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RESUMO

Discussdo e analise sobre as inUmeras temporalidades e espagos identitarios do
Sitio dos Crioulos, comunidade quilombola do municipio de Jerébnimo Monteiro, ao
sul do Estado do Espirito Santo. O objetivo € compreender as formas de saberes
produzidas pela comunidade, assim como suas articulagbes na relagdo tempo-
espaco, no encadeamento do que podemos chamar de uma educagao ambiental
local, considerando os diferentes modos de vida que ali existem, como também os
usos e apropriagbes da natureza e dos processos identitarios. Os usos das
narrativas através de entrevistas abertas e a observacao-participante compdem a
metodologia com as experiéncias do lugar praticado. Pesquisa que engendra o
ambiental em traducdo com os saberes-fazeres da comunidade: o ludico, a roga e o
sagrado. S&o espacos-tempos que possibilitam pensar na radicalizacdo e
anunciacdo das préticas sociais e culturais como sindnimos da realizacdo do
ambiental, e como narrativas que denotam estérias que emergem dos
silenciamentos da modernidade disciplinante e instrumental, a qual reduziu as
comunidades ditas tradicionais a conformagcdo de conhecimentos nao-cientificos
dotados de irracionalidades. Esta pesquisa busca compreender de que forma é
possivel pensar uma educacdo ambiental de dentro para fora, onde a relacédo
pesquisador-pesquisado se estabelece como ponto de aproximacéo e conflito das
dindmicas socioculturais estabelecidas por esse encontro. O que nos aproxima de
uma educacdo ambiental pos-colonial que surge das narrativas e experiéncias locais
na convergéncia das diferencas e do que se produz e traduz junto a elas. Este
trabalho discorre desses processos de aproximacao e distanciamento que provocam
outras tradugdes sobre a cultura-natureza de nés mesmos, individuos e sociedade.

Palavras-chave: Processos de Identificacdo. Narrativas. Cultura-Natureza. Saberes
Locais. Pos-Colonial.



ABSTRACT

Discussion and analysis of the many temporalities and spaces of identity in the Site
of Creoles, maroon community of the city of Jerdbnimo Monteiro, south of Espirito
Santo. The goal is to understand the forms of knowledge produced by the
community, as well as its connections in the time-space relationship in the glare of
what we can call a local environmental education, considering the different ways of
life that exist there, as well as the uses and appropriations of nature and identity
processes. The uses of narrative through open interviews and participant observation
methodology comprise the experiences of the practiced place. Research that
engenders environmental knowledge - translation with the doings of the community:
the playful, the plantation and the sacred are spacetimes that allow thinking about
radicalization and annunciation of social and cultural practices as synonyms of the
completion of the environment as narratives denoting stories that emerge from the
rulling and instrumental silencing of modernity, which reduced the so-called
traditional communities to the conformation of non-scientific knowledge endowed with
irrationalities. This research aims to understand how it is possible to think of an
environmental education from the inside out, where the researcher and researched
relationship is established as a point of approach and conflict of the sociocultural
dynamics established by this encounter, which brings us closer to a postcolonial
environmental education which comes from the narratives and experiences in the
convergence of local differences and of what is produced and translated with them.
This paper examines these approach and distancing processes that cause other
translations on the natureculture of ourselves, individuals and society.

Keywords: ldentification Processes. Narratives. Natureculture. Local knowledge.
Postcolonialism.
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PROLOGO

Seu Joaquim

Ja se perguntaram por algum Joaquim (foto 1)? Joaquins existem e sao raros.
Cheguei em Jerbnimo Monteiro, cidade do interior do Espirito Santo, para criar
alguns assuntamentos sobre um suposto quilombola da regido. Cidade dos meus
avoés, Jerbnimo Monteiro nasce da colheita do café. De uma geografia entre rochas e
morros, a cidade se avizinha ao Capara0, ao sul do estado. Ali, atravessando a
cidade, chega-se ao Sitio dos Crioulos, comunidade de descendentes de Barbara
Maria da Conceicao, ex-escrava que por volta de 1878 constitui o que € hoje o lugar.
O cafezal (foto 2) é o simbolo maior de um passado que € comum a economia local.
Do café caneldo das antigas fazendas e colbnias que fazem ser o que é a cidade. A
histéria oficialesca que se veste de metanarrativas desconhece a forga e o caminho
gue existe entre aquelas pessoas. Temos personagens vivos gue se adiantam a
qualquer Guimardes Rosa ou mesmo a percep¢do microscéopica de um Manoel de
Barros. Ali, algum tipo de Brasil que merece ser descoberto e proseado. Algumas
narrativas que representam uma brasilidade nao-ufandide e que se agiganta
tamanha sua forca e expressao. Tomo para isSso, um de seus personagens bonitos
de se conviver e que tive a oportunidade de conhecer e conversar por algum tempo.
Seu Joaquim é um desses brasileiros que se fazem sem saber que o fazem. E por
assim dizer, uma personagem dele mesmo. Sem caricaturas. Uma dessas figuras
gue rareiam por ai, tamanha é a sua docilidade de pessoa. O Joaquim proseia
através do siléncio. Uma espécie de peca musical de John Cage, que hem o musico
norte-americano seria capaz de intuir. Os Joaquins vao além, entoam um siléncio
ensurdecedor tamanha sua humanidade. Joaquim é passarinho. Outro dia,
procurando-o, 14 estava trabalhando na roca de milho. Atrapalhando seu trabalho,
guis um conversa sobre a estéria dele, mas ele pediu que me achegasse e sentasse
para olhar as coisas em volta. Ficamos por um bom tempo no mais absoluto siléncio
observando, em cima daquele monte, o horizonte do Sitio num encontro com o que
pode parecer simples e habitavel entre pessoas. Aquele momento se revelou uma
condi¢do humana que pouco se vé e entende hoje em dia: o siléncio desdobrado no
embelezamento de novos sentidos. De algo que ndo pede nome ou classificacéo.
Naquele homem de voz mansa e olhar melancélico entendi o tamanho dos
sentimentos de afinidades e possibilidade de partilhamentos momentaneos, que
ecoam a partir da simples intensdo de nédo instrumentalizar o mundo como foice a
criatividade. Pois a criagdo estava ali. Espalmada em ancestralidades e rituais de
acolhimento. Foi a mais bela experiéncia que tive com o siléncio. Sem exigéncias.
Sem pressa. Exercicio de cais. Das coisas que nos chegam e abarcam novos e
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necessarios lugares e gentes. Saber do seu Joaquim foi essa descoberta de novos e
diferentes tempos que se mesclam, conjugando outras dimensfes que se
improvisam e se constituem dentro da sapiéncia dos nossos erros e afetos.

foto 2: Café pra colher
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1 INICIO DA PROSA

foto 3: pé na estrada

O assunto desta pesquisa surgiu de um encontro, em 2006, com a comunidade dos
Xokleng (comunidade indigena do interior do estado de Santa Catarina), em que eu
era um dos responséveis pelo desenvolvimento de um curso de educacdo ambiental
para professores indigenas da rede estadual. Ao longo do curso, que durou cerca de
trés semanas, fizemos oficinas e atividades sobre educagdo ambiental junto com o
grupo de professores e professoras indigenas. Para o encerramento do curso, foi
proposta a palestra do professor que nos orientou nesse trabalho. Ele, portugués e
professor de uma universidade portuguesa, no inicio de sua fala foi bruscamente
interrompido por um dos professores indigenas presentes que criticou aquela
situagdo, afirmando que mais uma vez estavam sendo “colonizados” pela mesma
l6gica, s6 que agora pelo viés educagdo-cidadania levado as comunidades. Criou-se
um enorme baldo de siléncios e constrangimentos diante daquela inesperada e
oportuna opinido. Neste momento, surgiu para mim um conflito sociocultural latente
que me fez pensar sobre esse fato. Me fez refletir sobre o papel da educacao
ambiental frente as producdes de saberes. Onde estaria, portanto, a educacao
ambiental neste conflito e nesta narrativa?
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A critica daquele professor me fez pensar sobre essas questdes, tentando ir além do
gue alguns discursos ambientalistas apregoam: sustentabilidade, mudanca de
comportamento, desenvolvimento sustentavel, ambientalismos, conscientizacéo,
economia ecoldgica, reservas ecoldgicas, entre outros.

Tentando fazer uma provocacdo mais forte: ndo seria a educacdo ambiental uma
narrativa civilizatéria de silenciamento cultural em que se instaura um papel de
essencializagdo as ditas comunidades tradicionais, como se estivessem apartadas
do tempo e do espagco? N&o € intencdo generalizar esta questdo, mas ela pode
servir como exercicio critico e autocritico na formulacdo e efetivagdo de planos e
projetos que envolvam 0 que se costuma chamar por educagdo ambiental ou
conscientizagdo ambiental, tanto no ambito escolar como no n&o-escolar.

A partir destas questdes, cheguei ao doutorado (foto 3) em 2010 com a proposta de
fazer esta discussdo. No entanto, ndo sabia como trabalha-la no campo prético e
tedrico. Nao haviam ainda os sujeitos da pesquisa.

Brasil

Espirito Santo

Mapa 1 (Fonte: Flavia Martinelli, 2011)

Num convite que me foi feito, em junho de 2010, por Thiago Moulin (diretor do
documentario Sitio dos Crioulos) para que fizesse um levantamento da historia de
vida das pessoas de uma comunidade quilombola, surgiram o0s sujeitos desta
pesquisa: homens e mulheres situados dentro de um espaco social com lagos de
parentesco e de afetividade que me fizeram refletir sobre o sentido de
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compartilhamento das praticas culturais em suas dindmicas de vida e sobrevivéncia.

N
-
/ Cachoeiro de itapemirim

MINAS GERAIS Alegre

Mimoso do Sul

Mapa 2 (Fonte: Flavia Martineli, 2011)

Ainda nesse periodo ndo aparecia para mim o Sitio como lugar de pesquisa.
Entretanto, numa manha em um dos dias de campo, fui tentar uma entrevista com
um dos moradores do Sitio dos Crioulos. Chegando perto de sua casa, vi ao longe
um homem trabalhando na roca, e la fui eu subir o morro para entrevistar aquele
homem. Chegando |4 em cima, seu Joaguim para com o que estava fazendo e me
cumprimenta. Trocamos um bom dia e um aperto de méo.
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foto 4 : vista parcial da cidade de Jerénimo Monteiro

Depois de alguns minutos, achando que estava atrapalhando o trabalho disse a ele
gue estava indo embora. Ele disse: “Nada! Senta ai e olha!”
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foto 5: seu Joaquim

Sentamos os dois de frente para a paisagem (foto 4) de morros e plantacdes de
café, e ficamos ali por cerca de 1 hora e meia no mais absoluto siléncio.

Eu, que trazia uma prancheta com algumas perguntas que seriam feitas a ele (foto
5), fui desencorajado a fazé-las. O siléncio fala quando queremos ouvir. Desci
daquele morro completamente tomado por um sentimento radical de solidariedade.

A partir daquela manha, decidi trabalhar com as narrativas que naquele lugar
existem, e sobre as possiveis relagbes que pudessem pensar uma educacao
ambiental da alteridade, ou como chamarei neste trabalho: educacdo ambiental pos-
colonial. Ou seja, uma educacao ambiental que pense nos saberes locais em
producdo de tempos-espacos que possibilitam traducdes do fazimento do lugar
praticado.

Portanto, o aparecimento do Sitio (foto 6) para mim foi como uma juncédo de
situagbes e de varios convites para vérias conversas. O que havia ali para uma
reflexdo ambiental da/na educacéo?
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foto 6: entrada para o Sitio dos Crioulos

Dentre esses convites, o do Thiago também é importante de se ressaltar, pois havia
também na relacdo dele com o Sitio algo que me chamou a atencdo. Abaixo,
reproduzo uma conversa que tive com o Thiago sobre como o Sitio apareceu para
ele ou como ele foi “convidado” filma-lo, e que fala muito das primeiras aproximacoes
gue me lavaram a também estar |a.

Thiago: eu conheci o Sitio pela Sandra. E na época, fazendo oficina de
video... e fazendo a oficina de video a gente ia definindo qual ia ser o tema.
E ai os meninos iam definindo as coisas...

Gil: aonde isso?

T: 14 em Jerbnimo. E ai os moleques iam propondo... era o formato da
oficina... era oficina de imers&o, por exemplo...

G: mas vocé estava la por que? Mas vocé estava em Jerdnimo pra que?

T: pra dar uma oficina de video.

G: mas era um projeto especifico?

T: era um projeto de oficina da Secretaria de Cultura do Estado do E.S. Era
um formato que a gente chama de “Imersdo”. Vocé pega os moleques, juta
& um grupo de até 20 alunos.. preferencialmente de 15 a 18 anos... j4 dei
pra grupos menores, mas la era pra 15, 16... entdo, a gente pega essa
gurizada... o objetivo final é fazer um video-documentario sobre algum tema
da regiéo.

G: isso foi em que ano?

T: Em 2008... 2010 eu volto e dou outra oficina também em Jerénimo... sao
varios municipios... mas também em Jerdnimo Monteiro. Ai o formato da
oficina é isso dai... Dava um nocao geral no primeiro dia... e ai os moleques
levantavam alguns temas: ah! Laranja.. ah! Tem o escultor na beira da
estrada... levantando varios temas aqui do municipio... depois acabou a
oficina... e depois eu pego e vou de carro, sozinho sem a molecada,
conhecendo os temas que eles levantaram e pego o mais viavel pra gente
fazer... e nisso eu conheci o Sitio dos Crioulos. A Sandra foi comigo... a
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Sandra estava me dando uma forca... um suporte légico.

G: mas como é que vocé escutou... chegou no Sitio dos Crioulos? Foi pela
Sandra?

T: foi pela Sandra. A Sandra prop6s, pois ela j& tinha feito esse trabalho de
faculdade. E de certa forma eu tomei emprestado esse olhar dela...
encantado... ela é muito encantada com o Sitio dos Crioulos... muito
deslumbrada... ai ela levantou: tem o Sitio dos Crioulos... e a gurizada meio
que se dividiu... “ah! L4 ndo tem nada...” ja outra molecada disse: “ah! La
tem nédo sei o0 que...” quem falava que tinha alguma coisa conhecia alguma
pessoa da familia dela que conheceu alguém do Sitio... ah! N&o... la tem o
seu Nico (foto 07) ... seu Nico... fez a cerca la do curral do vové. (...) ai vai
lembrando das pessoas e nao sabe direito se mora ou ndo mora... e eles
ficaram meio perdidos... ah! Nao sei como é que é... peguei esse tema e fui
la ver... Fui com a Sandra. A primeira pessoa que eu conheci |4 foi Seu
Willa. Ai ele me mostrou o Centro (de umbanda)...

G: mas o que te fez interessar? O que é que te interessou... te atraiu pra
contar a estéria do Sitio?

T: ai cheguei la... conheci o seu Willa (foto 8), ele me mostrou o Centro... e
a partir dali eu achei que era um tema que era muito dificil pra eu trabalhar
com a molecada... porque primeiro envolvia muita religido... o Sitio tem
muita religido... e ndo é uma religido socialmente bem quista. E a religido
principal... ndo diria principal... mas a religido de resisténcia € a umbanda...
Entdo, era um trabalho dificil pra fazer com a gurizada. E o que me chamou
a atencdo primeiro é a estoria do Sitio... que apesar de depois na hora que
eu realmente comecei o documentario eu percebi que a coisa ndo era bem
assim... bem assim que eu td dizendo é a estéria da Barbara que dividiu
entre os herdeiro que é assim... ia partindo... partindo... eu fui ver que nao
era tdo roméantico assim... na minha visdo, era muito romantica. Eu achava
gue ia chegar 14 e ia encontrar uma comunidade que... se o0 Brasil entrasse
em guerra ia ficar o Sitio... e ali ia ser o forte deles... e ndo é bem assim...

G: e é a visao que a Sandra tem um pouco...

T: exatamente. E ndo é bem assim... o Sitio la tem disso... mas...
principalmente entre os velhos. Que lugar é esse que tem um Centro
Espirita... e até entdo minha visdo era essa... que as coisas orbitam entorno
desse Centro Espirita...

G: essa era a tua viséo...

T: era a minha visdo. Ai esse Centro Espirita... era o Unico centro religioso
ali dentro ativo... era esse centro espirita do seu willia. Entdo aquilo ali...
poxa, tem alguma coisa de diferente aqui... que eu ndo encontro mais
facilmente em outro lugar. Nao tem uma igreja evangélica... ai entdo aquilo
ficou na minha cabeca. Deixei guardado, e fui pra Angola... ai tem a ligacéo
do Sitio dos Crioulos... tem a ligagdo com meu pai de ter morado em
Mocambique... entdo, essa coisa africana esteve muito presente no meu
imaginario.

G: e teu pai Jeromense também...

T: pois é... a familia Jeromense... entdo, essa coisa sempre teve no meu
imaginario... po! Eu to aqui... entdo eu também estou atras de alguma coisa
gue também é minha... entdo, beleza, esse Sitio ficou... entdo, nesse
segundo momento que eu volto pro Sitio pra fazer o projeto da Secult... eu
pego hoje o projeto... e vejo que o projeto tem um Sitio que ndo é o Sitio...
mas ai a gente entre em outras questdes... questdes de...

G: vocé faz o projeto... e 0 que ta revelando nesse teu projeto? Qual era a
ideia?

T: entdo, era um Sitio muito idealizado... ai eu acho que é o que? E uma
questdo minha? (...) Entdo, a minha visdo era a de uma conversa com
Sandra, um trabalho dela que eu li... uma entrevista com seu Willa, antes de
ir pra Angola, e na volta eu passei dois dias |4... conversei com um e com
outro... conversei com seu Nico... ai entra o dia que eu conheci o seu Nico.
Ai eu fui muito direcionado pelo olhar da Sandra. Porque o seu Nico € uma
“metralhadora” de ideias, de palavras, de estoria, de causos... A Sandra
estava até meio resistente de apresentar o seu Nico, porque na viséo dela,
ndo tinha muito com o que me ajudar por esse jeito dele. E muito dificil
direcionar um assunto com ele. E a Sandra: ndo, vamos l4a... vamos
conhecer o seu Nico... € uma pessoa.. falando muito bem, mas nao
reconhecendo nele uma pessoa.. uma figura importante para um
documentario... ndo que nado fosse uma figura importante, mas nao
reconhecendo como uma figura principal... uma pessoa que iria me
conduzir. Ai eu conheci o seu Nico... Eu também estava com a ideia muito
fixa de querer saber a estéria da velha Barbara... entdo, eu estava muito
fechado nisso. E eu estava querendo saber dessa estoria.. e forcei... e
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vendo as imagens que eu gravei logo no inicio... e eu percebo que em até
alguns instantes eu até forcava o assunto... A Béarbara estava diluida em
tudo... Essa estoria que vocé acabou de me contar... que eu ndo sabia da
estéria da perna de pau... eu sabia que ele tem um carinho danado pela
perna de pau... mas eu ndo sabia da estéria. Entdo, quando o seu Nico
chega e fala: poxa, eu... a perna de pau... eu vi um guri andando quando eu
tinha 6 anos e eu ja estava trabalhando... entdo eu nao tinha muito... muitas
opcOes de lazer... entdo, o cara vé na perna de pau... a perna de pau é o
que? E vocé pegar o que ta ali... € vocé pegar um cavaco no chao... é vocé
brincar com o que vocé tem ali... vocé pega um bambuzal... o bambuzal t4
ali... € a Barbara... é a escraviddo... 0 que o escravo tinha para brincar?! Era
pegar o que estava ali... era um pedaco de toco... e vira um som... e esse
som vira um louvor... entdo a Bérbara estava ali... e eu ndo estava
percebendo isso... demorei muito pra perceber isso...

Thiago fala do processo de desmistificacdo dele em relacdo ao sitio; do processo
dele de compreensao sobre o sitio... De como o sitio vai chegando nele.

G: Entdo vocé foi com um Sitio montado na sua cabeca...

T: idealizado... fechadinho... lindinho...

G: vocé queria provar que ele existia?

T: exatamente... € mais ou menos isso...

G: o que fez vocé desconstruir essa ideia do Sitio idealizado?

T: o Sitio. O proprio Sitio. (...) fiquei batendo cabeca... alguma coisa ta
errada aqui... ai beleza... eu ndo sabia o0 que é que eu estava buscando ali...
ai vocé vé (FALANDO EM RELACAO AO DOCUMENTARIO) que o Sitio ali
ta todo quebrado... ta todo desorganizado... t4 todo em pedacos... Voltando
a tua pergunta... foi o préprio Sitio... ai vocé via no dia-a-dia... ai por
exemplo, uma situacdo que eu provoquei... eu queria fazer uma... ainda
com aquela coisa fixa da Béarbara... ai eu queria fazer um encontrdo... uma
feijoada... alguma coisa... que as pessoas pudessem se reunir... que...
como uma...

Nesta narrativa, Thiago conta do processo de fazimento dele com o documentario e
a medida como o Sitio foi se transformando e tomando outros rumos para ele,
mostrando os diferentes caminhos que o trabalho foi sugerindo.
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foto 7: seu Nico Preto

Neste caso, este trabalho de tese também s&o conversas com o Thiago junto com os
moradores do Sitio.

Nesse processo de fazimento ndo posso deixar de falar da importancia da profa.
Sandra (citada na narrativa anterior) tanto para o documentario, como para este
trabalho.
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foto 8: seu Willa

Em 2002, Sandra pesquisou as praticas culturais e identitarias das comunidades
quilombolas de Jerénimo Monteiro, trazendo o Sitio dos Crioulos como um dos seus
sujeitos do trabalho. Ela relatou os modos de vida e as identidades locais, a0 mesmo
em tempo que firmava a busca por uma tradicdo que os fortalecesse enquanto
cultura quilombola e de reconhecimento local. Foi a partir da Sandra e de seu
trabalho, que pudemos (eu e Thiago) conversar com outras perspectivas possiveis
junto ao Sitio.

O Sitio, para n6s, come¢ou com a Sandra.
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foto 9: conversa e bicicletas na entrada do Sitio

No periodo de duas semanas, durante a pesquisa para o documentério, conversei
com diversos moradores a respeito da estéria da comunidade sobre como se deu o
surgimento do Sitio; a0 mesmo tempo tentando construir uma arvore genealdgica
que pudesse mapear um pouco da estéria® dos descendentes do lugar, mostrando
seus parentescos com a moradora que deu origem a comunidade, e gerando e
aprofundando conversas em que eles pudessem me contar sobre suas vidas e
relacdes com o Sitio (foto 9).

Ficaram evidentes algumas caracteristicas importantes daquela comunidade: os
conflitos locais sobre a ocupacdo de terras®, os meios de vida utilizados como
estratégia de sobrevivéncia, e os tempos e saberes tradicionais no trabalho com a
terra através das lavouras de café. Ali se evidenciou o encontro com a ecologia de
saberes (SANTOS, 2008) que sdo também constitutivos da préatica comunitaria e do

2 Nesta pesquisa adoto a preferéncia pela palavra ESTORIA, pois acredito que esta mais proxima as intengdes
deste trabalho, que denotam uma narrativa propria do lugar na constituicdo de suas experiéncias e histérias de
vida, onde os sujeitos se constituem e se traduzem por ela, tornando assim a sua verdade mais pessoal e estérica,
mesmo que provisoria, sem a pretencdo de uma verdade unissona. O dicionario Aurélio orienta pela utilizagdo da
palavra HISTORIA. O dicionario Hauiss trabalha com ambas, distinguindo etimol ogicamente cada uma, fazendo
a seguinte observac&o sobre a ESTORIA: “narrativa de cunho popular e tradicional”. Portanto, utilizo a palavra
para demarcar tanto simbolicamente como politicamente o seu uso. Guimarées Rosa afirmou que “a Estéria ndo
quer ser Histéria.” Neste sentido, adotamos a Estéria.

% Os conflitos de terra ndo foram descritos e analisados na tese, em virtude de se tratar de um tema que envolve

familias conhecidas da regi&o, e de que muitos do Sitio preferiram que isso néo fosse relatado.
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mundo rural. Nisso me chamou a atencao para os sentidos criados por eles na lida
com suas identidades culturais que se mesclam na urgéncia de um mundo cada vez
mais sem fronteiras (HALL, 2006).

Pois sdo esses processos de identificacdo de identidades culturais que apontam
sobre os (des)caminhos da educacdo ambiental, que regularmente € utilizada em
sua prética para acdes pedagogicas que desconsideram a variabilidade dos
encontros em nome de resultados que camuflam os subtextos e outras possiveis
interpretacbes sobre o0s saberes ambientais, ou mesmo 0 seu excesso de
essencializacdo a um sentido de tradicdo, que acaba folclorizando-os.

Esta pesquisa servird para pensar sobre as fronteiras, silenciamentos, e significados
gue acontecem no espag¢o do convivio cotidiano de uma comunidade. Como sao
expressos esses saberes na forma comunal? Pode ela apresentar algo novo para o
campo ambiental e algo que renove interculturalmente as relagdes de saberes?

A discuss&o proposta esta centrada na comunidade* do Sitio dos Crioulos em suas
maneiras de se constituirem através de outros sentidos que ndo de uma educacao
ambiental® etnocéntrica de salvaguarda do mundo, e que acabam se reduzindo a
novos preceitos civilizacionais que modelam uma outra-nova sociedade, o que
diminui a possibilidade de entender o ambiental para além das relacbes usuais de
cultura-natureza (preservagéo, conservacgao, sustentabilidade), pois elas se realizam
na dindmica propria das relacbes, onde o ambiental parece ter outro nome:
sobrevivéncia. Ou seja, eles produzem narrativas que servem para se pensar a
educacao ambiental.

O fio condutor, portanto, deste trabalho é: a intencdo de se fazer uma leitura de
mundo a partir de/le com o Outro, na compreensdo das formas de saberes
produzidas no/com o Sitio dos Crioulos, assim como suas narrativas e estorias nas
articulagbes da relacdo tempo-espaco, no encadeamento de uma educacéo
ambiental que esta dentro-fora da escola. Também do movimento etnografico® de
estranhamento e aproximacao a partir dessa premissa de alteridades, dos possiveis

4 Como na pesquisa do documentdrio, também na pesquisa de campo para a tese, as conversas ficaram
concentradas nas liderangas da comunidade, por isso, encontra-se aqui narrativas produzidas por pessoas em
idades de 40 a 80 anos. A opc¢do por eles foi em funcdo de terem experiéncia de vida sobre o Sitio dos Crioulos,
além de terem sido apontados por outros moradores do lugar como pessoas indicadas a falarem por eles.

5 N&0 quero cair na generalizacdo de dizer que a Educacdo Ambiental seria uma sO, pois ja se mostrou que
existem em vez disso, EducacBes Ambientais. Mas também ndo podemos negar que a Educagcdo em si € um
processo civilizacional. O que quero sinadlizar é a necessidade de descentramento de modelos e/ou
compreensfes prontas que chegam nas comunidades para substituir as dindmicas culturais existentes naquele
€spaco.

® A etnografia desta pesquisa foi inspirada no livro de Carlos Rodrigues Brand&o, A pergunta a vérias maos. a

experiéncia da pesquisa no trabalho educador, que aponta para as relagfes antropol égicas como escuta que nos

levem a elaboragdo de solidariedades.
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paralelismos e abismos culturais que nos unem e separam, e do sintoma do que é
hoje o sentido do ambiental e dos discursos que dele s&o produzidos e reproduzidos.
Mas o que sera o ambiental para esses Outros? Como eles praticam esse sentido, e
se é que ha algum sentido para eles. Se é que precisa ter sentido! E se tiverem,
como vivenciam? Como seus saberes e praticas sdo exercitados e experimentados
em suas vidas?

Este é um trabalho que fala também das traducdes que foram feitas sobre a relagédo
cultura-natureza, transformada em expresséo, movimento e dindmica de vida.

A antropofagia foi um conceito que contribuiu para, além da ideia usual de
apropriacdo do Outro, também pensar a escrita deste trabalho. Coloco-me aqui em
primeira pessoa, onde conduzo minhas proprias impressdes (além de me apropriar
de alguns autores e teorias), e descrevo como as desenvolvi com os habitantes do
Sitio dos Crioulos, além de potencializar as tradu¢des sobre os saberes-fazeres para
uma reflexdo junto a educacao ambiental.

N&o é a degluticdo do Outro-estrangeiro, mas a degluticdo do Outro-vizinho que me
interessa. Deglutir € se alimentar, digerir e regurgitar algo diferente ou a proposi¢ao
de um “novo”. E aqui que se encontra parte do exercicio deste trabalho: deglutir o
estranhamento para transforma-lo em proximidades na juncdo de uma educacdo
ambiental pos-colonial. O Sitio elabora os saberes-fazeres em producdes de
narrativas, e a minha observacdo deglute, se mistura ao vivido e a experiéncia
elaborada em oralidades e préticas para a realizagdo de uma reflexdo sobre a
educacdo ambiental pds-colonial. Ou seja, ndo estou querendo ver se a comunidade
Sitio dos Crioulos reelabora antropofagicamente as suas praticas e saberes, mas
observa-las no que podemos trazer para pensar a educacdo ambiental. Elaborar
uma educacdo ambiental que esteja aberta as culturas locais. Nesse viés de
abertura é onde se encontra a antropofagia, como um recurso de alteridade para a
elaboracao continua e critica sobre a sua pratica.

Como afirma Barcelos (2013, p. 115),

(...) deve-se estar atento aquilo que estes educandos trazem com seu
movimento — por vezes sinUOSOS — para 0s espacgos educativos, tanto
escolares quanto ndo escolares. Deve-se prestar muita atengéo para aquilo
gue eles presentificam, realizam, denunciam ou celebram. Lembrando, mais
uma vez, Paulo Freire, € necessario estar atento a corporificacdo das
palavras pelos exemplos vivos.

Trazer a antropofagia para a educacdo ambiental é afirma-la como “reforco a
ecologia global” (REIGOTA, 1999), em que se percebe a fragilidade tedrica do
pensamento ecolégico quando de um universo ideoldgico indefinido. Por isso, trazer
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a antropofagia € um argumento de fortalecimento aos encontros interculturais que
amplificam as rela¢des globais na insténcia da relacao local.

Afirma Reigota (1999, p. 45),

A antropofagia € a contribuicdo tedrica, vinda do Sul, a ecologia global, e
pode ser a referéncia filoséfica a busca de solu¢des aos conflitos étnicos e
culturais que tomaram proporcdes enormes nesse final de século.

A perspectiva antropofagica, nas rela¢gdes Norte/Sul, coloca o Sul em
situagdo de parceira e dialogo entre os desiguais, e ndo de submisséo
politica e/ou cultural. Como dizia o seu autor, Oswald de Andrade (1991),
logo apds a Segunda Guerra Mundial, “pela primeira vez o homem do sul do
Equador vai falar”, ndo para repetir chavbes neoconservadoras, mas falar
de sua importancia e presenga no mundo.

Ressalta-se a importancia dos saberes do Sul como contraposi¢cdo e producdo de
novos sentidos ao hemisfério Norte, trazendo outras narrativas possiveis e que se
contraponham ao que historicamente sempre foi tido como saber do colonizador.
Neste caso, as narrativas assumem em sSi uma posicdo politica de resisténcia.
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foto 10: entrada e saida para o Sitio dos Crioulos

Além do mais, busco narrativas dos saberes-fazeres ambientais produzidos por
pessoas que podem me ajudar a pensar na superagdo de um o viés de educacao
ambiental adestrador e/ou disciplinar (BRUGGER, 2004). Educacido ambiental essa,
qgue pode ser entendida como reducionista, técnica e instrumental, que retira dos
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sujeitos sua prépria condicdo emancipatoria, entendendo-os apenas como seres
alienados que nao exercitam qualquer funcdo de criagédo a partir de suas vidas.

Nesta pesquisa, 0Ss sujeitos apontam para si mesmos suas contradi¢cdes,
dificuldades, felicidades, memorias, consolos, amistosidades, diferenciamentos,
conversas longas e curtas ou siléncios gigantescos. Aqui estara também a minha
fotografia com o lugar, na aproximacdo que pude expressar por meio das conversas
entre uma caminhada e outra, um cafezinho e um almogo, um rogcado de café e um
culto de umbanda, entre as férias das criancas e um pomar cheio de mangas. Das
visitas feitas ao Sitio dos Crioulos ao longo deste trabalho pude encontrar e
reencontrar pistas que pudessem expressar os sentidos de uma educagao ambiental
na proposicao de vivenciar em mim e naquelas pessoas, em NnoSs0S encontros,
estranhamentos, amizade, parecencas e diferencas, no que somos afinal o
movimento de nés mesmos atrelados a elos de sobrevivéncia no espaco vivido.

Este € um trabalho que resultard em variados processos de feituras, “faze¢des”,
insights e invencgdes a partir dessas experiéncias com pessoas comuns inseridas em
vidas também comuns. Pois no campo da pesquisa, mais que afericdo, € pela
invengao e conversas que realmente se cria a tal empiria. Este trabalho tem o tom
de mediar uma conversa entre os campos do conhecimento suscetiveis a
experiéncia e do encontro com o Outro.

O Sitio dos Crioulos (foto 10), sujeito-objeto desta pesquisa, simboliza essa
conversa com o discurso e uso que se faz do ambiental dentro da educacéo. Dos
saberes que séo constitutivos das relacdes coletivas do lugar (CERTEAU; GIARD;
MAYOL, 2009), e invisiveis dentro de uma perspectiva meramente reprodutivista das
acdes do/no cotidiano.

Para fazer esta discussdo a tese esta divida em sete capitulos que mostram o
caminho percorrido até aqui.

Além deste inicio de prosa (capitulo 1) que traz pistas de como surgiu e foi
desenvolvido o trabalho, estendi um dialogo com os tracos tedrico-metodologicos
que abarcam a problematizacdo da pesquisa (capitulo 2). Em seguida, dentro de
uma perspectiva do pds-colonial (capitulo 3), trago a educacdo ambiental para uma
aproximacgéo com a antropofagia naquilo que une e mistura o Outro na sua diferenca
e no que existe de aproximac¢ao com o lugar a partir das estérias (capitulo 4) trazidas
pelos moradores, ou como eles se narram e mapeiam dentro de um territorio de
memoria, sentidos e praticas. Chego ao Sitio vasculhando as narrativas produzidas
gue enunciaram tempos-espacos (capitulo 5), onde o fazer do lugar estd atrelado
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aos saberes ambientais que constituem vinculos identitarios e afetivos, que
constroem e desconstroem vérias possibilidades para pensarmos a educacdo
ambiental que nasca de dentro para fora, numa conversa entre os saberes das
professoras e da comunidade, onde ambas alimentam esse caminho de juncdes e
construgbes culturais e ambientais. Apresento o que todo esse encontro de
narrativas provocou (capitulo 6), e que continua insinuando outros encontros futuros,
e aquilo que nao se encerra nesta tese.

Ao longo deste trabalho exponho fotografias que servem para pensar as narrativas
como imagens que vao se deslocando entre as estorias, saberes-fazes e paisagens
gue foram produzidas a partir das idas e vindas, e que trouxessem o Sitio para fora
dele, expressando o ambiental também como educagdo do olhar. Além das
fotografias, trouxe alguns desenhos que intercalam os capitulos como feitura de
corroboracdo a escrita, ndo como sintese ou ilustracdo, mas como palavra
desenhada que desencadeiem outros sentidos. Junto aos desenhos e fotografias,
cada capitulo, comega com cronicas que foram escritas em diferentes periodos da
pesquisa, e que se alinham as observacbes de campo como registros que
antecedem e se constituem na elaboracéo do trabalho, sugestionando o que cada
capitulo traz como desafio a leitura.

Neste caminho, enxergo no Sitio dos Crioulos uma possivel manifestacdo de
reencantamento, onde “abre possibilidades de novos conhecimentos, de introducao
de novas metéforas pela sua condigédo de didlogo e de convergéncia de vérias areas
do saber" (TRISTAO, 2008, p. 25).

Portanto, o encontro com o Sitio dos Crioulos (foto 11) me fez refletir sobre essas
narrativas “silenciadas” pela surdez da modernidade reguladora e emancipatoria
(SANTOS, 2008, 2009) dos meios de vida incrustados na contemporaneidade,
representada pela Sociologia das Auséncias (categoria que chama a atencao para a
necessaria visibilidade do que é produzido fora dos ditames da sociedade moderna)
dentro da légica da globalizagdo. Onde, segundo Tristdo (2010, p. 160),

As auséncias criadas nos fluxos da periferia em nivel global tornam-se um
principio basico e ameacador para a diversidade biolégica e cultural da vida
contemporénea, com sua influéncia homogeneizadora da cultura, da
padronizacdo e do anonimato. Essa monocultura ignora as eventuais
virtudes e riquezas de outras culturas milenares que sdo ou eram
portadores os povos desses paises “atrasados”. Muitas dessas culturas
sucumbiram/desapareceram por serem consideradas supersti¢cdes.



foto 11: caminho da roga
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2 COMO FAZER UMA PERNA DE PAU: (des)caminhos teérico-
metodologicos

foto 12: Nico Preto ajeitando o cal¢co para a perna de pau

Rascunho e rabiscos desconexos de campo — Algumas observagdes para pesquisa:
Escrever que a decisdo de escolha do Sitio foi pela poténcia, demonstrada pelos
“tronco-velho” na experiéncia de vida — do dia-a-dia, vivenciado, em que a escola foi
a propria vida. Do tempo nédo-linear — do tempo memorial. Museu vivo. As casas de
estuque ficaram nas fotos da memodria. Faziam casa de barro, televiséo... a gente
inventava. Seu Nico Preto (foto 12): personagem para pensar a tal educacao
ambiental pos-colonial. Sujeito de transicdo, que resiste a morte, que se relaciona
com a vida no tempo presente. Uma educacédo ambiental que pense por uma matriz
de si mesma: pelas culturas. Pelos locais. Pelas especificidades. Pelas vivéncias e
experiéncias dos lugares. Pela antropofagia. Pelo Outro. Pela interculturalidade. O
conhecimento local — acesso antigo a farmacia natural: 0 mato. Tudo saiu de 4. L&
foi a minha formag&o. Conversa na janela. Passado: umbigo. Onde esta a educacao
ambiental no meu trabalho? Tatu come raiz da mandioca. Benzedeira que ninguém
mais acredita. O café “pos-colonial”, que foi introduzido e que produziu tantas
relacdes e estérias entre eles. T6 aqui falando com eles. Ouvindo. Sentindo. Meu
método e teoria: ouvir e sentir.
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O problema desta pesquisa € a construcdo das narrativas do espaco-tempo vivido
pelos habitantes do Sitio dos Crioulos em suas relagdes com/no ambiental. Suas
diferencas, suas relagdes internas, conflitos, tempos e ritmos, enfim, meios de vida e
saberes que podem mostrar fortes elementos na discussdo poés-colonial do
“fazimento” das estorias e que agregam novos significados & modernidade, ou como
alguns autores se referem: a uma vertente do pds-colonialismo (HALL, 2009;
SANTOS, 2008).

O objetivo deste trabalho é compreender as formas de saberes produzidas na
comunidade, assim como suas articulagbes na relagdo tempo-espaco, e no
encadeamento do que quero chamar de préticas de educacdo ambiental local’. Além
disso, o objetivo € também: mapear os modos distintos de vida que se encontram na
comunidade, entender as diferentes interpretacdes sobre a apropriacdo e uso da
natureza, conhecer o0s processos de identificagdo comuns que circulam na
comunidade, e compreender as relagdes dos tempos-espacos da comunidade.

foto 13: Conversa na amendoeira

Ou seja, de que modo os saberes produzidos naquela coletividade contribuem para

7 Quero dizer com isso da necessidade de uma especificidade de tratamento e entendimento das realidades
locais, pois geralmente elas sdo submetidas a praticamente os mesmos modelos de atuagc@o educacional,
social e antropol6gico, deixando de lado as especificidades culturais de cada lugar.
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refletir uma educagdo ambiental nascida da experiéncia local? Como as falas
expressam as experiéncias desses sujeitos imbuidos de um tempo-espaco que se
deslocam na modernidade? Onde eles se encontram como narradores (foto 13) de
uma histéria de vida e conhecimento diante do mundo contemporéaneo? Estas
questdes tornam visiveis o tratamento tedrico-metodoldgico pretendido na pesquisa,
tendo sempre como referéncia a perspectiva do Outro.

-
-

foto 14: esconde-esconde

Nesse processo de conversas (foto 14) com o Outro, foi verificado como o saber
escolar (representada pelo trabalho de duas professoras) estd inserido dentro
daquele meio ambiente local, produzindo conhecimentos que estabelecem a relacdo
entre culturas, e criando dindmicas de interacdo e auto-compreensao do espacgo-
tempo sobre 0 que aqui chamamos de ambiental. Essa sera uma das interfaces que
buscaréo problematizar a presenca do saber escolar (no caso das professoras) no
Sitio dos Crioulos.

Parece relevante acentuar os diferentes saberes produzidos numa comunidade,
como forma de anunciar outras possiveis formas de producdo de narrativas e de
pensamentos que agregam novas possibilidades ao campo da educacao ambiental.
E a busca por um manancial de narrativas que agreguem um pensamento tomado
em conjunto com o Outro. Naquilo que podemos afirmar: o Outro me ajuda a pensatr.
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O outro me modifica. E com o outro que me construo. Desse exercicio nasce o que
qgueremos chamar de uma Educagdo Ambiental Pés-Colonial (que sera explicada no
transcorrer do trabalho).

Quero, portanto, falar desse saber que nos escapa. Nos escapa por ndo nos caber
mais em virtude de uma postura racionalista e reducionista (GRUN, 2007).

Quanto ao método, privilegiou-se a vivéncia cultural local em visitas, conversas e
convivio com os moradores e sujeitos da pesquisa, produzindo as narrativas de suas
historias de vida que se fizeram e continuam a se fazer ali como homens e mulheres
inseridos dentro de uma estéria comum, mas que se distinguem na individualidade
de suas experiéncias, 0 que denotara uma diversidade de impressdes sobre 0s usos
e saberes vivenciados por eles: foi na relagdo passado-presente que se tencionaram
as conversas, de um Sitio localizado na meméria, mas que se presentifica no dia-a-
dia através dos gestos, acdes, narrativas e fazeres, ganhando uma dimenséao
dialégica com tempo-espaco na interacao dos lugares (foto 15) que o Sitio ocupou e
ocupa em suas vidas dentro do que podemos chamar de uma constituicdo sobre as
temporalidades de formacéo (PINEAU, 2003).

Para esse caminhar tedrico-metodoldgico que assumo nesta pesquisa, tomo alguns
autores que me dao pistas sobre a produgdo e analise dos dados. Faco um corte
epistémico a partir dos conceitos de cotidiano (CERTEAU, 1994), identidade e
cultura (HALL, 2006, 2009), saberes (SANTOS, 2008; TRISTAO, 2008), globalizac&o
(SANTOS, 2008).

Faco agora uma pequena introducdo da teoria-metodolégica que ir& contribuir na
construcédo do trabalho de pesquisa, elencando autores e conceitos que ajudam a
vitalizar o tema desta pesquisa.

Em Certeau® (1994), a aproximacdo que faco é pensar o ser humano pelas taticas
de sobrevivéncia as estratégias inerentes a vida em sociedade, esbocando ele uma
teoria sobre as praticas e saberes de um cotidiano vivido em que se retira 0 som dos
ruidos das maneiras de fazer.

8 Utilizo Certeau para pensar também em uma metodol ogia de imersio no e com o cotidiano.
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foto 15: a mangueira e a escada

Entendendo o cotidiano, em Certeau, como invencdo e nédo alienagdo. E néo
somente como sobreposi¢coes de valores, mas de instrumentos de observancia do
gue é fugidio, daquilo que escapa a uma légica racionalizante e homogeneizante.

Nesse contra-modelo, o0 homem ordinario (CERTEAU, 1994), contribui para pensar
sobre o saber que se produz as margens das estratégias fundacionais e instituidas
pela sociedade contemporanea. Um saber e um ser humano que escapam as
condicdes das reproducgdes sociais, reinventando suas préticas e saberes.
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foto 16: a charrete do seu Nico Preto

Enfim, “O enfoque da cultura comec¢a quando o homem ordindrio se torna o narrador,
guando define o lugar (comum) do discurso e 0 espaco (andbnimo) de seu
desenvolvimento” (CERTEAU, 1994, p. 63). E esse ser humano que se produz e se
desenraiza construindo maneiras de ser que sao traduzidas diante de suas
experiéncias (foto 16), sem com isso se fixar num mondlogo de saberes-fazeres
atribuidos as praticas do homem comum, entendido muitas vezes como um ser
alienado, desprovido de uma consciéncia emancipatéria que o libertaria da condicao
social/politica/econbémica.

Hall (2009) possibilita o didlogo com os avangos culturais, provenientes do efeito da
globalizagdo sobre os espacos geograficos e histéricos marcados pelos conflitos e
convergéncias da dindmica interna as mudancas a partir de diferentes encontros,
sugerindo a recriacao da identidade dos sujeitos contemporaneos/pos-colonial.

Pdés-colonial que deve ser entendido como forca motriz das novas interacfes
culturais definidas por novas matrizes sociais, que ndo somente a relagdo sujeito-
objeto/colonizador-colonizado/opressor-oprimido. Hall (2009) subverte este sentido
apostando nos elos de recriacéo que sdo redefinidos a partir de cada novo encontro.

Hall (2006, 2009) ajuda a pensar sobre o que quero chamar de uma educacao
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ambiental pés-colonial em que o intercambio cultural se viabiliza no encontro entre
as diferencas, traduzindo sempre novas formas de deslocamentos espaciais e
temporais.

Com Boaventura de Sousa Santos (2008), irei trabalhar com a relacao de categorias
de tempo-espaco, na formacdo dos conceitos de saberes e conhecimentos que
abarcam a complexidade e formas de exclusdo social nos encaixes culturais da
relacéo Norte-Sul, e que se produzem na globalizacéo.

Os autores referidos ao longo deste trabalho ajudaram a enxergar o dialogo da
formacdo de um pensamento com as culturas locais, rompendo com os modelos
civilizacionais da sociedade moderna contemporanea, inscrevendo-os dentro dos
saberes ambientais (TRISTAO, 2008) produzidos por quem nunca foi sujeito da
histéria, mas que sempre teve algo a contar sobre e junto a ela. Como € o caso do
Sitio dos Crioulos, através de suas relacdes sociais internas que integram uma
complexidade de elementos que vao desde o uso da terra, do territorio, do tempo,
das identidades, da natureza que os fazem ser o que sdo. Uma vez também que
algumas préticas e usos da educacdo ambiental tém uma vertente de
adestramento®, a partir de uma relacdo de sujeito-objeto, de ambientalista-
-desmatador, de conscientizado-alienado, de colonizador-colonizado.

2.1 O (des)comeco eu-cientista

Segundo Santos (1989, p. 15),

A objetivagdo dos cientistas est4d bem simbolizada no carater anénimo do
conhecimento cientifico, no fato de ele, uma vez socialmente produzido e
investido, adquirir uma materialidade propria que o separa e o aliena do seu
criador. O cientista deixa de ser um sujeito-para-si para ser um sujeito-para-
0s-objetos.
A frequente critica feita a ciéncia moderna como um modelo de verdade constitui um
desafio aos que se propdem a fazer uma nova ciéncia, que Santos (1989) chama de

pos-moderna.

Essa também sera a minha aposta neste trabalho de pesquisa: um dialogo com o
desafio para uma nova compreensdo social, ndo tornando-me objeto do sujeito e

° A reflexdo sobre o adestramento na educacdo ambiental, foi trazida e discutida por Paula Briigger, no livro
Educacdo ou Adestramento Ambiental, em que a autora formula uma critica a alguns tipos de praticas
educacionais que incorporam a educacdo ambiental a uma ideia de “treinamento”, dentro de uma visdo
comportamental e instrumental, retirando a possibilidade de reflexdes sobre os conflitos ambientais emergentes
dentro de um sociedade capitalista. Utilizo-a para demarcar esse preceito critico e auto-critico da educagdo
ambiental, na proposi¢do de enxergar ao mesmo tempo seus limites e avancar com outras possibilidades.
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nem o sujeito se transformando em objeto. Ou seja, esta pesquisa consistirhA em uma
dupla argumentacgéo: a) a de que os sujeitos dialogam entre si como diferentes, e
nessa diferengca se encontram; b) nesse encontro se fundem e se autotransformam
culturalmente, politicamente e subjetivamente.

Cabe ressaltar ainda uma ultima justificativa a minha escolha: o desejo pelo didlogo
com outros saberes, fazendo-os emergirem através das falas idiossincraticas do
tempo vivido pelas construgdes coletivas dos fazeres que atravessam homens e
mulheres. Saberes que la estdo para que essa minha escuta seja tomada através de
um outro tipo de razéo e sensibilidade. E que produzam transformac¢des na condi¢cao
de que coexista sempre uma troca entre esses elos construidos.

Nesse interim de mudancgas, se tem a noc¢do de que também a escolha vai de
acordo com a perspectiva do momento da transicdo paradigmatica daquilo que
Santos (2007) afirma ser a constituicdo de uma crise das ciéncias sociais e ao
mesmo tempo do modelo da racionalidade ocidental.

Modelo esse, que também esté vinculado ao que os ambientalistas chamam de crise
do nosso modelo civilizacional, que se mostra tanto nas crises sociais, politicas e
econdmicas, quanto também e principalmente na relagdo com o meio ambiente. A
crise civilizacional passa também por uma crise ambiental: dos modelos de
apropriacdo e uso da natureza provenientes das formas de produc¢é&o industrial, além
do consumo e do desperdicio. O que alavanca a necessidade de novas formas
epistémicas de compreensao sobre essas relagoes.

Santos (2007) elenca uma série de consideracdes a esse respeito, apontando a
insuficiéncia que o atual modelo de sociedade tem para lidar com essa crise. Além
disso, ele enumera a ciéncia ocidental como uma dessas formas fadadas a
necessidade de mudancga em virtude da existéncia de outras formas de saberes que
podem contribuir para uma outra e nova maneira de emancipagédo. Segundo o autor
“[...] o que necessitamos é de um novo modo de producdo de conhecimento. Nao
necessitamos de alternativas, necessitamos é de um pensamento alternativo as
alternativas” (SANTOS, 2007, p. 20).

Essa tensao produz uma importante mudanca para se entender o momento de crise,
formulando novas matrizes de compreenséo e acao sobre o mundo atual.

Santos (2007) sinaliza dois aspectos epistemolégicos sobre essa crise. Ele destaca
gque o modelo da ciéncia moderna produz um tipo de razdo que despotencializa
gualquer forma emancipatdria de conhecimento: A razdo metonimica e a razao
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proléptica’®. Ambas produzem o encarceramento de qualquer intensdo
emancipatéria, uma vez que delas provém uma razao indolente que subestima
gualguer forma de compreensdo gque nao seja dentro dos parametros ocidentais: a
monocultura do saber, do tempo linear, da naturalizacdo das diferencas, da escala
dominante e do produtivismo capitalista.

Todas essas monoculturas evidenciam uma cegueira epistemoldgica que inviabiliza
outros modos de ser, saber e fazer.

Para combater essas formas de monoculturas, Santos (2007) aponta para 5 formas
de ecologias: dos saberes, das temporalidades, do reconhecimento, da transescala
e das produtividades.

A ecologia dos saberes traz a possibilidade de didlogo entre os diferentes tipos de
conhecimentos, em que se caibam numa relacdo sem hierarquizacdes, e como
esses saberes se constituem em suas diferencas de compreensdo do mundo, e
possiveis desdobramentos e enlaces entre eles.

A ecologia das temporalidades anuncia a existéncia de outros tempos existentes
dentro da producéo de diferentes culturas.

