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[...]

Porque mesmo gue queimam a escrita,
N&o queimaréo a oralidade.

Mesmo que queimem os simbolos,
N&o queimardo os significados.
Mesmo queimando 0 n0sso povo

N&o queimaréo a ancestralidade.

(Ant6nio Bispo dos Santos — Négo Bispo)



RESUMO

A memoria € um elemento central nos estudos sobre grupos sociais, conectando o cotidiano ao
passado historico dessas comunidades. Esta dissertacdo adota uma abordagem decolonial e
contra-hegemonica, priorizando as vozes dos membros mais velhos da Comunidade
Quilombola do Caldeirdo, em Salvaterra, Para, enquanto articula essas narrativas com a analise
das transformacdes histdricas e contemporaneas do territorio. Discute-se o processo colonial na
Ilha do Marajo, marcado pela imposicédo do latifandio, pela apropriacdo fundiaria das missdes
religiosas e pela presenca africana e suas resisténcias. Esse contexto de colonizacdo é essencial
para compreender as dindmicas identitarias do Caldeirdo, que preserva praticas culturais
insurgentes em oposicdo as marcas coloniais ainda presentes. A partir das memorias e da
oralidade, busca-se compreender as trajetdrias e expressoes das identidades locais, valorizando
experiéncias vividas como formas legitimas de conhecimento. Como comunidade quilombola
em luta pela titulacdo de suas terras, a memoria exerce papel essencial na (re)construcao
identitaria, renovando-se sem romper com suas raizes. A metodologia — observacdo
participante, histdria oral e entrevistas — possibilitou a imerséo no cotidiano e a escuta de vozes
deixadas de lado pela histéria oficial, revelando saberes locais e multiplas temporalidades que
estruturam a vida comunitaria. Assim, a memoria é valorizada como préatica viva de
transformacéo e resisténcia, compondo um panorama que integra as narrativas ancestrais, o
impacto do colonialismo no Marajo e os desafios contemporaneos enfrentados pela comunidade

quilombola do Caldeiré&o.

Palavras-chave: Memodria, quilombolas, identidade, resisténcia, colonialismo.



ABSTRACT

Memory is a central element in the study of social groups, connecting daily life to the historical
past of these communities. This dissertation adopts a decolonial and counter-hegemonic
approach, prioritizing the voices of the elders of the Quilombola Community of Caldeiréo, in
Salvaterra, Pard, while linking these narratives to an analysis of the historical and contemporary
transformations of the territory. It discusses the colonial process on Marajo Island, marked by
the imposition of large estates, the land appropriation by religious missions, and the presence
of Africans and their resistance. This colonial context is essential for understanding the identity
dynamics of Caldeirdo, which preserves insurgent cultural practices in opposition to the
enduring colonial legacies. Through memories and oral tradition, the research seeks to
understand the trajectories and expressions of local identities, valuing lived experiences as
legitimate forms of knowledge. As a quilombola community fighting for the recognition of its
land rights, memory plays an essential role in (re)constructing identity, renewing itself without
breaking its roots. The methodology — participant observation, oral history, and interviews —
enabled immersion in the community's daily life and the listening to voices sidelined by official
history, revealing local knowledge and multiple temporalities that shape community life. Thus,
memory is valued as a living practice of transformation and resistance, offering a panorama that
integrates ancestral narratives, the impact of colonialism on Marajé, and the contemporary

challenges faced by the Quilombola Community of Caldeiréo.

Keywords: Memory, quilombolas, identity, resistance, colonialism.
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INTRODUCAO

No teu leito, teu rio
Onde eu vou te remar

E teu vento ponteiro
Soprando na areia
Tuas ondas soberbas quebrando no mar

[]
) Isso é Marajo
E o presépio do Para
Onde o indio habitou
Isso aqui é meu lugar

Mestre Diquinho — Mde d’dgua.

“Se as pessoas nao tiverem vinculos profundos com sua memoria ancestral, com as
referéncias que dao sustentacdo a uma identidade, vao ficar loucas neste mundo maluco que
compartilnamos!”. Com esta frase, Ailton Krenak nos convida a refletir sobre a importancia de
cultivarmos uma relacéo profunda com nossas raizes. Esse € um desafio igualmente posto a este
trabalho, que versa sobre a memoria dos mais velhos e a identidade quilombola da comunidade?
de Caldeirdo, ambas se encontram entrelacadas, em uma reflexao que surge como um modo de
enfrentamento ao racismo e a marginalizacdo vivenciados frente as narrativas dominantes.

Abordar a problemaética da preservacdo e valorizacdo das memorias dos mais velhos é
uma maneira de fortalecer a identidade coletiva e facilitar a transmissdo de conhecimentos
dentro da comunidade e fora dela. O mestre quilombola, Antdnio Bispo dos Santos, 0 Négo
Bispo expressou em palavras profundas esse sentido: “NOS SOmos 0 comego, 0 meio e 0 COmego
(...) Nossas trajetorias nos movem, nossa ancestralidade nos guia®”.

A memoria é entendida como um processo dindmico que se transforma continuamente,
influenciado pelas interacdes sociais e pelos contextos histéricos. Segundo Ricoeur (2007,
p.77), “grande é o poder da memoria”, destacando-a como uma narrativa viva que confere

significado as experiéncias coletivas e as ressignifica no pertencimento e na identidade social:

I KRENAK, Ailton. Ideias para adiar o fim do mundo. Séo Paulo: Companhia das Letras, 2020, p. 10.

2 Neste trabalho a categoria comunidade ¢ utilizada segundo denominagao dos préprios moradores de Caldeiréo.
De forma semelhante a abordagem de O’Dwyer (2002) que utiliza esta categoria para descrever as comunidades
que investigou no Trombetas e Erepecuru-Cumina. O conceito de comunidade, entdo, vai além de uma simples
delimitacdo territorial e inclui elementos como a interagdo social, valores e interesses comuns, solidariedade e a
percepg¢do de um grupo como uma entidade integrada e autossuficiente.

3 Antdnio Bispo dos Santos participou de uma palestra realizada pelo Instituto de Artes da Universidade Estadual
Paulista (IA UNESP), no dia 18 de novembro de 2023, onde recitou esta poesia falada durante o encerramento do
evento.
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Quem sou eu? Quem somos? E até qual é nossa luta e 0 nosso projeto de existéncia sao questdes
colocadas e respondidas pela memaria no presente.

A transmissdo de historias, mitos, lendas e ensinamentos através da oralidade entre
povos e comunidades tradicionais ndo s6 preserva a memdaria historica, mas também fortalece
a coesdo social e a identidade comunitéria e especialmente étnica. Assim, este trabalho visa
estabelecer uma ligagdo entre a memoria mantida pelos mais velhos por meio das narrativas
orais e a construcdo da identidade dos quilombolas de Caldeirdo.

O intuito de registrar suas narrativas imp6e-se como modo a enfrentar a desqualificacao
do conhecimento ancestral de grupos sociais e sociedades que praticam a oralidade. Reconhecer
as subjetividades das experiéncias individuais também é um objetivo central deste estudo. As
identidades quilombolas, com suas particularidades, estdo profundamente enraizadas em
narrativas de resisténcia a violéncia colonial. Portanto, esta pesquisa adota uma abordagem
contra-hegemonica e de desobediéncia epistémica, que destaca o colonialismo e o
eurocentrismo como forcas propagadoras de genocidio e a imposi¢cdo de modos de viver a
diferentes povos ao longo do tempo e na extensdo do territorio brasileiro.

A invisibilidade dos problemas enfrentados pelos autoidentificados quilombolas é
profundamente enraizada em um contexto histérico de subalternizacdo e marginalizacdo
perpetuado por politicas coloniais. Ao refletir sobre a condi¢do do colonialismo, Négo Bispo
expde que “a arte de nominar ¢ a arte de dominar. Quem bota um nome, manda*”. Esta fala
também ilustra a proposta abordada, o que buscamos néo € a rotulacdo ou aprendizagem sobre
as narrativas e experiéncias dos sujeitos, mas mostrar o que se esconde por tras da histéria que
ndo é contada.

O acionamento de um acervo de préticas, conhecimentos, assim como o estabelecimento
de tipos de vinculos e subjetivacdes, ajuda a compor e compreender modos de vida. Ao apagar
historias, gentes e saberes, complexos e flutuantes modos de viver sdo destruidos. As biografias
de mulheres e homens amazonidas, historias de vida criadoras de mundos, também emergem
dos corpos e das dancas entre seres vivos e ambientes. Como nos ensina Ailton Krenak (2020),
a vida é, afinal, uma danca cosmica.

Interessa, neste estudo, tratar das ofensivas do colonialismo e da colonialidade que
arranca o valor das palavras, das terras e das gentes amazonidas-quilombolas. Ha tanto belezas

quanto limitacGes nas historias que emergem da palavra. Silvia Rivera Cusicanqui (2010)

4 Ant6nio Bispo dos Santos abriu o seminario “Emergéncia climdtica: uma heranca da branquitude” em 8 de
novembro de 2023. Com mediacéo de Thales Vieira, diretor-executivo do OdB, compartilhou saberes sobre contra-
colonialidade e justica climatica.
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observa que, em contextos coloniais, as palavras ndo revelam, mas ocultam préaticas de
violéncia. No entanto, cabe questionar se o problema reside nas palavras em si ou no uso que
os sistemas de poder fazem delas.

Quando a posicdo muda, ocorre uma “dobra da palavra” (Rufino, 2019), revelando sua
poténcia vital e sdo transformadas em mais do que simples transmissora de significados. Para
Rufino (2019, p. 14), “a palavra é carne, ¢ materializadora da vida, propiciadora dos
acontecimentos”. E essencial, portanto, promover uma redistribuicdo contracolonial da fala e
da escrita, rompendo com os ditos e ndo ditos impostos pela partilha colonial.

Os diélogos aqui presentes vdo além de simples descri¢Oes; sdo registros histéricos de
um povo que, por muito tempo, foi marginalizado pela sociedade dominante, mas nunca pela
sua propria historia. Meu papel como pesquisadora é valorizar essas vozes, narrando a trajetoria
histérica do Quilombo de Caldeirdo através de suas memorias, tradicdes e expressdes culturais
de pessoas que em virtude de um processo identitario, sdo vistos e se veem como quilombolas.

Esta pesquisa nasce de multiplas fontes, brota da minha conexdo intrinseca com a
memoria, florescendo a partir das sementes da minha ascendéncia indigena-quilombola e do
meu enraizamento no chao fértil da Amazonia. E impulsionada pela necessidade inadiavel de
valorizar as palavras, as vivéncias e as lembrangas dos mais velhos, cujas vozes ecoam como
cantos ancestrais nas florestas de nossa memoria coletiva.

Desde menina, fui envolta pela oralidade, banhada por histérias que deslizavam
suavemente, como as dguas que moldam as margens dos rios, revelando os mistérios de quem
eu sou, das minhas origens, e da rica historia de minha familia materna. Minha querida avo
Benedita, com suas médos enrugadas e coragdo generoso, era a guardid desses contos, que teciam
um manto de identidade ao redor de mim.

Em algum momento da minha jornada, me vi imersa e entrelacada com essas narrativas,
sentindo a necessidade de trata-las academicamente. Mas ndo como uma autoridade que decreta
verdades, e sim como uma ouvinte atenta e curiosa, que respeitosamente se inclina diante da
sabedoria que emerge de cada canto desse vasto e complexo territorio, que ndo € apenas cenario,
mas esséncia — a Amazonia, minha casa.

Me inspiro na cangdo® de Cleide Vasconcelos, conhecida como Cleide do Arapem,
lideranca comunitaria do Quilombo do Arapemd, na regido do Baixo Tapajos se referindo a

contacéo de historias de sua avo:

50 QUE O RIO ME FALOU. Diregéo: Lia Malcher. Produgdo: Formiga de Fogo. Youtube: 2022. Disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=zbhxwjYjDzY &ab_channel=FormigadeFogoFilmes.



https://www.youtube.com/watch?v=zbhxwjYjDzY&ab_channel=FormigadeFogoFilmes
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Minha v6 sempre me chamava, minha filha venha ca!
Senta aqui que eu vou te contar as histdrias do nosso lugar
Minha v6 sempre me chamava, minha filha venha cé!
Senta aqui que eu vou te contar as historias do nosso lugar.

Portanto, diante de processos, desvalorizacBes e resisténcias nesse lugar que é a
Amazonia e seus quilombos, ha uma necessidade de fazer uma pesquisa que colabore com a
descolonizagdo das narrativas. Afinal, atraves de suas histérias e vivéncias dos mais velhos,
podem-se documentar “artefatos culturais” (Geertz, 1978, p. 59) que sdo informacges cruciais
sobre suas identidades, praticas cotidianas e até mesmo sobre a formacao do proprio quilombo.
Tais “artefatos” possuem potencial significativo para a comunidade, podendo auxiliar em seu
continuo processo de construcdo de identidade, lutas pela conquista de reconhecimento
territorial, social, cultural, legal e politico.

A metodologia empregada nesta pesquisa é fundamentada nos principios da etnografia,
que busca interpretar as rela¢fes sociais e culturais a partir da vivéncia e imersdo no universo
simbdlico da comunidade quilombola de Caldeirdo. Esse processo investigativo permitiu
desvelar as formas complexas de producdo e transmissdo da memoria, da identidade e dos
modos de ser, capturando as dindmicas socioculturais em seu fluxo continuo. Para alcancar essa
compreensdo, lancei mao de trés ferramentas centrais: a historia oral, a observacéo participante
e as entrevistas semiestruturadas.

A historia oral emerge como um recurso privilegiado para registrar as memorias dos
mais velhos, um gesto que ndo apenas preserva, mas também ativa essas memaorias em um
cenario de resisténcia as tentativas histéricas de apagamento. Através da oralidade, as narrativas
quilombolas sdo transmitidas e resignificadas, conectando as experiéncias individuais as
trajetorias coletivas de luta e sobrevivéncia. Ao recolher esses depoimentos, o objetivo ndo é
apenas arquivar relatos, mas compreender a performatividade da memoria enquanto pratica
ativa de fortalecimento identitario e resisténcia.

A observacdo participante foi crucial para acessar as préaticas cotidianas que, mais do
que rotinas, sdo expressoes da agéncia cultural e social da comunidade. Estar imersa no contexto
da vida quilombola permitiu que eu ndo apenas observasse, mas experimentasse de forma
situada as relagdes interpessoais e celebraces que compdem o tecido social do Caldeirdo. Esse
envolvimento favoreceu a construcdo de lagos de confianga e uma maior profundidade na
apreensdo das subjetividades e das vivéncias locais, permitindo uma leitura densa e sensivel
das interagdes no campo.

As entrevistas semiestruturadas serviram como um dispositivo metodolégico para

explorar questdes especificas, ao mesmo tempo em que mantiveram a abertura necessaria para
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que as vozes dos interlocutores se expressassem em sua totalidade. Essa abordagem facilitou o
aprofundamento de temas centrais, como as narrativas historicas da comunidade, a relagdo com
o territorio e o papel da memdria coletiva na constituicdo das identidades quilombolas,
permitindo que as camadas de significados emergissem de forma dialogada e contextualizada.
A documentacdo fotogréfica ensaiada nesta dissertagdo teve o propdsito de relacionar pessoas,
objetos, paisagens com lugares de memoria (uma igreja, o rio, a estrada, a casa, o quintal)
(Nora, 1993).

Ao articular essas trés abordagens metodoldgicas, a analise etnografica® se torna mais
do que uma descricdo de praticas e discursos: ela revela as redes simbolicas que sustentam a
vida social da comunidade, oferecendo uma visdo complexa dos processos de construgédo de
identidade e memdria. Nesse sentido, a pesquisa se coloca como um exercicio de uma
contracolonialidade epistemoldgica, que reconhece e valoriza os saberes locais, rompendo com
a tendéncia de imposicéo de categorias analiticas exdgenas. Ao escutar e acolher as narrativas
quilombolas em sua pluralidade, a pesquisa reafirma o compromisso de dar centralidade as
vozes e vivéncias dos sujeitos, respeitando suas epistemologias proprias e reconhecendo a
importancia da memoria coletiva como ferramenta de resisténcia e reexisténcia.

Além disso, um dos objetivos deste estudo é produzir um material que possa ser
utilizado na associacdo de moradores da comunidade e na escola, com o intuito de garantir que
0s membros do quilombo tenham pleno dominio desse conteudo. Este material podera ser um
livro ou um memorial fotografico, que registre a historia de Caldeirdo. A definicdo do formato
sera realizada em conjunto com mulheres, homens, jovens e criancas do quilombo.

Conhecer as memdrias de um grupo é uma forma profunda e carinhosa de estabelecer
uma conexdo verdadeira. Nossas lembrancas sdo sempre seletivas, moldadas pelo interesse em
guardar, registrar e compartilhar os eventos, sejam eles vividos diretamente ou recebidos
através de relatos.

Nesta pesquisa, a conexdo criada pelo compartilhamento de memorias foi feita com
muito cuidado e carinho, e o afeto que surgiu ao longo do trabalho transformou essa
aproximagdo em algo genuino. Como Halbwachs (2004) nos ensina, a memdria coletiva se
reflete nas memdarias do grupo, e é através das narrativas que podemos entender o que elas

revelam sobre o coletivo que as transmite. As memorias que pacientemente coletei e editei

& A abordagem etnografica implica um investimento mais profundo na reflexividade, conferindo maior relevancia
aos dados coletados no trabalho de campo no desenvolvimento das reflexfes e argumentagdes do texto. Dessa
forma, as informacdes empiricas sdo o elemento central para a construcdo das ideias, permitindo uma analise que
valoriza a experiéncia direta da pesquisadora com o contexto vivenciado.
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revelam uma comunidade tecida por redes de parentesco e com fronteiras bem definidas. Este
trabalho é fruto de inimeros relatos dos moradores de Caldeirdo, que generosamente
mergulharam em suas memdrias para compartilhar historias e eventos que moldam a historia
do seu povoado.

Exploraram-se as complexidades histéricas do quilombo do Caldeirdo, com um foco nas
narrativas dos mais velhos da comunidade, em seus saberes e nas formas pelas quais se
identificam como quilombolas. A investigacdo distanciou-se das narrativas hegemonicas e
eurocéntricas de conhecimento (Mignolo, 2017; Quijano, 2005), revelando as singularidades
dos sujeitos e de suas vivéncias. A pesquisa de mestrado “Histérias na Beirada: Memorias de
Quilombolas do Caldeirdo - Salvaterra - PA” buscou, assim, dar visibilidade as particularidades
das historias na comunidade quilombola na regido amazonica.

