas etarias e numero ilimitado de participantes.
As atividades sdo organizadas por fundamentos e principios filosoficos
comunitarios que sdo verdadeiros ensinamentos de vida. E por isso que no
lugar dos juizes, temos as mestras e os mestres na conducédo dessas atividades.
As pessoas que assistem, ao invés de torcerem, podem participar das mais
diversas maneiras e no final a manifesta¢do ¢ a grande vencedora, porque se
desenvolveu de forma integrada, do individual para o coletivo (onde as ac¢des

e atividades desenvolvidas por cada pessoa sdo uma expressdo das tradi¢des
de vida e de sabedoria da comunidade) (SANTOS, 2015, p. 41-42).

A propria natureza do trabalho, comandado por Comadre Bete facilita o ato de estar
junto e o estabelecimento de vinculos: cozinhar para muita gente, ‘dibuiando’ coletivamente o
amendoim, assando grandes quantidades de broa, biscoito de polvilho, cortando centenas de
folhas de couve, dentre outras atividades que nos inserem em uma longa temporalidade de
convivio, proporcionando intensa troca de experiéncias e aproximando-nos uns dos outros®’.
Tratam-se de atividades laborais que recuperam a etimologia da palavra saber, ‘qual seja, a
relagdo com o sabor e, assim, nos alertando para o saber que precisa do contato, tal como o
paladar precisa da lingua para sentir o sabor’ (PORTO-GONCALVES, 2011, p. 119).

S6 na cozinha, no dia da festa, sdo necessarias mais ou menos oito pessoas, geralmente

mulheres. Poucos dias antes, Comadre Bete sai andando pelas casas, recrutando ajuda para

%Em niimeros bem gerais, a alimentacdo da cozinha da festa da Fogueira de Sdo Pedro: 15 kg de amendoim, 18
kg de rapadura, 30 kg de milho para canjiquinha, 15 kg de pernil, 15 kg de linguiga, 73 litros de leite, 15 kg de
milho branco, 12 litros de melado, 25 kg de fub4, 10 kg de polvilho azedo, 300 ovos, 40 litros de cachaca.

%Como pesquisadora e produtora de festas campesinas, tive a oportunidade de participar de diferentes celebragdes,
especialmente nas cozinhas. Nessas ocasides, conheci muita gente ao passar horas catando feijao, descascando
mamado, picando carnes... Conhecer, aqui, tem um sentido real de estabelecimento de relagdes, a medida que
essas atividades me permitiram escutar historias de vida, contar as minhas e fazer amizades que, desde entdo,
frutificam cada vez mais.
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coletivizar o preparo de alimentos. Essa rede de ajuda ou de trabalho estad ancorada na
reciprocidade e ¢ formada a partir de pequenas visitas que intensificam as prosas e os encontros
entre as comadres, fortalecendo os vinculos comunitarios € de amizade e dessa maneira,

constituindo-se em aspecto fundamental das celebragdes campesinas’®.

Em cada parente, com cada vizinho, empresta-se uma panela, um tacho, uma assadeira,
vai na casa de um, vai na casa de outro. Entende-se que nao ¢ preciso que cada um tenha suas
proprias panelas, uma vez que compartilhar os utensilios ndo ¢ um incoémodo, fazendo parte da
dindmica coletiva de visitas inerente a organizacao dos festejos. Dessa forma, mais uma rede

se estabelece, a rede de empréstimos.

Sao bacias, caldeirdes e enormes panelas de pressao destinados a preparagao de grandes
quantidades de comida. As iniciais de cada uma das proprietarias vém escritas com esmalte
vermelho em algum lugar da superficie metélica da panela, para que nao se percam. Para servir
os convidados, no dia da festa, foram feitas pequenas cumbucas de ceramica que sao
compartilhadas com outras festas da regido. O movimento de intercambio dos utensilios comeca
antes das cozinhas da festa e o dia seguinte as comemoragdes ¢ reservado para lava-los e

comegar os processos de devolugao.

Nos dias que antecederam a festa de 2018, participei junto com Farinhada de um final
de semana de formacao de adolescentes na escolinha sindical do Sindicato de Espera Feliz, cujo
tema era cultura popular. Naquele momento, Farinhada fez uma fala em que dizia: “¢ diferente

quando t4 tudo pronto na festa, né?!”.

De fato, esse pensamento nos ajuda a entender melhor a logica que permeia um evento
como esse, no qual preparar a festa junto, ja € festejar. Diferentemente da praticidade advinda
da industrializag¢ao e urbanizagdo de nossas vidas, para os campesinos (do assentamento Padre
Jésus, da familia Estevao e de toda a regido), preparar ndo ¢ um problema, comprar pronto ¢&.
Trocar essas experiéncias por dinheiro, dispensar a convivéncia e o trabalho coletivo — com
humanos e nao humanos —, nos distanciaria do outro e, portanto, de nossa propria condi¢ao de
humanidade, como aponta Tim Ingold em didlogo com Ortega ¢ Marx.

A humanidade, ele nos esta dizendo, ndo vem pré-embalada na pertenca a uma

espécie, tampouco advém de termos nascido em uma determinada cultura ou
sociedade. E, ao contrario, algo em que temos que trabalhar continuamente.

Enquanto prepardvamos as atividades da festa, comadre Luzia apareceu para requisitar comadre Bete para
trabalhar em um casamento no més de julho. Em seguida, comadre Bete pediu ajuda de Luzia para temperar a
canjiquinha no dia da festa da Fogueira. Ambas se dispuseram a trabalhar. Em algumas ocasides, o trabalho pode
ser remunerado, o que ndo € o caso da Fogueira.
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‘A Unica coisa que nos ¢ dada e que ha quando haja vida humana’, Ortega
continuou dizendo, ‘¢ o ter que fazé-lo... A vida ¢ uma tarefa’ (ORTEGA;
GASSET, 1941, p. 200). Tanto para Marx quanto para Ortega, portanto, o que
somos, ou o que podemos ser, ndo vem pronto. Temos perpétua e
infinitamente, que estar nos fazendo a n6s mesmos. Isso ¢ o que a vida ¢, o
que a historia ¢, e o que significa produzir. E isso também, para esses autores,
¢ o que significa ser humano. Investigar a vida humana ¢, portanto, explorar
as condi¢cdes de possibilidade em um mundo povoado por seres cujas
identidades sdo estabelecidas, em primeiro lugar, ndo por atributos recebidos,
especificos de uma espécie ou de uma cultura, mas por realiza¢do produtiva
(INGOLD, 2015, p. 31).

Poderiamos, assim, afirmar que a festa, como elemento constituidor da vida, ¢, do ponto
de vista campesino, uma tarefa coletiva. Sua realiza¢do produtiva nos coloca numa pratica
constante de trabalho e interacdes, o que nos leva a compreender que construir nossa
humanidade ¢ também construir relagdes. Em outras palavras, enxergar-nos, uns aos outros,
como humanos, depende de nossa capacidade de entender que precisamos construir a vida a

partir de nossa interdependéncia e/ou coexisténcia.

E o0 que tenho buscado trazer com os estudiosos das cosmologias dos povos amerindios,
j& que para a teoria perspectivista — que decorre do modo de vida indigena — a humanidade ¢
uma condi¢do social de pessoa comum a todos os seres. Tal fato cria uma verdadeira economia
da alteridade, na qual a dignidade humana pertence a todos os seres, uma sociedade em que a
coexisténcia € plenamente admitida e reconhecida como condicao da vida no planeta Terra.
Nesse sentido, no trabalho de preparagao das festas e dos alimentos, o outro, humano ou nao
humano, ¢ percebido como pressuposto, a construcao coletiva sendo condi¢do para a realizacao

do evento e da vida, operando uma outra légica de conforto’".

Se continuamos nos inspirando em ideias perspectivistas, percebemos que “o ponto ¢
que os animais estdo longe de serem humanos, mas o fato de se pensarem assim torna a vida
humana muito perigosa” (LIMA, 1996, p. 27), porque coloca a necessidade de nos pensarmos
coletivamente, h4 outros humanos, existe o outro e, por isso, ha limites. Reconhecendo esses
limites, estamos falando de modos de existir que entendem que lidar com a vida ¢ também lidar
com o esfor¢o e a necessidade de ter que a produzir, diferentemente dos modos de vida mais
industrializados. Ao desejar a supressdo de todo o desconforto, as sociedades modernas

contraditoriamente intensificam sua produg¢ao, destruindo todos os outros tipos de vida.

"I Além do preparo de alimentos, outras atividades precisam ser realizadas, tais como: providenciar lenha e erguer
a fogueira, fazer a decoragdo ¢ a iluminag@o do espago onde acontece a celebragdo, montar as barracas, cantar e
tocar, fazer a limpeza e tantas fung¢des que a construgdo de uma festa como essa exige. Tudo isso depende muito
da coletividade.
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No préximo item, veremos como algumas transformagdes alteraram um pouco essas
dindmicas coletivas, com a substituicdo de cultivos alimentares pelas relagdes de compra de
alimentos dos supermercados, tornando ainda mais importante o estabelecimento de vinculos
com a terra e a organizagdo de redes de compartilhamento de alimentos, justificando ainda a

importancia de realiza¢do de processos de transi¢cdo agroecologica.

3.2 TRANSICAO AGROECOLOGICA: REDES ALIMENTARES X SUPERMERCADO

Ao longo do tempo, a festa sofreu influéncias de um jeito de viver mais urbano, com
repercussoes manifestadas especialmente pelas maneiras como se organiza o processo de
alimentacdo do evento. Até 2014, por exemplo, ao invés da canjiquinha, o que se servia pela
familia Estevao era cachorro-quente. Dessa forma, plantagdes se misturam com supermercados,
ingredientes vao sendo adicionados as antigas receitas, além da altera¢dao do proprio cardapio,
dentre outras combinagdes cosmoldgicas que ajudam a gente a entender e justificar processos

de transi¢ao agroecologica.

Farinhada me explicou que alimentos agroecoldgicos sdo uma preocupagdo central na
festa da Fogueira, mas apés ter saido da esfera familiar dos Estevao e ser aberta para a
comunidade, ficou um pouco dificil controlar essas transformacdes, ainda mais intensificadas
pela transferéncia para o assentamento Padre Jésus. Muitas vezes, as doac¢des recebidas sdo de
produtos vindos dos supermercados, fato que reflete o modelo de sociedade que temos
construido. Alguns moradores vao percebendo essas mudangas e buscando resistir, insistir no
modo de vida campesino e na festa como uma experiéncia compartilhada multiespecificamente,

como “rog¢a de todo o mundo”.

Esse ¢ certamente o nosso foco, a for¢ca maior esta ai. No entanto, como estamos
observando, ¢ um processo que ndo ocorre sem tensionamentos, ja que a0 mesmo tempo avanga
uma outra forma de festejar, baseada na logica industrial. Por isso, para a aquisicdo dos
ingredientes do card4pio, muitas conexdes devem ser formadas, apontando para a construgao

consciente da transi¢do agroecoldgica.

A broa de fub4, por exemplo, leva atualmente seis ingredientes: milho processado em
forma de fub4, leite, melado, agucar, trigo e fermento quimico. Enquanto os trés ultimos vém
do supermercado, o milho ¢ cultivado no assentamento ¢ depois moido 1a mesmo; o leite €

doado por vizinhos e outros produtores locais e 0 melado € produzido a partir da cana-de-agticar
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cultivada no assentamento e processada por Jodo Lima, na Comunidade de Pedra Menina da
Chave. Antigamente, o preparo das broas ficava sob o comando de Dona Maria, mae de
Farinhada, e ndo levava farinha de trigo nem agucar, fato que poderia excluir a demanda do
supermercado. Por isso, ainda hoje, Dona Maria fica responsavel pela fiscalizagao das receitas

originais, para que nao se percam tdo rapidamente.

A mesma cana que faz o melago da broa, vira rapadura e, juntamente com o amendoim,
transforma-se em pé-de-moleque. Ambas as plantas sdo produzidas por Itamar Estevao, irmao
de Farinhada, outra figura bastante importante para a realizagdo da festa por seu engajamento e
dedicacdo no cultivo de uma ampla diversidade de espécies, que convivem com o café — dentre
elas, 41 variedades de feijao. Antes de seu trabalho, todo o amendoim era comprado no
supermercado e, atualmente, todo o amendoim utilizado nas receitas da festa ¢ plantado por

[tamar.

O amendoim também faz parte da receita de canjicao, sobremesa que leva ainda milho
branco, leite, leite condensado’” e coco ralado. De forma geral, é raro encontrar milho branco
nas lavouras, dificuldade atribuida a falta de maquinas para descascar o grao e aos processos de
abandono da diversidade de plantios, privilegiando culturas tnicas, como o café. Por isso, para
esse prato, somente o leite € 0 amendoim foram provenientes de produgdes e redes alimentares
locais. Uma frase dita por Farinhada, na ocasido dos preparos do festejo de 2018, martela na

minha cabeca: “Para ndo depender do supermercado, tem que mudar o mundo!”.

Para respondé-la, outras questdes podem ser formuladas: por que as pessoas perderam
o interesse em plantar? Enquanto sociedade, como se constroi esse desinteresse? Que tipo de
condi¢des foram estabelecidas para que fossemos rapidamente substituindo a terra pelas
prateleiras dos supermercados? Como a cozinha se relaciona com a dependéncia do
supermercado? E ainda, mais especificamente: o que precisa mudar no mundo para que a festa
ndo dependa do supermercado? Convido o leitor a formular outras propostas de

questionamentos para juntos refletirmos sobre o que Farinhada quer dizer com essa afirmacao.

20 leite condensado foi criado de maneira industrial pela Nestlé, no século XIX, para alimentar soldados nas
trincheiras. Indicado para a alimentacao de bebés, no Brasil o produto foi inserido para substituir o agucar ¢ as
caldas tipicas da dogaria brasileira, explorando os medos surgidos da urbanizacdo e do discurso cientifico. “A
ideia de que a alimentagdo industrial é superior ¢ de que existe um corpo constantemente em risco (especialmente
o corpo do bebé) foi nutrida com carinho e dinheiro”. Disponivel em: https://ojoioeotrigo.com.br/2021/04/como-
a-nestle-se-apropriou-das-receitas-brasileiras-ou-de-como-viramos-o-pais-do-leite-condensado/. Acesso em: 29
jul. 2021.
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Sem duvidas, sdo questdes complexas, recheadas de motivos e possibilidades de
explicagdo. Por ora, vou me ater mais ao contexto regional e da festa e depois de pensar um
pouco, acredito que dois fatores principais ajudam a compreender os motivos pelos quais a festa
se conecta ao mercado global de alimentos, aos Impérios Alimentares (PLOEG, 2008)”® — dos
quais o supermercado ¢ o lugar por exceléncia de comercializagdo: o acesso a terra e a questao

do preco dos alimentos.

Para pensar o primeiro, recorro ao trabalho de Juliana Padula Villar, pesquisadora que
forma conosco a rede de producao do conhecimento agroecoldgico em que tanto insisto, € que
se debrugou sobre a histéria e o inicio da constru¢do da transi¢do agroecoldgica no
assentamento Padre Jésus. Em seu trabalho de mestrado, Villar (2014) aponta como o fato de
ndo possuirem sua propria terra e, posteriormente, as formas de acesso a ela, impactam as
escolhas para a producdo. De acordo com a autora, “o modo de adquirir a terra via
financiamento, o acesso a politica e as normas de ocupagdo do territdrio vao influenciar
diretamente no modo de produzir, nas escolhas para o manejo e organizacao da terra, do espago

e do trabalho” (VILLAR, 2014, p. 56).

De fato, como mencionamos na primeira parte do capitulo, a meagdo — forma de
“acesso” a terra e ao trabalho que os agricultores tinham antes de comprarem seu pedaco de
terra no Assentamento Padre Jésus — favorece a monocultura e desfavorece a produgdo de
alimentos, ja que trabalha-se de acordo com a légica do proprietario da terra, que na regido
geralmente monocultiva café. Assim, era preciso recorrer ao dinheiro e, muitas vezes, ao
supermercado, como aponta o depoimento da agricultora Eliene, colhido por Villar.

Por exemplo, quando a gente era meeiro nos nao podia ter uma vaca. A gente
tem uma vaca, vai ter bezerro, vai ter, vai criar filhotinho ja daqui. Entdo ja é

uma conquista. E diferente. La a gente tocava lavoura, vocé nio ia ter uma
vaca. Tinha que comprar leite, comprar leite (VILLAR, 2014, p. 63).

Ao longo de uma grande parte de suas vidas foi assim que viveram esses campesinos:
sem-terra, substituindo cultivos alimentares por commodities, ainda que em alguns casos de

meagao fosse possivel produzir pequenas quantidades de alimentos para subsisténcia. Com o

73¢[...] fortemente centralizado, é constituido por grandes empresas de processamento e comercializagio de

alimentos que, cada vez mais, operam em escala mundial” (PLOEG, 2008, p. 20). “Embora tenham existido
transa¢des de produtos agricolas em escala global durante muitos séculos, os mercados globais agricolas e
alimentares de hoje representam um novo fendmeno que tem fortes impactos na agricultura, onde quer que ela
seja desenvolvida. [...] a nogdo de ‘Império’ funciona como um dispositivo heuristico para caracterizar a nova
‘superestrutura’ dos mercados globalizantes (PLOEG, 2008, prefacio).
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tempo, as caracteristicas da modernizagao agricola vao se inserindo também nas praticas desses

agricultores, promovendo a erosdo de seus saberes.

Esse processo vai se arrastando apesar do acesso a terra através do Programa Nacional
de Crédito Fundidrio (PNCF), como demonstra o trabalho de Villar. Isso porque ainda que o
pagamento da terra seja em longo prazo e os valores reduzidos em relacdo ao mercado, para
essas familias, a circulagdo de capital monetario ainda ¢ muito baixa. Dessa forma, para que
consigam quitar as dividas, o café aparece como um produto com retorno financeiro e
produtividade mais rapidos, sua comercializagdo ¢ bem consolidada nacional e
internacionalmente, enquanto os géneros alimentares excedentes e/ou para comercializagdo

ficam relegados ao segundo plano.

Muitas vezes, as formas de producdo do café também ficam condicionadas a
necessidade de alta produtividade para maior geracdo de renda e pagamento do crédito
fundiario. Por isso, Jean, morador do assentamento, disse-me que naquele momento ndo podiam
pensar em plantar café sem o uso de insumos quimicos em detrimento da diversidade de cultivos
geralmente presentes nos cafés agroecoldgicos, ainda que, para a subsisténcia, ele e sua familia

ja plantassem uma grande infinidade de alimentos’*.

Além disso, muitos campesinos, mesmo ja tendo adquirido suas terras, precisaram
continuar a trabalhar “pros outros”, “a principal estratégia adotada pelas familias para o
pagamento das prestagdes anuais da terra até aquele momento em que a propriedade ainda nao
gera a renda obtida pelo café foi dar continuidade ao trabalho como meeiro em lavouras de café
nas fazendas” (VILLAR, 2014, p. 56). As despesas com a instalacdo de energia, agua, com a
contratacdo de servigos de agrimensura, constru¢ao de casas, dentre outros, também demandou
um montante significativo de capital, fato que tornou mais lento o processo de territorializacao

das familias, incluindo fortemente a questao produtiva.

Por isso, o acesso a terra e as possibilidades de territorializagdo definem em grande
medida a capacidade que estes agricultores t€ém de produzir alimentos e adotar a Agroecologia
como pratica de vida’>. Para ndo nos subordinarmos aos supermercados, um bom caminho ¢ a

distribuicdo de terras, a reforma agraria de um pais que ha séculos grita de fome. Sem acesso a

Politicas publicas de auxilio produtivo como o Pronaf, muitas vezes exigem também a adogdo das tecnologias
ligadas a Revolugdo Verde.

50 processo de transigdo agroecologica possui uma temporalidade mais lenta em relagdo a 16gica de produtividade
da agricultura moderna, uma vez que segue a temporalidade da vida dos seres que habitam a Terra. Entretanto,
com incentivos e politicas ptblicas, acredita-se que € possivel incrementar essas transformagdes e torna-las mais
efetivas.
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ela, ndo ha autonomia alimentar e sim dependéncia de lugares como os supermercados, dentro

e fora da festa da fogueira de Sao Pedro.