A ecologia do reconhecimento é a descolonizacdo das mentes em fun¢éo de uma
nao hierarquizagéo a partir das diferencas. Entender as diferengas por si mesmas,
sem dar a elas uma gradacgéo evolutiva. Portanto, é a eliminacéo da hierarquizacgao.

A ecologia da “transescala” sustenta a ideia de mdultiplos didlogos entre as escalas
de conhecimentos, espagos-tempos e saberes produzidos.

A ecologia da produtividade possibilita a recuperacéo de outras formas de producgéo
econdmica, para além de uma da l6gica do produtivismo capitalista.

Sao ecologias que visam entender as diferentes formas de experiéncia e tempos que
se mesclam em varios espacos. Novamente, sdo saberes e fazeres existentes em
varias culturas, mas que a razao indolente tende a tornar invisiveis.

Portanto, o caminho metodolégico que escolho é o de visibilizacdo e didlogo com os

0 Boaventura de Sousa Santos traz a razdo metonimica e a razéo proléptica como dois movimentos da razéo
indolente, aquela cria auséncias e invisibiliza muitas formas de tempos e saberes. A razdo metonimica traz a
concepcdo de uma racionalidade reducionista que toma a compreensdo da parte pelo todo, afirmando a
subtracdo do presente. Esguece-se a experiéncia do presente em funcdo das possibilidades que o futuro
promete. “Ent&o esse conceito de razdo metonimica contrai o presente porque deixa de fora muita realidade,
muita experiéncia, e, ao deixa-las de fora, ao torna-las invisiveis, desperdica a experiéncia’. (SANTOS, 2007,
p. 26). Enquanto que a razdo proléptica € a idealizagdo de um futuro infinito e linear, concebido sem cisdes e
conflitos, e exposto ao desenvolvimento de uma temporalidade projetada e idealizada.
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tempos, espacos e saberes multiplos produzidos no tempo agora, presente.
Tomando as experiéncias dessas culturas como formas de se traduzir o tempo
presente. No que Santos (2007) chamaria de “alargamento do presente”. Do
presente partilhado e vivenciado pelas pessoas do Sitio dos Crioulos. Presente
memoriado. Que também se realiza ndo apenas no tempo, mas se torna visivel no
espacgo, nos usos, saberes e fazeres das dindmicas simbdlicas e internas aquela
comunidade.

Ou seja, para Santos (2007, p. 39), “é traduzir saberes em outros saberes, traduzir
praticas e sujeitos de uns aos outros, é buscar inteligibilidade sem “canibalizacdo”,
sem homogenizacdo.” E atentar para a escuta e fala do Outro, quando € nele que
nos também existimos.

Portanto, € uma episteme que dialoga com os siléncios dos silenciados, emergindo
novos sentidos e conflitos que se somam a emancipag¢do do conhecimento. O que
Santos (2009) denomina de um “novo senso comum”. Modo constitutivo das novas
forcas tradutoras da realidade que se aliam aos sentidos, saberes e significados
produzidos através do conhecimento humano.

Dentro dessa perspectiva recorro ao recurso da memdria como duplo sentido que
resgata e revive o tempo-agora (BENJAMIN, 1994). Memodria coletiva que se
intercala entre os sujeitos e que faz com que o passado seja presentificado,
assumindo novas formas e interpretagdo para o tempo social. Nasce a possibilidade
de uma narrativa que se desenrola através da memaoaria, experimentando o “revolver”
do passado.

2.2 Pra falar da memoria e do tempo: narracdes

O tempo, afinal, € um dos motes deste trabalho. A dindmica como 0s sujeitos
vivenciam suas experiéncias marcadas por estérias que 0S unem enquanto
comunidade.

Neste caminho adotado, a busca € por vivenciar esse coletivo de instancias
subjetivas do afeto e da maneira como criam e inventam o dia-a-dia. Como se veem.
Como se produzem. Como se espalham e espelham o espac¢o habitado, avivando
novos sentidos na busca pela sobrevivéncia.



foto 17: gaiola suspensa

A narrativa se vale desse movimento de “captura” do invisivel e do siléncio onde as
tradicdes se mostram acolhidas a visibilidade do vivido e do vivenciado (foto 17).

Em Benjamin (1994, p. 197),

E continua,

€ a experiéncia de que a arte de narrar esta em vias de extingdo. Sdo cada
vez mais raras as pessoas que sabem narrar devidamente. Quando se pede
um grupo que alguém narre alguma coisa, 0 embaraco se generaliza. E
como se estivéssemos privados de uma faculdade que nos parecia segura e
inaliendvel: a faculdade de intercambiar experiéncias.

Uma das causas desse fenbmeno € Gbvia: as a¢Bes da experiéncia estéo
em baixa, e tudo indica que continuardo caindo até que seu valor
desapareca de todo.

Ela tem sempre em si, as vezes de forma latente, uma dimensao utilitaria.
Essa utilidade pode consistir seja num ensinamento moral, seja numa
sugestdo préatica, seja num provérbio ou numa norma de vida. (...) de
qualqu)er maneira, o narrador € um homem que sabe dar conselhos. (1994,
p. 200).

Benjamin torna a narrativa um recurso de rememoracdo do passado, mas se
apresentando como experiéncia do presente. A memoria se encontra, enfim, na
narrativa. A memoria se faz, enfim, pela narrativa.



45

A experiéncia narrada subverte qualquer condi¢cdo determinista do tempo finito. Ou
seja, a experiéncia é um instrumento, assim como a narrativa, capaz de subverter a
morte. A morte ndo apenas fisica, mas simbdlica, que resiste a palavra.

Essa é outra aposta metodoldgica desta pesquisa, onde a narrativa e a memoria se
aliam ao fazimento dos sujeitos. Aproximando-os de suas estdrias pessoais ao
universo da coletividade.

Para Benjamin (1994, p. 221),

podemos ir mais longe e perguntar se a relacdo entre o narrador e sua
matéria — a vida humana — néo seria ela propria uma relagédo artesanal. Nao
seria sua tarefa trabalhar a matéria-prima da experiéncia — a sua e a dos
outros — transformando-a em produto sélido, util e tnico?

Vejo nessa afirmacdo a forgca que a narrativa tem, por se fazer como elemento
tedrico-metodoldgico que amplia a gama de situacdes emergentes no trabalho de
campo, levando-me a uma etnografia dos sujeitos que se encontram entrelacados de
histérias e estorias, onde a narrativa € o exercicio a este encontro de homens e
mulheres que se fazem a partir de um lugar e de um tempo vivido.

Através de Benjamin, observo uma condicdo de analise em relagdo a recuperagado
da narrativa como instrumento que evidencia as experiéncias dadas pela oralidade
dos sujeitos. E por ela que os sujeitos se explicam enquanto sujeitos sociais
matizados por classes sociais, racionalidades, natureza, trabalho, etc. E por ela que
se vocalizam os seres humanos e seus lugares (foto 18).
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foto 18: Goiabeira e Nico Preto

Para Benjamin (1994, p. 198), “A experiéncia que passa de pessoa a pessoa € a
fonte a que recorreram todos os narradores. E, entre as narrativas escritas, as
melhores sdo as que menos se distinguem das historias orais contadas pelos
inimeros narradores anénimos”.

Essas experiéncias e narrativas compdem dentro do trabalho-pesquisa um rico
arsenal de modos de se tecer a realidade social através de um enfoque de
atravessamentos subjetivos que formam o sujeito social em sua histdria de vida, ndo
0 enclausurando em celas epistémicas da racionalidade instrumental da ciéncia
moderna.

O ser humano e suas epistemes nédo podem sacralizar o fluxo da vida. Diante dele
existe sempre a possibilidade de nos inventarmos a todo instante.

Nessa possibilidade de invengdo esta a narrativa e a experiéncia, em Benjamin, que
criam fluxos continuos sobre o entendimento da vida em sociedade, nos ligando a
outras formas de compreensao sobre o sentido que damos as coisas.

Konder (1989, p. 70-71-72, grifo nosso), ao falar da relevancia das analises que
Benjamin faz sobre a narrativa e a experiéncia, afirma:



E continua,

Nesse efeito sobre
acrescenta:

a7

[...] No passado, ao longo de varios séculos, os seres humanos
aprenderam, de algum modo, a dominar suas experiéncias e desenvolveram
a arte de conta-las, na literatura. Formaram-se dois tipos de narradores: 0s
camponeses, herdeiros de um saber milenar, transmitiam o que ouviam
seus antepassados contarem; e os marinheiros, viajantes, comerciantes,
corriam o mundo e voltavam com o relato de aventuras que eram ouvidas
com interesse. Mais tarde, os artesdos das corporacbes medievais
aperfeicoaram as técnicas narrativas, combinando algo dos dois estilos de
vida. Com o advento da burguesia, entretanto, segundo Benjamin, a arte de
narrar comecou a decair.

[...] A narrativa era, de certo modo, uma forma artesanal de comunicacao;
ela ndo pretendia assumir jamais a objetividade de um relatério; nela, o
subjetivo punha tranquilamente sua marca na matéria (objetiva) narrada.
Era a marca do narrador na narragcdo, semelhante a marca da méo do oleiro
na argila do vaso. No romance, porém, a situacdo se modifica. E se modifica
ainda mais na difusdo das noticias pelos jornais, em nossos dias. O que
conta, nas condicdes criadas pelo capitalismo, ndo é mais a assimilacio de
uma experiéncia humana que se desdobra no tempo, através de um
movimento complexo: é a informacdo, em toda a sua secura. Benjamin
citava, com aprovacdo, Paul Valéry: “O homem de hoje n&o digere o que
nao pode ser abreviado.

Ao contrario da experiéncia comunicada através da narracdo, cujo efeito
pode se renovar em contatos repetidos, a informagédo “s6 tem valor no
momento em que é nova”. Além disso, a informagdo precisa ter
plausibilidade, de modo que a sua dindmica exige que sejam afastadas as
imagens mais assumidamente fantasiosas, que faziam parte da narracgéo.

0S usos da experiéncia em Benjamin, Nunes (2008, p.91)

[...] A experiéncia “verdadeira” nasceria da palavra poética, da relacdo com
a natureza, o mito, a memoria e a tradi¢cdo. Dai sua critica & modernidade
gue, substituindo a narracdo pela informacéo e informacgéo pela sensacéo,
provoca a atrofia progressiva da experiéncia e apagava a marca do
narrador, que proporciona o que viveu com a experiéncia aqueles que o
escutam.

Essas relagc6es de instrumentos metodoldgicos até aqui expostos fomentam fazer do
trabalho de campo um espaco de variados e diferenciados encontros, sem que se
percam as relacdes subjetivas e intersubjetivas dos sujeitos da pesquisa, tornando a
realidade vivida mais fluida e sem amarras classificatorias ou quantitativas sobre o
desvelo do cotidiano praticado (foto 19).
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foto 19: criangas, milharal e bicicletas

Brandao (1999, p. 34), ao trabalhar com pequenos agricultores do interior paulistano,
esclarece que,

(...) as pessoas do campo de uma maneira geral sugerem pensar como
valor os cenérios da natureza de uma forma diferente e até mesmo oposta a
nossa. A minha, amante inveterado de matos aguas claras e montanhas. A
dos jovens “naturalistas” que, como eu, invadem, pelas mesmas e por
outras razdes, a mesma Mantiqueira. Pois o que nds chamamos de “mata
primaria” eles, as vezes, chama “mato sujo”.

Foi quando o homem, j4 com a vaca presa no lago, voltava ao mangueiro e
ao me olhar de passagem, mais sério do que o esperado, parecia querer
dizer-me que, co-habitantes por alguns momentos de um mesmo campo
natural de relacdes, os nossos significados sobre eles sdo desiguais, porque
0 que vivemos ali é oposto. Por iSso nhem mesmo 0S hossos sentimentos
podem ser os mesmos. Sentado a sombra, diante da cachoeira do corrego
da Onca que despenca entre arvores um pouco longe, a frente da casinha
onde nos hospedamos ao lado da capela do bairro, os lugares de minha
contemplagdo prazerosa e de meu passeio sdo os locais de seu trabalho
sempre arduo, mesmo quando poetizado pelos que ndo o conhecem de
dentro, vivido com os bracos. Sdo as trilhas de seus trajetos, nunca um
passeio, entre um ponto e outro da geografia que a vida camponesa mapeia
muito mais como referentes do exercicio penoso sobre a natureza, do que
como cenarios de deleite providos dos exageros dela.

O autor estabelece um parametro comparativo importante na realizacdo da
aproximagdo tradutora com as estOrias e representacbes sobre elas, onde a

experiéncia de vida esta focada na realizacdo imediata de quem a estd contando.
Portanto, o ponto contiguo dessas estdrias instaura primeiramente a vivencia sobre
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elas, e € num segundo momento que tentarei fazer um caminho assumidamente
pessoal a partir delas, por mais que esteja eu implicado nos recortes feitos aqui.

Nesse interim de memobrias, narrativas e historia oral o que prevalece é a
possibilidade do encontro do sujeito com ele mesmo, com a comunidade, com 0s
espacgos-tempos partilhados, que se ancoram também nas subjetividades e
memoérias do pesquisador. Por mais que exista o enfoque na narrativa do Outro,
conversando-a, diluindo-a, vivenciando-a no tempo presente, ndo vejo como O
pesquisador ndo ser afetado pela sua escuta. Ambos se misturam numa troca de
sutilezas do tempo compartilhado'*. Mas que se entenda que essa troca existe como
motor das conversacdes e esse nao sera o objetivo da pesquisa.

A metodologia passa por esse crivo. Essa situacdo que poderia ser vista como
degenerativa a pratica de uma ciéncia e de uma metodologia tradicional que se
pauta por uma obijetividade positivista, € encarada aqui como um meio em que as
relagbes se fagam sensiveis e proximas ao desenrolar da vivéncia do trabalho de
campo. Pois esta pesquisa adota a ideia de que “pertencemos ao objeto de nossa
andlise” (GRUN, 2007, p. 109), onde se fala de dentro do universo vivido,
experimentando do saber local como linguagem etnografica. O que seria um
elemento de desconfianga para um tipo de abordagem, assume aqui a vitalidade e a
enunciacao para um novo patamar cientifico e metodolégico apontado acima.

2.3 Lugares e pessoas nos/com cotidianos

Assumimos também o cotidiano, em Certeau, como essa perspectiva teorico-
metodolégica que apreende as praticas, saberes e fazeres inscritos na
inventibilidade dos sujeitos as condi¢des de vida a que estdo submetidos e inscritos,
dentro também de uma producédo narrativa dos sujeitos.

Entendemos que nesse cotidiano certeauniano coexistem as vozes e 0s siléncios
dos sujeitos coletivos que fazem da vida um lugar de pluralidades semanticas dentro
da agéo, ressignificando os tempos de pretensas homogeneidades. Sao os sujeitos
no cotidiano que verdadeiramente fazem as sociedades e ndo apenas as estruturas
burocratizantes e racionalizadoras do comportamento social, pois o cotidiano
também subverte.

11 “Na verdade, a compreensdo hermenéutica emerge precisamente da dicotomia entre o familiar e o
estranho. O compreender nasce do jogo entre a familiaridade e a estranheza no interior de um
texto.” (GRUN, 2007, p. 108).
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Nessa acdo subversiva, entendemos que poderiamos captar as dimensdes do
vivido, entendendo-o como um fazer-saber eminentemente fluido frente as acdes
reguladoras da realidade social. Desse movimento que parece nos fugir, mas que
nos dao outros sentidos na forma como nos apropriamos do mundo e como também
0 inventamos.

E por que nado fazer também uma leitura sobre o senso comum, pois como aponta
Santos (1989, p. 37),

[...] se é certo que o0 senso comum é 0 modo como 0S grupos ou classes
subordinados vivem a sua subordinacéo, ndo € menos verdade que, como
indicam os estudos sobre as subculturas, essa vivéncia, longe de ser
meramente acomodaticia, contém sentidos de resisténcia que, dadas as
condicdes, podem desenvolver-se e transformar-se em armas de luta.

Nasce neste ponto uma nova medida para compreensdo do ser humano e sua
estoria, por onde novas interpretacdes e traducdes poderdo ser feitas. O cotidiano,
em Certeau, humaniza o ser humano.

O que quero dizer com isso € que a vertente tedrica-metodoldgica adotada pelo
referido autor inverte a nossa maneira de ver as coisas da vida. E disso que me
aproprio em Certeau.

Segundo Certeau (1994, p. 39),

Ha bastante tempo que se tem estudado que equivoco rachava, por dentro,
0 “sucesso” dos colonizadores espanhdis entre as etnias indigenas:
submetidos e mesmo consentindo na dominagdo, muitas vezes esses
indigenas faziam das ag0es rituais, representacdes ou leis que lhes eram
impostas outra coisa que ndo aquela que o conquistador julgava obter por
elas. Os indigenas as subvertiam, ndo rejeitando-os diretamente ou
modificando-os, mas pela maneira de usa-la para fins e em funcdo de
referéncias estranhas ao sistema do qual ndo podiam fugir.

Essa capacidade de micro-transformacdes chamarei para o trabalho de campo, onde
se buscara enxergar o Sitio dos Crioulos como foco também de um tipo de
resisténcia exercida muitas vezes inconscientemente, mas que atravessam suas
estruturas sociais nos modos de ser'?.

2 Diana Gongalves Vidal afirma, em seu artigo sobre Certeau, que ele “apoia-se fortemente sobre uma
antropologia da crenca e do fazer (2008, p. 281)"
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foto 20: cozinhanga do porco

A traducdo desse cotidiano certeauniano (foto 20) flagra-se também na narrativa
como “arte de dizer”: “O relato ndo exprime uma préatica. Nao se contenta em dizer
um movimento. Ele o faz. Pode-se portanto compreende-lo ao entrar na danca”
(CERTEAU, 1994, p. 156). Neste momento, Certeau provoca 0 pesquisador
desavisado a viver o movimento de ser o lugar onde as taticas e as narragdes sao
construidas.

Mais adiante Certeau (1994, p. 221) afirma: “meu tema € a oralidade [...]”. Com isso,
0 autor apresenta que estda também na oralidade a variancia simbodlica aos
esquemas disciplinadores. Segundo Certeau (1994, p. 222),

A instituicdo dos aparelhos escrituristicos da “disciplina” moderna
indissocidvel da “reproducdo” possibilitada pela imprensa foi acompanhada
pelo duplo isolamento do “Povo” (em relacdo a “burguesia”) e da voz (em
relagéo a escrita).

Inutil portanto sair em busca dessa voz simultaneamente colonizada e
mitificada por uma histéria ocidental recente. Nao existe alids voz “pura”,
porque ela é sempre determinada por um sistema (familial, social etc.) e
codificada por uma recepc¢ao.

Atribuo aqui certa aproximacdo entre Certeau e Benjamin na condicdo de uma
escuta metodoldgica, ainda que limitada, da oralidade/narrativa que se sustenta pelo
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uso da experiéncia e pelo uso dos saberes-fazeres (foto 21).

foto 21: Nico Preto depois de um dia de trabalho

O homem ordinario de Certeau (1994) é o ator que se demove de si mesmo para
tentar ser outra coisa, provocando microfissuras nas forcas da ordem
homogeneizantes. O ser ordinario manipula suas acdes para se parecer outra coisa
gue nao aquilo que se vé comumente.

Certeau (1994; p. 57) afirma: “Este her6i andnimo vem de muito longe. E o murmario
das sociedades. De todo o tempo, anterior aos textos. Nem 0s espera. Zomba
deles”.

Este € o espirito de uma teoria-metodoldgica que busca trabalhar nas fissuras do
presente de um cotidiano tomado de imperfeicdes e paganismo que nunca é sempre
0 mesmo, por mais rotina que possa parecer na superficie de uma de suas
camadas. O cotidiano é esse improviso por onde também ird a metodologia desta
pesquisa.
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2.4 Culturas e identidades: variancias de multiplos sujeitos?

A leitura de Stuart Hall possibilita pensar sobre os avangos culturais provenientes do
efeito da globalizagdo sobre os espacos geograficos e histéricos marcados pelos
conflitos e convergéncias da dindmica interna as mudancas a partir desses
encontros, sugerindo a recriacdo da identidade do sujeito contemporaneo/pos-
colonial.

Para Hall este sujeito se encontra na perspectiva pds-moderna, representada pela
ideia de transformacao e descentramento de sua identidade, segundo ele: “O sujeito,
previamente vivido como tendo uma identidade unificada e estavel, est4 se tornando
fragmentado; composto ndo de uma Unica, mas de varias identidades, algumas
vezes contraditorias ou ndo-resolvidas” (HALL, 2009, p. 12).

Segundo Hall (2009), esta ideia esta definida no conceito de pds-colonial sendo
entendida como forga motriz das novas interagdes e intercambios culturais definidos
por novas matrizes sociais, que ndo somente a relagcdo sujeito-objeto/colonizador-
colonizado/opressor-oprimido. Hall subverte este sentido apostando nos elos de
recriacdo que sao redefinidos a partir de cada novo encontro.

Para Hall (2009, p. 101),

[-..] O que o conceito pode nos ajudar a fazer & descrever ou caracterizar a
mudanca nas rela¢Bes globais, que marca a transicdo (necessariamente
irregular) da era dos Impérios para o0 momento da pds-independéncia ou
das po6s-descolonizacdo. Pode ser util também (embora aqui seu valor seja
mais simbolico) na identificacdo do que sé@o as novas relacdes e disposi¢cdes
do poder qgue emergem nesta nova conjuntura.

Essa ideia condiz com a tradugéo das préticas coletivas no Sitio dos Crioulos ao que

comumente algumas vertentes da educacao ambiental produzem: a uniformizagéo e

adestramento dos saberes.

Busco discutir uma educacdo ambiental que ndo seja puramente emancipatéria na
ilusdo de um projeto universalizante trazida junto as metanarrativas, mas que
dialogue com as diferencas traduzidas nos cotidianos das vivéncias dos sujeitos
sociais. As ideias de Stuart Hall possibilitam pensar sobre uma educacao ambiental
gue chamo de poés-colonial em que o intercambio cultural se viabiliza no encontro
entre as diferencas, traduzindo sempre novas formas de deslocamentos espaciais e
temporais.

A discussao que Hall (2006) faz sobre o processo de desenraizagao/deslocamento
das identidades serve como argumentacao para entender como 0S sujeitos estédo
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Sem uma fixidez generalizante ou nacionalista, onde é possivel pensar no sentido de
desunidades que se mesclam em varias dimensfes e camadas culturalmente
construidas por onde seus conflitos e contradigdes convivem dentro da formacao do
carater coletivo.

Portanto, os processos de formacdo de identidades ficam mais expostos as
mudancas da emergéncia de significados que permeiam o mundo, constituindo
novas trocas simbdlicas oriundas também dos efeitos da globalizacéo.

Segundo Hall (2006, p. 67),

[...] a “globalizacdo” se refere aqueles processos atuantes numa escala
global, que atravessam fronteiras nacionais, integrando e conectando
comunidades e organizacBes em novas combinacdes de tempo-espaco,
tornando o mundo, em realidade e em experiéncia, mais interconectado.

Nesse atravessamento de fronteiras, as narrativas se mesclam ou podem ser
traduzidas de diferentes formas, causando um descentramento de poder que
revelam novos atores sociais dispersos em seus tempos-espagos, Ou mesmo
coexistindo nessa trama relacional.

Mas o fato é que nessa relacdo de tempos-espacos distintos coexistem tensdes que
nao podem ser encobertas por uma ideia de harmonia social, pois 0 que existem s&o
arenas de lutas de poder que buscam se sobrepor umas as outras na condicdo de
ganho simbdlico.

Neste interim de lutas culturais é que também identifico a educacdo ambiental como
um discurso que estd colocado nessa mesma arena, simbolizado por acgfes
educacionais escolares e ndo-escolares em que estdo inseridos dispositivos de
modelacao de um tipo de sociedade, e por que ndo de homogeneizacgao cultural.

Segundo Hall (2006, p. 76), “Em certa medida, 0 que esta sendo discutido é a tenséo
entre o “global’ e o “local” na transformacao das identidades”.

O autor continua,

[...] ao lado da tendéncia em direcdo & homogeneizacéo global hd também
uma fascinacdo com a diferenca e com a mercantilizacdo da etnia e da
“alteridade”. H4, juntamente com o impacto do “global”’, um novo interesse
pelo “local”. Assim, ao invés de pensar no global como “substituindo” o local
seria mais acurado pensar numa nova articulagdo entre o “global’ e o
“local”. (HALL, 2006, p. 77).

Por outro lado, as sociedades da periferia tém estado sempre abertas as
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influéncias culturais ocidentais e, agora, mais do que nunca. A ideia de que
esses sdo lugares “fechados” - etnicamente puros, -culturalmente
tradicionais e intocados até ontem pelas rupturas da modernidade — € uma
fantasia ocidental sobre a “alteridade” uma “fantasia colonial’ sobre a
periferia, mantida pelo Ocidente, que tende a gostar de seus nativos apenas
como “puros” e de seus lugares exéticos apenas como “intocados”. (HALL,
2006, pp. 79-80).

Esta afirmacao estabelece um eixo importante na problematizacdo deste trabalho,
em gue comumente se percebe as agdes ambientais aprisionando os “locais” em
uma “cela” de essencialidades, que prezam por seus elementos edénicos e do bom
selvagem que precisam ser preservados.

Talvez esta seja uma fala que sera recorrente no transcorrer deste trabalho. Ou seja,
Nao queremos correr o risco (que é muito comum nas pesquisas com comunidades
tradicionais) de essencializacdo do tempo e do espaco da cultura.

O vinculo que esta pesquisa tera com o conceito de Tradi¢cdo (GRUN, 2007) ndo ¢é
de uma volta ao passado, mas a revitalizacdo do presente, onde 0S processos
identitarios se intercambiam entre conflitos e silenciamentos.

Enxergamos aqui a condicdo do poés-colonialismo em que emergem “novas
diasporas”, estabelecendo culturas hibridas (HALL, 2006).

E nesta seara de mutacgdes e novas composi¢des culturais que nos vemos participes
de um encontro em que se estabelecem inimeros conflitos quando tomados ora
como iguais (na ideia civilizacional-iluminista-ocidental de cultura que abarque a
todos ao mesmo tempo e da mesma forma), ora como diferentes (quando expostos
na realidade do dia-a-dia), mas que tendem a produzir uma enorme possibilidade de
inventividades (como ja acontece no campo das artes plasticas, da literatura, das
ciéncias em geral) quando as trocas estdo em dialogo.

Algumas pessoas argumentam que o “hibridismo” e o sincretismo — fuséo
entre diferentes tradigbes culturais — sdo uma poderosa fonte criativa,
produzindo novas formas de cultura, mais apropriadas a modernidade tardia
gue as velhas e contestadas identidades do passado (HALL, 2006, p. 91).

No entanto, Hall ainda afirma que este mesmo hibridismo traz consigo “custos” e
“perigos” no despojar das diferencas culturais que existem e que estdo expostos nas
dindmicas dos limites da religido, dos costumes, do tradicionalismo.

Ou seja, o hibridismo se faz e existe no espaco das diferengas, mas isso ndo quer
dizer que ndo haja limites que estdo sempre sendo colocados seja pelo nacionalismo
ou pelo fundamentalismo (HALL, 2006).
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Além do mais, 0 que Hall salienta € sobre essa diversificada mobilidade que a
cultura ganhou com o avanco da globalizagéo. Segundo Hall (2006, p. 97),

Os deslocamentos ou os desvios da globalizacdo mostram-se, afinal, mais
variados e mais contraditérios do que sugerem seus protagonistas ou seus
oponentes. Entretanto, isso também sugere que, embora alimentada, sob
muitos aspectos, pelo Ocidente, a globalizacdo pode acabar sendo parte
daquele lento e desigual, mas continuado, descentramento do Ocidente.

A educacao ambiental entra como um elemento a mais dentro dessa massa cultural
gue se expande nos contatos e relacbes frente a globalizacdo. Ela pode ser um
elemento dialdgico, que traduza as possibilidades humanas para melhor se entender
a diversidade dos usos e saberes ambientais nas diferentes préticas culturais.

Como adverte Reigota (1999), a globalizacdo produziu ao longo dos anos uma
enormidade de problemas sociais, politicos e econbémicos, e até mesmo o0
empobrecimento epistemoldgico na disseminacdo da racionalidade cientifica em
detrimento dos saberes locais; mas trouxe ao mesmo tempo uma gama de
propostas e discussdes sobre o problema ambiental. Segundo Reigota (1999, p. 41),

A globalizacédo ecoldgica, econdmica, social, cultural e politica colocou em
movimento uma camada considerdvel de empresarios, intelectuais,
militantes e técnicos do Norte e do Sul, promovendo encontros, choques e
possibilidades na busca de alternativas eficazes a desafios que exigem e

provocam mutuamente, profundas mudancgas.

Nesse mesmo pensamento, Leis (2010) argumenta que a globalizagéo, ainda que
tenha produzido efeitos desastrosos, possibilitou a emergéncia de muitos atores
sociais (Estados, Governos, Sociedades, Movimentos Sociais e Ambientais) na
multiplicacéo e complexidade de ag¢fes politicas que hoje pensam a sustentabilidade
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pelo viés de novas alternativas a modernidade, como por exemplo o ethos do
ambientalismo.

A pergunta pelo ethos do ambientalismo permitiu desocultar o impasse de
uma sociedade em que governa a razdo instrumental e igualitaria dos
modernos. Do mesmo modo, revelou a capacidade da experiéncia humana
para reorientar a dindmica civilizatoria. O papel histérico do ambientalismo
na politica mundial ndo deriva, portanto, de uma teoria ou ideologia
particular, nem da acdo instrumental de atores governamentais, nao-
governamentais ou de qualquer outro tipo (embora algumas acbes e
ideologias possam ser bastante relevantes em determinadas conjunturas).
Num sentido forte, o0 ambientalismo se caracteriza pela emergéncia historica
de imagens, valores, conhecimentos, metaforas, paradoxos e dilemas
intimamente vinculados & condigcdo humana na sociedade contemporanea,
0s quais tém a singular capacidade de influirem decisivamente na vida
social, apesar de nédo terem a mesma influéncia na definicdo de
comportamento ou politicas pontuais. (LEIS, 2010, p. 46).
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O ethos do ambientalismo, para Leis (2010), torna a sustentabilidade um valor
imperativo para se pensar a globalizagcdo e suas consequéncias, considerando as
transformacdes socioambientais trazidas para se pensar a contemporaneidade.

O ethos do ambientalismo ndo é um nome para uma realidade objetiva. Ele
€ uma aventura espiritual-civilizatéria do ser humano contemporaneo, que
supbe uma novidade inesperada para a modernidade. O desafio
ambientalista ndo se reduz a tentar tornar sustentavel a sociedade moderna.
Isto é secundério frente a necessidade de nutrir o homem e a mulher
contemporéneos com as vivéncias de outros tempos, quando a vida era um
campo de amor, luta e respeito, sincrético e mutavel, entre os deuses, 0s
homens e a natureza. (LEIS, 2010, p. 48).

Alinhado & uma dicotomia de producdo de polissemias e silenciamentos de saberes
sobre os efeitos da globalizagdo, Tristdo (2010, p. 168) traz o sentido de
sustentabilidade para evocar novas possibilidades de compreensao a partir dessa
relacdo, afirmando que,

(...) 0 que temos produzido sobre sustentabilidade ainda ndo € o suficiente
para entendermos sua intervencado real. Qual é o tipo de intervencédo que
esse saber produz?

A sustentabilidade se propde a garantir processos de desenvolvimentos
locais, contextuais e globais ao mesmo tempo, a viver a complementaridade
dos tempos diferentes, a superar a l6gica da exclusdo, o que implica a
eliminacao das desigualdades entre as classes sociais, culturas, povos e as
nacdes no sentido de abolir a pobreza material e espiritual. Dessa forma, faz
uma severa critica as consequéncias sociais, culturais e ambientais
provocadas pelos processos globalizadores homogeneizantes.

O que torna necessario compreender os movimentos da globalizacdo como efeitos
gque desencadeiam novas formas de apropriagdo nas/das culturas locais,

potencializando essas dinamicas como detentoras de outras compreensdes das
relacbes socioambientais.

Hall formula a ideia de que o descentramento produzido pela globalizacdo também
se realiza na expansdao dos territérios para além do espacgo habitado ou histérico, ele
acontece onde as culturas se refizeram. Ao utilizar a Africa como exemplo dessa
dindmica, Hall (2009, p. 39) afirma que:

A Africa passa bem, obrigado, na didspora. Mas ndo é nem a Africa
daqueles territérios agora ignorados pelo cartografo pos-colonial, de onde
0s escravos eram sequestrados [...], nem a Africa_de hoje, [...]. A “Africa”
gue vai bem nesta parte do mundo € aquilo que a Africa se tornou no Novo
Mundo, no turbilhdo violento do sincretismo colonial, reforjada na fornalha
do paneléo colonial.

Igualmente significativa, entdo, é a forma como essa “Africa” fornece
recursos de sobrevivéncia hoje, histérias alternativas aquelas impostas pelo
dominio colonial e as matérias-primas para retrabalha-las de formas e
padrdes culturais novos e distintos. (HALL, 2009, p. 40).
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Podemos trazer o caso do Brasil, pais tomado pela difusdo de diferentes culturas
custeadas pelo processo civilizatério portugués que por aqui desembarcou, frente
também as civilizagdes indigenas que aos poucos sucumbiam a esse encontro
através da violéncia praticada pelos colonizadores, violéncia essa também simbodlica,
gue silenciaram e gue ainda continuam a silenciar as culturas indigenas. A Europa
também teve sua continuidade no continente sul americano, uma vez que aqui
desembarcaram, além dos portugueses (e em diferentes épocas), franceses,
holandeses, italianos, alemées, entre outros. Produzindo uma gama de interacdes
n&do apenas econdémicas, mas em muitos casos, cientificas, artisticas e literarias.™

O ser gque aqui habita é produto direto dessas versdes de fazeres, matizadas por
muitas culturas que se intercambiam, produzindo e reproduzindo significados em que
coabitam conflitos que fazem do pais o que ele é. Muito mais do que um conceito de
raca ou etnia, o continente americano reforca em diferentes proporcdes sociais e
histéricas como matrizes para se pensar sobre o registro desses encontros. Tal
como a Europa, a Asia, o Oriente Médio e a Africa se formaram em diferentes
tempos (e continuam se formando), as Américas se compuseram rapidamente em 3
ou 4 séculos dentro de uma historia também de dominacdo e conflitos que se
perpetuam em varias situacgoes.

A cultura é sintoma disso. Do desvelamento de diferentes tempos e espacos onde
existe cada vez mais a necessidade de se ouvir essas diferencgas.

O pbs-colonial é essa possibilidade de interrogarmos sobre esses encontros
culturais, politicos, sociais e econdmicos e como eles nos transformam a medida que
nos tornamos parte deles e/ou produzimos e reproduzimos essas relagdes de forma
critica, na formulacdo de resisténcias e lutas historicas que reafirmem as identidades
construidas ao longo do tempo.

Para Hall (p. 43, 2009), “[...] a cultura ndo é apenas um viagem de redescoberta,
uma viagem de retorno. Nao é uma “arqueologia’. A cultura é uma producgéo [...]. A
cultura ndo é uma questao de ontologia, de ser, mas de se tornar”.

Nesta afirmagdo vinculo o tragco tedrico-metodologico que sera assumido na
pesquisa, incorporando o sentido de cultura como deslocamento dos processos de
significados, onde atribuo aqui uma importancia fundamental para compreender
como os saberes-fazeres no Sitio dos Crioulos se formam dentro da transformacéao

3 Vide as missBes cientificas e artisticas do século XVI1II e X1X, que tem um papel importante na disseminagio
do conhecimento sobre o Brasil, ainda que por um viés colonialista, mas que diminui a relevancia desse
trabal ho.
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dos usos e apropriacdo do ambiental, e como eles nomeiam esses usos ou como se
apropriam, se é que se apropriam dele ou dédo outro nome.

Hall ajuda a finalizar estas ideias da seguinte maneira:

Mas o que esse “desvio através de seus passados” faz € nos capacitar,
através da cultura, a nos produzir a n6s mesmos de novo, como novos tipos
de sujeitos. Portanto, ndo é uma questdo do que as tradigbes fazem de nos,
mas daquilo que nés fazemos das nossas tradi¢cdes (HALL, 2009, p. 43).

A esse “novo”, descrito e analisado por Hall, como o “pds-colonial”’, estabelece as
variancias e tipos de encontros que se sucederam a partir do século XV, e que vem
se tornando mais evidente nas transformagdes sociais dos tempos-espacos
compartilhados a todo instante, imprimindo novos ritmos e significados de vida.

O problema desta pesquisa, portanto, se inscreve dentro deste mesmo tempo “pos-
colonial”, dos conflitos emergentes as também emergentes culturas locais, onde o
discurso e o uso do ambiental é traduzido como uma dessas moedas de troca na
atual globalizagao.

Hall (2009, p. 101) afirma,

O que o conceito pode nos ajudar a fazer € descrever ou caracterizar a
mudanc¢a nas relacBes globais, que marca a transicdo (necessariamente
regular) da era dos impérios para 0 momento da pds-independéncia ou da
poés-descolonizacdo. Pode ser atil também (embora aqui o seu valor seja
mais simbolico) na identificacdo do que sé@o as novas relacdes e disposi¢des
do poder qgue emergem nesta nova conjuntura.

O ambiental representa um desses poderes que sdo intercambiados tanto nas
relagdes institucionais como na face cotidiana da sociedade. Pois é introduzido como
argumento de regulacdo e emancipacdo tanto nas relagbes macro como nas
relagcbes microssociais.

Deve-se pensar o ambiental no pds-colonial como motivacdo aos resgates dos
dialogos compreendidos dentro das diferencas e na interculturalidade dos espagos
vividos.

Esta pesquisa, portanto, assume o ambiental como valor cultural dentro do pds-
colonial que dialoga sobre os sentidos dos usos e das praticas no cotidiano comunal
de pessoas.

Essa proliferacdo de sentidos completa o que busco dizer sobre os encontros
culturais emergentes desse longo processo civilizatério de tentativa de
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ocidentalizacdo do mundo. O ambiental aqui escapa e se encontra por outras vias
gue ndo somente a perspectiva do eu-eurocéntrico, mas se vé também no efeito
diasporico e potente das margens produzidas ao longo dos anos.
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3. ANTROPOFAGIAS A PE OU DE BICICLETA: EDUCACAO
AMBIENTAL POS-COLONIAL

Na mochila: alguns livros, uma maquina fotografica, um gravador mp3 e um caderno
para anotagcdes de campo.

Em Jerénimo Monteiro: um quarto com cama, um ventilador e uma janela que da
para a garagem na casa da Maria Helena, no centro da cidade.

Parto para mais uma aventuranga que me recobre a tarefa de conversar com o que
se esconde ali (foto 22). O sitio dos crioulos, em Jerébnimo Monteiro, é essa Cobra
Norato*, sem tamanho, em que me faco de buscador ndo para aprisiona-la, mas
para que me ajude a fazer algumas provocacdes pertinentes ao uso das culturas e
das identidades, naquilo que quero denominar de educacdo ambiental pos-colonial.

O Sitio dos Crioulos vive porque ali existe o café. Do ciclo da cafeicultura no século
XIX, no sul do Espirito Santo. Por isso, o café é a primeira pista. O primeiro achado.
Foi quem convidou a chegar ao Sitio quando |4 estive pela primeira vez em
julho/agosto de 2010. O Sitio, a primeira vista, € um amontoado de planta¢cfes e
enfileiramentos de café, estrada de chao e barro (quando é chuva). A terra € o mote
da estéria. A terra e o trabalho com ela. De quem dela nasceu, se criou e continua
cultivando. O Sitio, portanto, é mais do que os 4 alqueires de terra inscritos num
documento de posse, lavrado e assinado em Alegre no ano de 1878, para as maos
da negra e ex-escrava Béarbara Maria da Conceicao.

14 Cobra Norato é um mito Amazbdnico que serviu para que o poeta Raul Bopp, em 1931, na onda do
modernismo da semana de arte moderna de 1922, escrevesse uma poesia antropofagica que capturasse
aspectos da linguagem cultural brasileira. Cobra Norato é a recuperacdo de um Brasil que até entdo era
marginalizado ou folclorizado. Raul Bopp da a sua poesia um ritmo de histéria contada pelos indios e
ribeirinhos da Amazénia profunda.
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foto: 22: anoitecer no Sitio dos Crioulos

Estas foram as primeiras impressdes daquele lugar quente, empoeirado e com pés
de café. Nao posso negar que logo me vieram a mente aquelas imagens caricatas
dos negros em batuque, rezadores, providos de uma logica da senzala (de
subserviéncia e sobrevivéncia), miseraveis, coloridos, risonhos, sambistas, folides e
carnavalescos. Pois sim, o0 meu primeiro Sitio foi pintado desta forma. Pintura palida
e Obvia.

N&o sou também aqui o viajante/cronista do século XIX. Algumas informac¢des mais
depuradas pelas leituras de textos antropoldgicos me retiraram um pouco daquele
lugar de caricaturas usuais, mas ainda assim é facil (sub)trair uma cultura. Esse é o
desafio. Essa € a proposta para uma etnografia com o pés-colonial. Desses
movimentos de encontros (foto 23), resisténcias e identidades culturais arraigadas
dentro do ambito local, onde as coisas se fazem e acontecem, onde muitas vezes
nao sabemos como acontecem.

Podemos comecar este trabalho por algumas de suas personagens, pois séo elas
gquem aqui apresentam a observacdo etnografica do lugar: Joaquim, Nico Preto,
Maria, Willia, Rosa, Paulo e Lico. Dessa gente que nasceu ou convive com o Sitio
como simbolo do tempo/espaco da casa, da saudade, da memoria, do afeto, dos
conflitos, das contradigbes, das rezas, da vizinhanga, enfim, de pessoas e vidas



comuns, mas que como todos nos, reinventam de viver com o que tém em maos: o
garfo e a faca, a linha e 0 anzol, a enxada e o chapéu, a panela e o sabao, a fruta e
a vontade de comer.

foto 23: dona Maria

O siléencio é uma das caracteristicas do Sitio, e tem no seu Joaquim a sua
continuidade. Sujeito de poucas palavras e melancolia no olhar. Trabalhador desde
0s 8 anos de idade. Ainda esta |4, trabalhando na terra em que nasceu e em que
agora cultiva o café, a mandioca e o milho. Papeamos no siléncio de sua casa entre
as gaiolas de passarinhos que domestica desde crianga, e entre as 5 minas d'agua
gue tem em seu terreno, e que ndo falta quando da falta da distribuicdo da agua
encanada vinda de fora. Tomamos o café adocicado, requentado e fraco. Do almoc¢o
gue chego para filar e que a dona Dé prepara no fogao a lenha (foto 24). Todas as
casas do Sitio ttm o habitual fogdo a lenha. As casas, hoje de alvenaria. No
passado dos pais e avds as casas eram de taipa. Normal para eles, mas para mim,
bicho criado em apartamento, é o passado em pessoa. Mas segundo dizem, hoje é
melhor. Pois casa de taipa durava pouco. E em muitas delas eles viveram e
perambularam pelo Sitio em diferentes fases da vida. Hoje ndo existe mais nenhuma
taipa para contar estdria. As de alvenaria, agora, estdo ali para mostrar outro
momento da arquitetura do lugar.
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foto: 24: fogao a lenha

Para alongar ainda mais 0 nosso siléncio, chega junto a esse conversa o Lico (foto
25), primo do Joaquim, também morador do Sitio. Ali, todos sdo primos. Moram
umas 50 pessoas dividas em 16 casas. Filhos e netos dos que sempre trabalharam
na terra como colonos das fazendas de café.



foto 25:

foto 26:

Lico trabalhando na roga

o

Paulo saindo do centro da Maria Carolina
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Dos “tronco-velho” (como sao chamados o0s antigos moradores) vem o0
conhecimento do uso da terra, do tempo de colheita, da semeadura, das oracgdes,
benzecbes e usos de ervas medicinais. A oralidade é o principio educativo, formador
e socializador do conhecimento entre eles. Seu Nico e dona Maria falam que
aprenderam a rezar ouvindo 0s pais e avos, j4 que sao analfabetos de pai e méae.
Conhecimentos antigos que cimentam as relacdes locais na memoria desses
herdeiros. Memoéria essa, que € sempre vitalizada nas estérias dos antigos ou
mesmo nos avizinhamentos da cidade de Jer6bnimo Monteiro. Ali todos sé&o
Jeromenses, nascidos pelas méos das parteiras. Como diz o Paulo (foto 26): “meu
umbigo té plantado ali”. Nas antigas folias de reis do pai do seu Willia ou mesmo na
umbanda do Centro da Maria Carolina, como também é chamado o Centro Nossa
Senhora da Conceic¢do (um dos dois centros de umbanda do local). Das celebragdes
dos santos que acolhem dos males do espirito, mas também da alegria de recebe-lo.
Como disse seu Nico Preto: “Deus ndo gosta da tristeza. Deus gosta de vé a gente
alegre” (foto 27).

foto 27: o pandeiro na palma da méo

Com essa frase parece que os corredores de café se ampliaram em novos
significados, e que a mudeza do lugar € s6 um jeito de se prestar atencdo a quem
passa e € estranho ao Sitio, para lhe mostrar aos poucos do que séo feitos (foto
28).
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foto 28: cipds e mato dentro do Sitio
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Um exemplo disso foi a morte do porco no dia da celebracdo de Folia de Reis, em
janeiro de 2012. A faca no peito do bicho (foto 29) para sangra-lo até a morte. Os
grunhidos do porco aumentaram a minha atencdo aquela prética jA escutada em
outras conversas e lugares familiares: “nunca viu matarem um porco?” Agora posso
dizer que sim. A pedra de marmore, lugar de sacrificio do animal. A faca afiada.
Eramos cinco observando aquela préatica corriqueira para quem tem o jeito e gosto
da faca. Tudo muito estranhamente observado, mas alguma coisa ali nos atraia. Nao
s6 o ato (que é cultural, por que ndo?) de corte e matanca do bicho. Mas a antevisao
da dor e da morte que também é nossa. Da morte no limite com a vida. Sao esses
jogos, essas rezas e praticas que encardem de esperanga a nossa maneira de
expressar a vida a nossa volta. A morte do animal pode representar também o nosso
descarrego frente a finitude das coisas: o0 desassossego e fome de viver.
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foto 29: morte do porco

A vida também esté ali em aparentes contradigdes sociais. Sao pobres, mas seriam
talvez miserdveis se estivessem dentro da dindmica urbana. N&o lhes falta teto,
agua, igreja, cerveja, pinga, familia, alegria, o bébado e o louco, 0 santo e a
dancarina, a virgem e o caboclo, o Gtero e o pau, a fé e a inani¢do, a desculpa e
discordia, o amor e a desilusdo, a dignidade (foto 30). Sdo moradores de uma
espécie de bairro avizinhados de parentes. Como em toda familia, existem suas
mazelas, seus limites, seus enfrentamentos. Todos se cumprimentam como
comadre ou compadre. Batizados no centro de umbanda e na igreja catdlica, pois o
padre ndo gosta que sejam batizados s6 na umbanda.
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foto 30: sanfona e viola pra festa

Essa é a leitura possivel e também fragmentada, mas que explana a intencdo de
trazer uma textura nova de percepcdes de um lugar tdo cheio de lugares: lugares-
pessoas e lugares-lugares. E a possibilidade de encontro com o diferente, o diverso,
o estranho, o familiar, o corriqueiro, o instavel e o contraditério. Do que ndo é meu,
mas que acaba sendo, construindo outras pontes de conhecimentos e inter-relacdes.
Deglutinacdes.

Este exercicio etnografico € uma provocagdo e convite ao pos-colonial na educacgéo
ambiental ou a uma educacédo ambiental pds-colonial que sugira o enfrentamento da
cultura como um enlace de diferencas que precisam ser problematizadas e
discutidas sem a essencializacdo ou hierarquizacdo das culturas, promovendo a
vivéncia e a antropofagia como recursos estéticos assimilatérios para a resisténcia a
homogeneizacdo dos lugares e dos tempos. Ou seja, se a cultura e a identidade
existem como maneiras de expressao que ao longo do tempo se modificam, se
mesclam e se diversificam, ela se produz a partir de quem dela faz ou fara parte,
consciente ou inconscientemente. Mas a diferenca que se aponta em relagéo a esse
processo de mudancga é que a cultura ndo seja objeto de submissao que se sujeite a
modos e saberes externos. (Um verdadeiro nd). O pds-colonial se apresenta como
essa forma de expressao das diferengas culturais incorporadas ao longo de um
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processo histérico de lutas e sobrevivéncias no fazimento do homem cordial*®, que
reluta a esquemas em que se cumpra a vida como um arranjo estabelecido por

regras externas, estranhas aquela sociedade, comunidade, grupo ou cultura.

7

Portanto, o pdés-colonial ndo é o engessamento ou a fotografia instantdnea do
momento/lugar, mas o processo de fazimento cultural das lutas diarias embutidas
nos saberes e fazeres da vida. Nos escapes e nas fugas. E o olhar para o que esta
escondido dentro das formulagées internas de resisténcia das culturas. E um modo
de compreensdo critico e autocritico ao conjunto de normas burocratizantes que
violentam as praticas e os saberes da vida comum em prol da anulacédo de toda e
qualquer contradicdo a norma.

Quando as pessoas do Sitio me permitiram entrar em suas casas ndo foi para
modifici-los ou categoriza-los dentro de uma redoma racionalizante, mas sim para
compartilhar junto com eles sobre o entendimento das coisas e suas relagcbes com a
vida e a maneira como as expressam diferente de mim, mas que também nos
aproximam dentro dessa diferenca.

Esse € o exercicio etnografico a que me propus fazer, a partir do alimento cultural
experienciado nas dindmicas cotidianas desses moradores que me mostraram
indiretamente que o pds-colonial na educacdo ambiental é a alteridade e a escuta
exercida na troca entre as diferentes culturas na resisténcia a diferencia¢ao social.

Ao unir a perspectiva pos-colonial e antropofagica abro outras traduc¢des que sirvam
para pensarmos pelo viés da alteridade e da diferenga como exercicios de
expresséao e producao de sentidos.

A articulacdo de ambos, fornecem elementos para um encontro de culturas que se
transformam em muitas formas de aprendizado, onde os saberes-fazeres se expdem
como interlocugdo aos deslocamentos vivenciados nessas relagbes. Ou seja,
trabalhar o pds-colonial e a antropofagia € propor uma conversa com a cultura que
proporcione uma reflexdo junto a educacdo ambiental a partir das producdes de
saberes-fazeres do Sitio dos Crioulos.

Reigota (1999, p. 57-58) reitera a articulagao entre a ecologia e a antropofagia como
um caminho que os vitalize e os fortalegam como aspectos multiculturais que tangem
a globalizagao, pois segundo o autor,

15 O homem cordial esta presente no livro Raizes do Brasil, de Sérgio Buarque de Holanda. E uma categoria
social/histérica/antropol 6gica que autor descreveu como sendo parte da esséncia do brasileiro: sujeito avesso
a burocracia e as formas legais de gerenciamento da vida moderna. Poderiamos dizer que o Homem Cordial,
de Sérgio Buarque de Holanda, é uma espécie de herGi sem caréter, que esta disposto sempre a zombar de
guem lhe trouxer um cédigo de conduta: expressdo maior de nossa natureza social, aindoléncia.
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Um dos aspectos mais importantes do pensamento ecologista
contemporédneo € a nocdo de interdependéncia: biolégicas, sociais,
politicas, econémicas e culturais. Assim, a identidade ecologista, por
definicdo, € internacionalista, multipla e diversa, procurando romper com as
fronteiras entre nacBes e nacionalidades, com a hierarquia de
conhecimentos e cultura e com politicas colonialistas ou neo-colonialistas,
rompendo com todos o0s paradigmas classicos culturais, sociais,
econdmicos, politicos e cientificos.