Como problematizacdo central, indagou-se sobre o papel da memoria dos mais velhos
na construcédo da identidade quilombola na comunidade do Caldeirdo. Observou-se como essas
narrativas desafiam e subvertem as visdes coloniais sobre a Amazonia, revelando a pluralidade
e singularidade das vivéncias quilombolas e contribuindo para uma perspectiva decolonial do
conhecimento.

A hipdtese principal indicou que essas narrativas sdo fundamentais na transmissdo da
histéria e no fortalecimento da identidade coletiva, funcionando como formas de resisténcia
frente a conflitos e influéncias externas que impactam a comunidade. Este trabalho visou ir
além da simples descricdo da realidade, buscando, de forma colaborativa, propor anélises
criticas e desafiadoras. O objetivo principal foi compreender a interconexdo entre memodria,
oralidade e identidade na comunidade quilombola de Salvaterra.

A pesquisa desenvolveu os seguintes objetivos especificos: a) Documentar e analisar as
narrativas orais dos mais velhos na comunidade; b) Investigar como essas narrativas contribuem
para a preservacdo da memdria social e historica; c) Explorar a relagdo entre as narrativas orais
e a construcdo da identidade quilombola; d) Refletir sobre a importancia das narrativas orais na
resisténcia cultural e na coeséo social da comunidade; e) Entender e evidenciar o historico, 0s
efeitos e os resquicios das estruturas coloniais ainda presentes nas dindmicas sociais, culturais
e identitarias do quilombo, destacando as formas de resisténcia e ressignificagdo que a
comunidade realiza para afirmar sua autonomia e identidade quilombola.

Assim, o trabalho buscou revelar as influéncias coloniais persistentes, investigando
como a comunidade resiste a elas e recria suas praticas culturais proprias, afirmando uma
perspectiva decolonial e fortalecendo a narrativa quilombola em sua diversidade e

singularidade. Reconheceu-se, ademais, 0s moradores da comunidade quilombola,
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especialmente os mais velhos, como guardibes de valores e saberes ancestrais, signos e
identidades étnicas, politicas e culturais. Outros grupos etarios também detinham memorias
“emprestadas” que se mostraram relevantes para o trabalho. Para as familias e para o grupo
como um todo, esses saberes constituem elementos essenciais. Compreender como se constroi
0 senso de pertencimento e identidade étnico-racial dos moradores da Comunidade Quilombola
do Caldeirdo permitiu uma reflexdo critica sobre essa construcdo identitaria, valorizando as
vozes locais e contestando narrativas hegemonicas que historicamente marginalizaram essas
comunidades.

No primeiro capitulo, compartilho a trajetéria da pesquisa, desde a formulacdo das
questBes que guiaram o estudo até a minha chegada ao campo. O capitulo narra o processo de
imersdo no Quilombo de Caldeirdo, as primeiras interacdes e a construcdo de confianga com a
comunidade. Também exploro o campo de pesquisa como um espaco Vivo, descrevendo o
quilombo em sua contemporaneidade, suas dindmicas e desafios atuais. A interacdo com a
comunidade € analisada, revelando as trocas e aprendizados que ocorreram nesse encontro com
0 “outro”, e como essas relagdes impactaram tanto a pesquisa quanto minha compreensao sobre
a vida quilombola. Finalmente, aprofundo as escolhas tedrico-metodoldgicas que guiaram o
estudo, destacando o uso da histdria oral e da etnografia como instrumentos fundamentais para
acessar e compreender as memadrias e praticas identitarias do Caldeirao.

O segundo capitulo explora as formas pelas quais a memoria coletiva e a oralidade se
tornam alicerces fundamentais na construcao e na afirmacao da identidade quilombola. A partir
dos relatos dos mais velhos, este capitulo analisa como as histdrias pessoais e as tradicdes orais
ndo apenas preservam o passado, mas também fortalecem a resisténcia cultural e o sentimento
de pertencimento. Essas narrativas s&o vistas como praticas insurgentes que afirmam o “ser-
quilombola” em meio a desafios contemporaneos, refletindo um continuo processo de
reinvencdo cultural que se afasta da ideia de um “resgate” externo e enfatiza o protagonismo da
comunidade na preservacao e transformacéo de suas proprias memorias e saberes.

No terceiro capitulo, fagco um mergulho na historicidade do Marajo, explorando o
processo colonial e a formacdo dos latifindios que moldaram as relagfes de poder e terra na
regido. Assim, discorro sobre o processo de colonizagao na Ilha do Marajo, focando na disputa
territorial e na implantagéo do modelo colonial, que transformou o espago marajoara por meio
do controle fundiario e da religido. Primeiramente, aborda-se como o latifindio e a religido
atuaram como ferramentas de dominagdo, com a concentracdo de terras e a catequizacgao
impondo um sistema de poder que buscava suprimir as identidades locais. Em seguida, destaca-

se a apropriacdo fundiaria pelas missdes coloniais, que utilizaram as terras sob a justificativa
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de evangelizar as populacBes indigenas, mas ampliando o controle territorial e econémico
europeu. Por fim, o capitulo explora a insercdo africana na ilha, enfatizando o papel das
populacdes africanas na formacao social e cultural do Marajd, apesar da escravizagdo e da
subordinacao impostas pelo sistema colonial, resistindo e influenciando as praticas culturais e
religiosas até hoje presentes na regido.

Os capitulos que se seguem séo, em esséncia, uma forma de retribuir a hospitalidade e
0 companheirismo das pessoas que gentilmente me acolheram em suas vidas ao longo desse
tempo, sem que houvesse qualquer obrigacdo em fazé-lo. Gostaria de expressar minha profunda
gratiddo a todos os moradores de Caldeirdo que me receberam de bragos abertos em suas casas.
A paciéncia e disposicdo de cada um para responder as minhas perguntas foram fundamentais
para a construcdo deste texto. Sdo os fragmentos de suas memdrias, cuidadosamente recolhidos

ao longo desta jornada, que deram vida a este trabalho.
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CAPITULO 1 N ) .
OS CAMINHOS AO QUILOMBO: DA CONSTRUGCAO DA PROBLEMATICA A
ENTRADA NO CAMPO DE PESQUISA

Eu vou pro meu Marajé
Ver o canto do bem-te-vi
Vou passear de canoa
No Rio Paracauari

O rebujo do sossego

D& medo, é muita emogao
E grande o encontro d’dgua
De frente pro Caldeirdo

Eu cai no encontro d’agua
Foi o0 maior desespero
Foi 14 que o rebujo afundou.

Mestre Damasceno - Encontro D'agua

Ao ingressar no Quilombo do Caldeirdo, percebi que minha presenca ali deveria ser
marcada ndo apenas por uma observacdo atenta, mas por uma imersao verdadeira, que me
permitisse vivenciar o cotidiano da comunidade. Desde o inicio, a disposi¢do para aprender
com as praticas locais e me engajar nas atividades do dia a dia dos moradores moldou minha
compreensdo do territério, onde cada pessoa e cada interacdo revelavam camadas de
significado. Tornou-se claro que, para entender plenamente a dindmica da comunidade, seria
necessario vivenciar suas celebracdes, participar dos ritos de passagem e observar de perto a
rede complexa de relagfes que tecem a vida no Caldeirao.

A escritora Toni Morrison (2020) entende a memdria como um ato de criacgdo e afirma
gue a narracdo € uma maneira de organizar o conhecimento. Para Morrison, ainda que a
memoria possa surgir de forma aparentemente arbitraria, a organizacdo da composi¢do nédo é
casual. Ela argumenta que a “forma se torna a interpretacdo exata da ideia que a historia deseja
expressar” (2020, p. 423). Embora Morrison esteja se referindo a literatura, sua visdo também
oferece uma base para a escolha de um formato de pesquisa que possa gerar outros materiais,
com naturezas e percursos complementares.

Ao buscar habitar um entrelugar de resisténcias, construido tanto pelos quilombolas
quanto pelos ndo quilombolas do Caldeirdo, esta pesquisa se propds a tecer uma rede de
narrativas. Nessa trama, deixa-se fluir a mistura de saberes que Nego Bispo denomina como
“confluéncia”. Tal abordagem etnografica, propde uma leitura reflexiva da memoria e da

identidade, respeitando e valorizando as vozes locais. Ao centrar-se na escuta e na vivéncia da
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comunidade, a pesquisa se comprometeu a desestabilizar hierarquias coloniais de saber,
permitindo que os saberes locais se expressem em sua propria poténcia e pluralidade.

A confluéncia é um jeito de se misturar, as vezes sem se ajuntar. As vezes a gente nio
se ajunta fisicamente, mas a gente se mistura mentalmente, se mistura espiritualmente,
se mistura através das almas, se mistura cosmologicamente. Entdo, nés quilombolas
e 0s povos indigenas estamos misturados mesmo em territérios fisicos diferentes. E
nos e os colonialistas, mesmo estando num mesmo territério, nds estamos juntos, mas
ndo estamos misturados (Santos, 2022).

A intenc¢do nao foi “dar voz aos outros”, pois essas pessoas ja possuem uma voz que
ressoa ha muito tempo; séo sujeitos politicos de suas proprias trajetorias, como nos lembra Lévi-
Strauss (1964). Elas contam suas historias por si mesmas. Assim, este estudo buscou evitar a
reificacdo, ou seja, o tratamento dos interlocutores como meros “objetos cientificos”. Essa
reflexdo se alinha ao debate sobre o papel do trabalho intelectual e a posi¢do do pesquisador no
campo. Spivak (2010) oferece uma importante contribuigédo para esse debate, questionando as
formas como o pesquisador pode reproduzir, mesmo que de forma involuntéria, estruturas de
dominacdo coloniais. Este estudo propds deslocar o pesquisador do centro, permitindo que as
narrativas e experiéncias dos sujeitos emergissem em suas proprias complexidades, sem serem
mediadas ou apropriadas por um olhar externo.

Dessa forma, o pesquisador se coloca como um facilitador da escuta, reconhecendo a

agéncia e a autoridade epistemoldgica das comunidades.

A tarefa do intelectual pés-colonial deve ser a de criar espagos por meio dos quais 0
sujeito subalterno possa falar para que, quando ele ou ela o faca, possa ser ouvido(a).
Para ela, ndo se pode falar pelo subalterno, mas pode-se trabalhar “contra” a
subalternidade, criando espagos nos quais o subalterno possa se articular e, como
consequéncia, possa também ser ouvido (Spivak, 2010, p. 14).

Desde o inicio, compreendi que ndo era meu papel dar forma ou direcionamento as
préticas e valores da comunidade. Cada um dos quilombolas com quem interagi carregava em
si um saber enraizado na histéria do territdrio. Assim, optei por uma postura de acolhimento
desses saberes, permitindo que eles emergissem em seus proprios termos e expressassem suas
verdades. O espaco para a narrativa era um espaco de autonomia, onde as vozes se apresentavam
em sua pluralidade, revelando a riqueza de experiéncias e 0 carater unico de cada perspectiva.
Meu papel foi o de uma facilitadora da escuta, respeitando a complexidade de cada historia e
deixando que as préprias vivéncias e epistemologias da comunidade se tornassem protagonistas
da pesquisa.

Paulo Freire (2013) destaca a importancia da pratica democratica de escutar,

argumentando que, ao escutarmos, aprendemos a falar com o outro, em vez de falar ao ou sobre
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0 outro — préticas que criam distancias e mantém hierarquias coloniais. Nesse sentido, a
etnografia vem sendo cada vez mais reconhecida como uma pratica que ndo se restringe a
academia, sendo também realizada pelos proprios povos gque antes eram considerados apenas
“objetos” desse conhecimento. Esse movimento reflete a valorizacdo de formas de saberes
locais e contracoloniais.

Nego Bispo (2023) nos convoca a adotar uma postura contracolonial, reconhecendo que,
em nossa luta contra a opressdo e a marginalizacdo, pode ser necessario, em determinadas
circunstancias, recorrer as ferramentas e estratégias que historicamente foram utilizadas por
nossos opressores em nossa defesa. Essa proposicdo nos leva a refletir sobre a complexidade
da resisténcia cultural e politica em um contexto de desigualdade estrutural. A nocdo de
contracolonialidade sugere ndo apenas uma oposi¢cdo ao colonialismo, mas também uma
reavaliagdo das praticas e discursos que foram impostos ao longo do tempo. Assim, ao usar “as
armas do inimigo”, ndo se trata apenas de uma mera imitagdo, mas sim de uma adaptagdo
estratégica que visa subverter a légica colonizadora a partir de uma perspectiva critica. Essa
abordagem requer um profundo entendimento das dindmicas de poder em jogo e a habilidade
de reinterpretar e recontextualizar elementos da cultura hegemonica para fortalecer nossa
propria luta e identidade.

Portanto, essa convocagdo ndo se limita a um chamado a acdo, mas se desdobra em um
convite a reflexdo sobre as narrativas que moldam nossa luta. A prética contracolonial envolve
a construcdo de aliangas, a valorizacdo dos saberes locais e a busca por formas de resisténcia
gue ndo se deixem aprisionar pelos mesmos mecanismos que nos silenciaram. Em ultima
analise, ¢ um chamado para reconhecermos a complexidade de nossa realidade e para que, ao
utilizarmos taticas historicamente opressoras, facamos isso com a consciéncia critica e a
intencionalidade de transformar essas ferramentas em instrumentos de emancipacdo e
fortalecimento comunitério.

O dialogo com a comunidade do Caldeirdo foi moldado pela busca dessa perspectiva
contracolonial. A construcdo do saber partia das proprias narrativas locais, que trazem em si
uma compreensdo do mundo muito além dos moldes impostos pela racionalidade ocidental.
Com isso, minha presengca no Caldeirdo deixou de ser a de um pesquisador central e se
transformou em uma parte da rede de significados compartilhados pela comunidade. O objetivo
ndo era trazer um olhar externo sobre a realidade quilombola, mas construir juntos uma
narrativa que respeitasse e valorasse o lugar de fala de cada membro do Caldeirdo. A autoridade
do conhecimento estava, portanto, com os quilombolas, e minha tarefa era sustentar e registrar

essa autonomia, sem distorcé-la.
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Alcangar um consenso sobre os elementos essenciais para conduzir um trabalho
etnogréfico eficaz €, no entanto, um desafio. Geertz (1978), por exemplo, ndo trata a pratica
etnografica apenas como uma questdo metodoldgica, mas como uma interpretacdo densa das
culturas. Para Leévi-Strauss (1970, p. 377), a etnografia representa 0s primeiros estagios da
pesquisa, englobando a observagéo, a descricdo e o trabalho de campo. A etnologia, nesse
processo, seria um passo em direcdo a sintese, enquanto a antropologia constituiria a Gltima
etapa, integrando os achados da etnografia e da etnologia em uma compreensdo mais ampla.

Como Magnani, (1996, p. 37) também enfatiza que a etnografia ndo se limita a simples
descricdo ou coleta de dados a serem analisados posteriormente. O que se observa e como as
observacgdes sdo organizadas ja seguem um principio de classificacdo, refletindo escolhas e
posicOes tedricas que estruturam o processo desde o inicio. Essa abordagem etnografica busca
descolonizar as praticas de pesquisa, permitindo que os saberes e as experiéncias das
comunidades investigadas sejam entendidos em seus proprios termos, sem serem
instrumentalizados por olhares externos.

A historia oral aqui revisita experiéncias e memaorias acessiveis apenas através das vozes
de quem vivenciou ou testemunhou momentos que, ao serem narrados, tém o poder de evocar
emocdes semelhantes as dos que viveram tais eventos. Ela se concentra no que € significativo
para a compreensdo de uma sociedade especifica. Esse registro, feito de forma mecénica ou
manual, visa preservar as fontes pessoais, preenchendo lacunas deixadas por documentos
escritos, ao capturar ndo apenas os dados, mas também as nuances da linguagem, sotaques e
entonacdes dos entrevistados. Na selecdo dos narradores, priorizam-se 0s mais velhos, que
trazem consigo memdarias que precisam ser registradas antes de desaparecerem (Gerhardt;
Silveira, 2009, p. 59).

A pratica da histdria oral surge a partir das narrativas fornecidas por individuos ou
coletivos que reconhecem e expressam suas subjetividades. Nesse sentido, compreender a
natureza Unica de uma fonte oral € crucial, pois essas fontes ndo se limitam ao que ocorreu
objetivamente, mas ao que foi testemunhado, sentido e imaginado. A narrativa oral, portanto, é
entendida como um fato a ser analisado, e quem a expressa 0 faz de maneira intencional e
inevitavelmente parcial. Isso contrasta com a suposta objetividade dos documentos escritos,
que ja estédo fixados e, em certa medida, distantes das subjetividades que os geraram.

Ao adentrarmos o campo da histdéria oral, reconhecemos que ela produz fontes
subjetivas nas quais tanto o narrador quanto o historiador séo protagonistas. Como observado
por Pollak (1992) e Portelli (2012), a historia oral insere a primeira pessoa na narrativa historica,

criando uma fonte sempre aberta e em constante didlogo com o tempo. Ao interagir com outras
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fontes, as narrativas orais ampliam nossa compreensdo do passado, presente e futuro,
incorporando as expectativas dos sujeitos. Elas tém o potencial de preencher as lacunas
deixadas por outras fontes, tanto escritas quanto visuais, e integram passado, presente e futuro.

Assim, as entrevistas, depoimentos e histdrias de vida se configuram como métodos
centrais na construcdo da narrativa etnogréfica, permitindo ao pesquisador captar dimensées
profundas das experiéncias sociais e das memorias coletivas. Essas técnicas conduzem o
entrevistado a um processo de rememoracao ativa, em que as lembrancas ndo sdo apenas
evocadas, mas reconstruidas no ato da narrativa, conforme o contexto e as interagcdes vividas.
O discurso gerado por essas praticas forma, junto a etnografia, uma conexdo poderosa que
possibilita o acesso as camadas invisiveis das praticas sociais (Bourdieu, 1977).

Para Bourdieu, a pratica social é estruturada por meio de disposi¢6es internalizadas, ou
habitus, que surgem e se revelam nas narrativas dos sujeitos. Essas memorias e narrativas
pessoais carregam significados culturais e sociais que transcendem o individual, ecoando a
estrutura coletiva que molda as acdes e percepc¢des dos sujeitos. Além disso, como aponta
Thompson (2000), essa metodologia proporciona a preservacao de saberes que escapam muitas
vezes dos registros formais, mas que, por meio das narrativas orais, permanecem como
testemunhos vivos de préticas, crengas e valores.