O outro motivo que atribui a nossa relagdo com os shoppings da alimentagdo ou ao
abandono dos cultivos alimentares, ¢ a questdo dos precos. Analisando as notas fiscais das
compras realizadas para a festa da Fogueira, no supermercado Jacaré, em Espera Feliz, noto
que os critérios utilizados para as compras foram os menores precos dos produtos, fato que se
justifica pelos baixos recursos financeiros utilizados para a celebragdo, como anteriormente
apontado. Carlos Walter Porto-Gongalves, em seu livro classico “A globalizagcdo da natureza e
a natureza da globaliza¢do” (2011), busca mostrar como a revolucao nas relagdes de poder por
meio da tecnologia, ou seja, a Revolucao Verde, resultou, dentre outras coisas, no forte

barateamento de alimentos industrializados.

O aumento da produtividade, resultante de fatores como: o uso de fertilizantes e
pesticidas (ainda que desproporcionalmente maior que o aumento da produtividade); a melhoria
consideravel das condigdes de armazenamento; os altos investimentos em maquinarios — que
leva a necessidade de ampliacdo de dreas cultivadas e, portanto, expansdo das fronteiras
agricolas e mais concentracdo fundiaria — possibilitou uma brusca queda no prego de produtos

agricolas, como mostra o autor:

Entre 1979 € 2001, a produgao mundial de soja aumentou 166% enquanto seus
precos cairam, em 2001, para 45% do que eram em 1979. Por conseguinte, os
pregos correntes dos produtos agricolas aumentaram menos depressa que os
outros produtos e 0s pregos agricolas reais, baixaram muito. Em menos de 30
anos o preco real do trigo nos EUA, por exemplo, reduziu 1/3
aproximadamente, enquanto o do milho ¢ do acticar caiu a menos da metade
(MAZOYER, 2003). A queda dos precos agricolas ndo atingiu somente a
produgdo de graos (trigo, milho, arroz, soja) ou de produtos de origem animal
mas, também, cultivos tropicais de exportagcdo que competiam com os cultivos
motomecanizados dos paises desenvolvidos (beterraba contra cana-de-agtcar,
soja contra outras culturas oleaginosas tropicais, algodao do sul dos EUA etc.),
ou com os produtos industriais de substitui¢do (borracha sintética contra o
cultivo de hévea, téxteis sintéticos contra o algoddo). Por exemplo, o prego
real do agucar foi reduzido a menos de 1/3 em um século, enquanto o da
borracha se reduziu a 10%. Por ultimo, a revolugdo agricola também foi
aplicada a outros cultivos tropicais (banana, pinha etc.) de forma que a
tendéncia de baixa dos pregos reais se estendeu progressivamente a quase
todos os produtos agricolas (PORTO-GONCALVES, 2011, p. 230).

Também contribui para esse cendrio o apoio dado pelos poderes publicos aos grandes
proprietarios para que, por meio de subsidios, produzam através da logica da Revolugdo Verde.
Nao h4 como nado haver impactos no mundo rural, basta comecar pela incorporacao do trigo nas

receitas da festa. Na mesma face dessa moeda, os campesinos sdo desestimulados a plantar,
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uma vez que o trabalho dispendido ndo compensa o retorno financeiro e, assim, o supermercado

se torna uma op¢ao mais atrativa.

Essa €, por exemplo, a historia do arroz na Zona da Mata Mineira: com os subsidios
destinados a produ¢do de arroz em larga escala e altamente mecanizada na regido Sul do
Brasil’®, junto as dificuldades de cultivo’’, ocorreu o abandono das plantagdes em uma regido

na qual se multiplicam histérias antigas de produgio do grio’®.

Os subsidios as praticas agricolas ligadas a Revolug¢ao Verde mascaram o valor real da
comida, tornando impraticavel para os campesinos a competicdo com os pregos da agricultura
empresarial, a0 mesmo tempo em que se torna mais facil obter alguns géneros alimentares
através das grandes redes de comércio de alimentos ao invés de produzi-los, conforme aponta
Pollan (2007):

E verdade que a comida industrial barata é fortemente subsidiada, de modo
que o prego do supermercado nao reflete o custo real do produto. Mas até que
mudem as normas que regem nosso sistema de produgdo de alimentos, comida
organica ou sustentavel vai sair mais cara na caixa registradora, custando mais
do que muitos podem pagar (POLLAN, 2007, p. 88).

Esses precos, entretanto, ndo incluem os custos ambientais de sua producdo, como a
poluicdo da agua, a resisténcia aos antibidticos presentes nas criacdes de animais, as doencas
causadas pela ingestdo de agrotoxicos e transgénicos, dentre outros, que fazem com que a
comida pareca barata. Por conta disso, Pollan (2007) argumenta que os precos sao fixados de
maneira irresponsavel a medida que ndo revelam esses valores, ainda mais escondidos pelas
prateleiras e gondolas dos supermercados.

Nesses grandes centros comerciais, nossa capacidade de rastrear a historia dos alimentos
¢ inviabilizada, j& que se tratam de produtos cuja producao e consumo estao desconectadas,
especificidade importante do mercado global de alimentos com suas embalagens

multicoloridas. “Nosso sistema alimentar depende do fato de os consumidores ndo saberem

76 Nao podemos de maneira nenhuma deixar de mencionar que, apesar dos cultivos de arroz de acordo com as
premissas do agronegécio, hd na mesma regido Sul do Brasil, a produ¢@o agroecoldgica do grao pelo Movimento
dos Trabalhadores Sem-Terra (MST). Na safra de 2020/2021, aproximadamente 400 familias, “em 12
assentamentos, trés unidades de pequenos agricultores familiares, em 11 municipios gauchos da regido
Metropolitana, Sul, Centro Sul e Fronteira Oeste”, colheram mais de 12 mil toneladas de arroz. Disponivel em:
https://mst.org.br/2021/02/25/maior-produtor-de-arroz-organico-da-america-latina-inicia-colheita/. Acesso em:
26 jun. 2021.

""Muitos relatos apontam processos de adoecimento por conta do trabalho em 4reas alagadas — especialmente em
lugares muito frios — nas quais os produtores tinham que trabalhar com a parte inferior da perna submersa.

80 significado do nome de um municipio vizinho a Divino, Orizania, é justamente “terra do arroz”, demonstrando
como seu plantio j& foi comum na regido da Zona da Mata mineira.
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nada além do preco revelado, pelo scanner da caixa do supermercado. Ignorancia do

consumidor e preco baixo do produto se reforcam mutuamente” (POLLAN, 2007, p. 186).
O que talvez seja mais perturbador, ¢ triste, a respeito da alimentagdo
industrial, ¢ a forma como obscurece quase completamente todas essas
relagdes e conexdes. Ir da galinha (Gallus gallus) até o Chicken McNugget
significa deixar este mundo numa viagem de esquecimento que dificilmente
poderia ter um prego mais alto, ndo apenas em termos da dor do animal, mas
também do nosso prazer. Mas esquecer, ou em primeiro lugar, nem chegar a
saber, ¢ a propria esséncia da comida industrial, o principal motivo de ela ser
tdo opaca, pois, se pudéssemos ver o que se passa atras dos muros cada vez

mais altos da nossa agricultura industrial, certamente mudariamos nossa
maneira de comer (POLLAN, 2007, p. 16).

O alimento industrial se torna uma abstragdo e/ou um fetiche, a natureza transformada
em mercadoria, fato que ¢ para Henri Lefebvre uma caracteristica forte da catastrofe, que tenho
entendido como Plantationoceno e que ele denomina de crise original (LEFEBVRE, 2013).
Assim, arrancar a mascara das coisas, escancarar suas relagdes produtivas, torna-se uma
urgéncia, uma alternativa para vivermos melhor. Por que ndo pensarmos essa perspectiva
também para os alimentos? O que produziu? Quem produziu? Para quem produziu? Por que
produziu? Essas perguntas aparentemente simples poderiam restituir a presenca dos alimentos

ou trazé-los de volta a vida, como prefere Tim Ingold (2015).

Ainda que a proposta aqui ndo seja exatamente contar as historias de cada alimento da
festa da Fogueira, como fez Pollan (2007) em “O dilema do onivoro”, sabemos, por suas
origens, que ¢ possivel resgatar a cadeia da producdo até o consumo e que grande parte desses
cultivos € proveniente de praticas agroecoldgicas: sem venenos, sem transgenia, pequenas
propriedades familiares, diversidade genética etc. Pode ser que se interessar por contar as
histérias dos alimentos seja também uma forma de nos distanciarmos do supermercado, para
continuar conversando com Farinhada.

Por essa razao, o mapa abaixo foi elaborado com o intuito de nos permitir conhecer a

origem dos alimentos que compdem o que vai a mesa dos convidados da festa da Fogueira:
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Mapa 4 — Trocas, doagdes e compras alimentares — Festa da Fogueira de Sdo Pedro, 2018.
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Observando o mapa, vemos o contraste entre duas ldgicas distintas: a formacao de redes
alimentares baseadas em cultivos locais e relagdes de trocas e doagdes, € o supermercado, no
qual a obtenc¢ao dos alimentos se estabelece através da compra e do dinheiro, da impossibilidade
de conhecimento de suas trajetorias, conforme apontado mais acima. A primeira, coloca-se
como uma forma de desvio da segunda, aquela da agricultura empresarial, ainda que conviva
com ela. O repertorio de comidas desse cardédpio, ilustrado por Ramon Silva, membro do

coletivo agroecoldgico “Repentistas do Desenho””

, ajuda-nos a compreender melhor o mapa e
dimensionar o que se origina de cultivos locais, isto ¢, de formas de relacionamento

multiespecificas e o que vem do supermercado.

Figura 8 — Ilustracao da mesa de alimentos servida na festa da Fogueira do Farinhada, 2018.
Fonte: Silva (2018).

Se observarmos detalhadamente, encontraremos na imagem a broa de fuba, o pé-de-
moleque e o canjicdo, dos quais ja relatei brevemente a composi¢ao dos ingredientes e suas

origens no inicio deste subitem. Além desses pratos, compdem a mesa da festa da Fogueira: a

0 coletivo “Repentistas do desenho” é composto por profissionais de Arte Grafica que apoiam causas populares
como a agroecologia, permacultura, economia solidaria etc. Alguns de seus integrantes atuam de maneira muito
proxima do Movimento Agroecoldgico da Zona da Mata mineira e fazem parte da frente artistica do Movimento,
sistematizando contetidos através da transformacgéo das ideias em imagens durante reunides, plenarias, palestras
e outros tipos de eventos.
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canjiquinha (milho, carne, abobora, couve, alho, cebola e sal), o biscoito de polvilho (ovos, 6leo
e polvilho azedo), o quentdo (cachaga, gengibre, alfavaca e manjericao) e o café com leite, que
como o proprio nome diz, leva esses dois ingredientes e agticar. Nesse caso, a abdbora, a couve,
a cachaga, as ervas e temperos, o leite e o café sao provenientes de redes alimentares, enquanto
o restante vem do supermercado. Além disso, essas receitas se referem ao cardapio servido para
o dia de Sao Pedro, porém ¢ importante lembrar também da outra cozinha, ou seja, aquela que

prepara os alimentos dos que trabalham para fazer a festa.

Nesse espago, os pratos sdo elaborados em grande medida a partir do que estd disponivel
na horta e nas lavouras: do cafezinho ofertado ininterruptamente a farofa de feijao de vagem
com couve-flor. Os cardapios sdo improvisados de acordo com as doagdes recebidas e com a
disponibilidade da horta de Comadre Bete, cunhada de Farinhada. No espago de sua casa,
localizada no assentamento, ela passa boa parte de seu tempo cuidando de cenouras, beterrabas,
repolhos, alfaces, almeirdes, alhos, couves, berinjelas, brocolis, dentre tantas outras coisas,
além de seu bercario de espécies, contribuindo bastante no cultivo dos alimentos que nutrem

quem ajuda a construir a festa, fortalecendo assim as redes alimentares.

Entretanto, se analisarmos o panorama de origem dos alimentos com atengdo,
observamos que, apesar do olhar direcionado para as redes alimentares, muita coisa ainda €
proveniente dos centros comerciais urbanos, de forma que seria preciso transformar bastante
nossas relagdes com a terra para que nao dependéssemos do supermercado. Acrescento ainda
que a dependéncia dos supermercados muitas vezes aumenta por conta da forma de produgao
dos alimentos, conforme me relatou Fernanda, sobrinha de Farinhada. De acordo com ela, se
os ovos da receita de bolinho de mandioca fossem caipiras e, portanto, com outra consisténcia,
ndo seria necessario o uso de farinha de trigo, tal como acontece com as receitas de broa de

fub4, na qual também atualmente se usa um pouco de trigo.

Pollan (2007) nos apresenta uma realidade parecida ao acompanhar a chegada de
alimentos organicos — e poderiamos aqui pensar agroecologicos — as maos de chefs de
restaurantes nova-iorquinos, ressaltando as diferengas entre os alimentos e como essas
distingdes influenciam nas receitas e formas de preparo. Assim, o jornalista aponta para o
processo de homogeneizacdo e aniquilamento das diferencas operado pela agricultura
industrial:

Ah, aqueles ovos maravilhosos! E a diferenca que existe entre o dia e a noite

— a cor, seu poder de nutri¢ao e o teor de gordura. Nao da nem para comparar.
Sempre tenho de adaptar minhas receitas para esses 0vos — preciso usar muito
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menos do que elas indicam. [...] A agricultura industrial, como depende da
padronizagdo, nos bombardeou com a mensagem de que um porco ¢ igual a
todos os porcos, galinha ¢ galinha, ovos s3o ovos, mesmo que a gente saiba
que isso ndo pode ser verdade (POLLAN, 2007, p. 191,185).

Assim, a formacdo das redes alimentares ¢ importante também pela qualidade dos
alimentos que produz, dispensando, muitas vezes, o acréscimo de ingredientes industrializados,
como poderia acontecer com as broas e os bolinhos de mandioca, caso os ovos viessem de

formas ecologicas de criagao de galinhas.

Por fim, o supermercado funciona como uma representagdo da vida urbana, o conforto
que dele decorre é também uma caracteristica de nossa sociedade. E uma forma de nos
livrarmos de necessidades como plantar, cuidar dos animais, cozinhar, da libertacdo dos
trabalhos manuais, realizando o sonho e a ilusdo de ter o tempo livre, dominar a natureza e
retirar do caminho os “obstaculos” das realiza¢des produtivas. Através da construcdo da festa,
o modo de existéncia campesino, por outro lado, entende que nao ¢ possivel nos
desvencilharmos de determinadas atividades e que para viver € preciso nos relacionarmos com

os outros seres, humanos e ndo humanos.

Nos, literalmente, alimentamo-nos dessas relagdes, e a coexisténcia ¢ condi¢ao da vida.
Assim, € necessario construir a festa: plantar, cozinhar, trabalhar junto com outras pessoas e
com a terra. No momento em que abrimos mao de produzir e de preparar o que comemos,
buscando a praticidade dos supermercados, estamos operando também na légica de eliminacao
da natureza. A industrializacdo da alimentacao ilustra nossa vontade crescente de ter de lidar
cada vez menos com a vida de outras espécies, escolhendo a predominancia da morte em

detrimento da produgdo da vida.

Ainda que o supermercado apare¢a com certa for¢a, como ja foi dito, ha, no modo de
vida campesino, ndo s6 resquicios, como uma consciéncia da necessidade de resistir e
transformar essa realidade. Nesse sentido, o trabalho realizado através de redes formadas para
a construgao da festa da Fogueira de Sao Pedro nos direciona para uma concepgao de construgao
relacional — em detrimento da individualizagdo trazida pela presenca do dinheiro que prescinde
dessas relagdes — constituindo-se assim como um pressuposto para a construgdo de processos

de transi¢ao agroecoldgica.

Essas constatacdes me levam a indagar: o que poderiamos fazer para ampliar as redes
alimentares que ja se desenvolvem e promover cada vez mais a independéncia da alimentacgao

da festa da fogueira em relagdo aos supermercados? Assim, a0 mesmo tempo em que
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reconhecemos a ligacdo com os “shoppings da alimentagdo”, tentamos incentivar outras
possibilidades, alargando os horizontes e buscando criar formas de autonomia em relagdo as
comidas industrializadas, isto ¢, promover a transi¢ao agroecoldgica da festa também a partir

das comidas preparadas.

Através das informagdes e experiéncias que vivenciei ndo s6 em Espera Feliz, como em
diversos outros municipios da Zona da Mata, sei que ¢ possivel adquirir de agricultores de
Divino, por exemplo, o polvilho para o biscoito. Planejando ainda mais, ja que se trata de
grandes quantidades de alimentos, pode-se organizar a logistica e obter produgdes locais de
carne e ovos, melhorando o cardéapio da festa e apoiando pequenos agricultores. Além disso, a
substitui¢do de temperos industrializados por receitas caseiras como o sal de ervas de Eliane,

companheira de Farinhada, seria também muito bem-vinda®’.

A transicdo agroecologica se apresenta como um processo continuo e os alimentos
servidos s@o s6 um dos aspectos que a compdem. Nesse caso, a inten¢ao ¢ aumentar cada vez
mais o nimero de ingredientes obtidos a partir de cultivos préximos, fato que implica em outras
acdes de formacdo e incentivo, inclusive de politicas publicas, para que agricultores e
agricultoras se engajem nesse projeto. A festa funciona, dessa forma, como um instrumento
pedagdgico para a transi¢do agroecoldgica, a medida que serve de pretexto para aumentar a
biodiversidade local/regional. Conforme se amplia, agregando mais participantes, intensifica

também seu potencial de transformagao nesse sentido.

3.3 FESTEJAR PARA TRANSFORMAR A VIDA: O PAPEL DE UMA CELEBRACAO EM
NOSSO TEMPO

Dessa forma, ¢ interessante refletir sobre o papel de uma festa campesina como a
Fogueira de Sao Pedro e do proprio ato de festejar em contextos de destruicao das formas de
relacionamento interespecificas que apontamos mais acima. Penso que celebrar deve se
constituir como parte fundamental de qualquer processo de transicdo agroecologica, isto ¢, de
reconexdo com o outro, com o mundo, com o ambiente®!. Sendo assim, podemos nos perguntar:

qual ¢ o papel da cultura e, mais especificamente, da festa na Agroecologia?

89Produzido com plantas disponiveis nos quintais € com sal marinho: manjericdo, alfavaquinha, salsinha, horteld
pimenta, horteld, alecrim, acafrdo, dentre outras, que podem variar a depender das produgdes locais. Além da
autonomia proporcionada, ja que quase ndo se compra nada, todas as ervas possuem propriedades medicinais e
o tempero pode ser usado em saladas, carnes, pipocas, caldos etc.

810 Movimento Agroecoldgico da Zona da Mata busca incorporar a dimensao festiva em sua agenda, entendendo
sua importancia e mobilizando esfor¢os para auxiliar a constru¢ao de diferentes eventos na regido.
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Encontrar o pensamento do escritor Luiz Antonio Simas — historiador carioca ligado ao
samba e as religides afro-brasileiras — foi fundamental para fortalecer em mim uma f¢é na festa
e pode ajudar a construir estas reflexdes. Com diversas obras publicadas, a defesa da
necessidade de festejar — especialmente em espagos publicos — € um tema proeminente em suas
abordagens. “O que espanta miséria ¢ a festa. E ndo ¢ sd a miséria econdmica, mas a miséria

existencial mesmo. A festa é a constru¢do do sentido de ser coletivo (SIMAS, 2017)7%2.

O que esta em jogo, para noés, ¢ a capacidade que a constru¢ao de uma festa tem em
ritualizar os encontros, produzindo um certo tipo de encantamento, isto €, criando outros
sentidos para o mundo através de conexdes e reconexdes. “A nog¢do de encantamento traz para
nos o principio da integragdo entre todas as formas que habitam a biosfera” (SIMAS; RUFINO,

2020, p. 6), produzindo um efeito de pertencimento.