A ecologia global também se dedica as questbes relacionadas com o
multiculturalismo, relac6es entre géneros e geragbes, o valor e a
contribuicdo de diferentes formas de conhecimento, a participacdo politica
de atores e grupos marginalizados e desprovidos de representacéo etc.
Nessas relagbes globalizadas, a antropofagia ndo é o antidoto para os seus
maleficios, mas se integra as novas possibilidades de interpretagcdo que esses

diferentes encontros promovem.

Santos (2008) se apropria do Manifesto Antrop6fago'®, de Oswald de Andrade, para
assinalar a intensdo desse pés-colonial. Segundo Santos (2008, p. 200), “Por
antropofagia ele (Oswald de Andrade) entendia a capacidade americana de devorar
tudo o que lhe fosse estranho e de tudo incorporar, de modo a criar uma identidade
complexa, uma identidade nova e constantemente mutavel”.

Anos depois (entre 1940 e 1950), Oswald de Andrade escreve alguns textos que
revisam e reafirmam a ideia da antropofagia cultural como uma operacéo simbdlica
de lutas internas e externas ao fazimento do homem americano, criticando nosso
processo civilizatério colonial, e ressaltando as civilizagBes indigenas que aqui
habitavam®’. Nesse mesmo movimento, fazia do embate antropofagico uma
aproximagcdo dessas diferencas, nédo anulando-as, mas tornando-as mais
perceptiveis e proximas.

Num texto em que fala sobre o aspecto antropofagico da cultura brasileira,
analisando-a através do viés da cordialidade, Oswald de Andrade (2011, p. 453)
afirma estar nela também a agressividade assimilatéria do Outro, que produz: “a
vida como devoracao e a simboliza no rito antropofagico, que é comunh&o. De outro
lado a devoracgao traz em si a imanéncia do perigo. E produz a solidariedade social
gue se define em alteridade”.

Esse € o efeito da alteridade que quero incorporar ao conceito de Educagéo

16 O manifesto antropofagico (ou manifesto antropéfago) foi escrito por Oswald de Andrade em 1928, e trazia
alguns apontamentos criticos sobre o processo de assimilagdo da cultura e da identidade brasileira,
mostrando-nos a intencdo de olharmos para o pais como um vasto ser hibrido que esta exposto ao contato de
outras formacBes culturais, e da necessidade de estarmos abertos a essas mudangas, que ja nos faziam desde
antes das caravelas aportarem em Pindorama.

17 Afirma ele: “De que modo Deus poderia, durante mais de trinta séculos de histéria conhecida, ter deixado sem
o beneficio de uma faisca se quer de sua luz protetora uma gente que, além do mais, contrariando toda ética
penitencial brotada das catedrais ou dos conventos, tinha o despudor de seu nua e feliz?” (ANDRADE, 2011,
p. 400).
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Ambiental Pdés-Colonial, representando um exercicio de interagdo, conversagao,
vivéncia das escutas e falas do dia-a-dia da cultura local; e avizinhando outras
formas em compreender de dentro a relagdo do Outro com ele e dele mesmo, mas
também de se compreender culturalmente por meio dessas relacoes.

Portanto, a antropofagia oswaldiana € um movimento estético e politico. Politico,
porque pressupde o encontro, o conflito, o0 embate e a degluticdo do Outro através
das diferencas. Estético, porque deste encontro novas formagdes culturais serdo ao
mesmo tempo constituidas e implicadas em novos encontros.

Reigota (1999, p. 59-60) apresentou essa proposta estético-politica referindo-se a
obra de Oswald de Andrade (O manifesto da poesia pau brasil e O manifesto
antropo6fago):

Os Manifestos enfatizam a riqueza da formacdo multicultural da sociedade
brasileira, longe dos equivocos da miscigenagdo pacifica, sem ufanismo
nacionalista, rejeitando todo exotismo estético e as ideias colonialistas e
neocolonialistas. Sdo, por isso, textos que auxiliam na compreensdo do
tempo presente da sociedade civil planetaria, onde o principal desafio é
garantir as identidades especificas com base em sélidos pardmetros
nacionais, étnicos, religiosos etc. E construir uma nova identidade global,
multipla, fragmentada, flexivel e em permanente mutacéo, que possibilite a
sobrevivéncia ndo s das espécies animais e vegetais, mas também de
culturas e povos.

A educacdo ambiental pds-colonial é a antropofagia do/com o lugar que serve para
pensar o Outro em suas dinamicas narrativas implicadas dentro das diferencas
culturais (e sobre o que se pode produzir a partir delas), que nos unam ou que nos
modifiguem em elos de estranhamentos e aproximacdes que traduzam as relagdes
culturais num embate constante e constitutivo de movimentos transformadores.

Ao mesmo tempo em que Reigota (1999, p. 45) a entende como “a contribuigao
tedrica, vinda do Sul, a ecologia global, e pode ser a referéncia filosofica e a busca
de solucdo aos conflitos étnicos e culturais que tornam propor¢cées enormes nesse
final de século”.

Barcelos (2010, p. 27), ao propor uma leitura antropofagica a educacdo ambiental a
partir dos Parangolés'® de Hélio Oiticica, convida-nos a sentir

a experiéncia de educadores(as) e de educandos(as) aliada e valorizada
pelo dialogo com o novo, com o diferente, com o esplendor do corpo e da
alma se renovando — pelo aprendizado — a cada momento/movimento de

8 Os Parangolés significam a antiarte. S0 obras de Hélio Oiticica que realizam o rompimento com a arte
figurativa e monolitica dos quadros, ao vé-los como pegas de contemplacdo e reveréncia. Leva a arte ao
sentido da experiéncia imediata e se fazendo uso e consumo a partir dela, convidando o espectador a fazer
parte do movimento de criac&o.
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aproximacdo com o outro, numa busca incessante de prazer: uma danca,
uma coreografia que se adapta com extrema facilidade aos novos e
diferentes. Corpo e mente como fonte de permanente renovagdo, como
descoberta. Corpos e mentes que ndo dancam uma danca ensinada por
alguém, mas como inventores da sua propria danca, fazendo aquilo que
Oiticica denominou de uma “danca que se danca. Como inventores
permanentes de coreografias numa performance de inesgotavel renovacao.

Sao movimentos de uma educacado ambiental que se propdem a internalizacado do
Outro como possibilidade criativa em observar o processo de fusdo e alargamento a
compreensao dos saberes-fazeres de quem os observa e vive naquele instante.

A antropofagia nos une. Tal condicdo alia-nos em nossas diferencas, produzindo
inUmeras possibilidades interpretativas e interculturais que avivam uma educacao
ambiental para os siléncios e oralidades das culturas locais, intensificando o
mergulho a essas supostas invisibilidades que aqui caibam como processos de
interacao cultural.

Esta EA nos Tropicos propde alternativas a partir da relacdo de interacéo
devorativa daquilo que nos chega e nos atravessa das demais culturas com
as quais nos encontramos. Esta relacé@o de tipo devorativa aceita, e mesmo
deseja, o conflito, a rejeicdo, a assimilacdo, a acdo e a reacdo que, ao
mesmo tempo em que nega, aceita. Assume o risco do jogo do
deslizamento, da descentralizagdo, da desconstrucdo. Assume que exerce,
com astlcia, a sabedoria da falsa obediéncia. Enfim, ndo teme ser devorada
no processo de devoragdo do outro, pois sabe como bom antrop6fago, que,
mais cedo ou mais tarde, sera vigiada por um parceiro de tribo.
(BARCELOS, 2012, p. 100).

7

A antropofagia € uma aposta desta pesquisa como forca potencializadora da
Educacdo Ambienta pds-colonial, que ja nos sugestiona olhar para a propria cultura
como efeito relacional e ndo estatico de lutas, aprisionamentos, isolamentos, e
aproximacgdes, que provocam as nossas sensibilidades a encarar as relagfes
culturais como lutas de sobrevivéncia a inanicdo da vida. A vida € a propria
antropofagia. Recurso de sobrevivéncia e também de resisténcia que acumulam
experiéncias e avangam sobre a vida como instancia de variagdes éticas e estéticas.

Ilgn A

Neste sentido, 0 uso que fagco do conceito “pds-colonial™” é o da antropofagia. Ou

seja,

E verdade que o “pds-colonial” sinaliza a proliferacdo de histérias e
temporalidades, a intrusdo da diferenca e da especificidade nas grandes

19 “O pds-colonia representa uma ruptura a uma necessidade genuina, uma necessidade de superar a crise de
compreensdo produzida pela incapacidade das velhas categorias de explicar o mundo” (HALL, 2009, p. 116).
E dentro desta | 6gica das “velhas categorias de explicar o mundo” que a antropofagia cultural se faz presente
como argumento que prop8e uma nova e rica intensidade de transformagdes, que em nada enfraquece
também a no¢do do ambiental, muito pelo contrario, s6 tem mesmo a se tornar um significado que tende a
extrapolar os ditames de uma nova onda colonialista da anulacdo do Outro, pois é no encontro que esta a
forca deste pds-colonial.
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narrativas generalizadoras do pés-iluminismo eurocéntrico, a multiplicidade
de conexdes culturais laterais e descentradas, os movimentos e migracdes
que compdem hoje o mundo, frequentemente se contornando 0s antigos
centros metropolitanos. (HALL, 2009, p. 104).
Esse movimento de ir e vir do pos-colonial sinaliza as alternéncias espaciais e
temporais do mundo contemporaneo, que contribuem na proliferacdo de historias e
culturas que expressam mudancas profundas em suas “origens”, transformando o
espaco habitado num arsenal de possibilidades de encontros e lutas politicas que
intercambiam a todo momento transformacdes e fluxos identitarios, suscitando

outras formas de estar no mundo.

A antropofagia é parte dessa fomentacdo de transformacdes em exercicio a
alteridade. Ela se instaura na relagdo com a necessidade da invencéo de si mesmo
a partir do outro. E o desafio ao etnocentrismo. E a ruptura de si mesmo em
construcdo de uma nova e desafiadora perspectiva cultural.

7 bY

Por isso, trazer a antropofagia € um exercicio a alteridade. Um desmonte as
perspectivas unitarias de compreensdao cultural que incidem na manutencdo de uma
centralidade de poder que destitui das periferias a capacidade de se dizerem e se
fazerem por si mesmas.

Ao compreender essa situagdo de conflitos que o pds-colonial aponta em suas
diferentes correntes tedricas, trazemos a antropofagia como argumento que alimente
a critica ao mondlogo dos saberes que despotencializam outras praticas culturais.

Portanto, se faz aqui a critica a esse mondlogo de saberes que muitas vezes estao
permeados por acdes politicas criadoras de modelos institucionais as préticas
educacionais, culturais, etc., excluindo outras possibilidades socioculturais do
processo de institucionalizacdo do conhecimento. E por este caminho que chegamos
a educacéo ambiental.

Este trabalho, como ja foi dito anteriormente, constr6i uma critica a um tipo de
educacdo ambiental adestradora (sem invalidar o desenvolvimento e o processo de
institucionalizacdo da EA), principalmente no que tange as narrativas que buscam
implementar planos ou projetos de educagdo ambiental nas chamadas comunidades
tradicionais. Pois, 0 que pode ser uma solugdo aos problemas locais no avanco da
“conscientizacdo” as melhorias socioambientais, as vezes redundam num
reducionismo pragméatico que anula a participacdo na instrumentalizacdo destes
grupos e comunidades.

Esta narrativa do seu Joaquim ilustra a representacdo que comumente se tem do
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ambiental, como um discurso de regulacdo. Quando perguntado da relacdo deles
com o meio ambiente, ele responde: “Pois se cacar hoje, € preso. Ndo pode. E
proibido e da cadeia. E a tar coisa do meio ambiente. Ninguém mais caca aqui”.

Carvalho; Grin; Avanzi (2009, p. 108) apontam para a mesma caracteristica,
assinalando outro exemplo:

“Depois que o meio ambiente chegou, nossa vida virou um inferno” - este
depoimento de um morador da regido soma-se a muitos outros que revelam
tanto um estranhamento como um descontentamento com proposta de
conservacdo para a area. O meio ambiente passou a ser compreendido
como restricdo, ndo como espaco de vivéncia e trabalho.

As narrativas produzidas por algumas vertentes ambientalistas sdo imposicoes
civilizacionais que acentuam os processos de silenciamentos de outros saberes-

7

fazeres? Esta é uma pergunta-provocacdo aos que pensam e trabalham com
educacao ambiental.

Tristdo (2005, p. 253) ressalta,

As palavras comuns, frequentemente utilizadas nos discursos sobre
educacdo ambiental, comegcam a parecer sem sabor e a soar
irremediavelmente falsas e vazias. Sabor e saber tém a mesma raiz
etimolégica. Precisamos resgatar o sabor do saber que esta no desejo de
mudar a vida. As linguagens vagas e totalizantes que impregnam o0s campos
do sentido da Educacdo Ambiental tornam o cotidiano estressante e
(des)potencializam as préticas dos sujeitos sociais.

E considerada, portanto, a condicdo das narrativas em educagdo ambiental, como
fator que limita a insercdo de novas perspectivas e sujeitos sociais que possam
alimentar outros usos e saberes.

Aliado a isso, Tristdo (2005, p. 254) argumenta que,

O campo da educacdo e o ambiental encontram-se fortemente marcados
por essa ideologia cientificista que se imp&e globalmente, em nome de uma
racionalidade da ciéncia moderna. Como a narrativa da Educacdo Ambiental
vem se posicionando em relagdo a esse ideario? Como a Educagéo
Ambiental subverte essa ordem imposta com a hegemonia do seu discurso?

E continua,

A Educacdo Ambiental, mesmo querendo dizer o contrario, reproduz uma
linguagem linear e homogénea como padréo de boa ecoldgica, de uma arte
de fazer para o bem comum, em nome da solidariedade, de uma “prega¢éo”
gue se aproxima de uma educac¢do dogmatica e tradicional para além de um
mero sentido comum. (...) Em vez da conscientizacdo dentro de uma
abordagem comportamentalista da educacdo, a Educagdo Ambiental
precisa pensar em promover a autoconsciéncia para uma reflexdo-acao de
um saber solidéario. (...) Desse modo, a narrativa da Educacdo Ambiental,
com frequéncia, atravessada por essas premissas previamente aceitas, vem
legitimar uma racionalidade colonizadora que controla, constréi e destréi o
meio ambiente. (2005, p. 256).
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A educacdo ambiental € considerada parte da acdo de um projeto civilizacional
constituido de diferentes frentes de interesses, pois parte do principio de construcao
de valores, éticas e conceitos que vém elaborar um novo patamar no
desenvolvimento social, politico e econdmico. Cabe, portanto, a este projeto
civilizacional institucionalizar os usos da educacao ambiental, ampliando suas redes
politicas para cada vez mais se tornar parte das ac¢des governamentais e nao-
governamentais.

Nos ultimos 20 anos essa vem sendo a principal iniciativa dos projetos em educacgéo
ambiental: tornar publica a critica ao modelo civilizacional vigente. De la para ca,
muitas educagbes ambientais contribuiram para disseminar o0 espirito
conservacionista e preservacionista das mais controvertidas e diversificadas
correntes do pensamento social e politico. Foram vérios momentos de tensdes e
conquistas para se constituir um campo de acdes criticas e reflexivas sobre o que se
tem chamado de ambientalismo.

De Tibilisi, passando pelo Relatério Brundtland a Eco92 e a Rio+20. Das catastrofes
de Chernobyl & morte de Chico Mendes. Os Tsunamis na Asia. O aquecimento
global. Vemos aos poucos o avango das discussdes ambientalistas se tornarem
publicas, de alcance global desde a década de 70. Todas essas sdo consequéncias
de variadas correntes ambientalistas que se constituiram ao longo desses anos:
conservacionismo® e preservacionismo® (tomando como exemplo). Alguns ja
superados ou revisados, mas que tém em comum a construgdo de um mundo
economicamente sustentavel para as chamadas geracdes futuras®.

A educacdo ambiental é parte importante deste movimento de diversificadas
correntes e que também, em suas praticas, aparecem essas diferencas que ampliam
suas tramas que se fazem da apropriagdo do ambiental.

Tristédo e Jacobi (2010) salientam a importancia desses movimentos institucionais na
profusdo de debates e didlogos que inserem a educacdo ambiental no cenario das
politicas publicas, alicercando-a principalmente pelo viés da fomentacdo de
pesquisas académicas criadoras de outras perspectivas de acéo (principalmente a
partir dos anos 90) que a legitimam como um saber que se expOe dentro das

20 O conservacionismo foi o primeiro tipo de ética ecol gica que buscou proteger radicalmente a natureza frente
a0 uso antrépico, onde a figura do ser humano é vista como danosa ao meio ambiente natural, excluindo-o
desta relaco.

21 O preservacionismo circunscreve-se ao uso racional dos recursos naturais onde a relagdo sociedade-natureza
coexistem dentro de uma dinémica socioambiental.

2 Em 1987 foi produzido o Relatério Nosso Futuro Comum, mais conhecido como Relatério Brundtland, que

trouxe algumas diretrizes governamentais para o avango e institucionalizacdo do desenvolvimento sustentével.

Hoje criticavel pela auséncia da participagcdo de movimentos sociais e por ser um documento que ndo propde

uma critica ao capitalismo, mas sim ajustes a um capitalismo menos selvagem.
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propostas a reflexdo sobre a sustentabilidade e seus dilemas.

Portanto, as pesquisas em Educacdo Ambiental devem evitar as cegueiras
paradigmaticas e reconhecer nessa transicdo o principio da incerteza, uma
renlincia as pretensdes de objetividade das ciéncias modernas e a
oportunidade de investigagbes cujo principio educativos seja
ambientalmente e  socialmente  sustentaveis. Assim,  continuar
supervalorizando a certeza do conhecimento cientifico s6 ir4 consolidar as
dicotomias consagradas entre teoria e pratica, ensino e pesquisa, cultura e
natureza, equivalentes a cisédo entre ordem e desordem.

Uma pesquisa em educacdo ambiental que seja recursiva na relacéo
ciéncia/senso comum e que considera a ciéncia com toda sua limitacdo e
saia da arrogdncia em relacdo aos saberes tradicionais e/ou populares
considerados senso comum, menor e sem valor. Uma pesquisa que religa
saberes, seres e coisas num mundo dindmico em constante transformacéo,
com toda sua transformacéo histérico-social. (TRISTAO; JACOBI, 2010, p.
28).

Nesse caso, a dinamica que a educacédo ambiental vem construindo ao longo dos

anos proclama por um lado, uma insurgéncia aos ditames da ciéncia moderna e

seus principios racionalizantes; promovendo principalmente a cisdo entre

cultura/natureza, modernidade/tradi¢cdo, ciéncia/senso comum.

Por outro lado, ndo se pode negar que o discurso ambientalista vem atraindo
inUmeros atores sociais, principalmente entre as empresas e industrias capitalistas
gue se utilizam da propaganda ambiental para garantirem um “selo verde” dentro da
necessidade do novo arranjo administrativo-organizacional do mercado na
publicizagdo positiva de seus produtos e producdo. Portanto, o que antes era
invisivel comercialmente a determinados grupos econémicos, agora criam selos
verdes para aumentar a aceitacao entre o publico que os consome.

Portanto, vemos que tal discurso ganhou novas frentes que se ampliam de acordo
com a publicizacdo mididtica diante das catastrofes naturais/ambientais que vem
ganhando tons dramaticos, angariando novo publico.

Sabe-se que o0 ambientalismo agrega inumeras frentes também ideoldgicas
presentes nos usos da educagao ambiental.

Que a educacao ambiental é uma narrativa, ndo resta a menor duvida. Como afirmei
anteriormente, ela faz parte de um novo processo civilizatorio pautado no cuidado
com 0s usos dos recursos naturais, no desenvolvimento e no consumo sustentavel.
Alguns apontam para um capitalismo menos agressivo, outros para um
socialismo/comunismo verde, proporcionando novas emancipacdes soécio-politicas
na desalienacao dos individuos a era do mercado globalizado.

Desse modo, as politicas e acdes que envolvem a educagdo ambiental assumiram
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uma preponderante importancia diante desse novo cenario mundial, em que tanto a
capacitacdo como a articulacdo de profissionais oriundos das mais diferentes areas
do conhecimento contribuem gradativamente para o exercicio de multiplicacdo de
problematizacfes e solugbes a crise ambiental.

N&o se pode negar 0 avanco, principalmente no Brasil, das politicas de educagéo
ambiental ainda que se apresentem criticas pertinentes ao uso e a forma de como
estdo sendo conduzidas. Nao se quer aqui, negar 0s avangos e conquistas dos
movimentos ambientalistas em suas ag¢des como um movimento social
representativo e legitimado pelas urgéncias as demandas socioambientais
(TRISTAO; JACOBI, 2010). Esta se propondo 0s usos que se podem fazer com o0s
saberes da educacdo ambiental, principalmente no que tange a cultura local, onde
variados projetos educacionais vém como um arranjo de acdes pleiteadas as
mudancas comportamentais frente as chamadas necessidades de sustentabilidade,
como se as comunidades por si s6 ndo tivessem suas préprias formas de expressao,
articulacéo e uso para denominar o que é ambiental.

Ndo se quer também generalizar 0s movimentos ambientalistas como
desabonadores ou manipuladores das comunidades, pelo contrario, quer sim
potencializar as praticas e as metodologias onde se fagcam caber o exercicio critico e
autocritico de se constituir uma educagdo ambiental a partir do/com o outro. Mas nao
podemos negar que em todos 0s casos existe por tras o principio de “conscientizar”
(sentido muito recorrente em alguns discursos ambientalistas e também
educacionais) a sociedade sobre formas de se atingir o ethos da sustentabilidade
(LEIS, 1999, 2010).

Ndo resta davida que existe uma crise ambiental no mundo moderno-
-contemporaneo proveniente de inimeras interferéncias socioecondmicas, e que o
modelo atual de sociedade € insustentavel. Além disso, também néo resta duvida
gue existe a necessidade de cada vez mais se tornar politica a acdo dos grupos,
movimentos sociais e individuos sobre essas crises. Mas ndo se pode também em
nome dessa crise negar 0os saberes e as formas organizacionais sobre usos
socioculturais que envolvem comunidades inteiras, e subjuga-las, mais uma vez, a
condigéo de silenciamento sobre como se expressam a partir de suas subjetividades
constituidas ao longo de sua estéria. Ou seja, como se organizam como pessoas
envolvidas dentro de um ambiente local, e como suas estorias e formas simbdlicas
nos ajudam a relativizar a nossa prépria cultura, sendo também afetados por elas,
constituindo uma troca de experiéncias de vida que sinalizem outras formas
societais.
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Quantas sociedades e civilizacdes foram expulsas de suas terras e destituidas de
conhecimento em causa da expansao de uma outra légica de mundo? Por que ndo
tornar o conhecimento vivido, daqueles que sofreram historicamente desde a
espoliacdo colonial & nossa modernidade postica®, uma matriz para um pensamento
gue pode nos levar além dos meta-discursos emancipatorios? Por que ndo entendé-
-las como parte de um processo maior na constituicdo de diferentes formas de
resisténcia e saberes, que podem culminar na interagao entre as diferencgas culturais
em que se promovam uma interculturalidade dessas diferencas?

A questdo ambiental reflete para além das matrizes europeias de desenvolvimento
socioecondmico. Nos faz olhar para nossas préprias possibilidades locais como
instrumento de relativizagéo cultural.

Existe neste ponto um movimento filosoéfico-antropoldgico de se perceber outras
culturas em suas proprias diferengas, montando um quebra-cabeca complexo em
diferentes formatos e encaixes somando-se a diversificacdo de tempos-espacos
culturais que articulam novas interpretagdes, e assim provocando um reavivamento
de saberes locais que resistem a forca da homogeneizacao sociocultural.

Diante desses tempos-espacos podemos perceber novos usos e apropriacdo da
natureza, mas que também participam ao mesmo tempo da logica de vida da
sociedade urbano-industrial s6 que imprimindo um outro ritmo de vida, que ora
resiste, ora se acopla a essas dinamicas, fornecendo um movimento de significagcbes
e ressignificacbes diante do mundo moderno-contemporaneo. Ou seja, nao sao ilhas
de estorias isoladas do mundo globalizado, e sim estdo a todo momento fazendo o ir
e vir da cultura, ampliando suas relagbes e multiplicando seus significados junto a
natureza do lugar.

Se a modernidade foi o fio condutor das mudancgas estruturais da sociedade
ocidental, no fortalecimento do conhecimento humano através da ciéncia e da
racionalizacdo do poder politico com a criacdo do Estado moderno, trouxe com ela
também a ruina de civilizacdes amerindias no seu papel de expansao colonialista.
Transformagdes irreversiveis vendo-se 0s avangos obtidos a partir dessas
mudancgas, culminando em globalizagbes de diferentes tipos.

Nao quero demonizar a modernidade e o mundo ocidental, mas apontar ao processo
de reapropriacao cultural por parte de muitas culturas locais oriundas dessa diaspora

% Conceito trabalhado por José de Souza Martins no livro “ A sociabilidade do homem simples’, sobre a critica
de uma modernidade produzida nos trdpicos que foi enxertada de forma atabalhoada no processo de
colonizagdo.
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de novas identidades (HALL, 2006; 2009) que compdem outro jeito de expressar o
mundo e de se educar e socializar a partir dele.

Tristdo (2010) aponta essa relacdo ora conflituosa, ora agregadora de novos
tempos-espago que sdo constituidos por esses encontros entre diferentes culturas
produzindo e reformulando outras maneiras de compreender a formagdo das
identidades culturais, vendo-as dentro de um processo continuo de mudancas. E que
muitas vezes acabam sendo silenciadas em suas formas de vida por néo
reproduzirem o ritmo ou padrdo de vida estabelecido socialmente. “Em outros
termos, isso reconduz as ac¢des de Educacdo Ambiental para uma reflexdo sobre os
problemas locais, (...).” (TRISTAO, 2010, p. 164).

Ao afirmar isso, Tristdo (2005, p. 257) convida a necessidade de “(...) compreender e
produzir novos conhecimentos, enriquecer as narragdes herdadas, criar conceitos e
nocdes que sustentam ideologias, crencas e valores das redes das quais 0s sujeitos
participam em um dado contexto socioambiental”. Ao que ela chama de Educacao
Ambiental estética que “pode nos remeter & heterogeneidade e a tensdes entre
diferentes formas de sistemas da vida, de mudltiplas interpretacdes das praticas
locais cotidianas e de valorizagdo das narrativas regionais”. (TRISTAO, 2005, p.
260).

As narrativas em educacao ambiental agregam a emergéncia dos saberes-fazeres
circunscritos nas comunidades como uma ética do Outro, que precisa ser trazida a
escuta e a discussao para alimentarem outras ideias e concep¢des de mundo, e que
se contraponham a racionalidade instrumental que se expde como logica imperativa,
como verdade etnocéntrica, e como Unico saber legitimado no mundo
contemporaneo.

Mas por outro lado a prépria narrativa da educacdo ambiental encontra-se muitas
vezes atrelada a essa logica instrumental. Segundo Tristdo (2005, p. 256),

Desse modo, a narrativa da Educacdo Ambiental, com frequéncia,
atravessada por essas premissas previamente aceitas, vem legitimar uma
racionalidade colonizada que controla, constréi e destr6i o meio ambiente.
(...) Entdo, a saida é refletirmos sobre os caminhos explicativos da
padronizacdo exaustiva dos nossos discursos e tentar encontrar outros
caminhos possiveis ao caminhar, estratégias mais solidarias em relacéo ao
meio ambiente e novos rumos que nos possibilitem uma viagem ao
desconhecido.

Esse é o grande desafio a Educagcdo Ambiental. E € o desafio que esta tese também
se coloca: produzir uma pratica conceitual que abarque a cultura local como lugar

antropolégico, onde os individuos produzem seus saberes e fazeres ambientais sem
o discurso ambientalista, pois entendemos que o ambiental esta inscrito em tudo que
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se realiza dentro da cultura. O ambiental também é a cultura realizada.

Parto da ideia de que ndo existe a dicotomia cultura-naturza, ndo sé porque fazemos
parte do mesmo processo evolutivo da vida, como seres biolégicos que também
somos, mas por nos entendermos como partes dos usos e saberes culturais
articulados nessa relacdo. A compreensdo dessa ndo dicotomia ndo é apenas no
uso semantico, mas parte do principio de que existe um ethos do ambientalismo
(LEIS, 1999, 2010) que busca refazer e reelaborar essa relagcdo tornando ambos
espiritos familiares e ndo-excludentes. Espiritos contraditorios, e por que ndo? Sem
o essencialismo ingénuo® de se afirmar que a cultura é “ma” e a natureza é “boa”.
Vejo-as como parte do mesmo processo, mas sem negar que a sociedade industrial-
tecnicista contribuiu enormemente para muitos descompassos nesta relagcdo, bem

como o acirramento dessa dicotomia.

N&o estou querendo negar a cultura como principio da existéncia e sobrevivéncia
humana, mas quero afirmar que nos (cultura-naturza) somos agentes e reagentes
dessa mesma relagdo. A cultura é expressao dessa natureza. Se a natureza é uma
invencéo humana, a cultura® também é.

Acredito que este seja um exercicio importante para a EA, pois fornecera um olhar
gue traduza as relagbes locais como um elemento elaborativo para a nossa
interligacdo com a natureza, elaborando a partir da vivéncia local as producoes,
reproducdes e as representacdes simbdlicas do mundo vivido.

Compreender a cultura local é a condicdo para o entendimento da relagdo com a
natureza, possibilitando novas formas de intervencéo/conducéo/elaboracéo do que
guero chamar de uma Educacdo Ambiental pos-colonial.

O pébs-colonial que é tomado como viés de resisténcia das culturas marginais do
mundo moderno. E aquilo que Stuart Hall (2009) denomina como a tensdo da
formacdo de identidades hibridas na composicdo dos lugares-deslocamentos do
tempo-espaco da globalizagcdo. Segundo Hall (2009, p. 104):

E verdade que o “pds-colonial” sinaliza a proliferacdo de histérias e
temporalidades, a intrusdo da diferenca e da especificidade nas grandes
narrativas generalizadoras do pés-iluminismo eurocéntrico, a multiplicidade
de conexdes culturais laterais e descentradas, os movimentos e migracdes
que compBem hoje o mundo, frequentemente se contornado os antigos

24 GRUN (1997) faz uma critica ao movimento arcaista que coloca a condicdo da volta das sociedades humanas
anatureza, essencializando-a em detrimento da cultura.

Bruno Latour, no livro “Jamais Fomos Modernos’, afirma que um dos principios éticos/filosoficos que
enfraquecem a modernidade foi a separac@o cultura-natureza. O autor sinaliza sobre a inoperancia da
modernidade frente aos seus principios libertadores, quando a natureza é coisificada para libertar o espirito
humano em favor da racionalidade cientifica.

25
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centros metropolitanos.

7

Esse local descentrado € um movimento que vitaliza as culturas, sem torna-las
essencialmente um objeto folclérico e estatico, possibilitando ver o lugar da cultura
como um gerador de muitas formas e forcas identitarias que se constituem
abertamente dentro das condigbes permanentes de sobrevivéncia de grupos,
comunidades e sociedades inteiras. Entender a cultura como um movimento aberto e
em expansédo de identidades é provar que as redes de significado que abrangem o
ser humano séo indefinidas e ilimitadas.

Por isso, problematizar os processos de formacao das identidades é importante para
uma articulacdo dos diferentes tempos-espacos produzidos pelas culturas,
provocando outros deslocamentos para se pensar sobre essas pluralidades de
movimentos e transformacoes.

3.1 Fluxos de identidades: culturas pluralizadas

Hall (2006) exp0be a fragilidade da identidade como um fator constitutivo do mundo
contemporaneo, produzindo o “sujeito descentrado” e/ou “sujeito pdés-moderno”
dentro do deslocamento dos novos tempos-espacgos do mundo globalizado, dando a
entender que ndo existem maneiras fixas de ser no mundo de hoje.

Essa mesma identidade fragmentada e descentrada contribui para pensarmos
também em uma Educacgdo Ambiental aberta as perspectivas locais e globais no que
se refere aos usos e saberes da relagéo cultura-natureza provenientes de homens e
mulheres inscritos dentro de suas vidas e se fazendo todos os dias. Pois
compreendendo desta forma, podemos entender que a relagdo cultural entre os
individuos e o0 espaco se constitui por um viés de gestos, falas, fazeres e saberes
tecidos juntos com a natureza; pois eles também a transformam em seus usos,
gestos, falas, fazeres e saberes compreendendo nessa relagdo o sentido da
sobrevivéncia e de resisténcia como pilares de sua formacao subjetiva e identitéria.

Afirma Hall (2006, p. 62): “As na¢Bes modernas sao, todas, hibridos culturais.” Por
esta frase podemos considerar a complexidade relacional a que estamos expostos.
Sobre as inumeras forcas de tensé@o e apaziguamento que existem no contexto das
formacdes identitarias. Por isso, o esforco inutil de apreender uma identidade cultural
genuina ou pura serve apenas para hierarquizar e criar esquemas de diferenciacao
frente ao fluxo de identidades que se projetam no mundo contemporaneo.

Fica ainda mais dificil de afirmar uma identidade cristalizada quando nos referimos a
globalizagéo, pois ela



“se refere aqueles processos, atuantes numa escala global, que atravessam
fronteiras nacionais, integrando e conectando comunidades e organizacdes
em novas combinac¢des de tempo-espaco, tornando o mundo, em realidades
e em experiéncias, mais interconectado.” (HALL, 2006, p. 67).

SO por esse fato, a concepc¢éo de identidade moderna perde a sua forca.

Hall chama a atencé&o para a tensao da articulacao entre o global e o local, que séao
tempos-espacos interligados e interdependentes que formam e dinamizam essas
“novas” identidades. Ou seja, “Em toda parte, estdo emergindo identidades culturais
gue ndo sao fixas, mas que estdao suspensas, em transicdo, entre diferentes
posicoes; (...)". (HALL, 2006, p. 88).

O local, para Hall, se constitui como um espaco-tempo de continua transicdo sem a
ideia de ser um espaco fechado e incomunicavel com o mundo externo-globalizado,
negando qualquer forma de essencializagdo da cultura local como tradicdo sem
contradicdo. O local idilico, onde as comunidades vivem em comunhdo com a
natureza e entre eles, num equilibrio relacional que nenhuma outra sociedade
consegue ter.

Hall (2006, p. 70-80) afirma que,

Por outro lado, as sociedades da periferia tém estado sempre abertas as
influéncias culturais ocidentais e, agora, mais do que nunca. A ideia de que
esses sdo lugares “fechados” — etnicamente puros, -culturalmente
tradicionais e intocados até ontem pelas rupturas da modernidade — € uma
fantasia ocidental sobre a “alteridade” uma “fantasia colonial” sobre a
periferia, mantida pelo Ocidente, que tende a gostar de seus nativos apenas
como “puros” e de seus lugares exdéticos apenas como “intocados”.
Os deslocamentos dessas identidades sao importantes para se entender (dentro de
uma perspectiva poés-colonial) a transicdo do espaco-tempo local intercambiando
com outras esferas temporais-espaciais que articulam a transformacgéo dos usos e
saberes comunais do que supostamente possa ser chamado de tradi¢éo cultural de

um lugar.

Segundo Hall (2006, p. 88), “Essas pessoas retém fortes vinculos com seus lugares
de origem e suas tradicbes, mas sem a ilusdo de um retorno ao passado”. Esta
afirmacdo é importante para situar também o lugar desta pesquisa, em que se
enxerga, através dos sujeitos do Sitio dos Crioulos, esse movimento de ir e vir entre
0 presente e o passado, como forgca motriz de suas resisténcias.

Hall (2006, p. 88), continua:

Elas sdo obrigadas a negociar com as novas culturas em que vivem, sem
simplesmente serem assimiladas por elas e sem perder completamente
suas identidades. Elas carregam os tracos das culturas, das tradi¢cdes, das
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linguagens e das historias particulares pelas quais foram marcadas.

7

O efeito da “traduc&o” € notado pelo movimento das novas dinamicas societais, em
gue ao invés de se ver a perda da esséncia cultural do lugar, ganha-se uma outra
condicdo: a de apropriacdo do universo simbolico cultural e material de outras
formas e forcas sociais. Transgride-se ndo pelo viés da manutencdo da tradicao,

mas pela transformacédo daquilo que €& aparentemente externo a cultura local,
traduzindo-o, mesclando-o e reinventando-o.

As transformacgfes locais sdo latentes, e delas também nos apropriamos neste
trabalho para perceber o tempo-espaco do ambiental no Sitio dos Crioulos como
fator cultural e de novas apropriacdes ao que queremos chamar de educacéo
ambiental pds-colonial; numa tentativa de fornecer elementos teérico-metodoldgicos
a prética educacional como uma a¢do mergulhada nessas esferas de interagfes e
modificagOes culturais que se aliangam aos contatos ininterruptos de significados
preconizando a realizagcao do encontro com o local.

Partimos da ideia de que o viés pos-colonial seja um meio efetivo, provocador e
criativo para pensarmos uma educacdo ambiental que leve a interculturalidade
(MAULIN, 2009a) como elemento constitutivo de suas formulacdes teorico-
metodolégicas, percebendo que a realizacdo do ambiental®® se d& através da
cultura, e vice-versa. Ou seja, a cultura é um meio de producdo de novos
significados em que o ambiental € a peca motriz da relacao.

O pos-colonial € o elo que fortalece a compreensao das dinamicas de maturacéo e
transformacao das culturas, das apropriacdes e das traducdes que sao feitas a partir
dos inimeros encontros e trocas que acontecem, ou aconteceram e acontecerao
entre sociedades.

O pobs-colonial é colocado aqui como o elemento de forca das relagbes do mundo
moderno-contemporaneo e do encontro diaspérico de culturas diferentes que se
modificaram ao longo dos primeiros anos da globalizagdo, e que nunca mais
pararam de mudar. Esses diferentes encontros culturais se fizeram tanto pelo uso da
forca fisica (escravismo), como pelo discurso evangelizador e civilizatério do Velho
Mundo.

Que se diga que as transformacdes culturais ndo foram caracteristicas apenas do
colonizado, mas também do colonizador. “Ou seja, o acto da descoberta é
necessariamente reciproco: quem descobre é também descoberto, e vice-versa.”

26 Entende-se aqui por ambiental as relagdes entre sociedade-natureza.
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(SANTOS, 2008, p. 181).

Compreender o mundo a partir desses desdobramentos de significados condiz com
a ideia de tornar o local como o espaco-tempo da a¢ao da Educagéo Ambiental.

Nos apropriamos do conceito de pdés-colonial (em Hall e Boaventura), pois existe
nele um viés desestabilizante das padroniza¢des culturais que ndo sucumbem a
normatizacdo da vida social (ainda que estas culturas chamadas de pos-coloniais
tenham suas préoprias normas) consolidando a emergéncia de novas utopias que se
diferem das metanarrativas ocidentais. Por mais que encontremos fragmentos do
discurso e valores ocidentais, eles se encontram dentro de uma ressignificacéo
cultural.

Essas culturas pds-coloniais desviam nosso olhar para outros fazimentos da
sociedade. Amplifica a nossa propria cultura como um elo de formacgdes
socioculturais complexas e distribuidas em contradi¢cdes a todo o momento, obtendo
um fluxo de emergéncias identitarias que mal cabem na categorizacdo da ciéncia
positivista. Olha-las apenas como categorias classificatérias culturais seria destina-
-las a um reducionismo de controle e falsa previsibilidade.

O elemento identitario da cultura ndo sucumbe também as analises e classificagfes
providas de essencializacbes que amarram a cultura ao conceito de tradicdo como
um tempo-espacgo estético e estabilizado.

A categoria “criada” do/sobre o Outro nao foi dele préprio (o Outro) que partiu, mas
do Outro que ndo é ele. Esse jogo de palavras tenta mostrar a dindmica do
encarceramento identitario formulado por quem esta de “fora” e olha para a outra
cultura com estranhamento. Sim, o estranhamento existe. Mas continuar nele é
perder de vista a conversa com esse Outro tdo diferente de mim. Nao que
precisemos ser iguais na forma de expressar o mundo, a vida, a natureza ou a
morte; mas temos que ser encarados como iguais dentro da relacao cultural que se
estabelece a partir de uma conversa e/ou aproximacao.

Questiono isso, pois me pergunto: quem cria ou determina a identidade? Eu ou
Outro? A quem interessa ter uma identidade “identificada” e classificada? Seré esse
um principio de controle ou de formalizacdo da hierarquizacdo e manipulacdo das
culturas?

E recorrente na histéria do século XIX e XX que andlises, tanto sociol6gicas como
antropoldgicas, sirvam como argumentos cientificos para legitimar a hierarquizacao
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das identidades culturais, formalizando a negacdo do Outro dentro de critérios
raciais e étnicos.

O que também nos faz afirmar que tanto a cultura como a identidade s&o invencgdes
criadas dentro do jogo de mapeamentos cientificos marcados para também
estabelecer quem esta no centro ou na margem do poder. Segundo SANTOS (2008,
p. 182), “0 que € descoberto esta longe, abaixo e nas margens, e essa “localizacéo”
€ a chave para justificar as relagbes entre o descobridor e o descoberto apds a
descoberta; ou seja, o descoberto ndo tem saberes, ou se 0s tem, estes apenas tém
valor enquanto recurso”. E continua,

A producdo da inferioridade é, assim, crucial para sustentar a no¢do de
descoberta imperial. Para isso, é necessério recorrer a multiplas estratégias
de inferiorizacdo. Neste dominio pode dizer-se que ndo tem faltado
imaginacdo ao Ocidente. Entre tais estratégias podemos mencionar a
guerra, as escravatura, o genocidio, o racismo, a desqualificacdo, a
transformacdo do outro em objecto ou recurso natural e uma vasta
sucessdo de mecanismos de imposicdo econbmica (tributacéo,
colonialismo, neocolonialismo, e por ultimo, globalizacdo neoliberal), de
imposicao politica (cruzada, império, estado colonial, ditadura e por ultimo
democracia) e de imposicao cultural (epistemicidio, missionagéo,
assimilacionismo e, por ultimo indudstrias culturais e cultura de massas).
(SANTOS, 2008, p. 182).
Esse processo histérico de formacdo de identidades, inclusas e excluidas do
movimento da modernidade globalizada, influiu na condicdo entre os dialogos
culturais estabelecidos para a construcdo do Outro: o Outro selvagem, sem alma,
bestializado, ignorante, involutivo, subdesenvolvido, alienado, cativo, enfim,
adjetivado na subtracdo de seus saberes frente a uma visdo etnocéntrica como se
fossem filhos do passado, das civilizagbes ditas desenvolvidas socioculturalmente.

Ou seja, o0 Outro é a antitese do individuo moderno.
3.2 Eu-Outro: os nds canibalizados

Uma vertente do pds-colonialismo se apresenta como a fratura a ser exposta por
essas condicdbes dadas e reproduzidas. O pds-colonialismo se vale pelo
deslocamento desse olhar diminuidor as outras formas culturais. Constitui ser a
visdo interna dessa quase essencializa¢do cultural do Outro. E como se essas
culturas se vissem de outra maneira, e colocassem outras perguntas as afirmacgées
excludentes do Mundo Ocidental-Moderno.

Santos (2008, p. 190) questiona: “Qual o impacto do descoberto no descobridor?
Pode o descoberto descobrir o descobridor? Pode o descobridor descobrir-se? Sao
possiveis e necessarias redescobertas?”. S&8o perguntas que justificam a
possibilidade de um outro olhar para a cultura, desmistificando tanto a ideia de um
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Outro essencializado, seja na ignorancia ou na tradicdo, como também para
desestabilizar o centro diante da periferia.

Para isso, Santos (2008) se utiliza da “tradugdo” como instrumento possivel para
reunir todas essas diferencas, tornando-as comunicativas entre elas, aproximando-
as através dessas diferencas como sugestéo de vé-las através de suas interagdes e
multiplicagcGes, e do que se gerou desse contato vivo.

Esse € o movimento do pos-colonial que chamo a atencdo neste trabalho. E que
culmina com a antropofagia cultural percebida por Reigota (1999) e Santos (2008),
como um forte argumento civilizacional para falar das resisténcias e sobrevivéncias
culturais.

Reigota (1999) afirma que o processo civilizatorio global proporciona o encontro com
as diferencas, ndo apenas culturais mas também sociais e econdmicas, que
deflagraram conflitos emergentes na colonizacdo. Salienta, portanto, a antropofagia
de Oswald de Andrade como uma forca politica de interpretacdo sobre esses
processos.

No processo de interdependéncia global, as rela¢gbes sociais ndo ocorreram
sé entre os iguais, mas predominantemente entre os opostos e adversos,
dai a sua dificuldade e a sua riqueza, j& que toda voz s6 adquire validade
guando em confronto ou didlogo com o “outro”, que ndo é um modelo a ser
seguido ou copiado, mas sim um opositor, referéncia, espelho ou
interlocutor a ser “devorado”.

O final do século XX e inicio do terceiro milénio conhecem momentos
contraditérios de rompimento e de fechamento de fronteiras objetivas e
subjetivas, tendo como caracteristicas de um lado a homogeneizacao
cultural mundial e, do outro, a recusa de qualquer contato e dialogo com as
diferencas.

Diante desses equivocos e anacronismos, 0S manifestos oswaldianos
contribuem para colocar em evidéncia a importancia do multiculturalismo,
sem exotismos e folclores, na formacéo de uma cultura planetaria que é ao
mesmo tempo singular e plural. (REIGOTA, 1999, p. 58-59)

O processo civilizacional deixou marcas historicas-sociais-culturais em que a

antropofagia se apropria para inventar um novo olhar para a sua prépria condicao.

Afirmo ser “civilizacional”, pois subentendo-o0 como um encontro a essas diferencas
gue se mesclam dentro do processo de fazecdo das identidades diasporicas que se
fazem através do estranhamento, aproximacdes e assimilagdes com o Outro que se
torna parte dos “Nos”.

Este exercicio de trazer o Outro para a conversa com as diferencas culturais e
sociais € uma reivindicacao da antropofagia enquanto estética politica de uma forma
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de emancipagdo, que corrobora com o0s saberes locais entendendo-os como
fronteira de resisténcias.

Segundo Reigota (1999, p. 60),

Grupos sociais marginalizados em diferentes locais do mundo reivindicam
voz, cidadania e direito de existéncia, expressando-se da forma que
herdaram, aprenderam e vivenciaram, desestabilizando os sistemas politico
e cultural internacionais, recriando territérios de participacdo politica
apoiados na solidariedade, no intercAmbio e nos aprendizados (ou na falta
deles) de diferentes origens, inclusive nos da “floresta e da escola”.

O uso da vertente do pds-colonial e do movimento antropofégico, neste trabalho,
esta inscrito nessa versdo de possibilidades ao mergulho do que essas relacdes
podem provocar e desestabilizar numa visdo externa ao que se vé como cultura do
Outro, tornando-se parte dele nas experiéncias de vidas expostas ao encontro e
estranhamento das diferengas culturais quando enxergadas sob um ponto de vista
de trocas, ao invés de submissdo e imposicdo. Ou seja, interessa 0 que as
narrativas produzem para se pensar em uma educacdo ambiental pos-colonial e da
antropofagia, como movimentos que expressam uma alteridade que intercambie
traducdes possiveis nessa relagdo entre diferentes.

7

Segundo Santos (2008, p. 223), o pdés-colonialismo é “um conjunto de praticas
(predominantemente performativas) e de discursos que desconstroem a narrativa
colonial, escrita pelo colonizador, e procuram substitui-las por narrativas escritas do
ponto de vista do colonizado”.

A educagcdo ambiental pds-colonial inscreve-se dentro das dinamicas de
compreensao das relacfes entre natureza-sociedade pelo viés da cultura local, num
adensamento de situagcdes que fogem de uma perspectiva tradicional
(comportamental) ou mesmo critica da educacao (com viés marxista-emancipatorio).
Ela est& inscrita na critica e autocritica do fazer usual da educacéo ambiental dentro-
-fora da escola, no que tange ser um exercicio de alteridade sobre as culturas,
percebendo-as como fluxos continuos de significagcbes que vem da memodria, do
cotidiano, dos modos de ser, das narrativas e formas de falar sobre si mesmo e do
lugar, a partir dos silenciamentos e das ac¢bes. E uma perspectiva em aberto, onde
se entende o Outro a partir dele mesmo. Na observagéo e interagdo com o meio
ambiente local, apreendendo os usos e saberes constitutivos do lugar.

Tanto o pdés-colonial como a antropofagia estdo impregnados de experiéncia do
presente. Eles representam a presentificacdo da existéncia como forga geradora dos
nossos desejos e pulsdes de vida. O pés-colonial e a antropofagia sdo marcados
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pelas transformacdes do presente, em que a memoria € um recurso de
desdobramentos a esse processo de mudancgas. Ela esté inscrita no presente.

Por tudo isso, a proposta de uma educacdo ambiental pds-colonial se realiza na
observacéo e interagdo com a comunidade em suas formas de usos e saberes. Ela
também estd inscrita dentro do processo civilizatério, mas sem a condicdo de
submeter o Outro ou de querer constitui-lo de outra forma. A mudanca é dada no
encontro, atravessada por lutas simbdélicas marcadas muitas vezes por diferentes
ritmos de espaco-tempo, mas acontecidas sempre no presente e no imediato.

A antropofagia se nutre da diferenca e da mudancga, além de sé-la também por si so.
No caso da educacdo ambiental, ela representa além da mudanca o viés de
resisténcia e multiplicacdo de sentidos que se pode dar a um objeto, a uma acéo, a
um conceito ou a uma palavra. A antropofagia € a ética do que aqui estou chamando
de uma educacdo ambiental pos-colonial, que apresentam sinais das narrativas
produzidas como reflexdo para a educagao ambiental.

Por que néo propor uma civilizagdo ao contrario?! Que nasc¢a daqueles que nunca
foram tidos como civilizados? Essa é uma das provocacfes pertinentes da educacao
ambiental pds-colonial. Da subversdo do tempo vivenciado em uma cultura como um
plano de prolongamento do tempo presente em que as relagcdes sociais vao se
tornando audiveis ao longo da experiéncia desse encontro entre diferentes.

7

A producdo dessas diferencas € o motor que gera a forca para 0 processo
antropofagico, pois segundo Barcelos e Fleuri (2010, p. 276)

E de acordo com a forma como estabelecemos as relagées com o outro e
como agimos diante dos encontros e confrontos entre aquilo que nos é
estranho e desconhecido que percebemos o mundo e construimos nossas
leituras. A linguagem, em todas as suas formas de manifestacdo - oral,
artistica, cénica, literaria, enfim - é a maneira como manifestamos tais
construcoes.

Essa babel cultural, que sugestiona diversas formas de ser, € o produto e resultado

de uma educacdo ambiental pés-colonial que tenciona na diferengca a busca

concreta da descentralizagao da cultura homogeneizante e civilizacional do ocidente.

Por isso ela é o anti-projeto civilizatério em que se inclui a degluticdo do eu-cultural
dentro da metabolizagdo natureza-cultura, diminuindo também essa ciséo histoérico-
filosofica em que se mesclam os usos humanos da natureza como parte constitutiva
da mesma.

A educacdo ambiental pds-colonial consiste em dois movimentos: do encontro das
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diferencas culturais, no que elas tém de desencontro e tensdo, similitudes e
sintonias, familiar e estranho nos usos e saberes produzidos com e a partir da
relacdo cultura-natureza. E do outro lado desses embates, s&o criadas
aproximacoes, alteridades, simbioses que corporificam uma atitude anti-etnocéntrica,
em que o processo de assimilacao cultural consiste na traducdo das diferengcas sem
hierarquizacdes, ampliando a possibilidade de interacdo entre as diferentes formas
de compreensao da relagcdo cultura-natureza, e amplificando essa relacdo como
sinbnima da propria experiéncia humana em contato com a diversidade que ela
propria elabora.