Por fim, a combinacdo de depoimentos e etnografia promove um campo de encontro
entre o pesquisador e o entrevistado, onde o conhecimento é co-produzido e descolonizado. Em
consonancia com Linda Tuhiwai Smith (2012), o ato de ouvir ativamente e respeitar as
narrativas locais permite ao pesquisador ndo apenas aprender com os entrevistados, mas
também reconhecer e valorizar suas epistemologias proprias, as quais carregam elementos de
resisténcia contra estruturas coloniais. Dessa forma, as historias de vida e os depoimentos ndo
sdo apenas fontes de dados; eles se tornam praticas epistemologicas insurgentes que confrontam
e desafiam a supremacia do conhecimento ocidental, reivindicando um espaco para as vozes
subalternas.

E essencial questionar se a pesquisa mantém uma relacéo sujeito-objeto, falando sobre
a comunidade, ou se realmente dialoga com ela, inserindo-se em um emaranhado de narrativas
e biografias interligadas. Mais do que uma escuta passiva e uma fala desprovida de autoridade,
0 importante é que as historias de vida provenientes de espacos contracoloniais circulem e se
entrelacem como uma floresta de vozes. Essas narrativas criam novos possiveis — e talvez até
impossiveis — ao plantar sementes de resisténcia e conhecimento que rompem com as

fronteiras do discurso colonial.
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Ensaia-se aqui a construcdo de material secundario que, embora composto por dois
escritos com propositos distintos, ao final, convergem em uma Unica proposta. Bell Hooks
(2019, p. 101) nos alerta sobre a ética de escrevermos sobre grupos dos quais ndo fazemos parte,
chamando atencdo para o risco de que nosso trabalho possa ser utilizado para reforcar e
perpetuar sistemas de dominagdo. Essa reflexdo é central para qualquer préatica que se pretende
decolonial, pois imp6e o questionamento sobre o lugar de fala do pesquisador e sobre a
finalidade de sua producéo de conhecimento.

Ao abordar o conceito de “trajetoria” no estudo das memorias dos mais velhos
quilombolas, recorro a conceituacdo de Pierre Bourdieu (1998), que define trajetéria como a
“[...] série de posi¢des sucessivamente ocupadas por um mesmo agente (OU Um mesmo grupo)
num espaco que ¢ ele proprio um devir, sujeito a transformagdes” (Bourdieu, 1998, p. 189).
Nesse sentido, a trajetoria quilombola manifesta-se como uma ferramenta analitica fundamental
para compreender como as historias de vida sdo moldadas pela memoria coletiva em meio a
processos continuos de resisténcia. O conceito permite captar 0 modo como esses sujeitos
constroem suas identidades e reforcam suas lutas por direitos territoriais, posicionando-se frente
a um contexto historico marcado pela colonizacdo e pela marginalizacdo. Assim, a trajetdria
revela-se como um registro simbdlico das transformacdes enfrentadas, no qual a memoria de
geragdes é preservada e atualizada em um espago que se redefine pela persisténcia e pela
resisténcia.

Essa andlise das trajetdrias quilombolas alinha-se a uma perspectiva decolonial que
valoriza epistemologias insurgentes e locais, como as abordadas por pesquisadores amazonidas.
Trabalhos como os de Silva e Torres (2019), Rocha (2020), Bengio et al. (2023) e Nascimento
(2018) exploram essa perspectiva critica ao evidenciar os modos como as comunidades
amazonicas articulam formas de resisténcia diante das pressdes do capitalismo e do
colonialismo. Esses estudos constituem uma rede de saberes comprometidos com a valorizagédo
das epistemologias locais, promovendo um campo que desestrutura a hegemonia do
conhecimento colonial e legitima as narrativas dos proprios sujeitos historicos.

A interacdo dessas pesquisas refor¢a uma postura metodoldgica que ultrapassa a viséo
eurocéntrica e reconhece a autoridade epistemoldgica das comunidades quilombolas. Ao
deslocar o olhar sobre o conhecimento, ndo apenas se documentam experiéncias vividas, mas
também se reconhece a agéncia dessas comunidades em um espaco de construcdo de saberes
que oscilam entre passado, presente e futuro. Boaventura de Sousa Santos (2007) argumenta
gue esses saberes alternativos, ao confrontarem as epistemologias hegemonicas, propdem um

“pluralismo epistemolodgico” capaz de reverter as logicas coloniais e conferir voz e valor as
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epistemologias subalternas. Nesse diadlogo decolonial, as trajetorias dos quilombolas
transcendem o registro histérico e se afirmam como um ato politico de resisténcia e
continuidade, enraizado em praticas que se desdobram e se adaptam no tempo.

Na comunidade quilombola, a oralidade se destaca como o principal meio de
preservacao e transmisséo de saberes e memorias. As narrativas orais sdo, portanto, uma fonte
viva e dindmica de conhecimento, que resiste as tentativas de silenciamento historico. Através
desta pesquisa, esperamos aprofundar a compreensdo das dinamicas internas dessas
comunidades, evidenciando suas lutas continuas por reconhecimento e direitos. Essa
abordagem se insere em discussdes mais amplas sobre colonialismo e resisténcia no Brasil
contemporaneo, seguindo as contribuicdes de tedricos como Said (2007) e Fanon (2004).

Em uma perspectiva de futuro, a pesquisa também se inspirou nas palavras de Denilson
Baniwa (2020): “Muitos mundos existiram antes deste. Nossas historias tradicionais estdo
firmemente entrelagadas com o tecido do nascer e morrer de mundos. Através desses
cataclismos, nés recebemos muitas licbes que moldaram gquem Somos e COmo Somos uns com
os outros”’. Baniwa aponta para uma narrativa que transcende a linearidade do tempo e as
fronteiras do mundo ordenado, onde as tradi¢Ges, profecias e sonhos falam de um conhecimento
profundo e ancestral que continua a guiar os povos indigenas e quilombolas.

Para contar essas historias de mundos plurais e entrelacados, foi necessario buscar novas
linguagens, como fez Kilomba (2019), ou reativar formas ancestrais de comunicacdo. Baniwa
nos lembra que a linguagem dos sonhos e do cosmos oferece outras formas de narrar, rompendo
com a sequencialidade imposta pela modernidade ocidental. E por meio dessas novas (e velhas)
linguagens que podemos resistir a imposicao de uma Unica visdo de mundo e criar, juntos, um

futuro mais plural e inclusivo.

No6s somos os sonhadores sonhados por nossos ancestrais. Nés atravessamos 0
tempo entre os suspiros dos nossos sonhos. Nés existimos ao mesmo tempo que
Nossos ancestrais e as geragdes por vir. Nosso futuro esta em nossas maos. E nossa
mutualidade e interdependéncia. S&0 0s nossos parentes. Estd nos vincos das
nossas memorias, gentilmente abertos pelos nossos ancestrais. E 0 nosso Tempo
do Sonho, e é Agora, Antes, Amanha, Ontem. (Baniwa, 2020, tradugdo nossa)®.

Para Baniwa (2020), o futuro existe sem ser delimitado pelo tempo linear; ele € um
sonho ndo colonizado. Ailton Krenak (2020) também desafia a concepg¢éo ocidental do tempo,

argumentando que nossa desconex@o com a vida decorre da percep¢do do tempo como uma

! Indigenous Action. REPENSANDO O APOCALIPSE: UM MANIFESTO ANTI-FUTURISTA INDIGENA.
Disponivel em: https://www.glacedicoes.com/post/repensando-o-apocalipse-um-manifesto-anti-futurista-
indigena-indigenous-action.
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flecha que avanca numa tnica dire¢do. Se a “flecha do tempo” for invertida, como ocorre com
Dana, personagem do livro Kindred de Octavia E. Butler, conforme interpretado por Denise
Ferreira da Silva (2019), o que ja passou pode ser reconfigurado pelo que foi. Nesse sentido,
abre-se a possibilidade de pensar os sonhos, as memorias e as escritas de vida como
entrecruzamentos de tempos, e ndo como sequéncias lineares.

Ao recontar historias de comunidades e povos subalternizados, especialmente na
Amazonia, abre-se um espaco para narrativas que confrontam e desconstroem as historias
dominantes, aquelas marcadas pela violéncia do colonialismo e pelo silenciamento de vozes.
Essas historias, antes ndo contadas, oferecem novos caminhos para os desfechos de conflitos
passados, reimaginando o presente e o futuro a luz de memorias que foram silenciadas. Ao
incluir o atravessamento de diferentes espacos — tanto geograficos quanto temporais —, a guerra
que foi e continua sendo travada contra esses povos pode se encontrar com outras lutas,
presentes e futuras, em diferentes cantos do mundo.

Esse pensamento rompe com a concepc¢do colonizadora do tempo como uma linha
rigida, sugerindo, em vez disso, que o tempo é circular, multiplo e conectado. Sonhos, memarias
e narrativas se entrelacam, possibilitando novas formas de existir e resistir. A revisdo do
passado, presente e futuro sob essa ética cria aberturas para imaginarmos desfechos que
escapam as limitacBes impostas pelo colonialismo, permitindo que povos indigenas,
quilombolas e outras comunidades subalternizadas escrevam suas proprias historias de

resisténcia e continuidade, transcendendo o tempo e o espaco coloniais.
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1.1 A chegada ao Quilombo do Caldeir&o: dialogos iniciais e encontro com saberes.

A entrada no campo da pesquisa etnografica € frequentemente marcada pela
imprevisibilidade, na qual o encontro com a alteridade redefine as questdes iniciais da
investigacdo. N&o ha como prever o impacto de cada rosto, cada histéria e cada detalhe do
ambiente. A cada conversa, surgiam novos pontos de partida, como se a propria comunidade
me conduzisse por caminhos que nao estavam nos planos iniciais. Clifford Geertz (1978), em
sua concep¢do de “descri¢do densa”, enfatiza que o trabalho etnografico requer uma imerséao
profunda nas culturas estudadas, observando ndo apenas 0s comportamentos, mas também os
significados subjacentes a eles. No Caldeirdo, os significados ndo estavam apenas nas palavras,
mas nos gestos, nas pausas e na propria respiracdo de quem contava.

Ao chegar a Comunidade Quilombola do Caldeirdo, percebi que a pratica de campo
exige flexibilidade e abertura para absorver as nuances inesperadas das relagcdes sociais e
simbdlicas que ali se desenrolam. A medida que caminhava pelas trilhas e me sentava ao lado
das casas, meu papel de pesquisadora se dissolvia e era substituido por uma presenca atenta,
disposta a receber cada gesto de confiangca. As criangas, curiosas, brincavam ao meu redor
enquanto eu falava com os mais velhos. Em um desses momentos, uma menina segurou minha
mao e me levou até a beira do rio. Segundo ela, ele guardava “segredos antigos”. Era como se
ela mesma estivesse me dando permissdo para me aproximar daquele universo.

Inspirando-me em uma escrita contra-colonialista, busquei estabelecer um compromisso
ético de “escrevivéncia”, permitindo que os saberes do Caldeirdo emergissem em sua
autenticidade. Ao adotar uma metodologia compartilhada, o foco ndo foi apenas na observacgéo
das praticas cotidianas, mas em uma troca verdadeira com a comunidade, fundamentada na
ética quilombola do bem-viver. Nas refeicdes, ao lado das mulheres que preparavam o0s
alimentos, percebia o valor que cada tarefa carregava. Na simplicidade dos afazeres ou no canto
que ecoava no fim da tarde, havia mais que uma tradicdo; havia uma histéria de resisténcia e
cuidado que atravessava geragoes.

Num contexto tdo carregado de significados como o quilombo do Caldeirdo, foi
necessario ndo apenas ter disposic¢ao para ouvir, mas também estar preparada para enfrentar os
desafios inerentes a insercdo em um espago marcado por praticas de resisténcia historica. O
olhar de desconfianga de alguns ao inicio cedeu lugar ao acolhimento quando perceberam que
eu estava ali ndo apenas para “estudar”, mas para entender, verdadeiramente, o que aquelas
historias e préaticas representavam. Esse encontro com a comunidade quilombola vai além da

mera observacéo; trata-se de um evento performativo que revela as redes de significados que
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estruturam o territorio e as vidas de seus habitantes. Como sugere Veena Das (2006), o “campo”
deve ser entendido n&o apenas como um espago fisico, mas como um “evento” relacional, onde
0 pesquisador participa ativamente da construcdo de uma realidade social em constante
transformacéo.

Minha insercdo nas comunidades quilombolas iniciou em 2018, quando, ao elaborar
meu trabalho de conclusdo de curso®, estabeleci um primeiro contato com a comunidade
quilombola do Ariramba. Foi nessa ocasido que encontrei a historia oral como método, vivendo
uma experiéncia pratica da antropologia. Ainda sem a maturidade que carrego hoje, esse
momento inicial revelou o poder envolvente das narrativas pessoais. Naquele tempo, dediquei-
me a historia de Josélia, uma moradora reconhecida como “mulher-homem” ou “mulher de dois
tempos”. Suas historias eram tdo cheias de detalhes e vida que me sentia transportada para 0
passado dela. No mestrado, ampliei meu foco para escutar também os mais velhos, numa
tentativa de abarcar a riqueza e diversidade das historias locais. Inicialmente, o plano era
permanecer no Ariramba, mas as circunstancias logisticas e financeiras, intensificadas pela
mudanca para a capital Belém, direcionaram meu caminho ao Quilombo do Caldeirdo. Minha
primeira ida ao Caldeirdo teve o objetivo de conhecer meu sogro, mas la deparei-me com um
mundo vasto de memorias e histdrias prontas para serem ouvidas.

No dia 5 de fevereiro de 2023, o céu carregado de nuvens e o cheiro de chuva trouxeram
uma metafora da jornada que me aguardava ao cruzar a Baia do Guajara. A embarcacdo que me
levava ao Caldeirdo parecia acompanhar o fluxo das histérias, um prenuncio das narrativas e
dos saberes locais que emergiriam das aguas e das terras daquele quilombo. A chegada foi
marcada pela hospitalidade caracteristica das sociedades quilombolas, onde os encontros com
Dalia, “prima de todo mundo”, como diziam por ali, simbolizavam um sentido de pertencimento
que transcendia as barreiras iniciais entre o pesquisador e a comunidade. Logo Déalia me
convidou a conhecer sua casa e, ali, ao redor de uma mesa de café e pdo caseiro, ela comegou
a contar sobre sua infancia, sobre os dias de brincadeiras e os momentos de tenséo na luta pelo

territorio.

Quando a gente era crian¢a, ndo tinha boneca de loja, ndo. Nossas bonecas eram
feitas de bacaba. A gente pegava o caroco, lavava bem e desenhava 0s rostinhos com
carvao. V6 Neca ensinava a fazer as roupinhas com pedacos de pano velho ou folhas
de bananeira. Brincavamos de casinha, de méae e filha... Cada uma inventava sua
histéria. Era uma alegria s6! Até hoje, quando vejo uma bacabeira carregada, lembro

% Para acessar um fragmento deste trabalho, consultar: GONCALVES DE CARVALHO, L.; CASTRO, L. K. S.
A “Mulher de dois tempos” e representagdes de género na comunidade quilombola do Ariramba. Revista Artemis,
[S.1], v. 30, n. 1, p. 73-96, 2022. DOI: 10.22478/ufph.1807-8214.2020v30n1.55096. Disponivel em:
https://periodicos.ufpb.br/ojs2/index.php/artemis/article/view/55096.
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das nossas brincadeiras e do tanto que a gente se divertia com tdo pouco (Dalia Maria
Seabra Salgado, 41 anos).

A fala reflete criatividade, memoria afetiva e vinculo comunitario. Mostra como o
brincar era enraizado no ambiente natural e nos saberes transmitidos entre gera¢fes. Também
revela autonomia cultural e uma relagéo de pertencimento ao territorio, afirmando uma infancia
vivida com significados proprios, em conexdo com a natureza e a ancestralidade.

Assim, esta forma de recepcéo que tive no quilombo me remete as reflexdes de Mauss
(2003) sobre a dadiva e a reciprocidade, onde o ato de acolher o estrangeiro se configura como
um primeiro gesto de integracao, estabelecendo lacos que vao além do simples contato inicial
“(...) Se coisas sdo dadas e retribuidas, é porque se ddo e se retribuem “respeitos” - podemos
dizer, igualmente, “cortesias”. Mas é também porque as pessoas se ddo ao dar, e, se as pessoas
se dao, ¢ porque se “devem” - elas e seus bens - aos outros” (Mauss, 2003, p. 263). A
hospitalidade quilombola, neste contexto, ndo € meramente um ato de gentileza, mas uma
manifestacdo concreta de uma ética comunitaria que se opde as dinamicas coloniais de
dominacdo e excluséo.

As primeiras conversas, entre uma Xicara de café e caminhadas pelas trilhas da
comunidade, revelaram a importancia da oralidade como vetor da memoria e da resisténcia
coletiva. A centralidade da oralidade no Caldeirdo pode ser analisada a luz das reflexbes de
Ricoeur (2000) sobre a memoria e 0 esquecimento, onde o0 ato de narrar ndo apenas preserva o
passado, mas também reconfigura as experiéncias vividas em novas formas de acdo e
resisténcia. Para os quilombolas, contar suas historias € uma forma de reescrever sua presenca
no mundo, em oposi¢do ao apagamento histérico que lhes foi imposto. Durante uma manha
calorosa, sentei-me ao lado de Dona Maria, que, com um sorriso calmo e um olhar distante,
contou-me sobre as lutas da comunidade para manter suas tradi¢des vivas. Ela me disse: “O que
somos hoje ndo ¢ s6 por nds, mas por todos que vieram antes.”

Ao adentrar no campo, percebi que a pesquisa tomava forma como uma arena de
negociacgéo e construgao de identidades. O “campo”, aqui, pode ser entendido como um espago
de producéo de conhecimento, onde, como apontam Pierre Bourdieu e Loic Wacquant (1992),
0 pesquisador ndo € um mero observador externo, mas sim um agente implicado nas relacfes
de poder e nos processos simbolicos que perpassam o grupo estudado. Em vez de registrar
meramente as narrativas, o pesquisador participa ativamente da criacdo e validacdo desses
saberes, negociando constantemente sua posi¢ao dentro da comunidade.

A transformacdo da minha vivéncia pessoal em uma investigacao etnografica comegou

a ganhar forma nesses encontros despretensiosos. Ndo era dificil perceber que a oralidade
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desempenhava um papel essencial na preservacdo das memdrias € na coesdo comunitéria.
Inspirada pelas metodologias de historia oral (Meihy & Ribeiro, 2011), percebi que as
narrativas contadas em tom de conversa casual continham, na verdade, elementos valiosos de
uma resisténcia que transcendia o tempo e o espaco, conectando as geragdes. O que comegou
como uma visita familiar evoluiu para algo maior, algo que demandava ndo apenas escuta, mas
um olhar atento as transformagdes do territorio e aos relatos compartilhados.