Por diversas vezes, enquanto participava de festas campesinas, surpreendia-me com a
constatacdo de que ao longo de diversos anos, sem receber nada por isso, as pessoas se engajam
na constru¢ao coletiva de um evento, abrindo mao muitas vezes de suas atividades cotidianas
para poderem estar juntas, celebrando a vida. A construcao da festa, enquanto producao de
encantamento, torna-se um pretexto para a convivéncia, ritualizando-a e demonstrando o alto
valor da coexisténcia e da alteridade nas comunidades campesinas.

O encantamento enquanto manifesta¢do da vivacidade expressa no cruzo entre
naturezas ¢ linguagens, esta implicado na dimensdo da comunidade ¢ do rito.
Em outras palavras, o exterminio ¢ a subalternizagcdo secular de principios
comunitarios e de praticas rituais contrarias ao padrdo dominante sdo um dos

componentes da politica de mortandade ¢ do desencantamento do mundo
(SIMAS; RUFINO, 2020, p. 14).

A tarefa do encantamento ¢ afirmar a vida, entendendo que sé € possivel viver se
relacionando com o outro. Como se pode perceber, Simas também assume um certo tipo de
catastrofe em seu pensamento e ressalta a importancia dos vinculos comunitarios para vivencia-
la de maneira menos destrutiva. A festa aparece, entdo, como uma oportunidade: “Eu acredito
na festa. Sou um homem mais de rito do que de crenca, eu gosto de ritualizar a vida, e nos

estamos vivendo um momento de esvaziamento dos ritos coletivos” (ZWETSCH, 2020)%°.

82Disponivel em: https://oglobo.globo.com/cultura/espantando-miseria-21909499. Acesso em: 29 jul. 2021.

$ZWETSCH, Ramiro. Ritualizar a vida: Luiz Antonio Simas prepara livro sobre Maracana e cré na festa como
meio de reencantar mundo pds-Covid-19. Ecoa Uol, Sdo Paulo, 2021. Disponivel em: https://www.uol.com.b
r/ecoa/reportagens-especiais/luiz-antonio-simas-prepara-livro-sobre-maracana-e-cre-na-festa-como-meio-de-
reencantar-mundo-pos-covid-19/#pagel2. Acesso em: 29 jul. 2021.
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Seguindo essa trilha, eu continuava refletindo sobre as maneiras com as quais
empregamos nosso tempo aqui na Terra. O que construimos? Para que vivemos? Em que nos
engajamos? Parecia-me que celebrar junto, preparar a festa, estabelecendo formas de convivio
tdo alegres e intensas dava um bom direcionamento para a vida, enriquecendo nossas
existéncias e transformando-as em momentos de constru¢do e prazer, com humanos e nao
humanos. Ailton Krenak também compartilha conosco sua visdo sobre a importancia de
realizagdo de atividades capazes de produzir sentidos, de coletivizar, ressaltando a relevancia
dessas agdes em contextos de desencantamento do mundo, nos termos de Simas e Rufino
(2020).

Nosso tempo ¢ especialista em criar auséncias: do sentido de viver em
sociedade, do proprio sentido da experiéncia da vida. Isso gera uma
intolerancia muito grande com relagdo a quem ainda € capaz de experimentar
o prazer de estar vivo, de dangar, de cantar. E estd cheio de pequenas
constelagdes de gente espalhada pelo mundo que danca, canta, faz chover. O

tipo de humanidade zumbi que estamos sendo convocados a integrar nao
tolera tanto prazer, tanta fruicdo de vida (KRENAK, 2019, p. 26-27).

Hé quem realmente ndo tolere ou reprima as praticas coletivas de celebragdo: dangar,
cantar, cozinhar junto e as sensagdes de contentamento delas decorrentes, estamos doentes.
Para alguns, o ato de festejar aparece relacionado a desordem e alienagdo, como uma fuga
psicoldgica ou um distanciamento da realidade (AMARAL, 1998). As festas se tornam entao

eventos dispensaveis para a nossa existéncia.

Ainda sobre as criticas direcionadas aqueles que decidiram destinar seu tempo para
festejar, Simas relembra as palavras de seu avo: “a gente aqui nao faz festa porque a vida € boa,
mas porque ta tudo uma porcaria [...]. Matutando sobre as frases, concluo que a festa foi de fato
a maneira mais potente que a turma da banda de ca encontrou para estar no mundo e driblar os
perrengues cotidianos” (SIMAS, 2017)*. E eu completaria: a gente festeja para construir

possibilidades para viver.

“Driblar os perrengues cotidianos” ndo significa ignora-los ou esquecé-los. A partir
destas leituras e, principalmente, através da participacdo na festa da Fogueira do Farinhada,
aprendo com os campesinos que se festeja inclusive para transformar a realidade, como indica
a propria vontade dessas pessoas em construir a transi¢ao agroecologica dos cardapios e de

outros aspectos da celebracdo. Tal concepgdo aponta para a capacidade da festa de mediar “a

84SIMAS, Luiz Antonio. Espantando a miséria. O Globo, 2017. Disponivel em: https://oglobo.globo.com/
cultura/espantando-miseria-21909499. Acesso em: 29 jul. 2021.
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relacdo entre utopia e ag¢do transformadora, pois através da vontade de realizacdo da festa,
muitos grupos se organizam, em nivel local, chegando at¢ mesmo a crescer politica e

economicamente” (AMARAL, 1998, p. 8).

Esse desejo esteve muito presente na ultima festa da Fogueira da qual participei, no ano
de 2019, quando se ampliaram ainda mais os sentidos de transi¢ao agroecoldgica e as atividades
contidas na festa. Havia, por exemplo, uma tenda especialmente para cuidar da satde das
pessoas, com as terapias campesinas, que abordarei no ultimo capitulo. A barraca de mulheres
apoiadas por projetos do Movimento Agroecoldgico trouxe os produtos feitos pelas agricultoras
da regido, expondo e valorizando seus trabalhos e suas atividades manuais. O Movimento
Negro, através da participacao do Fomene e da culminancia da Caravana Quilombola, marcava
terreno, apontando para a necessidade de olhar para o povo negro com humanidade,
estabelecendo aliangas. Tudo isso fortalece a perspectiva relacional, intensificando as

transformagoes.

Nesse sentido, a Agroecologia se coloca como uma pratica capaz de englobar os mais
diferentes aspectos de nossas existéncias, incorporando diferentes formas de atuagao, todas elas
absolutamente necessarias para reconectar-nos com a vida em suas distintas manifestagoes,
humanas e nado humanas. De acordo com o site da Associacdo Nacional de Agroecologia
(ANA), entre as principais temdticas de atuacdo da Agroecologia, estdo:

a constru¢dao do conhecimento agroecoldgico, notadamente nos campos da
ATER (Assisténcia Técnica e Extensdao Rural), da Educagéo e da Pesquisa, a
conservagdo ¢ o uso sustentavel da biodiversidade, com foco prioritario nas
sementes locais e nos produtos do extrativismo, a questdo do protagonismo
das mulheres, o abastecimento ¢ a construgao social de mercados, a soberania
e seguranca alimentar, a reforma agraria e os direitos territoriais de povos e
comunidades tradicionais, o acesso ¢ a gestdo das aguas, a agricultura urbana
e periurbana, a questdo dos agrotoxicos e dos transgénicos, as normas

sanitarias para produtos da agricultura familiar, o crédito para financiamento
da agricultura familiar e a comunicagido (ANA, 2021)%,

Dentre tantas frentes de trabalho que se pode destinar ao Movimento Agroecoldgico,
minha intencdo ¢ incluir de maneira mais enfatica a necessidade de festejar, ja reconhecida,
porém ainda ocupando um lugar secunddrio em nossos pensamentos ¢ agendas. Participando
da construcao de diferentes eventos campesinos, estou certa de que a festa se coloca como uma

atividade central no estabelecimento de vinculos, na mobilizagdo social e na producao de vida,

80 QUE ¢ a ANA? Articulagdo Nacional de Agroecologia, 2021. Disponivel em: https://agroecologia.org.br/o-
que-e-a-ana/. Acesso em: 26 mar. 2021.
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aspectos essenciais para qualquer processo de transicdo agroecologica e de recuperagdo de
nosso pertencimento ambiental. Nossa cultura se forma a partir das maneiras como nos

relacionamos com o mundo.

Além da festa, o cuidado especifico com nossos estados de satide merece nossa aten¢ao
e tem crescido de maneira mais direta no Movimento Agroecoldgico, conforme avangam
também nossos processos de adoecimento, ligados as maneiras urbano-industriais
individualizantes com que temos vivido. Por isso, no proximo capitulo, o objetivo ¢ dar luz as
mobilizagdes campesinas e do Movimento Agroecologico em torno do desenvolvimento de

formas de tratamento da satde ou o que chamaremos de terapias campesinas.
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CAPITULO 4 - TERAPIAS CAMPESINAS DE PRODUCAO DE SAUDE

Por exemplo, o fato de nds termos uma relagdo com a natureza e a partir da
nossa relagdo com a natureza chegar na cura. Vocé ja viu um hospital de
tatu, um hospital feito pelos tatus para cuidar dos tatus? Vocés ja viram um
hospital feito pelas lagartixas para cuidar das lagartixas? Eles ndo precisam.
Os animais que nds dissemos que sdo selvagens ndo precisam. Eles se
curam na natureza, na relagdo cosmoldgica com a natureza. Todos os
animais na natureza vivem bem até entrar em contato conosco. (...) Entao,
noés, africanos e povos indigenas, a gente compartilha, a gente se cura na
natureza, sem precisar desse monstrengo. Mas ai, eles disseram que isso ¢
feiticaria. Entdo, os animais sdo feiticeiros, os passaros sdo feiticeiros, os
urubus sdo feiticeiros. Eu nunca vi um hospital de urubu e, para os
colonialistas, o urubu come porcaria. Mas os urubus vivem mais de cem
anos. Entdo, é feitico, os urubus sdo feiticeiros. E isso mesmo, eles dizem
que a nossa sabedoria ¢ feitigo. E a gente num primeiro momento e até hoje
ainda fica encolhido. S6 que eu resolvi o seguinte: pois td bom, se vocé acha
que eu sou feiticeiro, eu sou mesmo, papo reto, ¢ dai, qual o seu problema?

(Antdnio Bispo dos Santos)

4.1 UMA TRAJETORIA DE DESCONEXAO: O INDIVIDUALISMO

No Capitulo 1, ja apresentei um pouco sobre minha trajetoria de inser¢ao no Movimento
Agroecoldgico, mas agora que vamos chegando ao capitulo final desta tese, gostaria de me
referir a esse lugar por meio de um outro ponto de vista. Quando falo dos campesinos, quando
convivo com eles, destacando caracteristicas de seus modos de vida relacionais, o que saltam
aos meus olhos sdo aspectos relevantes a partir do olhar de uma mulher criada na cidade,
diametralmente atravessada por um projeto moderno e burgués de sociedade.

Dizendo de outra forma, seria o caso de me identificar nesse momento como uma sujeita
da psicandlise, nos termos muito bem elaborados por Maria Rita Kehl (2016). Em
“Deslocamentos do feminino” (2016), a autora busca elaborar os problemas psiquicos,
especialmente os femininos, nascidos a partir do individualismo que cresce na Europa do século
XVIII, com o Iluminismo e com a Revolugao Francesa. No século XIX, esse processo continua
e passa a ganhar ainda mais contornos com a industrializacdo e urbanizacdo da vida
impulsionadas pelas Revolugdes Industriais.

Deslocamentos do feminino, titulo deste livro, aponta justamente para a
intengdo de investigar as relagdes entre a mulher ¢ a feminilidade, seus ajustes
¢ seus desajustes, seus encontros ¢ seus desencontros, a partir do campo
cultural que produziu a psicanalise e o discurso freudiano sobre a
feminilidade: a constitui¢do da cultura burguesa europeia na segunda metade
do século XIX (KEHL, 2016, p. 40).
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Dessas palavras de Kehl, gostaria de ressaltar dois aspectos que me parecem
importantes: o primeiro ¢ o de que os temas e problemas mentais por ela retratados na Europa
do século XIX poderiam em certa maneira ser pensados no Brasil do século XX, uma vez que
tais fendomenos s6 ganharam verdadeiro folego no pais um século mais tarde. O outro diz
respeito ao enquadramento da psicanalise como uma ciéncia que surge — no século XIX — para
dar conta de problemas mentais de sujeitos que fazem parte de sociedades urbano-industriais.
Kehl (2016, p. 64) afirma ainda que o século XX ¢ o século da psicandlise e eu acrescentaria

que o século XXI ¢ o século das doengas mentais.

Os sintomas descritos por Kehl como consequéncia das mudangas de modos de vida sdo
variados, mas estdo associados de forma geral a nogao psicanalitica de neurose ou a produgao
de conflitos mentais a partir das tensdes entre o individualismo moderno emergente e a
manuten¢do de determinadas tradigdes, como, por exemplo, os ideais familiares ou a
constituicdo feminina. “Nesse sentido, podemos arriscar a hipdtese de que o sujeito moderno
coincide com o neurdtico ou, melhor, de que a neurose ¢ a resposta possivel para os impasses e

as demandas conflitantes que incidem sobre o sujeito moderno” (KEHL, 2006, p. 31).

Em diferentes momentos, menos raros do que gostaria, sinto-me capturada pelas
perturbagdes mentais do individualismo moderno e ¢ por esse motivo que me apresento agora,
com menos pretensdo teorica do que vivéncias, como uma sujeita da psicanalise. Para isso,
volto um pouco nas trajetérias de vida de meus pais, ambos saidos de Jesuania, uma cidadezinha
rural, produtora de café, no sul de Minas Gerais. Acredito que a constru¢do do projeto de

modernidade em nossa familia comega nesse ponto.

Meu pai era agricultor, segundo ele, sofria demais na roca, muitos irmaos, braveza do
pai, trabalho muito pesado, invisibilidade social, quase nenhum retorno financeiro. Quase todas
as lembrangas dessa €época o emocionam muito, no sentido negativo do verbo; por sorte, acaso
e muito estudo, conseguiu se formar dentista em uma Universidade publica na década de 1970.
Era o que precisava para consolidar o éxodo rural tdo incentivado no Brasil na segunda metade
do século XX. Assim, nos idos de 1980, mudou-se para Sao José dos Campos, interior de Sao
Paulo. A cidade possui bairros com levas enormes de imigrantes do Sul de Minas Gerais. Minha
mae nao era agricultora, vivia um pouco mais confortavelmente que meu pai, em uma familia
com algum capital cultural moderno, fato que significava maior intensidade de ideais de
progresso € melhoria de vida com a migra¢do. Morar em cidade pequena para aquela geracao
familiar materna era sinonimo de atraso. Migrou um pouco depois que meu pai, casaram-se €

ela transferiu seu cargo de professora em Minas Gerais para o estado de Sao Paulo.
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O objetivo da vida deles, sobretudo o de minha mae, foi construir um patrimonio
material que ndo tiveram e, especialmente, dar a mim o que ndo puderam ter: escolas caras,
intercambio cultural, viagens, fluéncia em idiomas, carros, apartamentos e outros bens, a fim
de que eu pudesse me tornar “bem-sucedida” e autdbnoma. Nao tenho irmaos, dentre outras
coisas, porque minha mae dizia que ndo conseguiria dar o que me deu para mais de uma pessoa,
demonstrando que o sentido material de nossa vida era realmente valorizado e aquilo era o que
importava para a criagdo de um filho. Desde pequena, no entanto, eu dava indicios de que

fracassaria na continuidade desses projetos.

Por conta da proximidade entre as duas cidades, Jesuania e Sao José dos Campos, passei

os primeiros 18 anos de minha vida indo e vindo constantemente: em todas as férias, feriados e

momentos nos quais eu ndo precisava ir para a escola, eu estava em Jesuania. A escola, como

uma obrigagdo profissional, foi a Unica coisa que me ligou a S3o Paulo. Nesse sentido, a

educagdo formal que recebi condizia com o projeto urbano-industrial individualista que foi se

espalhando no mundo a partir do século XVIII. Nela, a gente aprendia a competir, a pouco a

pouco ir se profissionalizando para adentrar carreiras técnicas, com alto retorno financeiro e

nenhum compromisso com o mundo. O objetivo maior era passar no vestibular de uma
universidade grande em Sao Paulo, e toda a produtividade escolar tinha esse sentido.

O modo de vida ocidental formatou o0 mundo como uma mercadoria e replica

isso de maneira tdo naturalizada que uma crianga que cresce dentro dessa

logica vive isso como se fosse uma experiéncia total. As informagdes que ela

recebe de como se constituir como pessoa e atuar na sociedade ja seguem um

roteiro predefinido: vai ser engenheira, arquiteta, médica, um sujeito

habilitado para operar no mundo, para fazer guerra; tudo ja esta configurado
(KRENAK, 2020, p. 54).

Para isso, noto que houve sempre um esfor¢o para a constru¢do de conhecimentos que
privilegiavam muito as atividades mentais e o uso do cérebro, em detrimento de outros 6rgaos
do corpo, fazendo com que eu me tornasse uma pessoa que pensa muito, que mora nos proprios
pensamentos, que racionaliza tudo e que, por outro lado, aprendeu muito pouco sobre outras
habilidades do corpo, como dangar, cantar, tocar, dentre outras formas de expressao menos
intelectualizadas. Apesar disso, sempre fui uma das melhores alunas das classes, a0 mesmo
tempo em que me parece, hoje, que quase tudo o que aprendi nessas escolas de elite de Sao

Paulo ndo tem sentido ou ndo me serve para nada®®.

8Talvez seja por isso que, hoje, como professora, estou muito mais empenhada em uma formagdo que privilegie
a producdo de alegria e outros aspectos “humanizantes” do que propriamente no ensino de contetidos, entendendo
que isso so € possivel a partir de existéncias compartilhadas.
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Nunca me senti integrada ou a vontade. No ambiente escolar, meus colegas viviam
realidades muito contrastantes com as referéncias de modos de vida que eu tinha das relagdes
em Jesuania. Eram escolas muito caras, distantes de minha realidade familiar — que sempre
arcou com as despesas educacionais sacrificando outros aspectos da vida —, e, dessa forma, os
temas despertados na convivéncia ndo faziam parte de meu cotidiano social. Por isso, grande
parte dos amigos com quem convivi em Sdo Paulo também eram filhos de migrantes de Jesuania

ou parentes, € a gente vivia para esperar o dia de ir para la.

A vida em Jesudnia certamente era muito mais comunitaria do que os ambientes aos
quais eu estava inserida em Sdo Paulo. A gente brincava na rua (de queimada, esconde-esconde,
pique na listra etc.), andava muito a pé, passava dias na roga, comia fruta do pé, fazia
piquenique, se banhava na praia de rio do meu tio paterno Sanica, via os ternos de congadas
desfilarem no més de julho...}” Minha autorreflexio me mostra a importancia e a oportunidade
que eu tinha, em Jesuania, de conviver com as diferencas, com outras realidades, com outros
poderes aquisitivos, com outras cores, outros saberes... Era um grupo imenso de criangas sob a
responsabilidade de minha mée de criagfio, a turma da Zezé®, desde cedo me ensinando os

valores de uma vida compartilhada.

Por sorte, com a Zezé, tive uma familia estendida, aquela que me mostrou que “as
interacdes da nossa familia ndo eram a norma, que havia outros jeitos de pensar e de se
comportar, diferente dos padrdes considerados aceitaveis em nossa casa” (HOOKS, 2020, p.
163); nesse caso, distintas do projeto de individualismo moderno colocado em curso em minha
familia biologica. Sem duvidas, a existéncia da familia Germano, formada basicamente por trés
mulheres negras, deu brilho, esperanga e novos sentidos para a minha caminhada. Zez¢, Dita e
Adriana sdo professoras extremamente dedicadas de escolas do campo, construindo suas vidas
com grande abertura para o outro, para servir e produzir alegria e, com isso, criar um sentido
forte e coletivo para as nossas vidas. Toda a cidade sabe que pode contar com elas e nutre
imensa admiracdo por essas mulheres. A despeito da heranca escravagista presente nesse

impeto por servir, ensinaram-me sobre um jeito de viver desindividualizante e comunitario.

87A Festa das Congadas é um evento anual de quase dois séculos que ocorre sempre perto do dia de Sdo Pedro,
com duragdo aproximada de duas semanas. A religiosidade do povo negro ¢é celebrada através dos tambores,
ritmos, dangas e cores dos ternos de Congadas. Sem duvidas, ¢ um acontecimento que marca as trajetorias do
povo jesuanense ¢ das cidades vizinhas, com suas barracas, comidas, shows e, principalmente, muitos encontros
entre quem ficou na cidade e aqueles que migraram.