Esses movimentos de aproximacdes consistem na observagao e vivéncia do Outro,
sem a essencializagdo, mitificacdo ou idealizacdo desses, por critérios
classificatérios como se dada cultura representasse ou estivesse imbuida de
tradicBes culturais que se fazem no equilibrio da relacao cultura-natureza ou do “bom
selvagem” que carrega o idealismo romantico rousseauniano. Ao contrario, o viés de
traducdo se da pela prépria contradicdo ou pela realizagdo de como homens e
mulheres, de uma determinada sociedade ou comunidade, se fazem pelos seus
usos e saberes situados a partir de um contexto socioambiental.

E como Morin (2005, p. 37) se refere ao sentimento do que ele chama de unidade
planetaria: “Ao mesmo tempo, e a despeito de todos os novos fechamentos
etnocéntricos, a era planetaria faz reconhecer simultaneamente a unidade do
homem e o interesse das culturas que diversificaram essa unidade”. Chamando-o a
perceber também que “O devir cultural € um processo ambivalente com dois
aspectos antagonicos: 1) homogeneizagao, degradacao, perda das diversidades; 2)
encontros, novas sinteses, novas diversidades”. (MORIN, 2005, p. 38).

A questdo da unidade planetaria, descrita por Morin (2005), sinaliza ndo a busca por
uma unificacdo ou uniformizacéo cultural, pelo contrario, essa unidade se constitui
por diferentes enlaces de relagOes de forca, poder e resisténcia que intensificam as
transformacgdes culturais na modernidade.

Segundo Morin (2005, p. 105):

Como j& vimos, a ideia de subdesenvolvimento ignora as eventuais virtudes
e riguezas das culturas milenares de que sdo/eram portadores 0s povos
ditos subdesenvolvidos. Essa nocdo contribui poderosamente para
condenar & morte tais culturas, vistas como um amontoado de supersticdes.
A alfabetizacdo arrogante, que considera os portadores de culturas orais
ndo como tais, mas somente como analfabetos, agrava o
subdesenvolvimento moral e psiquico das favelas.

E continua: “Quantas novas misérias ndo se criaram ao lutar contra a miséria, a
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partir de simples destruicdo das economias de subsisténcia, da introducéo da moeda
la onde havia trocas mutuas!” (MORIN, 2005, p. 106).

Esse desnivel de poderes se faz latente também quando observado a ideia de que
se deve ecologizar o mundo a partir de uma perspectiva de sustentabilidades que
sdo consideradas padrées de comportamento do que é socioambientalmente aceito,
onde o adestramento ambiental (BRUGGER, 2004) é a outra moeda de troca do
mundo contemporaneo.

Segundo Brugger (2004, p. 59),

E preciso pois ultrapassar as ideologias do tipo “Amazénia, inferno verde”.
Nessa perspectiva, a floresta tropical € um lugar indspito, cheio de bichos
perigosos ou repulsivos e seus habitantes (os indios) sdo preguicosos.
Logo, a melhor solugdo é derrubar tanta mata quanto possivel para
“civilizar” o lugar.

E em outro momento, a autora afirma:

Os diferentes interesses “ambientais” que separam as elites das classes
trabalhadoras separam também os paises de Primeiro mundo dos paises
“em desenvolvimento”. Devemos portanto estar atentos para a eventual
preocupacéo tipicamente liberal em ajudar os paises “em desenvolvimento”
a formar a massa critica de recursos humanos de alto nivel que requerem o
desenvolvimento sustentavel e o crescimento econdmico. Essa “ajuda’
parece no minimo arrogante pois é possivel perceber, em algumas
publicagbes, que sdo sobretudo os subdesenvolvidos do Terceiro Mundo
gue necessitam de educacéo para o meio ambiente. (BRUGGER, 2004, p.
101).
Briigger (2004) descreve e analisa a educagao ambiental como um risco discursivo -
-pedagogico do tecnicismo e da racionalidade instrumental, onde o reducionismo
mercadoldgico é incorporado aos valores constitutivos da sustentabilidade
ambiental, criando necessidades técnicas ao invés de proposi¢cdes dialéticas que
lidem com as contradicdes socioambientais inerentes ao modo de produgao

capitalista.

Atrelado a essa perspectiva, sugerimos aqui (de forma integrada) a representagao
das expressfes culturais locais como dinamicas compartilhadas a esse meio
ambiente natural, emergindo ac¢des constituidas pelas pessoas do lugar: suas
interagcbes, impactos, contradigbes, saberes, temporalidades e espacialidades. Ao
mesmo tempo em gue a antropofagia desses usos € o suporte de suas existéncias,
podemos entendé-los como partes integrantes do lugar dentro de uma educacao
ambiental pdés-colonial que seja a tradugéo dessas acgoes.

O pébs-colonial é a radicalizacdo do olhar para a cultura. E também uma aposta
metodoldgica. Percebendo-me em contato com aquela outra cultura e sendo também



modificado por ela.

Ou seja, a possibilidade de que a ciéncia entre ndo como monocultura mas como parte de uma
ecologia mais ampla de saberes, em que o saber cientifico possa dialogar com o saber laico, com o
saber popular, com o saber dos indigenas, com o saber das popula¢Bes urbanas marginais, com o
saber camponés. (SANTOS, 2007, p. 32-33).
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4 INVENCOES DE ESTORIAS

foto 31 : Nico Preto esperando a folia

NOMES DOS CRIOULOS

Béarbaras. Nicos. Joaquins. Marias. Licos. Anas. Rosas. Paulos. O Sitio tem
diferentes nomes. Nomes que vao além da Historia. Ali, outros panos de estorias.
Séo diferentes lugares habitando um mesmo lugar. S&0 tempos que pesam sobre
nosso proprio tempo (foto 31). Lugar dos cafezais. Dos pés de mandioca, milho,
algodao. Das cores. Dos tempos dos tatus e ongas. Enxada. Terra. Pescarias. Das
casas de portas abertas. Das Folias de Reis (foto 32). Das velas e cruzes de
umbanda. Do batuque. Da casa de areia e sal. Tijolos antigos. Carcomidos.
Argamassa de gente e trabalho. Cal. Poeira. Dos bichos espalhados pelos quintais e
cercas abertas. Do vale dos crioulos. Do preto. Do preto preto. Do preto café, no
chéo, secando ao sol. De tao preto que os olhos se acendem. Seres ancestrais de
uma estoria mais que antiga — cantiga/ladainhas. Dos tempos de bisnetos e
tataranetos. Jeromenses. S&o por onde eles chegam. Povoam ilhas de estérias. Sao
seus siléncios. Movedicos. Cachacas. Agua. Quizumbas. Peneiramentos de outros
tempos. Dos mortos antigos em fotografias. Do café adocado a visita. Sdo lugares
de contradicbes. Perna de pau pra driblar a rotina da rua. Se inventam nas
desaventurangas humanas. E se riem, desfamiliarizando qualquer tentativa de
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identidade cativa. Vao mais além que nossas classificacdes e ciéncias. S&do mais
modernos que o discurso das teorias libertarias. Eles, presos a sua condi¢cdo de
seres humanos do agora-presente.
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Estamos ligados a este lugar pelas lembrancas... E pessoal, isto néo
interessaria a ninguém, mas enfim é isso que faz o espirito de um bairro. S6
gue ha lugar quando frequentado por espiritos multiplos, ali escondidos em
siléncio, e que se pode “evocar ou hdo”

Os Lugares sado histérias fragmentérias e isoladas em si, dos passados
roubados a legibilidade por outro, tempos empilhados que podem se
desdobrar mas que estdo ali antes como histéricos & espera e permanecem
no estado de quebra-cabecas, enigmas, enfim, simboliza¢des enquisitadas
na dor ou no prazer do corpo. (CERTEAU, 1994, p. 189)

Foto 32: chegada do cortejo da Folia

Ao propor a invencionice da estoria do Sitio dos Crioulos, se perfaz a resposta critica
a historia de que seriam eles devedores das familias tradicionais da cidade, uma vez
gue a terra que hoje ocupam foi “doada” por um fazendeiro a uma de suas escravas.
Isso é contado e recontado sem se ter muita referéncia ou registro sobre a vida de
Barbara Maria da Concei¢cdo (a matriarca do Sitio dos Crioulos). Os siléncios
produzidos por essa estdria é recorrente na terra brasilis.

Por isso, a narrativa da estoria deles se faz através do que eles se fazem, pensam e
contam, pois assim, se narram para se chegar a Barbara Maria da Concei¢ao. Aqui,
portanto, ja se encontram alguns dos saberes-fazeres do Sitio dos Crioulos para se
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pensar em um pdés-colonial e uma antropofagia para uma educacdo ambiental. Ao
falarem de si mesmos eles produzem sentidos que revelam estérias, que vao além
de uma histéria de subserviéncia, culpa ou divida que se impdem; e se reproduzem
para que acreditem que foi assim que aconteceu, como sera visto em um trecho
mais adiante.

Comeco aqui por situar os Crioulos do Sitio como a auto-representacdo de pessoas
gue tem nomes e identidades que se familiarizam com o lugar, e com o que pensam
ser a sua estéria. Criam avizinhamentos com as cidades de Alegre e Cachoeiro de
Itapemirim em ires e vires que até hoje acontecem. Quando também vez ou outra
aparece a cidade do Rio de Janeiro. Muitos descendentes hoje moram espalhados
tanto pela cidade, como pelo estado. Portanto, sdo estérias intercruzadas que véao
desde o deslocamento migratério que os retira do lugar, até a criagdo de um
contexto macro-historico-geogréafico que os vé como descendentes de escravos. E
por ela que comeco a tecer um pouco esse mapa do surgimento do lugar.

Jer6bnimo Monteiro é uma cidade situada ao sul do Estado do Espirito Santo, préxima
a Alegre, Muqui e Cachoeiro de Itapemirim, situada na entrada da regido do
Capara0. Conserva em sua constituicdo econdmica a agricultura e a pecuéria, tendo
no café e na laranja os principais produtos de producéo e comercializagcdo. Falando
em café (foto 33), foi por intermédio da busca por terras cultivaveis para se formar
novas fronteiras agricolas, que em 1820 chega a regido um grupo de mineiros
vindos de Mariana para ali estabelecerem moradia e economia. Foi o café o primeiro
produto produzido e comercializado na regido, e que ainda hoje é fonte de producéo
tanto no imaginario quanto na economia local.



99

foto 33: secagem do café

Foram muitas as etapas socioecon6micas para se chegar ao que é a cidade de
Jerdnimo Monteiro (ndo é intencgédo trazer para o texto esse destrinchar historico). O
gue quero evidenciar, e que esta muito presente neste trabalho, € a presenca da
agricultura como elemento constitutivo das relagdes sociais-culturais-econémicas de
como o Sitio dos Crioulos e outras localidades dentro-fora do municipio que acabam
tornando o cultivo da terra como um elemento formativo no fazimento de suas
estorias.

A presenca do negro no estado do Espirito Santo data do século XVI (NOVAES,
2010; MACIEL, 1994). Em geral sua forga de trabalho estava diretamente ligada ao
cultivo da cana de acucar, da mandioca, da criacdo de gado e da pesca, atividades
essas localizadas na regiao norte do Estado.

Até o final do século XVIII assim era a distribuicdo econémica-agricola do estado. Ja
no século XIX, com o cultivo do café, a regido sul criou um novo fluxo migratorio
tanto da economia local quanto das popula¢des negras (vindo também das regides
de Minas Gerais e do Rio de Janeiro).

Segundo Osorio; Bravin; Santanna (1999, p. 24),
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Com a expansao cafeeira, a regido sul capixaba passou a concentrar, em

1872, 52% dos negros cativos, contra 31% em Vitéria e 12,5% em Sé&o

Mateus, essa Ultima considerada area de concentracdo tradicional de

negros, como podemos constatar no Recenseamento Nacional, de 1872.
Portanto, o sul do estado do Espirito Santo historicamente foi ocupado no periodo
colonial por vastas fazendas de café e cana-de-acUcar, o que determinou a
formacdo de uma frente migratéria importante na constituicdo identitaria e de
ocupacgdo territorial do estado a partir do século XIX (ALMADA, 1984). Esta
ocupacédo, além das sociedades indigenas que ja se encontravam na regido, teve
também a presenca do negro (DEL PRIORE & VENANCIO, 2006; PADUA, 2002;
DEAN, 1996), tendo papel importante na economia local e regional, ao mesmo
tempo alavancando o uso e desmatamento da Mata Atlantica. O que j& intensificava
o impacto?’ antrépico no Espirito Santo.

A permanéncia destas populagbes na regido sul se deu por dois caminhos que se
ligam pela constituicdo de um pedacgo de terra: “pelos seus ex-senhores ou suas
familias, com doagBes em vida, ou apés a morte, por via estamental; pelo
reconhecimento dos herdeiros a esses posseiros nos inventarios das propriedades”
(OSORIO; BRAVIN; SANTANNA,1999, p. 28).

De acordo com a verséo corrente e oficial da Prefeitura de Jerébnimo Monteiro, o Sitio
dos Crioulos € o pedaco de terra doado por um fazendeiro ilustre da cidade para a
Barbara (sua ex-escrava). Assim esta escrito:

Em 1878, o fazendeiro Candido José Bossois, expressando a sua gratidéo
pelos anos de trabalho e lealdade da escrava Bérbara Maria da Conceicao e
de seu marido, doou uma area de terras com aproximadamente 04 (quatro)
alqueires, pertencentes & Fazenda Santa Cruz, no local denominado de
Fazenda Velha (primeira sede de suas extensas &rea de terra,
posteriormente a sede da fazenda foi transferida para fazenda Santa Cruz),
gue até hoje pertence aos descendentes da Escrava Béarbara, € atualmente
conhecido como sitio dos crioulos. (PREFEITURA MUNICIPAL DE
JERONIMO MONTEIRO, acesso em 17 fev. 2013).

Esta é a forma que comumente se conta a historia do surgimento do Sitio dos
Crioulos. Forma oficial que é contada e recontada por muitas pessoas da cidade,
inclusive reproduzida pelos proprios moradores do Sitio. Mas que obviamente retrata
uma relacdo de subserviéncia e caridade do senhor dos escravos que humaniza e
naturaliza as relagbes escravocratas da época. No entanto, serve para marcar um

contraponto inicial com as estoérias que aqui serdo trazidas e que se traduzem de
outra forma.

% No final do século XIX einicio do XX o café teve um papel importante na devastagio de boa parte da mata
atlantica do estado. A partir da segunda metade do século XX a plantagc@o de eucaliptos para a producdo de
celulose evidenciou um novo processo de devastacdo, vindo de outros empreendimentos industriais que ainda
contribuem no assolamento ambiental dos ecossistemas do E.S.
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A regido tem um histérico agrario da cultura do arroz, algoddo, café, milho e
mandioca. Nasceram cercados pelo oficio e subsisténcia da terra. O Sitio tem hoje
cerca de 16 casas e mais ou menos 50 pessoas vivendo espalhados numa area de 4
alqueires de terra. Hoje sdo poucos 0s que vivem diretamente da agricultura (é mais
uma agricultura esporadica nas fazendas de café no periodo de colheita ou da
manutencéo das plantagdes), oficio que ainda esta nas maos dos mais antigos: onde
encontramos 0 seu Joaquim, o seu Lico, a d. Maria e o seu Nico Preto,
representantes dessa estoria, e lideres da comunidade.

Por outro lado, temos a Jandira, o Paulo, a Rosarina, o Gilson, etc. que apresentam
um outro lugar simbélico para o Sitio, onde se reinventa possibilidades politicas e
sociais para a comunidade, exercendo um tipo de lideranca que quer o Sitio
reconhecido como lugar de pertencimento coletivo, na transformacédo juridica-
institucional de reconhecimento como territério quilombola. E de outro lado, as
criancas e adolescentes que comegcam a demarcar um outro espaco de
experiéncias, criando um outro Sitio para além do uso da terra, e onde a escola esta
presente na educacao dos jovens, permitindo outras formacgdes identitarias ao Sitio.
Mas em comum entre essas pessoas existe a vivéncia de uma estéria
compartilhada, que se faz muitas vezes pela presenca da memoria dos antigos.

Se faz também pelo uso e apropriacdo da terra e dos costumes, dentro de
identidades que se intercambiam na relacéo do Sitio com a rua (forma como eles se
referem aos que moram na cidade/centro de Jeronimo Monteiro). Pela relagdo dos
gue ndo moram mais no Sitio e que voltam uma vez por ano para celebrarem a festa
de Reis no Centro de Umbanda S&o Sebastido ou como eles mesmos denominam:
Centro da Maria Carolina® (foto 34).

% Antiga moradora do Sitio e que tem uma importancia fundamental na utilizagio do Centro de Umbanda como
espaco de formagdo religiosa e identitéria.
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foto 34: milharal e o Centro de Umbanda da Maria Carolina

Ao localiza-los em suas narrativas, concebe-se 0 espraiamento de situacdes que se
articulam num campo de saberes-fazeres que orientam suas experiéncias de vida
como vetores de muitas estérias misturadas aos usos da terra e suas simbologias.

Aqui ainda subsiste um “saber”, mas sem o seu aparelho técnico
(transformado em maquinas) ou cujas maneiras de fazer n&o tém
legitimidade aos olhos de uma racionalidade produtivista (artes do dia-a-dia
na cozinha, artes da limpeza, da costura, etc.). Ao contrario, esse resto,
abandonado pela colonizacdo tecnoldgica, adquire valor de atividade
“privada”, carrega-se com investimentos simbdlicos relativos a vida
cotidiana, funciona sob signo das particularidades coletivas ou individuais,
torna-se em suma a memdéria ao mesmo tempo legendaria e ativa daquilo
gue mantém & margem ou no intersticio das ortopraxias cientificas ou
culturais. (CERTEAU, 1994, p. 141-142).

Sao esses saberes de estorias que mapeiam o0os movimentos do tempo local,
abarcando-os em suas especificidades que potencializam enxerga-los pelas
realidades que lhes sado atravessadas. Realidades que estdo em permanente
mudangas de acordo com os ciclos de trabalho que os ligam ainda mais ao lugar
como metéfora de raiz que se expande e que se alimenta da (de)composicédo de
outras estorias e fazimentos. O lugar esta vivo e € um organismo.

E pela lembranca que se atualiza o presente, e que nos mostra que o espaco Vivido
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também é a presenca dessas temporalidades (foto 35) incrustradas tanto na
oralidade como nos olhos e nas paredes encardidas das casas e muros, como
também na mata, nas plantagBes, patios, pedras, trilhas e bichos. A estodria €
contada por esses movimentos inteiros.

foto 35: parte dos telhados das casas antigas

E por esse caminho que fiz a pesquisa. Que escolhi contar a estdria do Sitio. Deixar
me perder para achar novamente |la& na frente, e tornar a me perder sem que
pudesse e quisesse perdé-los de vista. E por esse caminho que me despi da
cientificidade — longo processo. Mas me deparei com a possibilidade afetiva de se
tornar possivel auscultar uma estoria que fosse contada através de suas
personagens.

Aqui cabem as estorias intercruzadas e contadas por eles mesmos de uma forma
ndo-cronoldgica, mas que marcam sua presenca no lugar.

Farei aqui um recorte sobre essa ndo-cronologia que abarque o sentimento de uma
estéria sempre inacabada, sem vencedores ou vencidos, mas que sintetizem um
pouco essa memadria contada em muitas conversas que tivemos e que demonstram
outros movimentos que muitas vezes vao além dos livros de histéria.
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N&o esta aqui a histéria oficial (ndo se quer com isso diminuir sua importancia), mas
a estoria “inventada” pelo lado de quem a vive e se mistura dela para continuar
fazendo-a. Portanto, € uma intencdo de criar uma aproximacdo do lugar e sua
estoria através deles, ouvindo-0s contar.

O café e a terra sdo bons argumentos de enredamentos de estorias que privilegiam
o fazer do lugar pela forma como vivenciaram cada movimento, e pela forma como
agora a expressam no presente. A estoria do Sitio € uma constante neste trabalho,
pois quer dar a ele justamente essa legitimacdo de pertencimento e vivéncia das
pessoas que ali ainda hoje a produzem.

A terra € o espaco das motivacdes de auto-aprendizado nas experiéncias de vida
dos relatos movidos & memoéria de quem ali se fez e continua a se fazer. O ambiente
traduz uma paisagem de memdrias que se constituem no plano coletivo, e que é
atravessado pelos usos e saberes da terra, dentro de um pertencimento ambiental
gue os educou e educa pelas estorias também criadas e recriadas, sendo eles
socializados por essas préticas que os constituem.

foto 36: cesto e milharal

Aqui tomamos a narrativa local como expressao dessas estoérias (que nos convidam
a vivé-las por quem a experenciou e contou, tornando a paisagem das memorias
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uma aproximacao possivel com o lugar), das relacdes familiares que se misturam a
realizacéo do trabalho (foto 36) com a terra, da derrubada da mata pra construir as
casas e também da madeira cortada para o fogdo a lenha ou desmatada para
ampliar o cultivo de subsisténcia. O fato nos leva a compreender a interacéo deles a
partir de suas estdrias pessoais, levando-nos a um cenario propicio para se construir
um mosaico de situacdes em vé-los por eles mesmos a partir dos recortes da estoria
gue assuntei com eles.

Diante de tantas estorias o Sitio se realiza como lugar de suas contradi¢cfes e lutas
internas, que se basta pela sobrevivéncia e resisténcia como ritual entre pessoas
gue labutam o espacgo-ambiente como forma de se constituir junto a ele. Usando-o.
Explorando-o. Cuidando-o. Enfim, sdo camadas e mais camadas de usos e saberes
gue vao se amalgamando, fazendo do lugar um espaco de continuacdes e
interrupcdes, num processo de ir e vir.

Ao ser vivenciado pelo lugar podemos expressar a solidez de uma narrativa da
estéria onde pululam homens, mulheres, criancas, animais, arvores, intempéries,
santos, rezas, espiritos, e plantacdes que cativam um rito de saberes que formam o
tempo-espaco de intercruzamentos das formas de uso dos saberes locais;
atravessando a concepcdo de ambiente como um lugar constitutivo de fazeres-
saberes. O ambiental é tratado aqui e por eles como a instancia da realizagédo efetiva
e afetiva de suas vidas, de suas estorias: a experiéncia (Benjamin, 1994).

A experiéncia que passa de pessoa a pessoa € a fonte a que recorreram
todos os narradores. E, entre as narrativas escritas, as melhores séo as que
menos se distinguem das histérias orais contadas pelos inimeros
narradores anbnimos. Entre estes, existem dois grupos, que se
interpenetram de multiplas maneiras. A figura do narrador sé se torna
plenamente tangivel se temos presentes estes dois grupos. “Quem viaja tem
muito que contar”, diz o povo, e com isso imagina o narrador como alguém
gue vem de longe. Mas também escutamos com prazer o homem que
ganhou honestamente sua vida sem sair do seu pais e que conhece suas
histérias e tradicdes. Se quisermos concretizar esses dois grupos através
dos seus representantes arcaicos, podemos dizer que um é exemplificado
pelo camponés, e outro pelo marinheiro comerciante. Na realidade, esses
dois estilos de vida produziram de certo modo suas respectivas familias de
narradores. (BENJAMIN, 1994, p. 198-199).

Portanto, no Sitio, conheci diferentes pessoas com suas estdrias, mostrando-me
outras perspectivas de meios de vida, saberes (SANTOS, 2007; 2008 ; CERTEAU,
1994), siléncios, enfim, outras formas de tempos e formacgbes que existem na
contemporaneidade e que sdo também produzidas por eles por mais que possamos
entender que, como em outras comunidades, eles também fazem parte da
sociedade como um todo e ndo estdo isolados dos efeitos da globalizacdo. Mas é
interessante ver como € que se realizam a partir dessas relagées, como eles se
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traduzem em seus usos e saberes.

Consideramos algumas narrativas de estérias que intermediam essa passagem-
construgcdo de tempo que nos remetam as transformacdes tanto do lugar, como da
presenca do Sitio como espaco de experiéncia de vida. Foram selecionadas
algumas dessas passagens para que pudéssemos compreender essas estérias
como enredamentos de varias narrativas e memodrias que estdo inscritas no
momento presente da leitura: do café, da passagem do tempo, da folia de reis, da
capoeira, e do cultivo de plantas medicinais (que também fardo parte da discusséo
final deste trabalho). Sdo tempos presentes tanto na oralidade como nos saberes-
fazeres que estdo incrustrados nos moradores do Sitio no exercicio de suas
existéncias cotidianas.

Do café: como ja foi salientado, esta presente, na cozinha, no plantio e em outras
formas de uso do espaco. Ao chegar ao Sitio, vemos primeiramente um corredor de
mudas de café abandonadas, deixadas ao tempo porque para alguns ja ndo valem
tanto como ja valeram dentro da economia local, ainda mais sem 0s investimentos
necessarios para esses pequenos agricultores.

O café principiou e intercalou muitas conversas com eles. Das fotografias que fiz na
época da colheita entre abril e julho de 2012. Do cuidado diario pela rocinha de café
gue ainda persiste nos que ainda a cultivam. A terra dos 4 alqueires, dizem eles que
€ pouco para o cultivo, mas que ja deu pra plantar de tudo um pouco. O café os
formou.

Joaquim: O meu avd plantava café. Minha mé&e gostava de plantar planta
medicinal.

Antes plantdvamos arroz aqui. Desde pequeno. Meu pai saia pra trabalhar
fora na roca dos outros e eu ficava aqui cuidando da ro¢a do arroz com os
outros. A plantagéo ficava nesta vala que estou abrindo agora pra escoar a
agua que ficou presa por causa da chuva. Antes isso tudo era uma
plantacdo sé de arroz. Mas d4 muito trabalho e n&o rendia muito. Os
meninos de hoje ndo querem nada. Eu ndo consigo ficar parado.

Trabalho desde os sete anos de idade.

Aquele tempo era bom (falando da época em que jogava bola).

Ao revelar o café como parte constitutiva da sua estéria, Joaquim transfere para ele
a possibilidade de uma traducéo da relagéo cultura-natureza que orienta em suas
vidas os caminhos de uma formagao com a terra, do seu cultivo, das existéncias
familiares que orientam toda uma organizagcéo socioambiental junto a transformacéo
da paisagem natural. Do tempo que também é medido pela maturacdo uma colheita
de café, feijao, arroz, milho, etc., que estdo dispostos no cuidado e cultivo com a
terra, observando ali uma ética rural do ambiente (BRANDAO, 1999).
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Ao realizar a agricultura como pratica de vida/subsisténcia revela-se ali um viés de
trocas de saberes que perpassam a ideia a concep¢do técnica do cultivo,
orientando-os a outras formas de saberes que lidam com a natureza apropriando-se
dela para dela tirar seus sustendo diario.

O café tem esse simbolismo histérico que faz com que o vejamos como parte
inerente de trocas materiais e imateriais.

Branddo (1999, p. 67) concebe a orientagdo de uma ética rural para os pequenos
agricultores como relacionada as suas existéncias, tanto materiais como espirituais,
gue os religam a uma outra forma de compreensé&o da producéo da vida.

A prépria terra é percebida como um campo benévolo de seres vivos e
materiais revivificadores. Algo que ndo apenas se d4 ao homem e é
apropriado por ele para 0os seus usos, mas que reage a ele. Que interage
com o trabalho do lavrador e exige dele mais do que apenas o préprio
trabalho. Uma parte importante da ideia de que em principio a terra — como
a vida — € um dom de Deus e, por isso, possui-la como um bem de troca
vazio de uso amoroso é um erro que a sociedade aprendeu a suportar e,
depois, a reproduzir, como tantos outros, tem a ver também com esta
compreensao de ser a terra e serem as variantes e os habitantes naturais
da terra, entidades dotadas de uma disposicdo a uma varidvel tessitura de
trocas, de didlogos entre eles e os homens, sem outro paralelo em todos os
planos por onde o homem se move por meio do seu trabalho.

Portanto, existe uma compreensdo que esta diretamente relacionada a essa
ambientacédo rural e direta com a realiza¢do do trabalho e do espirito, como forgas
amalgamadas que os orientam na produc¢do de suas estorias.

Dessas tessituras que regem o trabalho com o cultivo da terra, a temporalidade é
parte constitutiva e viva de suas realizacbes. E através dela que o presente
acontece. E através dela que o passado € o alimento de suas forcas simbdlicas
dentro de uma dinamica relacional que potencializa as trocas, alimentando-os de
saberes-fazeres oriundos do sentimento da passagem do tempo, e como eles assim
séo constituidos.

A estéria deles e as nossas também estdo bem demarcadas por essa fina
membrana que a memoria encarceradora mobiliza em muitos movimentos e
imagens, que séo representativos das nossas origens nas feicbes tanto individual
como coletiva.

A passagem do tempo € a marca simbdlica do que fica. Do que firma a nossa
presenca num mundo cheio de significados. A memoria € esse recipiente que guarda
todos os lacres do inicio e fim dos ciclos da vida. O lugar é a marca dessa
passagem. Daquilo que ja foi um dia. De um dia que ndo é mais o0 que existiu.
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O Passado-Presente: ao se relatar das coisas da estoria, sempre argumentam um
passado que os fazem presentes ali. Lugar de infancia. Lugar dos pais.
Antepassados. Avés. No Sitio dos Crioulos avolumam estérias passiveis de memoéria
gue se somam as nossas proprias experiéncias de vida no presente (BENJAMIN,
1994). A maturagdo de um lugar se da pela forma como a memoria é realizada. Ali
ela esta presente ndo s6 na oralidade, mas também estampada na arquitetura dos
usos e saberes que os fortalecem diante das resisténcias de uma vida marcada por
caréncias tanto afetivas como matérias, mas que os mantém resilientes na postura
gue tém perante a si mesmos, num reinventar dinAmico e ciclico de etapas que
marcam suas existéncias tanto no fazer do lugar, como no momento de falar sobre
ele.

Paulo: tem um estéria bonita. Isso tem a favor ali... mas eu acho que o povo

dali ndo vé muito esse lado... de cultura. Vé o lado profissional. V& o lado de

plantar e colher.

Minha mée nasceu ali.

Eu tenho aquela coisa que eu ndo consigo desligar do Sitio. O passado me

puxa para ali. O passado me faz presente. Porque vocé vé aquelas imagens
das coisas boas... ta ali... ta presente em vocé.

Nico Preto: meu pai nunca me deu um caderno pra mim estudar. Entéo,
quer dizer que com oito anos eu trabalhava. Eu tinha umas roupas com um
suspensolzinho. Aquelas cal¢cas com suspensol assim que se usava com o
mesmo pano. Um pano ruim. N&ao tinha uma liga, um elastico pra botar na
roupa, nao tinha nada.

Ao utilizar essa dindmica do tempo como passagem de memorias afetivas do lugar e
das pessoas, podemos considerar que suas estérias sdo intercruzamentos de um
passado muito presente e que alimenta a feitura do Sitio como espaco que 0s une
dentro de uma camada de identidades em formacé&o, onde se sinaliza a realizagéo
coletiva junto as individualidades que se apropriam da temporalidade como um forte
argumento para as transi¢cdes e transformacdes que j& existem e/ou existirao.

O tempo ndo demarca apenas a cronologia historica e linear de suas vidas, mas 0s
aproxima do lugar em temporalidades difusas que trazem a marca enriquecedora
das historias de vida como lugar de pertencimento.

No Sitio, o tempo conduz suas vidas pela oralidade. O tempo fala. O tempo se
exercita na oracdo da palavra que profere a cronologia dentro da finitude que
também é a vida.

Um exemplo disso estd nessa passagem: Ao se ver num video, contando suas
estorias, seu Nico Preto exclamou: ndo morro mais. Té guardado ali dentro.

Essa juncdo de tempo pretérito e presente € a todo momento exposto como
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movimento de circularidade que os mantém ali, que os memoriza e os fixa na casa,
no patio da casa, no fogdo a lenha, na roga, no centro de umbanda, na horta, na
paisagem, na cidade, na heranca do que ficara também para os que aprenderéo do
tempo, ou naquilo que podemos também chamar de ambiental.

(...) ndo é facil imaginar os sentimentos do tempo. Mas fala-se muito dos
amplos periodos vividos como um histéria que se sabe, mais do que como
uma vida que se vive, de ciclos de geracdes: “a minha gente”; “no tempo

dos antigos”, “ah, moc¢o, essa danca vem do comeco do mundo”; “isso &
coisa do tempo de Adao”; “contam que antes dos brancos, gente como nos,
aqui era um lugar de indios, de bugres; “nos primeiros tempos aqui era s6
mata, mata mesmo, esse tempo ninguém aqui alcangou, s6 os antigos”.

E como se um grande relégio de sentimentos e significados, um destes
complicados aparelhos de medida do tempo pregados no pulso vivo da
cultura do bairro, com ponteiros que vao de segundo fugazes a medida do
passar dos anos de uma vida, estivesse sempre sob os olhos de todos.

Repito. E preciso compreender que o sentimento do tempo vivido como
imaginario, conhecimento, preceito e gramatica da vida individual e coletiva,
nunca é_ medido por meio de uma esfera Gnica de indicadores (...).
(BRANDAO, 1999, p. 89-90)

A passagem do tempo cronolégico se mistura a feitura da paisagem natural
transformada em cultura, na extensdo dos ciclos produtivos da terra e da propria
natureza. O tempo marca esse encontro entre cultura-natureza, fundando uma
relacdo de apropriagcfes de identidades e usos individuais e coletivos das mais
diversas temporalidades na formacao de seus saberes-fazeres.

O tempo morre para nascer novamente e a todo instante é vitalizado como memoria
presentificada que os formam.

Algo recorrente também na oralidade de suas estérias € a demarcagdo do espago
religioso como potencialidade lidica que esta impressa nos antigos moradores,
quase que como uma génese do Sitio que instaura uma formacdo identitaria
importante nas suas relagdes com o passado.

A religiosidade (que sera explorada no final deste trabalho) convida a compreender
explicitamente o processo de formagdo e aprendizagem com o universo mitico-
sobrenatural, que os alimentam também a pensar sobre uma ética religiosa que os
conduza a moralidade pelo enfrentamento dos aspectos mundanos da vida terrena.
Mas que também os fazem revelarem aspectos parentais importantes nesta
formacao, o que talvez traduza melhor a afetividade deles com a religido: algo que é
de pai/mae para filho/a (foto 37).
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foto 37: religiosidade de pais para filhos

Das Folias de Reis: falar sobre elas é como levantar timulos inteiros de herancas e
antepassados. L4 estado todo eles perfilados em torno do palhaco (foto 38) da folia e
das ladainhas que nos permitem “entrar dentro” de uma catarse coletiva de
fazimentos que subjetivam suas crencas e fé:

Willa: Tem um irmao meu que faleceu e que gostava muito de Folia de
Reis. Ele foi companheiro do meu pai quando nés levantamos a Folia da
Maria Carolina em 1962, eu, meu pai e meu irmdo. No espiritismo toda vida
foi eu, meu pai e minha mée.

Meu pai, Francisco Tiburcio, conhecido como chiquitito, era um dos mestres
mais antigos da regido.

O mestre é aquele que puxa o0 verso pros outros folidbes acompanharem.
Entdo, quando a Maria Carolina fez a promessa dela dessa bandeira dali,
nao tinha folido. Na familia dela nao tinha, ninguém entendia. E papai nao
queria mais. Ja tinha parado de cantar. Entdo, com muito custo papai falou:
eu vou assumir o compromisso de levantar a bandeira da senhora. Ai tomou
compromisso. Ai tocamos. Depois meu pai deixou no fim de sete anos. Ai
meu irmdo deu continuidade. Ai a velha veio a falecer. Parou tudo! A
primeira Folia de Reis fundada em Jerénimo Monteiro foi a do meu pai.
Fundada em 1962. Ai depois surgiu mais folia. Mas muito depois.

Eu era moleque novo na época. Entdo, foi justamente quando meu pai
assumiu essa Folia da Maria Carolina. Ai disse: olha, eu vou assumir a
bandeira, e vocé vai assumir a farda e vocé vai assumir o palhago. Vocé é
guem vai assumir o palhaco da minha Folia. Ai brinquei até poucos anos
atras. To velho, cansado. Ai parei. Eu comecei a brincar desde 14 anos de
idade. Mas antes eu gostava de fazer farra na rua. Antes tinha a torada ai
na rua... palhaco de torada, de circo... nés faziamos teatro... nds faziamos o
palhaco no teatro. Eu sempre fui igual bode... sempre gostei de farra. Desde
menininho eu sempre gostei de uma brincadeira. Fazer farra, brincar, fazer
graga com a turma era comigo mesmo.
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A festa da Folia de Reis permitiu-me, tendo acompanhado por duas vezes esse
momento, vivenciar o encantamento do jogo de palavras e gestos que os fazem
convidar a participar do lugar como forma de comunhdo e provocacdo de um
sentimento vivo na estéria do Sitio, como que traduzindo a vida como um balé
erratico e improvisado, onde o palhago da folia nos permite o escarnio a qualquer
tipo de ordem, provocando mesmo a profanacdo do religioso. A astlcia e a alegria
do palhagco comovem e chamam a atencao pela incorporagéo de um ser endiabrado
gue convida ao ludico e a rir de si mesmo, como um satirico que desabona qualquer
intenc&o de aprisionamento daguele momento: o brincar da folia.

O palhaco ¢ a antessala do sagrado. E a personagem humana e alegdrica entre o
sagrado e o profano, que desloca e humaniza ambos para que o ritual ganhe sentido
coletivo, preparando-nos para o encontro com as divindades.

y
|

foto 38: cortejo da folia chegando no Centro da Maria Carolina

Na folia se aprende sobre 0 movimento da finitude e esperanca com a vida, daquilo
gue nos tornamos ao contato com a nossa existéncia e materializacdo diante da
morte. Ambas sdo o alimento da realizacdo de um ambiental que circula sem uma
definicdo ou nomenclatura, mas que podemos nomear desta forma. Pois a existéncia



112

dessas estoOrias até aqui contadas se prezam por contar sobre as experiéncias que
0s unem dentro de uma cronologia de tempo, também imaginado, que os fazem
participarem do lugar dentro de uma dinamica de vida que é circular e que vitaliza
possiveis apropriacdes sobre 0s usos-saberes dessas estorias, convidando-nos a
entender que nds também estamos implicados dentro dela.

A prética da Folia de Reis mescla esses movimentos de saberes miticos-existenciais
(vida e morte) que abarcam a compreensdo de um tempo magico, que se instaura
para vitalizar do excesso de concretude-racionalidade que se faz presente.

Percebemos outros caminhos que levam a essa mesma logica que compreende a
invencdo da vida e das estdrias como argumento de expressdo individual-coletiva
gue os orientam em suas praticas, sinalizando para a compreensdo de um ambiental
gue se legitima e se produz através deles.

Estdo aqui estorias contadas sobre a formacdo desses saberes-fazeres que
permearam todas as conversas e encontros que municiaram este trabalho, e que
fazem realizar uma aproximacéo intencional do texto com o lugar, para que
saibamos donde estamos dentro desta escrita dele.

Sempre que chego por |4 tenho uma impressao recorrente, observando tanto a
paisagem das casas e das rogas, como a da mata existente, que a estorias que
estdo por |4 rondam a possibilidade da criacdo que os mantém por ali mesmo com
todas as dificuldades de se manterem materialmente. As narrativas aqui impressas
buscam justamente atenuar a presenca do Sitio como lugar de aprendizagem, onde
as estoérias formulam essa formacdo. De um tempo que narra essas experiéncias
gue contém uma linha biografica sobre as apropriacdes e usos que se fazem das
coisas de um lugar.

Ou segja,

As pessoas em formacdo ndo fazem sua histéria de vida para fazer
literatura e menos ainda num sentido disciplinar. Produzem sua histéria de
vida, diretamente, para viver. Elas tentam, portanto, criar sentido a partir de
suas experiéncias para fazer ou refazer sua vida — ganha-la —, tentando
compreendé-la uma pouco. N&do apenas no sentido cognitivo do termo, mas
inicialmente conotativo, quase operatdrio de apreender, de pdr em conjunto,
em sentido, em forma de elementos, acontecimentos, pedacos de outra
maneira dispersos, fragmentados.

Tentar dizer sua vida é tentar fazé-la, produzi-la, e ndo apenas exprimi-la,
comunicé-la, reproduzi-la. (PINEAU, 2003, p. 198).

Essas afirmacdes contribuem com a légica de uma formacdo em que as estorias
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transparecem um espaco de compartihamentos e fungbes mediadas pelo
movimento local, no qual se atribui em suas experiéncias a capacidade de auto-
-formacéo e autorreflexdo sobre como se explicam no exercicio com a vida.

Todos os lugares-tempo, no Sitio, expressam essa contingéncia de aprendizado que
abarcam sempre novos sentidos e sentimentos de uma passagem de tempo-
memoéria articulados do fazer. O fazer da plantacdo liga-os diretamente a uma
pratica de ancestralidade que os organizam no territério habitado, fazendo daquele
lugar um canteiro de muitas estorias.

Do lugar que se planta de tudo: quando falam do tempo acabam por dizer do cultivo
das plantas medicinais, hortas e bichos que seus avés e pais acabaram por também
ensina-los como fazer.

Essa é uma parte da estéria que vai além do cultivo da terra, pois existe o saber da
relacao familiar que é constituido pelos afetos de uma préatica.

Ao realizar uma horta, por exemplo, estd impregnado ali um momento de
rememoracao de coisas sabidas pelos antepassados, diante de uma relagéo direta
de saberes ditos tradicionais que ainda orientam muitas das préaticas exercidas pelo
lugar, que falam sobre um ethos que os constituem diante de uma ética que os
ambienta e produz coletividades.

Maria: E as coisas de antigamente hoje acabou mesmo. Hoje em dia
acabou. A coisa mais dificil antigamente era a gente ir na cidade. Eu néo
conhecia a cidade! Assim, quando eu sai daqui pra trabalhar, eu sai um
pouco pra trabalhar em Cachoeiro. Eu trabalhei uns anos no Rio, mas fiquei
pouco por l4. Ai depois vim embora. (...) E a gente antigamente lutava um
trabalho aqui e outro ali, mas muito antes eu trabalhei muito na roga
também. (...) Inclusive depois que eu casei, que tive meus filhos e vim morar
aqui. Eu trabalhei muito na ro¢a. Os meninos meus muito novos. Ai a gente
trabalhava na roca. A gente trabalhou muito na roga. Com meu pai também.
Com meu pai a gente trabalhou menos. (...) Aqui ndo dava pra plantar muita
coisa, mas ele (o pai) plantava. Gostava de fazer as plantacdo dele... ele
plantava um pouco de milho, um pouquinho de mandioca... ndo dava pra
fazer plantacdo, mas sempre... cada um tinha suas plantinhas. Tinha uma
varzeazinha de arroz que a gente plantava.

A afirmacéo da terra como lugar de vida e sobrevivéncia € marca das sociedades
rurais (BRANDAO, 1999) de onde sdo trazidas todas as condicbes materiais e
imateriais para sua producéo enquanto espaco de trabalho.

Trago para este exercicio de estérias alguns fragmentos de narrativas que pensam
nao apenas sobre a passagem do tempo, mas também pelas marcas das
descobertas e situagdes vividas que nos langam para uma compreensao de tempo e
lugar, alavancando a possibilidade de imagina-los nessas cenas tdo vivas e
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presentes.

Mas por outro lado, é também o espaco para outros encontros em que se
estabelecem a troca e a comunhdo com os ditames da vida pratica, donde a
amizade e a fraternidade se encaminham como fonte de significados que o espaco
do lazer pode instaurar.

Joaquim: diz que aqui era um laranjal! A sogra do Ronaldo Jaquinto dizia
gue que vinha aqui pra casa do meu avd. Passava o dia aqui sabado e
domingo pra fazer cozinhado com a minha mée, com as minhas tias. Trazia
arroz, trazia macarrdo, trazia carne, trazia uma coisa e trazia outra. E depois
ficava o dia fazendo cozinhado. Todo mundo comia. Cozinhado é comida. E
igual crianga com latinha fazendo cozinhado. (...) Eles iam embora sé de
noite. (...) Minha méae que falava.

Maria: a minha avo tinha uma horta enorme! E criava tudo que é tipo de
criagdo: porco, cabrito, tinha muita galinha. Vocé chegava na horta da
minha avé, podia colher. Tinha vez que chegava e eles colhia o alho. Se
vocé quisesse eles trancavam o alho. lam la e arrancavam o alho.
Arrancava umas cabecas, trancavam o alho e faziam aquelas trancas...

Maria: eu aprendi a rezar o Pai Nosso e a Ave Maria porque foi ela quem
ensinou a gente a rezar. Quando a gente era pequeno ela colocava a gente
tudo pra rezar. Vamos rezar, vamos aprender a rezar. Na idade desses
meninos ai... eu na idade desses meninos a gente ja sabia rezar! Minha vé
sentava a gente. Sentava e sentava com a gente. Ensinava a rezar o Pai
Nosso. A gente rezava o Pai Nosso, a Ave Maria, a Santa Maria... minha vé
que ensinou Cré em Deus Pai, A Salve Rainha. Minha v6 que ensinou a
gente a rezar. Desde pequeno que eu aprendi. Isso ai que ela deixou pra
gente. Eu e meu irmaos. Ensinou todos nos. Ela sentava com a gente e
botava a gente de castigo pra ensinar a gente a rezar. Aprendemos cedo.
Ela falava pra gente que as outras oracBes nao podia ensinar pra gente
porque éramos muito novos. Ja sabia rezar muito a minha avé! Gracas a
Deus!

Maria: Ela ensinava remédio. Ela ensinava muito remédio pra gente. Hoje
em dia ndo existe essas coisas. Eu nem sei. Hoje em dia eu acho que eles
nem gostam que facam isso. (...) Mas antigamente qualquer febrinha que a
gente tinha era um cha ou um remédio que tinha que a minha v6 usava...
que eles usavam. Meus filhos também. Eles arrumam pra tomar ché. Estava
com febre a gente cozinhava um remédio chamado Fel da Terra. E um
remédio que tem ali.

Willa: a minha vé... os meus parentes todos por parte de minha méae e por
parte de meu pai eram todos analfabetos de tudo mesmo. Ndo assinavam
nem o nome deles, mas tinham uma curiosidade que s6 Deus! Eu néo sei
como eles gravavam tudo de uma forma com tanta perfeicdo, que nao
perdia nada! Eu aprendi muito com minha v8, mas depois fui estudando
como é que benze o mau olhado, uma dor de cabeca, uma espinhela
virada... ai eu ja fui pelo livro... mas o que ta no livro é o que a minha vo
justamente falou... o que ela aprendeu de ouvido de um e outro.

Maria: N6s adoravamos pescar. NOs ja pescamos muito aqui! Tinha uma
sorte pra pescar, Deus me livre! Toda vez ela trazia peixe mesmo. lgual o
Fernando estava falando com nés: é, dona Maria, esses menino de hoje
nao € igual a gente. No nosso tempo era tudo mais... (...) Antigamente tudo
nosso era da roca! Mas era da roga mesmao!

O pescar, o cozinhar, o lavrar, o rezar, o plantar, o construir e o brincar s&o modos
gue expressam a estéria do Sitio bem como seus lugares e temporalidades de
experiéncia e convivio local, que situa dentro de seus fazimentos e que traduzem
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suas falas em praticas continuas de aprendizagem. S&o estérias sobre
aprendizagem. O tempo também se d& dentro de um processo de formacéo, onde a
relagdo direta Cultura-Natureza se estabelece de forma visivel, mas vivida
distintamente convergindo numa separacgdo utilitdria de uso e apropriagcdo do meio
ambiente, mas realizada ao mesmo tempo por uma cronologia inventada que 0s
remete a possibilidade da memdéria como lugar de realizacdes.

As estdrias aqui representadas falam dessa formacgéo, que serd mais bem explicada
ao final deste trabalho, mas que se faz necessaria a afirmacdo do lugar como
espaco desses encontros entre homens, mulheres, criangas, lembrancgas, presentes,

passados e muitas paisagens criadas e vividas.

Por outro lado, lanco a seguinte questao ,que também me coloco para pensar, sobre
0S aspectos que vivi a partir dessas escutas de muitas falas, e que de algum modo
também me constituiram por estar também inventando alguma estéria para eu
contar: a estoéria s6 esta no outro? A refazer o caminho estdrico por essas narrativas,
considerei essa uma questao importante para trazer a tona essa referéncia de
aproximagbes que também nos atingem, pois ao falar da estéria do outro, ndo
estaria eu também buscando me entender através dele? Seria eu também esse
outro? N&o quis aqui apenas contextualizar situacdes de vida que contassem a
estoria pessoal-coletiva do Sitio, mas estabelecer um caminho também metodolégico
em que dispusesse a minha relacdo pessoal e afetiva com as formas e
possibilidades inventivas de se fazer e traduzir um lugar: da natureza a cultura e da
cultura a natureza, ou mesmo de ndo vé-las desvinculadas uma da outra, como
também ndo querer me enxergar desvinculado do outro.

Da minha estdria por ali:

Pergunto-me mais uma vez: Soube ouvi-los? Essa era sempre a minha interrogagao
quando terminava um dia de trabalho. E a pergunta metodolégica que me fago
agora, quando escrevo e transcrevo da experiéncia com eles, pois a escuta é parte
essencial de toda essa trama de saberes-fazeres de estérias que misturam a
formacédo do lugar com a construgcdo de uma perspectiva socioambiental que se
realiza através deles e com eles. A escuta foi o principal caminho metodoldgico desta
pesquisa. Pois foi com ela que pude me aproximar dentro de um campo de
estranhamentos que nos tornassem familiares, onde pude perceber e muitas vezes
me alcar & compreenséo do que vivenciava ali.

Foi ao constituir uma aproximacdo metodolégica que tentasse traduzir o lugar junto
com eles também me expus como sujeito da pesquisa, que de alguma forma,
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constituia ali uma estéria e era afetada pelas deles.

Neste caso, ao estabelecer um vinculo com as estorias do Sitio, pude escutar aquilo
gue me atravessava e que era compreendido como estranho, mas ja fazendo parte
de mim, construindo caminhos que me levassem também a vivenciar as
experiéncias mutuas sobre como se formaram e como realizamos pontes simbdlicas
de compreenséo sobre aqueles encontros.

Portanto, esse saber ouvir cabe como experiéncia metodoldgica que sera também
trabalhado mais adiante neste trabalho.

Mas é preciso dizer que as estorias ali couberam como mecanismo de adensamento
da problematizagdo da linha de pesquisa deste trabalho, onde supbe-se que o0s
saberes-fazeres locais estdo permanentemente em transformacao de acordo com o
tempo-espaco estabelecido entre eles e o meio ambiente. A apropriagcdo do
ambiental atravessa a realiza¢do do lugar como também expresséo de estérias.

A articulacdo das estérias (as minhas e as deles) supde uma relagdo hermenéutica e
metodoldgica que nos faca compreender como sujeitos ancorados em diferentes
biografias que nos produzem a todo instante.

Ao contar e escutar essas estdrias podemos torna-las instrumentos no fazimento de
uma educacdo ambiental feita dessas experiéncias de vida, onde a leitura sobre elas
podem abrir caminhos que nos conduzam a um encontro mutuo de compreensoes,
tanto antropolégicas como socioldgicas, que nos servem de meios possiveis de
alargamento e horizontalizacdo dos saberes, destituindo qualquer tipo de
classificacdo ou demarcacgéo escalonada por principios etnocéntricos.