Uma dessas vozes era a de Raimundo Patrique, lideranca local. Foi por meio de uma
reunido com ele e Emerson Miranda que compreendi as dinamicas que regiam o Caldeirao.
Patrique falava com uma calma que ocultava a urgéncia em preservar as memorias dos
“senhores e senhoras”'® da comunidade. A cada palavra, era como se ele abrisse uma janela
para o passado, permitindo que eu visse um pouco da forca histérica que mantinha aquela terra
viva. Apesar de serem jovens, Patriqgue e Emerson sdo profundamente engajados na luta
quilombola e trazem, em cada gesto e em cada fala, o compromisso de proteger e dar
continuidade ao legado ancestral. Desde muito cedo, ambos acompanharam as historias e as
batalhas de seus parentes mais velhos e, com o tempo, tornaram-se vozes ativas em defesa da
terra e dos direitos da comunidade. Sentados a beira do rio Paracauari, que margeia a
comunidade, Patrique explicava o quanto a oralidade era essencial para a manutengdo da
memoria coletiva, lembrando-me de que o passado s6 vive enquanto houver quem o conte.

Durante a conversa, Patrique mencionou a importancia de uma assembleia comunitéria,
necessaria para validar minha pesquisa. Eu ja estava imersa naquelas histérias, conectada com
0s sentimentos que aquele lugar me despertava, mas ali compreendi que meu papel néo era
apenas o de observadora. Eu deveria me inserir na dindmica local, respeitar as tradi¢des e
colaborar com a preservacao daquilo que me era confiado.

Quando o encontro da assembleia foi marcado, o céu parecia novamente prenunciar uma
tempestade. Era como se o clima seguisse o ritmo do Caldeirdo, imprevisivel e cheio de vida.
E no dia 3 de junho de 2023, a comunidade me acolheu de vez. Eu ndo era mais uma visitante;
0 Caldeirdo me abragava como parte da historia que ali se desenrolava. A pesquisa etnogréafica
ganhava um novo significado: ndo era mais apenas uma busca por dados ou informacdes. Era
um processo de entrelagar minhas vivéncias com as da comunidade, de ouvir com empatia e
transformar aquelas vozes em narrativas que pudessem perpetuar a memoria e as resisténcias

do quilombo.

10 «“Senhores e senhoras” e “antigos” sdo formas respeitosas pelas quais 0s moradores se referem aos mais velhos
da comunidade.
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Cada histdria ouvida e cada memoria resgatada revelaram a profundidade da resisténcia
que atravessa gerac6es. No Quilombo do Caldeirdo, a narrativa oral ndo € apenas um modo de
preservar 0 passado, mas uma pratica de resisténcia que reafirma a presenca quilombola frente
as estruturas que historicamente tentaram apaga-la. A fala dos mais velhos — seus relatos de luta
por terra, suas lembrangas de uma infancia de resisténcia e aprendizado — séo, em si, atos de
reexisténcia, que se mantém vivos pela repeticdo e pela importéncia atribuida a cada uma dessas
memorias. O territorio do quilombo ndo é somente fisico, mas um espaco simbolico onde se
encontram o passado, o presente e a visdo de um futuro de autonomia e continuidade.

As transformac0es territoriais que marcaram o Caldeirdo ao longo dos anos, como a
abertura da PA-154 e a chegada de novos empreendimentos, faziam parte das historias que me
eram contadas. Cada nova estrada, fabrica ou pousada era um capitulo a mais na complexa
relacdo entre o quilombo e 0 mundo ao seu redor. Patrique, ao falar dessas mudancas, carregava
no olhar uma mistura de nostalgia e esperanca. Ele sabia que as transformacdes eram
inevitaveis, mas acreditava que, através da resisténcia comunitaria e da preservacdo da
memoria, o0 Caldeirdo continuaria sendo mais do que um pedaco de terra. Ele seria, sempre, um
simbolo de luta e pertenca.

Desde minha primeira visita ao Caldeirdo, enfrentei desafios para cultivar, como
pesquisadora, 0 que se denomina “desfamiliarizacdo”, ou seja, a capacidade de criar uma
sensacéo de estranhamento em campo®l. Embora n&o estivesse imersa naquele modo de vida,
muitos saberes e praticas dos moradores rapidamente se tornaram familiares'? para mim, devido
a ancestralidade de minha familia, quilombola por parte de mée, transmitindo saberes que
ecoam através das geracdes.

Conforme argumenta Peirano (1995), o estranhamento é um mecanismo que possibilita
um confronto entre teorias e praticas, promovendo a autorreflexdo. Quando se observa o0 campo
com um olhar voltado a questdes e problemas de pesquisa, especialmente guiados por teorias,
surge um distanciamento entre o pesquisador e 0s sujeitos estudados. Assim, percebi que esse
distanciamento ja estava estabelecido, embora eu sé tivesse consciéncia dele ao registrar meus

pensamentos em meu diario de campo nos Gltimos dias de minha estadia.

11 Esse sentimento me acompanha desde a graduacio e se revela como um exercicio constante na minha pratica
como antropéloga em campo.

2 pierre Bourdieu argumenta que, ao se estudar campos e objetos préximos — ou seja, menos distantes
culturalmente —, a violéncia simbolica resultante da relagdo etnogréfica é reduzida. Esse enfoque permite um
diagndstico mais préximo, promovendo uma analise que possibilita a “compreensdo genérica e genética” de cada
interlocutor. Essa compreensdo é fundamentada em um conhecimento, tanto pratico quanto teérico, sobre as
condicBes sociais das quais o sujeito emerge (Wacquant 2006, p. 20).
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Como observadora e agente afetada por essas vivéncias, minha ancestralidade
quilombola me conectava com os saberes transmitidos no Caldeirdo. Em vez de manter uma
distancia, a “desfamiliarizagdo” de que fala Peirano surge aqui como um desafio de navegar
entre pertencimento e estranhamento, entre proximidade afetiva e rigor etnografico. A medida
que minhas viagens e observagdes progrediram, minhas ideias preconcebidas deram lugar a um
entendimento mais profundo. Inspirada em Fravret-Saada, aceitei ser “afetada” pelo campo,
permitindo que minhas teorias iniciais se desmanchassem frente a realidade quilombola. Nas
palavras de Saada (1990, 2005), 0 que caracterizaria o antropologo ¢ “ser afetado” por outras
experiéncias. Por isso, quando vamos a campo com nog¢des preconcebidas e munidos de teorias,

voltamos, alimentando-as ou transformando-as.

Como se vé, quando um etndgrafo aceita ser afetado, isso ndo implica identificar-
se com 0 ponto de vista nativo, nem se aproveitar da experiéncia de campo para
exercitar seu narcisismo. Aceitar ser afetado supe, todavia, que se assume 0 risco
de ver seu projeto de conhecimento se desfazer. Pois se 0 projeto de conhecimento
for onipresente, ndo acontece nada. Mas se acontece alguma coisa e se 0 projeto de
conhecimento ndo se perde em meio a uma aventura, entdo uma etnografia é
possivel (Fravret-Saada, 2005, p. 6).

Durante a minha convivéncia no Caldeirdo, o conhecimento foi sendo construido ndo
apenas por meio de conversas formais, mas de uma experiéncia sensivel compartilhada. Sentar
ao lado de uma fogueira, participar de reunifes comunitarias e caminhar ao amanhecer pelos
campos do quilombo me permitiram sentir e absorver as praticas e valores que estruturam a
vida ali. Era uma compreensé@o que surgia mais pelo sentir e observar do que pelo perguntar.
Os ritmos e siléncios do Caldeirdo — as pausas naturais entre uma fala e outra, 0 movimento
tranquilo das tarefas diarias — tudo isso se integrava ao saber quilombola, revelando uma
sabedoria que s6 pode ser entendida plenamente através da experiéncia direta.

Dessa forma, fui aprendendo a ver o Caldeirdo ndo apenas como um lugar fisico, mas
como um espago simbolico de confluéncia, como descreve Nego Bispo. Ali, as memorias
individuais se misturavam, e o territorio se tornava uma extensdo da identidade coletiva. As
historias, 0s sons, as cores — tudo parecia estar conectado por fios invisiveis que entrelacavam
passado, presente e futuro em uma unica tapegaria.

O Caldeirdo ¢ mais do que uma geografia: ele representa um ponto de encontro onde se
fundem saberes ancestrais, tradi¢des culturais e experiéncias de vida que moldaram a identidade
da comunidade ao longo do tempo. Em cada pedaco de terra, em cada historia contada na casa
das pessoas, nas canc¢des que ecoam pelo territdrio, ha uma ligagédo profunda com os que vieram
antes e com os que ainda virdo. Nesse espaco de significados, a memoria coletiva se fortalece,

mantendo vivas as lembrancas de resisténcia e celebracao.
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Assim, o Caldeirdo se mostra como um refugio, onde suas praticas, rituais e valores
reafirmam a importancia da oralidade e da preservagio cultural. E um espaco em que o tempo
parece convergir, em que o passado ilumina o presente e orienta o futuro. Cada experiéncia
vivida ali reforca essa conexdo atemporal, consolidando o Caldeirdo como fonte de forca e
renovacdo. Nesse entrelagamento de narrativas, ele se revela como um simbolo da persisténcia
e da resiliéncia de uma identidade coletiva que resiste ao tempo e as adversidades. Portanto,
compreender o Caldeirdo é reconhecer que ele vai além da materialidade de suas paisagens; é
perceber que ele €, ao mesmo tempo, memdria, resisténcia e vida.

Os encontros diérios — seja ao redor de uma mesa de café, no deslocamento conjunto
para as atividades ou na troca de sementes e mudas entre as familias — revelaram camadas
profundas de solidariedade e colaboracdo. Por meio dessas interac@es, nota-se uma percepcao
de coletividade que transcende a logica da propriedade privada e do ganho individual. Os
moradores articulam o cultivo e 0 uso dos recursos naturais para perpetuar um modelo de vida
que foge ao consumo desenfreado, resistindo assim a pressdo do agronegdcio e das
monoculturas que ameacam 0 Maraj0. Essa resisténcia, tdo discreta quanto poderosa, é
sustentada por praticas de transmissdo oral, onde conhecimentos sobre plantas, rituais e
historias de antepassados sdo passados de geracdo em geracdo. A oralidade, aqui, ndo é
meramente uma forma de comunica¢do, mas um modo de inscrever o pertencimento e de
assegurar que as memorias e os modos de vida dos antepassados continuem vivos no presente.

A mediacdo de figuras como tia Dalia demonstrou o papel dos lideres informais na
manutencdo das relacbes comunitarias e na preservacao dos saberes tradicionais. A cada
entrevista intermediada, € evidente que tia Délia ndo apenas facilitou a troca de informacdes,
mas representou uma ponte viva entre o passado e o presente. Em suas palavras, ecoam histérias
que ilustram a forca das mulheres quilombolas e seu papel central na economia familiar e na
resisténcia cultural. Com suas narrativas, ela oferece uma visdo do Caldeirdo que s6 pode ser
compreendida por quem vive o cotidiano da comunidade, evidenciando uma riqueza de saberes

e experiéncias que formam a base da identidade quilombola.
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1.2 Descricao do Caldeirao: territorios e resisténcias contemporaneas

No contexto amazonico, a luta pela preservacdo das comunidades quilombolas e suas
tradicGes transcende questGes ambientais, englobando batalhas histéricas pela autonomia
territorial e cultural. O Maraj6, com sua vasta diversidade de ecossistemas e sua riqueza
cultural, é palco de inimeras pesquisas que buscam compreender tanto o uso sustentavel dos
recursos naturais quanto as complexas dinamicas sociais e culturais presentes na regiao.
Estudos recentes, como os de Bezerra (2020) e Nogueira (2015), investigam os modos de
preservacdo da biodiversidade, enquanto outros, como Marin (2009) e Lages (2014), abordam
as praticas culturais, os conflitos socioambientais e, sobretudo, as lutas sociopoliticas por
direitos territoriais, que permanecem em constante ebulic&o.

A Amazonia sempre foi um territorio de resisténcia, onde as populagdes indigenas e
quilombolas enfrentaram — e ainda enfrentam — as estruturas coloniais e pos-coloniais de
opressao. Zélia Amador de Deus (2019) relembra a trajetoria dos herdeiros de Ananse, simbolo
de astucia e resisténcia nas culturas africanas, cujas redes se espalharam pelo continente
africano e chegaram a llha Grande de Joanes, hoje Arquipélago do Marajo. As resisténcias que
emergiram dessas redes se enraizaram no territorio amazoOnico, especialmente entre
quilombolas e indigenas que, durante os periodos colonial e imperial, foram submetidos a
escravizacdo e a violéncia sistemética (Marin & Castro, 1999; Gomes, 2005). No entanto, a
historia dessas comunidades ndo € estatica ou confinada ao passado; € uma narrativa viva, em
constante transformacéo, onde as memorias e lutas ancestrais se entrelagam com as resisténcias
contemporaneas.

O Quilombo do Caldeirdo, localizado a cerca de 3 km de Salvaterra e acessivel tanto
pela rodovia PA-154 quanto pelo rio Paracauari, € mais do que um espa¢o delimitado. Neste
territdrio, as praticas e memorias ancestrais formam um tecido de enfrentamento cotidiano as
estruturas coloniais. Aqui, o territorio € uma extenséo da identidade coletiva quilombola, uma
manifestacdo do que Antdnio Bispo Santos (2023) chama de “saber organico”, enraizado no

modo de vida quilombola e na autonomia sobre seus proprios modos de existir e resistir.

“Saber organico ¢ esse saber que compde o ser, ¢ o saber que envolve o ser. Entdo,
ele vale toda a nossa vida, ele envolve a vida porque ele é a nossa vida. O saber
organico diz respeito a ser, criar, confluir; em contraste a um saber sintético, que
envolve fragmentacao e posse — e que nos faz doentes, separados. Vivemos em uma
sociedade dominada pelo sintético, mesmo em um mundo que sé é possivel a partir
do orgéanico™®?,

13 Anténio Bispo dos Santos em participacdo de roda de conversa “As fronteiras entre 0 saber organico e sintético,
um olhar quilombola para a economia” realizada em 15/09/2023 pela Escola Schumacher Brasil.
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Esse tipo de resisténcia vai além da demanda por recursos: € um ato politico de
reafirmacdo da presenca quilombola na Amazoénia, desafiando o controle e as narrativas
impostas pelas instituicdes coloniais e pelo Estado.

A histéria do Caldeirdo e de outras comunidades quilombolas da Amazdnia destaca a
importancia de romper com a légica colonial que historicamente tratou essas popula¢des como
objetos de estudo. Nesse sentido, a comunidade do Caldeirdo nao apenas resiste a expropriagcdo
territorial, mas também reafirma, a cada dia, a presenca viva de seus saberes e modos de vida
no coragdo da Amazonia. Essa resisténcia ndo pode ser entendida apenas como uma demanda
por recursos, mas como um ato politico que reafirma a agéncia dos quilombolas e indigenas na
construcdo de suas proprias narrativas, desafiando o controle historico exercido por instituicdes
coloniais e pelo Estado. Ao protagonizarem suas lutas, essas comunidades demonstram que a
Amazoénia ndo é apenas um espaco de explora¢do, mas um territorio de histdria, memoria e
resisténcia, onde o passado se entrelaca com o presente em um continuo esforco para garantir

um futuro mais justo e plural.
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Figura 1 — Mapa da mesorregido do Marajo, 2024.

Fonte: LAENA/NAEA/UFPA

Ao olhar o mapa da mesorregido do Marajd, percebe-se que o territorio do Caldeirdo
transcende as fronteiras fisicas, expandindo-se para além do que a cartografia convencional
demarca. Este mapa torna visiveis as dindmicas de resisténcia e ocupagdo que sustentam a vida
no Caldeirdo e na propria ilha, revelando o territorio quilombola como uma verdadeira “zona
de contato”. Aqui, diversas temporalidades ¢ modos de vida se entrelagam, criando um espaco
onde culturas se encontram, se confrontam e se reinventam, geralmente em meio a relacGes de
poder profundamente assimétricas. Esse processo, conforme sugere Mary Louise Pratt (1991,
p. 34), ndo é apenas um embate, mas também uma oportunidade para recria¢do cultural, onde

0 quilombo reafirma sua autonomia e identidade frente as pressoes externas.
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Figura 2 — Croqui da Comunidade Quilombola de Caldeiréo.

Fonte: Associacdo de Moradores da Comunidade de Caldeirdo.

O croqui, presente nos arquivos da Associacdo de Remanescentes Quilombolas do
Caldeirdo, oferece uma viséo significativa sobre a geografia e as transformacdes sociais que
marcaram a comunidade ao longo das ultimas décadas, ainda que apresente algumas lacunas.
Um dos aspectos mais notaveis € a auséncia do tracado da rodovia PA-154 no trecho entre
Salvaterra e o Caldeirdo. A construcdo dessa rodovia, durante o governo de Hélio Mota Gueiros
em 1991, foi um marco na historia da regido, facilitando a conexao entre o Porto do Camara e
a foz do rio Paracauari. Embora essa infraestrutura tenha sido vista como uma melhoria em
termos de mobilidade, ela também gerou impactos sociais profundos nas comunidades
quilombolas, especialmente no que diz respeito a entrada de novos moradores e a instalagéo de
empreendimentos, como fabricas de gelo e peixe, além de pousadas turisticas.

Essas transformacfes ecoam um padrdo de intervencdo estatal e empresarial que
remonta a época colonial, onde grandes projetos de infraestrutura frequentemente ignoravam
as dindmicas locais e as necessidades das comunidades tradicionais. O Caldeirdo, assim como
outros territorios quilombolas da Amazonia, teve que lidar com o desafio de equilibrar a

preservacdo de suas praticas culturais com as pressdes de modernizacdo e exploracao
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econémica. O impacto da rodovia no Caldeir&o reflete um processo que Arturo Escobar (2008)
descreve como o embate entre territorios vivos e o desenvolvimentismo, onde as comunidades
locais resistem a mercantilizacdo de suas terras e saberes, buscando formas de manter sua
autonomia.

Em 2003, a “Ocupagao Sao Verissimo” se destacou como um evento significativo na
historia da comunidade, marcando uma nova fase de reivindicagdes por terra e direitos. Esse
episédio exemplifica a continua luta das comunidades quilombolas na Amazénia pela
manutencdo e expansdo de seus territdrios, confrontando as estruturas de poder que tentam
limitar seu acesso a terra. Como nos lembra James Scott (1990), essas formas de resisténcia,
muitas vezes sutis e cotidianas, configuram-se como estratégias de camuflagem e subversédo
frente ao poder hegemdnico, sem, contudo, perder a identidade coletiva.