8Vale ressaltar que, assim como eu, muitos integrantes da turma da Zezé tinham esse tipo de trajetoria na qual os
pais se mudaram para grandes centros urbanos e nos periodos de férias voltavam ou deixavam os filhos em
Jesuania.
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Era muito confortante saber que era possivel viver de outro jeito, ter outros projetos,
outros objetivos. bell hooks (2020, p. 164) diz que “a familia estendida ¢ um bom lugar para
aprender o poder da comunidade” e que a existéncia dessas familias ¢ uma histéria comum,
ainda que o capitalismo e o patriarcado venham trabalhando insistentemente — com a
valorizacdo de unidades familiares homogéneas, nucleares e individuais — para destruir essa

unidade maior. Entre duas familias com diferentes projetos de sociedade, eu ia crescendo.

Minha constituicdo foi se tornando conflituosa a medida que, em minha familia
bioldgica materna, — com quem tive muito mais contato — as exigéncias para me tornar uma
individua, de preferéncia alguém com crescente poder aquisitivo para conquistar mais do que
eles haviam alcangado, foram aumentando. Ainda que isso nem sempre fosse explicito,
pairavam no ar essas obrigacdes, formando uma atmosfera triste e sem razao, cujo sentido maior
era o consumo. Utilizando-se do pensamento de Michelle Perrot, Kehl (2016) elucida melhor o
argumento:

De um lado, um investimento crescente no filho, futuro da familia, muitas
vezes até extremamente coercitivo, projeta neste as esperancas de realizar
todos os projetos que os pais ndo conseguiram ou ndo terminaram de realizar.
O filho é, assim, responsavel pela continuacdo das conquistas paternas, numa
sociedade em que a familia vai aos poucos funcionando como um
empreendimento coletivo (KEHL, 2016, p. 29). E que drama quando o filho
ndo consegue ou nao aceita sé-lo! As ambi¢des da familia desmoronam. O
filho se sente culpado. O adulto nunca acaba de pagar sua divida e de remoer
sua traicdo [...)] Fonte de angustia existencial, o totalitarismo familiar

oitocentista €, sob muitos aspectos, profundamente neurdtico. Decididamente,
ser herdeiro ndo ¢é tdo simples (PERROT, 1995 apud KEHL, 2016, p. 29).

A crise entre um caminho pré-determinado e outro que eu vislumbrava construir,
provocava em mim, ainda de forma inconsciente, confusdes mentais. E, ademais, era preciso
encontrar saidas para me constituir de outra forma, para buscar alternativas que estivessem mais

condizentes com o que eu queria, para fugir de uma existéncia baseada somente no consumo.

Em 2004, no ensino médio, viajei para a Noruega a fim de realizar um intercambio
cultural. Era o sonho de minha mae e o primeiro momento em que me atentei para o fato de que
nao poderia suportar o peso de carregar um projeto de vida que nao era o meu. Todos os dias
eu pensava na vida em Jesuania, em meus amigos queridos e pedia para que minha mae me
deixasse voltar, ao que ela respondia: “vai ser bom para o seu futuro, vocé precisa passar por
isso”. A vida fora do Brasil — de preferéncia em alguma metropole europeia ou nos Estados
Unidos — faz parte do pacote educacional que forma os jovens recém-burgueses de nosso pais

para o projeto urbano-industrial. Nossa cultura comunitéria e campesina € insuficiente para nos
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tornar gente, queremos ser o que ndo somos, sob o alto risco de nos formarmos seres da

catastrofe.

Quando completei sete meses na Escandinavia, escrevi um e-mail para a minha mae
dizendo que ndo podia ser o que ndo era, viver o projeto de alguém que ndo eu mesma. Troquei
minha passagem e voltei para o Brasil, ndo sem aprender o idioma, tirar boas notas e me mostrar
capaz de ser como eles, caso quisesse. Eu podia, mas sentia que ndo era o que precisava e, por

1ss0, ndo havia desejo. Nos podemos, mas queremos seguir essas referéncias?

Mais tarde, quando me descobri mulher, mais uma vez esses problemas, ou seja, um
projeto capitalista e patriarcal pré-determinado, veio a tona. Eu tinha sido formada para estudar
e ser independente, minha mae ja havia lutado e conquistado esse lugar, abriu caminho, rebelou-
se. Mas como uma espécie de pano de fundo, como resquicios de nossa colonizagdo, havia
também um caminho tragado de ter um homem me acompanhando (casamento), de ter um corpo
especifico, de ter que ter filhos... “Para cada mulher nascida no século XIX, e ainda hoje,
apresenta-se a questao de ser um sujeito (segundo o conceito moderno) [...] ou colocar-se como
objeto do discurso do Outro, segundo os ideais de feminilidade constituidos no mesmo periodo”

(KEHL, 2016, p. 38).

Certamente outros problemas e questdes fazem parte de quem sou hoje, porém faz
sentido colocar luz sobre esse conflito entre um projeto burgués de minha vida e o
reconhecimento de que € necessario seguir por outras vias. Ainda que eu considere que tenho
buscado criar um caminho préoprio € menos individualizante, por outro lado, ndo posso negar
as marcas deixadas por um tipo de formacao que recebi, de maneira que ndo passei imune a
formagao paulista dos Vilhena, nem eu, nem nenhum deles. Parece-me que a raiz desses
conflitos seja a propria impossibilidade de me tornar uma individua nos moldes do capital, cujo
sentido para a existéncia ¢ o consumo, desenvolvendo afetos ligados a uma vontade patologica

de poder e dominagao sobre os outros.

Sem entrar no rigor tedrico das nogdes psicanaliticas, se € que isso € possivel, reconhego
em mim € em outras pessoas com quem convivo, sintomas mentais mais ou menos frequentes
— a depender das situagdes sociais — que me remetem as reflexdes apresentadas por Kehl (2016)
e que me levaram a procurar tratamento psicanalitico. Com o passar dos anos e a experiéncia
também em outras vertentes da Psicologia (como a lacaniana, a cognitivo comportamental e a

exquisoanalise), além de meus estudos académicos, tenho motivos para atribuir meus disturbios
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mentais as transformagdes sociais que acabo de descrever. A partir do pensamento foucaultiano,
Kehl afirma o carater social do sujeito neurdtico:
Na trilha que seguiram, depois dele, os diversos pesquisadores da historia das
mentalidades, ja ndo é possivel pensar o neurdtico, sujeito da psicanalise,
como fruto de determinagdes intrapsiquicas universais, mas como alguém que
se produz no vinculo com o outro (e com o Outro) ou, como afirma Lacan,

sujeito ndo de uma psicologia individual, mas sempre de uma psicologia social
(KEHL, 2016, p. 27).

Contraditoriamente, o Plantationoceno ¢ uma era especialista em produzir sujeitos sem
vinculos, com consequéncias psiquicas proprias. Ao mesmo tempo, a producdao de
subjetividades vai se tornando um dos principais alvos de agdo do capitalismo que caminha
cada vez mais para deslocar seus focos de poder das estruturas de produgdo de bens e de servigos
para as estruturas de subjetividade (GUATTARI, 2012).

Tudo o que é produzido pela subjetivagao capitalistica — tudo o que nos chega
pela linguagem, pela familia e pelos equipamentos que nos rodeiam — ndo ¢
apenas uma questdo de ideia ou de significagdes por meio de enunciados
significantes. Tampouco se reduz a modelos de identidade ou a identificagdes
com polos maternos e paternos. Trata-se de sistemas de conexdo direta entre
as grandes maquinas produtivas, as grandes maquinas de controle social e as

instdncias psiquicas que definem a maneira de perceber o mundo
(GUATTARI; ROLNIK, 2005, p. 35).

Em mim, os efeitos de me transformar em uma individua a servigco do capital se
manifestam como instabilidades emocionais, periodos de apatia e euforia, depressdo e mais
animo. Com o tempo, as crises se tornaram mais frequentes, a velocidade do pensamento foi se
acelerando, assim como o ritmo da plantation, e, muitas vezes, vi-me com dificuldades muito
grandes de realizar sinapses e estabelecer raciocinios. De tanto pensar, parecia que se formava
em minha mente um vazio.

[...] a0 passo que o sujeito advém no momento em que o pensamento se
obstina em apreender a si mesmo e se pde a girar como um pido enlouquecido,
sem enganchar em nada dos Territorios reais da existéncia, os quais por sua

vez derivam uns em relagdo aos outros, como placas tectOnicas sob a
superficie dos continentes (GUATTARI, 2012, p. 17).

A aceleragdo de tudo faz emergir uma ansiedade voraz, que esfumaga e confunde o estar
no mundo. Essa ansiedade vem muitas vezes acompanhada de comportamentos compulsivos
de toda ordem — especialmente alimentares -, mas também de comunicacao, consumo, dentre
outros. Além disso, também se estabelecem padrdes especificos do pensamento urbano-

industrial burgués, como, por exemplo, a dificuldade em fazer escolhas e/ou a intensificagao
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das indecisdes, dada a incapacidade em lidar com as perdas que elas carregam (ganhar
sempre!); as comparagdes com outras pessoas, fruto do carater competitivo de nosso tempo; e,
um ponto bastante especifico sobre o qual chamei aten¢ao no capitulo anterior: a falta de forcas
e a dificuldade para me esforgar, porque tudo esteve sempre muito pronto para mim. Qualquer
obstaculo, sofro, adoeco, de forma que tudo ¢ sempre muito custoso. Em outras palavras, esta

ai a propria inabilidade de agir para construir a vida, de encara-la como uma tarefa por fazer.

Para além dos pregos, descobri também que a Psicanalise tem suas limitagdes. Durante
anos, fiz andlise e frequentei psiquiatras; por um tempo, tomei remédios alopaticos e busquei
outros tipos de ajuda. Certamente aprendi muitas coisas, mas a raiz dos problemas permaneceu
forte. A terapéutica plantationocénica tem que extrapolar o projeto urbano-industrial ¢ a
psicandlise ¢ filha da modernidade. Por sorte e busca incansavel, o encontro com o povo
quilombola de Sao Pedro de Cima e os aprendizados decorrentes da constru¢ao do projeto de
Agroecologia foram pouco a pouco me fazendo perceber que deveria andar por outros

caminhos, ou melhor, criar outros mundos possiveis.

O contato com os campesinos tornou mais nitidos os efeitos psiquicos da catastrofe
plantationocénica e aos poucos eu percebia que a doenga dizia respeito as formas de me
relacionar com o mundo. Nesse sentido, o individualismo adoecedor — do qual as vontades de
poder e dominacao fazem parte — tem uma origem, frequentemente esquecida nos métodos
terapéuticos ditos cientificos: a distancia da terra e dos seres ndo humanos que coabitam
conosco o planeta. O consumo da natureza corr6éi nossas subjetividades, que ficam sem
substrato, “se existe uma ansia por consumir a natureza, existe também uma por consumir
subjetividades — as nossas subjetividades” (KRENAK, 2019, p. 32). Para mim, sem essa

percepgao, ¢ muito dificil construirmos caminhos de produgao de saude.

Quando percebi a catéstrofe e a necessidade de romper com o individualismo do modo
de vida urbano-industrial, os conflitos se intensificaram. E muito dificil transformar totalmente
o habitus (BOURDIEU, 2011)* burgués, lugar de conforto, mesmo sabendo que é o que deve
ser feito. Nao se trata de uma questdo técnica, mas da capacidade de reformular e reinventar um

modo de vida, rejeitando uma posi¢ao individual de dominagao sobre o outro, um processo

89«A relacio estabelecida, de fato, entre as caracteristicas pertinentes da condi¢io econdmica e social — o volume
e estrutura do capital, cuja apreensdo ¢ sincronica e diacronica — ¢ os tragos distintivos associados a posi¢do
correspondente no espago dos estilos de vida ndo se torna uma relagéo inteligivel a ndo ser pela construgido do
habitus como féormula geradora que permite justificar, a0 mesmo tempo, praticas e produtos classificaveis, assim
como julgamentos, por sua vez, classificados que constituem estas praticas e estas obras em sistema de sinais
distintivos” (BORDIEU, 2011, p. 162-163).
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constante que exige coragem e muita autocritica. Perceber o movimento de captura e me
desvencilhar dele, criar uma subjetividade que, mesmo inserida no Plantationoceno, consiga
dele escapar, recusando a subjetivacao capitalista e produzindo a emergéncia de um novo si
como foco de resisténcia (DELEUZE, 2017 apud RABELO, 2017), eis o meu desafio. Nas

palavras da Agroecologia, realizar processos de transi¢do agroecoldgica da gente mesmo.

Dessa forma, para além de todos os ensinamentos vivenciados nas mais diversas
atividades do Movimento Agroecoldgico no sentido de proporcionar uma existéncia mais
coletiva, cresceu, nos ultimos anos, uma frente de atuacao diretamente ligada a produgdo de
saude, que tem sido denominada de terapias ancestrais e/ou tradicionais. Também gosto de
chamar de terapias campesinas ou mesmo terapias agroecoldgicas, isto €, produzidas pelo povo
que vive perto da terra. Em 2018, fui convidada a adentrar um pouco mais nesse universo
através da oportunidade de estudar na escola Maju de Terapias Tradicionais, em Caratinga-MG,

no vale do Rio Doce.

A Escola Maju foi criada em 2005, pela professora Maria José¢ Alves do Nascimento
(Maju) e seu marido Fernando. Os dois trabalhavam com o método bionergético’® na Pastoral
da Saude, comunidades rurais e varias paroquias da Diocese de Caratinga, de forma que o
trabalho foi se ampliando, até¢ que Maju largou sua fungdo como professora e diretora de uma
escola publica de educacdo infantil de Caratinga. Apesar de ja usar algumas técnicas
terap€uticas campesinas com seus alunos na instituicdo, Maju diz que se sentia preocupada e
insatisfeita com os rumos da educagao formal e, por isso, decidiram abrir uma escola na qual
todos os saberes poderiam ser valorizados, com uma metodologia que privilegiasse os
conhecimentos adquiridos das geracdes passadas, de maneira especial indigenas e
afrodescendentes. A proposta inicial era formar terapeutas que pudessem atender as pessoas em

suas proprias comunidades.

Desde entdo, a escola oferece cursos variados, incluindo terapias corporais e técnicas de
convivéncia com seres vivos como plantas, flores, argila, pedras, aromas, além de praticas de
arteterapia, danga circular sagrada, preceterapia, meditagdo, terapias chinesas, dentre outros.
Em 2010, a professora Maria Eliana Barbosa Pereira Vieira, a May6 Pataxo, juntou-se a equipe,

trazendo elementos indigenas para a produgao de satide da escola, a partir de sua origem Pataxo.

%0 bioenergético é um método diagndstico muito utilizado pelos campesinos. Através do emprego de uma varinha
de metal que passa pelo corpo, o terapeuta fecha o dedo polegar juntamente com o indicador, for¢ando a abertura
em cada parte do corpo. Na regidao onde os dedos se abrem, esta o desequilibrio. O tipo de doenga sera encontrado
com o auxilio de uma pasta com fotos de virus, bactérias e outras formas de representa¢do de enfermidades.
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Maju e May0 sdo ligadas aos Movimentos Sociais e organizagdes nas quais a Agroecologia esta

presente e foram nossas professoras ao longo de um ano de encontros mensais.

A producao desses saberes terap€uticos tem sido acompanhada de maneira mais
préxima pelo nucleo Nagé, da UFJF, campus Governador Valadares. E como se as frentes de
atuacdo da Agroecologia se ampliassem, ramificando as redes, estabelecendo novos pontos de
apoio, e, nesse caso, o nucleo Nagd tem dedicado atengdo especial a praticas de producao de
saude dentro do Movimento Agroecoldgico, incorporando-as aos processos de transi¢ao

agroecologica.

Minha contribui¢ao aqui € no sentido de pensar a construgao dessas praticas vivenciadas
na escola Maju como uma das formas de responder aos processos capitalistas de
individualizagdo, entendendo que sdo produtores de adoecimentos. Nesse caso, ¢ necessario
primeiro considerar a existéncia de vida, de agéncia no outro — humano e ndo humano —
compreendendo o cardter animado do mundo. As terapias agroecoldgicas buscam chamar a
atencao para o fato de que o mundo € vivo e que aproveitando a energia vital de cada ser, bem
como compartilhando a nossa, estabelecemos aliangas capazes de produzir satde e transformar

nossas maneiras de relacionamento. Essa ¢ minha aposta para o momento.

Nesse sentido, como notamos os outros? Como nos comunicamos com eles? Como
restabelecemos algum tipo de conexao? Como nos desindividualizamos? Ou ainda: como nos
tornamos individuos cuja constitui¢do exige a existéncia do outro? Com essas perguntas em
mente, continuamos a jornada pelas experiéncias que o Movimento Agroecoldgico vem

construindo em Minas Gerais, a fim de estabelecer maneiras de bem viver € morrer com Gaia.

4.2 RESTABELECENDO A COMUNICACAO

Superar o individualismo com o qual estamos todos sendo formados se torna entdo uma
tarefa, reconectar-nos com a vida a partir de sua condicdo mais basica, a coexisténcia
multiespecifica. O curso de terapias campesinas da escola Maju veio para que pudéssemos
aprender a nos conectar e descobrir, assim, o apoio dos outros seres — a terra, os alimentos, as

flores, as ervas, os seres humanos — bem como cuidé-los, possibilitando suas existéncias.

Nao posso deixar de mencionar, nesse momento, uma passagem de Lévi-Strauss citado
por Viveiros de Castro, que sempre reverbera em mim essa imagem “ideal” de conexdes.

Recuperando o significado de mito para os povos amerindios, o antropdlogo francés afirma que
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“um mito ¢ uma historia do tempo em que os animais falavam [...]. O mito, ¢ uma historia do
tempo em que os homens se comunicavam com o resto do mundo” (LAGROU; BELAUNDE,
2011, p. 11). A partir de nossa individualizagao, intra e interespecifica, perdemos a capacidade
de estabelecer vias de comunicagdo com as formas de vida que conosco compartilham o planeta

e, assim, adoecemos todos.

Como aponta o mesmo Lévi-Strauss, ¢ a partir do apagamento do carater vivo de nossa
espécie que nos foi possivel construir um tipo de excepcionalidade capaz de nos autorizar a
dominar outras formas de vida, produzindo desconexdes e contribuindo para a intensificacao
de nossos adoecimentos e do proprio Plantationoceno.

Comegou-se por separar o homem da natureza, e por constitui-lo em reino
soberano; acreditou-se assim apagar sua caracteristica mais inquestionavel, a
saber, que ele ¢ antes de mais nada um ser vivo. A cegueira diante dessa
propriedade comum abriu caminho para todos os abusos. Nunca como agora,
ao cabo dos quatro ultimos séculos de sua historia, pdde o homem ocidental
se dar conta de como, ao se arrogar o direito de separar radicalmente a
humanidade da animalidade, concedendo a primeira tudo aquilo que negava a
segunda, ele abria um ciclo maldito, e que a mesma fronteira, constantemente
recuada, servia-lhe para afastar homens de outros homens e para reivindicar,
em beneficio de minorias cada vez mais restritas, o privilégio de um
humanismo que ja nasceu corrompido, por ter ido buscar no amor-proprio seu

principio e seu conceito (LEVI-STRAUSS, 1962 apud VIVEIROS DE
CASTRO, 2013, p. 370).

Ouvindo as palavras do antropologo francés, percebemos o quanto ¢ importante, em
contexto de catastrofe, colocar em pauta terapias que possibilitem a consciéncia de que somos
vivos, para, em seguida, perceber que nao existimos sozinhos, sendo que estabelecendo aliangas
multiespecificas. Quando nos percebemos vivos, colocamos ateng@o no fato de que outros seres
também estdo vivos, humanizando-os, isto €, reconhecendo a vida que habita outro ser. Em
outras palavras, para que possamos coexistir, € preciso, antes, perceber que ¢ a propria vida
aquilo que nos liga aos outros seres, que nos coloca de alguma forma em posi¢ao de
equivaléncia, produzindo uma espécie de sintonizagdo ambiental. Como apontam Simas e
Rufino (2020), a espécie humana “se blindou de civilizagdo, a ponto de esquecer que ¢ somente

mais uma manifestacao do vivo integrado a um amplo e complexo organismo”.