As estorias abertas aqui estardo somadas aos principios de uma educacéo
ambiental realizada com o Outro pelo uso dos saberes, oralidades e fazeres. Saber
ausculta-las € compreender as nossas diferencas para alavancar uma traducao
capaz de unir nossas estérias na formulacdo de uma pratica ambiental em que os
nos estejam presentes para que juntos saibamos desata-los aos mesmo tempo que
os firmamos.
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5. NARRATIVAS SOBRE LUGARES E TEMPORALIDADES: QUANDO
OS SABERES-FAZERES INVENTAM EDUCACOES AMBIENTAIS

Ida ao Sitio pela manha&: visitas a casa do Nico, Joaquim, Maria e Lico. Na casa do
Nico estavam se preparando para receber o povo do Rio que chegar4d amanha de
manha. Eles comecaram a preparar as comidas na sexta-feira. Seu Nico nos
recebeu na casa dele, e como sempre, falou e rezou, mostrando a mesma
receptividade costumeira; recebeu-nos falando que ele € a mulher e o0 homem da
casa, pois ja é viivo ha 13 anos. Muita chuva: jogaram algumas pedras na estrada
para conter a lama. Seu Nico construindo/montando a perna de pau. Marquinhos
colocando a cerveja para gelar. As mulheres preparando o frango. Conversa de
chuva. Quem vai matar o porco? A casa sendo preparada para receber as visitas.
Galos, galinhas e marrecos pelo terreno, e alguns cachorros. Seu Nico e o cortejo da
perna de pau e da cachaca. Daqui a pouco a matanca do porco. O Sitio cheio de
gente. O Centro da Maria Carolina ja esta preparado. Tem violas e sanfonas pelo
quintal. Sol que ressurge. Dentro da casa de umbanda as entidades se somam em
ritmos e coreografias. Tem cheiro de horteld. O sol escalda. Vai e vem de gentes.
Tem o almocgo de todas méaos. Fui convidado. Seu Nico faz o caminho de mata para
mostrar as arvores e plantas do terreno. O sol vai se pondo. O forr6 comeca. Dona
Maria danca. Paulo aparece para dar uma olhada. Seu Joaquim e dona Dé se
ajuntam a multiddo. Seu Willa d4 um oi. Lico atravessa a estrada com a bicicleta.
Escurece. Uma luz fraca e bonita ilumina toda aquela gente reunida. Fico mais um
pouco e depois vou embora. Dias depois volto a Jerdnimo. Noite e lua maiores que o
habitual.

O lugar habitado estd permeado por saberes-fazeres dos espag¢os do masculino e do
feminino, da crianca e do adulto, das diferentes temporalidades, dos movimentos
das casas, das plantagOes, das rezas, benzecdes e do profano, mas diferentemente
de se colocarem em oposicdo, se complementam na organizacdo do espaco.
Utilizando uma visao de Brandao (1999, p. 40), que argumenta: “[...] de uma maneira
predominante os atos considerados como de dominio-destruicdo da natureza sao
masculinos, enquanto os atos tidos como de incorporacdo-fecundacao da natureza
sdo femininos.” Ou seja, por mais que esta representacdo seja observada no Sitio,
podemos também sugerir que o cultivo da rogca gera sua sobrevivéncia. Sendo
também gestada pela mulher que colhe também desse rocado para cozinhar e
alimentar a familia (foto 39).
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foto 39: dia de festa e cozinha

Aqui, a producédo das narrativas dos sujeitos da pesquisa sobre os espacgos-tempos
cultivados no Sitio, seus movimentos cotidianos, suas prosas sobre o cultivo da
terra, o ladico, a religiosidade, enfim, temporalidades de saberes ambientais que
conversam com a perspectiva de uma educacdo ambiental pds-colonial, que se
constitui na relagdo com o Outro, que se pensa na relagdo com o Outro,
possibilitando pensar a partir do/com o Outro em suas variancias de saberes,
identidades, culturas, resisténcias e sobrevivéncias, traduzindo-os em educagbes
ambientais locais possiveis, onde a antropofagia ndo esta na descricdo dos saberes-
fazeres produzidos, mas na reflexdo a partir desses encontros ou nos possiveis
significados partilhados pela comunidade. Portanto, ndo estou buscando entender ou
enxergar a antropofagia no Sitio dos Crioulos, mas sim suscitar a compreensao de
como 0s saberes locais e 0s processos identitarios podem se articular para se
pensar em uma educagdo ambiental pos-colonial, gerando uma alteridade como
principio agregador de solidariedade e ndo de imposicdo de “novos” modelos
civilizatorios.

Como nao poderiam ficar de fora, como contexto de aprendizagem instituido, estao
presentes também as narrativas de duas professoras que contam suas experiéncias
de pesquisas educacionais junto as escolas (possibilitando uma conversa sobre os
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desdobramentos das dinamicas culturais), de como se expressam em relacdo as
producdes dos saberes-fazeres do Sitio, e como também se expdem diante do lugar,
como espaco de pertencimento e de producao de identidades, provocando reflexdes
sobre a pratica educacional escolar em relacdo as comunidades locais, e como elas
se enxergam nessa relacao.

Todas as narrativas aqui apresentadas abrem um universo de significados e de
relacbes que expandem as possibilidades dos usos dos saberes-fazeres como
acOes e metéforas que agregam novos encontros, em que pensar uma educacao
ambiental pés-colonial € o exercicio da alteridade e da antropofagia, como principio
desestabilizador a monocultura dos saberes, entendendo a vida como a expressao
propria de como nos fazemos diante do mundo.

(As conversas com o seu Joaquim, Nico Preto, D. Maria, Gilson, Seu Willa, Lico e
Paulo aconteceram em varias situacdes dentro-fora do Sitio. Os locais geralmente
eram nas casas, nos centros de umbanda, nos quintais e na rogca. Sempre
observando e tirando fotos a medida que a conversa acontecia, formando variados
registros narrativos que compdem este trabalho. As conversas geralmente tinham
hora para comecar, mas sem hora (muitas vezes) para acabar. Muitas vezes as
conversas aconteciam de manh& cedo e iam até a noite. Terminada uma conversa
dava uma volta pelo Sitio para ver o movimento. As vezes para sentar numa sombra
e fazer anotagOes das conversas, do que foi observado naquele dia. Muitas vezes ia
para a roca de café e ficava por 14 entre uma conversa e outra, observando o que
acontecia e 0s movimentos que apareciam no dia a dia. Houve dias de nao
conseguir falar com ninguém. Estavam na rua fazendo compras, visitando a familia
ou estavam trabalhando na roga de outra pessoa. Muitas vezes encontrei o seu Willa
dentro do Centro Sao Jorge preparando o altar para a semana de trabalho. As
conversas com ele aconteceram dentro do Centro de Umbanda, geralmente de
manha. Ele abria as janelas, se acomodava na cadeira e acendia o cigarro, e 0 papo
fluia. As vezes dona Maria também arrumando as coisas da casa ou preparando o
almoco para a filha que voltava da escola. Com a dona Maria foram conversas na
sala, no quintal, na janela, na horta ou de frente para o pé de mamdao. Ela
desembestava a falar e rir. Falava e ria. Ria de mim. Ria pra mim. Ria das estérias
gue contava dos tempos de meninos e de meninas. Com o Lico as conversas se
davam em sua casa ou na casa do seu Joaquim. O riso preponderante e 0 modo
observador e desconfiado as minhas perguntas. Era laconico as respostas. Mas
preciso no que dizia. Com o Paulo, foram conversas no Centro de Umbanda da
Maria Carolina. Alids, o Paulo foi o primeiro com quem conversei. A conversa com 0
Sitio comegou no Centro de Umbanda. Com seu Nico Preto sempre aconteciam de
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encontra-lo pelo caminho e ali mesmo a conversa rendia. Mas geralmente
conversdvamos na sala ou na cozinha da casa. Com seu Joaquim (como ja foi dito
aqui) os papos se abriam ao siléncio. Entre um café e outro que a dona Dé nos
oferecia, o siléncio tomava a dimensdo do tempo. As conversas aconteciam assim.
As vezes programadas, e muitas outras eram puro acaso. N&o faltavam assuntos.
Olhavam para mim e diziam: |a vem ele querendo mais conversa. Conversavamos).

5.1 QUASE TUDO QUE SE PLANTA DA

“aqui todo mundo viveu de assassinar minhoca...”. (seu Willa)

foto 40: dia de colheita do café

Em tom de brincadeira seu Willa aponta um dos espacos-tempos dos moradores do
Sitio dos Crioulos: a roga.

“Me eduquei naroga...”.

Esta afirmacao teria sido dita por qualquer morador do Sitio, uma vez que a origem
deles se fez pela colheita do café, do feijao, do milho, do arroz e do algodédo. Donde
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os bisavés, avés e pais foram criados e sustentados pelo plantio nas rocas dos
proprietarios de terras, uma vez que em que Jerdnimo Monteiro existe uma tradi¢éo
forte na agricultura e da utilizagdo da mé&o de obra dos pequenos agricultores locais,
como € o caso dos moradores do Sitio dos Crioulos.

“Desde menino... desde que eu me conheco por gente eu sempre trabalhei na roga”
(frase dita de varias formas por quase todos do Sitio). Essas sdo algumas frases
recorrentes no lugar, e que déo a dimensédo da importancia da roga na formacao
familiar (foto 40) e educacional entre geracdes. Dos valores, da ética, da
sociabilizacéo das praticas locais. Os 4 alqueires de terra do Sitio dos Crioulos esta
povoado por épocas de plantios de subsisténcia. Mas também por épocas de
estérias demostrada pela fala de um desses moradores: “ndés estamos sobre as
casas dos nossos pais” (Gilberto). O que denota a camada de imagens retidas na
constituicdo de um lugar através de uma relacdo familiar-afetiva, construida no que
estou chamando de espaco-tempo da roga.

Nico: ... trabalha... meu pai nunca me deu um caderno pra mim estudar...
Gil: o senhor nunca foi a escola?

N: ndo, (...) com oito anos eu trabalhava. Eu tinha umas roupas com um
'suspensolzinho' assim... aquelas cal¢ga com suspensol assim que se usava
com 0 mesmo pano... uma pano ruim que pegava PICAO... fazia aquela
calca e botava um suspensol. Ndo tinha uma liga, um elastico pra botar na
roupa, ndo tinha nada... aguele suspensol que usava. No domingo que tava
um sol domingo a gente pegava lenha até nove, dez horas pra segunda-
feira cuidar de outra coisa...

G: e 0 seu pai também ja trabalhava na roca...

N: meu pai ja trabalhava na ro¢a. Meus irméos todos na ro¢a. Minha irma...
todos na roca... até minha mée pegava na colheita de café também...

G: entdo era café?

N: era café... nds éramos colonos do seu Laerte Gama, |14 na Fazenda Sé&o
Luis. Ai eu com oito anos, e minha mae tirava minha roupa depois que
puxava lenha... eu ficava (...) no quarto nhuma casa de (...) de entulho...
minha mae tirava a roupa... minha mée ia pro cérrego lavar... N6s comendo
angu de banana, n6s comendo mandioca... ai eu ja tinha uns catorze anos...
eu comia mandioca cozida, farinha de mandioca... e o mingau da
mandioca... 0 mingau era pra fazer o feijao... pra misturar com a farinha... e
a mandioca (cozida) pra servir com angu... sei de mais nada. Passei a vida
toda... O primeiro sapato que eu calcei eu tinha 18 anos. [repete] O primeiro
sapato que eu calcei eu tinha 18 anos.

“Ouvindo” a conversa acima, podemos pensar a roga como 0 “espacgo-educador”
dentro de uma temporalidade passado-presente? Poderia ser a roga um espaco
educacional, tal como é evidente ser um lugar de processos identitarios? Sé&o
estorias cruzadas de quem nasceu, cresceu e se educou na roga, formando suas
identidades e temporalidades dentro da troca de saberes formados muito pelo viés
da oralidade, onde a leitura de mundo era um principio de experimentacéo dos ciclos
da vida acompanhados de semeaduras e colheitas, de pragas e rezas, de forca e
insisténcia. Onde a escola faltou, a roga existiu. Onde a escola nado houve, a roca
educou.
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A conversa acima assinala esse atravessamento de temporalidades sobre como se
forjou o conhecimento através da historia de vida, dentro de uma dindmica de
caréncias materiais, mas de muitos encontros estabelecidos junto a experiéncia.

O que aparentemente pode ser entendido como caréncia, por outro lado também
pode ser visto como afluéncia sobre a invencgao e resisténcia junto a essa realidade,
ganhando novos contornos que potencializam pensar no aprendizado como relagéo
diante da vida e da sua finitude.

Ao tratar desta forma o sentido inicial do espago-tempo da roga, queremos observar
e compreender o lugar pela sua dindmica intrinseca de saberes cruzados e
emanados por um conhecimento que € verificado na resisténcia daquelas pessoas a
pertencerem a variadas formas de ser, condizendo com uma espécie de ecologia de
saberes (SANTOS, 2007) que potencializa a forma de compreensao das culturas.

A roca, no Sitio dos Crioulos, representa um tempo traduzido em ciclos de
resisténcia e de producdo de sentidos para aqueles que nasceram sob a tutela do
uso da terra como principio definidor de suas vidas e saberes.

Ai dorme um passado, como nos gestos cotidianos de caminhar, comer,
deitar-se, onde dormitam revolucdes antigas. (...) O que impressiona mais,
€ o fato de os lugares vividos serem como presencas de auséncias. (....) Os
demonstrativos dizem do visivel suas invisiveis identidades: constitui a
prépria definicdo do lugar, com efeito, ser esta série de deslocamentos e de
efeitos entre os estratos partilhados que o comp8em e jogam com essas
espessuras em movimentos. (CERTEAU, 1994, p. 189).

O uso da terra é a extensao de suas fabulas cotidianas, que emprestam a vida tanto
do rigor como do ludico que existem no arado, no peneiramento e poda dos dias. Em
que o siléncio entre as fileiras de trabalho € a construcdo de suas versdes para o
gue se aprende e ensina.
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foto 41: roca de milho e abdbora

A roca, no Sitio dos Crioulos, esta delimitada hoje pela plantagéo do feijdo, do milho,
do café e da mandioca, como registro da historia e formacdo dos “tronco-velho”
(maneira como sdo chamados os antigos moradores do Sitio ja falecidos).

A subsisténcia (foto 41) é uma marca importante na histéria de vida das antigas
geracdes do Sitio dos Crioulos. Através dela, o rocado se fez como espaco que
fomentou o sentimento de coletividade. A subsisténcia talvez, seja a marca maior do
lugar como fator importante na formacao identitaria-educativa dos seus moradores.

A roca é o lugar da memoria que vitaliza o instante da conversa como reminiscéncia
de um tempo passado e que esta presente nos saberes e usos cotidianos. Numa
dessas conversas dona Maria expde esse tempo-passado, essa linguagem do uso
da roga como a extensdo de uma temporalidade de aprendizados e de perdas.

Gil: Mas qual a lembranga dos “tronco antigo”?

Maria: antigamente... eu lembro da minha avé... da minha mae também...
eles faziam azeite de mamona antigamente... fazia sab&o... era tipo uma
frutinha... era uma frutinha... tinha aquela frutinha que chamava pinh&o...
madurava... catava, descascava... a méde fazia sabdo daquilo ali... vocé
tinha que vé que sab&o bonito que ficava! a gente comprava soda... vocé
precisa vé que sabdo bom que ficava! o pessoal antigamente gostava de
fazer sabdo... fazer azeite... era dificil de comprar! Essas pessoas que
moravam na rocga... eles engordavam porco... meu pai mesmo... tinha
criacdo de porco... de galinha... eu lembro um dia que eu levantei... meu pai
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tinha acabado de matar um cabrito... eu olhei e...nossa! Eu tinha horror a
carne de cabrito! Criava pato, galinhola, cabrito, porco... entdo, por isso que
eu td te falando... as coisas pareciam que eram diferentes... porque nao
tinha esse negdcio de t4 comprando... todo dia comprando ndo. Mantimento
a gente colhia na roga... A gente socava arroz em pildo... ih! J& soquei muito
arroz! Café! A gente socava arroz... a gente pilava café socando... hoje em
dia tudo é facil! Antigamente a gente pilava...

G: mas onde pilava?

M: eu chegava na casa da mée do Joaquim, ali... eles cortavam um pedaco
de pau... um pedaco de pau largo e comprido assim... e ali vocé tinha pilao
que colocava até 5 litros de café! Tinha vez de socar de dois. Era legal!
Antigamente...

G: quem fazia esse trabalho, era a senhora...?

M: ih! Eu ja fiz muito isso! Muito muito muito! Cana... a gente moia cana... a
gente tomava café de caldo de cana. Ai a gente pegava... ia la... buscava a
cana, depois ia moer a cana. Eu jA moi muita cana! E tudo na méo, vocé
entende? Um tocava de la e o outro tocava de cé... e aquilo era 0 nosso
servico do dia a dia. A gente tinha que d& conta daquilo. Meu pai ia trabalhar
guando a gente era criancga... inclusive... ai quando dava tarde... N0 nosso
trabalho a gente ia na roga... nés pegava cana. E cada um trazia um pouco
de cana. E a gente ndo aguentava de trazer muito porque as vezes a cana
era grandona... gente pegava... cortava ela no meio... e a gente tinha que
bater ela... (...) e a gente ficava um de la e outro de ca... e um ali no meio
colocando a cana... era pesado! Ainda mais que nés era crianca! Mas nés
tinha que da conta daquela tarefa! Entdo, um ficava de la e outro ficava de
ca... mas nds gostdvamos... 0 pior é que era bom... nés tinha nosso
grupinho ali e nés gostavamos... (...) meu av0 tinha vez que pra fazer
melado... tinha uma engenhoca grandona... mas nao era aqui ndo... era
fora. Ele tinha uma mula que tocava... ai num instantinho vai. Mas a gente
na mao... mas agora é dificil de vé uma engenhoca de moer cana! Aqui nés
tinha também, mas depois os tronco morreram e eles foram acabando... e
na casa do Lico tinha, na casa do compadre Joaquim tinha. Que la eles
tinham um bojo grande de pildo. Eu ia pra la socar as coisas. Agora acabou.
(...) a gente pegava e colhia... a gente pegava aquele café... torrava aquele
café... torrava aquela panelada de café e depois ia socar de novo. Eu ja
soquei muito p6 de café no pildo! Ai depois a gente socava o café a gente
fazia... tomava o café... ih! J& tomei muito café socado no pildo! E depois
socar de novo. A gente socava ele pra poder limpar ele... pra ele ficar
limpinho. Depois a gente pegava e abanava ele... e ficava limpinho... e
depois escolhia ele pra torrar ele... e socava de novo. Até ele ficar fininho...
ih! Ja fiz isso com a minha mée muitas vezes... até ficar fininho....

A temporalidade dessa estéria condiz com a mudanca dos ritmos de vida que o Sitio
produz num arranjo de substituicdes de sentidos sobre a passagem do tempo. O
jeito de contar uma estodria, ouvi-la e faze-la existir novamente neste exato instante,
faz com que a rogca produza e nos suscite imagens e paisagens trazendo um
espaco-tempo dos antigos. Do ritmo de vida. Das idas e vindas a roca. Do gosto do
suco da cana de acUcar. Da producdo de saberes presentes na alegoria dessa
estoria. Das minucias. Da observacdo. Do ser humano que é constituido por esses
sentidos, como se 0 passado atravessasse-nos naquele instante e produzisse-nos
uma aura de conhecimento compartilhado.

Ao ser transportado aquele instante de estoria, ganhamos a dimenséo do uso das
trocas interculturais (MAULIN, 2009a) que proporcionam a vitalizagdo da educacgéo
como um principio mitigador das diferengas socioculturais. Isso nos humaniza como
ato de autoconhecimento, nos definindo como espécie que interage com o0 mundo a
volta, tal como outras espécie que vivenciam experiéncias e sdo aprendidas através
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A roca ganha a condicao, além do trabalho, do espacgo das rela¢cdes humanas, das
trocas consolidadas ao longo de uma existéncia.

foto 42: pé-de-café na mao

“Era tdo bom quando tinha as roca de arroz... a gente via as pessoas trabalharem
com vontade... era todo mundo junto”. (Gilberto).

“Antigamente tudo nosso era da roga! Mas roca mesmo!” Ao afirmar o lugar da roca
como situagdo de tempo-passado, dona Maria, nos d4 a dimensao da formacéo das
pessoas dali (foto 42). Afirmacdo de pertencimento do lugar. De formacgédo das
geracgOes passadas, da sua infancia, juventude. A roga condiz como a fronteira da
casa-trabalho. Vida-sobrevivéncia. Ladico-labuta.

Maria: A minha avé tinha uma horta enorme! E criava tudo que é tipo de
criacdo: porco, cabrito, tinha muita galinha... (...) vocé chegava na horta da
minha avo... podia colher... tinha vez que chegava e eles colhia o alho... se
vocé quiser que eles trancavam... o alho. lam la e arrancavam o alho.
Arrancava uma cabecga... trancavam o alho... faziam aquelas
trangas...pegavam e iam trangando... eu sei que eles faziam... um rosado de
alho grande... e botava ... e pendurava ele pra secar... eu lembro! Hoje em
dia que ndo vé isso mais. As vezes até existe... existe por esses lugares
mais afastados, mas por aqui ndo vé mais. Aqui ndo tem condicédo de vé! Eu
achava bonito! V& que eles escolhiam muito o alho, eu achava muito bonito
aquilo. Eu lembro que na casa da minha avé tinha um troco de abelha...
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Eles tinha a época em que eles tiravam aquele mel... eles tiravam
bastante... tiravam muito mel... aquele mel clarinho... tudo isso eu lembro!
Antigamente as coisas era assim... hoje em dia se vocé quiser, vocé tem
que comprar. Eles mesmos tinham o cultivo de mel deles... tinha de um
tudo! Eu lembro!

7

O uso da terra € uma referéncia de espago-tempo formador que perpassa as
geracdes como manifestacdo de experiéncia de vida que se produzem também na
oralidade dessas estérias conduzidas pela memoéria de quem as viveu, e que
continuam a vivenciar o Sitio como paisagem da lembran¢a de uma vida em que a
infancia e a juventude foram inscritas ali.

Gil: vamos falar do Sitio antigo...

Maria: (rindo) isso aqui hoje é diferente! Ai... era tdo diferente de hoje! Os
antigos que eu lembro... eu v6 te falar... aqui tinha bem gente antiga! Ali no
canto era o meu tio... (...), pai do Lico, o falecido tio Nisério... a mée do
compadre Joaquim... o falecido tio Juvenal... o senhor que morava no
altinho 14 na frente... ali embaixo onde mora o Nelson... meus tios que
moravam no canto. SO 0s antigos que moravam aqui. Aqui morava minha
v6. Quando a gente veio pra ca a gente morava perto dela. (...) ai ela
morreu, e a gente acabou com aquele canto... e aqui nés ficamos. O meu
pai que era o descendente do Sitio aqui... a da parte dela s6 tinha ele... e
ela morreu e ele ficou aqui cuidando. E estamos até hoje, gracas a deus.
(FALA DOS IRMAOS QUE MORAM DENTRO-FORA DO SITIO).

A roca se espalhando como avizinhamentos de familia. A roga como casa. Como
relacdo e irradiacdo dos lacos familiares em fazimento. O lugar se constituia em

falas antigas dentro de um processo de formacao atemporal concebidas entre os
usos do espaco em intercalagfes de estorias e lembrancas.

A pilagem envolvia uma série de etapas: a escolha da madeira no meio do mato
(deve ser uma madeira resistente e de facil corte), o esculpimento dela e o seu uso.
Alguns desses pildes ainda se encontram no Sitio, mas com pouco uso
(principalmente para arroz, milho e café), uma vez que hoje 0 acesso ao consumo de
alimentos processados se ampliou bastante nos ultimos anos.

Gil: entdo a senhora tomava o café que a senhora moia?!

Maria: e muito! J& tomei muito café de caldo de cana. E café socado no
pildo... e compadre Joaquim também... (...) era mais pequeno... tinha
unzinho aqui mas era pequenininho... na casa da minha mée tinha um
bojinho pequenininho... na casa do falecido Nisério... tinha o grand&o... com
aqueles bojo... eu partia pra l4... botava um pouco de café na vasilha e
partia pra la pra a gente socar arroz... socar... a gente socava arroz... hoje
em dia vocé la e compra o saco de arroz. Mas a gente pilava o arroz...

As acdes aqui descritas revelam os movimentos de uma roca atrelada ao fazer do
trabalho. Ao tanto de sutilidades que acumulam saberes compartilhados nas
experiéncias, onde o prosaismo ganha a dimensdo de uma vida inteira de quem da
roga nasceu e vive. Das adversidades e misérias humanas que ndo sdo poucas,
mas que também sdo perpassadas por outros momentos como os registrados pela
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dona Maria, ganhando a dimensdo do fortalecimento tanto de uma estéria em
comum, como da prépria formacgéo ética do lugar-pessoa. Do ser humano que se
constitui como parte de um lugar entre os bichos e as plantagdes atrelados a sua
estoria, de onde germinaram as temporalidades dos saberes-fazeres do Sitio dos
Crioulos (foto 43).

foto 43: seu Joaquim descansando

Tal como afirmam Certeau, Giard e Mayol (p. 279, 2009), “Quando os gestos se
apagam, quando os objetos desaparecem ou se imobilizam na sombra de um
deposito, na vitrine de um museu, as vezes as palavras ainda subsistem, em
memoéria de um passado que ndo volta mais”. O que provoca um sintoma de
resiliéncia que sé vem a fortalecer o lugar como espac¢o da ndo inanicdo ao tempo
gue finda os objetos e as pessoas, e que subsiste a0 movimento do esquecimento
quando do uso da memdria como forca de presentificacdo. E o lugar acontecendo
neste exato instante.

E s6 chegar no Sitio que se percebe a roca como um lugar inscrito na formagéo
cotidiana daquelas pessoas. Vemos fileiras de pés de café espalhados pelo Sitio.
Logo na entrada, um corredor de cafezais. Ao mesmo tempo o milho e a mandioca
espalhados entre uma plantacdo e outra. E sempre alguém trabalhando no seu
pedaco de terra nos periodos em que ndo tem trabalho nas fazendas, o que garante
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a subsisténcia de algumas familias.

A grande parte das conversas desta pesquisa foi feita na roga, e na observacéo dos
trabalhos da colheita. Verificando sempre a semeadura de novas plantacées de
milho ou a poda dos cafezais para fortifica-los para a proxima estacao. A roca € esse
cotidiano do acordar cedo (ou como eles dizem: “acordar com o sol”), do tratar com a
criacdo de porcos, galinhas e patos; de preparar o café logo cedo pra se adiantar na
lida do dia.

A roca estende-se além do uso da terra. Ela é o proprio jeito de quem dela vive. De
um tempo que se estende em ndo contar tempo por mais que seja ele o mediador
das horas trabalhadas e do quanto se obteve em um dia de trabalho. Imprime-se
outra forma de racionalidade do uso do tempo, por mais que ele continue sendo
medido e contabilizado.

Joaquim: Me sinto bem trabalhando na roca. Isso pra gente espairece.
Todo dia carpindo. Arranco um bocado de mato por la (apontando para a
roca). N&o sei ficar parado.

Até hoje vou no mato para pegar remédio do mato.

Os médicos substituiram as rezadeiras.

Minha mée gostava de plantar planta medicinal.

O meu avo plantava café.

Lagarta ta comendo tudinho. Antigamente os antigos rezavam para mandar
as lagartas embora. Hoje ninguém mais acredita.

N&o planto mais feijdo porque o clima mudou.

O café é o que d& mais resultado, mais dinheiro.

O milho que tem agora no Sitio é s6 para criar as galinhas.

Trabalho desde os 07 anos de idade.

Fazendeiro aqui s6 planta capim pra gado.

Nessa juncdo de narrativas do seu Joaquim estd muito presente a relacdo entre
passado e presente da roca. Um elemento importante na constituicdo do lugar. O
lugar também da memoria. Da vida dos pais e avos. E que de alguma forma
continua através dos mais antigos. Da sua relacdo com a natureza que se
estabelece com um crivo forte através do trabalho. De uma moral do trabalho que se
alia ao movimento do tempo. Da existéncia. Do tempo que passa. Do
envelhecimento do corpo e da incorporacdo de um espirito que se faz pela
experiéncia de vida. O uso da terra, da agua, da mata, da horta tem esse sentido
atravessado. Das mudangas ambientais e dos ciclos de transformacdo do tempo.
Isso é o proprio sentido da palavra cultura. Fazendo-me lembrar de BRANDAO
(1999, p. 131-132) que escreve:

Eis um ponto onde ndés, tedricos e praticos de um ambientalismo militante, e
eles homens do campo, “da terra”, nos separamos de uma maneira pouco
concilidvel. A destruicdo da mata é a apropriacdo da terra, pois a floresta
gue a fertiliza, como mé&e zelosa e avarenta de sua cria, guarda-a para si
mesma protegida dos usos dos homens. A necessaria destruicdo da forma
mais acabada de realizacdo da natureza: a floresta faz a passagem de um
dom da natureza, em principio como tudo o mais dado ao homem, para um
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bem natural conquistado, incorporado & vida social. Este € o0 momento em
gue por meio da matéria da terra e de seu poder de recriagdo da vida, agora
apropriado pela sociedade, um dom bom, mas socialmente inutil, torna-se
um bem util; um dom humanamente utilizavel. Eis quando a terra — cujas
entranhas proximas, nos “sete palmos do ch&do” a todos um dia nos
abrigara, ndo esquecer — mostra e d4 aos homens a sua “bondade”. Ela
provém da oferta aberta de alternativas boas de usos de uma terra fértil,
sem a mata que por muito tempo a fertilizou.

Escrevendo sobre a marcacéo do tempo dentro de uma comunidade rural do interior

de S&o Paulo, Brandao faz uma extensa descricdo das diferentes dimensdes do

tempo do cotidiano camponés. Aqui utilizo a sua consideracgéao final a respeito dessa

temporalidade:

Assim como para aquém do tempo do primeiro ciclo os instantes do dia sdo
segundos, fracdes de momentos fugazes o bastante para serem a medida
brevissima dos gestos, mas dificeis de serem uma boa medida do fluir da
vida na experiéncia sensibilizada e pensada do cotidiano, assim também,
para além das percepcdes de fluir e dos sentidos da passagem da duracao
dos anos de vidas pessoais, naturais e sociais do oitavo ciclo, ndo é facil
imaginar os sentimentos do tempo (BRANDAO, 1999, p. 89).

O vagar das horas naquele lugar da a dimensdo desse tempo para o qual estou
chamando a atencdo, mas que néo fique a sensacdo de que ali ndo é atravessado
pelo regime das horas contabilizadas e cronometradas. S&o ritmos difusos quando
falamos da geracdo dos mais novos que estdo correndo entre um espaco-tempo e
outro do mundo contemporaneo intermediados pela busca de uma outra vida fora
dali e que néo seja com a roga.

Falo de um tempo-formador da roga, impresso nas geragoes dos que hoje tém mais
de 30 anos de idade, onde o trabalho com a terra € uma heranca familiar em que se
agregam varias experiéncias que descendem das mesmas.

Observo isso pela convivéncia com seu Joaquim, seu Nico Preto e dona Maria que
falam da roca como o espacgo de suas vidas (foto 44), nos usos que fizeram (e
fazem), desse espaco de memoéria e experiéncia cotidianizados todas as horas.
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foto 44: corte do palmito

A roca também é o lugar privilegiado do uso e percepcao do tempo mediante ao
periodo de semeadura e colheita das plantacdes. O uso que faz da rogca € por
contagem de ciclos. Das observagdes dos movimentos dos aspectos naturais, como
exemplo, perguntando sobre o crescimento dos formigueiros no Sitio, seu Nico Preto
respondeu: “isso ai toda a vida teve... sO que ta crescendo todos os anos... (...) e
um dia que tem um enxame de formigas, ndo chove. Eu ndo sei que mistérios que
elas conhecem, mas n&o chove ndo. Dificil chover quando tem enxame”.

Essa fala nos remete as estacdes de chuva e seca sempre comentadas nas
conversas com seu Joaquim e o seu Lico, preocupados com a colheita e o trabalho
do ano seguinte.

Numa dessas conversas comentaram sobre o conhecimento que existia das
benzedeiras, que se utilizavam do seu conhecimento de reza e fé para a protecéo e
fertilidade das terras e colheitas, além dos maus agouros representado pelas pragas
das plantagdes:

Gil: além da formiga, qual o tipo de praga que da?

Joaquim: tem lagarta. Mandruva.

Lico: a lagarta, da noite pro dia, ela come o arroz todo.

J: ndo é sO o arroz ndo... o pasto também... come tudo. Tem que botar
remédio. Tem muita pessoa que reza também.
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G: e vocés acreditam nas benzedeiras?

J: eu acredito. Vocé ndo viu a Maria falando ai no tempo da v6 dela... fazia
azeite de mamona... era uma boa rezadeira... tinha gente que chamava ela
de longe pra rezar... era a irma da minha mée.

L: até no arrozal chamava ela...

J: arrozal, feijoal... pra rezar... e pro dia pro outro... ia fracassando... era
uma boa rezadeira. Wilia também reza.

G: N&o sei quem falou que ninguém mais acredita nas benzedeiras...

J: é, tem muitos que nao acreditam nado. Igual esses meninos novos de
agora nao acredita nao.

G: mas ainda se faz?

J: tem uns que reza ainda....

L: também benzedor hoje em dia vocé tem que caca...

G: ndo tem mais. Diminui muito aqui na regiao...

L: ndo tem mais... os mais antigo... benzedor mesmo ja... (quis dizer que ja
morreram todos)

A dindmica da fé e do trabalho encontra-se muito arraigada a ideia de fertilidade da
lavoura, como um tempo magico que une o temporal (trabalho-sustento) ao
atemporal (saberes de reza e benzecdo). S&do ambas, formas de saberes
constitutivos na fala dos moradores do Sitio, principalmente dos mais antigos. Mas
sucessivamente essa mesma pratica das benzecbes de plantagbes foram
gradativamente substituidas ou mesmo casadas com a utilizacdo dos produtos
quimicos. O conhecimento técnico-produtivo substituindo o conhecimento oral-
tradicional das rezadeiras, mas que subsiste na memdéria desses antigos que de
alguma forma se contrapdem tentando se valer do saber local.

A benzec¢do era uma das préaticas em que a oralidade se distribuia na condicédo de
um dos ciclos da roca. A terra rezada tinha a garantia de terra fértil e protegida, na
manutencgao e sobrevivéncia daquelas pessoas.

Nesse entrevero entre moderno-tradicional/ciéncia-senso comum, seu Nico Preto
fala sobre esse conflito entre o conhecimento pratico frente ao conhecimento
técnico-cientifico, se utilizando da relacdo entre o roceiro e médico veterinario:

Antigamente o veterindrio fazia... estudava, mas ndo tinha a pratica de
mexer com a vaca. Conhecia no livro. Mas tinha de chegar na vaca (...) mas
a medicina aumentou muito. Hoje ele tem que estuda no livro e fazer ali no
campo. Hoje eles sabem fazer.

Seu Nico Preto faz questéo de reforcar a ideia do conhecimento pratico como valor
de um saber que ndo deve ser menosprezado pela ciéncia, agregando valor a
pratica daquele lugar de saber que se constitui pela experiéncia de quem
diariamente se faz por esse meio.

O Silenciamento produzido por essa hierarquia de saberes (SANTOS, 2008) revela a
luta de fortalecimento destas narrativas, como vinculos vivenciados e praticados com
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a terra. A terra nos faz sentir e pensar.

Mas também nédo se quer com isso tirar a legitimidade da ciéncia, mas tornar aquele
senso comum como parte do conhecimento técnico-cientifico. O que acontece em
muitos casos € que essa relacdo tende a se sobrepor uma a outra, diminuindo a
forca da interacdo de conhecimentos, que somados tornam-se mais fluidos e
conversados, nao destituindo a legitimidade que se constitui na base das duas
formas de empiria.

Nesse entrevero de conhecimentos®®, seu Willa traz a alquimia dos remédios
caseiros (feitos a base de ervas medicinais), que foram passados de pai para filho
como receitas que representam um valor familiar constitutivos dos processos
identitarios que os ligam ao saber da natureza em seus usos de folhas, raspas de
madeira e raizes (foto 45).

foto 45: dona Maria na sua plantacdo de flores e ervas medicinais

Esse valor familar € partilhado por muitos dos moradores do Sitio dos Crioulos,
principalmente os adultos, em que o universo da roga tangia os conhecimentos

29 A relac8o entre a Medicina Cientifica e a Medicina Popular é antiga, data muito antes da |dade Média, sendo
gue a primeira se originou da segunda, tornando-a gradativamente marginalizada e destituida de qualquer
legitimidade no seu processo de reconhecimento socia. (CHALHOUB; MARQUES; SAMPAIO;
SOBRINHO, 2003)
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magico-religiosos ligados diretamente ao uso da terra como espaco também do
espiritual (espaco-tempo que sera apresentado mais adiante).

Mas como o proprio seu Willa afirma: “o pessoal ndo acredita em remédio do mato.
S6 acredita em remédio de farmacia”.

Tal como a reza foi substituida pelos herbicidas, os remédios caseiros perdem
espaco para os remeédios alopaticos. A tecnificacdo do mundo contemporaneo € uma
caracteristica do processo racionalizador da modernidade, que expulsa dos
conhecimentos ditos tradicionais sua forca de memoria coletiva, modificando as
estruturas socio-identitarias dos grupos sociais que se valem por seus saberes.

A roca se constitui através daquelas pessoas como formas de saberes e usos que
foram apropriados de geracdo a geracao, consolidando novas temporalidades e
movimentos, onde aparentemente podemos facilmente cair na ideia de que o Sitio é
um lugar estético e anacronico.

A mudanca da paisagem do Sitio € um exemplo disso. Por dois anos fui ao Sitio e
presenciei algumas modificagdes, que estdo diretamente ligadas ao uso da terra, e
gue sugerem algumas reflexdes. Na conversa abaixo, com seu Nico Preto,
presenciei essas mudancas na geografia da roga, mas que suscitam outras
observagfes. Tal como o eucalipto que aparece como logica de uma racionalidade
instrumental, predatéria e produtivista. Resultado de uma pressao socio-econdmica
onde o lucro com a terra sera pago pelo desgaste da mesma.

Gil: e o0 senhor até hoje trabalha nas terras ai?

Nico Preto: td6 fazendo cerca ali. Quero plantar milho de uma barra aqui.
Quero plantar milho ainda, se deus quiser.

G: mas por que o senhor fez aquela estrada ali? (referente a estrada aberta,
no Sitio, pelo seu Nico, para fazer uma lavoura de laranja e colocar uma
caixa d'agua para irrigar a terra)

N: Aquela estrada ali € porque nés temos que levar uma agua la pro alto pra
poder irrigar o laranjal. N6s vamos botar uma caixa d'agua e (bomba). Ai
ndés enchemos a caixa d'agua l4 no alto e fazemos a irrigagdo do laranjal.
(...) Mas eu nao tenho um filho que quer fazer isso. Eu nédo tenho ninguém
que queira isso. A minha filha quer vé alguma coisa aqui dentro... que ja
falaram que aqui dentro do Sitio s6 tem cachaceiro, preguicoso e
vagabundo. Tudo isso temos aqui... ndo tenho a menor duvida. temos
cachaceiro também... cachaceiro ndo, consumidor! Cachaceiro é quem faz
a pinga. Os que bebem sdo consumidores, ndo é cachaceiro. Entdo nés
temos tudo isso aqui. (...)

G: O senhor tem um terreno aqui outro terreno la perto do seu Joaquim...

N: L4 eu tenho um canto. Uma lavoura la também. Mas eu plantei la e os
moleques largaram |4 e virou colonido. Eu td com ideia... isso é besteira que
eu faco... mas t6 com a ideia de plantar (eucalipto) & nagquele espaco.

Mesmo que a rocga tenha um valor de estdrias compartilhadas pela ideia de usos
coletivos e tradicionais, ela tem ganhado novos contornos que condizem com a
modificacdo da estrutura socioeconémica do pais, onde novas oportunidades de
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emprego surgem, substituindo as relagbes antigas ou mesmo se mesclando em
outras; e onde a roca € gradativamente exposta a uma outra l6égica mais produtivista
e empreendedora do que apenas um modo de subsisténcia. Pois a criacdo da
estrada para o que seria o laranjal, que cortou uma boa parte do terreno do Sitio
para faze-la, condiz com a mudanca de mentalidade sobre o seu uso. Das
modificagcdes provenientes desse tempo de novas fronteiras econdmicas, a roga
existe como elemento chave de falar sobre o lugar. Dos ritmos de vida que também
vao se modificando frente aos mais novos que veem a roga como um lugar antigo e
dos antigos (foto 46), frente & gama de novas possibilidades que a educacao formal
escolarizada vem a oferecer.

i

foto 46: seu Joaquim indo pra roga

Por outro lado, a estigmatizacdo do Sitio como lugar de cachaceiros é uma
constante na relacdo com uma parte da populacéo da cidade de Jerdnimo Monteiro,
e na fala do seu Nico fica evidente também o humor como forma de
autocompreensdo que os deslocam para o exercicio de autodefesa. Cachaceiros ou
ndo, € na roga que eles estdo. E na roca que eles também se produzem como
coletividade aprendente. A rogca também os raciocina e os modifica.

Por outro lado, a geracdo dos mais novos V€ na roga o lugar dos pais e dos avos.
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Lugar pouco propicio ao desenvolvimento do presente.

Como afirma Paulo: “o pessoal ali ndo tem como sobreviver s6 ali. Nao existe (...)
pra sobreviver. Hoje é muito dificil viver s6 da roca.”
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foto 47: milho e café

O que demonstra também uma caracteristica provisoria para a roga, pois a0 mesmo
tempo em que a terra esta ali para ser cultivada, é muito dificil viver somente dela.
Fazendo com que muitos que nasceram ali, mudem para outras localidades, e
muitas vezes exercendo funcbes que ndo tem nada a ver com a agricultura. Essa é
uma das contradi¢cdes evidentes nas visitas que fiz durante o tempo que estive por
la. Por mais que se afirme ser a roga e a agricultura um fator de agregacao
identitaria, ela vem sendo abandonada. Fator que também se agrega as
caracteristicas demograficas do Brasil.

Atualmente as terras cultivadas no Sitio sdo de fung¢édo de 4 ou 6 moradores. Mas
muitos ainda trabalham em outras fazendas, principalmente na colheita do café ou
no rocado de outro tipo de cultivo (foto 47).

Mas o que se percebe, visitando e convivendo no Sitio, € que gradativamente outras
formas de saberes vao substituindo o espago-tempo da roga, fomentando outro tipo
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de formacédo identitaria, onde o tempo da agricultura familiar e de subsisténcia &
substituido por outras temporalidades. Isso muito em virtude das novas dinamicas de
oportunidade de trabalho. Pode-se ter um exemplo dessas novas necessidades na
conversa com o Paulo:

Gil: e tem aquela... que ele plantou préxima a do Joaquim... um rocado de
café.
Paulo: N@s plantamos...
G: mas também né&o vale a pena, né?
P: rapaz, € pouca coisa. Ali ndo d4 pra um, vai dar pra dois, trés... ndo tem
condicdes... a (roca) do Lico ainda se d& bem porque € sé o Lico e a mulher.
Joaquim tinha os meninos, mas foi tudo... entao, pra eles tem como se vira
ali. Agora, os outros ndo tem como se vira. Eu tenho dois meninos que
precisam estudar... precisa t4 entrando na internet... sei la... entdo vocé nao
tem como manter um... umaroc¢a pra um padréo de vida... la que é
menos do que vocé estivesse trabalhando na cidade. Pelo menos vocé
tem salario fixo... € muito mais facil. Na roca vocé ndo tem salario
fixo... tem ano que da... tem ano que nao da... outro que tira...
Esta € uma visdo que pode ser entendida sobre o momento atual da roca, onde
poucos trabalham conseguindo ter um sustento préprio, de muito pouca
rentabilidade, o que traz outros movimentos de saberes e identidades, formulando
outras préticas e usos do espaco vivido. Em que o que se ouve também em algumas
conversas (que serdo descritas mais adiante), é sobre as criangas e jovens que nao
tem mais uma ligagdo de trabalho com a roga, uma vez que entendem ser o estudo
formal um outro valor/saber para o futuro. Ndo entendem mais a roga como uma
pratica cotidiana em suas vidas, mas a entendem como um valor dos pais, tios e

avos.

A roca como espaco de socializacdo de saberes é algo constitutivo do Sitio dos
Crioulos. Algo que atravessa as geragles, e que se interpde as mudancas do
presente dentro de um novo momento de transicdo que vive. O aparente
distanciamento dos mais jovens ao trabalho na agricultura afirma essa transicéo,
bem como a disposicdo de novos espacos-tempos dos processos de identificacao
cultural. N&o cabe aqui julgar o que essas mudancas trardo ao Sitio, basta
entendermos que existe um processo de substituicdo desse tempo antigo frente ao
novo, que podemos entender como parte da dialética da vida, onde outras estoérias
sao escritas e inscritas. O importante é ressaltar esses saberes intercambiados aqui,
e que refletem o lugar como temporalidade do espago-educador.

Temporalidades essas, que dimensionam 0S usos e as praticas do lugar em
narrativas que se constituem coletivamente, desencadeando muitas possibilidades
de traducdo no alargamento de educagBes ambientais passiveis de serem
trabalhadas a partir da cultura local, num movimento antropofagico de assimilacédo
de saberes-fazeres.
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Enfim, a roga é a natureza transformada em trabalho, em saberes-fazeres que se
mesclam a todo o tempo dentro de um cuidar pela propria vida que esté inserida nas
dindmicas de sobrevivéncia vistas como culturas orais que perpassam a cronologia
do lugar, ambientando multiplas falas e modos de ser, tornando a terra um pedaco
de resisténcia que insiste em ensinar e se modificar de acordo com as suas
necessidades.

Maria: Eu ndo gosto de remédio ndo! Uma coisa que nés tinhamos
antigamente... a gente qualquer coisinha tinha cha de mato... hoje em
dia isso ndo existe mais ndo... isso acabou! Hoje em dia médico nao
gosta nem que a gente fala que
tomou remédio de mato. Hoje em dia, qualquer coisinha é farmécia
mesmo. Antigamente ndo. Tava com uma dor qualquer: ah! V6 fazer
umas (friccdo) qualquer que vai melhorar.

A resisténcia dos saberes (SANTOS, 2008) é um dos principios articuladores das
narrativas que avancam pelo tempo da rogca e do que dela se extrai para tornar
matéria viva na circulag¢édo de sentidos silenciados ao logo da historia.

A roga traduz a cadéncia de um espaco-tempo marcado por uma linearidade, mas
realizada através de complexas relagbes de saberes que fortalecem o tempo
presente na dimensao de usos e praticas produzidos ao longo dessas estérias.

A roca reconstitui o tempo-agora em memoria (BENJAMIN, 1994), que fortalece as
narrativas aparentemente ocultadas pelo viés da rotina do trabalho com a terra, mas
gue torna a oralidade e o siléncio como vetores importantes para se pensar a
educacgdo ambiental como movimento do olhar além das metanarrativas, desvelando
novos saberes-fazeres que potencializam a uma reflexdo e sensibilidade sobre o
tempo, e outros modos de resisténcias produzidas a partir dele.

Ao pensar a roga, eles a trazem como sintoma de abandono de um processo
identitario em substituicdo, mas por outro lado, a reafirmam como casa, trabalho e
pertencimento. Ao realizar a roga, eles se produzem ao mesmo tempo em que ela
possa migrar para uma légica mais produtivista, mas que seu Joaquim, Lico e Nico
Preto continuam a formula-la como presentificagdo de suas vidas; como resisténcia
cabivel para pensar a roga como um lugar praticado e antropofagico em que se
inventa a si mesmo para se sentir vivo diante das pressdes externas. Portanto, “ouvir
a roca” e os saberes-fazeres nela produzidos é se atentar a um ndo silenciamento
sobre ela.
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5.2 A REZA NOSSA DE CADA DIA

“(...) porgue € a minha religido. Eu fui criado ali... coisa que se eu fosse explicar eu
ndo saberia. Mas é uma coisa que ta dentro de mim que eu gosto.” (Paulo)

-

foto 48: patio do Centro da Maria Carolina

Ao chegar ao Sitio, a primeira constru¢do que se vé € a de uma casa isolada no
meio de uma plantagdo de milho. Portas fechadas e paredes brancas. Sem janelas.
Na frente da casa trés cruzeiros (foto 48) demarcam a representacdo daquela
arquitetura em destaque. E dali que partem as minhas primeiras conversas e
convivio com o lugar. A impressdo: espagco atemporal. Ali dentro daquela casa
conversei bastante com o Paulo (filho do seu Nico Preto). Dali surgiram as primeiras
impressbes do Sitio dos Crioulos. Donde os sentidos comegavam a ganhar a
dimensdo de um tempo maior. Donde a historia ficava menor diante da estoria.
Donde os homens e mulheres daquele lugar haviam sido batizados e rezados dentro
daquele espaco. Era o0 meu estranhamento diante da mitologia que se criou daquele
lugar e que aqui reproduzo como escrevinhador de impressdes daquelas estorias.
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foto 49: parte interna do centro S&o Jorge

Abro com um trecho da conversa com a Rosa (Filha do Nico Preto), em que me
apresenta o sentido dela sobre a sua relacdo com o espaco do religioso no Sitio dos
Crioulos:

Gil: mas e vocé? T querendo saber de vocé...

Rosa: olha... eu acredito que eu tenha... tendo que acreditar ou ndo... ndo
d4 pra mim fugir... muitas vezes eu até tentei fugir assim... das coisas
assim... igual essa... mistério de religido... mas s6 que... ndo é possivel... ja
tenho aquilo nas raizes... nunca poderei abandonar...

G: como assim nas raizes?

R: né@o que a gente... a referéncia de religido... quer dizer... eu que fui pra
igreja catdlica, fui batizada, como fui no Centro também. Mas tem essa
coisa também... do Centro... que ela levava a gente no Centro: 6 tem que
rezar! Ela me pedia quando eu fosse tomar conta disso dai... “mesmo que
vocé ndo queira fazer nada, vocé vem aqui e limpa. Arruma direitinho. Deixa
tudo isso preparado. Faz as coisas ai igual tem que fazer ". as vezes eu até
fico envolvida com outras coisas... de quinze em quinze dias eu tenho que
limpar... organizar aquilo. Ela me pediu pra mim zelar... aquilo ali... cuidar...
G: quem pediu?

R: minha mée. Ela me pediu pra nunca abandonar... estar sempre ali e zelar
por aquilo ali.

G: e vocé tem feito isso?

R: quando eu posso eu vou e faco. Aquele dia mesmo eu fui la. A telha ta
faltando la... ai eu fui la ja limpei... tem que arrumar l4 quando o pessoal
chegar ta arrumadinho. Mando fazer as coisas que usam la... quer dizer...
tomar conta daquilo ali. E aquilo ali € um mistério muito grande que eu ainda
nao consegui descobrir qual é o mistério.

O mistério que precisa ser descoberto? Ou o0 mistério que de tdo misterioso € o
proprio sentido espiritual? Ndo € ele quem encanta? Nao € ele quem produz
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polissemias? Talvez este seja 0 tom da conversa sobre o tempo e o lugar do Sitio
dos Crioulos. Talvez esteja ai a referéncia maior a concep¢do do pos-colonial na
educacdo ambiental: a criagdo e traducdo dos mistérios que envolvem o0s saberes
das culturas locais. Talvez esta seja a aposta: invencionar mais mistérios. Conduzi-
los como semantica motriz do rebento de nossas experiéncias, movendo-nos mais
além. Sempre mistério.