O croqui destaca, além da rodovia, outros aspectos importantes da organizacao
territorial do Caldeirdo, como os lagos Carananduba e S&o Francisco, que desempenham um
papel importante na economia e na sociabilidade da comunidade. Outro ponto relevante é uma
area de possivel adensamento habitacional, marcada por quarteirfes de tracado regular, embora
sem a identificacdo individual das moradias. Esse tipo de mapeamento urbano e comunitario,
como discutido no Projeto Nova Cartografia Social da Amaz6nia, vai além da simples
representacdo espacial; ele revisita as dinamicas de poder e as disputas territoriais que
caracterizam a relagdo das comunidades tradicionais com o Estado e o mercado. A importancia
de iniciativas como essa esta em sua capacidade de visibilizar as demandas e direitos dessas
comunidades que historicamente foram marginalizadas.

O espago dos lagos Carananduba e S&o Francisco funciona como um lugar de
pertencimento e de reafirmacdo da coletividade, onde as praticas culturais se manifestam em
formas ritualisticas e cotidianas. Para além do seu valor ambiental, esses lagos sdo parte
essencial da cosmologia quilombola local. Assim, esses corpos d’agua ndo sdo meros espagos
naturais, mas lugares de memdria e de articulagdo social, onde se reafirma uma continuidade
cultural que ultrapasse a passagem do tempo e as mudangas impostas de fora.

Conforme o censo de 2012, o Caldeirdo contava com 183 domicilios, distribuidos ao
redor de elementos centrais da vida comunitaria, como os campos de futebol e as picarreiras.
Esses espacos, mais do que locais de lazer ou trabalho, sdo pontos de encontro que consolidam
as relagdes sociais e reforgam a coesdo comunitaria. O rio Paracauari, que margeia o quilombo
e 0 conecta a comunidade vizinha de Mangueiras, sublinha a interconectividade entre os
territérios quilombolas, onde a geografia natural se integra aos fluxos de saberes, praticas

culturais e resisténcias compartilhadas.
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O mapa elaborado pelo Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia também permite
uma analise mais ampla da posicéo estratégica do Caldeirdo, situado préximo a cidade de Soure.
A travessia do rio Paracauari, que dura cerca de 20 minutos, facilita as interacdes entre essas
localidades, demonstrando a complexa rede de trocas e interdependéncias entre os quilombos
do Marajo. Essa proximidade fisica, porém, ndo deve ser vista apenas como uma facilidade de
acesso, mas como um elemento que reforca as relagdes histéricas e culturais de resisténcia que
permeiam esses territorios.

Para as comunidades quilombolas, o territorio € uma esfera simbdlica onde a memoria,
a ancestralidade e a luta por direitos se entrelagam, resistindo as forcas coloniais que ainda hoje
buscam reduzir seus modos de vida a meras paisagens exoticas ou a recursos passiveis de
exploracdo. Na perspectiva decolonial, esses territorios ndao séo apenas espacos fisicos; eles sdo
territérios de existéncia e resisténcia, onde se desconstroem as narrativas impostas pela
modernidade colonial, que desumanizam e marginalizam essas comunidades.

O territério quilombola pode ser entendido como um espaco de agéncia, onde as
comunidades quilombolas recriam suas proprias cosmologias e sistemas de significa¢do. Essas
cosmologias ndo estdo desvinculadas da materialidade da terra, pois o territério ndo € um
recurso utilitario, mas sim um espaco relacional, onde a natureza, 0s ancestrais € 0S Vivos
coexistem. Esse entendimento se opde diretamente as perspectivas hegemdnicas que veem o
territério apenas como uma base de recursos econdmicos. Como ressalta Nego Bispo, 0
territério € a propria continuidade da existéncia quilombola, um lugar onde as identidades
coletivas e a ancestralidade se territorializam.

Essas comunidades, por meio de praticas que integram o trabalho, a espiritualidade e a
convivéncia comunitaria, reconstroem no cotidiano uma resisténcia que nédo é apenas politica,
mas também epistemoldgica. Em outras palavras, ao defenderem seus territorios e seus modos
de vida, os quilombolas afirmam um saber e um modo de ser que desafia a logica colonial-
capitalista, que historicamente vé a terra como um objeto passivel de extracdo e lucro. Ao
contrario, o territério quilombola é compreendido como uma entidade viva, carregada de
significados e constituida por relagdes sociais e simbdlicas que valorizam a coletividade e o
bem-estar comum.

Essa resisténcia se manifesta em praticas como a agricultura de subsisténcia, 0 manejo
sustentavel e os rituais comunitarios, todos eles componentes de um sistema de conhecimento
gue dialoga com a natureza de maneira respeitosa e sustentavel. Esse saber ambiental
quilombola é essencial em discussGes contemporaneas sobre a conservacao e o clima, pois

oferece uma alternativa ao modelo extrativista e ecologicamente destrutivo. A defesa do
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territorio quilombola é uma defesa da pluralidade de mundos e de modos de vida que resistem
a homogeneizacao imposta pela colonialidade. Para os quilombolas, o territério € um espago-
tempo em que a colonialidade é continuamente desafiada e onde se mantém viva uma visdo de
mundo que valoriza a interdependéncia entre humanos e ndo-humanos, o respeito aos ancestrais

e 0 compromisso com a justicga social.
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Nas analises realizadas por Rosa Acevedo Marin, a forma oval observada no mapa
representa o territorio etnicamente configurado do Quilombo do Caldeirdo, abrangendo uma
area de cerca de 30.000 hectares. Esse territdrio, marcado por sua configuracdo historica e
cultural, reflete a continuidade das praticas e modos de vida dos quilombolas, mas também as
pressdes externas que ele sofreu ao longo do tempo. Como identificado na representacao
gréfica, as fazendas vizinhas progressivamente cercaram essa area, o que ilustra um padrdo de
cercamento caracteristico dos processos de expropriacao que atingem comunidades tradicionais
na Amazonia. Essa dindmica de apropriacao do territorio lembra o conceito de acumulacéo por
despossessdo, como discutido por David Harvey (2004), em que as terras das populacdes
marginalizadas s&o progressivamente tomadas para atender aos interesses do capital.

Além da pressao fundiaria, o mapa elaborado pelo Projeto Nova Cartografia Social da
Amazonia também destaca a localizacéo estratégica do Caldeirdo, que fica préximo a cidade de
Soure, a apenas uma travessia de cerca de 20 minutos pelo rio Paracauari. Essa proximidade,
contudo, ndo deve ser entendida apenas em termos geogréficos, mas como um elemento chave
nas conexdes socioculturais e econémicas entre as duas localidades. O rio Paracauari, além de
ser uma via de transporte, € um elo vital que reforca a interdependéncia historica entre 0s
quilombos da regido, servindo como artéria cultural e territorial.

O conceito de territério etnicamente configurado, usado por Acevedo Marin, ndo se
limita ao espaco fisico, mas se estende ao territorio simbolico, onde os lagos ancestrais e a
memoria coletiva se manifestam. Para as comunidades quilombolas, o territorio ndo é apenas
uma terra a ser ocupada, mas um espaco de significacdo onde se constroem suas identidades e
resisténcias. A presenca de fazendas circundando o quilombo reflete as tens@es entre a memoria
quilombola e as tentativas histéricas de dominacao e desarticulagdo territorial.

A relacdo entre o Caldeirdo e Soure, facilitada pelo rio, ilustra como o territério
quilombola vai além de suas fronteiras oficiais, conectando-se com outras comunidades em
uma rede de trocas que abrange préaticas econdmicas, sociais e simbdlicas. Esse tipo de conexao
territorial, tdo importante na histéria dos quilombos, revela uma geopolitica local de resisténcia,
em que as comunidades utilizam suas relagdes com o ambiente natural e seus lagcos com outros
grupos para fortalecer sua presenca na regido. Como discutido por Arturo Escobar (2008), essas
relacOes sdo formas de re-territorializacdo, em que as populacgdes locais resistem as tentativas
de mercantilizacdo e mantém suas praticas de manejo sustentavel e controle comunitario do
territorio.

Assim, o mapa do Projeto Nova Cartografia Social da Amazbnia oferece uma

representacdo grafica que vai alem do aspecto técnico, funcionando como um instrumento
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politico que visibiliza a presenca e a luta dessas comunidades por seus direitos territoriais. Ele
sublinha a importancia das conexdes sociais e territoriais na construgdo de resisténcias,
demonstrando que os quilombolas do Caldeirdo ndo estdo isolados, mas inseridos em um
complexo tecido de relagcbes que desafia as tentativas de expropriacdo e marginalizacéo.

O Quilombo do Caldeirdo, situado em uma posicao estratégica no Arquipélago do
Marajo, exemplifica as continuas lutas das comunidades quilombolas pela preservacdo de seus
territérios, suas memorias e sua identidade coletiva. A presenca desse territorio quilombola
transcende seu aspecto puramente geografico, sendo melhor compreendida como uma
construcdo simbdlica, onde a luta pela terra esta profundamente conectada a resisténcia cultural
e a preservacdo de praticas ancestrais. Como discute Stuart Hall (1992), a identidade
quilombola pode ser vista como uma “identidade em transito”, constantemente redefinida por
meio das lutas politicas e sociais que atravessam o tempo, mas sempre ancorada em tradi¢es
que resistem as pressoes e influéncias externas. Nesse sentido, o territério quilombola funciona
como um espaco dindmico, onde o0 passado e o presente se entrelagam na construcao de futuros
possiveis.

Com isso,

A identidade torna-se uma “celebragdio moével”: formada e transformada
continuamente em relagdo as formas pelas quais somos representados ou interpelados
nos sistemas culturais que nos rodeiam (Hall, 1987). E definida historicamente, e n&o
biologicamente. O sujeito assume identidades diferentes em diferentes momentos,
identidades que ndo sdo unificadas ao redor de um “eu” coerente. Dentro de nds ha
identidades contraditorias, empurrando em diferentes direcBes, de tal modo que
nossas identificagdes estdo sendo continuamente deslocadas” (Hall, 1992, p. 12-13).

A narrativa de resisténcia do Caldeirdo, conforme observa Rosa Acevedo Marin (2006),
reflete o enfrentamento continuo as pressdes do capitalismo global, que busca transformar
territorios tradicionais em espacos de mercantilizagcdo. Entretanto, as histérias contadas pelos
mais velhos, ndo apenas lembram os desafios e adversidades enfrentadas ao longo dos anos,
mas também destacam a resiliéncia da comunidade. A memdria coletiva, como sugere
Halbwachs (1950), funciona aqui como um guia para a agdo no presente, oferecendo uma base
solida para que as lutas politicas e territoriais atuais se articulem em torno da continuidade
cultural e da defesa do territorio.

As transformacdes estruturais que afetam o Caldeirdo, especialmente a presenca de
novos empreendimentos e o impacto da rodovia PA-154, sdo exemplos claros das mudancas
que alteram a dinamica local. A construcdo de infraestruturas e a chegada de atividades
econémicas ligadas ao turismo e a industria evidenciam as tensdes entre o tradicional e o

moderno. Essa situacdo pode ser lida a luz das reflexdes de Anna Tsing (2015) sobre as zonas
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de fronteira, onde o encontro entre formas de vida tradicionais e a modernidade capitalista cria
ndo s vulnerabilidades, mas também oportunidades para novas formas de resisténcia criativa.
No Caldeirdo, o choque entre a preservacao da cultura quilombola e a pressdo por modernizagédo
coloca a comunidade em uma posicéo de constante negociacdo com as forcas externas.

Esse processo de resisténcia criativa subverte a logica colonial que trata territorios
quilombolas como espacos a serem explorados ou adaptados ao progresso econdémico. Em vez
disso, o Caldeirdo afirma seu direito de existir conforme suas préprias cosmologias, onde a
terra, a memoria e a identidade sdo indissociaveis. A partir desse confronto, emerge uma nova
possibilidade de territorialidade e autonomia que desafia as estruturas dominantes e reivindica
um futuro onde o tradicional e o moderno coexistam sem 0 apagamento dos saberes

quilombolas.
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1.3 Vivéncias no campo: meus desafios no processo, negociacdes de alteridade e 0 meu
lugar além de pesquisadora

Os encontros com as vozes locais ndo revelavam apenas a superficie das relagdes entre
pesquisador e comunidade, mas revisitavam uma teia densa de trocas simbolicas e negociacoes
continuas. A interacdo com o “outro”, longe de se limitar a coleta de dados, se configurava
como um processo de construcdo matua, onde o diferente ndo era um objeto a ser interpretado,
mas uma presenca ativa, capaz de reconfigurar a prépria identidade do pesquisador. Homi
Bhabha (1998) sugere que o contato entre culturas cria um “terceiro espaco”, e foi nesse entre-
lugar que percebi que as categorias fixas que marcam as no¢fes coloniais de identidade e

alteridade se desmanchavam, criando novas formas de estar e resistir.

Isso porque a disposi¢do de descer aquele territério estrangeiro - para onde guiei 0
leitor - pode revelar que o reconhecimento tedrico do espaco-cisdo da enunciagdo e
capaz de abrir a caminho a conceitualizagdo de uma cultura internacional, baseada
ndo no exotismo do multiculturalismo ou na diversidade de culturas, mas na inscri¢éo
e articulacdo do hibridismo da cultura. Para esse fim deveriamos lembrar que é o
“inter” - 0 fio cortante da traduc&o e da negociacao, o entre-lugar - que carrega o fardo
do significado da cultura. Ele permite que se comecem a vislumbrar as histérias
nacionais, antinacionalistas, do “povo”. E, ao explorar esse Terceiro Espago, temos a
possibilidade de evitar a politica da polaridade e emergir como os outros de nés
mesmos (Bhabha, 1998, p. 69, grifo do autor).

Na prética etnografica, esse movimento de descolonizar o olhar exigiu de mim uma
postura atenta, mas sobretudo um reconhecimento da agéncia dos quilombolas. A comunidade
do Caldeirdo ndo era apenas o campo de estudo, mas produtora de saberes que exigiam respeito
e escuta. Aqui, a alteridade ndo se dava como algo a ser decifrado ou categorizado, mas como
uma construcdo relacional, uma co-autoria. A pesquisa se desfez das hierarquias implicitas e
assumiu uma forma mais participativa, como propdem Gayatri Spivak (2010) e Boaventura de
Sousa Santos (2007), onde a voz do pesquisador ndo suplantava a do outro, mas se entrelacava
em um dialogo vivo.

A critica ao eurocentrismo e a qualquer conhecimento que se coloca como referéncia
universal foi essencial neste trabalho para revelar como tais concepgdes negam as multiplas
racionalidades e histérias que compdem o mundo (Mudimbe, 1988, p. 208). No contexto
colonial, a criacdo da alteridade como um espaco-tempo de atraso serviu para relegar os saberes
locais a condig@o de “inferiores”, sustentando a narrativa de que oS povos colonizados viviam
na ignorancia e careciam de “civiliza¢dao”. Essa hierarquizagdo fundante reforcou as bases
ontologicas e epistémicas do pensamento cientifico moderno, estruturado em um dualismo que
opera por meio da imposi¢ao de uma “linha abissal” (Santos, 2007, p. 46-47). Essa linha ndo

apenas separa o mundo ocidental moderno do “outro”, mas também classifica 0 espago colonial
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como um lugar onde normas e conhecimentos validos no contexto europeu ndo se aplicavam.
Essa divisdo hierarquica, que posiciona humanos e sub-humanos em esferas distintas,
permanece operante e continua a gerar exclusdes radicais, negando a coexisténcia, e a
pluralidade de saberes e existéncias no mundo.

A partir dessa imersdo no cotidiano, cada encontro era uma oportunidade de
aprofundamento nas histérias e perspectivas dos habitantes do Caldeirdo. Nao se tratava apenas
de coletar dados ou registrar falas, mas de compartilhar experiéncias e reconhecer as tramas
sutis que sustentam o lugar. Nas pausas para um café ou nas conversas ao longo do caminho,
surgiam momentos de troca que escapavam aos limites do meu bloco de notas e do rigor
académico. Era ali, na escuta atenta e nos siléncios compartilhados, que o conhecimento local
revelava sua densidade — uma sabedoria que ia além das palavras e se expressava em gestos,
olhares e na maneira de estar no mundo.

Meus dias no Caldeirdo comegavam com a leveza da manha, por volta das seis. Tomava
café rapidamente, e com uma pequena bolsa — onde guardava meu celular e bloco de notas —
, subia na bicicleta emprestada por Bella, filha de tial* Dalia. Ao pedalar pelas ruas de terra e
na rua principal de asfalto que corta o territério, em direcdo as entrevistas que tia Délia
cuidadosamente havia intermediado, ndo estava apenas cumprindo uma rotina de pesquisa. O
ato de mover-se pelo territorio se tornava uma forma de “habitar” aquele espaco, de tecer
relacdes e, como sugere Tim Ingold (2000), integrar-se as praticas que constituem aquele lugar.
Cada pedalada ndo era um simples deslocamento, mas um gesto de inscri¢cdo na trama social do

Caldeirdo, onde cada percurso tracado adicionava um novo fio ao tecido das interacdes locais.

4 coma aproximagcdo e o acolhimento de Dalia e sua familia, tornou-se natural que eu passasse a chama-la e as
irmas de “tias”.
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Figura 4 - Uma das pedaladas pela estrada de asfalto da Comunidade.

Fonte: Autora, 2024.

Cada entrevista realizada no Caldeirdo revelou-se marcada por situagbes memoraveis,
gravadas na lembranca com profundidade. Recordo vividamente ndo apenas dos entrevistados
e de suas trajetdrias, mas também dos caminhos até suas casas, cada detalhe que comp6s nosso
encontro. Nas primeiras entrevistas, eu era convidada para almocar; com o passar do tempo,
porém, a recepcdo se intensificava, variando entre mesas postas com esmero para o almoco ou
um café acompanhado de biscoitos. Esses momentos, mais do que simples interacGes para
coleta de dados, transformaram-se em espacos de partilha e escuta, como novamente sugere
Mauss (2003) com sua teoria da dadiva, onde a oferta de comida se traduz em uma forma de
reciprocidade e acolhimento, promovendo uma troca simbolica que reforca os lagos sociais.

A partir das memorias compartilhadas pelos moradores, desvendei, pouco a pouco, 0s
multiplos sentidos que constituem a comunidade. Nesse entrelacado de narrativas, revelaram-
se ndo apenas as origens da comunidade e de seu povo, mas também as tradicGes
cuidadosamente preservadas, a construcdo da identidade quilombola e as formas de organizacao
que sustentam o coletivo. A oralidade foi nossa via de acesso, um convite para adentrar e
compreender o mundo por entre as vozes daqueles que, ao narrar, recriam suas historias e
reafirmam seus pertencimentos.
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Figura 5 - Uma mesa de almocgo posta no quintal.

Fonte: Autora, 2024.