Nesse caso, a apropriacdo de nosso proprio corpo, a sensagdo de que ele € vivo, pode
ser um bom caminho e fez parte dos aprendizados de conexao da escola Maju. Por isso, a danca
foi sempre uma ferramenta coletiva para nos sentirmos vivos, uma atividade que precedia e
permeava nossos estudos e outras atividades. Dangar para comegar a chegar, para soltar o corpo,

para percebé-lo, trazé-lo para o momento presente, dancgar para transformar a energia dos
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momentos dificeis em um estado mais leve. Dangdvamos imitando pinguins, fazendo a colheita
do café... A medida em que nos cansadvamos, seja de ouvir ou de expor, pardvamos para

despertar nosso corpo, cantando e dangando.

O uso da danca e outros movimentos corporais envolve uma entrega a agéncia e a
espontaneidade de nossa primeira casa, o corpo. Para retirar bloqueios corporais, magoas, raivas
e tristezas — afetos muito comuns em nosso tempo — faziamos movimentos de animais como a
onga, 0 macaco, o peixe. De acordo com Mayd Pataxd, os exercicios de se arrastar pelo chao,
engatinhar, dentre outros, realizados no plano baixo, foram sendo abandonados ao longo do
tempo pelos processos de colonizagdo do corpo e de desvalorizagdo de posturas ndo eretas, que

nos remetem aos animais.

Nesse sentido, outras referéncias ndo humanas estiveram presentes ao longo de nossas
vivéncias. Para realizar relaxamentos conduzidos — pausas para reconhecer que em cada um a
vida pulsa —, elementos da natureza como a terra, o fogo, a agua e o ar, sementes e plantas, eram
convocados, constituindo-se em rituais de preparacao para as praticas de estudo que se seguiam

ou se encerravam. Ao silenciarmos nossa mente, entramos em ressonancia com tudo o que vive.

Além disso, a comunicacao entre nds ndo se dava apenas pela palavra falada/mental,
mas também por exercicios que utilizavam o tato, o olfato, a audi¢cdo. Sdo outras formas de
linguagem, negligenciadas pela desconsideragdo e pelo esquecimento de que temos um corpo
vivo, capaz de se expressar de multiplas formas. Assim, as atividades iniciais, muitas vezes
incorporadas a outros momentos de nossos estudos, diziam respeito a processos de sintonizagao
com nosso corpo, para que, dessa forma, a construcao de lagos com o outro fosse possivel.

Primeiramente, perceber-nos vivos, para em seguida, reconhecer a vida que pulsa fora de nés.

Durante o curso, dividido em moédulos com encontros mensais, realizados ao longo de
um ano, exercitamos nosso corpo a fim de nos conectar com outros corpos, percebendo a
necessidade de uma vida na qual a coexisténcia ¢ o aspecto regente. Para isso, aprendemos
técnicas — como a Geoterapia, Radiestesia, Massagem, Florais, Fitoterapia e a Trofoterapia ou
Alimentagdo — que podem ser caracterizadas como praticas de conexao e/ou composi¢ao, isto
¢, exercicios nos quais as parcerias com a terra, com as flores, plantas e alimentos, além do
proprio ser humano, tornaram-se um caminho de apoio mutuo para a producao de processos de

cura.

Mais do que colocar atencdo em cada uma dessas praticas, o que percebi ao longo desses

modulos ¢ que o que aprendemos foram modos de estabelecimento de didlogo com o outro, ou
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seja, as técnicas desenvolvidas serviram como uma forma de nos ensinar a transformar nossas
maneiras de relacionamento com o mundo, realizando processos de transi¢ao agroecoldgica que
nos reabilitam para a constru¢ao de um sentido de individuo que s6 pode existir a partir das
relagdes que se estabelecem para além de si mesmo. Assim, a presenca e/ou convivéncia com
ndo humanos; as ritualizagdes ou o estar junto; a espiritualidade; a ancestralidade; o exercicio
do perddo e a disponibilidade para o outro, s3o modos de se relacionar e/ou elementos de
conexao capazes de nos mostrar que assim como a vida, a cura se constitui como um processo

de desindividualizacao que exige produgdo constante.

4.2.1 Praticas e elementos de conexao: sobre o exercicio de se relacionar

E dessa forma que a terra é convocada e merece seus rituais de preparagdo. Assim como
os compostos homeopaticos feitos da energia solar e do trovao, que Itamar Estevdo havia me
apresentado, a forca da terra sobre nds também foi para mim uma grande descoberta.
Incrivelmente eu nunca havia pensado, muito menos sentido, o enorme poder que pode estar
contido em um pouco de barro. Entretanto, as propriedades terapéuticas da terra sao intensas e

o uso medicinal da argila esta presente em modos de vida de diversas populacdes tradicionais.

Figura 9 — Argilas utilizadas para tratamento terapéutico.
Fonte: Acervo da autora.

Ao longo de nossas aulas, as professoras lembraram que a terra carrega com ela as
energias das sementes que estdo ali presentes, das plantas que deixaram seus nutrientes ali
quando viveram, dos restos de mato que sobraram e que mesmo a gente ndo vendo,

desencadeiam processos curativos. Além disso, muitos animais, quando estdo machucados,
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procuram a lama para cicatrizar suas feridas. De acordo com o material didatico que recebemos

para a realiza¢do de nossa formagao:
As propriedades terapéuticas da Geoterapia fundamentam-se no poder
regenerador que tem a terra. O poder harmonizador da terra ocorre devido a
existéncia de uma determinada composicdo quimica e geoldgica. Ha
diferentes tipos de energia nesses elementos. A energia dos raios solares ativa
os cristais e os elementos desencadeando um processo dinamico e vitalizador
capaz de beneficiar o corpo humano. Outro tipo de energia ¢ aquela
determinada pelo campo magnético vibratério do planeta, que deixa a terra
impregnada de uma forga surpreendente — mesmo a argila seca ou o barro
contém essa energia. E por fim, energia estrutural derivada da propria terra e
de seus componentes — regido, tipo de solo, formagdes geoldgicas, clima, etc.

(APOSTILA DE GEOTERAPIA DA ESCOLA MAJU DOS SABERES
TRADICIONATS, 2018, p. 8).

Dentre outras aplicagdes, ao longo deste mddulo, utilizamos a argila para tratamento
facial, misturando-a com agua ou algum tipo de cha para hidratar o rosto. Porém, mais do que
hidratar ou cicatrizar a pele de alguém, a argila é capaz de transformar profundamente uma
pessoa, pois seu poder de acdo vai muito além da superficie e provoca um relaxamento intenso,
permitindo o afloramento de contetidos inconscientes, despertando sensagdes ¢ ampliando a
percepcao e o autoconhecimento de quem estd sendo tratado. Muitas vezes, esses processos
trazem a tona memorias — de situagdes, pessoas, lugares etc. — que precisam emergir para
produzir processos de cura.

A terra estd viva e possui toda a memoria do universo, assim como nossos
0ssos € nossas células. O contato com a Mae-Terra facilita, portanto, o acesso
a nossas proprias memorias, conduzindo-nos a uma transformacdo e

harmoniza¢do em todos os niveis (APOSTILA DE GEOTERAPIA DA
ESCOLA MAJU DOS SABERES TRADICIONALIS, 2018, p. 11).

O carater vivo da terra e sua capacidade de cura, entretanto, estao ligados a nutri¢ao do
solo, que depende, dentre outras coisas, da existéncia de grande diversidade de espécies,
sementes, elementos em decomposi¢do... A presenca de flores e plantas medicinais nas hortas
e jardins dos campesinos que realizavam o curso comigo indicavam essa diversidade,
valorizando a inter-relacao com os ndo humanos e o reconhecimento de seus poderes e agéncias
como remédios. Assim, o contato com a terra implica também o cuidado e o trabalho que

dedicamos a ela, respeitando suas temporalidades e desejos.

Foi seguindo esses ensinamentos que, no modulo sobre alimentacdo, buscamos, por
exemplo, elaborar receitas que considerassem a sazonalidade e a oferta de alimentos pela terra

nas lavouras dos participantes, em detrimento do consumo de produtos industrializados. Como
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era ¢época de jabuticaba, fizemos distintos pratos com a fruta: geleias, sucos, bolos. A
diversidade de ingredientes utilizados para preparar tortas (de ora-pro-nobis), paes (de abobora,
inhame e mandioca), angu de banana, broas de ervas, beijus, farinha de jatoba, dentre muitos

outros, refletiam ainda a atencdo dedicada aos ndo humanos nas rogas de cada um’’.

Além disso, cozinhar a partir da diversidade da terra significa se interessar pela
variedade de seres dos quais nos alimentamos. Nossas professoras sempre ressaltavam a
importancia de dedicarmos um momento para tocar nos alimentos, para conhecé-los,
observando suas cores, texturas e cheiros. De acordo com elas, s6 de segurarmos alguns
alimentos, por exemplo, ja conseguimos equilibrar o pH do corpo. H4, por esse viés, um
reconhecimento de que a maneira como nos alimentamos influencia diretamente em nossos

estados de saude.

Nesse sentido, Mayo, uma de nossas professoras, diz que as terapias tradicionais
nasceram da cozinha e que “se a gente ndo curar nossa cozinha, o futuro de nossa familia nao
cura”. Perguntei a ela o significado dessas afirmagdes e ela me contou que essa historia coincide
com sua propria trajetoria de terapeuta. Quando era pequena, observava que sempre que alguém
adoecia, as pessoas iam para a cozinha preparar um cha ou uma comida a fim de restabelecer o
enfermo. No interior de Minas Gerais, ela convivia muito com uma senhora parteira que
ensinava que no pés-parto era bom fazer um caldo de arroz crioulo com frango para limpar o
utero. Na hora de cozinhar, faziam “um rezo” e socavam urucum para temperar o caldo. Mayd
era muito crianga e ndo podia ajudar a socar o arroz, mas podia catar e estar por perto, aos
poucos ia aprendendo. Como desdobramentos dessas experiéncias, passou a enxergar uma
poténcia terapéutica muito grande no ato de cozinhar junto, a0 mesmo tempo em que comegou
a se questionar também sobre as razdes e as consequéncias da monocultura do paladar, isto &,
o fato das pessoas terem se acostumado a gostar de um sabor s6, de comer sempre a mesma
coisa’®. Foi mais ou menos dentro dessa perspectiva que o modulo sobre alimentagio foi

trabalhado na escola Maju, considerando a nao separagdo entre terra, comida e remédio.

Como podemos observar, o carater terapéutico da alimentacdo apresentado no curso
dizia respeito ndo s6 a diversidade alimentar e a qualidade dos alimentos, mas também as

maneiras com as quais cozinhamos e nos alimentamos. O ato de cozinhar e comer juntos

*Muitos deles ndo fazem parte do que convencionalmente se prepara em nossas cozinhas, nas cidades, o que nos
leva a refletir ainda sobre o que temos considerado comida e o que ¢ quem determina o que vai para as nossas
mesas.

“2Nesse caso, para ela, dentre outras coisas, tem muita importincia o papel dos temperos e ervas medicinais
adicionadas as comidas.
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ritualizava nossas praticas na cozinha, ganhando, assim, novos sentidos. Enquanto iamos
cozinhando em grupo, iamos também contando historias, nos conhecendo, aprendendo os
conhecimentos dos antigos, cantando (“pelo alimento lindo, pelo alimento vivo, quero

agradecer”), rindo, saindo de nds mesmos.

May6 seguia contando que em sua infancia passou por problemas familiares, ficou
distante da mae, e suas tias, para tentar suprir um pouco essa auséncia ¢ nao deixar a menina
“aguar” de tristeza, cozinhavam juntas: faziam pamonha, doce de mamdo, broa de fuba®.
Andavam pelos quintais para pegar os ingredientes, preparavam juntas, contavam historias e
depois compartilhavam os momentos em volta da mesa. “A forma de manifestacdo de amor das
minhas tias era fazer a melhor comida do mundo, isso me nutriu muito afetivamente”, comenta
ela. Nos aniversarios, os presentes que ganhava eram roscas, galinha, dentre outras gostosuras,
de forma que os alimentos e a convivéncia com as mulheres (benzedeiras, parteiras,

cozinheiras), na cozinha, trouxeram para May6 muitos saberes e uma forca que a deixou de pé.

Dessa forma, o processo terapéutico da alimentacao deve envolver o cozinhar junto. S6
assim a cozinha pode aumentar seu potencial de cura, fortalecendo os vinculos, aumentando a
criatividade e alimentando as pessoas com comidas de qualidade. Por isso, as receitas que
fizemos nao foram constituidas como modelos para cozinhar, mas caminhos que podem ser
modificados de acordo com a disponibilidade de ingredientes e a intui¢io de cada um®*. Mayo
sempre fez questdo de afirmar que essas receitas ndo podem ser ensinadas simplesmente
dizendo para as pessoas os ingredientes necessarios € como se deve fazer, porém preparando os

alimentos coletivamente, demonstrando que a técnica estd em segundo plano.

Em todos os modulos, estar junto foi sindonimo de ritualizagdo de nossas praticas e
também o processo em que nos apoiamos para reafirmar o carater vivo de outros seres. No ritual
de preparagao da argila, por exemplo, cantamos um mantra de acordo com o que estdvamos
sentindo a fim de louvar e saudar a Mae Terra. Nesse momento, circulavam pela roda dois
pedagos de argila amarela compactada e cada um fazia suas mentalizagdes, colocando naquela
terra intengdes de cura, de forca, de alegria e transformagdo. Em seguida, dois colegas socaram

a terra no pilao, cantando os mantras que haviamos acabado de criar. Durante esses processos,

%Nio se pode deixar de ressaltar o carater eminentemente coletivo dos cardpios preparados nas cozinhas de roga.
Em minhas vivéncias nesses espagos, noto que o tipo de comida que se cozinha (por exemplo, os doces de frutas)
e a produgdo artesanal demandam um tempo mais lento que favorece o convivio e o preparo coletivo.

Ao final do curso, eu e outra colega elaboramos um pequeno livro de receitas com os pratos que fizemos no
modulo sobre alimentagdo e distribuimos como presente para os participantes.
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pedimos perddo®® para a Mie Terra por todas as violéncias que temos praticado contra ela:
desmatamentos, contaminag¢do por agrotdxicos, monoculturas etc. Transformada em graos

menores, a argila foi coada, virando um p0.

Segundo Simas e Rufino (2020), “ndo basta colher a folha para fazer o remédio; ¢
preciso saber cantd-la. Cantar a folha ¢ reverenciar a permanéncia da arvore”, ao que posso
acrescentar que cantar a argila € reverenciar o carater vivo da terra, sua presenca € a
possibilidade de convivéncia com ela. A dificuldade em nos sentirmos vivos e,
consequentemente, seres que coexistem, apaga o brilho das vidas, gera desconexdes ou o que
os autores chamam de desencantamentos, de forma que a ritualizagdo seria um caminho de
producdo de encantamento. Por isso, descrevem um ritual de encantamento entre um ser
humano e uma cobra Naja, na regido do Norte da Africa. Com o uso de uma flauta, os
movimentos — ¢ ndo o som — do encantador de serpentes estabelecem uma forma de
comunica¢do com a cobra, que também se movimenta, criando um bailado que ¢ fruto da
relagdo entre as duas espécies. “Os encantadores mais experientes sabem que se a cobra der o
bote, a flauta que encanta vira também escudo. A serpente, ao tentar abocanhar a flauta, se
machuca. Aos poucos, percebe isso e para de dar o bote” (SIMAS; RUFINO, 2020, p. 4). S6
resta, entdo, relacionar-se, entrar no jogo, produzir o ritual.

Para acabar o espetaculo, basta diminuir os movimentos da flauta. O jogo ndo
termina, apenas ¢ interrompido. A serpente se recolhe ao fundo do cesto ¢ o
encantador guarda o instrumento, até que a danga, o desafio, o encantamento
— que na dimensao mais profunda é um jogo de ataque e defesa, em que a
sobrevivéncia do flautista depende de diversas artimanhas para burlar a
serpente e sua pegonha assassina — comece de novo. O flautista sabe que tem

duas opgdes: encantar a serpente ou sucumbir ao bote e ao veneno da morte
(SIMAS; RUFINO, 2020, p. 4).

As formas de encantamento, isto €, os rituais, facilitam nossa condi¢ao relacional para
estabelecer a conexdo com a vida, comunicar-se com ela, sejam humanas ou ndo humanas. Em
outras palavras, ritualizar ¢ uma maneira de perceber que estamos condicionados a existéncia
dos outros. Quando nos percebemos vivos, notamos a vitalidade de outros seres e 0 mundo se
torna encantado, magico, psicodélico, cheio de cores. Além disso, os rituais t€m a capacidade
de ressignificar nossa passagem pela vida, e o encantamento produzido pelo estar junto convoca
uma energia superior a energia daqueles que estdo presentes (SOME, 2003), favorecendo o

estabelecimento de conexdes e didlogos interespecificos.

% Ainda que os campesinos nio sejam os maiores responsaveis pela catéastrofe, pedimos perdio em nome de um
unico “nds”. Responsabilizamo-nos todos.
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O que ¢ um ritual? Um ritual ¢ uma cerimonia em que chamamos o espirito
para servir de guia, para supervisionar nossas atividades. Os elementos do
ritual nos permitem estabelecer conexao com o proprio ser, com a comunidade
e com as forgas naturais em nossa volta (SOME, 2003, p. 53).

Esse ¢ um ponto crucial que nos foi ensinado durante o curso. O estar junto ritualizando
nossas praticas, cozinhando juntos e para os outros, comendo juntos, dangando juntos,
relaxando juntos, mentalizando juntos, dentre outras diversas atividades, abriu novos caminhos
para pensarmos a producdo de saide no Plantationoceno. As misticas, por exemplo,
funcionaram para nos encantar e conectar, evocando nossa espiritualidade e a religiosidade

campesina em todos os modulos desenvolvidos.

5 ] B ! | o

Figura 10 — Momento de Mistica a0 ldﬁgo do curso de Terapias Tradicionais na Escola Maju.
Fonte: Acervo da autora.

Do ponto de vista pratico, as misticas sdo momentos que geralmente abrem eventos e
atividades campesinas e, utilizando objetos da realidade proxima e formas de expressdao
artisticas e religiosas, servem para conectar os participantes em prol da construcdo de um
objetivo comum. Em certa ocasido, Farinhada definiu as atividades de Mistica como uma
maneira de ligar a questdo da espiritualidade com a agricultura e com a terra, o que nos leva a
compreendé-las também como rituais de conexao com os mundos ndo humanos. E interessante
fazer ecoar as palavras campesinas de Farinhada com o pensamento de bell hooks sobre a
compreensdo da espiritualidade. De acordo com a autora, quando fala do espiritual, refere-se

ao reconhecimento dentro de cada um de que existe um lugar de mistério na
nossa vida onde for¢as que estdo além do desejo ou da vontade humana
alteram as circunstincias e/ou nos guiam e nos direcionam. Chamo essas
forcas de ‘espirito divino’. Quando escolhemos levar uma vida preenchida

pela espiritualidade, reconhecemos e celebramos a presenca de espiritos
transcendentes (HOOKS, 2020, p. 115).
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Seguindo esses raciocinios, acredito que o cultivo da dimensdo espiritual da vida ¢
também uma forma de desindividualizacdo, na medida em que nos retira a possibilidade de
exercer algum tipo de controle e dominacao sobre o mundo. A espiritualidade diminui a
possibilidade de nos posicionarmos, enquanto espécie, em um lugar privilegiado e, por isso,
pode se constituir como uma forma de reconhecermos a importancia dos outros, do meio em
que vivemos, € assim construirmos uma experiéncia mais compartilhada, ao passo que nao mais
podemos controlar as coisas, ja que nao passamos pelo planeta sozinhos. Ao reconhecer que a
vida ¢ fruto de uma combinag¢do de existéncias, humanas e nao humanas, esse emaranhado de
relacdes da origem a um fluxo multiplo de direcdes que torna a vida imprevisivel. Ai estd o

mistério e o lugar da espiritualidade.