O convite para entrar nesse espaco-tempo do espiritual, condiz em pensar uma
educagcdo ambiental que estd presente nas relacbes simbodlicas entre os quatro
elementos da natureza na articulagdo com a cultura: terra, fogo, agua e ar. Pois
juntos eles produzem a forca motriz necesséria para o encontro entre 0 espirito e o
corpo, num teatro de movimentos e significados que enlacam saberes-fazeres
ambientais permeados por rezas, ervas, chas, mau olhados, santos, entidades,
velas, ladainhas, musica, passes, dancas, ritmos e mitos que demandam uma
guantidade de crencas que se misturam as relacbes entre a morte e a vida, num
ciclo de maturacdes e transformagfes que emanam da producdo desses saberes-
fazeres da casa de umbanda. Da casa dos espiritos (foto 49).

A estdria comeca ainda na memodria de quem viveu o Centro S&o Sebastido (ou
Centro da Maria Carolina, como € mais conhecido) no tempo em que 0s “tronco-
-velho” ainda vivos abrigavam ali suas rezas, crencas e benzecoes:

Gil: vamos falar um pouco do Centro da Maria Carolina.

Willa: ali no tempo da falecida Maria Carolina... que era dona ali, mae do
meu padrinho, falecido seu Paulino Neves... o esposo dela, Juvenal
Barbosa... . Ali, de janeiro a janeiro era aquela frequéncia... aquele
movimento como vocés viram aqui... e vé todo o terceiro domingo do més.
Aquele centro ali é um centro histérico aqui dentro do Sitio.

G: por que é um Centro histérico?

W: porque ali era um lugar de muita frequéncia e o pessoal era muito
chegado, e tinha uma amizade muito grande por ela e pelo falecido Paulino.
Entao os pessoal assistia muito eles... pessoas de longe. E... tanto faz... ela
como o seu Paulino... eram pessoas muito acolhedoras. O pessoal era
muito chegada a ela... a Ele, seu Paulino e a Maria Carolina. Portanto, dona
Maria Carolina morreu e ficou na histéria... ficou na histéria...

G: e por que é que terminou?

W: ndo teve uma continuidade por falta de interesse da familia dela. Porque
ela faleceu, seu Paulino faleceu... mas tem muito sobrinho dela que foram
criado com ela... que ta tudo por perto aqui. S6 que eles ndo quiseram
assumir. A casa antiga dela caiu. O compadre Nico tornou a levantar... fazer
novamente... se ndao fosse o compadre Nico nao teria feito... porque pelos
herdeiros da Carolina mesmo... sobrinho... mesmo o préprio filho... o
padrinho Jove, que td em Cachoeiro... acabava uma vez com tudo. O Nico
gue se interessou e tornou a levantar mais uma vez.

G: aquele centro ali s6 surgiu com a Maria Carolina ou ja tinha antes?

W: dona Maria Carolina e seu Paulino Neves é que sdo os fundadores
daquele Centro.

G: e o senhor frequentava ali...

W: eu fui criado com o Jove... e o Jove era filho da Carolina... e entéo eu
trabalhava com meu padrinho... e ele tinha um botequim.. ele era o
escrivdo do Centro. Era ele quem comandava todas as escritas do Centro...
e tinha o botequim.... entdo, aquele Centro ali era uma familia. A Maria
Carolina tocava aquilo ali praticamente com a familia dela. Ela tinha muitas
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pessoa de fora. Mas ali, meu padrinho Jove... era um dos filhos... Francisco
Carolino era um dos filhos... Rafael era um dos Filhos... Odilia era uma das
filhas... Sebastiana era uma das filhas... Jodo Paulo era genro. O falecido
Juca... era genro, que era marido da Odilia... seu Paulino, esposo dela...
Juvenal Barbosa, Presidente... era da familia... Ana Barbosa... que era
irm&o do seu Paulino... entdo, essa era a familia. Entdo, depois ela tinha o
pessoal dali do... da Boa Sorte... eles eram frequentadores... |4 de cima
tinha o... seu Geraldo Souza... entdo, na morte da Maria Carolina, ficou o
Rafael, filho dela... ficou a Sebastiana... a Odilia veio a falecer... depois a
Sebastiana resolveu ir embora pro Rio... Mde dessa Maria que vem ai... ai,
na morte deles, parou.

O universo de pessoalidade e afetos circulava naquela instancia do sagrado,
misturando estorias da familia que consolidavam a existéncia do Sitio como lugar
também do religioso, tornando publica a vida em comum dos que ali chegavam e

confraternizavam do espirito coletivo nos usos das crencas cotidianas, fortalecendo
0 espaco da religido como saber legitimo aquele lugar.

Paulo: A partir da Maria Carolina... ali que foi... com a minha mae.. que
também eu acompanhava ela... a minha méde que acompanhava. Meu pai
ndo! Minha mée que nasceu também ali.. que sempre acompanhou... e ela
que ficava... mesmo o centro caido ela estava la... todo domingo tinha o que
fazer la... acendia vela... todo domingo.

Estas falas ddo a dimenséo exata da simbologia que tem o Centro Sdo Sebastiao,
hoje batizado afetivamente como “Maria Carolina”. Lugar do antigo em que trafega a
porosidade do tempo e da memdria, em que circula 0 movimento entre passado e
presente, revitalizando aquele lugar como a extensdo de suas vidas em sentidos

compartilhados e socializados na formacdo de uma moral religiosa que dignifica e
humaniza diante da miséria e beleza de cada um.

Gil: entdo o senhor foi batizado no Centro de Umbanda?

Joaquim: ali naquele Centro da Maria Carolina...

G: todos os filhos aqui do Sitio foram batizados ali no Centro da Maria
Carolina?

J: tem uns que foram, outros ndo. Primeiro era assim, batizava no Centro,
mas tinha que batiza na igreja primeiro. Que se o padre descobrisse que era
batizado primeiro no Centro ele ndo gostava de fazer batizado néo.

G: mas ele sabia que depois vocés iam batizar no Centro...

J: sabia. Depois podia batizar.

Uma vez por ano, em Janeiro, o Centro da Maria Carolina é aberto para celebrar as
festividades da semana da Folia de Reis, onde descendentes ou ndo do Sitio fazem
circular essa estoria que denotam a participacdo de todos na festa, desde as
compras das comidas e bebidas, até a preparacéo e arrumacgéo do antigo Centro.
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foto 50: marcacao de Guia no centro da Maria Carolina

Desde cedo as mulheres estdo na cozinha a desossar e temperar as galinhas que
seréo servidas na hora do almogo. Os homens, divididos na arrumacéao das cadeiras
e mesas distribuidas pelo terreirdo da casa do seu Nico Preto. No dia anterior,
preparavam a morte do porco que seria sorteado durante os festejos. Todos 0s
detalhes eram repartidos por quem ali chegasse para contribuir na realizacao do dia.
As criangas se misturavam tanto entre a preparacao da festa, quanto na realizagéo e
celebracdo dos rituais da umbanda, ora observando hipnotizadas por toda a
informagéo cabida naquele espago, ora desdenhando preferindo fazer da “casa de
oracdo” um lugar de circulacdo do ludico, onde muitas criangas se misturavam em
brincadeiras e corre-corre pelo Sitio. De bicicleta, 6nibus, automével ou a pé, as
pessoas iam chegando e se avizinhando em coletividades que ali se criavam e
enturmavam para fazer parte da celebracao.

O lugar ganhava a enunciagao da festa e dos trabalhos de umbanda (foto 50), como
temporalidades mutuas que se intercruzavam na solidariedade de fazeres e saberes
gue se distribuiam pelas pessoas que se avizinhavam através da religiosidade
comum a todos. “E |& que o bairro fala’. (CERTEAU; GIARD; MAYOL, 2009, p. 128).
O que sinaliza que os espacos-tempos do Sitio, como em qualquer lugar, estdo em
relacdo e, traduzem muito das dinamicas internas da comunidade: vitalizagéo do
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tempo presente através da celebracdo do passado, utilizando-o como funcdo de
experiéncia de tempo no deslocamento dos usos do espaco. E o antigo que se
renova. E 0 novo que se espera.

A relacdo do Centro de umbanda (foto 51) com a comunidade € um lago importante
para entender as tramas sugeridas das observac¢des transcritas acima, propondo
encontros que se estabelecem na relacdo do sagrado com o profano quando dos
corpos e espiritos se deflagram na expresséo da danca e do tempo, marcados pelos
atabaques e ladainhas.

foto 51: detalhe do Centro da Maria Carolina

Caminhando mais adiante encontramos um cruzeiro marcando a presenc¢a de outro
Centro de umbanda: S&o Jorge. De paredes brancas, com janelas, espremido entre
duas casas e a farmécia-horta da dona Maria, em propor¢cées menores e mais novo,
aberto uma vez por més para os trabalhos espirituais, o Centro S&o Jorge (foto 52)
foi uma iniciativa do seu Willa para agradecer uma bengao conquistada.
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foto 52: centro S&o Jorge

Seu Willa é filho de mestre® de Folia de Reis, e mais tarde se tornaria o palhaco das
Folias das antigas festas de Reis que aconteciam no Centro da Maria Carolina.

Willa: Mas antes eu gostava de fazer farra na rua. Antes tinha a torada ai na
rua... palhago de torada, de circo... nos fazia teatro... nés fazia o palhago no
teatro. Eu sempre fui igual bode... sempre gostei da farra. Desde menininho
eu sempre gostei de uma brincadeira. Fazer farra, brincar, fazer graga com
a turma era comigo mesmo. (...) |4 uma vez ou outra quando enche muito a
paciéncia... eu ia brincar em sé duas casas ou trés...
A folia por si s6 tem o fraseado das formas de aprendizagem através da oralidade.
Quando se entoa um verso se diz que sdo camadas de saberes presentificados
naquele instante, e € naquele momento que 0s tempos-espacos se intercruzam
formando uma rede geracional de estorias e memorias das rezas aprendidas
ouvindo os “tronco-velho” reproduzirem o que provavelmente ouviram de seus pais.

E uma trama geracional de saberes.

Ao chegar ao Centro S&o Jorge encontramos a casa cheia. Pessoas vindas de
outras cidades. Velas espalhadas pelo chdao avermelhado do Centro. Desenhos em
giz feitos no chao na orientagao das marcacgoes dos Guias Espirituais.

30 Segundo o seu Willa“ o mestre é aquele que puxa o verso pros outros folides acompanharem...” . A folia é
uma das representacfes culturais fortemente presentes no sul do Estado do Espirito Santo.
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Tudo no plano da organizacdo do espaco, do interdito, da moral, do espirito, da
separacado do que € feminino e masculino, do bem e do mal, e da formagéo de uma
roda girante. Circulos. Ondas. Movimentos que davam a nog¢do da presenca do
sobrenatural que se espalha e esparrama entre as diferentes auséncias e
preenchimentos que cada pessoa trazia do seu irracional e racional. Da 4gua que se
bebia para limpar e hidratar junto a uma maco de hortela. Tudo significa. Tudo se |é
(foto 53).

foto 53: inicio dos trabalhos no centro de umbanda Séo Jorge

Seu Willia estava na orientagdo dos Guias Espirituais. E quem dava a palavra de
reza. Era ele quem ordenava o Guia. Dona Maria (esposa do seu Willa), no canto,
tudo via. Auxiliava os Guias. A filha, Débora, ali também estava para receber o
espirito. Nesse oficio, todos ali logo se jogavam pra dentro da roda humana-
espiritual, que era vida em forma de tanta gente que ali estava.

O Centro Sao Jorge espelha essa memorizagao de experiéncias, tanto antigas como
novas, existidas naquele exato instante. Assim modificando e reproduzindo seus
proprios usos dentro de profundas heterotopias, que reforcam a capacidade do ser
humano de inventar sobre si mesmo uma cosmogonia tdo necessaria para se
entender como parte do todo.
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Nesse lugar de tempos cruzados que media o visivel e o invisivel das coisas, nos é
fornecido o pensamento sobre a apropriagdo do espaco como ligacdo as nossas
relacbes humanas e ndo-humanas produzindo inUmeros saberes-fazeres que séo
permanentemente ritualizados, e consolidando no ser humano sua capacidade
também de se pensar como forma de vida interligada a outras.

7

Nesses rodamoinhos de inteligibilidades, a cultura é a presenca e 0 processo
expressivo da préatica. Nao um monolito de aparéncias folcldricas e caricatas, mas a
implosdo das nossas certezas, quando se vive 0 experienciado.

Como afirma Hall (2009, p. 43):

(...) a cultura ndo é apenas uma viagem de redescoberta, uma viagem de
retorno. Nao é uma “arqueologia”. Cultura é uma producéo.

Mas o que esse “desvio através de seus passados” faz é nos capacitar,
através da cultura, a nos produzir a n6s mesmos de novo, como novos tipos
de sujeitos. Portanto, ndo é uma questdo do que as tradigbes fazem de nos,
mas daquilo que nés fazemos das nossas tradicdes.

A cultura ndo € uma questéo de ontologia, de ser, mas de se tornar.

Portanto, o que esta expresso nessas formulagées de imagens transcritas acima é
gue a cultura existe sempre em nossas mediacdes relacionais, modificando-nos a
partir dessas interacdes ordenadas dentro do teatro das crengas; tornando-nos mais
proximos das nossas diferentes naturezas reproduzidas dentro da ordem do
equilibro e do desequilibrio das forcas e formas materiais e imateriais; traduzindo
tempos-espacos que ritualizam a vida em processos complexos que tencionam a
cultura-natureza.

(...) que essa cultura popular, mercantilizada e estereotipada como é
frequentemente, ndo constitui, como as vezes pensamos, a arena onde
descobrimos quem realmente somos, a verdade de nossa experiéncia. Ela é
uma arena profundamente mitica. E um teatro dos desejos populares, um
teatro de fantasias populares. E a onde descobrimos e brincamos com as
identificacdes de n6s mesmos (...), embora o terreno do popular pareca ser
construindo com binarismos simples, ele ndo é. (HALL, 2009, p. 329).

A cultura cinde qualquer tipo de amarra classificatoria, pois se assim for, ela deixa de

ser o instante da expressao e da realizacao experiencial das pessoas envolvidas.

Os dois Centros de Umbanda no Sitio dos Crioulos sdo onde a expressao do lugar
esta concentrada e latente. Onde a formacgédo daquelas pessoas se coloca em jogo
no exercicio da religiosidade como forma de aprendizado e socializagdo da vida. Do
ser que se auto-elabora também atravées do sagrado.

O religioso como tempo e lugar constitutivo do Sitio dos Crioulos representa esse
movimento de reencantamento sobre um modo de resistir a partir das lutas internas
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e materiais, concebendo a pratica religiosa como aspecto magico desse equilibrio.
Enfim, sdo cddigos intercambiados a todo instante, imprimindo novos saberes que
abarcam mudltiplas traducdes desse sobrenatural que emana os elementos: terra,
fogo, ar e agua. Cada qual mediando uma engrenagem de sentidos fazendo-se
coletivizar a ideia de um plano de integracao entre o ser humano e outras formas de
vida, e entendendo-se nesse processo simbidtico.

Numa das cenas representativas dessa conjuncéao relacional entre natureza-cultura,
uma das filhas do seu Willa recebe uma entidade. Movimentos bruscos flertando
com a violéncia de gestos fortes e tomados por uma for¢ga endiabrada que ganhava
a dimensdo do sobrenatural frente & presenca fisica daquela menina que se
agigantava em gritos, paralisando a atencao de todos. Ela se jogava ao chdo numa
poca de agua, alimentando as correntes espirituais que ali se manifestavam dentro
de uma aura coletiva de producéo de sentidos. Era seu corpo como elo expressivo
das dinamicas espirituais-materiais daquele lugar. Era a sintese de um

acontecimento e da producéo de sentido.

Segundo Certeau (2009, p. 55),

O corpo é na verdade uma memoéria sabia que registra 0s sinais de
reconhecimento: ele manifesta, pelo jogo das atitudes de que dispfe, a
afetividade da insercéo do bairro, a técnica profunda de um saber-fazer que
sinaliza a apropriacdo do espaco.

O corpo traz essa marca aprendiz que sinaliza a exterioridade do lugar no processo
de internalizacéo e circulacdo de saberes, condizendo com a for¢a expressiva da fé
como potencializadora da vida que relaciona: o humano com o ndo-humano, a morte
a com vida, a finitude com a infinitude, o material com o imaterial, a imaginagdo com
a concretude. Fornecendo novas perspectivas ao individuo que ali também se
procura e se realiza.

Portanto, observar o espaco-tempo desse sagrado (foto 54), no Sitio dos Crioulos,
nos faz pensar nos processos de identificacdo cultural como um encadeamento
cotidiano que amplifica o universo dos saberes-fazeres, legitimando-os como
sujeitos inventores de si proprios em contato com o mundo a sua volta.

A narrativa mitico-religiosa insere um tempo-espaco em que o fogo, a 4gua, o ar e a
terra sao ritualizados como entidades e formas/forcas da natureza que compde a
passagem de complexas relacées que intermediam o plano espiritual/sobrenatural a
racionalidade humana, produzindo saberes-fazeres em que a cultura-naturza se
expbem como um Unico corpo/forma.



149

foto 54: chamando os guias espirituais

Ao Ressaltar o lugar e o tempo das praticas religiosas, expresso o0 exercicio de
perceber o estranhamento em que se produz também esses saberes-fazeres, que
chamo de ambientais, por alimentar crencas, mitos e rituais que fortalecem também
os vinculos diante da vida e da morte, potencializando-os como sintomas de
sobrevivéncia que os fortalecem na producdo de sentidos as suas experiéncias
(BRANDAO, 1999).

As tramas relacionais entre o humano e sobrenatural convida-nos ao encantamento
da vida que supostamente a exige um teatro de espiritos para que equilibrem as
demandas terrenas, tal como um pensar a educagdo ambiental como uma ética
também do equilibrio de for¢cas que nos mantenham unidos por sentidos comuns e
partilhados ao desenrolar da vida na Terra.

Por isso, pensar a educacdo ambiental como narrativa antropofagica que mergulhe
dentro dos supostos estranhamentos culturais, é estabelecer uma ponte de muitas
interculturalidades que fortalecam o entrelacamento de saberes em traducgbes
possiveis no desague de nossas expectativas diante dos desequilibrios, que
supostamente estdo fora da centro de umbanda, mas que cabem ali, também como
argumento a nossa presenca.
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O que se inventa na umbanda € justamente o teatro das articulagcdes terrenas com
as articulagdes espirituais que buscam o equilibrio do corpo e do espirito. Entender o
ritual desta forma é trazer uma reflexdo em que emerjam esses saberes e praticas
no que elas tém de vital na elaboragao suas vidas.

Por fim, seu Willa acrescenta: “o espiriismo me educd. Me raciocind de uma
maneira por completo”.

5.3 ERA UMA VEZ MUITAS CASAS: DO ESTUQUE A ALVENARIA —
TRADICOES EM TRADUCAO

“A nossa casa era de estuque, gente!” (Dona Maria)

As casas sao os lugares de anunciacdo de estoques de experiéncias (foto 55)
existentes no Sitio. Em cada uma um pedaco dali em cimento e argamassa, em tijolo
e cal. Umas mais antigas, outras mais novas, outras sendo construidas. Houve o
tempo também do barro e da taipa, do sapé e da telha.

A casa também é um elemento que compde o saber-fazer cotidiano tanto na sua
construgdo, como habitacdo. A casa é o que protege e faz também estabelecer
vinculos com o lugar. Foi em casa que muitos ali nasceram pela mao das antigas
parteiras.
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foto 55: casa em ruina

Como diz o Paulo (filho do Seu Nico Preto), que ndo mora mais no Sitio mas tem
uma casa e esta la todos os dias: “tenho o umbigo agarrado ali”.

A casa € a extensédo das vidas partilhadas e dos saberes produzidos que acabam
criando um vinculo de afeto e identidades aquela coletividade: “a gente tem raiz ali
dentro” (Paulo).

Podemos entender a casa como um espac¢o em didlogo com as mudancgas, conflitos
e abrigo. Esta nela a visibilidade do tempo e de suas transformacdes. Da conversa
entre vizinhos. Do chegar e ser convidado a tomar um café e conversar sobre o que
estiver a m&o. Do desenrolar da vida cotidiana.

Nas diversas vezes que la estive, sempre a presenca das casas como a extensao
arquitetural, mas também metaférica do Sitio. As casas, por si sO, sdo narrativas
daquele lugar. O simples fato de ser servido um café sempre adiantava as nossas
relacbes em bons encontros que misturavam muitas estorias. A maior parte das
conversas foram feitas ao abrigo de uma casa ou de um telhado de quintal. A casa
esta viva pelo uso e intensidade que se faz dela (foto 56).
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foto 56: casa em ruina

As casas servirdo para pensar sobre a condicdo da tradicdo em traducdo que
orientam a passagem do tempo. As casas como passagem do tempo que segue em
frente. As casas como metéfora do tempo da tradi¢cdo do Sitio, em suas mudancgas e
transformagoes.

Encontro com o Lico na plantacdo de café e sugiro uma conversa sobre as casas
dos pais. Sabendo que o Joaquim estava por ali, Lico o chama para também
participar. No entanto, Joaguim ndo se interessa por estar mais preocupado em
trabalhar no rocado. Vamos eu e Lico conversando pela trilha até chegar ao espaco
em que ficava a antiga casa dos pais. Queria ouvi-lo falar sobre o tempo das casas
antigas e de como eram feitas, do convivio mutuo das pessoas e de como
realizavam aquele cotidiano, e como essas casas foram sendo substituidas e
transformadas. Ficamos umas duas horas parados embaixo de uma mangueira onde
tentava entender e mapear as casas antigas (que ja ndo existem mais) do Sitio. Em
meu esfor¢o de apreender o tempo-memoria do Lico de uma forma linear sobre as
casas, foi ele quem estabeleceu a logica desses tempos-espacos, traduzindo de
como nele est4 essa relagéo:

Gil: esse pedaco que a gente t4, alguém morou aqui?
Lico: perto daquele bambu é que meu pai morou. La embaixo. Perto do pé
de manga.
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G: e essas telha aqui?

L: essas telhas é da casa de barro. A casa foi aqui assim (apontando para o
lugar onde ficava a casa).

G: e tinha quarto?

L: tinham quarto. Tinham 4 quartos.

G: e quantos filhos?

L: ah! N6s era em 12. mas quando meu pai morreu... minha méae ficou
comigo mais um ano. Ai ficou... ficou 3. Restou da casa essa telha é que ta
tampada.

G: e por que o senhor guarda ainda?

L: ndo, mas isso é porque depois... essa casa ai caiu um bocado, né?!

G: e quando é que ela caiu de vez?

L: ih! Rapaz, mas tem muito tempo!

G: sua mée era viva?

L: era viva. Ai ela foi ficando muito ruim e fiz essa casa ali. Fiz por minha
conta aquela ali.

: entdo ela chegou a morar nessa casa nova ali.

: ndo, ali s6. Morou sé aqui.

: mas entdo, essa casa se desfez aqui....

: a casa caiu tudo. Madeira estragou tudo.

: e a casa era feita de que?

: de barro amarrado com cip6... (riso)

: mas durou bastante tempo.

: bastante tempo.

: e o telhado era de que?

: 0 telhado foi um bocado de sapé... e depois telha.

: entdo, s6 pra eu entender... desmontou a casa...

: ndo, ela caiu tudo.

: ela caiu... o senhor construiu essa daqui ou tinha uma outra...?

: ndo, essa construi por minha conta.

. e sua mae daqui foi pra onde?

L: foi pro Rio.

G: e essa casa, quanto tempo tem?

L: tem mais de 30 anos. Depois que eu construi essa casa que eu plantei
esses pés de café...

orororororororo

Lico entrelaga o tempo-espaco das casas num vai e vem de imagens de fazecdes
ininterruptas, que se chocam com a necessidade de precisdo das perguntas,
tornando-as desnecessarias e imprecisas, pois suas respostas abrangem um
universo pessoal sobre o entendimento das coisas. As casas se mexiam. Lico
embaracou toda a trama das casas em cipds, sapés, telhas, barro e mae.
Desmontando e montando ao mesmo tempo, gradativamente, 0os 0ssos de suas
casas, demonstrando-me a dimensédo fazedora e humana de como a constréi e a
inventa.

Gil: vamos voltar a falar da casa em que vocés moraram aqui. O seu pai
chegou a morar aqui?

Lico: Meu pai chegou a morar aqui.

G: ele chegou a construir a casa?

L: ele mesmo que fazia. A gente ajudava a fazer, né!

G: e 0 senhor ainda sabe fazer esse tipo de casa?

L: a gente ndo diz que ndo sabe, a gente faz. E porque ndo tem mais
madeira hoje em dia pra fazer.

G: que madeira que precisa pra fazer?

L: isso depende da madeira...

G: que madeira? O senhor disse o0 bambu...

L: &, o bambu... tem um pedaco de pau... vocé corta assim... bota o
baldrame, a ripa... tudo certinho.

G: se der pro senhor fazer hoje uma casa dessa o senhor faz?

L: (risos) ah! A gente ndo faz mais néo... igual ao que eu t6 te falando...
porque ndo tem madeira mais.

G: mas que madeira é essa que nao pode....?
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L: Nao pode cortar mais hoje em dia... Nao tem madeira suficiente pra vocé
fazer uma casa aqui.

G: e o barro vocés tiravam da onde?

L: o barro cavava ai mesmo. A gente cava. Méi ele com 4gua. A gente pisa
nele. Parece que a gente t4 sapateando... ai depois vocé vai julgando na
parede.

G: demorava muito tempo pra construir uma casa dessa?

L: demora, né.

G: que tempo?

(ELE NAO RESPONDE DIRETAMENTE, MAS DIZ QUE MENOS DE 6
MESES).

G: e vocés pegavam essa madeira aonde?

L: a gente tirava dai mesmo. E agora a gente ndo corta mais... a gente ja
fez as casinha de tijolo ai...

G: essa mata que vocés tém aqui... s6 pra entender bem... vocés pararam
de... quando é que vocés pararam de tirar?!

L: a gente ja vem deixando h& muito tempo. Depois que a gente fez essas
casas de tijolo... a gente quase nao tira mais essas madeira pra fazer as
casinhas de barro. Naquele tempo ndo se fazia uma casinha de tijolo.

G: mas antes vocés plantavam praquele lugar ali, né?!

L: plantava.

G: mas por que vocés deixaram de plantar ali?

L: (riso) mas é porque as arvores saiu... entdo vocé deixa pra la. Ilgual uma
capoeira que nem essa ai... saiu, e vocé deixa pra la. E serve muito pras
agua! Pras agua... é por isso que ta essa seca por ai afora... vocé ndo ouviu
falar? Se vocé desmatar muito a 4gua baixa.

G: e essa mina que tem aqui embaixo nunca falto agua?

L: perto do pé da cambota tem uma mina... € antiga essa agua ai... 0... ja
nasci aqui dentro com essa agua ali... vocé ta vendo ali a Maria... todo dia
de manha cedo eles puxavam &gua ali na vasilha. E depois que botaram
essa agua da rua ai eles apanham muito pouco. As vezes a agua falta. A
agua da rua falta. i .
(REFORCANDO — DE TODAS AS CASAS, A UNICA QUE NAO RECEBE
AGUA DA RUA E A DO JOAQUIM POR ELE TER AGUA DA MINA).

G: mais uma vez, por que o senhor tem essas telhas ai?

L: (Riso) essa telha ai eu tenho porque eu tirei de cima da casa... montoei
ela ai... ja& dei um bocado pros outros... 0s meninos pediram, eu dei um
bocado aqui... um bocado la... ai quebro um bocado também... hoje em dia
ndo tdo fazendo isso ndo porque gasta muita madeira pra fazer... por isso
gue eles usam essa telha Eternit ai.. as telhas foram puxadas de la na
carcunda... nés puxamos. Ainda nao tinha estrada aqui... que o carro nao
vinha aqui, né! A gente colocava umas oito telhas na carcunda e trazia aqui
e ia puxando...

O fazer das casas também era (e continua sendo) um oficio das redes de rela¢gbes
familiares (foto 57) que se estendem em saberes partilhados de pai para filho, onde
se abriga uma cadeia de saber-fazeres que vai desde a escolha do material (tipo de
madeira, por exemplo) até a quantidade a ser empregada no trabalho de construcéo
delas: Da madeira que era, ou mesmo continua sendo, retirada da mata e que hoje
parece ter se tornado (nas conversas com eles) tabu, uma vez que sempre ficam
incomodados quando falamos do corte de arvores ou a caca de animais, sempre
dizendo que ja houve e que ndo existe mais, pois € errado e proibido: “tem
fiscalizacdo”. Esse € o exemplo do interdito do ambientalmente legal. Da regulacao,
como afirmaria Boaventura. Ou o mais proximo que o ambientalismo de Estado
chegou neles: o ambiental é para ser preservado e cuidado, independente das
relacbes sociais/culturais estabelecidas no lugar. Como se eles n&o tivessem por si
s6 codigos e maneiras que realizam a associagdo com o0 que se pode chamar de
natureza, mesmo eles que nao utilizem palavras que denotem esse vinculo e
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sentido. Eles apenas o fazem quando da classificagdo/separagdo do que é o ser
humano e o animal ou ser vivo, e dos usos que fazem do ambiente ao seu redor.
Mas o que é preciso ser observado é que eles estdo dentro de uma rede de relacdes
gue sempre o0s permitiu viver daquilo que sabem e ouviram falar dentro das
experiéncias coletivas e individuais.

foto 57: casa do seu Nico Preto

A narrativa sobre o papel da casa nessa dindmica de saberes-fazeres também
arregimenta sobre a distribuicdo espacial delas, na utilizagdo do terreno como
quintal-lazer, pomar-lazer e plantagédo-trabalho: diferentes usos que se intercruzam
em movimentos das vidas privadas e publicas na cotidianidade que traduzem o
exercicio de ser. E na casa que o ser humano também se elabora, produzindo
autoconhecimento e saberes. Nas conversas e visitas entre vizinhos-parentes
formam a tessitura do lugar, fundamentando suas préaticas entre o exercicio do ser
individual e do ser coletivo.

Recuperando a narrativa do Lico sobre as casas e o uso da madeira, fica claro
também o interesse sobre o curso das aguas (no Sitio existem cinco minas d'dgua
gue formam o riacho que corta uma boa parte da propriedade) que sempre serviram
aos moradores dali, e que continuam a servir quando da falta de dgua encanada
proveniente da empresa publica. O sentido de preservacdo do lugar vem na
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experiéncia coletiva de quem ali vive e precisa dela como recurso de sobrevivéncia:
a agua misturada a terra que vira barro pra embocar e preencher as paredes dos
barracos; a agua na panela pra ferver do alimento e depois lavar o corpo e a casa. A
agua € avizinhada as casas que as alimentam e banham.

As casas, mais do que outro tipo de objeto ou fungao, tém um papel importante para
pensar desse nascimento de coisas que o Sitio suscita: a gama de relagdes que
estdo subentendidas no saber, no fazer e no tempo do lugar. A casa, como espaco
relacional que sintetiza a ligagdo do ser humano consigo mesmo e que se expressa
através do seu uso, inimeras formas de ser.

Gil: e onde a senhora morou aqui?

Maria: logo aqui na frente. Nessa casa aqui da frente. O barraquinho do
meu pai (...).

G: esse barraquinho ta ali ainda ou ndo?

M: ndo. ih... muitos anos atras. Vocé vé bem... eu t6 com 62 anos... no
caso, muitos anos atrds mesmo. A idade que eu tinha. Ai meu pai fez uma
casinha pra ele. Mas uma casa de entulho, vocé entende?! E que
antigamente usava... essa casa era barreada.... eles fazia... eles armava...
0 barraco... a gente ia no mato puxava... meu pai cortava 0s paus e 0s
esteios... 0s pau mesmo... a gente puxava... chegava até aqui... fincavam os
esteio... amarrava... vocé sabe, a gente amarrava com cip6é! A gente
amarrava tudinho e depois barreava. Ai tampava de sapé. Quando ndo era
de sapé era com...

G: 0 sapé pegava aonde?

M: arrancava! Daqui mesmo. Ali em cima tem uma moita. Ele tampava téao
bem tampadinho que nédo chovia! Eu nao sei o jeito que eles tampavam,
mas aquilo era a préprio pra fazer isso mesmo. Hoje é dificil a gente vé uma
casa assim, né? Quando ndo era assim, tinha uma taubinha que eles
serravam assim... aquelas taubinha assim... tipo... ndo sei como eles
faziam... eles tampavam a casa de taubinha e néo ficava... ndo chovia. Mas
a nossa aqui era tampada de sapé. Até poucos anos tinha... depois é que
acabou. Quando eu vim pra aqui mesmo eu morei hum barraquinho aqui
que era de entulho. Ai a casa barreada eles falavam entulho. Era toda
barreada. Ai depois... fazia a massa e... fazia o barro, né?!

G: a senhora fazia também?

M: a gente ajudava a barrear. Meu pai que fazia... meu pai e meus irmaos.
Al no dia de barrear todo mundo fazia... todo mundo trabalhava. Aqui tudo
tinha! Aqui o pessoal la pra tras... a casa do meu tio, o pai do Lico, o
pessoal do canto, a mde do Joaquim... a casinha deles era tudo era
tampado de... e aquilo acabou.

Dona Maria nos envolve nessa estéria de casa “fazida”, constando um tempo
acabado desse tipo de construgdo. A casa € outra hoje em dia. Ndo melhor nem pior,
apenas outra. Apenas outras casas. A casa ndo vem mais do mato dali. A casa vem
de fora, da loja de construcdo. Vem do cimento. Vem da argamassa e brita. E telha

de amianto ou zinco. Tijolos. Ndo tem mais barro, sapé, taubinha, agora € tudo feito
do que resiste e que melhor abriga: cimento e tijolo.

Enfim, a casa abriga, conversa, educa, habita, compartilha, cai, levanta. E
substituida, é reconstruida, é desabitada, € relacional, € passado, mas também
presente. A casa muda. A casa fala. A casa funciona como meio de acolhimento do

porvir, do interdito, do sagrado e do profano, de uma fala em reza ao sumo do
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palavrao bem dito. Dos filhos aos pais. Da morte a vida:

Gil: hoje a tua relacdo com Sitio... qual é?

Paulo: a relagéo € de passado, né?! Tem um umbigo agarrado la, né?!

G: vocé tem uma casa l4, né?

P: eu tenho uma casa la. Eu tenho uma vaca de leite 14... ai eu vou la pra

tirar leite Ia e volto. A relacéo é sé essa... a relagdo é de passado mesmo....

sé de passado.

G: quando vocé fala isso, que sua relacdo é s6 de passado, 0 que isso

representa pra ti?

P: rapaz, é o passado que ta vivo ou o0 passado que ta presente.

G: me explica isso...

P: o passado ta presente na vida da gente... a gente ta agarrado... ndo sai...

parece que a gente t4 vivendo aquele passado. Fica ali... entdo... o vinculo

ali € muito grande pra tirar de tudo que aconteceu la... do que viveu la...

entdo, € tudo o que a gente viveu la. O passado t4 ali. E acho que o

presente também t4 ali.
A casa nos pensa e enraiza. Paulo chama a atencdo para esse codigo identitario
gue o espaco-tempo da casa nos da como lugar em que nascemos. Como metéafora
da existéncia e da aprendizagem. A casa forma na experiéncia de fazé-la, de habita-
la, abandona-la, esquecé-la e quem sabe para ela retornar novamente. Um mantra
diario que expressa o cotidiano das agdes, dos pensamentos, das rupturas, dos
desejos, das misérias, das faltas, enfim, da humanidade que somos convidados a

exercer todos os dias. A casa abriga todas essas condigoes.

Paulo expressa essas afeicfes construidas e conquistadas ao longo do ir e vir
dentro-fora do Sitio, estabelecendo conexdes e aproximac¢des com o lugar nas
perdas e ganhos subjetivos que ali realizou e que continua a exercer.

Passado-presente: um futuro. Essa é a tdnica da circularidade do tempo e do
espaco. Das mudancas. Das permanéncias. Das invencionices que se fazem ou
para continuarem donde esta ou para onde se quer ir. A falsa impressado de uma vida
estatica ou atemporal. A falsa ideia de que o0 mundo ali ndo muda, de que néao é
moinho ou roda viva.

Toda essa impressao condiz com o conceito de tradicdo. Daquilo que é da raiz ou
formacéo identitaria que ndo se mistura ou ndo se pode tornar outra coisa. Por mais
que as tradicbes existam, e elas existem e resistem ali, por si s6 devamos entender
gue o movimento que elas fazem sédo intermediados por mudangas que reorientam
as pessoas em seus saberes-fazeres, constituindo novas préticas e formacoes.

Este € um momento crucial para entender o Sitio dos Crioulos como um espaco-
tempo em traducdo (SANTOS, 2008). Um Ilugar em movimentos sutis de
transformacdo (de contradicbes e lutas internas), por mais que possamos ou
queiramos Vvé-los em cendrios parecidos de uma mesmice interiorana ou
provinciana: intactos, genuinos e em estado bruto de esséncia. Entendendo e
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encarcerando a cultura, dita tradicional, como um vinculo eterno ao passado, onde o
presente e o futuro sdo tempos descaracterizadores dessa esséncia em estado
bruto. As casas demonstram esse processo de mudanca.

Por isso a traducdo, em Santos (2008), estabelece um vinculo de aproximacao a
outras possiveis compreensdes que faciltem a reflexdo junta as culturas,
convidando para um mergulho interpretativo junto a elas. Traduzir a tradicdo € ndo
se acomodar diante de um Unico olhar sobre outras possiveis leituras de mundo.
Traduzir a tradi¢do € ir além dela criando outros atalhos interpretativos que ndo nos
fechem os significados que podem ser criados. A tradicdo, portanto, estd aberta
como possibilidade tradutéria dos saberes-fazeres que estimulam os diferentes
movimentos do tempo-espaco.

Ao trazer as casas para pensar a tradicao, traduzindo-as como metéforas do tempo-
espaco e do alargamento da compreensdo dessas transformacgdes, acredito que
possamos ndo apenas vivencia-las, mas tornar a tradicdo um argumento vivo que
nao se sintetize como um conceito fechado e absoluto. Ao trazer as casas,
trouxemos o caminho que elas nos oferecem para uma reflexdo sobre como
conversar com a tradicdo em tradugéo.

Segundo Santos (2008, p. 134),

“O trabalho de traducéo € o procedimento que nos resta para dar sentido ao mundo
depois de ele ter perdido o sentido e a direcdo automaticos que a modernidade
ocidental pretendeu conferir-lhes ao planificar a histéria, a sociedade e a natureza”.

Portanto, € uma reorientacdo também epistémica de expandir a compreensdo para
além da ciéncia ou da racionalidade instrumental que tanto silenciaram e
encarceraram 0s saberes ditos tradicionais, adotando-lhes um sentido culturas
atrasadas e vinculadas ao passado. (GRUN, 2007).

Por outro lado, Griun (2007, p. 105), sinaliza para outra compreensdao sobre a
tradicdo: “Esse desprezo pela tradicdo é possivel apenas porque ela € vista como
fonte de todos os erros. A modernidade instaura uma dicotomia entra a razéo e a
tradicao”.

Cabe a nos entendermos a tradicdo como condicdo ndo somente do passado, mas
vé-la articulada no presente, sendo produzida e transformada como um saber que
podemos nos apropriar para também reformular nossas praticas.

A compreensdo da tradicdo, exige, assim, um horizonte historico.
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Crucialmente, nosso proprio horizonte histérico jamais emerge de um
horizonte totalmente desconhecido. Nosso passado — e o passado de um
Outro que estejamos tentando compreender, o da Natureza, por exemplo —
ajudar-nos-4 a formar o movimento pelo qual flui a vida humana como
heranga e como tradicdo. Desse modo, para comegarmos qualquer tentativa
de compreensao, precisaremos sempre ja ter um horizonte. Precisaremos
primeiro imaginar a situagdo do Outro, mas, para que esse processo ocorra,
sempre teremos nds mesmos. Somente por meio desse processo
poderemos chegar a uma nogéo da outridade de alguém ou da Natureza.
(....) Ou seja, precisamos ouvir a tradigcdo. (GRUN, 2007, p. 110).

Podemos dizer que a tradicdo € um elemento que reafirma a unidade coletiva que
estd vinculada a uma ética, mas principalmente a um sentido de pertencimento

emocional, o que ndo quer dizer que nao sofra transformacdes mediadas pela
necessidade de se reformular diante do tempo-espaco/passado-presente-futuro.

O horizonte do presente est, desse modo, em fluxo permanente, sempre
no processo de ser criado, constituido; resta-nos confrontar nosso proprios
preconceitos ao longo do caminho. Em parte, esse teste ocorre no encontro
entre nosso passado e a compreensdo que tenhamos da tradi¢cdo da qual
viemos. Um passado puro, meramente o objeto da raz&o, é, desse modo,
impossivel e ndo tem como existir. Nem é o presente meramente o objeto
da raz8o. Em vez disso, compreender é precisamente a fusdo entre os
horizontes do passado e do presente. Cada encontro com a tradicdo que
ocorra através de uma consciéncia histérica implica uma tenséo entre o
texto ou a Natureza a ser compreendida e o presente. (GRUN, 2007, p.
110).

A tradicdo, portanto, € um elemento relacional que motiva a acdo dos seres
humanos, agregando sempre novos valores que fortalecam seus elos sociais. 1sso

gue condiz com a concepg¢do de movimento e criagdo de sentidos que mobilizam o
fazer humano na sua relagdo consigo mesmo e com 0 meio ambiente.

Podemos exemplificar isso por uma conversa que tive com o Lico, em que
perguntava a ele sobre as casas de taipa. Questionei se ele saberia construir uma.
Ele disse (rindo) que sim, mas que nao via serventia para tal empreitada, uma vez
que as casas de alvenaria sdo muito melhores, além de durarem muito mais (foto
58).
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» - J -
foto 58: casa do Lico que foi feita em cima da casa de estuque dos pais

Essa conversa sobre as casas me suscitou falar sobre a ideia de tradicdo que vez
por outra é incorporada aos discursos ambientais como condicdo estatica nas/das
comunidades, como se elas nao intercambiassem informacdes e conhecimentos fora
delas.

A tradicdo aqui esta colocada como elemento que transforma a historia em estoria,
em espagos-tempos que formulam e se apropriam do novo como instancia de
resisténcia, para continuar sendo na construgcdo e reconstrucado interna, e
interligadas ao mundo globalizado-moderno, produzindo sentidos relacionais que
renovem sempre passado-presente.

As casas, portanto, sustentam a ideia da transi¢gao do tempo-espaco da tradicdo, na
manutencdo da organizacdo interna do Sitio, constituindo e reconstituindo novas
préaticas e saberes orientados pelo passado na conversa com o presente.

N&o estao eles, no Sitio, presos a esses preceitos de uma historicidade passiva que
0s entende como pessoas que estao fora da historia. Pelo contrario, as suas estorias
formam a histéria quando dos usos das casas como elemento motriz de
entendimento e inser¢cdo ao tempo-agora. As casas historicizam.
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Maria: antigamente a familia era grande! 12 irm&os. Ai depois eu casei e
vim pra cé. Depois 0 meu pai fez uma casa pra ele ali embaixo... foi a casa
em que eu casei ha 40 anos atras! Depois é que nés fizemos essa casinha
aqui.

(Narrativa sobre o processo de construcao do chdo das casas de estuque)

(...) Na sala, principalmente. Ai vocé olhava a sala e deixava aquilo secar...
aquilo secava... se o sol tivesse quente num instantinho secava. (...) aquilo
bate e cola. Igual vocé tiver num lugar em que vocé molhar a terra... fica
assim tipo cimento. Ela fica firme. Aquilo bate, fica certinho... depois vem o
barro branco e nem parece... a gente batia. E jogava um pouco de agua pra
terra acalmar. A gente jogava a bosta de boi por cima mas jogava em cima
da terra... mas ndo era o chdo seco ndo. O chao estava meio imido. Aquilo
ali bate e cola. Vocé precisa de ver... igual que cimento! Vocé deixa secar e
depois vem com barro branco por cima. Nem parece! eu trabalhei muito
com isso. A nossa casa era de estuque, gente! Tinha que fazer alguma
coisa pra casa ficar bonita! era assim... e antigamente nossas vasilhas era
simples... a gente areava com areia... areia! A gente areava as vasilhas da
mae... as panelas.... aquelas panelas de fogdo de lenha... as panelas de
ferro... é... tinha um modo da gente arear aquelas panelas... a casa da mae
era um brinco! Era clarinha... tudo limpinha... mas dava um trabalho! O
problema da casa de barro... a gente passava barro no chao... bom no sol...
guando chuva assim néo adianta ndo. A gente chega e entra ai faz caminho
dentro de casa. Que depois a gente bota bosta de boi... ela ndo solta ndo!
Ai depois a gente tinha que ir amassando barro. N6s arrumavamos nossa
casa e ficava bonita. N6és ndo tinhamos esse negécio de cimento. As vezes
vocé nao acredita, mas é verdade. Aquilo é 6timo pra fazer... preparar um
chdo de terra. Um chéo de estuque... nossa, é 6timo! Barro branco nas
paredes... enchia de barro branco e passava nas parede tudo... e aquilo
ficava branquinho! E outra, ndo tinha energia, ndo! E lamparina. Ta
pensando o que?! Parece mentira. Nés passamos por isso tudo!

O antigo das casas “(re)existe” na memoria quando a lembrangca que avoluma
acontecimentos refaz os caminhos que estabelecem vinculos com o lugar. Dona
Maria nos apresenta esses fazeres ao estranhamento de quem né&o vivenciou aquela
experiéncia, conduzindo a sua fala para o que nao existe mais. Das casas que eram
feitas na auséncia de outros materiais, e que ganhavam a dignidade de quem ali
fazia o seu teto como moradia. Como continuam fazendo...

O que se vé nao sdo mais casas de entulho, como eles chamam, mas casas de
alvenaria com luz elétrica (que chegou ha uns 10 anos), televisdes e aparelhos de
som e antena parabdlica, chdo em cimento queimado ou cimento puro, janelas com
guadrante em madeira ou ferro. Desde que |4 estive, pela primeira vez, duas casas
foram feitas para agregar os descendentes do Sitio que se casam e permanecem
por l4. Essas modificacbes ddo novos contornos na circulacdo do tempo-espaco,
fazendo pensar no passado como saberes-fazeres que estdo vivos ha sua
articulagcdo com o presente. Sdo as novas dindmicas em fluxo no Sitio, onde a
tradicdo pode ser traduzida como um espacgo-tempo de fazecdo de coisas que séo
perpassadas, esquecidas, improvisadas, superadas, experienciadas,
compartilhadas, desfeitas, enfim, sdo lugares que adotaram muitas formas de ser —
arquitetura de afetos que se constituem no saber-fazer.
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foto 59: casa do seu Joaquim

As casas também sdo parte de suas narrativas de experiéncias (BENJAMIN, 1994)
produzidas por saberes locais, em arquiteturas de afetos (foto 59) que passam de
pai para filho, compondo outras estérias numa visdo de ocupa¢do do espaco como
extensdo da casa e da memodria, pois o Sitio é feito também dos escombros das
casas que la existiram.

Lico: o lugar que em que vocé ta pisando, moravam meus pais.

Paulo: aqui, neste terreiro, ficava a casa da Ana Parteira.

Joaquim: moramos em muitos lugares aqui no Sitio. Desmanchava uma
casa e se construia outra noutro lugar.

Desmanchar a casa é desfazer-se dos significados que ela traz ou apenas vé-la
como espago temporario de abrigo? A tradicdo como casa e abrigo? Ou o melhor é
entendé-la como condicdo da passagem do tempo em que se vive a experiéncia de
vivé-la para dar lastro a composicéo de novos desdobramentos?

Pensar as casas é pensar a tradicdo. Pensar a constru¢cdo das casas € pensar a
construgcdo da tradicdo. Pensar a estoria que atravessa as casas € pensar 0 que
atravessa a tradicao.

Nessas travessias de tempos € possivel afirmar que a tradicdo € um elemento de
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resisténcia (GRUN, 2007) aos modos de vida coletivos. No entanto, entendé-los
como estaticos, como se devessem permanecer como ha cem anos atras, é
subestimar ou encarcerar a tradicdo a um tempo fixo e imutavel.

A mudanca das casas (tanto espacialmente e arquitetonicamente) contribuiu na
conversa sobre esses diferentes tempos, onde o0 movimento da vida é um continuo

de apropriacdes de sentidos que estdo interligados a producao e reproducao da
cultura.

5.4 PERNA DE PAU TEM MEMORIA?

“De fato, a memoria € o antimuseu...” Certeau (1994, p. 189).

A primeira impressao ao chegar ao Sitio e conhecer o seu Nico Preto foi dada pela
presenca ludica e improvavel de um homem com pouco mais de 80 anos
caminhando no patio de sua casa em cima de uma perna de pau (foto 60). Ali,
dentro daqueles movimentos rapidos e ageis me apareceram as marcas da
experiéncia humana frente a condicdo de ser vivo sobrevivente as mudangas
temporais.

foto 60: Nico Preto e a perna de pau

A condicédo que aquele homem e seu brinquedo ofereceram foi a de pensar sobre a
vida como arte e ato do equilibrio frente as nossas invengdes cotidianas (como
instrumento de resisténcia as adversidades da vida), invencionando-a como o ludico
gue metaforiza o tempo sob a forma de dois pedagos de madeira que ora
cambaleiam de um lado para o outro no ajuste do equilibrio do peso do corpo para
gue nao caia, mostrando-nos a resisténcia do artefato no seu uso. Maneira de
reviver o tempo que passou e que passa para logo ali se mostrar que o tempo é vivo
no uso que fazemos dele e no seu preenchimento.
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Aquele homem velho e franzino rettm em suas acgdes a diabrura das nossas
contradigbes, daquilo que nos torna humanos providos da capacidade de
experienciar da vida no que ela é em si mesma: sobrevivéncia.

O velho sobre a perna de pau emite um ar de resisténcia e improviso. Em nossa
conversa sobre como e quando ele aprendeu a brincar “seriamente” com aquele
objeto, ele conta:

ai nés néo tinha assim um divertimento... nés ndo podia fazer uma bola de
uma meia velha, que ndo tinha condi¢éo. Eu tinha uma calga daquela de um
pano listrado muito ruim... (...) e o pessoal fazia uma calga de “suspensol”
pra gente assim que usava daqui a aqui... era aquilo que nés vestia... ndo
tinha um... tem um (elastico)... bota uma coisa... mas naquele tempo nés
ndo tinha nada. Ai eu... com 6 anos eu ja pegava café com meu pai... ai
acontece que apareceu um garoto la com uma perna de pau... um tal de
Armando... olhei e achei bonito. Fizemos um. Eu comecei a andar.

Seu Nico Preto faz da perna de pau o cartdo de visitas a quem por |4 chega. Ele
para o que estiver fazendo para dizer e demonstrar que ainda pode sobreviver sobre
uma perna de pau, desafiando e convidando a qualquer um a fazer o mesmo:

ainda fago ainda... ainda ando ainda... (...) eu fazia muita pirueta... eu
mando tocar musica.. eu danco em cima dela... um bolero... dango um forré
em cima dela... tudo isso eu fago... (...) vocé precisa ter jogo mesmo pra
poder andar nisso...
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O objeto de madeira serve como instrumento que vitaliza o tempo-agora, como
tempo de infancia-velhice que perpassa a materialidade do objeto tornando-o
metafora da memdria e da resisténcia sobre o tempo. Do tempo que passa, mas que
convive em urgéncia pela vida.