A disposicdo das pessoas em compartilhar ndo apenas suas historias, mas também os
alimentos, revisitou o sentido comunitario do Caldeirdo. As entrevistas fluiam como conversas,
onde eu prestava atencdo a cada palavra, gesto e expressdo dos entrevistados enquanto eles
relembravam suas trajetorias e experiéncias no Caldeirdo. Essa forma de escuta ativa,

fundamentada na perspectiva de Paulo Freire (1987) sobre a “pedagogia da escuta”, permitiu
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que eu ndo apenas compreendesse suas narrativas, mas também respeitasse a agéncia de cada
entrevistado em narrar sua propria historia.

Em alguns momentos, sentia-me surpresa com o nivel de receptividade, um acolhimento
tdo caloroso gque ndo era habitual para mim. Entretanto, ao longo do tempo, compreendi que
essa pratica de hospitalidade era uma caracteristica inerente ao modo de ser das pessoas do
Caldeirdo. Sempre havia um café, um pdo, um biscoito a disposicdo, evidenciando uma
hospitalidade que transcendia a formalidade e se aproximava do afeto. Nas palavras de dona
Rute, “minha filha, aqui no Caldeirdo, vocé pode se sentir em casa” — uma frase que ressoou
profundamente em minha experiéncia de campo.

Para Lévi-Strauss (1964), essa capacidade de integracdo e pertencimento marca uma das
dimens@es fundamentais da relagédo entre o pesquisador e o campo, onde o “outro” ndo € apenas
objeto de estudo, mas também sujeito de um vinculo que se constroi de maneira compartilhada
e colaborativa. Ao longo do trabalho de campo, fui sendo recebida pela comunidade de
maneiras que refletiam essa relagdo de confluéncia, que néo exigia fusdo nem homogeneidade.
Em vez disso, a confluéncia era uma juncdo de trajetdrias, vivéncias e saberes que, apesar de
se entrelacarem, mantinham suas singularidades.

Essa experiéncia de acolhimento tornou-se uma oportunidade para que os saberes da
comunidade ndo apenas fossem registrados, mas também vivenciados e experimentados por
mim, o que revela a esséncia da etnografia como prética de co-participacdo. Em cada conversa
e troca de gestos, eu era transformada tanto quanto observava e interpretava, e, nesse processo,
a propria nogdo de “pesquisador” e “campo” foi se desfazendo para dar lugar a uma relagéo
mais horizontal e co-criada.

A abordagem decolonial de autores como Quijano (2000) e Mignolo (2007) e a
contracolonial de Nego Bispo (2023) enriquece essa vivéncia, a0 proporem uma ruptura com o
olhar tradicional da antropologia e do saber académico que frequentemente cristalizou o “outro”
como exotico ou objeto distante. Na prética, isso significou, para mim, renunciar a certas
expectativas e interpretacdes e me deixar guiar pelas formas proprias da comunidade de narrar
suas histdrias e apresentar seus valores. Tornou-se evidente que ndo bastava apenas ouvir: era
preciso também reconhecer os significados atribuidos pelas pessoas ao meu proprio papel ali,
como estrangeira e, 20 mesmo tempo, participante.

Essa reciprocidade foi se revelando nas pequenas interacOes diarias, onde gestos simples
de hospitalidade se misturavam a um desejo genuino de partilhar a prépria visao de mundo. Ao
acolher essas perspectivas de maneira respeitosa e aberta, pude entender melhor o que

Boaventura de Sousa Santos (2004) descreve como uma “comunidade de conhecimento”, em
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que saberes locais e cientificos se encontram sem hierarquia ou imposi¢cGes, mas em um
constante processo de intercambio e respeito mutuo.

Cada troca — desde as entrevistas formais até as conversas despretensiosas — se tornou
uma parte fundamental do processo de “traducdo intercultural” (Santos, 2007), onde, ao invés
de buscar encaixar a experiéncia em categorias pré-definidas, eu fui aprendendo a reinterpretar

minha propria posicao e entender a etnografia como um caminho de transformagdo mutua.

Figura 6 - Corte de bacuri, pratica cotidiana.

Fonte: Autora, 2023.

Com o tempo, minha presenca passou a ser reconhecida na comunidade. Os olhares
curiosos deram lugar a cumprimentos familiares, ¢ logo me vi chamada de “a moga do

caderninho” — uma figura que, por mais que carregasse o0 simbolismo de observadora, também
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representava a mediacao entre os saberes locais e o registro etnografico. Ao mencionar que era
nora de Amaral e sobrinha de Daélia, percebia as barreiras se dissolvendo. Essa identificacao,
por meio de figuras conhecidas, revelava a importancia das relagdes de parentesco na estrutura
social do quilombo, ecoando a ideia de Lévi-Strauss (1969) de que essas redes de pertencimento
séo chaves para a incluséo social. Deixava de ser apenas uma pesquisadora externa e me tornava
parte da narrativa viva do lugar.

Essa dindmica de insercdo me fez pensar na nocdo de relacionalidade de Marilyn
Strathern (2009), em que a identidade de uma pessoa ndo é composta apenas pelo que ela &,
mas pelas relagbes que ela tece com aqueles ao seu redor. Ao ser continuamente associada a
Délia, uma figura central na comunidade, minha propria identidade como pesquisadora era
transformada. Eu deixava de ser uma estrangeira e passava a ser um elo nas relacGes sociais
que sustentam o Caldeir&o.

Com o passar das semanas, a pergunta “vocé ¢ filha de quem?” tornava-se mais
frequente, expressando a centralidade das relages familiares na vida social do quilombo. Esse
pertencimento relacional, profundamente enraizado nas dinamicas locais, facilitava as
entrevistas e tornava 0s encontros mais naturais. A curiosidade inicial sobre minha presenca foi
substituida por uma crescente familiaridade, a medida que minha participacdo nas atividades
diarias reforcava a sensacao de pertencimento.

Durante as entrevistas, o roteiro assumiu um papel de apoio flexivel, mais do que um
caminho obrigatorio a ser seguido. Muitas vezes, as falas escaparam das dire¢des inicialmente
tracadas e se desenrolaram por outros percursos, que surgiram das préprias vozes dos
participantes e das questfes que consideravam mais urgentes ou relevantes. Esse movimento,
que rompe com uma estrutura de controle pré-definida, permitiu que emergissem outras
narrativas e conhecimentos, ressignificando o espaco da entrevista. Assim, a troca possibilitou
uma escuta aberta e respeitosa, em gque o0 protagonismo e as perspectivas dos participantes
desafiaram e ampliaram o olhar imposto pela ldgica do roteiro.

Esse processo de integracdo gradual lembrava a liminaridade descrita por Victor Turner
(1967). Ao atravessar o limiar entre ser uma observadora e me tornar parte do cotidiano do
Caldeirdo, experienciei uma transformacéo pessoal e metodolégica. A cada interacdo, minha
identidade como pesquisadora se dissolvia um pouco mais, sendo substituida por uma figura
mais enraizada na comunidade, compartilhando das mesmas redes de afetos e compromissos.

Ao longo da escrita deste trabalho, inesperados desafios pessoais surgiram entre 2022 e
2024, trazendo dores e frustragdes enquanto meus planos se desmoronavam. As perdas de meu

padrinho e, sobretudo, de minha avo — que sempre foi uma das razfes para eu seguir o caminho
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académico — trouxeram uma nova responsabilidade: colocar este trabalho no mundo. Cada um
dos dias que passei longe de minha familia, dos meus pets, e o fato de ter deixado Santarém
precisava fazer sentido, tinha que valer a pena. Como mulher negra, inspirada em Conceicédo
Evaristo e sua escrevivéncia, fui encontrando sentido na escrita como modo de transformar a
vivéncia em narrativa, de recriar as memorias que, mesmo permeadas pela dor, mantém vivos
0s vinculos e as motivacdes que me trouxeram até aqui.

Assim como Evaristo insere sua experiéncia pessoal no corpo da escrita, a elaboracao
deste trabalho tornou-se um processo vivo de conexdo com as vozes e histdrias que me
antecedem, criando um fio condutor entre meu percurso e as memorias que ressoam no
Caldeirdo. Em cada escolha de palavra, reencontro os caminhos que me trouxeram até aqui e
descubro a forca que essas narrativas sustentam para que eu continue. A escrita, entdo, deixa de
ser apenas um registro e se torna uma extensao da minha propria trajetoria, imersa nas historias
daqueles que a entrelacam. Esse sentimento de completude alcangou seu &pice quando me vi
plenamente envolta na comunidade do Caldeirdo, em meio as vozes e lembrangas que, mais que
historias, sdo raizes de resisténcia e pertenca.

As insignias do neoliberalismo refletem-se nas mdaltiplas formas de opressao que
silenciam, intencionalmente, modos de vida outros, mas esses modos sobrevivem com sua
propria grafia, suas vozes de resisténcia, que reconstroem o mundo a cada palavra e gesto. E
nesse contexto de enfrentamento continuo que se revela o avarandado das poéticas negras,
espaco de criacdo e expressdo que se abre para pensar e viver historias dissidentes. A ideia de
“escrevivéncia”, cunhada por Concei¢do Evaristo, transforma-se aqui como uma chave
interpretativa que, além de narrativa, é vida e memdria em agdo. Em Becos da Memodria,
Evaristo (2019) nos oferece uma viséo visceral da escrevivéncia como uma trama inseparavel
entre escrita e vivéncia, invengdo € memoria, um primeiro gesto de “perseguir a primeira
narracgdo, a que veio antes da escrita”.

A escrevivéncia, para Evaristo, se configura como uma narrativa que nasce da oralidade,
que ecoa a voz materna e ancestral para interseccionar tempos e experiéncias, expandindo-se
para além da materialidade do livro. Em outra ocasido, Evaristo revela que sua introdugdo a
escrita foi um gesto ancestral de sua mae, um sinal grafico primeiro e originario, marcado pela
beleza simples de um movimento de cuidado e resisténcia em meio as agruras da desigualdade.
Nesse gesto, podemos ver ndo apenas uma escrita, mas um movimento corporal e coletivo, uma
convocacado que transcende a materialidade do papel e se converte em um ato de sobrevivéncia,

em um gesto politico.
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Em um contexto como o de comunidades quilombolas, onde o corpo e a palavra se
tornam armas simbolicas e estratégias de resisténcia, a escrevivéncia adquire uma dimenséo
poderosa. Ela une o passado ao presente, permitindo que memorias, que poderiam se perder nos
limites da historia oficial, ganhem forma e forca. Assim, cada palavra torna-se um simbolo de
resisténcia, de pertencimento e de memoria coletiva, desafiando as narrativas que buscam
subjuga-las. Tal como a experiéncia de Evaristo em sua busca por uma “primeira narra¢do”, a
escrita etnografica, neste estudo, ndo pretende observar a distancia, mas sim participar do ato
continuo de escrever e viver memorias que, como no Caldeirdo, atravessam tempos e corpos,
persistindo como um verbo de resisténcia compartilhada.

O entrelagamento inseparavel entre vida e escrita define o conceito de escrevivéncia,
termo que encapsula uma literatura onde experiéncia e palavra sdo uma s6 matéria. Conceicédo
Evaristo, ao se referir a essa experiéncia, descreve como, desde cedo, suas vivéncias refletiram
0 entrecruzamento de mundos distintos: da mae lavadeira, cujas médos calejadas devolviam
roupas impecavelmente limpas, as vozes impositivas das patroas, que conferiam as listas de
pecas a serem lavadas. Para a jovem Evaristo, esse cenario evidenciava a distancia invisivel que
segregava a intimidade de sua familia negra e o universo das mulheres brancas. Evaristo (2020)
conta que, enquanto as toalhas das patroas chegavam manchadas de sangue menstrual para
serem lavadas, 0 mesmo processo vivido pelas mulheres de sua familia era resguardado na
esfera privada, ainda que o espaco fosse pequeno, tornando-se um marco de respeito e resguardo
familiar.

Essas memorias de janelas entreabertas, de histdrias contadas nas conversas com
vizinhas, sdo a génese da escrita de Evaristo, uma narrativa onde se inscrevem mundos
desiguais, mas conectados pela sobrevivéncia e pela resisténcia. Para Evaristo, a escrita das
mulheres negras € mais que uma autoinscricdo no mundo; é um gesto de insubordinacéo e
enfrentamento. “A nossa escrevivéncia ndo pode ser lida como historias para ‘ninar os da casa
grande’ ¢ sim para incomoda-los em seus sonos injustos” (Evaristo, 2020). Este ato de
confrontar a realidade do opressor e a “injustica de seu sono” remete a questao do “medo
branco” de que fala Grada Kilomba (2019), onde o sujeito colonizador exerce um mecanismo
de repressdo em face da verdade expressa pelo Outro, cujas vozes perturbam a imagem
dominante.

Essa dialética de silenciamento e resisténcia, abordada por Kilomba e outros pensadores
pos-coloniais, ecoa a pergunta central de Spivak (2010) sobre a possibilidade da fala subalterna.
A questdo ndo € se a subalterna pode ou nédo falar, mas sim a incapacidade do sistema colonial

e racista de ouvir sua voz, que surge como um desafio @ norma e um lembrete das verdades
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reprimidas. No ato de escrever, essas vozes marginalizadas — como as da tradi¢cdo quilombola
— séo (re)ativadas, produzindo uma escrevivéncia coletiva, onde a resisténcia se estende do
papel para a vida, ressignificando a memoria e o pertencimento. A escrevivéncia carrega a
escrita da coletividade.

Outra intelectual que me inspira é Anzaldda (2000, p. 229-236). Em um texto dirigido
as mulheres escritoras do chamado “terceiro mundo”, ela nos convoca a uma reflexao profunda.
Anzalduda ndo apenas compartilha palavras, mas cria um espago de comunhao e resisténcia,
onde as vozes historicamente marginalizadas encontram forca. Em suas palavras, ressoa a
urgéncia de desafiar estruturas coloniais que silenciam e de afirmar a poténcia das narrativas
que emergem desses contextos plurais e subalternizados, como forma de resgatar, reivindicar e

reconstruir mundos a partir de nossas proprias experiéncias e perspectivas.

Por que sou levada a escrever? Porque a escrita me salva da complacéncia que me
amedronta. Porque ndo tenho escolha. Porque devo manter vivo o espirito de minha
revolta e a mim mesma também. Porque o0 mundo que crio na escrita compensa 0 que
o mundo real ndo me da. No escrever coloco ordem no mundo, coloco nele uma alca
para poder segura-lo. Escrevo porque a vida ndo aplaca meus apetites e minha fome.
Escrevo para registrar o que 0s outros apagam quando falo, para reescrever as historias
mal escritas sobre mim, sobre vocé. Para me tornar mais intima comigo mesma e
consigo. Para me descobrir, preservar-me, construir-me, alcangar autonomia. [...]
Escreverei sobre 0 ndo dito, sem me importar com o suspiro de ultraje do censor e da
audiéncia. Finalmente, escrevo porque tenho medo de escrever, mas tenho um medo
maior de ndo escrever.

Essa reflexdo me faz recordar um dos momentos mais arriscados durante o trabalho de
campo: o percurso da PA-154 até a entrada do Caldeirdo e, em seguida, até Sdo Verissimo. A
proximidade ao porto da balsa torna a area movimentada, com intenso trafego de carros,
caminhdes e motos. A auséncia de infraestrutura adequada, como ciclofaixas, obriga ciclistas a
compartilhar o espaco com veiculos em alta velocidade. Em um ambiente de escasso
movimento humano, o local se torna ndo apenas perigoso pelo trénsito, mas também pelas
vulnerabilidades adicionais enfrentadas, especialmente, por mulheres pesquisadoras em campo.

Essas experiéncias dialogam com as reflexdes de Mariza Peirano (2006), que discute as
praticas de risco e a adaptabilidade do pesquisador em campo, e com Maria Filomena Gregori
(2018), que explora como a presenca feminina pode transformar a experiéncia etnografica. O
ato de ocupar territdrios de fronteira e de alto risco evidencia as maltiplas camadas da pesquisa,
onde ser mulher, pesquisadora ¢ “de fora” torna-se parte essencial da experiéncia e da analise.

Além disso, como pontua Rita Segato (2003), a seguranga em campo e a percepgao do
ambiente estdo profundamente relacionadas as questdes de género, onde a experiéncia do
espaco publico, especialmente em locais de isolamento ou infraestrutura precaria, se apresenta

de forma distinta para mulheres. A vulnerabilidade é uma constru¢do social que, ao
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interseccionar-se com o género, cria cenérios de alerta que precisam ser continuamente lidos e
reinterpretados pela pesquisadora, ampliando a préatica etnogréfica para além da observacgéo do
outro e incorporando a propria percepcao do corpo em campo.

A atencdo a seguranca — de modo a transformar riscos e receios em aspectos
interpretativos do trabalho de campo — exige que a etnografia reconheca as complexidades
envolvidas na presenca feminina em territorios marcados por dindmicas de exclusdo. Como
argumenta Rosana Pinheiro-Machado (2020), ao adotar uma postura de escuta e vigilancia
critica em cenarios de vulnerabilidade, o corpo da pesquisadora é atravessado pelas dindmicas
de mobilidade e controle do territorio, tornando-se uma ferramenta analitica para compreender
as relagdes de poder e ocupacgéo do espago.

Assim, a partir destas vivéncias, minha experiéncia no campo se mostrou muito além de
uma técnica de observacdo. Foi um processo de imersdo profunda, de envolvimento nas
narrativas e praticas da comunidade. A cada encontro, cada conversa, minha pesquisa se
enredava mais nas complexas teias de confiancga e parentesco que moldam a vida no Caldeir&o.
Ao experimentar a “descri¢ao densa” de Geertz (1978), compreendi que minha presenca ali ndo
era apenas para interpretar, mas para vivenciar, em primeira mao, os saberes que emergiam das

interagGes cotidianas.

Figura 7- Uma noite de historias compartilhadas com Tia Patricia (Irma de Délia) em sua casa.

Fonte: Autora, 2024.
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Figura 8 - Tia Maria (Tia de Délia) assando Tamuata, peixe tipico na culinéaria da comunidade.

Fonte: Autora, 2024.

Ao final, a experiéncia no Quilombo do Caldeirdo mostrou que a pesquisa etnografica
vai além da coleta de informac6es. Trata-se de criar um espaco onde as histdrias e saberes locais
possam emergir em sua totalidade, preservando a autenticidade e a forga das vozes quilombolas.
O conhecimento gerado a partir dessa convivéncia respeitosa e atenta reflete ndo apenas uma
compreensdo do outro, mas um aprendizado compartilhado, em que o pesquisador ¢ afetado e
transformado pelo encontro com a comunidade.
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1.4 Processo de formacdo quilombola: conceitos, epistemologias insurgentes e
metodologias

O processo de formacédo das comunidades quilombolas, como o Caldeirdo, insere-se em
um contexto historico de resisténcia ao colonialismo, a escravidao e as continuas violagdes de
direitos. Entretanto, a luta ndo se restringe ao passado; as comunidades quilombolas, hoje,
continuam a enfrentar desafios impostos por projetos de desenvolvimento econdmico, disputas
territoriais e processos de invisibilizacdo politica e cultural. Este cenario de resisténcia continua
pode ser entendido como uma expressao do que Boaventura de Sousa Santos (2007) denomina
“epistemologias do Sul” — saberes forjados em condi¢fes de subalternidade que desafiam as
epistemologias dominantes, essencialmente coloniais e eurocéntricas.