Quando cantamos para preparar a argila, saudando a Mae Terra, por exemplo, estavamos
também evocando as forcas que ndo enxergamos, ritualizando nossas praticas e dando lugar
para o cultivo da espiritualidade. A importancia dos cantos, mentalizagdes, oragdes,
pensamentos e intengdes ritualizadas presentes em cada pratica serve justamente para que
possamos compartilhar essas agcdes com outras agéncias do mundo, inclusive aquelas que ja nao

preservam mais o mesmo corpo fisico.

Para além da aplicacdo direta da terra no corpo, fizemos também tintas com argilas
coloridas e utilizamos para desenhar livremente sobre o papel através de uma técnica de
arteterapia conhecida como Monotipia, empregada para despertar sentimentos, emocdes e
significados. A técnica consiste em pingar um pouco de tinta no centro de uma folha branca,
dobrando-a ao meio, passando as maos sobre cada um dos lados e, em seguida, mentalizando a
energia e as forcas que trazemos e desejamos dentro de nods naquele momento. A primeira
pessoa que experimentou a Monotipia obteve uma figura parecida com um utero como
resultado, algo bastante significativo e que para os participantes demonstrava que as questdes
daquela pessoa, no momento, estavam relacionadas as representacdes que o utero carrega. Nao
cabe maiores interpretacdes, pois os processos sao individuais, mas vale dizer que quando se
esta conectado com a espiritualidade, as técnicas adquirem sentido diferenciado, ou seja, aquele
que retne outras forcas e energias presentes no mundo. Dai vem uma fé, uma crenga nesses

simbolismos.

Junto a espiritualidade, a ancestralidade interliga diferentes expressdes de existéncia que
se apoiam mutuamente e sdo chamadas a auxiliar nos processos terapéuticos, “os ancestrais

também sdo chamados de espiritos” (SOME, 2003, p. 26). Nao s6 nossos ancestrais diretos —
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que no curso modelamos com a argila preparada, invocando suas presencas —, mas também

aqueles dos quais ndo temos conhecimento, como aponta Somé:
Quando falamos sobre conex@o com os espiritos de ancestrais, muitas pessoas
entendem que nos referimos a nossos ancestrais diretos. Mas isso seria dificil.
Frequentemente, nem conhecemos nossos avos. Existe um conjunto de
ancestrais — ndo precisa ser uma pessoa ou espirito que conhecemos ou
imaginamos. Pode ser uma arvore 1a fora. Pode ser uma vaca, nosso cdo ou
gato, em casa. O tataravd, que morreu ha muitas geragdes, pode ter se unido
ao conjunto de espiritos, e o tataraneto nem consegue identifica-lo. E possivel
que seja o riacho correndo ao longe. Portanto, o que importa ¢ compreender
que qualquer pessoa que perdeu o corpo fisico é um potencial ancestral. Vocé
atraird muitos espiritos se simplesmente expressar seu anseio pelo apoio dos

ancestrais (SOME, 2003, p. 28).

Dessa forma, o curso nos apresentava uma ideia de que a produgdo de satde no
Plantationoceno significava ainda incorporar as nossas vidas um pouco de espiritualidade,
reconhecendo a presenca dos mortos, nossos ancestrais, entre nos. “As vezes evocamos 0s
mortos ao permitir que a sabedoria que eles compartilharam conosco guie nossas a¢des no
presente. Ou os evocamos reencenando um de seus habitos” (HOOKS, 2020, p. 232). E por
isso, por exemplo, que alguns alimentos sdo considerados sagrados, por sua capacidade de
trazer a tona as memorias e os conhecimentos produzidos por nossos antepassados,

compartilhando com eles nossa existéncia e, assim, nos fortalecendo.

No moddulo sobre o potencial de cura da alimentagdo, chamado também de Trofoterapia,
antes de iniciarmos nossas atividades, fomos conduzidos a um relaxamento que tinha como
objetivo nos levar as cozinhas de nossa infancia. O exercicio nos ajudou a resgatar cheiros,
sensagoes, sabores e sentimentos que ja vivemos em nossa relagdo com os alimentos, trazendo
receitas e formas de preparo do tempo de nossos avos para o centro da roda: o feijao com ovo,
a farinha de beiju, a broa assada no forno de cupim, a farinha de monjolo, o bolo de pao de 19,
dentre outros. Nos emocionamos bastante, de forma que a atividade serviu para que
reconhecé€ssemos a importancia e o poder de cura contido no preparo de comidas ancestrais,

recuperando a memoria e a presenca dos antigos através do ato de cozinhar.

Nesse sentido, através do convivio com o povo da roga e com os povos indigenas, nossa
professora Mayo se lembrava das comidas sagradas, capazes de nutrir as pessoas por varios
dias: o jenipapo, o milho, a ora-pro-ndbis, a mandioca. “Mas isso se refere menos a parte
quimica e mais a parte espiritual”, diz ela, visto que, dentre outras agéncias, esses alimentos
carregam com eles a histéria dos povos ancestrais acumuladas ao longo do tempo (formas de

cuidado com a terra, maneiras de preparo, rituais etc.), sendo considerados muito poderosos.
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Aos poucos, iamos aprendendo que as doencgas plantionocénicas sdo, sobretudo, fruto
de nossa desconexdao com os mortos, com 0s nao humanos, com outros humanos, enfim,
resultado de um individualismo exacerbado que precisa ser transformado. A espiritualidade e a
ancestralidade reunem todos esses elementos. Em certo momento de nossas aulas, Maju

perguntou: “Voceé estd com um problema espiritual, vocé procura qual médico?”.

Ao colocar uma questao como essa, nossa professora me fazia pensar que para tratar dos
problemas atuais, ha que se transformar a maneira como olhamos para o mundo, tanto para os
problemas como para os caminhos para resolvé-los. Deslocar os pensamentos, construir
processos individuais — que agora ja sabemos, nunca sdo individuais — de transi¢do
agroecologica. Sem perceber de onde vém as doengas, ndo ¢ possivel trata-las. E as doengas
vém, me ensinaram as professoras e toda a minha trajetéria no Movimento Agroecoldgico, da
nossa distancia do outro, especialmente da terra. Pedir perddo para a Mae Terra por essa
distancia que a maltrata, dilacera e explora, como fizemos na preparacdo da argila, foi outro

elemento de conexao presente no curso da escola Maju.

As praticas de receber e dar o perddo se deram também em outros momentos, quando,
por exemplo, visitamos o sitio de uma colega do curso para a constru¢cdo de uma espiral de
ervas medicinais. Antes de comecgarmos nossas atividades fizemos uma mistica em roda com o
objetivo de sentir o ambiente onde estavamos, agradecer os povos, bichos, plantas e aguas que
por ali ja passaram, pedindo perdao pela destruicdo, violéncias e expulsdes ocorridas. Logo
apos, fizemos uma terapia para curar o feminino e o masculino, escolhendo um homem e uma
mulher para habitar o centro da roda. O homem que ocupava o centro da roda foi tocado por
todos os outros homens presentes e, em seguida, pediram perdao as mulheres pelas violéncias
praticadas por eles e por outros homens que ali estiveram. Do mesmo modo, a mulher escolhida
foi para o centro da roda para ser tocada por todas as outras mulheres, que a chamavam pelo
nome, evocando outras mulheres que passaram pelo lugar e toda a energia feminina do

Universo.

Para nos, esses momentos significaram uma tentativa de reconciliacdo das energias
femininas e masculinas presentes em cada pessoa, respectivamente, perdoar e receber o perdao.
Havia um entendimento de que sem aceitar o perdao nao ¢ possivel seguirmos adiante para
enfrentar a catastrofe; sem ele, as pontes de conexdo ndo poderiam ser construidas.

O perddo ¢ um ato de generosidade. Ele exige que coloquemos a libertagdo de

outra pessoa da prisdo de sua propria culpa ou angustia acima de nossos
sentimentos de ofensa ou raiva. Ao perdoarmos, abrimos caminho para o
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amor. E um gesto de respeito. O verdadeiro perddo exige que compreendamos
as agdes negativas dos outros (HOOKS, 2020, p. 170).

Sobre a criacdo de praticas de perdao como as que fizemos no curso, Sobonfu Somé
relata um ritual de renovagdo realizado por seu povo dagara, habitantes da Africa Ocidental,
que muito me remete as maneiras de didlogo e conex@o que realizamos no curso da escola Maju,
através do exercicio do perdao.

Em nossa aldeia, a cada cinco dias ha uma oportunidade de renovagdo do
relacionamento, em um dia escolhido pelo casal. Todas as coisas ruins
acumuladas sdo postas para fora. Normalmente, a mulher senta-se virada para
o norte, de costas para o homem, que se senta de frente para o sul, dentro de
um circulo de cinzas. O ritual comeca com a invocagdo do espirito. Entdo, os
dois comegam a contar para os espiritos as suas frustracdes. Ao fazerem isso,
sua dor aumenta até explodir. Cada pessoa fica ocupada, falando de sua
propria dor, e ndo presta ateng@o ao que a outra esta dizendo. Algumas pessoas
sussurram, algumas gritam, outras preferem diferentes formas de
comunicacgdo. Cabe aos individuos envolvidos decidirem qual ¢ a melhor
forma de expelirem todos os seus sentimentos. [...] Fora do ritual, existe uma
tendéncia a sempre culpar a outra pessoa. Ndo vemos nossas proprias agoes.
Criar um espago ritual para soltar as tensdes nos ajuda a ficar abertos para as

inquietagSes de nosso parceiro e cria em nés a capacidade de ouvir sem ficar
na defensiva (SOME, 2003, p. 113-114).

Em meu ponto de vista, estas sdo praticas com as quais nao estamos acostumados e que
devemos aprender para permanecer juntos, ndo desistir de nossas relacdes apesar das
dificuldades, trabalhando sempre no intuito de manté-las, de coexistir. Trata-se de uma forma
de exercitar o perdao para seguir em frente, inventando maneiras para isso, como acontece com

as terapias campesinas.

Para que se possa reconhecer a necessidade de cura do outro e estar aberto para cura-lo
(e ser curado!), ¢ preciso ama-lo, exatamente da forma como se apresenta, do jeito que ¢, de
modo que um terapeuta precisa estar aberto para acolher, ndo importa como o outro esteja, nao
importa o que o outro faca. Quando percebo que a fonte da violéncia alheia vem de seu
sofrimento e que ha ali uma necessidade de cura, as coisas se transformam e, assim, nos
mulheres também pedimos perdao por todos os homens que ja tinham violentado de alguma
forma as mulheres que passaram por aquele lugar. Em outras palavras, quando visualizamos as
origens ¢ motivos das violéncias praticadas por alguém que ndo consegue percebé-las,
entendemos que o que precisam ¢ de acolhimento e de que aqueles que enxergam suas
dificuldades, construam aliangas com elas. Nesse sentido, as mulheres assumiram o pedido de

perdao pelos homens.
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bell hooks relata um sentimento parecido quando conta a historia de uma amiga querida

que, por razdes pouco conhecidas, passou a destinar criticas maldosas a seu trabalho. Para
passar por essa situacao, hooks conta que iniciou um processo de

identificacdo empatica com ela, para poder entender quais seriam suas

motivacdes. [...] por meio da pratica da compaixdo ¢ do perddo, fui capaz de

preservar minha admiragdo pelo trabalho dela e lidar com o luto e a decepgao

que sentia em relacdo a perda desse relacionamento. Praticar a compaixdo me

permitiu compreender por que ela agiu daquela maneira e perdoa-la. Perdoar

significa que eu ainda sou capaz de vé-la como membro da minha

comunidade, alguém que tem um lugar no meu coragao, se quiser retoma-lo
(HOOKS, 2020, p. 171-172).

Através do exercicio do perddo, saimos da condi¢do de vitimas indefesas e ocupamos
uma posicdo de criagdo de nossa realidade. O exercicio de olhar sem julgamento, embora
absurdamente desafiador e contraditorio, era o caminho que se apresentava. Refleti bastante
sobre 1sso, porque sentia dificuldade e uma certa superficialidade em perdoar o tempo todo,
sem que as pessoas assumissem as responsabilidades que lhes cabiam. Entretanto, percebi que
considerar que a agressividade, a violéncia, a indiferenga, o egoismo etc., sdo originarias de

fontes de sofrimento e opressao, transforma nosso olhar, nos poupa da raiva e produz satde.

Observar o sofrimento sob esse prisma ndo significa, todavia, abrandar
responsabilidades. Nessas ocasides em que refletia sobre o perddo, me recordava da banalidade
do mal (ARENDT, 1999) como uma pratica de desconexdo com o mundo’®. Me lembrava de
Gloria Anzaldua (2005), quando ela reconhece que os homens também sdo oprimidos e que a
dominagdo que exercem sobre as mulheres ¢ fruto dessa opressdo (texto altamente indicado

)97

para processos de cura, inclusive)’’. E preciso universalizar a cura, construir os lagos de

pertencimento.

Embora o perdao seja essencial para o crescimento espiritual, ele ndo faz com
que tudo fique bem ou maravilhoso imediatamente. Com frequéncia, livros

% Me recordava da banalidade do mal quando pensava que talvez os homens ajam de maneira opressora com as
mulheres, reproduzindo a violenta formacao patriarcal que receberam. A ideia arendtiana da banalidade do mal,
originada das reflexdes da autora sobre o nazismo, especificamente no caso Eichmann, indicam uma certa
tendéncia de seguir padrdes sociais pré-definidos, independentemente do carater desses padrdes. Nesse sentido, a
banaliza¢do da dominagdo estaria relacionada com uma perda de comunicacdo com o mundo, esfumagando nossa
capacidade de pensamento e cuidado coletivo. Entretanto, reconhecer que os homens também sdo oprimidos nao
significa esquecer as consequéncias e a necessidade de transformacao de seus modos de estar no mundo.
97“Seu ‘machismo’ é uma adaptaco a opressdo e a pobreza e a baixa autoestima. [...] A perda de um sentido de
dignidade e respeito gera um machismo falso que o leva a diminuir as mulheres e até a brutaliza-las. [...] Apesar
de ‘entendermos as origens do 6dio e do medo masculinos, ¢ a subsequente violéncia contra as mulheres, nds ndo
desculpamos, ndo perdoamos, e ndo iremos mais tolerar. Dos homens de nossa raca exigimos
admissdo/reconhecimento/revelacao/testemunho de que eles nos ferem, violam-nos, tém medo de noés e de nosso
poder. Precisamos que digam que vao comegar a eliminar suas formas dolorosas de nos diminuir. Porém, mais
do que palavras, exigimos a¢des” (ANZALDUA, 2005, p. 710-711).
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new age sobre o amor fazem parecer que tudo sera sempre maravilhoso, basta
que estejamos amando. De modo realista, ser parte de uma comunidade
amorosa ndo significa que ndo vamos encarar conflitos, trai¢des, acdes
positivas com resultados negativos ou coisas ruins acontecendo com pessoas
boas. O amor nos permite enfrentar essas realidades negativas de uma forma
que afirma e eleva a vida (HOOKS, 2020, p. 171).

Parece bem dificil pensar sobre esses temas quando operamos no modo individual de

existéncia, aquele no qual, ao invés de amor, desenvolvemos ressentimento e vontade de
vinganga. O perddo, nesses termos, € uma pratica que restabelece nossa capacidade de didlogo
e acdo e, tal como outros tipos de conhecimento, exige aprendizado e dedicagdo. Assim como
tudo o que fizemos ao longo dos modulos do curso de terapias tradicionais, o exercicio do
perdao precisa que a gente enxergue o outro e, portanto, desenvolva um estado de atengdo:
prestar atencdo no que o outro precisa, mais do que eu mesmo. Estar disponivel, aberto para
olhar para o outro, nos coloca de frente para as suas necessidades.

Quando cozinhamos juntos no médulo sobre alimentagdo, tdo importante quanto comer
alimentos diversos e que reconhecem as temporalidades (necessidades) da terra era
compartilhar a comida, cozinhar para. Nosso objetivo ao longo do dia era preparar um banquete
para ser servido no saldo paroquial da Igreja Catolica de um bairro popular de Caratinga, ap6s
a missa de sabado a noite, de modo que alimentar os outros deu sentido ao nosso aprendizado,
constituindo-se como um momento terapéutico complementar. Cozinhar para, tem um sentido

terapéutico que ndo deve ser negligenciado, faz parte do processo de cura.

Me lembro ainda de uma ocasido em que eu e uma colega chegavamos atrasadas para o
curso e fomos recebidas com um escalda-pés para descansarmos antes dos estudos. Foi uma
alegria, uma delicadeza, um sentimento de acolhimento profundo. Para desacelerar do cotidiano
de onde chegdvamos, nossos pés eram banhados com dgua quente, manjericao, alfavaca e outras
plantas relaxantes, além de pedras aquecidas para massagear. Foi preciso que alguém nos

enxergasse e cuidasse de nos.

Em outras oportunidades, visitamos o sitio das familias de nossos colegas de curso,
conhecemos como viviam, escutamos suas historias e observamos como se alegravam com o
simples fato de compartilharem suas vidas. A gente dedicava tempo para as pessoas € isso faz
parte das praticas terapéuticas: visitar os outros. A aproximagao ¢ tao valorizada no modo de
vida campesino que nossas professoras e outros terapeutas que conheco realizam seus
atendimentos em suas proprias casas, incluindo o compartilhamento de seus locais de vida,

refeicdes e outras historias como parte dos processos terapéuticos. A saude, nesse caso, €
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produzida a partir de um cuidado que reconhece a importancia do outro, onde nos colocamos

disponiveis uns para os outros.

Por ocasido de nossa formatura, também fomos visitados pelos familiares de nossos
colegas, que reservaram tempo para estarem 14, se importaram conosco € com o que estdvamos
fazendo, trazendo sentimentos de contentamento e unido. Como atividade final, ficamos
responsaveis por criar pequenas lembrangas para serem compartilhadas com os colegas. Essas
criacdes foram para nds mais uma forma de conexao, exigiram tempo e trabalho, ndo foram
objetos simplesmente trocados por dinheiro, a gente queria construir significados para o outro,

tocar e ser tocado.

De uma forma geral, as caracteristicas dos presentes que recebemos estiveram muito
ligadas aos seres ndo humanos, aqueles que habitavam as rogas de cada um. Além disso, os
trabalhos manuais e a criatividade artistica marcaram as lembrangas que produzimos: bonecas
abayomi; comidas ancestrais como o beiju de mandioca com coco na folha da bananeira; objetos
produzidos a partir do bambu como suporte para celulares, kit de massagens; plantas, argilas;
preparados de ervas para banho; sementes crioulas; livros de receitas, dentre outros,
compuseram uma farta cesta de presentes ritualizadamente trocados. Os trabalhos manuais,
diferentemente das atividades mentais valorizadas nas escolas paulistas e as possibilidades de

criacdo, fazem parte do repertério de estratégias de producao de saude.

Com as vivéncias deste ultimo modulo, fiquei refletindo sobre o que consideramos
presente nos dias de hoje, principalmente nas cidades. So o trabalho de fazer as embalagens, de
dedicar tempo para fazer um agrado para o outro, ja pode ser considerado um presente. Uma
colega nos deu sementes de Ipé-Roxo como lembranga de nossa convivéncia. As sementes
vieram numa embalagem pequena feita pela propria Dora, especialmente para ser nosso

presente. Dentro dela havia um papel explicando as utilidades do Ipé-Roxo:
gera sono, ajuda a desacelerar a mente, efeitos anti-estresse, anti-insonia,
calmante, antibidtico natural, e analgésico. Arvore alta com lindas flores, suas
propriedades terapéuticas sdo encontradas nas cascas. Plante esta semente ¢

tenha uma linda lembranca minha, e desse curso maravilhoso que fizemos
juntos, que em seus caminhos floresga somente amor.