Mais adiante em nossa conversa sobre a perna de pau, seu Nico continua evocando
o tempo em que aprendeu a andar com ela e quando anos mais tarde volta a utiliza-
-la como provocacao aos amigos que ndo acreditavam que ele pudesse e soubesse
andar e se equilibrar naquele brinquedo feito de pau.

Como ele mesmo diz: “ainda dou minhas pernadas”. E continua:

Ali, outro dia, na prefeitura, eu tava andando num que levei pra uma garota
la na capixaba... ela pediu um perna de pau e eu levei. (...) (ele fala de um
encontro com uma menina que o pergunta) Mas como € que vocé pode,
com toda essa idade que vocé ta, ta andando nisso? Isso é para crianca,
gente que tem traquejo... eu, pra mim, € um traquejo que eu tenho desde
garoto. E até hoje eu ndo perdi o traquejo nao.

O uso que ele faz da perna de pau fez pensar também, além da condi¢cdo de
sobrevivéncia ludica diante da vida, como recurso de se inventar como sujeito
fabricante de suas préprias estorias (foto 61), potencializando-se frente as evidentes
caréncias materiais. Pois, por mais que esteja dentro da condicdo de classe social
dita “subalterna”, ndo € assim que ele se faz e se pensa. Nao é assim que ele se vé
e age. Ele se inventa e reage a essa condi¢do. Nao se auto-resume como vitima das
agruras da sociedade de classe, mas subverte essa ldgica se vendo pelo prisma das
alegorias vividas: no caso, a perna de pau. O sujeito se inventa para se fortalecer
pelo improviso diante do provisorio.

A miséria, marca de sua infancia, foi ludibriada pelo uso da metéafora-vida da perna
de pau. Objeto-Simbolo da atemporalidade em que se faz aprender nele e sobre ele
a poténcia de um homem que tem na vivéncia das contradigbes sociais também a
sua rigueza, a sua escola, o seu jeito de entender a vida. O que nos pode revelar a
forca que existe nessa condicdo ndo apenas sobre a construcdo da sua prépria
estoéria, mas que se diga que a afluéncia de uma cultura também esta na condicao
de auséncias também materiais em que se pode constituir de um saber local.
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foto 61: Nico Preto fazendo a perna de pau

A memoria, neste e em outros casos aqui apresentados, serve como experiéncia ao
presente, revigorando-o ao tempo de uma conversa em que sO se tem o desejo de
com ela ganhar ainda mais tempo para se viver. Compreendendo que o espaco da
memoria reside como forga motriz ao fazer/inventar o cotidiano, onde a formacéo
identitaria do lugar é marcada também pela presenga dos movimentos do individuo
frente a toda e qualquer limitag&o.

Nessa forca expressiva relatada através da perna de pau, quero também ressaltar
gue nela existe uma fala marcante da identidade do lugar: o improviso e a riqueza da
narrativa.

A perna de pau representa uma das tantas estorias relatadas pelo seu Nico Preto em
horas e horas de conversa, em que a oralidade é o indicio mais forte de como a
formacgdo socio-identitaria do Sitio dos Crioulos se constitui. Tal como Benjamin
(1994) expressa a funcdo do sujeito que narra suas experiéncias de acordo com
intensidade de sua histdria, localizando a arte da oralidade como efeito de formacéo
do ser humano. Segundo Benjamin (1994, p. 200-201), “O conselho tecido na
substancia viva da existéncia tem um nome: sabedoria. A arte de narrar esta
definhando porque a sabedoria — lado épico da verdade — estd em extin¢éo.”
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Essa sabedoria afirma a existéncia do aprendizado também na condicdo de
experiéncia, traduzindo na oralidade a riqueza e o fortalecimento sobre o tempo
vivido que se transforma em conhecimento vivo (foto 62).

foto 62: menino na perna de pau

O espaco-tempo da oralidade no Sitio dos Crioulos perpassa as relagdes parentais
gue também solidificam a construcdo da memodria como fungdo de resisténcia. A
oralidade tem um papel fundante nas formas socializantes de aprendizagem do
lugar, vitalizando suas praticas e saberes.

Certeau (1994) argumenta que o saber-fazer também est4d evidenciado pela
oralidade. E na oralidade que ser humano também existe e exercita sua experiéncia,
mas também cria 0 espaco.

Estamos ligados a este lugar pelas lembrancas (...). Sé ha lugar quando
frequentado por espiritos multiplos, ali escondidos em siléncio, e que se
pode “evocar” ou nédo. (...) Os lugares sao historias fragmentérias e isoladas
em si, dos passados roubados a legitimidade por outro, tempos empilhados
gue podem se desdobrar mas que estdo ali antes como historias a espera e
permanecem no estado de quebra-cabecgas, enigmas, enfim simbolizagBes
enquisitadas na dor ou no prazer do corpo. (CERTEAU, 1994, p. 189).

Utilizar a perna de pau como espécie de metafora da existéncia de um lugar-pessoa
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€ tornar a estéria do seu Nico Preto um espaco-tempo de um saber-fazer que vai
além do uso ludico do objeto, tornando-o elemento-chave que possa traduzir os
diferentes movimentos do lugar, que chega pela memadria a experiéncia de quem
ouve 0 que esta sendo dito ali. Ao falar de sua propria estéria, Nico Preto, mapeia o
Sitio dos Crioulos muito além do que circunscrevé-lo no espaco geogréfico. Pois o
fato de falar do passado é presentifica-lo, tornando-o experiéncia do agora atemporal
no contato com as camadas de estorias existentes em cada individuo que fez e faz o
Sitio dos Crioulos. Ao narrar sua propria estéria o individuo se reinventa no presente,
tomando-se de sua prépria identidade na realizacdo daquele instante, construindo
marcas no espago-tempo do agora. E como se a perna de pau fosse apenas um
argumento a mais para se dizer que a memoria é um lago da estoria que se constitui
como afirmacdo da experiéncia frente a realizacdo e existéncia do lugar e dos
individuos.

Aquele objeto ludico condiz com a realizacdo do lugar praticado ocupado por muitas
estorias, dilemas e brigas que perfilam a fazecdo dos homens, das mulheres e das
criangas que vao se fazendo ali e fora dali, no equilibrio de seus desejos, limites e
contradi¢coes, transformando suas relagbes pessoais em redes de conhecimento e
aprendizado. Como afirma Tristdo (2005, p. 263):

Assim é preciso aderir aos processos educativos abertos e imprevisiveis
gue aceitem as diferencas, considerem as subjetividades, as diferencas de
estilos de culturas para produzir e compreender novos conhecimentos, para
enriquecer ou transformar as narrac6es herdadas.

Dentro da relacdo que aqui se estabelece entre conhecimento-memodria-lugar, é
possivel entender que os usos dos objetos sejam também o elo da autoformacgéo do
sujeito, tornando a oralidade sobre os fatos que envolvem esse mesmo objeto um
argumento forte que se deve observar dentro da constru¢do de uma perspectiva pos-
colonial para educacdo ambiental.

Ao dialogar com o pés-colonial, podemos entender que a perna de pau ndo € um
objeto em si isolado, mas como foi dito anteriormente, ele traz encrostado uma
estoria que estabelece a relacdo do sujeito com o brinquedo que o faz reviver e
atualizar o seu territorio afetivo, de como o ser humano se constréi com o ambiente a
sua volta. Onde a memoria é o espago de fortalecimento do seu Nico Preto com a
paisagem habitada.

A memoria é a identidade viva e vivenciada do ser que cria um mundo a sua volta a
partir dos usos e saberes que produz com o0 meio ambiente.
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Esses lagcos de memodria sdo sempre representativos em qualquer sociedade e
grupo social. E a partir dela que podemos conceber os caminhos das estdrias
pessoais na construcdo da trama da memoria coletiva, vinculada aos usos dos
saberes e formas de resisténcia no cotidiano que fomentam também o ludico como
forma de aprendizado e imaginacao.

Em uma dessas passagens de memoéria, dona Maria relembra da infancia dentro do
riacho (que ainda alimenta-os com peixes. Tendo alimentado tempos atrds com a
plantacéo de arroz) que passa pelo Sitio dos Crioulos:

Gil: mas entdo até pouco tempo vocés pescavam aqui nesse... riacho...
Maria: eles pescam até hoje... s6 eu que ndo pesco... eu que parei. Dizem
gue tem bastante peixe agora. Aqui tem peixe!

G: diziam que tinham sumido os peixes... ninguém mais pesca..

M: diminuiu... pesca pouco, hdo é como antigamente... antigamente nés ndo
saia de dentro desse cOrrego. NO6s ndo saia mesmo de dentro desse
cérrego. Uma vez, quando deu meia-noite ndés fomos tomar banho no
cérrego. Isso quando a gente era crian¢ca. Na semana santa. Isso quando a
gente era crianca... os irméos do Lico vinham sempre aqui pra casa. Ai eu
falava: n6s vamos tomar banho a meia noite. Vocés tem coragem de tomar
banho no cérrego? Ai elas falavam: temos. Escuta bem. Era aqui embaixo!
Na casinha do meu pai. Ainda vou te mostrar aonde que eu casei... tinha um
poco antigamente, que é diferente... que era conservado. Que meu pai...
rocava tudo, era tudo rogadinho..mas a casa do meu pai onde a gente
descia... até ali no cérrego era... a gente tava vigiando a hora... ai quando
deu... quinta feira santa... tava chovendo assim... tinha barranco pra descer.
Ai vdo toma... eu, a Eni, a Lena, a falecida Neci, o falecido Neuzinho, meu
irmao... as meninas vinham aqui pra casa dormir com a gente. N6s fazendo
farra. NOs tava em 7. nés fomos tomar banho no cérrego... t6 contando essa
histéria de antigamente... ai nés chegamos l4a... nossa! Chuva! Mas uma
chuva continua... na quinta-feira santa... & meia noite... quanto tava faltando
assim 5 minutinhos... t4 escorregando muito, mas tamo descendo... pra
quando der.... meia noite a gente cai dentro da agua porque dizem que é
muito bom tomar banho. Isso é o que o pessoal de antigamente falava... nés
vamos tomar banho a meia noite... pra nés descarregar nosso corpo. Que
ideia! Ai a gente foi... n6s chegamos la... chegamos na beirada do corrego...
ai n6s descemos devagarzinho... chegamos la caimos dentro da agua...
caimos tudo junto. A gente caiu dentro da agua e um peixe pulou em cima
da cabeca (risos) do meu irméo, e ele pensou que fosse uma assombracéo,
né?! Nao ficou ninguém! (risos) ainda mais na quinta-feira santa, né?! A mae
gostava de colocar medo na gente... ai num instantinho nés vazamos em
casa. E meu pai tinha feito... nossa casa era de entulho, como te falei... ai
meu pai fez um foguinho assim... meu pai cortou uma lata... que
antigamente era uma lata de querosene... meu pai cortou quatro...colocou
uma janelinhazinha assim na lata... do meio pra cima. Ai meu pai encheu
aquilo de fogo... de... brasa... de pauzinho... meu pai tinha feito um fogo pra
nos se esquentar quando nos chegasse. Ai tinha uma panela de canjica
esperando a gente. Vocé vé, era legal antigamente! Ai fomos comer.... cada
um com suas canequinhas... comendo canjica... mas ndo era que nem
essas canecas... compradas! Eram essas canecas... meu pai colocava
asinhas nelas pra gente... ai era tudo diferente. Ai fomos tudo comer canjica
em volta... (...) era muito legal antigamente... agora esse tempo acabou-se.
Eu acho que isso nem volta mais! A gente ndo vé isso mais agora nao.
Acabou tudinho! Era tdo bom! Tédo animado! Antigamente, canjica, a gente
socava no pildo! A gente pegava o milho... meu pai plantava milho de
canjica... meu pai plantava milho branco... nés pilava ele socando...
ensacava ele e ndo quebrava muito ele. Tinha isso também! Eu ja fiz isso
tudo! Essas maozinhas que tdo aqui! Nés passamos por isso ai. A gente
socava aquele milho... de um jeito que ele quebrava, mas ndo era muito
ndo. Ai foi tirar aquela pele que ele tinha... ele tem uma pelezinha... que
parece... nada ndo, mas tem. Ai a gente abanava ele... Depois limpava ele
direitinho. Ai chegava em casa a mae limpava aquele milho, escolhia... a
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gente socava uns 4 ou 5 litros de milho... ai a gente ia pra casa do Lico... do
Joaquim... pai do Lico que tinha coisa grande de socar... monte de pildo
boa... a gente socava... ai a gente chegava em casa. A mae escolhia
aquele milho direitinho, jogava aqueles paneldo de milho no fogo e deixava
cozinhar. Era uma bencéo! ai nessas alturas meu pai ja tinha tratado o leito
cedo pra temperar... era muito bom antigamente! Era uma vida assim...
vocé nao tinha que ta buscando na venda... entende? Era dificil, mas a
gente... meu pai sempre plantava uma moitinha de milho de canjica... a
gente sempre tinha uma moitinha de arroz... ndo era um troco que tudo o
que vocé precisava tava na venda... antigamente era antigamente... (...).

No embolar dessa estéria h4 muita trama de enredos que contam de um dia para o
outro uma sequéncia de cenas a disposi¢cdo de uma conversa em que o riacho existe
no Sitio como limite geografico das terras que Ihes sédo cabidas por lei, mas que
também desempenha o papel tanto do lidico como o de alimento, como se fossem
um a extensdo do outro. Como se o riacho que da peixe e que ja foi lugar de
plantacdo de arroz também fosse o entrelacamento do lazer e das brincadeiras. O
rio que da peixe também brinca. Brinca de tempo. Do tempo passado que ja ficou na
memoéria. Do rio sem peixe, que ja foi de nadar. Do rio que corta o Sitio. Que é
paisagem de tempo. Que ja serviu de banho e pesca. Que ensinou dos modos de
infancia e de como que o tempo, que também passa, vira lugar para meméria nadar.

No trecho a seguir, Rosa fala dessa mesma infancia em que o ludico é a presenca
viva para motivagdo do lugar como ambiente de invencdo e memoaria, onde o retrato
de uma cena viva pode ser rapidamente remontado pela oralidade viva e presente.

Gil: mas isso vocé morava la no Sitio?

Rosa: morava la no Sitio ainda... naquela casa ali.

G: na infancia... o que vocés faziam mais?!

R: ali tinha umas meninas que eram da minha idade... irm& da Maria que
era muito parceira... que tinha a... uma até faleceu... e tem uma que mora
fora... entdo, na nossa época a gente se reunia pra brincar... ia pra casa
dela... brincava de boneca... fazia aquela boneca de pano... ninguém tinha
boneca...

G: vocés faziam boneca de pano...

R: (Riso) a gente fazia boneca, peteca... a gente arrumava bola de meia... a
gente arrumava brincadeira com o que tinha... baralho, eu lembro que a
gente gostava muito de jogar baralho... a gente ndo podia comprar
baralho... comprava cartolina... desenhava e fazia o baralho pra gente jogar
de noite... (Risada)

G: a meninada toda... tanto as meninas quanto 0os meninos?

R: as meninas se juntavam todo o dia pra brincar... a méde da gente era
assim: era meia rigida... ndo gostava que ficasse na casa dos outros nao.
Entdo, geralmente ia la pra casa... (Riso) entdo, a gente fazia... inventava...
brincava de pique de esconder, brincadeira de roda. A brincadeira
antigamente era essa... (Riso) De vez em quando tinha assim uns bailes na
casa do fulano... aparecia aquele monte de gente pra tomar conta das
mocas... tem que dancgar, ndo pode da caroco ndo que da briga. (Risos).

G: vocés saiam muito pra rua ou ficavam s6 ali no Sitio?

R: N&o, ninguém saia pra rua ndo... sO ia pra rua pra estudar. Porque
antigamente tinha medo dos pais e ndo saia. Nao deixava a gente ficar solto
assim saindo. S6 ficava por ali mesmo. N&o saia ndo. Quando estudasse
sempre tinha um mais velho pra poder guiar 0s outros... pra tomar conta dos
outros... (Riso).
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Rosa sinaliza em sua fala sobre herancgas das brincadeiras de pano, do remendo do
baile, da roda inventada para lidar com o mundo das afluéncias, pois os brinquedos
nao lhes faltavam dentro desse mundo de ludicos infantis quando se retira da
invengao a encarnagdo da sobrevivéncia e do emaranhado de liberdades dadas a
essas criagoes.

Ao falar sobre o brinquedo como objeto histérico, Benjamin (1994, p. 294),
argumenta ser o brinquedo uma peca de producdo de imaginagdo, onde se
sugestiona variado tipos de usos:

Por um lado, verifica-se que nada é mais proprio da crianca que combinar
imparcialmente em suas constru¢cfes as substancias mais heterogéneas —
pedras, plastilina, madeira, papel. Por outro lado, ninguém é mais soébrio
com relagcdo aos materiais que a crianca: um simples fragmento de madeira,
uma pinha ou uma pedra rednem na solidez e na simplicidade de sua
matéria toda uma plenitude das figuras mais diversas. (...) A madeira, 0s
0ssos, o0s tecidos, a argila, sdo os materiais mais importantes nesse
microcosmos (...).

Por mais que o autor esteja se referindo sobre o aspecto do processo histérico da
producdo mecanica-industrial do brinquedo, podemos entender a imaginacdo como
um uso cabivel e necessario nessa relacdo que subverte a légica do que podemos
também entender como principio das contradi¢fes sociais: 0 uso do brinquedo como
subverséo do real.

Rosa nos recobre de possibilidades de entendimento sobre o viés da pobreza
material, ndo como um campo de caréncias cognitivas e ladicas, mas como um
campo de criacao e invengao que margeiam toda e qualquer forma de sobrevivéncia.

E a partir desse sentimento de resiliéncia que encontramos o pensamento do pds-
colonial como argumento vivo nos usos dos objetos tornados aqui memoria. Pois sdo
concebidos como processos que formam os individuos em suas capacidades
magico-poéticas de intervir sobre a realidade concreta, invencionando-a.

A invencdo, neste caso, converge-se em experiéncia pratica que ndo reduz os
individuos envolvidos somente como sujeitados aos processos espoliantes e
alienantes da miséria material, mas os cobrem de uma emancipacao propria que 0s
fortalecem como sujeitos que exercitam a criacdo frente aos limites sociais e
econdmicos.

Podemos, por meio dessas falas de estérias, perceber nesses homens e mulheres a
criacdo de um ambiental embutido de praticas aparentemente imperceptiveis e
meramente cotidianas, como a realizagdo do tempo e do espaco em que O
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fortalecimento do lugar se faz pela acdo direta desses individuos. Em que o
ambiental, a que estamos nos referindo neste trabalho, € justamente esse saber-
-fazer que esta presente no cotidiano das populagdes comunais ou ndo, e que se
misturam nas experiéncias de vida como tradutoras da capacidade ludica de
apropriacdo e subversao da miséria humana.

O ladico é forca produtiva da possibilidade humana de reinvencgéo e integracdo ao
mundo da cultura, pois é nele também que esta a capacidade de nos
compreendermos como parte da natureza em que homens e mulheres estdo
inscritos dentro das dindmicas de formagao com a capacidade de ofertar o que tem

para ser construido nesta relagéo.

A invencao de si, por meio do ludico, convida a reflexdo de uma antropofagia através
do aprendizado na incorporacdo do brinquedo como objeto que intermedia o ser
humano ao sonho. A invencdo do ludico corrobora com a expressdao de uma
educacdo ambiental que também produza uma narrativa brincante.

5.5 CONVERSA DE VENTILADOR

Nesta passagem considero importante relatar dois momentos que tiveram grande
importancia na pesquisa de campo. O primeiro foi estabelecido pela “narrativa
metodoldgica”’ que o Gilson traduziu em conversa (foto 63). O segundo € a narrativa
sobre o processo de substituicdo técnica e aviltamento da realidade dentro do
processo de sobrevivéncia dos saberes ditos tradicionais. Os dois momentos me
remeteram, muito especialmente, a condicdo do eu-subjetivo-pesquisador e a
externalizacdo dos limites sobre as invencbes do cotidiano (CERTEAU, 1994)
privilegiadas pelos usos e saberes locais constituidos no tempo-espaco do Sitio dos

Crioulos.
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foto 63: Gilson separando feijao com a ajuda do ventilador

Ultimo dia de campo. Procurando ainda algumas conversas pelo Sitio, fui visitar o
seu Joaquim. Chegando la acabei encontrando o Gilson que buscava com o vizinho
Joaquim uma peneira para ajudar na separacdo da colheita do feijdo. Resolvi
acompanha-lo para ver o trabalho de peneiramento.

Atravessamos o velho corrego da antiga plantacdo de arroz para chegar a casa. No
quintal, espalhados pelo ch&o, alguns quilos de feijdo estavam secando ao sol.
Gilson se preparava para separar o feijdo. Foi nessa separagdo que aconteceu a
nossa conversa.

Na execugcdo daquele trabalho, observava o processo mais uma vez de
“autofazecdo” da sobrevivéncia do lugar. O peneiramento das motivacdes que
movem os saberes locais constituidos na vitalizacdo do lugar e de quem dele vive.
Aquele momento seria também um desdobramento do tempo-espaco da roga.

N&o havia vento suficiente para separar o feijao. Neste momento Gilson liga o
ventilador para ajuda-lo na separacdo, e que também ira influenciar a nossa
conversa.

Gilson: Se nao tiver vento ndo tem jeito ndo, tem que ter vento.
Gil: vocé liga o ventilador?
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Gilson: pra ajudar um bocadinho... (...) pra plantar e vender (...) ndo € igual

ao vento de deus...
E quando Gilson comeca a espalhar perguntas sobre o que eu estava fazendo ali
(uma vez que ainda ndo haviamos nos encontrado em outras ocasifes devido aos
trabalhos esporadicos que faz fora do Sitio). Ele colou-me dentro de suas
interrogacbes sobre o que eu buscava ver, expondo-me as minhas proéprias
perguntas epistemolégicas e metodolégicas que me asseguravam algum tipo de
legitimidade enquanto pesquisador que tentava conversar com o0 que aparecia.

Por que estd aqui? ta fazendo o qué? Esse teu trabalho vai chegar na
Dilma? O que muda pra gente? SO vocé trabalhando aqui? E muito pouco!
Vocé ganha para fazer esse trabalho? Por que ndo investem em nés? A
gente carece!
Naquele instante Gilson me expos sem querer, pela primeira vez, ao estranhamento
da minha estada no Sitio. Expds-me as minhas dificuldades e limites préprios de
guem é de fora, ainda que pudesse me sentir proximo. Havia alguma fragilidade
pessoal como pesquisador que foi apontada naguela conversa. Realmente eu néo
pertencia aquele lugar. Era um estranho ali. A conversa me trouxe mais uma vez a
primeira pergunta metodolégica: O que fazia eu ali? O que buscava? Afinal, quais
eram as inquietacées que me moveram a estar ali?

Foi dai que retomei ao encontro do lugar comigo mesmo enquanto pesquisador em
busca do que me levara até ali. As perguntas e respostas emergiram nas conversas
com o Sitio. Inicialmente, num processo de deslocamento e estranhamento. Mas a
conversa com o Gilson, ao pé do ventilador, me fez encontrar algum tipo de
(des)caminho.

A experiéncia de campo traz a contingéncia de a gente ir se expondo a todo o
instante, ora como pesquisador, ora como individuo que expressa subjetividades e
limites. Olhei aquela conversa como um processo de reconhecimento e formacéo de
um encontro com o0s saberes locais dispostos entre nés. Do estranhamento e
alteridade que se constituem como elementos centrais deste trabalho, dos
movimentos dos encontros e desencontros que se estabeleceram ao longo da
pesquisa dentro de uma relagcdo em que ndo se quer a separacdo/denominacao
sujeito e objeto.

Para trazer como exemplo desse processo de objetivacdo, Santos (1989, p. 66)
argumenta que

Dessa forma, a ciéncia moderna provoca uma ruptura ontoldégica entre o
homem e a natureza na base da qual outras se constituem, tais como a
ruptura entre o sujeito e o objeto, entre o singular e o universal, entre o
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mental e o material, entre o valor e o fato, entre o privado e o publico e,
afinal, a prépria ruptura entre as ciéncias sociais e ciéncias naturais. (...) E
verdade que a desumanizacdo da natureza e a consequente
desnaturalizacdo do homem criam as condicdes para que este possa
exercer sobre a natureza um poder arbitrério, ética e politicamente neutro.
(...) Em termos sociolégicos, esse homem ¢é a burguesia, a classe
revolucionaria, que transporta em si o espirito do capitalismo e que vai
utiizar a relacdo de exploragdo da natureza para produzir um
desenvolvimento das for¢as produtivas sem precedentes na histéria da
humanidade.

Pois todos os instantes da pesquisa foram de tornar essa convivéncia uma relagéo

direta e afetiva, por mais que o estranhamento fosse um elemento importante que

me fizesse despertar para o que me fosse desconhecido.

O fato de estar por la por quase dois anos em visitas més a més, acabou me
tornando familiar ao lugar, no entanto ndo me tirava da condicdo de ser diferente
deles, pois estava la como pesquisador. O importante, porém, é ndo negar também
essa diferenca, pois ela é constitutiva dos encontros culturais, mas nao poderia
deixar de estar presente, pois esse também é um exercicio constante neste trabalho,
€ a relacdo dos saberes-fazeres estabelecidos entre mim e eles. Pois, ja que existe
uma separacao socioeconémica sentida por ambos (e ela é real), que ela fosse
superada pelas narrativas que nos tornassem sujeitos convidados a estabelecer uma
ponte semantica de interesses, estabelecendo uma epistemologia carregada de
sentidos mutuos a compreensao de nds-outros.

Naquele Ultimo dia de campo, Gilson espalha e fragmenta toda essa minha
pretensao de ser igual ou parecido com eles, a0 mesmo tempo em que coloca em
guestao a epistemologia da relagcédo sujeito-objeto, me levando a refletir sobre os
meus argumentos de pesquisa sobre o deslocamento cultural que o trabalho exigia.
E, talvez, sem querer, me disse com poucas palavras que de fato eu ali era um
estranho.

Para mim, a conversa com o Gilson trouxe um deslocamento epistemoldgico entre o
pesquisador e o lugar praticado, tornando o exercicio do trabalho de campo uma
ferramenta ndo apenas de aporte dos sentidos, tempos e espacos estabelecidos
entre os moradores do Sitio dos Crioulos, mas de aproximagdes e estranhamentos
de como cada um compde e se expressa diante da vida.

Para demonstrar a relevancia dos modos distintos de se ver a realidade, e como
cada um a retrata de acordo com a relagcdo que estabelece com ela, Santos (2009)
estabelece um paralelo explicativo entre o pintor e o cientista®'. O pintor executa sua
expressdo mergulhado na ilusdo de uma realidade sabidamente subjetiva e

31 |nserido dentro do paradigma hegeménico da ciéncia moderna.
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relacional entre o espectador e a obra artistica. Ja& o cientista coloca-se como
elemento primordial que ira revelar a ilusdo exposta por essa realidade, aplicando-
Ihe explicacdes objetivas e neutras. “Quer isto dizer que o cientista moderno acredita
muito mais nas ilusées que cria do que o pintor.” (SANTOS, 2009, p. 233-234).

E justamente para esse momento de superacdo de ambivaléncia epistemoldgica
diante do paradigma da ciéncia moderna com a realidade, que chamo a atencéo
como fator preponderante na traducdo dos elos criados com o lugar e seus
diferentes tempos e sujeitos, tornando dinamica e complexa a relagao entre eles e
eu.

Ao refazer este caminho, consigo entender que o Sitio passa por mim ora como
estranhamento, ora como afetividade que ndo pode ser compreendido como objeto,
mas deve ser entendido como redes de significados que estdo em movimento.

A conversa com o Gilson produziu esse estranhamento necessario para rever 0s
processos de convivéncias com a pesquisa, mediante os limites sobre as intengdes
de partilhar os espagos-tempos dos saberes-fazeres locais, interiorizando-0os néo
como se eu fosse um morador do Sitio, mas como alguém de fora que vivenciou e
aprendeu com eles para aqui inscreve-los comigo dentro de uma relagédo de muitos
sentidos para a traducao de uma educacao ambiental pds-colonial.

Ao articular esta nocdo que espraia pesquisador-individuo/sujeito-objeto dentro da
arena do campo metodolégico existiu também na conversa com Gilson, um momento
para pensar sobre os limites tecnoldgicos/mercadolégicos a sobrevivéncia com a
lavoura que vao além Sitio, e que narra diretamente sobre os saberes-fazeres
constituintes do lugar, trazendo outras perspectivas que alavancam a criagcdo de
Novos espagos-tempos e que irdo delimitar novos usos ao processo de auto-

formacgao (PINEAU, 2003).

Gilson: o negécio depois que veio com maquinéario, ai acabou o servico.
Tem maquina até pra colher café! (...) maquina pra colher café, rocadeira...
tem méaquina pra tudo hoje. Hoje t4 dificil trabalhar. (...) Esse negécio de
magquinéario acabou com a gente!

Os efeitos da substituicdo da méo de obra pela maquina se fazem presentes como
articuladores de um registro socioecondmico que alavanca novas tendéncias sobre o
ciclo do trabalho e do conhecimento, produzindo mudangas irreversiveis no lugar, e
condensando novos processos identitarios (Hall, 2006) que pululam no mundo do
trabalho e da globalizacéo.

Isso ndo quer dizer que a formacdo identitdria no lugar estivesse ausente ou
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delimitada por uma invariabilidade na sua constituicdo. O que se quer problematizar
€ que a visibilidade dessas mudancas fornece & compreensdo sobre a formacgéo de
um tempo-espaco latente as formagfes de identidades do Sitio, abrindo caminho
para uma compreensao hibrida sobre sua constituicdo. Segundo Hall (2006, p. 75),

Quanto mais a vida social se torna mediada pelo mercado global de estilos,
lugares e imagens, pelas viagens internacionais, pelas imagens da midia e
pelos sistemas de comunicacdo globalmente integrados, mais identidades
se tornam desvinculadas — desalojadas — de tempos, lugares, historias e
tradicbes especificos e parecem ‘flutuar livremente’. Somos confrontados
por uma gama de diferentes identidades (...).

O descentramento da identidade vincula seu conhecimento a variabilidade de
possibilidades para também se pensar fora do lugar (sem que se vincule a ele uma
esséncia coletiva), em que se descobre o pertencimento do local imbricado com a
I6gica externa, onde os meios de fazer cultura se organizam a junto outras légicas
qgque modificam a ideia de permanéncia e cristalizacdo da tradicdo. O local é
extrapolado por dindmicas que transformam a apropriacdo do meio ambiente frente
as necessidades e exigéncias de uma globalizacdo, que abarca outras estruturas e
ferramentas culturais de se compreender e se fazer dentro da sociedade.

O maquinario que substitui o ser humano o conduz aos novos usos e saberes-
fazeres que os impelem a se autoreproduzirem frente as caréncias materiais
vinculadas ao trabalho.

A narrativa do Gilson sobre as dificuldades de trabalho na roca e a falta de
oportunidades, do tempo que ndo é mais, da substituicdo da mao-de-obra e da
tecnificacdo rural conduz a transposicao de novas formas de compreensédo sobre o
lugar praticado, exigindo outras formas de apropriagdo do pensamento sobre os
usos do trabalho e da terra. Os saberes locais sdo transformados — substituidos e/ou
remanejados. A terra mecanizada, e o homem alijado da sua condicdo de
subsisténcia tornam a realidade um processo de autoaprendizado frente a essas
novas demandas.

Neste sentido,

Tentar expressar a experiéncia vivenciada dos tempos de vida para
compreender a vida e a sua vida, articula-las melhor e transmitir estes
resultados positivos a outros provavelmente € a primeira tarefa imposta pela
escola da vida e que todo ser vivo exerce, mais ou menos confusamente,
dentro de uma dindmica entre as geracdes. (PINEAU, 2003, p. 111).

Dentro desse campo de vivéncias da escola da vida, tanto a formacdo de
identidades, como a reproducdo das materialidades necessarias a sobrevivéncia dos
individuos constituem, no Sitio, um espacgo-educador de inUmeras temporalidades
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que fomentam mudltiplas redes de saberes (TRISTAO, 2008) e conflitos que
anteriormente (do ludico, da rogca e dos centros de umbanda).arregimentam novos
usos e temporalidades que vao além dos ja citados

Ao espanar a poeira e o feijdo ao longo do terreno com a ajuda do ventilador, Gilson
alimentava um cenério local de desolacdo frente as dificuldades materiais dos
moradores do Sitio que tornavam qualquer menc¢éo de solidariedade ou sentimento
comunitario isolados a um passado remoto.

Gil: como era o0 negd6cio do arroz que vocé estava falando?

Gilson: o arroz quando a gente plantava aqui era bom pra desgraca... 6
todo mundo animado... 5 ou 6 homens ai... nos fazia mutirdo, um ia virando
a roca do outro. Era bom. Animado. Acabava em um e ia pro outro... era
muito rapido... mas agora (...) era tudo na base do servico mesmo e da
alegria. Vé o troco plantadinho I4... arroz, milho... (...) Eu tenho até saudade
desse tempo em que nés trabalhava assim... a gente trabalhava quase que
por curticdo mesmo. Era bonito! Mas agora acabou tudo! Nao tem jeito néo.

A nostalgia da narrativa do Gilson remete a um passado recente (faz uns 10 anos
gue o arroz parou de ser produzido no Sitio), a um instante de mesura sobre as
condicbes de coletividades produzidas na roga, envolvendo um sentimento
agregador que gerava a sobrevivéncia dos saberes partilhados, ao mesmo tempoem
gue se colhia a convivéncia entre as geragoes.

A referéncia ao plantio do arroz, narrativa recorrente em muitas conversas com
outros moradores do Sitio, reverbera com um tempo coletivo em que se fazia
acontecer a comunidade, prevalecendo os interesses comuns na producéo da roga.

Gil: o que é a ro¢a branca? .
Gilson: é milho e feijao. Porque € um troco que sai rapido, né? E seis
meses... colheu, vendeu e acabou tudo. E o café ndo, o café da mais. Vocé
planta o café e o café da mais. Hoje eu vbé vé se vendo um bocado desse
feijao aqui.

G: e como é que vocé leva essas sacas pra 14?

Gilson: leva na bicicleta... vocé leva na carcunda la no morro e depois com
a bicicleta da pra levar. Vendi muito arroz assim quando eu plantava arroz
ai... eu botava na bicicleta saco de arroz e de milho... o carro ndo vem aqui
embaixo ndo. Diz que o caminhdo quebra. Quebra o qué?! Um caminhao
bom desse! Ali no mercadinho em Jerénimo Monteiro vendi 8 sacos pra ele
ali. Vendi a 30 conto. (...) um cadinho que falta aqui no Sitio é unido. Porque
0 nome do Sitio aqui € Sitio da Boa Unido, mas 6... mas unido aqui € muito
pouco.

G: por que vocé acha que néo existe unido?

Gilson: antigamente tinha muito, mas ultimamente o pessoal td muito...

G: antigamente que vocé diz é o que?

Gilson: quando era mais novo tinha muita unido, mas agora, de uns tempos
pra ca o pessoal tA muito afastado. (...) a gente fica tudo espalhado... ndo
fica junto. Como disseram que iam fazer acude e um hort&o ali no Nico... s
gue disse que ninguém ia trabalhar de graca... ia fazer horta, uma escola
pra colocar livro... mas esses moleques de hoje em dia ndo estao querendo
saber de estudar! Acho que tem uma biblioteca ali... tens uns computador
que estdo vindo... e eu ndo sei onde estdo esses computador! Eu acho que
0 que ta faltando aqui € unido. Esse pessoal aqui, de um tempo pra ca, nao
tdo mais unido mais nao. (...).

a gente t4 em cima do terreno que foi do pai da gente.
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O espaco de movimento sobre a realizagdo da comunidade como lugar de muitas
temporalidades, pode ser entendido como processo de afirmacédo de resisténcias
gque mesmo frente a globalizacdo mercadologica pode ser uma tentativa de se
reinventar através das transformacdes locais.

O sentido de comunidade traz essa simbologia de tempos-espacos partilhados que
potencializam os elos de solidariedade entre os individuos.

Segundo Carvalho (2009, p. 115),

A comunidade perturba a grande narrativa globalizadora do capital, desloca
a énfase dada & producdo na coletividade de “classe” e rompe a
homogeneizacdo da comunidade imaginada da nacao.

Dessa forma, a comunidade é percebida como o suplemento antagbnico da
modernidade e, no espaco metropolitano, ela € o territorio da minoria,
colocando em perigo as exigéncias da civilidade.

Ao relatar a passagem de uma situagcédo de dificuldades socioecon6micas, Gilson
proporciona (pela memaria) possibilidades que buscam solidificar a relagdo passado-
-presente, trazendo uma reflexdo sobre o futuro como fator preponderante na
realizacdo do espaco-educador da roga/trabalho como instrumento que efetiva a
realizacdo da experiéncia, em que o espaco vivido € marcado pela presenca desse
tempo relacional em que se vive e viveram 0s pais, projetando a realizacao da vida
através dos sentidos estabelecidos com o meio ambiente.

A comunidade se inscreve na/pela narrativa, em que a solidariedade social é
forjada por meio das crises e contingéncias da sobrevivéncia historica e a
contignidade da acdo e da narracdo estdo ligadas no momento do ‘n&do-h@’
gue subverte a nocdo ocidental sincrénica do tempo e da tradigdo.
(CARVALHO, 2009, p. 118).

Ao retornar ao tempo em que o Sitio funcionava como forma de “unido”, a narrativa
de Gilson recorre a convergéncia da acao do passado com a pretensa dispersdo do
presente que o torna ndo um refém das praticas pretéritas, mas um suijeito inserido
na estdria como alguém que continua se produzindo independente do que ja se
passou. Sao esticamentos do futuro e encolhimentos do presente, descritos por
Santos (2008) na producdo da razdo metonimica e proléptica que acentuam o
empobrecimento da experiéncia.

A natureza ciclica da vida nos apresenta momentos de aparente inani¢do ou crise.
Entretanto, quando vejo as pessoas produzindo o lugar praticado, intuo nelas a
presenca do movimento vivido do espaco-tempo que ndo estd pulverizado na
imobilidade. Pelo contrério, elas estédo implicadas na realizacdo da vida como forcas
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gue mesclam a sutileza dos saberes na execucdo do que ndo esta visivel. Mas estao
ali, vivos e lidando com seus limites e possibilidades. Respirando. Ventilando.

O uso e a presenga do ventilador metaforizou, ao longo da nossa conversa a
convivéncia de imagens criadas por mim e por Gilson como uma ponte de
linguagens-tempos capazes de construir caminhos possiveis que traduzissem para
nos o encontro daquele dia como instancia criativa a partir dos nossos limites, que
nao somente socioecondémicos. O meu, apresentado por um limite epistemoldgico
em traducdo de estar ali como um pesquisador imerso aquele cotidiano e que se
confrontou com a realidade de continuar estranho aquele lugar por mais que tenha
criado elos afetivos. O dele, pela sobrevivéncia direta e simbdlica do lugar em meio
aos avancos da globalizagdo/modernidade. A conversa nos fez deslocar cada um
para uma espacialidade de problemas e invenc¢des: onde se entrecruzam a invengao
do eu-pesquisador e a invencao (dele) de uma formacédo identitdria ancorada em
diferentes realidades-tempos.

A cultura nos serve para entender como 0S grupos, movimentos e sociedade se
pensam e se realizam através da interagdo histérica em sua constituicdo tanto
material como simbdlica. Como esses usos sdo narrados e praticados? Como eles
se inventam ao produzir suas préoprias vidas? Essas sdo perguntas que
compreendem grande parte deste trabalho, mas que ndo busca esgotar respostas,
e, sim apontar algumas possiveis pistas e trazer provoca¢gbes que formulem um
pensamento critico e autocritico sobre as diferentes educac¢des ambientais.

Como afirma Certeau (1994, p. 124), “Em suma, ‘como 0s individuos nao sabem,
propriamente falando, o que fazem, o que fazem tem mais sentido do que sabem’.
‘Douta ignorancia’, portanto, habilidade que se desconhece.” Portanto, sdo desses
saberes-fazeres e encontros que se realizam as conversas desta pesquisa, onde as
relacbes se dao a medida que vao aparecendo novos sentidos.

Segundo Barcelos (2010, p. 27),

guando se consegue esta fusdo entre criador-espectador, d4-se um passo
fundamental no sentido de romper com conceitos e interpretacfes que
tenham como ponto de partida o pré-concebido, o dado, seja pelas elites
intelectuais e artisticas, seja pelas ideias e proposi¢cdes pedagogicas
concebidas e aceitas a priori.

Isto satisfaz muito a uma antropofagia que nos relacione como parte do que
acontece e que nos atinge no momento em que nos aproximamos do diferente, mas
que se pode, atraveés dessa diferenca, propor um exercicio de alteridade em que
caiba uma comunicagdo entre mim e o outro, e 0 que dela pode me afetar e me
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produzir.

foto 64: Gilson, o feijao e o ventilador

O sugerir do ventilador como metafora (foto 64) desta narrativa com o Gilson, trouxe
um caminho de vinculagcéo afetiva e pessoal desta pesquisa, em que me coloco
como pesquisador que entende a cultura como ato do encontro e do que existe de
mim nessa relagcdo que foi me produzindo outras linguagens e sensibilidades que
transformaram o meu modo de ver do lugar praticado.

O ventilador continua ligado. (In)ventou-se.

5.6 A ESCOLA TA NA RUA

Ao perguntar para os jovens do Sitio sobre a escola, eles me responderam: ta na rua
(foto 65). A expressédo “ta na rua” ou “la na rua” é recorrente entre os moradores do
Sitio para situar o que esté na cidade e nao ali.
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foto 65: ta na rua — Foto: Arquivo Sandra Prata

A rua como lugar de cisao? A rua marcada como lugar das diferencas. Dos
distanciamentos? Qual o limite entre a rua e a comunidade? A rua como ponte?
Caminho? A rua como desfecho deste trabalho. Foi através dela que cheguei ao
Sitio. A rua caminha para o Sitio como possibilidade de encontro, por mais que haja
distanciamentos aparentemente intransponiveis.

No Sitio dos Crioulos, a presenca da escola foi marcada pelas minhas observacdes
das idas e vindas dos jovens uniformizados a rua, lugar onde estdo as escolas
municipais e estadual da cidade. Chegando ou saindo do Sitio, em diferentes
horarios, |4 estdo os jovens estudantes a caminho da escola. Existem quatro escolas
publicas no municipio: trés municipais (Escola André Autuer, Escola Nicolau Borges

e Escola Paulo Pereira Gomes) e uma estadual (Escola Jerdnimo Monteiro).

Num primeiro momento ainda ndo havia tomado conhecimento da presenca das
criangas e jovens dentro do Sitio dos Crioulos, uma vez que concentrei minhas
frequentes visitas a casa dos mais velhos (lideres da comunidade), tentando
perceber o lugar praticado por meio do cotidiano. A presenca dos jovens era notada
pela espiadela rapida e curiosa que davam pelo fato de eu ser estranho ao lugar e
eles terem duvida sobre o que estaria fazendo ali, com um gravador e uma maquina
fotogréfica. Aos poucos fui percebendo a presenca de criancas e jovens,
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principalmente no periodo de férias escolares (foto 66), 0 que eu ainda néo tinha
vivenciado ali. Eles pululavam dos quintais para a frente das casas, preenchendo o
lugar praticado como um outro tipo de movimento de coletividade e aprendizagem,
catando frutas entre brinquedos e brincadeiras que o espacgo-educador oferece.

Foto 66: improvisando uma gangorra a partir de um antigo cruzeiro

Numa dessas minhas caminhadas em dire¢cdo a casa do seu Joaquim e dona Dé,
flagrei quatro criangas/jovens simplesmente caminhando acompanhadas umas das
outras. Acabavam se sair da casa do seu Lico e da dona Luzia. Essa imagem foi
uma das primeiras que fiz das criangas no final do ano de 2011, ao perceber esse
movimento de jovens pelo Sitio. Caminhavam praticando o espac¢o que havia, das
coisas que estao por acontecer. Do tempo que ndao impede do espaco ser o que eles
também s&do: habitantes do Sitio dos Crioulos. Descendentes de uma estoria que ja
ganha outra condicdo. A estdria presentificada no acontecimento do agora. E o
espacgo-tempo em traducdo de vivéncia daqueles moradores mais novos. Da nova
apropriacdo que eles fazem do Sitio. Talvez de um outro Sitio que ndo dos antigos
ou uma variacdo do mesmo lugar praticado. Sdo tempos cruzados dos mais novos
aos mais velhos. Memoérias constituidas e entrelagadas de um lugar marcado pelo
convivio familiar e afetivo. Desse convivio em que as relacbes de oralidade e
educacao familiar se fazem e se reproduzem dentro da coletividade. Como alguns
gostam de repetir: “aqui n0Gs mesmos discutimos e resolvemos nossos problemas”.
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foto 67: conversa entre meninas

Sintoma de uma autonomia politica-organizacional do lugar? Talvez de uma
informalidade pessoal no tratamento dos problemas locais. Da formacéao dos sujeitos
praticantes que fazem do Ilugar do Sitio dos Crioulos uma comunidade
autogestionada, tal como tantas outras espalhadas pelo pais. Que vive problemas
internos vinculados aos mais diferentes conflitos, sejam familiares, administrativos,
judiciais, e que marcam o movimento de criacdo e manutencdo do Sitio como
espaco-educador (foto 67).

Uma pista desta pesquisa, que era evidente, mas que so foi observada nas ultimas
idas a campo, foi da insercdo do Sitio, como espaco-educador que atravessa as
praticas escolares.

A presenca da escola fica marcada pelas conversas que tive com duas professoras
que realizaram atividades e visitas escolares (foto 68) no Sitio dos Crioulos,
possibilitando articular os saberes escolares dentro-fora da escola, como outra
possivel interpretacdo das experiéncias educativas naquele espaco-educador. No
Sitio, a realizacdo da aprendizagem ndo se deu pelo que comumente podemos
chamar de educagdo ambiental, mas uma pratica da educacdo ambiental que é uma
aproximagao entre a estoéria local e seus modos de vida.
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foto 68: a escola no Sitio — Foto: Arquivo Sandra Prata

Tanto o trabalho como a preocupacao delas, ndo estdo diretamente ligados com
educacdo ambiental, mas compreendo que sé € possivel falar de ambiental a partir
de uma perspectiva que envolva o viés cultural, de compreensdo do lugar como
espaco de realizacdo das identidades, e como elas séo transformadas. Portanto, ao
ver que nado havia trabalhos direcionados com a educacdo ambiental, optei por
realizar essas conversas como compreensao da relagdo construida entre os sujeitos
envolvidos: educador-pesquisador-individuo-quilombo. Como eles se constroem
nessa perspectiva de encontro e pertencimento ao lugar. Como aquelas duas
professoras se veem pertencentes dali, na sua constru¢cdo subjetiva/pessoal
perpassada por uma légica educativa e valorativa ao lugar.

Por isso, o aspecto da formacgdo das identidades tem importancia neste trabalho,
uma vez que o Sitio dos Crioulos, como qualquer outro espago sociocultural esti
vinculado as suas dindmicas identitarias, como fluxos continuos de mudancas.

Segundo HALL (2006, p. 71-72),

Todas as identidades estéo localizadas no espago e no tempo simbdlicos.
Elas tem aquilo que Edward Said chama de suas “geografias imaginarias”:
sdo paisagens caracteristicas, seu senso de “lugar’, de “casa/lar”, ou
heimat, bem como suas localiza¢cdes no tempo — nas tradi¢cdes inventadas
gue ligam passado e presente, em mitos de origem que projetam o presente
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de volta ao passado, em narrativas de na¢do que conectam o individuo a
eventos historicos nacionais mais amplos, mais importantes.

Esse € o mote utilizado pelas professoras, e que revelam para nos a suas relacbes
simbdlicas com o lugar, ligando-as a um sentimento de forte pertencimento nessas
dindmicas de inUmeras interrup¢des e movimentos do tempo identitério.

As professoras que conversei expuseram suas aproximagoes e experiéncias de uma
forma que me ajudasse a compreender em suas narrativas o universo sociocultural
pensado e vivido por elas no Sitio dos Crioulos. Dessas narrativas foi possivel refletir
sobre uma educacdo ambiental, proporcionando novas perspectivas antropofagicas
nesta relacgéo.

Portanto, ao trazer as narrativas das professoras tive a intencéo de pensar a escola
como possibilidade de usos e aberturas sobre os diferentes tempos de formacéo
atravessados no cotidiano e processos identitarios do Sitio.

Esse exercicio esta articulado as traducdes que as professoras fazem sobre os seus
préprios processos de aprendizagem com o Sitio, ao mesmo tempo em que reflito
sobre os aspectos de uma educacdo ambiental pds-colonial que se articule as
narrativas expostas como um processo de trocas que ampliam e problematizam as
relacbes entre “a floresta e a escola” (REIGOTA, 1999), e que fundamentam a
pratica de uma Educacdo Ambiental de dentro pra fora, provocada, aqui, pela
antropofagia que revela o conflito das tramas socioculturais de sobreposi¢cbes de
conhecimentos e identidades daquele Outro que é categorizado e classificado.

Neste lugar fora da escola, a que aqui me refiro, encontro essas vozes,
personagens, e narradoras que contribuem pensar em educag¢des ambientais que
provoguem a articulagdo de saberes locais. Defendo essa ideia por entender que o
encontro de saberes suscita novas dinamicas de trocas e de incorporagbes de
sentidos, e encontra no exercicio a alteridade o principio ético de fortalecimento das
relaces. Esses encontros com as professoras® foram provocados justamente pela
intencdo de criar outras relagbes com o Sitio dos Crioulos, ouvindo suas
experiéncias com esse espaco-educador. Nesse caminho, conversei com as

32 N&o posso deixar de repetir que a origem deste trabalho se deu em func&o de uma pesquisa feita por algumas

professoras da regido sobre a questdo da identidade cultural do Sitio dos Crioulos. Portanto, a ligagdo do Sitio
com esta pesquisa se revela na enunciagdo de um grupo de professoras que buscaram interpretar
antropologicamente a cultura expressa naguele local: suas visdes de mundo que publicizaram o Sitio como
espaco de criacdo de estérias e culturas.
Sandra foi quem me levou ao Sitio pela primeira vez, ainda quando estava trabalhando na pesquisa do
Documentério Sitio dos Crioulos. Com ela, cheguel ao Sitio e fui apresentado aquelas pessoas e ao lugar. A
entrada com a Sandra no Sitio contribuiu bastante com a minha inser¢cdo no lugar. Sendo uma pessoa
conhecida, facilitou primeira entrada. Em suma, foi a Sandra quem me apresentou o caminho do Sitio.
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professoras (Sandra e Andréia) sobre o trabalho que fizeram e como constituiram, a
partir dele, suas perspectivas de tempos e lugares com o Sitio.

Sandra narra sobre o lugar com a familiaridade de quem convive com a comunidade
desde a infancia e, também, no periodo em que o pai e a mae frequentavam a casa
de umbanda da Maria Carolina, estabelecendo vinculos afetivos e espirituais.

Ao falar do seu trabalho com o Sitio, ela traz para o presente o intercambio de
situacdes de pobreza e sobrevivéncia, mas também a realizagdo de muitos trajetos e
experiéncias com o local. Ela humaniza a sua narrativa dentro de um viés de
passado-presente/tradicdo-modernidade/perdas-ganhos (GRUN, 2007), enxergando
ali um espaco de origem. Ela enxerga no Sitio um retrato do passado, em que €&
possivel atravessar a rua e chegar aos antepassados histéricos. Uma marca do
passado no presente, onde o Sitio é a representacao viva da tradicao.