O conceito de epistemologias insurgentes refere-se a valorizacdo e legitimacdo dos
saberes que nascem dos povos e comunidades historicamente marginalizados, como 0s
quilombolas. Esses saberes ndo apenas resistem a opressdo, mas criam novas formas de
entender e interagir com o mundo. Ao rejeitar o monopdlio ocidental sobre o conhecimento,
esses grupos oferecem alternativas a racionalidade moderna, propondo outros modos de
existéncia, economia e organizacdo social. Como sugere Arturo Escobar (2008), esses
movimentos ndo visam apenas a inclusdo no sistema global, mas a criacdo de alternativas
viaveis que rompam com a ldgica desenvolvimentista e capitalista.

No contexto quilombola, essas epistemologias insurgentes sdo expressas por meio de
praticas cotidianas e modos de habitar o territorio, que incluem a oralidade, a espiritualidade e
a relacdo intima com a terra. Essas praticas ndo podem ser entendidas apenas como tradi¢des
isoladas do passado, mas como tecnologias sociais que enfrentam as pressdes contemporaneas
de expropriacdo e marginalizagcdo. Nas palavras de Ailton Krenak (2019), as comunidades
indigenas e quilombolas operam uma forma de resisténcia que transcende o tempo linear
ocidental, entrelacando passado, presente e futuro em praticas de cuidado e protecdo do
territorio, que é, a0 mesmo tempo, uma extensao de sua identidade coletiva.

A constituicdo dessas comunidades no municipio de Salvaterra remonta ao periodo
colonial, quando grupos de africanos foram forgados a migrar para a Capitania do Grao-Para
como escravizados. As experiéncias de exploragdo e exclusdo vivenciadas por esses grupos
moldaram uma memoria social rica e complexa, que foi fundamental na formacdo de suas
identidades coletivas. A resisténcia e a adaptacao a essas condi¢cdes adversas possibilitaram a

criagdo de territorialidades especificas, onde se entrelagam as praticas culturais, as historias



61

compartilhadas e os saberes ancestrais, evidenciando a resiliéncia e a riqueza das culturas afro-
brasileiras.

Percebemos que as comunidades quilombolas remanescentes, como a do Caldeirdo, ndo
se mantiveram estaticas ao longo do tempo. Elas mudaram e se adaptaram conforme as
dindmicas historicas e sociais, e ndo se limitam a ser apenas refugios de negros fugitivos da
escravidao colonial. As comunidades quilombolas, como a do Caldeirdo, preservam memorias
e tradicOes que oferecem uma narrativa alternativa da historia brasileira, onde os grupos
historicamente marginalizados ocupam o papel de protagonistas. Neste processo, a construcao
da identidade é essencial para o resgate e valorizacdo da historia e memoria desses grupos, e
para a luta por direitos sociais negados ao longo do tempo.

No que concerne as metodologias, aqui a etnografia tradicional, com sua estrutura
hierdrquica de pesquisador e “objeto” de pesquisa, ¢ questionada a partir de uma postura
decolonial e colaborativa. As metodologias participativas, como prop6e Paulo Freire (1987)
com sua “pedagogia do oprimido”, visam a co-construgdo do conhecimento, onde os sujeitos
ndo sdo apenas fontes de dados, mas participantes ativos no processo de pesquisa e na producéo
de narrativas sobre suas proprias experiéncias e lutas. Nesse sentido, a pesquisa no Quilombo
do Caldeirdo foi pensada como um processo de reciprocidade e troca, onde o0s saberes
quilombolas ndo foram apenas “coletados” para fins académicos, mas respeitados em sua
integridade e complexidade.

Com isso, a etnografia ndo se trata apenas de um método ou de uma pratica de pesquisa;
¢, como afirma Mariza Peirano (2008), “a propria teoria vivida”, que se entrelaca com as
evidéncias empiricas e os dados coletados pelos pesquisadores. A etnografia nesta pesquisa
torna-se, assim, uma forma de conhecimento encarnado, em que teoria e pratica se fundem no
préprio ato de estar em campo, criando saberes que emergem ndo s6 da observacdo, mas da

experiéncia vivida e das relacdes estabelecidas no processo de pesquisa.

E nesse contexto amplo que gostaria de sugerir que a (boa) etnografia de inspiragéo
antropoldgica ndo é apenas uma metodologia e/ou uma pratica de pesquisa, mas a
propria teoria vivida. Uma referéncia tedrica nao apenas informa a pesquisa, mas € o
par inseparavel da etnografia. E o didlogo intimo entre ambas, teoria e etnografia
(Peirano, 2008, p. 3).

Esta perspectiva estd em sintonia com o trabalho de Linda Tuhiwai Smith (2012), que
em “Decolonizing Methodologies” critica as formas de pesquisa colonial que transformam as
populacdes indigenas em objetos de estudo, sem reconhecer seu papel como agentes de
conhecimento. Smith argumenta que o ato de pesquisar deve ser uma pratica ética e politica que

contribua para a autonomia e o fortalecimento dessas comunidades, ao invés de reforcar
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estruturas de poder desiguais. As metodologias participativas insurgentes, portanto, visam nédo
apenas descrever ou interpretar as realidades vividas pelos quilombolas, mas criar um espago
para que eles proprios articulem suas narrativas, usando suas vozes para afirmar sua existéncia
e sua agéncia historica.

Na pratica, isso significa que as estratégias metodoldgicas adotadas durante a pesquisa
no Caldeirdo priorizaram a escuta atenta, o didlogo horizontal e a criacdo conjunta de
conhecimento. As assembleias comunitarias, as conversas informais e as entrevistas se
tornaram momentos de negociagdo onde a “voz” da comunidade ndo apenas informou o estudo,
mas moldou o seu andamento. A partir dessa légica, a pesquisa se transformou em um exercicio
de construcédo conjunta, como defende Lassiter (2005) onde o etndgrafo se posiciona mais como
um facilitador do que como um intérprete dos saberes locais.

Neste trabalho, foram realizados registros de historia oral e entrevistas em formato livre,
as quais se caracterizam como didlogos informais, promovendo um intercambio de saberes e
experiéncias. Essa abordagem permite que as vozes dos interlocutores sejam ouvidas de
maneira mais auténtica, refletindo a riqueza e a complexidade das narrativas que emergem das
experiéncias vividas.

Portanto, ¢ dito que a, por vezes chamada entrevista “informal”, “ndo-padronizada”
ou “ndo-estruturada”, obtém um foco diferente pelas seguintes razdes. Primeiro, ela
prové profundidade qualitativa ao permitir que os entrevistados falem sobre o tema
nas suas proprias estruturas de referéncia. Com isso, quero dizer baseados em ideias
e significados com os quais estdo familiarizados. Isso permite que os significados que
os individuos atribuem para os eventos e relacionamentos sejam entendidos nos seus
préprios termos (May, 2004, p. 145).

Conforme ressalta May (2004), as entrevistas devem ser entendidas como verdadeiras
trocas sociais, afastando-se da no¢do de um encontro passivo voltado apenas para a obtencdo
de informagGes. Nesse contexto, tanto o entrevistador quanto o entrevistado estdo imersos em
um conjunto de regras e expectativas que moldam a dindmica da interagdo. E essencial que o
entrevistado tenha clareza sobre o que sera solicitado e 0 que se espera de sua participacdo, uma
questdo que também toca na ética da pesquisa. O autor enfatiza que “o entrevistador deve fazer
com que 0s sujeitos sintam que a participacdo deles e suas respostas sdo valorizadas, pois a
cooperacdo deles é fundamental para a condugdo da pesquisa” (May, 2004, p. 152). Essa
valorizacdo ndo apenas legitima a experiéncia do entrevistado, mas também enriquece o
processo de pesquisa, promovendo uma relagdo mais respeitosa e colaborativa.

Outro ponto crucial é o entendimento de que essas metodologias insurgentes tambem
criam uma critica as epistemologias dominantes que categorizam e organizam o conhecimento

de maneira eurocéntrica. Na comunidade quilombola, o ato de recordar, contar histérias e
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mapear o territorio é uma forma de insurgéncia epistemoldgica que desafia as narrativas
hegeménicas do Estado, que frequentemente classificam essas comunidades como
“tradicionais” em uma tentativa de congelar seu modo de vida em uma perspectiva folclorica e
apolitica. Essas narrativas desconsideram a dimensdo politica da resisténcia quilombola,
especialmente no que diz respeito a sua luta pelo reconhecimento de direitos territoriais e pela
autonomia cultural.

Essas praticas também podem ser interpretadas sob a luz de Frantz Fanon (1961), que
viu nos movimentos de resisténcia uma forma de subjetivacdo insurgente, onde os oprimidos
ndo apenas resistem a dominacgao, mas criam novos modos de ser e existir. Os quilombolas do
Caldeirdo, ao reivindicarem suas terras e suas memdrias, ndo estdo apenas resistindo a um
passado colonial, mas também criando futuros alternativos. Como Fanon (1961) sugere, essas
lutas reconfiguram a propria ideia de liberdade e autonomia, inserindo-as em uma logica
coletiva e territorial.

Do ponto de vista antropoldgico, Andrade (1998, p.18) ressalta que “o depoimento oral
dessas comunidades, a explicacdo que d&do para a sua origem, € tdo valido como os documentos
historicos, inexistentes, muitas vezes”. A antropologia consolidou sua identidade cientifica
mediante uma abordagem metodoldgica na qual a observacdo participante se tornou um
componente central.

A observacédo participante foi utilizada para complementar as entrevistas, permitindo
uma imersdo nas atividades diarias e eventos culturais da comunidade. Tomo Mariza Peirano
(1992) como referéncia desta técnica para contextualizar as narrativas orais dentro das praticas

e interagdes cotidianas.

Nesse sentido, os atos de Olhar e de Ouvir séo, a rigor, funcbes de um género de
observagdo muito peculiar (i.e., peculiar a antropologia), por meio do qual o
pesquisador busca interpretar (melhor dizendo: compreender) a sociedade e a cultura
do Outro “de dentro”, em sua verdadeira interioridade. Tentando penetrar nas formas
de vida que lhe sdo estranhas, a vivéncia que delas passa a ter cumpre uma funcgéo
estratégica no ato de elaboragdo do texto, uma vez que essa vivéncia — s6 assegurada
pela observagdo participante “estando 14a” — passa a ser evocada durante toda a
interpretacdo do material etnografico no processo de sua inscricdo no discurso da
disciplina (Oliveira 1996, p. 30-31, grifo nosso).

A entrevista, entendida como um convite a significacdo da experiéncia, atua como uma
ferramenta e fonte valiosa para a historia e a antropologia. Essas disciplinas articulam
metodologias especificas que se fundamentam em estudos sobre a memdria, na andlise de
narrativas, na interpretacdo do que é lembrado e esquecido, nas contradi¢des e nas repeticoes,

e na construcao de significados e modos de expresséo.



64

Contudo, a aplicagdo dos principios “malinowskianos” de buscar uma intimidade
completa com os sujeitos observados nem sempre se revela uma estratégia eficaz. E essencial
encontrar um equilibrio adequado entre “distancia” e “proximidade”. O campo em si influencia
diretamente tanto 0 que se observa quanto quem se observa. Peirano expde “(...) todo bom
antropologo aprende e reconhece que é na sensibilidade para o confronto ou o didlogo entre
teorias académicas e nativas que esta o potencial de riqueza da antropologia” (Peirano, 1992,
p. 45).

A escassez de dados sobre comunidades quilombolas, entre outras, ainda revela lacunas
incipientes na historia desse segmento da populacéo brasileira. Neste contexto, foi fundamental
considerar que trabalhos que adotam a narrativa como principal fonte de reflexdo devem ser
concebidos em um contexto metodoldgico especifico, pois colocam o sujeito-narrador, o
conteddo narrado, 0 ouvinte e 0 pesquisador no cerne da investigacdo. 1sso nao esta alheio as
discussdes tedrico-metodoldgicas e epistemoldgicas das ciéncias sociais, que debatem a
importancia do sujeito como pardmetro analitico na compreensdo da cultura e da historia da
sociedade (Rapchan, 2001, p.47).

Portanto, a formacao quilombola no Caldeirdo, a luz das epistemologias insurgentes,
envolve mais do que a ocupacdo fisica da terra; trata-se de uma préatica continua de resisténcia
e recriacdo de modos de vida e saberes que desafiam as l6gicas coloniais e capitalistas. A
pesquisa, que buscou compreender esse processo, reconheceu essas praticas ndo apenas como
objeto de estudo, mas como formas legitimas de producdo de conhecimento, contribuindo para
o fortalecimento dessas comunidades e suas lutas por autonomia e reconhecimento.

Nesse sentido, o Caldeirdo representa ndo apenas um territério fisico, mas também um
espaco de construcdo coletiva de identidades onde praticas ancestrais e saberes tradicionais se
mantém vivos e em constante renovacdo. A ocupacao territorial se entrelaca com a resisténcia
cultural e espiritual, oferecendo um contraponto as narrativas dominantes que historicamente
tentaram invisibilizar esses grupos.

Ao adotar uma perspectiva de epistemologias insurgentes, a pesquisa ampliou o
entendimento sobre a luta quilombola, desafiando metodologias convencionais e reconhecendo
0 saber local, as cosmovisdes e as praticas comunitarias como fontes validas de conhecimento.
Assim, o estudo legitima a propria voz dos quilombolas na construcdo da narrativa histérica e
académica, contribuindo para uma ciéncia mais democratica e diversa, que valoriza a
pluralidade epistémica e reforga a importancia de politicas publicas voltadas a protecdo desses

territdrios e seus habitantes.
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Por fim, ao valorizar essas praticas como conhecimento legitimo, a pesquisa ndo apenas
vai contra as hierarquias epistemoldgicas tradicionais, mas também contribui para a construgdo
de um campo académico mais inclusivo e plural. Essa abordagem reconhece que os saberes
locais, enraizados nas experiéncias cotidianas e nas tradices comunitarias, sdo fundamentais

para compreender as dindmicas sociais, culturais e territoriais dos quilombos.
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CAPITULO 2 ] i
O QUE CONTAM ESSAS MEMORIAS? VOZES, NARRATIVAS E RESISTENCIAS

Deixei meu nome escrito na praia de Maruda
Quando ver minha letra voceé vai chorar
Vocé vai chorar

Vocé vai chorar

Sou filho aqui do meu Para

Composicao de Seu Duca Torrador

Ao abordar este trabalho ancorado nos ensinamentos de Nego Bispo, o leitor pode
perceber a importancia de compreender as memorias e histérias da comunidade do Caldeirdo
se apoiando, mas indo além da teoria de Halbwachs (2004). Em vez de ser apenas uma
“ferramenta til”, a memoria deve ser entendida como parte de uma epistemologia propria,
enraizada nas lutas, saberes e modos de vida daqueles que foram historicamente
subalternizados. Aqui, a memdria social ndo é uma “construgdo discursiva” no sentido
ocidental, mas um elo vivo e dindmico entre o passado, o presente e o futuro, que resiste ao
apagamento colonial. Memdria, neste contexto, € uma tecnologia ancestral de sobrevivéncia e
afirmacdo identitaria.

A memdria transcende a experiéncia ou vivéncia individual; ela se insere em um
conjunto que abarca tanto as pessoas quanto 0 meio em que estdo inseridas. O acesso a memdaria
individual enriquece a pesquisa biogréfica, revelando aspectos da identidade pessoal de cada
individuo. Ja a memoria coletiva amplia nossa compreensdo do contexto social, permitindo-nos
entender as dindmicas e relaces entre 0s membros de uma comunidade, como ocorre no
quilombo.

As narrativas sobre o passado ndo servem apenas para justificar identidades no presente,
mas sdo uma reafirmacdo continua da existéncia, uma insurgéncia contra as narrativas
hegemonicas que buscam silenciar ou distorcer essas histérias. No contexto do Caldeirdo, a
memoria ndo € passiva, mas ativa, performativa, e parte de um fazer politico, onde histérias de
fartura e celebracdo da terra sdo contrapostas aos relatos de escassez e destruicdo ecoldgica,
revelando a violéncia colonial sobre o territorio e as vidas.

Alberti (2004, p. 27) ja indicava que “a memoOria é 0 resultado de um trabalho de
organizacao e selecdo daquilo que é importante para o sentimento de unidade, continuidade e
coeréncia — isto &, de identidade”. No entanto, sob uma lente contracolonial, essa “sele¢do”
ndo é neutra, mas um ato de agenciamento, onde as memorias do povoado reivindicam a

centralidade dos saberes locais, da espiritualidade e da cosmologia. A memoria torna-se, entéo,
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uma ferramenta de luta, uma pedagogia de libertacdo que subverte as fronteiras impostas pela
colonialidade.

As narrativas do Caldeirdo expressam essa luta em varios niveis: 0s eventos de
destruicdo material, como a erosdo, ndo sdo apenas perdas tangiveis, mas também impactos das
intervencdes coloniais sobre o ecossistema e as relagdes humanas. A memoria da fartura de
recursos, Como peixes e rogas, revela uma consciéncia ecoldgica que se opde ao extrativismo
predatdrio que transformou a paisagem e empobreceu o0 povo. Ao narrar esse processo de perda,
0s moradores reafirmam sua conexd com a terra e o rio, resistindo as narrativas
desenvolvimentistas que desconsideram os modos de vida tradicionais.

Além das questdes materiais, Alberti (2004) aponta que as memorias também “‘realizam
um processo ativo de constitui¢do de memorias”, o que envolve a escolha consciente de eventos
e valores que reforcam a identidade coletiva. As perdas humanas, como afogamentos, sao
entrelacadas com histdrias de encantamentos, reafirmando a fluidez entre 0 mundo material e 0
espiritual. A cosmologia do Caldeirdo enfrenta as separagOes dicotdmicas entre natureza e
cultura, corpo e espirito, tipicas da l6gica ocidental. Aqui, as historias de vida e morte revelam
uma sabedoria que reconhece a existéncia de multiplos mundos, onde os encantados estao
profundamente conectados as memorias e aos ancestrais.