O cuidado demonstrado por nossa colega ¢ realmente emocionante e acredito conter,
assim como os outros presentes, um tipo de afeto terapéutico a partir de nossa disponibilidade
de construcdo de vinculos. Os elementos das praticas de conexdo, a saber, a coexisténcia

multiespecifica, as ritualizagdes, a espiritualidade, a ancestralidade, o perdio e a
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disponibilidade para o outro sdo eles mesmos, terapias, movimentos de produgdo de satide que

nos retiram de existéncias individuais.
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4.3 O AMOR COMO PRATICA RELACIONAL

Quando refletia sobre o que era capaz de produzir satde ou a cura nas experiéncias que
tinha vivenciado no curso da escola Maju, s6 conseguia pensar nas maneiras de relacionamento
que desenvolvemos entre nos, ao longo do ano de 2018. As sutilezas das formas de afeto e
cuidado, resultaram em terapias nas quais mais do que as técnicas, o que produz satide ¢ a forma
de relacionamento que desenvolvemos uns com os outros. A partir do que vivemos, do modo
como nos tratdvamos — independente do tema central do modulo — constantemente eu era levada

a pensar sobre 0 amor.

Por outro lado, era dificil encontrar embasamento tedrico para falar sobre a poténcia do
amor, para torna-lo uma referéncia, nao so bibliografica, mas também para passarmos pelo
Plantationoceno, sem parecer romantizar a realidade. Até que me encontrei com o pensamento
de bell hooks. Em “Tudo sobre o amor: novas perspectivas” (2020), a autora traz a tona questoes
fundamentais que me parecem quase sempre negligenciadas pelo mundo académico, como o
perdao, a vida comunitaria, a espiritualidade, a morte e/ou ancestralidade, dentre outras agdes

que desembocam na pratica do amor.

Por essa via, hooks afirma que em nosso tempo, as pessoas nao se debrugam muito sobre

a questao do amor. Movidas pelo cinismo e pela descrenga de que o amor ndo pode ser

encontrado ou por sua associagdo com o romantismo e com a fantasia, falar sobre o amor nao
se constitui como um tema relevante para nos.

Nao ha muitos debates publicos a respeito do amor em nossa cultura hoje. No

maximo, a cultura popular ¢ o dominio em que nosso desejo por amor é

mencionado. Filmes, musicas, revistas e livros sdo os locais para os quais nos

voltamos para ver expressos nossos anseios amorosos. No entanto, ndo se trata

daquele discurso de afirmac¢édo da vida dos anos 1960 e 1970, que nos instava

a acreditar que “All you need is love”. Atualmente, as mensagens mais

populares sdo as que declaram a insignificancia do amor, sua irrelevancia
(HOOKS, 2020, p. 32).

bell hooks, por outro lado, pensa o amor como um processo transformador e
desindividualizante, um caminho de cura fundamental para a constru¢do de um mundo de
coexisténcias. Nao se trata de um amor reduzido a dedicagdo de energia mental e emocional
para alguém, de um simples sentimento. Na verdade, a definicdo que queremos apresentar ¢
aquela que traz o amor como uma pratica, ndo um exercicio qualquer, mas agdes movidas por
uma “vontade de nutrir nosso crescimento espiritual e o de outra pessoa” (HOOKS, 2020, p.

32) ou o que Guimaraes (2019, p. 142) também chamou de Espiritualidade do Cuidado, “o ato
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de considerar a legitimidade de existéncia do outro em uma profundidade complementar a nossa

propria existéncia”.

Era isso o que estavamos descobrindo em Caratinga, com Maju e May0, aprendendo a
amar de forma a sé conseguir enxergar nos seres humanos e ndo humanos, poténcia. Ao passo
que enxergo no outro, vejo também em mim, em uma proposta relacional de produgdo de satde.
Dessa forma, a (minha) cura s6 pode acontecer curando o outro, humano e nao humano. As
metodologias que envolviam sempre cuidar e ser cuidado, permitiram que isso ficasse claro.
Em meu diario de campo, essa percepcao esta assim registrada:

Nao existe cura individual. Confesso que antes pensava que para curar
precisava estar curada e dessa forma, o curso seria minha cura, para que
posteriormente eu estivesse apta a curar. Mas as coisas sdo simultineas e para

que eu me cure preciso ao mesmo tempo, curar o outro (DIARIO DE CAMPO,
2018).

Se as relagdes sdo justamente o lugar da cura, a produgdo de satide nunca pode ser
individual. Hooks argumenta em favor de uma pratica amorosa incapaz de ser realizada
individualmente, de maneira que os elementos presentes nas praticas de conexao campesinas

~ . ;. 98 .

sdo muito proximos dos elementos elencados por ela’ para discorrer sobre o amor, estando
diretamente ligados a nossa capacidade de estabelecer conexdes, de ndo existirmos sozinhos.
Assim, estabelego essas aliancas teoricas a medida em que percebo que os elementos das
praticas de conexdo presentes no curso da escola Maju nos levam e/ou desembocam num

oceano de amor.

Conceber o amor como uma pratica relacional significa dizer também que é necessario
engajamento e esforco para produzi-lo, que nao se trata de um produto, que existe ou deixa de
existir, mas de uma constru¢ao constante. Por tras dessa concepg¢ao estd o fato de que também
a saude exige uma produg¢do, um trabalho continuo, ja que a vida estd em movimento. Assim
como a festa, a cura nado vem pronta, ndo se compra na farmacia nem via convénios médicos,
ndo se recebe como heranga, ndo se conquista em dias no SPA. E preciso plantar, cozinhar,
dangar, se movimentar, cantar, ouvir, falar, fazé-la acontecer todos os dias. A perspectiva

relacional exige um trabalho de envolvimento com o mundo.

Talvez por isso faca mais sentido falar em produg¢do de saude do que em cura, ja que ¢

o proprio processo de vinculacdo aos seres e, portanto, a vida, aquele capaz de gerar saude. Por

%(Clareza; Justi¢a, Honestidade; Compromisso; Espiritualidade; Valores; Comunidade; Reciprocidade; Romance;
Cura, dentre outros.
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esse Vviés, a cura seria uma ilusdo, jamais estariamos em um estado de bem-estar permanente, o
que ha sdo equilibrios e desequilibrios perpétuos, porque estamos vivos. Dentro dessa
perspectiva, a cura ndo ¢ estatica, mas um processo de movimento sem fim. O desequilibrio
permanente e proprio da vida coloca a minha cura condicionada a um movimento constante de
curar o outro e, também, ser curado por ele. Dentro de uma existéncia compartilhada,
simbidtica, associativa, s6 posso me reequilibrar conforme o reequilibrio dos outros, e este ¢

um movimento que se atualiza a todo o0 momento.

Como se pode observar, nessas relacdes, o processo de vinculagdo aos seres gera saude,
mas também pode gerar doencgas e/ou o que chamamos de desequilibrios. As doengas sao
inerentes ao proprio movimento de nos relacionarmos. Por isso € interessante nesse momento
tentar delinear um pouco a concepgao de saude que se apresenta a partir deste entendimento.
Diferentemente da defini¢do divulgada pela Organizacdo Mundial da Saude (OMS), na qual a
saude seria um completo estado de bem-estar fisico, mental e social ou ainda da concepg¢ao do
paradigma biomédico que pensa a saude como auséncia de doenga (BATISTELLA, 2007),
acredito que o que trabalhamos no curso da Escola Maju se aproxima mais de reflexdes como

as que foram elaboradas por Georges Canguilhem, por exemplo. De acordo com o autor:
A saude é uma margem de tolerancia as infidelidades do meio. Porém, ndo
serd absurdo falar em infidelidade do meio? (...) E claro que esse meio
definido pela ciéncia ¢ feito de leis, mas essas leis sdo abstragdes tedricas. O
ser vivo ndo vive entre leis, mas entre seres e acontecimentos que diversificam
essas leis. (...) Pelo fato de o ser vivo qualificado viver no meio de um mundo
de objetos qualificados, ele vive no meio de um mundo de acidentes possiveis.
Nada acontece por acaso, mas tudo ocorre sob a forma de acontecimentos. E

nisso que o meio ¢ infiel. Sua infidelidade ¢ exatamente seu devir, sua histoéria.
(CANGUILHEM, 2006, p. 78).

Ao mesmo tempo em que nos entregamos para as relagdes, que vemos caminho nos
processos de desindividualizagdao, assumimos também o risco de adoecermos. A doenca faz
parte da vida, de maneira que nao € possivel considerar uma existéncia relacional sem angustias
ou conflitos e assim a satde pode ser entendida como a nossa capacidade de enfrentar os
resultados negativos de nossas biointeracdes. Em outras palavras, saide ¢ poder adoecer e
conseguir sair do estado patoldgico através de novas relagdes (CANGUILHEM, 2006). Pensar
a saude dessa forma ¢ retirar o foco somente das doengas, incorporando-as ao proprio processo
de produgdo da saude. Estas concepgdes colocam a necessidade de relacionamento como

condicdo para uma vida com satde, como também aprendemos na escola Maju.

E certo que sair de estados patologicos e enfrentar situagdes novas, depende ainda da

margem de tolerancia ou de seguranga que cada um possui para enfrentar as tais infidelidades
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do meio (CANGUILHEM, 2006). Dessa forma, a saide também deve aparecer como um direito
social capaz de garantir a todos nds condi¢des dignas de moradia, alimentacao, educagao, lazer
e outros tantos aspectos de nossa vida que nos fortalecem no enfrentamento e na construcao de
possibilidades para reagir as situagdes adversas pelas quais passam nossos corpos. SO € possivel
afirmar que um ser vivo tem saude, “se o vincularmos ao seu meio, se considerarmos as
solugdes morfologicas, funcionais, vitais (e aqui acrescento sociais), a partir das quais ele

responde as demandas que seu meio lhe impoe” (CAPONI, 2003, p. 57).

Dessa forma, a elaboragdo de respostas as demandas que o meio nos coloca estd
estreitamente ligada com os contextos sociais em que estamos inseridos. Quando temos esses
requisitos basicos atendidos, as praticas de conexdo podem ser melhor desenvolvidas,
envolvendo intensa capacidade de criacdo. Podem existir tantas praticas de conexao, quantas
forem a nossa capacidade de crid-las, de construir aliangas, de forma que o que fago aqui ndo ¢
um inventario com pretensdes de classificacdo, mas um exercicio de imaginar possibilidades.
A liberdade e o trabalho de inventar novas praticas de conexao nao altera sua capacidade de
produzir satde, a medida em que os elementos das praticas, isto €, os modos de relacionamento
estejam preservados. Ao longo do curso estdvamos sempre criando novas maneiras de cuidado:

presentes, atividades artisticas, novas receitas...

Em minha ultima consulta com Rosane, terapeuta de Divino-MG, me recordo como ela
buscava encontrar técnicas adequadas para os sentimentos que eu relatava no momento,
utilizando um pouco de cada coisa: agulhas, um cone “hindu” para a retirada de ceras e outras
impurezas do corpo, massagem, aplicacao de Reiki e, por fim, pediu para que eu escolhesse um
lugar em seu sitio para me sentar enquanto amassava uma mistura de terra e 4gua com a mao,
os pés na raiz de uma arvore e uma mentalizagdo para que as coisas dessem certo. Em cada
momento vez que encontro uma terapeuta campesina, elas estdo criando novas formas

terapéuticas, muitas vezes em parceria com outros seres vivos.

Sobre a oportunidade de criar caminhos para passar pelo Plantationoceno ou pela
Intrusdo de Gaia, nos termos de Stengers (2015), a autora valoriza “uma vida que explora
conexdes com novas poténcias de agir, sentir, imaginar e pensar’, o que deve servir inclusive
para lidarmos com nossa satude. Esse exercicio de criacao estd muito voltado para a subversao
de nosso papel de consumidores e a alteracdo do sentido de nossas vidas. Se notamos a forma
como o dinheiro se insere nas praticas de saude campesinas, percebemos o esfor¢o para que nao
se tornem mais um bem de consumo. Os atendimentos tém pregos muito baixos, assim como

os remédios que sdao provenientes de suas proprias hortas, da terra ou de outras produgdes
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artesanais (homeopatias, carvao, florais, xaropes, alimentos). Nao ha venda de remédios. Ainda
que tenham decidido utilizar as praticas terapéuticas como um trabalho, um meio para
sobreviverem, a preocupacdo principal permanece sendo a saude dos seres e uma pratica

amorosa e comprometida com o mundo e ndo o consumo.

Por esse caminho de inven¢do de novas praticas de conexao, as terapias campesinas
buscam manter o foco nos modos de relacionamento, distanciando-se das chamadas Terapias
Holisticas ou da Medicina Alternativa. Mayd cita, por exemplo, o caso da Homeopatia, que,
apesar de sua proposta integradora, como técnica isolada ndo daria conta de tratar as doencas
de nosso tempo. Me parece que o que estd sendo comunicado ¢ um sentido mais amplo para as
Terapias Tradicionais, ligado ao reconhecimento do enfraquecimento de nossas relacdes
sociais, de nossa capacidade de nos relacionarmos com a vida, e, portanto, com os outros. Sem
tocarmos nessas questdes, ndo conseguimos acessar processos de cura. Assim como na
Agroecologia, nas Terapias Tradicionais entendemos que o que esta doente ¢ o modo de vida,
as formas de se relacionar, de maneira que a criagdo de praticas de conexdo deve vir
acompanhada também de uma visao coletiva e compartilhada de nossas existéncias. Enquanto

seu sentido for o consumo e ndo a produgdo da vida, continuaremos adoecidos.

Como venho argumentando ao longo de todo este trabalho, meus aprendizados de
desindividualizagdo vém acontecendo a partir de uma inser¢do mais ampla no Movimento
Agroecoldgico; no entanto, me parece que o curso de Terapias Tradicionais da escola Maju
direciona suas agdes diretamente para a constitui¢do de cada sujeito, construindo uma espécie
de transi¢ao agroecologica do corpo e/ou abordando a necessidade de cura de maneira mais
explicita. Assim, o despertar para o outro ndo ocorre como uma atitude automatica, de forma
que se torna um ensinamento de reconexao a ser colocado em pauta e praticado em nossas

escolas.

Se existe um sentido de individuo no curso de Terapias ¢ aquele cujo objetivo ¢ se
relacionar para produzir a vida, ai estd o significado da cura, em detrimento dos processos de
individualizagdo narrados no inicio do capitulo, no qual os individuos se formam e se
constituem para o consumo. A coletividade relacional ¢ diferente da tradicdo apresentada por
Kehl, ao narrar a constituicdo do sujeito neurdtico, aquele que vivencia um conflito entre a
autonomia individual e o atendimento de expectativas coletivas homogéneas e pré-
determinadas. A pratica do amor, no sentido estabelecido por Hooks (2020), estendido a todas
as formas de vida, reconstroi os lacos ambientais € combate a vontade de poder ¢ dominagao

presentes em uma perspectiva individual, como a do Plantationoceno.
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Contar essa trajetdria singular ndo ¢ somente pessoalizar uma pesquisa, mas, sobretudo,
tentar pensar as consequéncias e caminhos de uma geragao inteira atravessada pelas imposi¢des
de se tornar um sujeito burgués, para muito além de minha propria constitui¢do individual. Por
outro lado, o esfor¢o de desindividualizar, de sair de meus proprios pensamentos, através da
invencdo de praticas de conexdo e outros modos de convivéncia, especialmente com os nao
humanos, subverte a 16gica competitiva pela qual por um lado fui formada, transformando meu

corpo e reposicionando o meu habitar o mundo.

Assim, ndo posso deixar de dizer que quando estou pensando na doenca e na producao
de saude, estou pensando em nos, sujeitos urbanos. Nos, que nos tornamos individuos. Estou
pensando naquelas pessoas que, em Vitdria, vivem em apartamentos da Praia do Canto ou de
Jardim da Penha e que ndo fazem a menor ideia do que seja viver uma vida na qual o consumo
ndo seja o objetivo final, que ndo sabem das possibilidades de viver de outra maneira, de
construir outros mundos e cosmologias e que, dessa forma, desconhecem a experiéncia de
habitar um mundo no qual a coexisténcia ¢ condi¢do da vida, um mundo que €, sobretudo, vivo.
E para nés que escrevo esta tese. Precisamos dessas descobertas para passar pelo

Plantationoceno.
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CONSIDERACOES FINAIS

Quando me perguntava sobre o que os campesinos fazem ao pensamento, ndo sabia
exatamente que chegaria neste lugar. O que sabia era que o efeito relacional desses encontros
tinha uma capacidade imensa de transformac¢do e indicava caminhos para vivermos melhor
diante do contexto colocado pelo Plantationoceno. Com isso, eu posicionava a problematica
ecoldgica como um ponto de partida importante, ndo univoco, mas transversal a todos os outros

(GUATTARI, 2012). Era isso o que a principio me estava disponivel.

As maneiras como se produziam esse efeito relacional, no entanto, s6 me foram melhor
apresentadas através do exercicio de produgao deste texto, de modo que, muitas vezes, foi s6
depois de escrever que pude identificar com mais nitidez o que pretendia dizer, realizando
verdadeiras descobertas e novos aprendizados. Para a antrop6loga Marilyn Strathern (2017, p.
312), “em vez de ser uma atividade derivada ou residual, como se pode pensar de um relatorio
ou reportagem, a escrita etnografica cria um segundo campo”, j& que a vida continua em
movimento e nds, continuamos a nos relacionar. Dessa forma, ndo ha conhecimento prévio do
lugar de chegada, ndo ha certezas, ndo ha planejamento que seja possivel.

O investigador ndo conhece de saida toda a série de fatores relevantes na
analise final, nem, de fato, toda a séric de andlises relevantes para a
compreensdo do material que ja ocupa suas notas e textos (idem ibidem p.
316). [...] Nao saber o que se vai descobrir ¢, evidentemente, uma verdade da
descoberta. Mas tampouco se sabe 0 que em retrospecto vai se mostrar

significativo, pelo fato de que a significancia é adquirida na escrita posterior,
na composicdo da etnografia como uma descrigdo feita depois do evento

(STRATHERN, 2017, p. 320).

Tal concepgao esta baseada nas interacdes que vao se desenrolando apds os trabalhos
de campo, na vida que vai acontecendo, nos novos entrelacamentos de trajetorias e relagdes que
transformam também nossas maneiras de relacionamento com o que foi vivenciado
anteriormente. “(...) de volta para casa o(a) pesquisador(a) de campo vé€ seus companheiros se
sentarem lado a lado com uma sociedade de pessoas inteiramente outra” (STRATHERN, 2017,
p. 312), tornando imprevisiveis os resultados finais da analise. Por meio da escrita, construimos

o que Marilyn Strathern (2017) chama de momento etnografico, isto ¢, a juncdo entre o que ¢
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entendido no momento da observagdo em campo e a necessidade de entender, trabalhada

durante o exercicio de produzir um texto”.

De certa maneira, penso também ser esse o sentido dos SF de Donna Haraway (2016),
0s quais me propus a exercitar no inicio deste texto: ao contar histdrias, realizo uma espécie de
atividade especulativa a partir do emaranhado de relagcdes com as quais estive envolvida, sem
saber de antemao onde poderiam desembocar. Escrevendo, vou conhecendo o que tinha para
falar, questionando, assim, os resultados pré-determinados dos quais muitas vezes se beneficia

a ciéncia.

Entretanto, tais efeitos relacionais s6 sao possiveis quando vivemos (e pesquisamos)
considerando a importancia da relacionalidade. Nesse ponto esta a minha principal afirmagao e
descoberta neste trabalho, a saber, a de que a relacionalidade esta presente no modo de vida
campesino e ¢ a base para qualquer processo de transi¢do agroecologica. A partir desta tese ¢

que podemos tratar seus desdobramentos.

Como vimos, um dos primeiros aspectos da relacionalidade ¢ perceber-nos vivos para
assim nos sentirmos sensiveis as vidas dos outros, humanos e nao humanos. Quando
percebemos que a vida atravessa diferentes corpos, nossa relagdo com eles adquire sentido, e ¢
a partir disso que deveria ser possivel construir significados para as condi¢gdes humanas. A
humanidade diz respeito ao proprio fato de estarmos vivos — nos e eles — e € o que restabelece
a dignidade de todas as formas de vida, atribuindo a tudo o que vive uma condi¢do social de
pessoa (VIVEIROS DECASTRO, 2013). Além disso, reconhecer que o outro estd vivo, dizer

que ¢ humano ¢ também dota-lo da capacidade de agao.