Sandra: E no6s fizemos um trabalho em diversidade cultural, mas enfocamos
o Sitio dos Crioulos por ser um reduto histérico. Jerdnimo Monteiro conhece
muito pouco sobre o Sitio dos Crioulos.Tenho uma ligagdo muito grande
com as familias de la que tem a ver com a religiosidade.

Entéo, eu j& conhecia um pouco a histéria deles. N6s resolvemos fazer um
trabalho de pesquisa histérica, porque ja existia, no municipio de Alegre,
algumas coisas sobre o Sitio dos Crioulos. E ai a gente atrelou a histéria
com a a antropologia porque tem a ver... e o trabalho surgiu dai... entéo,
nessa ida... que a gente foi, fotografou... entdo, a gente também conheceu
um pouquinho... teve um olhar mais antropolégico... entdo, a gente viu a
ocupacgéo do terreno... nesses anos todos.. a questdo de alguns hébitos...
do moderno... ou seja, do hoje dentro do ontem... eles mantiveram isso.
Entdo, o nosso olhar foi mais antropoldgico.

E a escola entrou nessa pesquisa por que? Porque nés trabalhamos com as
criangas... e fizemos esse mineiro-pau dentro da escola... levamos pra
dentro da escola... levamos essas pessoas que conheceram as historias...
as criancas conheceram a histéria... entdo a escola se envolveu nisso ai. O
nosso papel dentro da escola foi o de difundir e trazer pra permanecer, né,
no meio escolar... porque naquele ano nés fizemos um resgate cultural do
municipio. (...) Entdo, a gente aproveitou e levou pra escola. Entdo, a escola
conheceu esse trabalho. Do outro... foi a Folia de Reis que nds levamos
dentro da escola. Porque a Folia de Reis é uma coisa que ja era, né?! Ai,
noés levamos, pesquisamos, conhecemos... € a escola também preparou
uma Folia de Reis com as criancas... O nosso objetivo foi muito educativo...
nés buscamos, conhecemos e socializamos esse saber com a escola. (...) e
trazer a cultura pra eles de volta. Porque eles perderam muito da
identidade... nesse sentido eles ndo conhecem a histéria deles... ndo sabem
a importancia que eles tém... na questdo do municipio.

Estou falando daquilo que sei e do que eu conheci. Porque, na verdade, nés
nos relacionamos bem porque o municipio é pequeno. Na verdade eles nao
veem. Porque na verdade quem vé o valor daquele Sitio € quem tem
realmente essa visao histérica... por isso que eu falei... s6 fica encantado,
guando vocé fica encantado por alguém... por exemplo, eu encanto as
pessoas porque eu gosto. Meu olhar é diferente. Porque eu olho praquilo 1a
com uma importancia, com um valor cultural... eu acho que o municipio nao
percebeu a riqueza que é aquilo... e como poderia tornar aquilo la muito
mais do que imaginamos... porque a nossa raiz que ta ali... 0 que eu
conheco... (....)



188

Aos 4 anos eu ja sabia um pouquinho daquele Sitio. Aquilo € a minha
historia, € o meu municipio, € a minha cidade. Porque hoje eu sei que ali
estava muito antes da minha familia vir para ca. Para mim ali tem um valor
muito maior. Mas as pessoas ndo veem graca naquilo porque ndo conhece
a histéria, ndo vé o valor que eles tém como histéria.

Ao “trazer a cultura deles de volta”, ela acredita estar tomando a histéria e
recontando-a dentro de um enredo magico em que a tragédia € ver tudo ali se
modernizar e perder a esséncia. Como se a natureza daquele lugar, por si so,
falasse e devesse referir-se somente ao passado, como um museu ao ar livre (foto
69).

b\

- —

foto 69: museu ao ar livre*® — Foto: Arquivo Sandra Prata

Ao recuperar aquilo que chama de “histdria deles”, ela se alimenta do que vai
“recontar” a sua propria historia. Ali ela se deixa misturar, pois esta falando também
de dentro. Falando de si. Misturando sua estéria a deles com intencdes e tensdes
variadas.

N&o se trata de se ver como moradora do Sitio, mas como alguém que ali se
entende pertencente aquela memodria coletiva. Ela traz em sua narrativa o convite de
visitar o Sitio como parte de todos nos. Parte de um passado e de uma

* Titulo dafoto dado pela propria Sandra Prata em seu trabalho de Conclus3o de Curso.
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ancestralidade comum que nos une enquanto cultura. Ela busca contar e reviver a
histéria e ndo a estoria, humanizando-os em relagdo a cultura local que tem uma
origem, uma tradicdo e uma identidade que séo ou deveriam ser fixas. Novamente,
um novo passado torna-os proximos e visibilizados a partir dessa relagédo. Ela quer
para o Sitio uma histéria fundacional, e que a preservem na memodria.

Se a “nossa raiz esta ali”, eu ndo sei dizer. Mas estou tentando entender como ela
se antropofagiza ali, tentando ganhar uma dimensao outra que a torne parte daquele
lugar, mas também tentando perceber as tensdes que existem. Pois o fato de negar
gue o Sitio esqueceu sua histéria, os descredencia também de poder conta-la de
outra forma? Qual seria a forma correta? Talvez essa seja a tensdo exposta em sua
narrativa. Mas ndo podemos negar que existe também um esforco muito grande de
se essencializar a identificacdo com o Sitio. Uma identificagdo pessoal que 0os unam
e 0s tornem iguais.

Ao mesmo tempo em que ela atribui ao Sitio um lugar sem estoria ou sem
identidade, ela o potencializa no enredamento de uma busca narrativa perdida e que
deve ser preservada como forma de prote¢do aquela cultura.

Ao mostrar esta tensdo, podemos compreender 0 seu movimento com 0 espaco-
-educador do Sitio, numa relagdo de aproximagdo e avizinhamento com o meio
ambiente, onde o estranhamento também esta presente, uma vez que ela nédo
reconhece o presente em detrimento ao passado.

GRUN (2007, p. 58-59) nos ajuda a entender que esse elemento de vinculagdo com
o lugar é também um forte aliado do pensamento ambiental. O autor, ao refazer o
pensamento cartesiano em que a natureza € tornada objeto, e o ser humano esta
desenraizado, o ecologismo faz um movimento de enraizamento, como ele afirma:

Na verdade, véarios séculos apds o nascimento do pensamento cartesiano, a
filosofia continua sua luta para situar o sujeito, ancora-lo a um sentido de
lugar. E essa precisamente a tarefa de parte dos discursos ecoldgicos. Eles
exigem que o sujeito seja localizado em algum lugar e que sua localizacao
produza significados. A essa altura, pode-se sugerir que o propdésito dos
discursos ecolégicos é, portanto, conferir ao sujeito um senso de localizacao
historica.

Ao trazer a tradicdo como elemento fundante aquela cultura, Sandra potencializa a
realizacédo do lugar por meio de um passado. Mas nao estaria o presente provando
que o local da cultura € justamente essa dimensdo de muitas redes de saberes-

fazeres? Nao estaria no presente a vitalizacdo desse mesmo passado? (BENJAMIN,
1994).
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Mas a questdo que fica é: os habitantes do Sitio ndo estdo enraizados e fixos ao
lugar praticado, criando suas proprias maneiras de compreender e se hominar como
pertencentes a diversas estérias (como ja foi apresentado em outras narrativas)?

Acredito que um dos elementos cruciais para pensar a educacdo ambiental pds-
colonial é o viés da antropofagia. A ideia de identidade ou tradi¢do fixas, encarcera a
possibilidade daquela comunidade se entender e se enxergar de maneira diferente.

Entendo que ndo basta ao observador externo (o educador e pesquisador) insistir
nesse olhar exdgeno, ele deve sim exercer a experiéncia com o lugar como espaco-
educador e deixar se modificar em seus movimentos. Nao quero com isso dizer que
tenha que se tornar um morador do Sitio ou agir como tal, mas que deva criar meios
para mergulhar naquela cultura como algo que Ihe gere aprendizagens, e que lhe
suscite a interculturalidade que cabe como alteridade e conversa com a cultura. Este
€ exercicio da antropofagia. Esta é pds-colonialidade assumindo a radicalidade
necessaria para a compreensao de culturas que sao criadas ou inventadas a partir
do encontro com a diferenca (SANTOS, 2008).

Ao narrar sua experiéncia com o Sitio, Sandra nos oferece a possibilidade de uma
outra audiéncia sobre esses sentimentos de interacéo e transformagéo dos aspectos
culturais emergentes na construgcdo do olhar através do estranhamento e da
aproximacéao, gerando a imerséao junto a outras perspectivas socioambientais. De um
meio ambiente local que se faz uso por diferentes formas de saberes-fazeres e
tempos/espacos.

A pergunta que também cabe a este trabalho é: Qual educacdo ambiental? Qual
abordagem metodoldgica que ndo subtraia a complexidade de uma comunidade em
férmas identitarias? A antropofagia e o pos-colonial tornam-se argumentos, ao meu
ver, imperativos nesta problematizacao.

Ao enunciar a identidade fixa de um lugar, ndo estariamos contribuindo com o olhar
gue objetifica o proprio grupo e comunidade? Nao estariamos sujeitando-os como
imagens antropoldgicas exéticas que cumprem o papel de colonizados pelos
saberes dominantes? (SANTOS, 2008).

Cumpro aqui complexificar as muitas praticas e usos da educacdo ambiental, vendo
na antropofagia um argumento critico e metodoldgico cabivel sobre esses usos e
praticas por onde seja possivel pensar que as comunidades trazem muitas versdes
sobre suas estdrias e que dinamizam seus processos identitarios.
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Tornar a cultura como um local fixo de tradi¢cbes, € desconhecer a complexidade e
outras possibilidades narrativas na constituicdo identitaria dos sujeitos. Ndo se
pretende, no entanto, negar a luta politica dos grupos e movimentos sociais que
buscam essa tradicdo como forma de sobrevivéncia e resisténcia cultural. Pelo
contrario, 0 que busco expor neste trabalho é a relacdo das dindmicas internas e
externas da interculturalidade, e como podemos inventar outros caminhos teorico-
metodoldgicos, onde a antropofagia nos sirva como abertura a essa aventura
antropolégica do outro-comigo.

Entender o Sitio como um espaco-tempo de fazegcbes e aprendizagens torna a
imersdo cultural um exercicio de buscas intermitentes que sé aumentam a cada
nova prosa e observacdo. Numa dessas observacdes e prosas, Sandra narra a
dualidade das dinamicas entre o que seria 0 arcaico e o moderno.

Eu fotografei... eles fazendo a comida do lado de fora... que é a fornalha
deles... que é o fogéo... ali eles tém o habito de cozinhar. Entdo, ali n6s
focalizamos a origem... o que eles guardam da cultura deles. E ao mesmo
tempo, do outro lado, é o fogdo a gas. Por exemplo, andar descalgo...
apesar de tudo isso... a antena parabdlica... mais o costume da tulha, onde
guardava as coisas... um modo de viver. Catar o feijao no chao. (...) nada
escapou aos nossos olhos.

Na imagem criada por ela, vemos a transi¢do entre esses diferentes tempos que ali
se fazem presentes, remontando temporalidades que coexistem a partir de seus
proprios ritmos de vida de acordo com as suas transformacbes materiais que
incidem no meio ambiente. O que remete a pensar, mais uma vez, uma educacao
ambiental pelo viés da antropofagia, como degluticdo do tempo-espaco que
potencializa a cultura como produgéo instantanea e continua, vitalizando os saberes-
fazeres locais.

Quando compreendo que o0 espaco € um lugar praticado (CERTEAU, 1994) de
diferentes encontros temporais, tenho nele a dimensédo inacabada do processo de
producdo da cultura. Isso contribui para pensar que a educagdo ambiental pode
estar nos fazeres ininterruptos de encontros interculturais em que a abertura do
educador frente a esse ritmo, sons, gostos e 0 que mais se pode qualificar na
dindmica desse processo, corporifica muitas interagdes e mudancas.

A narrativa produzida pela professora Sandra me fez pensar sobre a alteridade como
mudanca dos sentidos, dos saberes-fazeres presentes nas culturas. Também me fez
pensar que a educacdo ambiental pds-colonial se veste dessa intencdo de abertura
ao cotidiano, com um olhar antropoldgico das praticas que se intercruzam.

Segundo Santos (2008, p. 193-194),
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A minha andlise destaca algum potencial emancipatério da cultura social e
politica de grupos sociais cuja vida quotidiana € intensificada pela
necessidade de transformar estratégias de sobrevivéncia em fontes de
inovacgédo, de criatividade, de transgressao e subversao.
Portanto, Santos (2008), salienta que a essas transformacdes convergem no
imbricamento sobre as diversas e diferentes nog¢fes culturais que existem em um

lugar e em suas estratégias de sobrevivéncia.

Essas estratégias sdo latentes aos olhos de uma educacdo ambiental que busca o
potencial da emancipac&o social como uma formulag&o ética (GRUN, 1996) que esta
no Outro, constituida nele, e ndo imposta. Este é o rito da alteridade. Esta é a
radicalizagc&o da antropofagia: ser o Outro naquilo que ele oferece.

E, mais uma vez, Santos (2008, p. 210), afirma que,

A reinvencdo da emancipacdo social visa o reencantamento do senso
comum, o qual, em si mesmo, pressupde uma certa carnavalizacdo das
préprias praticas sociais emancipatérias e o0 erotismo do riso e da
ludicidade. Repito a ideia de Oswald de Andrade: “A alegria é a prova dos
nove”. A carnavalizacdo das préaticas sociais emancipatérias tem sua
importante dimensd@o auto-reflexiva: possibilita a descanonizacdo e a
subversdo dessas praticas. (SANTOS, 2008, p. 210)
Enxergar a comunidade como ponto de irradiacdo dessas praticas subversivas, é
tratd-la como espaco de realizacdes possiveis ao desencadeamento de uma
formacao educacional ndo-escolar que suscite outras possibilidades para o exercicio
da educacgéo ambiental pos-colonial, que desestabilize o etnocentrismo civilizacional,

abarcando novos tempos-espacos culturais.

A narrativa da Sandra traz a reflexdo de um olhar com a cultura como fazecdo do
meio ambiente, onde ali estdo dispostas as relagcbes materiais e simbdlicas dos usos
da natureza, transformados em saberes e fazeres que dimensionam a vida como
uma simbiose, onde as trocas sdo materializadas e construidas através das praticas
locais, entendendo o morador do Sitio como sujeito de sua propria vida. Importa
entender o ambiental também como esse lugar que esta aberto as dinamicas das
trocas, dimensionando o0s problemas e o0s saberes socioambientais como
composic¢des partilhadas que se traduzam em aproximacéo e degluticdo do Outro
como estratégia vital para a educacao ambiental pds-colonial.

Sandra volta para a sua prépria estdria contando e tentando remontar a historia
daqueles outros do Sitios dos Crioulos. Ela quer ver o Sitio preservado, intocado,
voltando para o passado como sintoma de um presente que parece nao existir.
Sandra se mistura ali. Convida. Entusiasma-se ao falar sobre eles. Essa é a pulsao
de nossa conversa. Do nosso encontro de bons agouros para o lugar que
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inventamos a partir deles. Cabe sabermos mais, para junto com eles inventar mais.

Sandra: isso € legal, porque se vocé quer fazer daquilo ali um Sitio de
visitacdo, eles tem tudo como esti agora. E s6 a gente se organizar no
sentido deles mostrarem a danca, a gastronomia. Trabalhar com eles esse
resgate. Por que? O legal é que... eu acho bonito... eu ndo sou contra
aquela ocupacéo do espaco. O que eles precisam melhorar algumas coisas
ali para receber as pessoas. Preparar um pouquinho mais da aparéncia. (...)
€@ mostrar o dia a dia. Quando as pessoas andarem que descerem do
Chapadédo, que chegarem |4 e virem |4&. E mostrar como eles sdo, mas
mostrar um pouquinho. Por exemplo, eles conhecerem um pouquinho da
danca deles, um pouquinho da musica pra trazer pra eles mesmos. (...) Por
isso € que eu acho legal quando eu vou la e vejo aquele modo de ocupar o
espaco. Nao acho que tem que ser diferente. Mas € eles perceberem... Eu
ndo quero que mude também nado. Mas assim, deles poderem conhecer um
pouco mais... eles mesmos... pra comunidade deles... E quando for 14,
sentar e contar... Eles contarem e encanta-los.

Trazer do Sitio dos Crioulos 0 que se pressupde ser o Sitios dos Crioulos. Essa
aparéncia de um lugar folclorizado e estanque no tempo é uma narrativa recorrente
sobre a identidade. Sobre o tempo-espaco que margeia o0 imaginario externo a eles.

Essa é a tonica da narrativa proposta pela Sandra: Compreender o espaco daquelas
pessoas como resgate cultural (foto 70).




194

34
|

Foto 70: resgate cultural®™ — Foto: Arquivo Sandra Prata

Nossa conversa surge da experiéncia dela, ndo somente como professora, mas
como alguém que tem uma relagdo muito proxima com o lugar. Estando ele inscrito
nela como passagens de tempos remotos que possibilitam reavivar o passado,
tornando vivo o presente. Cabe aqui ndo julgar o certo ou o errado, mas tentar
compreender de que forma o lugar Ihe traz o sentido de formagé&o, e como podemos
pensar numa educacado ambiental que ndo exclua a relacdo entre ambos, e que
fortaleca essa relacédo no que existe de dualidade e conflito. Pois € nessa jungéo que
a educacédo acontece. Estamos a todo momento trafegando por essas vias de muitas
insinuacdes de sentidos.

Busca-se tornar as relagdes descritas aqui como uma espécie de um caleidoscopio
em que, a medida que se observa, vai se tornando outra coisa, outra forma. Outro
momento. Outro sujeito. Este é o viés por onde resolvi fazer essas escutas.
Ganhando outra dimensdo como registro das experiéncias que sdo vividas em
diferentes processos e que culminam com a diversidade de saberes e fazeres que
alimentem novas relacdes socioambientais: 0 espaco-tempo do Sitio dos Crioulos
esta encrustado nessas dinamicas.

A Sandra me d& a versédo dela sobre o Sitio. Nao a tomo como verdade ou mentira,
apenas como outra versdo. Tal como deve ser volatil pensar em uma educacao
ambiental que esteja inserida nessa complexidade de relagdes, que ndo acaba em
mim, mas que continua no outro.

% Titulo dafoto dado pela propria Sandra Prata em seu trabalho de Conclusio de Curso.
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foto 71: Sandra € parte de 14 — Foto: Arquivo Sandra Prata

A conversa com a Professora Andréia veio num momento posterior da pesquisa de
campo. Quando ja estava fechando as idas ao Sitio, e transcrevendo as conversas,
me foi informado de um trabalho que ela teria realizado com eles também sobre a
guestdao da identidade cultural, e que teria levado alunos da escola para realizar
entrevistas com os moradores.

Acabei ndo tendo acesso a esse material, mas conversamos sobre a experiéncia
dela com o Sitio. A aproximacdo que ela tem com o lugar € a mesma que a da
Sandra. De um forte laco da amizade e convivéncia com algumas pessoas dali. Por
isso, as conversas com a Andréia também tém um tom de saudosismo, convivéncia
e reveréncia aquele espaco (foto 71).

Mas o que ela nos traz é a experiéncia dela com a necessidade de trabalhar com as
Africanidades em sala de aula (como professora de Geografia e Historia) de acordo
com a Lei 10.639/03 que regulamenta o tema sobre o ensino de Histéria e cultura
Afro-Brasileira, trazendo para o curriculo questfes da formagédo identitaria no Brasil.
Ela faz um trabalho, como ela mesma diz, de “recuperagédo da identidade local
através da historia do Sitio”, buscando o fortalecimento do lugar frente a cidade de
Jerdnimo Monteiro.
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Ao entender a identidade como produgcdo de sentidos, compreendo como 0
ambiental est4 presente nas rela¢des sociais, dinamizando suas préticas e saberes.

Nesse sentido, a professora Andréia traz a relacdo de familiaridade com a
comunidade, como também foi observado anteriormente pela narrativa da professora
Sandra.

Ambas trafegam num sentido de narrativas que buscam trazer de volta uma certa
identidade idealizada de um passado também idealizado, mas que para elas sao
elementos de fortalecimento e de resisténcia do lugar frente as dindmicas de uma
globalizagdo que nédo apenas transforma a identidade, mas que desterritorializa 0s
individuos, retirando-lhes qualquer sentido de ligacdo com o lugar.

Sao fatores que também se relacionam com a ideia de fortalecer o Sitio como lugar
de identidade frente a cidade de Jerdbnimo Monteiro, pois como ela mesma expde em
certo momento de nossa conversa:

Andréia: E como se o Sitio dos Crioulos e Jerénimo Monteiro fossem
separados, mas ndo séo. (...) como se aquele reduto deles ndo fizessem
parte da cidade — 14 na rua.

A rua e o asfalto separam a cidade do Sitio dos Crioulos, e parece, segundo a
Andréia, que o Sitio (lugar/espaco-educador) estad apartado ndo apenas
geograficamente, mas simbolicamente, da cidade. A ideia de vitalizagdo das
identidades do lugar, que ela traz, tem a ver com a relacéo de fortalecimento do Sitio
como um instrumento politico que medeie os conflitos provenientes dessa acao,
potencializando suas praticas culturais como elementos de resisténcia.

Andréia: Eles criaram essa redoma... quando vocé atravessa aquele
asfalto, quando vocé comeca a entrar no Sitio, ele tem um aura diferente...
ele é fechado. Ele é o mundo deles. Ele tem toda uma histéria. Por mais que
0 progresso chegue, ele adentra muito lentamente ali, como se eles nao
quisessem também... eles sabem que ndo podem sair dali e perder aquilo
ali. E uma forma de pensar e manter a histéria. Nunca houve uma
valorizag&o. Eu cresci com eles. Lago de afetividade com a minha familia.
Todas as festas... € um marco na minha meméria. Era aquela fogueira, era
0 caxambu... ai vocé tinha a orac@o dentro do Centro para depois ter a
comida la fora. Era uma festa de forr6. Entdo eu aproveito para fazer o meu
trabalho enquanto professora de geografia e histéria, dentro do Sitio dos
Crioulos. Mostrando o qué? Trazendo ou resgatando essa histéria da Africa
dentro de Jerbnimo Monteiro. A contribuicdo desse povo aqui em Jerdnimo
Monteiro. O quanto esse povo dentro de 4 alqueires de terra ajudou muitos
fazendeiros! Esse Sitio contribuiu para muitos fazendeiros aqui... e isso
ninguém lembra!

Esse conjunto de narrativas produz um lugar de saberes que ora mergulham dentro
de uma histéria de resisténcia, ora numa redoma que os separa do mundo externo,
gue estd na rua. A rua, utilizada como metafora desse mundo cindido em dois



197

diminuindo a insercdo deles como saberes e pessoas que aparentemente nao tem
uma histéria dentro da cidade. A escola, para Andréia, seria esse meio e instrumento
agregador de identidades que tornariam os mundos comunicaveis, ainda que 0s
conflitos e as segregacgdes étnico-religiosas estejam presentes no espaco escolar.

Os saberes escolares e as propostas curriculares, em suas relagdes e interfaces de
aprendizado criam possibilidades de comunicacdo entre esses saberes. E 0 que
saber e aprender com o Sitio dos Crioulos? Pergunta importante para desvelar esse
caminho de tese. Questdao que se soma aos sentidos de uma educagédo ambiental
vivida através da cultura. A cultura comunica o ambiental no Sitio dos Crioulos. Ou
seja, a cultura aproxima o siléncio e as oralidades de saberes ambientais que estao
vinculadas diretamente ao cotidiano daquele lugar.

Na narrativa trazida pela professora Andréia, € proposta essa juncdo de problemas
mesclados com a cor, a religiosidade e outros tantos saberes menosprezados pela
rua, e que aparentemente a escola tenta traduzir dentro de um curriculo onde o
negro seria percebido por sua africanidade-brasileira.

Andréia: (...) € o momento em que vocé vai com o aluno e vocé comeca a
viajar... Eu gostaria que ali fosse memoria para a histéria de Jerébnimo
Monteiro. Como é que essas pessoas podem contribuir com a histéria do
municipio?

Mas essa mesma escola reproduz a auséncia de referencias da matriz africana-
brasileira, onde a umbanda, religido praticada por muitos do Sitio, ndo é
representada em virtude da opcéo religiosa de pais e muitos professores (foto 72).
Trago este exemplo para mostrar o idéntico processo por onde passam outros niveis
de producdao de silenciamento de saberes, o que evidencia a dominancia e o conflito
entre grupos que estado separados néo apenas por classe social, mas principalmente
pelo uso da cultura como elemento identitario.
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foto 72: cor e religi&o® — Foto: Arquivo Sandra Prata

Neste caso, a narrativa trazida pela professora condiz com a urgéncia desse
confronto de perspectivas que se fagam por se aceitarem pela diferengca, ndo por
convencimento ou hierarquizacdo. Pois os saberes produzidos no Sitio podem
alimentar esse dialogo mutuo de compreensdes sobre essas diferengas.

Andréia: quando levo os alunos ao Sitio, o primeiro lugar que vou é o

Centro de Umbanda.
Ao trabalhar a diferenca, Andreia expde o sentido que o Sitio produz nela. Essa
aproximacédo de diferencas revela algo importante para pensar a educacgéo
ambiental pds-colonial e o sentido de antropofagia (ainda que saiba que ela ndo
trabalha com esse conceito). O que se produz no uso pedagogico € justamente a
tensdo entre os lugares que ocupamos em nossa cultura frente a cultura do Outro.
Dessas divergéncias, podemos entender o poés-colonial, na educacdo ambiental,
como método e exercicio ndo apenas da alteridade, mas como principio da
construcdo de uma epistemologia solidaria através da pluralidade de saberes
produzidos em nossas culturas.

Para Hall (2009, p. 43), “A cultura ndo € uma questdo de ontologia, de ser, mas de

¥ Titulo dafoto dado pela prépria Sandra Prata em seu trabalho de Conclusdo de Curso.
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se tornar”. Esse é principio emergente para a compreensao dessas alternancias de
espacos culturais divergentes, e que se mesclam na producdo de sentidos. Essa
integracdo de sentidos consolida a interagdo necesséaria para o avanco do didlogo
entre os saberes, deslocando os conhecimentos produzidos dentro da comunidade
ndo apenas para dentro da escola, mas para o fortalecimento dessas préticas e
vivéncias, como espacos de aprendizagem (PINEAU, 2005).

PINEAU (2005), em entrevista, afirma:

Esta revolucdo apresenta uma dupla face: em primeiro lugar, ela situa a
aprendizagem antes do ensino e concebe a aprendizagem como uma curva
autoformadora, alternando experiéncia e expressdo. Mais concretamente,
ela chama para duas aberturas, que séo as seguintes:

1) Abertura da educacéo as aprendizagens ao longo da vida e em todos
0s seus setores, 0 que faz da vida a principal escola do conhecimento.

2)  Abertura a uma educagio que se alterna entre formag&o experiencial
e formal. Isso quer dizer trabalhar para reconhecer e validar as aquisicdes
das 3 fontes vitais de conhecimento: eu préprio, 0s outros e as coisas.

Ao compreender que existe uma aprendizagem possivel dentro de qualquer
espaco/tempo fica facil admitir os saberes-fazeres que sdo construidos e
constitutivos a partir das praticas culturais locais.

A relacdo da comunidade com a escola torna-se passivel de interagdo no que se
pode chamar de uma traducdo antropoldégica que sirva como vetor comunicativo
entre ambas, considerando-se o uso dessa associagdo como motor intercultural
onde caibam as diferencas, e néo elas sejam reforcadas como saberes desiguais e
hierarquizados.

Ao tencionar esta prética, a professora Andréia possibilita pensar que o uso dos
saberes ambientais produzidos no Sitio convergem na aproximagdo de uma
compreensao mutua do outro. Pois trabalhar com a perspectiva de identidades
culturais dimensiona a capacidade de solidariedade e ndo de exclusdo. Conceber o
outro como parte integrante da nossa prépria paisagem sociocultural, € vitalizar os
espacos de criacdo como locais de antropofagias reciprocas que canalizam a
compreensao dos usos que fazemos e dos didlogos propostos na feitura da
interculturalidade.

Dentro desses vinculos de afetos que se tornam constructos imanentes de uma
relacdo de muitos conflitos, trago a ideia da devoragcédo como principio auto- -
organizativo de uma educacéo pos-colonial, onde a antropofagia ndo se resume ao
exercicio de se criar apenas uma abertura comunicativa entre as diferencas, mas
assumi-las como registro de nossas diversidades, produzindo outras.
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Novamente a alteridade é traduzida como for¢a motriz das dindmicas entre o eu-
educador-pesquisador e o local da cultura do outro.

Canibaliza-se nao para se tornar o outro, mas para tornar o outro parte de si, dentro
de uma compreensao organica das nossas variancias culturais que nao apenas
simbolizam saberes e fazeres distintos, mas que nos unem enguanto vetores de
transformagdes capazes de nos inventarmos e invertermos em solidariedades
mutuas e transgressoras.

Da mesma forma, aqui estou em exercicio na conversa entre Sandra e Andréia para
entender como elas se constroem frente ao Sitio dos Crioulos, reinventando para si
um lugar que as movimentem ao encontro de suas possiveis motivacées pessoais e
gue me permitam enxergar como elas também ocupam aquele tempo/espaco.

Ao relatarem suas experiéncias com o Sitio, expressam ndo apenas 0s sentidos que
as aproximam do lugar, mas expbem as imagens que as traduzem na relacéo
simbdlica de aprendizados e lagos afetivos da memoria.

Andréia: O Sitio para mim representa uma redoma. Quando eu t6 la eu me
sinto protegida com as coisas que tem de ruim... de ambicdo, de poder, de
ganancia... quando eu atravesso aquele asfalto é como se eu tivesse
nascendo. Ele me da vida nova.

E como se eu entrasse |a e eu estivesse protegida da ambicéo... do povo da
pedra... do povo de Jerdbnimo Monteiro... da politica... é ingénuo... eles
falam do meu avé... eles contam do meu pai. Aquilo que eu néo vi, eles
viram por mim.

Gil: Vocé néo esta idealizando?

N&o ha uma resposta a pergunta/provocacdo, pois é assim que a professora se
constréi ali. Protegida ou nao, é dali que traz algum alimento possivel ao brutal uso
da vida como coisa que faga sentido. A resposta possivel sobre estes dois encontros
gue tive com as professoras foi a do espanto diante da forca que existe em tais
comunidades e que nos trazem a capacidade intuitiva dos saberes-fazeres como
praticas de uma vida inteira entre historias de vida, que segundo elas, tém sofrido do
empobrecimento e do esquecimento de experiéncias. (BENJAMIN, 1994).

Entender o Sitio, tal como ele se traduz para elas, é trazer a tona as dinadmicas
internas daquela comunidade, tornando evidente 0S tempos e 0S espagos que
compdem os saberes-fazeres dentro de seus processos de vida. E reconhecer
também o Sitio que habita em cada uma delas, e que conflitam com varias didsporas
gue descentram a contemporaneidade. O Sitio dos Crioulos s&o varios.

Mesmo que elas ndo tenham trazido em suas narrativas a dindmica de uma

7

interculturalidade, o que nos importa, portanto, € 0 impacto das varias
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temporalidades e espacialidades do Sitio em suas vidas. O que podemos enxergar
como deslocamentos ou desconstrugdes de si, impulsionando para o exercicio da
alteridade.

Exercicio esse mediado pela ideia deste trabalho por uma educacdo ambiental pés-
colonial ou antropofagica que expde o contato do pesquisador-educador a
comunidade-outro, e o que este resulta e produz no primeiro através do sentido de
pertencimento e identificagao, conflitos e diferencgas.

Portanto, coube aqui aproximar as narrativas das professoras ao espraiamento
desses encontros e do que deles podemos nos apropriar para pensar numa
educacdo ambiental pds-colonial que compreenda o lugar praticado como espagos
de interacOes e transformacdes dos sujeitos, naquilo que torne o ambiental ndo uma
cisdo dicotdmica entre natureza-cultura, mas uma simbiose de situacbes que
proclamem o meio ambiente como parte das a¢des dos individuos na coletividade.

O fato de as professoras trazerem suas experiéncias e expectativas junto ao Sitio
dos Crioulos torna enfatica a necessidade em conduzir esses movimentos solidarios
como parte de uma educacdo ambiental construida a partir desses saberes-fazeres
gue também se constituem na “rua”.

Isso vai de acordo ao que Barcelos e Fleuri (2010, p. 274-275) afirmam ser,

Uma questdo emergente e que esta exigindo ser incorporada de forma
criativa e inovadora ao repertorio de conhecimentos e praticas pedagdgicas
docentes € a questdo ecoldgica. Ao incorporarmos em nossa relacdo
educador(a) educando(a) a discussdo das questbes ecolbgicas, estamos
proporcionando ndo sé a possibilidade de reflexdo sobre questBes sociais
como também rompendo as barreiras tradicionais entre o conhecimento dito
“cientifico” e as questdes do mundo da vida. Estaremos dando oportunidade
para um exercicio de mobilizacdo pelos(as) professores(as) dos saberes e
conhecimentos utilizados por eles cotidianamente em sala de aula, numa
perspectiva intercultural de educacéo (FLEURI, 1998). Para Reigota (2003),
a aproximacdo entre as questbes ambientais, a educacdo e referenciais
tedricos dos estudos que envolvem a cultura e sua instituicdo como prética
social € uma possibilidade a mais no sentido de ampliarmos nosso
repertério de alternativas de identificacdo, construcdo e reconstrucdo de
representacdes sobre as questdes ambientais e a educacao.

Essa aproximagdo torna vivida a pratica educacional como meio de tornar a
interculturalidade um principio altruista dentro-fora da escola, sinalizando as
diferencas culturais como parte da nossa humanidade no que elas tém de
completude e incompletude, certezas e incertezas; fornecendo elementos suficientes
para o exercicio da compreensdo do pds-colonial como argumento aos nOsSsOS
conflitos diarios.
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6. ONDE NAO TERMINA O SITIO

Siléncio

silén-cios

foto 73: siléncios

Comeco assim a escrita-vivéncia do periodo com os crioulos do Sitio.

Termino assim esta escrita.

N&o o siléncio cativo e subordinado.

Mas o siléncio inscrito na formulacdo do aprendizado de quem faz da vida o seu
modo de observancia e pratica.

Sabido é aquele que também observa e faz.

O siléncio é a desconstrucdo da palavra (foto 73), de quem a toma e vive
inscrevendo-a como bussola capaz de subverter a légica de quem dela se aproxima.
A educacdo ambiental aqui inscrita se faz presente ndo pela acédo imediata e
modular do ser humano da relacdo cultura-natureza, mas se faz no exercicio de se
estabelecer a partir da observagédo e conversa com o Outro. Nao o Outro em
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diminutivo, mas o Outro-mais, que aprende e apreende do ambiental a substancia
da vida. Esta nesse movimento o sentido de resisténcia. A vida acontecida. A vida
gue acontece. A insisténcia diante dela. Nada muito diferente de cada um de nés.
S&o todos os dias. Dias e dias. Contados. Exercidos na pratica de quem faz da vida
uma anunciacdo de sentidos: hoje € dia pra colher. Hoje é dia pra semear. Dia de
ficar em casa. Dia para trabalhar. Dia pra festa. Dia para deus. Dia para os santos.

O ambiental na educacao educa para o encontro com o Outro na paisagem, na
oralidade, no sagrado, na escola, no ludico e na roga trabalhada. E a vida em
aumentativo. Na moral e na ética compartilhadas e construidas através da palavra.
Uma educacdo ambiental junto & palavra, e de tanto ouvi-la e pratica-la cria um
outro tempo, outro espaco.

Pois a vida resiste também na palavra. Também no Outro.

O siléencio de uma educacdo ambiental local atravessa qualquer formulacdo
institucional, pois ela é vida e morte, paz e conflito — contradigdes, onde os saberes
por si sO se alimentam. Assim se alimentam.

O que temos a aprender?

Aprendemos uns com o0s outros. Vulgarizando o saber como pratica que media
NOssos encontros, embora tantos desencontros.
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Ao circular por quase dois anos pelo Sitio dos Crioulos pude observar as
circularidades ininterruptas dos saberes praticados. As muitas personagens que
povoam este trabalho se encarregaram de mostrar os diferentes modos como se
expressam diante do meio ambiente local. O lugar praticado ainda esta la se
movimentando e produzindo outros espacos-tempos. Novas metéforas para a vida?
Acredito que sim. Pois foi assim que cheguei por la, e foi também assim que sai.

Os saberes-fazeres produzidos no Sitio dos Crioulos proporcionaram enxergar no
Outro, no encontro dos siléncios e oralidades, um caminho para pensar uma
educacgédo ambiental pds-colonial que abra para a perspectiva da alteridade em meio
a povoacéo das diferencas culturais e dos processos de identidades, onde o eu-
pesquisador ndo me camuflava. Estava ali também sendo antropofagizado por
aqueles sentidos que me percorriam e chegavam de diferentes modos. A
antropofagia acontece quando had uma mudanca nas perspectivas dos sentidos
sobre a cultura e sobre si mesmao.

Ao inventar a vida, de modo geral, a antropofagia acontece. E quando nos deixamos
percorrer nas observancias do cotidiano local. Quando nos deixamos abrir as portas
das estranhezas. Assim, percorridas em nés, 0 momento antropofagico potencializa
estar e compreender que o espago cultural é a intermediagdo entre as nossas
diferencas. E a possibilidade de aproximacio a esse Outro objetivado para que eu
me torne também parte dele. E ao me sentir parte, me solidarizo. Nos solidarios.

O Sitio ndo se encerra aqui, obviamente! Este trabalho € um registro temporal que
partilha algumas das impressdes criadas e produzidas nos instantes da pesquisa.
Foram varios olhares que foram se modificando a medida que o lugar praticado
exigia que mergulhasse nele.

Foram momentos de muitos afetos, conversas, celebragdes, encantamentos,
observagfes, delicadezas e sutilezas que suscitaram a forma também como me
inseri entre eles. Varias vezes saia de la pensando nao ter visto nada. Foram muitas
caminhadas entre as casas, matas e vizinhangas. Muitos siléncios meus também
foram produzidos e ancorados em narrativas e conversas trazidas aqui. Embrenhei-
me entre eles. Pés na lama, areia, chuva, capim, café, manga, jaca, passarinho,
patos, porcos, cavalos, gados, riacho, minas d'agua, casebres, cruzes, pedras,
facOes, lenhas, arvores, rezas, ladainhas, ancestralidades, melodias, gritaria, choro,
resmungue, flerte, simpatias, chas, fogdes a lenha, quintais, bicicletas, motos,
cachacas, sombras, manhds, sois, luas, noites, risada, tristezas, trilhas, milhos,
vespas, caes, estacas, cercas, gaiolas, indiferencas, palmitais, fotografias, tudo fui
um pouco dali; tudo vi um pouco.
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Essa € a medida para um exercicio etnografico junto ao lugar dos saberes-fazeres
do Sitio dos Crioulos. La estive. La estou.

Uma das formas de estar e registrar o Sitio foi trazé-lo também em imagem. Ao
longo do texto se compdem como parte narrativa do olhar. O registro 6tico na
observacgéo. Pois foi assim que |4 cheguei. Fotografando e ouvindo-conversando.
Caminhando e fotografando. As imagens expressam ao longo do texto escrito, um rol
de possibilidades de traducdes sobre o desafio aos limites da palavra. A fotografia
fala-escreve. A fotografia aproxima, exp0e e abarca os instantes. Captura o verbo do
instante n&o como mera representacéo do retrato tirado. Mas constitui a palavra e a
conversa ndo anunciada. Por isso o texto fotografico se expde como narrativa que
capta o que a palavra por si s6 ndo é capaz de enunciar. Portanto, as imagens
trazidas aqui compuseram inimeras producfes de sentidos dos encontros e das
conversas, o0 que tornou a imagem uma das personagens deste trabalho.

Chegar ao Sitio pela principal estrada de chdo é saber que muitas estdrias se
intercruzam as minhas. Sdo memadrias movedi¢cas que alavancam para o presente a
vida instantanea. N&o existem mortos. Os que “ja foram” vivem em cada estoria. Em
cada lugar praticado. Memadrias sem cansaco. Memadrias a pé e com o0 umbigo de
nascimento enterrado na terra.

Tudo comeca na terra. Todo o tratamento de roga, do trabalho de cavar, mexer,
semear, adubar, deixar o tempo cuidar, depois colher e recomecar. S&o varias
temporalidades em fazimentos.

Nascer junto & terra é cobrar também dela o sustento. E se fazer junto a ela. Crescer
e maturar. Tudo isso de pai e mae para filho e filha. S&do formagfes éticas que fazem
do lugar praticado um espaco de aprendizagem, onde a natureza e a cultura séo
sinbnimos para esses movimentos de forcas que transformam a vida em
experiéncias coletivas. Sdo miscelaneas de apropriacao e internalizacéo de saberes-
fazeres com a terra, que se disseminam entre 0s riscos da incerteza que € viver
dela, pois ora ela tira da méo e da boca, ora ela da de sustento.

A sobrevivéncia é um sentido presente. Esse é o0 saber mais forte que esta
presentificado nas relagbes, e que de forma instintiva unem cultura-natureza
tratando-as em diferentes tempos-espacos que organizam 0s saberes-fazeres do
Sitio dos Crioulos como casa de invengdes para pensar uma educacado ambiental
pés-colonial. Cabe a ela também se inventar através dessas juncfes de tempos e
narrativas, para tecerem juntas os desdobramentos da experiéncia com o lugar
praticado.
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Os saberes-fazeres das rezas, entidades e mitos convidam a danca de significados
que traduzem em musica e movimento as especulacdes terrenas diante da fé em um
mundo sobrenatural. Onde a sobrevivéncia é a forca mediada entre a vida e morte.
Tema central, ao meu ver, das discussdes e preocupacdes ambientalistas.

Entende-se o ladico como espaco-tempo de producdo de identidades que
potencializam, na arte do brincar, a realizagdo metaforizada da vida para a
compreens&o do ser humano em suas contradi¢cdes individuais e sociais. E quando a
perna de pau ou a boneca de pano se transformam em objetos vivos como
extensdes motoras e criativas do ser que as inventou. Brinca-se para produzir mais
de si mesmo. Para potencializar mais de si mesmo. Para visibilizar mais de si
mesmo. O ladico é a arte gratuita da nossa capacidade de improvisagdo diante do
excesso de materialidade que a vida também exige. Ao inventar o ladico, a vida
brinca e aprende. E uma atividade-narrativa que transfere ao ser humano a
capacidade de inventor de si mesmo, e de emancipar-se diante dos enfrentamentos
cotidianos.

Esses saberes-fazeres, em tradugdes do Sitio dos Crioulos, alimentam a reflex@o
sobre uma educacdo ambiental que ndo apenas valorize tais praticas e saberes,
mas que antropofagize-os culturalmente para o desenvolvimento de outras formas
de expressbes educacionais, para que ndo reduza a pratica educativa sobre o
ambiental somente a um formato de normas e diretrizes institucionais que
empobrecem e silenciam outras formas de saberes. Esse foi o exercicio deste
trabalho: trazer os saberes e os fazeres locais para a formulacdo de uma ética da
alteridade num plano de pensamento em que as praticas ambientais das
comunidades sejam apreendidas no fazimento da educacdo ambiental, e né&o
impostas.

Ao observar e vivenciar todas essas experiéncias encontrei uma gama de estorias
gue envolvem muitas dinamicas. Ao olhar seu Joaquim, Lico, Maria, Nico Preto,
Rosa e Paulo foi vé-los (inseridos dentro de diversas légicas sociais, politicas e
econdmicas que os limitam, muitas vezes materialmente, a realizarem suas vidas,
mas que expressam e trazem um pensamento para abrir nossas casas para partilhar
0 que envolve tanta fazecdo de festas, rezas, crencgas, risos, rostos, brincadeiras,
enfim, aquilo que os mantém e que me fizeram acreditar ndo em uma esséncia da
cultura, mas na realizagcéo da vida como um processo de perdas e ganhos, em que
se inventar é a melhor maneira de produzir uma educagdo coletiva. As narrativas
aqui trazidas tem esse potencial e essa metafora em proporcionar o prosaico para o
aprendizado de uma educacao ambiental pds-colonial.
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Trazer o Sitio dos Crioulos para a discussdo da educacdo ambiental e do poés-
colonial é fazer o caminho contrario de algumas formas de silenciamento da
modernidade. E trafegar pela discuss&o da cultura como possibilidade criativa em se
pensar a natureza, e por consequéncia, 0 meio ambiente. E também complexificar
as relacdes entre o eu-pesquisador-educador e o Outro, e da forma como essa
relacdo pode ser compreendida na extensdo de problemas sobre os diferentes
encontros, e como nos fazemos a partir deles. Aqui, especialmente, como me fiz a
partir do Sitio dos Crioulos. Como me inscrevi entre as narrativas acontecidas e do
que elas produziram em mim. Entendo esse movimento como um aspecto de
descentramento do sujeito, mas também de um processo educativo em que também
me modifiquei ao me confrontar com aquela cultura, e o que dela sugeri pensa-la. E
0 que também me afetou, produziu e descontruiu.

A presenca da pessoalidade do pesquisador nesta pesquisa circula como uma
conversa entre amigos que se encontram para falar de si mesmos, e em traducéo
aos usos dos saberes-fazeres produzidos em cada espacgo-tempo. Foi um convite a
narrativa, tal qual como as muitas horas de conversas com os habitantes do Sitio.

Por isso, trazer as narrativas das professoras contribuiu para a produgéo do lugar
praticado por quem também vive fora dele, sugerindo reflexdes desse Outro que
também é essencializado pelo uso das tradicbes e do resgate da identidade,
capitulando outras possiveis narrativas que conduzissem problematiza¢des junto
com elas sobre o exercicio da alteridade.

Neste ponto, a alteridade foi um dos movimentos que me trouxe ao fim deste
trabalho para pensar sobre o pds-colonial e a antropofagia, tal como os movimentos
da diferenca, da producéo de identidades e tradi¢des.

Coube a ambos qualificar minhas conversas como principios motores para a
realizacdo de uma ecologia dos saberes (SANTOS, 2008) que proporcionasse uma
traducéo de aproximacao das diferencas. Ao mesmo tempo, que estivesse movida a
entender a educacdo ambiental como uma espécie de exercicio a essa pratica com
o Outro.

N&o quis esvaziar a educacdo ambiental dos seus sentidos (conquistados ao longo
de mais trinta anos por diferentes atores sociais), pelo contrario, quis potencializar
um viés gue problematizasse e unisse o0 eu-pesquisar-educador ao Outro, € no que
essa relacdo traz de deslocamentos importantes a sua pratica.

A antropofagia, realizada neste trabalho, trouxe uma perspectiva em que o0 eu-
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pesquisador se nutriu dos saberes-fazeres e dos tempos-espacos do Sitio como
intermediacdo as narrativas, condensando-as a realizagdo dos encontros em que a
roga, o ludico e a umbanda permitiram tradugfes identitarias sobre os usos cultura-
naturza inscritos na realizagdo do lugar praticado. Foi a imersdo necessaria para
estar compartilhando das experiéncias e significados que se articulavam em redes
de saberes (TRISTAO, 2008).

Nessa rede de articulacbes também trouxe a tradicdo para a compreensdo dos
diferentes movimentos do lugar, entendendo-os como nhdao-estaticos, mas em
producdo de outros sentidos. A tradicdo foi incorporada aqui como parte das
narrativas que tiveram nas casas a metafora que narra ndo apenas a passagem do
tempo, mas as mudancgas das estratégias de sobrevivéncia, e em consequéncia, as
transformacgdes culturais nos usos do meio ambiente local. Além disso, as casas
pontuaram a discussao sobre o conceito de tradicdo que trago na reformulacao
cabivel a ele. Tratado como aspecto de fixidez as identidades e saberes-fazeres, e
que aqui utilizo na medida de uma relativizagdo de autonomia e compreensao a
cultura local como dindmicas abertas as relagGes externas. A vida € mutavel.

A compreensdo do passado, portanto, ndo esta no recuo do tempo ou a sua
manutengdo, mas na presentificagdo das narrativas decorrentes das experiéncias. A
tradicdo estd no agora; acontecendo agora. Ela pode ser uma forma de resisténcia
as tentativas de silenciamentos dos saberes locais, na presenca da estoria e da
memoéria que se desdobram para fortalecerem os elos coletivos.

S&o identidades em rede (TRISTAO, 2005; 2008) de espaco-tempo produzindo
muitas formas de expressdo. De tdo plurais, qualquer tentativa de dizé-los é
encarcera-los e empobrecé-los, mas ainda é uma tentativa de partilhar sobre a
préatica de culturas que foram por muitos anos esvaziadas de sentidos e silenciadas.
Coube a este trabalho, essa intencdo de traducgdes interculturais que intercambiem
0s nos dessas relacoes.

Pois, ao demarcar esses espagos-tempos de encontros e narrativas abrem-se novas
possibilidades de traducdo sobre o que é estar ali enquanto pesquisador quando se
mistura entre tantas estorias acontecidas e prezadas na formacgéo de identidades
inconclusas. Sdo tempos abertos pelos ancestrais do Sitio, e remexidos agora por
este trabalho de ir e vir. Esse € o movimento que faco. Caminhar para dentro do
Sitio, e encontrar também um pouco de mim por ali. Exercicio inconcluso de muitos
siléncios, embora tantas oralidades apontadas. S&o educacdes ambientais
portadoras de muitas vozes. S&o ecos que reverberam dentro de cada um, em que
se fazem ouvir quando se quer deglutir o Outro como fome de vida. Oucgo-o0s para
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gue eu ndo me esqueca do que ali vivi enquanto pesquisador: sobre as nossas
misérias materiais e humanas, que sdo inventadas dia apds dia por outras virtudes
gque nado cabem dizer o certo ou o errado, mas entendé-los dentro de suas
contradicbes. Entendé-los na forma como se traduzem cotidianamente dando
sentido as suas vidas, pois deram sentido a minha.

Essa € forca de uma educacdo ambiental pds-colonial. Surgir de nos,
educadores/pesquisadores e comunidade, a alteridade cambiante sobre a nossa
propria condicdo humana. Usa-los e degluti-los como extensdo contra 0S NOSSOS
proprios limites de compreensdo. Essa me parece ser a centralidade da discussao
do pés-colonial: desestabilizar as nossas certezas em virtude de uma outra, mas que
esta também seja atingida, ampliada.

As narrativas da comunidade traduzem esse montante de silenciamentos. Ao
falarem de si mesmos, narrando suas préprias estérias e experiéncias de vida, pude
perceber que existem nelas uma variedade de trajetdrias (REIGOTA, 2003) para
pensarmos na educacéo ambiental. Nao que eles a tenham exercido. Mas trouxeram
para mim a traducdo possivel para pensa-la. E por onde fico e trafego. E onde a
antropofagia cultural me chega, mas néo para dizer que eles a fazem, pois nao a
fazem. A antropofagia foi o recurso antropolégico que me utilizei como forma de
proposicdo a uma alteridade da escuta do Outro. Uma proposicdo a propria
educacdo ambiental. Pois se queremos emancipacdes, que elas sejam realizadas
em tentativas de compreender como é vivido o ambiental e os saberes produzidos a
partir deles.

O ambiental, no Sitio, transita por essa esfera de desejos afeitos ao siléncio e a
provocacdo de seus usos sem dar a eles qualquer nome. Eles existem nesses
saberes-fazeres, pois eles, como nds, assim se fazem. O ambiental se mescla em
muitos deles: em narrativas da umbanda, da roca, do ludico, do improviso, na perna
de pau, na horta da dona Maria, no riso do Lico, no trato com os bichos dos quintais,
das rezas, das plantacoes — ali eles se produzem. Ali eles se educaram e continuam
se educando.
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