Se o outro esta vivo, ¢ humano e tem agéncia, ¢ preciso entdo se relacionar com ele.
Nesse sentido, processos de transi¢do agroecoldgica sdo aqueles que buscam criar e explorar
novas conexoes ou ainda dar énfase para aquelas que ja existem. Se o modo de vida campesino
¢ relacional, a transi¢do agroecologica diz respeito a praticas que justamente possibilitem aos
seres vivos a experiéncia da coexisténcia. A partir desse carater relacional, algumas

caracteristicas comuns a processos de transi¢do agroecoldgica se apresentam:

%De fato, tantas coisas acontecem entre o campo € a escrita, ao longo dos varios anos em que passamos por um
curso de doutorado — especialmente quando as condi¢des de pesquisa nos obrigam a incorporar outras atividades,
muitas vezes extenuantes ¢ distantes do tema de estudo —, influenciando as reflexdes produzidas. No meu caso,
esses momentos precisaram ser divididos principalmente com a docéncia na rede publica de ensino do Espirito
Santo, transformando a pesquisa (e a escrita) naquilo que ¢ possivel de ser feito a partir de uma vida em
movimento.
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Todo processo de desindividualizagdo, como € o caso da transi¢do agroecologica, ¢ um
trabalho, porque exige que nos relacionemos. Dai também a constatacdo de que a
impossibilidade de sermos individuos, transforma a prépria vida em uma tarefa em
detrimento de um ideal de conforto — baseado no individualismo — do qual se exclui a
necessidade de producdo de nossas existéncias, como se tudo viesse sempre pronto.
Nesse sentido, percebemos que a humanidade ¢ uma construgdo e que a identidade

humana ¢ estabelecida por realizagdes produtivas;

A tarefa da vida ou de qualquer processo de transi¢do agroecoldgica nunca estara
plenamente concluida, sendo que deve ser permanentemente produzida. Enquanto
houver vida, havera interacdo e, portanto, movimento e trabalho continuos. Nesse
sentido, ndo podemos atribuir a transi¢do agroecoldgica uma dimensao linear de
evolucdo, mas reconhecer que depende das interagdes e pontes possiveis de serem
estabelecidas em cada momento para cada ser. Dizer isso significa pensar que ¢ mais
importante buscar a relacionalidade do que propriamente alcanga-la de forma absoluta.
Por isso, em muitos casos, observamos sempre retrocessos € avangos. Essa conclusao
estd de acordo também com as constatacdes de Teixeira et al. (2018, p. 14, tradugdo
nossa):

Na verdade, transi¢des agroecologicas podem ser entendidas também como
um processo no qual agricultores se movimentam ao longo de um continuum
infinito, e por isso ¢ dificil desenhar uma linha afiada que separe agricultores
agroecologicos de ndo agroecoldgicos, assim como um ponto final de
transicao especifico. Em nosso estudo, isso € evidenciado pelos limites difusos
entre agricultores convencionais, tradicionais e agroecoldgicos.

Ainda que ndo seja um processo milimetricamente definivel, ¢ possivel perceber que a
transicao agroecoldgica adquire sentido por meio de cosmologias que se desmancham,
de maneira que sua relevancia e necessidade estdo ligadas a existéncia de modos de
vidas que vao sendo atacados e destruidos pelo individualismo antropocéntrico € nos
quais, a0 mesmo tempo, resistem resquicios de relacionalidade. A depender do contexto
da comunidade, grupo social etc., esses resquicios podem ser mais ou menos intensos,
mas so eles que nos ddo alguma orientacdo para a conducao de processos de transi¢ao
agroecologica, situados entre estes dois polos (Revolucdo Verde x Agroecologia;
Consumo x Cultivo; Individuo x Coletivo etc.). Em todos os capitulos deste trabalho,

podemos notar essa afirmagao;
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d) Se a relacionalidade diz respeito a um emaranhado de agéncias em interagdo, sua
dimensdo de imprevisibilidade estd sempre presente, como ja foi dito por diversas vezes.
Assim, as maneiras como se realizam processos de transi¢ao agroecologica sao infinitas,
suas possibilidades estdo sempre abertas e os “agricultores diferem em suas estratégias
de manejo, praticas e principios” (TEIXEIRA et al., 2018, p. 14). O que se pode afirmar
¢ que “agricultores identificados como agroecoldgicos normalmente tém forte
envolvimento em redes compostas por organizacdes campesinas, universidades e
organizagdes nao governamentais” (2018, p. 14), além das redes multiespécies. Tais
afirmacdes explicam também a variedade de situacdes apresentadas nos capitulos
anteriores, nos quais determinados aspectos relacionais da vida ficam mais ou menos

evidentes.

Esse ultimo item nos mostra ainda que a relacionalidade pode se constituir em diferentes
lugares e situacdes. Quando se fala em transicdo agroecoldgica, normalmente os elementos que
vém a tona estdo ligados a substituicdo de insumos, a diversificagdo da producao, talvez a
constituicdo de redes de comercializagdo agroecoldgicas... Entretanto, processos de transicao
agroecoldgica sdo aqueles nos quais se trabalha para restabelecer qualquer dimensdo de
relacionalidade perdida, de forma que esses movimentos podem fortalecer ainda mais os
aspectos produtivos. A transicao agroecoldgica € a recuperagdo de conexdes, e enxerga-la por

esse viés € realizar uma tentativa de ampliacao do conceito.

Foi dessa maneira que busquei pensar o estabelecimento de relagdes a partir de trés
diferentes lugares: na Comunidade Sao Pedro de Cima, no Assentamento Padre Jésus e na
Escola Maju de Saberes Tradicionais. Fago agora uma breve recapitulagdo das maneiras de
relacionamento encontradas em cada um deles, ainda que muitos aspectos sejam comuns a todos

eles.

No segundo capitulo “Agroecologia no quilombo de Sao Pedro de Cima: trajetorias de
vida e conhecimento”, a relacionalidade se manifesta pela valorizacdo da histéria do povo
negro, pela retomada de sua humanidade através da apropriacdo da identidade quilombola,
refor¢cada pela ligacdo dos habitantes da comunidade com a terra. A dignidade das populagdes
quilombolas devolve a elas o direito de visibilidade social, dentro e fora do Movimento
Agroecoldgico. Além disso, a maneira como se relacionam com humanos e ndo humanos ¢é
sempre no sentido de retribuir essa visibilidade, dando atencdo para tudo o que vive, como faz

Seu Anténio Dorico — com suas praticas de conexdo — e como fazem também as mulheres que
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cozinharam na celebracdo de seu centendrio, ao se contraporem ao individualismo

antropocéntrico das pessoas da cidade.

Para o modo de vida campesino quilombola, a convivéncia com outras formas de vida
e a proximidade com a terra constituem um tipo de atividade laboral cujo objetivo principal ¢
produzir a vida, como bem nos ensina Seu Antdnio Dorico quando exalta o trabalho na roga.
Seu Antonio ¢ fonte de forca e inspiracao para a tarefa de ter que produzir a vida. A propria
necessidade de construir uma festa se torna uma demonstragdo do trabalho que ¢ produzir a
propria vida, com o estabelecimento de parcerias e redes multiespecificas que nos mostram

como celebrar também ¢ uma forma de viver (bem).

Este ¢ justamente o tema dos processos de transi¢ao agroecologica do capitulo 3:
“Festejar para passar pelo Plantationoceno: transi¢do agroecoldgica da alimentacdo na festa da
Fogueira de Sdo Pedro em Espera FelizZMG”, no qual a transformagao do cardapio festivo se
torna uma maneira de ampliar as conexdes, substituindo o consumo por relagdes
multiespecificas. Através da realizacdo de uma festa de mais de 40 anos, os campesinos nos
mostram que o ato de festejar também ¢ uma pratica relacional e/ou um pretexto para estar

junto, exigindo trabalho e, portanto, uma produgio coletiva'®.

No ultimo capitulo “Terapias campesinas de produc¢do de saude”, a vivéncia com
agricultores mostra que a transicdo agroecologica pode ser pensada também a partir de um
corpo que se desindividualiza. Ao perceber-nos vivos, procuramos o apoio de outras vidas para
produzir nossa saude, constituindo um entendimento relacional e/ou processual para a cura.
Para isso, os campesinos (re)inventam suas praticas de conexdo, cujos elementos
constituidores/modos de relacionamento tém sempre o objetivo de estabelecer pontes de
didlogo entre as mais diferentes formas de vida, resultando no exercicio do amor como uma
experiéncia humanizadora. Assim como a vida e a festa, a cura nao ¢ um produto que ja vem

pronto, mas uma realiza¢do que demanda trabalho constante.

A consideragdo da importancia deste trabalho de se relacionar com o outro, conforme ja
identifiquei em outros momentos, ¢ também uma forma de nos colocar limites expressados pela
condi¢io da morte. Como aponta Rabello (2017, p. 144), “E impossivel pensar a subjetividade

sem este lugar do outro que nos arranca permanentemente de nds mesmos, incitando a

10Através das historias contadas neste capitulo é possivel tornar ainda mais nitida a importancia do acesso a terra
para o estabelecimento de praticas relacionais e, portanto, para a realizagdo de processos de transigao
agroecoldgica.
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processualidade do ser”. De um jeito ou de outro, a morte sempre aparece, representando um
certo tipo de desconforto para aqueles que ndo estdo acostumados com as transformacdes que
uma vida relacional nos proporciona. Seu Antdnio Dorico, ao contrario, nos convida a acolher
nossa finitude com alegria e compreensao, € o curso de terapias ensina que a ancestralidade ¢

uma forma de reconhecer a presenca da energia e dos saberes dos mortos entre nos.

Em todos os capitulos, as historias de relacionalidade transformam e ampliam meu
entendimento sobre o que se pode considerar como processos de transi¢ao agroecologica: o
reconhecimento quilombola, a festa, a desindividualizagdo de um corpo, dentre tantas outras
possibilidades que ficam abertas para que possamos compor com os outros. Além da liberdade
de criacdo do pensamento, acredito que esses entendimentos me foram possiveis também por
conta do olhar de alguém que vive um processo mais avangado de passagem da natureza para
a cultura, alguém que cresceu nas grandes cidades, e agora percebe os resquicios de

relacionalidade com mais atengdo e detalhamento porque precisa se modificar.

Para mim, o sentido da objetividade e, portanto, da produgao de qualquer conhecimento,
em tempos de Plantationoceno, reside na sua capacidade de transformagdo. Para isso, ¢ preciso
se implicar, demonstrando de que formas as experiéncias sociais que produzem a catéstrofe,
tocam em nos, perpassam nossas trajetorias de vida. Sem refletirmos sobre nossas proprias
praticas, a catastrofe parece distante, alheia a nossa propria forma de viver. Com este trabalho,
venho descobrindo e trabalhando para aceitar que s6 sei fazer ciéncia dessa maneira. De longe,
observo os colegas pesquisadores que optam por habitar uma zona de conforto, na qual parece
que esta tudo bem, mantendo distancia entre o que fazem na Universidade e seus processos

pessoais.

Nesse sentido, entre os processos de transi¢do agroecoldgica que busquei narrar, ndo
gostaria que as mudangas em minha propria vida passassem despercebidas. Se o objeto tem
agéncia, ele deixa de ser objeto, age sobre nos e, por isso, as diferentes maneiras de realizagao
da transi¢do agroecoldgica estdo sempre ligadas a nossa propria transformagao. Assim sendo,
a escrita deste trabalho inclui também uma produ¢ao de conhecimento que conta um processo
de transi¢do agroecoldgica pessoal. Se o outro nao ¢ um objeto estatico, fixo, inerte, a

objetividade do conhecimento deve morar em outro lugar.

Ao longo desses caminhos de pesquisa e autorreflexdo, aprendi, por exemplo, que para
melhorar a questao de meus distirbios alimentares, com os quais venho convivendo ha muito

tempo, seria preciso, dentre outras coisas, o esfor¢o de cozinhar (de preferéncia junto), escolher
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e diversificar os alimentos, ir a feira e, quem sabe, passar a plantar meus proprios alimentos.
Pauldo sempre diz: “Mariana, quando chegou aqui (na Comunidade de Sao Pedro de Cima), s6
comia arroz, feijao, carne e uns biscoitos”. Me recordo como foi sentir pela primeira vez o sabor
da abdbora, ja com mais de 20 anos. Em 2020, comprei um pequeno pedaco de terra, o lugar
onde posso, pouco a pouco, experienciar aprendizados que ndo me foram oferecidos
anteriormente, aproximando-me da terra e de outras formas de relacionamento com os nao

humanos.

Para além dessas questdes pontuais, tratam-se de mudangas nos modos como olho para
o mundo, como me relaciono com ele. O contato com o Movimento Agroecoldgico tem me
feito deslocar os pensamentos e compreender que os saberes mais necessarios para viver sao
aqueles capazes de produzir a vida, algo em que precisamos nos empenhar todos os dias, como
sinto quando estou capinando os matos na nova roga. Essa percepcao ndo estava dada para mim
de antemao, mas ¢ fruto dos encontros com os campesinos e das reflexdes proporcionadas pela

tarefa de producao de um trabalho académico.

Quando releio o inicio deste texto e identifico alguns dos motivos que me fizeram pedir
demissao da UEMG, por exemplo, penso que estavam justamente ligados a uma concepg¢do da
vida como um produto, ao invés de um processo em construgao. O proprio exercicio da escrita
¢ também transformador e me permite distinguir pontos em que preciso avangar mais em meu
caminho de transi¢do agroecoldgica, um percurso sem fim, cheio de avangos e retrocessos. Por
este lado, a producdo do conhecimento assume uma direcdo na qual € possivel compreender o
mundo a partir da compreensao de si mesmo e vice-versa, possibilitando a realizagao plena da

experiéncia humana.

Donna Haraway traz para essa discussdo a ideia dos saberes localizados ou a tentativa
de situar o conhecimento (HARAWAY, 1995). Nem totalizacdo, nem relativismo, mas uma
perspectiva parcial, localizada, um conhecimento que se responsabiliza com sua producao

porque esta identificado:

Saberes localizados requerem que o objeto do conhecimento seja visto como
um ator e agente, ndo como uma tela, ou um terreno, ou um recurso, e,
finalmente, nunca como um escravo do senhor que encerra a dialética apenas
na sua agéncia e em sua autoridade de conhecimento ‘objetivo’. A observagéo
¢ paradigmaticamente clara nas abordagens criticas das ciéncias sociais e
humanas, nas quais a propria agéncia das pessoas estudadas transforma todo
o projeto de producdo de teoria social. De fato, levar em conta a agéncia dos
‘objetos’ estudados é a unica maneira de evitar erros grosseiros e
conhecimentos equivocados de varios tipos nessas ciéncias (HARAWAY,
1995, p. 36).
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A objetividade se coloca, entdo, na propria relacdo e nos efeitos transformadores que
dela advém. Além disso, a tentativa de situar o conhecimento e contar histdrias de minha prépria
transi¢do agroecoldgica ¢ uma tentativa de gerar para outras pessoas a possibilidade de dizer
“eu também”, de suscitar o que ja foi experimentado, de encontrar pontos em comum, sem que
isso seja vulgarmente classificado como “conversa fiada”. “Poder sentir e dizer junto: isto
importa. Poder fazer disto toda uma historia” (STENGERS; DESPRET, 2011, p. 36). E isso o
que essas autoras chamam de transformar o pessoal em politico, valorizando também as

histérias da pesquisadora.

Ao invés de operar nossos pensamentos com o estabelecimento de verdades unicas
(universais) ou, por outro lado, considerar a existéncia de diferentes versoes (particularidades),
trabalhemos para a constru¢ao de redes de conexao, para a criagdo. Nesse caso, provar se uma
hipotese ¢ falsa ou verdadeira, ter que nos decidir por isto ou aquilo, como fazemos, ndo parece
fazer muito sentido, mas dialogar sobre, sim. “A multiplicidade das versdes ndo ¢ mais o que
se trata de ultrapassar, nem tampouco aquilo que € preciso limitar-se a constatar. Uma versao
reenvia sempre a existéncia das outras, daquelas que ndo contam a mesma historia, ou que a
fazem variar” (STENGERS; DESPRET, 2011, p. 43). Deslocando o lugar da objetividade do
conhecimento, a gente pode se colocar nos processos de pesquisa, ndo tem mais que se esconder

atras das mascaras académicas.

Em minha perspectiva tedrica, o interesse académico vem de um tipo de envolvimento
com o mundo e a produgdo do conhecimento ¢ o resultado dos caminhos percorridos pela
pesquisadora em sua trajetoria de vida, ja que “se mover, conhecer e descrever ndo sao
operagodes separadas que se seguem umas as outras em série, mas facetas paralelas do mesmo
processo — aquele da vida mesma. E movendo-nos que conhecemos, e é movendo-nos também
que descrevemos”. (INGOLD, 2015, p. 13). Tim Ingold denomina esse processo de “trazer as
coisas de volta a vida”, porque ¢ também uma forma de acompanhar os percursos ¢ a historia

das pessoas, dos seres e das situagdes que os trouxeram até o lugar onde estao.

O desafio da constru¢do desse tipo de conhecimento localiza-se, para mim, na
elaboragdo de uma escrita que consiga dar conta das passagens de uma vida em movimento,
contando historias de momentos diversos de encontro e trocas de experiéncias, situacdes
cotidianas que devem resistir & organizagdo logica e coerente de um texto para que possam se
manter vivas. Talvez também por isso eu tenha me preocupado menos com a explicitacdo de
teorias, com defini¢des conceituais muito precisas ou com a repeticao de estados da arte em

detrimento de avangar nas reflexdes e acompanhar os lugares para onde a escrita poderia me
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levar. Sinto como se as teorias e leituras estivessem dissolvidas em mim, misturadas ao que
vivenciei, e a forma como sdo digeridas aparecessem implicitas neste texto. Desconfio, alids,

que a compreensao da realidade ndo seja uma coisa exata, mas sobretudo intuitiva.

Este percurso estd ligado ainda a uma busca pessoal de criar um caminho préprio dentro
da Universidade, de fazer uma historia coletiva de produg¢do do conhecimento (STENGERS;
DESPRET, 2011). O contato com perspectivas relacionais de existéncia, como ¢ o caso do
campesinato, produz efeitos sobre as formas como elaboramos nossos saberes académicos que
ndo podem mais ser pensados em uma tnica via, mas sempre como relagdes. Por isso, enfatizei
tanto seu carater compartilhado: estar junto, ler junto, conversar, organizar praticas coletivas de
producdo do conhecimento como os Intercambios de Saberes ou os encontros do GeQa, dentre
tantas outras possibilidades que colocam também a producdo do conhecimento em transi¢ao

agroecologica.

Para passarmos pelo Plantationoceno, a relacionalidade campesina pode ser assumida
como um exemplo que permite, das mais variadas maneiras, a existéncia de uma ampla
diversidade de espécies e formas de vida, propondo-se a compor com elas. Contar essas
historias nos serve como uma inspiragdo, como possibilidades de inventar, adaptar e subverter
o individualismo antropocéntrico a partir de experiéncias locais e/ou construgdes praticas e
coletivas. Nao se trata de um modelo, ja que “a producao do mundo comum que a Intrusao de
Gaia exige de nos ndo pode se dar pela subsuncdo da diversidade cosmo-ontoldgica que
reduziria a Terra a um inico modo de existir” (COSTA, A. C., 2019, p. 122), mas da capacidade
de criacdo e fortalecimento de experiéncias de transi¢do agroecoldgica que podem ser

suscitadas a partir destas historias.

Quando reconheco os saberes campesinos, afirmando a ideia de que detém
conhecimentos importantes para vivermos a época plantationocénica, ndo quero, portanto, dar
a esses grupos um estatuto de exclusividade, excluindo outros caminhos possiveis. Tampouco
coloca-los em uma posicao de salvacdo, responsabilizando-os pela conservagdo ambiental, que
deve ser um compromisso coletivo. Minha inteng¢ao se alinha as potencialidades suscitadas pela
construgdo do Movimento Agroecoldgico, de se engajar em “experimentacdes que buscam
criar, a partir de agora, a possibilidade de um futuro que ndo seja barbaro”, escolhendo
modificar nossa maneira de viver efetiva, politica e cientificamente (STENGERS, 2015, p. 14).
Estou certa de que o caminho esté ligado a nossa capacidade de estabelecer relagdes com a vida,

decidindo-nos por sua produgao.
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