E crucial perceber que essa selecdo e organizacdo da memoria estio profundamente
enraizadas em uma longa trajetoria de resisténcia anticolonial. As escolhas sobre o que lembrar
€ 0 que esquecer ndo sao meros atos espontaneos, mas formas de agenciamento, como apontado
por Alberti (2004), refletindo uma critica consciente das relacdes de poder que moldam o
territorio e a vida da comunidade. A memoria, portanto, ndo apenas reafirma a identidade
coletiva, mas se torna um instrumento de resisténcia contra as forgas coloniais que tentaram, e
ainda tentam apagar suas historias, seus modos de vida e seus saberes.

As narrativas do Caldeirdo ndo sdo, assim, relatos passivos, mas formas ativas de
insurgéncia, onde o ato de narrar o passado serve para resistir as estruturas de opressdo que
continuam a impactar o presente.

Para entender as questfes de identidade negra e a construgdo do sujeito quilombola,
ambos 0s tipos de entrevista— de vida e tematica— se mostram indispensaveis. As entrevistas
de vida oferecem dados sobre as experiéncias pessoais, elucidando como se deu a construgédo
da identidade negra e quilombola, sempre em dialogo com o meio e as rela¢cbes comunitarias.
Ja as entrevistas tematicas ampliam a compreensdo das dinamicas do ambiente como um todo,

evidenciando o conjunto de valores da comunidade, suas tradi¢Oes, festas, costumes e o
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cotidiano compartilhado. Neste contexto, & fundamental reconhecer o diadlogo interno do
quilombola, que atravessa sua infancia e se conecta com seus antepassados.

No planejamento das entrevistas, busquei inicialmente os velhos da comunidade,
imaginando que, pela longa trajetdria de vida, poderiam fornecer um repertério vasto de
memorias e fatos. No entanto, constatei que a disposi¢do em falar nem sempre significava que
estavam em condicdes fisicas e mentais para a tarefa. A memoria individual é seletiva e, com o
avanco da idade, certos lapsos e omissdes tornam-se mais frequentes, resultando em respostas
incompletas ou ausentes.

A etapa de transcrigdo das entrevistas possui uma importancia singular. E o momento
de revisitar Caldeirdo por meio das vozes dos quilombolas, estabelecendo um contato direto
com 0 objeto de pesquisa ao ouvir e registrar suas historias. Este processo reafirma nosso
compromisso com a memoria coletiva e o respeito aos desejos da comunidade. Aqui, os estudos
de Maurice Halbwachs (2003) sobre memoria coletiva e de Michael Pollak (1992) sobre a
equivaléncia entre o depoimento oral e 0 documento escrito sdo fundamentais. Halbwachs nos
ajuda a entender a memaoria como algo que transcende o individuo, situando-se em uma trama
gue envolve tanto pessoas quanto o meio. Pollak, por sua vez, sustenta que os testemunhos orais
possuem valor documental equivalente a registros escritos, o que exige metodologias rigorosas
para analisar e interpretar as narrativas. Foi através dos estudos sobre oralidade que se tornaram
possiveis as relacBes entre passado e contemporaneidade, enriquecendo nossa compreensao
sobre a identidade e as experiéncias dos quilombolas.

Neste capitulo, mergulhamos nas memdrias do Caldeirdo, onde cada historia contada
pelos mais velhos se torna uma chama viva que ilumina o passado e nos conecta aos nossos
antepassados. Aqui, a memoria transcende o simples ato de recordar; ela se configura como
uma pratica ativa de sobrevivéncia e resisténcia, na qual as narrativas sobre fartura, sofrimento,
luta e identidade sdo transmitidas de geracdo em geracdo. Reunimos, assim, as memdarias de
Raimundo Patrique, Emerson Miranda, Maria Auxiliadora, Raimundo Hilario, Délia Maria,
Rute Helena, Elias Miranda, Otavio Monteiro, Manuel Fernando e Duca Torrador®®.

15 Ele optou por ser referido e citado neste trabalho apenas como Duca, nome pelo qual é reconhecido e acolhido
no Caldeirao.
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2.1 As memorias vivas do Caldeirdo: senhores, senhoras e a resisténcia através da
memoria

Ao investigar a historicidade e a ancestralidade do Caldeirdo, compreendemos que 0
nome desse territorio carrega um significado profundo, enraizado em um rico tecido de lendas
e narrativas historicas. A construgdo de sua historia e a preservacao de seus saberes sdo praticas
essenciais, uma vez que a oralidade é a principal via de transmissdo desse conhecimento
ancestral. Esses relatos e memorias, partilhados de geracdo em geracdo, nao apenas mantém
viva a identidade cultural da comunidade, mas também reafirmam sua conexdo com o territorio,
onde se entrelagcam passado e presente na continuidade de suas tradi¢cdes e cosmovisoes.

Mas porqué Caldeirdo? Pergunta constante que fazia a mim mesma quando cheguei a
comunidade. Logo me foi respondido.

Os redemoinhos que ddo nome ao Quilombo do Caldeirdo sdo chamados de rebujos
pelas pessoas que vivem ao longo das margens do rio Paracauari. Esses redemoinhos surgem
quando a forte correnteza do rio encontra as pedras submersas, criando um movimento circular
gue emite um som peculiar, reverberando como se um grande caldeirdo estivesse fervendo. A
voz do rio € antiga, € Seus sussurros ressoam nas conversas das tardes quentes, quando 0s
moradores se relnem para relembrar suas histérias. Em meio a risos e siléncio, contam sobre
os rebujos que se movem pelo leito, como entidades vivas, carregando as memdrias da terra e
do povo.

Dona Rute Helena me explica:

Minha filha, j& viu quando a gente coloca a panela, o caldeirdo mesmo, no fogo? Ai
comeca a fazer aquele movimento de borbulhar e ferver? As vezes em circulo? Pois
é, o rio fica igual uma panela fervendo quando vem o rebujo, por isso 0 home de
Caldeirao (Rute Helena da Luz Fagundes, 61 anos).

Dalcidio Jurandir, um dos mais célebres romancistas amazonidas, capturou a mistica do

rio em suas palavras:

“Paracauari, rio que separa as cidades de Soure e Salvaterra, também chamado Igarapé
Grande, nele se verifica o fendmeno dito Caldeirdo (rebujo da correnteza, que,
segundo a lenda, suga embarcacdes ao fundo e leva destrogos de naufragio para dentro
do lago encantado do Guajara, isolado no meio dos campos)” (Jurandir, 2008, p. 488).

Mas, para os moradores de Caldeirdo, essa narrativa vai além da literatura. E parte do
seu cotidiano, uma relagdo intima com as aguas, que a0 mesmo tempo da e tira, protege e
amedronta. Sentada a beira do rio, durante o trabalho de campo, ouvia os mais velhos falarem
do Caldeirdo com uma familiaridade reverente, como quem fala de um parente distante, mas
fundamental. O nome da comunidade, disseram, ndo se origina de uma s6 histéria. Raimundo

Hilario Seabra de Moraes, conhecido na comunidade, relembrou para mim uma memoria
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passada por Seu Paulo Gldria, antigo morador ja falecido, que compartilhava suas lembrancas

com 0S mais jovens:

Segundo Seu Paulo Gléria me falou, a comunidade ela surge talvez primeiro que a
cidade de Salvaterra, ele tinha na meméria que surgiu desde quando o pessoal tava
em Monsaras ali por 1720, 1750 por ai, que la dizem que era pra ser a cidade, 14 era
cabeca de Comarca, primeiro distrito e aqui no era chamado segundo, entdo
Caldeirao ficou como segundo distrito, nem se falava em cidade de Soure. Todas as
documentacfes passavam por la (Raimundo Hilario Seabra de Moares, 51 anos).

Essas historias, contadas entre um gole de café e o barulho das aguas, mostram que o
passado do Caldeirdo ¢ tdo fluido quanto o rio que o circunda. Assim como 0s rebujos, que
aparecem e desaparecem nas correntes, a memoria aqui também é movedica, carregada de
lendas, fatos e interpretacbes que, muitas vezes, se entrelagam. A formacdo do povoado,
segundo os mais velhos, foi fruto das méos de familias pioneiras — Gongalves, Alcantara, Silva,
Salgado, Gusméo e Gloria — que, aos poucos, estabeleceram suas raizes e construiram o que
hoje € o Caldeirdo. Mas a historia de sua origem, como me contaram em Varias tardes a beira
do rio, ndo segue um caminho reto; é uma narrativa maltipla, tdo dispersa quanto as trilhas que
cruzam a mata fechada nas margens do Paracauari.

Os antigos contam que, antigamente, o rio Paracauari, entdo conhecido como Igarapé
Grande'®, era muito mais estreito. As dguas calmas, cercadas pela mata, serviam como ponto
de encontro para pescadores e familias que se sentavam em margens opostas, separadas apenas
por alguns metros de dgua, mas conectadas pelas conversas e pelos olhares que atravessavam o
rio. “Os antigos falam que se via o outro lado como se fosse aqui perto”, me disse Dona Maria,
rememorando as historias de quando a comunidade vivia em torno do igarapé.

Nas margens, ndo era s6 a pesca que movimentava a vida. A producdo de alimentos,
como beiju, tapioca e farinha, fazia parte da rotina das familias, que preparavam esses produtos
para vender no mercado de Soure. “Antigamente a gente chamava montaria”, contou Seu
Raimundo, referindo-se as antigas canoas de madeira que cortavam as aguas com facilidade.
Naquela época, as viagens eram rapidas e frequentes, e Soure era 0 destino mais proximo e

acessivel.

16 Desde o periodo colonial se tem registros do rio Paracauari com a denominagéo lgarapé-Grande. Como por
exemplo no seguinte trecho “Igarapé-Grande ou Paracauary — J& tive occasido de fallar d'este rio quando no
principio da parte relativa & Ilha de Marajd, fallei das idéas de Agassiz sobre a historia geologica d'esta regidao.
Tem as suas fontes nos terrenos baixos da ilha em sua parte central, é bastante fundo e portanto navegavel em
grande parte do seu curso; n'elle achou Agassiz patentes os eifeitos da invasdo do mar que cada vez se tornam
maiores. Tem alguns affluentes como o Genipapo, e outros de pequena importancia”. Ver em: MARAJO, José
Coelho da Gama e Abreu, Bardo de. As regides amazonicas: estudos chorographicos dos Estados do Gram Para
e Amazonas. 1895.
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Mas essas paisagens de outrora parecem estar se distanciando, assim como as margens
que, com o passar do tempo, se alargaram. Hoje, 0 rio ndo é mais 0 mesmo. As mudangas
ambientais e geograficas transformaram a comunidade e sua relagdo com as aguas. A eroséo,
que avanca lentamente, tem deixado marcas profundas na terra e na vida das pessoas. “Nem o
rio € o que era, nem a gente também”, refletiu Seu Raimundo, observando as margens que antes
eram tdo proximas e que agora parecem um reflexo distante de um tempo que vai sendo levado
pela correnteza, junto com as lembrancas e os modos de viver que moldaram o Caldeir&o.

Hoje, com as mudancas ambientais e geogréaficas, a comunidade vem se modificando.
Além dos “de fora”, a erosdo também vem causando mudancgas significativas na paisagem.
Ambas situacbes se tornam visiveis na fala de Otavio Seabra Monteiro, mais conhecido na
comunidade como Professor Otavio ou Tavico, em razdo dos 30 anos em que lecionou na escola

local:

Era assim mesmo o rio minha filha, estreitinho. A gente escutava o barulho do rebujo
de longe mesmo quando j& tava deitado dentro de casa nesse periodo de 4gua grande.
Vinha pescar no porto, tomar banho. O rio gracas a Deus sempre foi farto, mas hoje
t& desse jeito ai, largo. Tinha muita &rvore 14 na beira, muita mangueira onde a gente
se sentava pra conversar 1a pela banda do meio dia, de noite quando fazia fogueira.
Era bom demais. Mas ai a terra vai caindo caindo e a gente vai tendo que se adaptar.
Aqui também sé tinha o pessoal daqui mesmo, todo mundo se conhecia (Raimundo
Otavio Monteiro, 76 anos).

A comunidade mantém uma relacdo visceral com as dguas que a circundam. O modo de
vida dos moradores é entrelagado com a natureza dos rios e igarapés, que, CoOmo me contaram
em conversas de fim de tarde, ndo sdo apenas paisagens ao redor, mas veias que sustentam o
corpo da vida cotidiana (Nogueira, 2015). Nas areas de terra firme, afastadas das margens, a
vida floresce de outro modo. Pequenos animais como galinhas, frangos e porcos, fazem parte
da paisagem dos quintais, enquanto os bacurizeiros, mangueiras e cajueiros continuam a
crescer, como se dialogassem silenciosamente com os moradores. Dona Maria, uma senhora
que conheci logo nas primeiras visitas, me mostrou as plantas medicinais que mantém em seu
quintal. “Isso aqui é da nossa terra”, disse ela, acariciando uma folha, como se estivesse
cuidando de um pedaco da propria historia.

Embora em menor nimero do que antigamente, essas plantas e arvores frutiferas
sobrevivem como testemunhas de uma relacdo intima e ancestral entre 0 homem e a natureza.
A comunidade, com seus modos de vida simples, ainda se sustenta no uso compartilhado dos
recursos — o rio, o furo, o igarapé, o lago e o mangue. E um equilibrio fragil, mas necessario,
entre a terra e a 4gua, entre o presente e as lembrancas de um tempo em que tudo parecia mais

préximo e mais fértil.
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As manifestacdes culturais da comunidade continuam a atravessar geragdes, COmo me
contaram com orgulho os mais antigos. As festas de santo s&o mais do que celebragdes; sdo
expressdes profundas da religiosidade e da identidade local. Ao longo do ano, as imagens de
Sdo Benedito, Santa Luzia, Santo Anténio, e de Nossa Senhora do Carmo percorrem as ruas
em procissdes que reunem o povo, misturando fé e tradicdo. Essas festas, narradas com tanto
fervor, representam uma ponte entre o0 passado e o presente, mantendo viva a heranca dos
antepassados. Mas nem todas sobreviveram.

Apesar disso, as festas que resistem sdo ocasides de grande encontro comunitario,
momentos em que a fé, a musica e a danga se unem, formando um elo entre 0s vivos e 0s mortos,
entre 0 que permanece e o que se foi. Cada vela acesa, cada santo carregado em procisséo,
carrega em si a forca de uma memdria coletiva que, mesmo em face de mudancas e perdas,
continua a vibrar com a mesma intensidade nas margens do rio e nos coracdes dos seus

habitantes.

S6 essa festividade de Santo Antdnio tem mais de 100 anos, que acontecia la no
Malcriado, se iniciou pra la. E assim, ja existia a festividade de Santa Maria, mas
acabou, foi bem antes de Nossa Senhora do Carmo, muito por conta da igreja
catélica. Pela parte da minha familia paterna, é responsavel pela imagem de S&o
Benedito, o santo preto. Hoje em dia é s6 a ladainha, mas la traz era mais forte a
festividade. Entdo da minha familia materna j& ¢ minha avo, V6 Conchita que foi
responsavel por Santa Luzia, tem a imagem |4 na casa dela. A capela s6 tem a de S&o
Benedito, de Santa Luzia sé a imagem (Emerson Miranda, 33 anos)

Essa fala reflete uma rica heranca religiosa e cultural, onde as festividades e devogdes
populares estdo profundamente ligadas a historia e a identidade familiar e comunitaria. Emerson
Miranda descreve um cenario em que 0s santos catolicos, como Santo Antdnio, Nossa Senhora
do Carmo, Séo Benedito e Santa Luzia, ndo séo apenas figuras religiosas, mas parte essencial
da memoria e das tradi¢des de sua familia e da comunidade.

A mengdo de “mais de 100 anos” para a festividade de Santo Antdnio no Malcriado
sugere uma continuidade que ultrapassa gerac@es, indicando como esses rituais foram sendo
transmitidos, adaptados e mantidos vivos apesar de mudangas ao longo do tempo. O relato
também destaca uma transformacdo nos modos de celebrar: no passado, as festividades eram
“mais fortes”, talvez mais intensas em rituais e celebragdes coletivas, enquanto hoje “¢ s6 a
ladainha”, o que sugere um enfraquecimento das praticas tradicionais, possivelmente pela
influéncia da Igreja Catolica ou pela modernizacdo das crencas locais.

A fala também revela como o cuidado com as imagens sagradas, como as de Sao
Benedito e Santa Luzia, é uma responsabilidade passada dentro das familias, conferindo a esses

objetos um papel de guardides da fé e da identidade familiar. A avo, Maria da Conceicdo
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carinhosamente, V6 Conchita, como responsavel pela imagem de Santa Luzia, e o lado paterno,
com a devogdo a S&o Benedito, ilustram um legado dividido e cultivado em partes iguais entre
os dois ramos da familia, evidenciando uma rede de devogéo que se articula em torno dos santos
e se concretiza em seus lares e na capela.

A devogdo a Sdao Benedito, o “santo preto”, ¢ particularmente significativa, pois ele
simboliza a presenca e o protagonismo da cultura afrodescendente dentro da religiosidade
catdlica popular, e reforca um sentimento de identidade coletiva que vai além da fé, conectando-
se com a histdria e a ancestralidade da comunidade. A continuidade dessas tradigcdes religiosas
— mesmo que transformadas — é um testemunho da resiliéncia cultural dessa comunidade, que
mantém viva sua identidade através de praticas devocionais enraizadas em uma rede de relagdes

familiares e comunitarias.

Figura 9 - Igreja de Nossa Senhora do Carmo na beira do rio Paracauari.

Fonte: Autora, 2024.
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Figura 10 - Capela de Santo Antonio.

Fonte: Autora, 2024.

As celebracdes realizadas pela comunidade ocorrem principalmente nos meses de junho,
julho e dezembro, constituindo um periodo crucial de encontros e celebragdes coletivas. Essas
ocasides transcendem o carater festivo e configuram um ciclo de préaticas ritualizadas (Maués,
1995) que entrelagam multiplas comunidades quilombolas, fortalecendo um complexo de
interagdes e relagdes socioculturais.
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A presenca de um cartaz de Nossa Senhora do Carmo em uma casa na comunidade do
Caldeirdo pode ser interpretada como um simbolo de devog&o e prote¢do, profundamente ligado
aidentidade e a espiritualidade local. Como padroeira da comunidade, Nossa Senhora do Carmo
representa um elo entre os moradores e uma forca sagrada que os acompanha e protege,
reforcando o sentimento de pertencimento coletivo e a continuidade das tradic¢des religiosas.

Esse cartaz ndo é apenas uma imagem decorativa, mas um icone que carrega o peso da
historia e da resisténcia da comunidade. Em muitos contextos, a devo¢do a santos e padroeiros
emerge como uma forma de resisténcia e de construcdo identitaria, especialmente em espacos
onde as tradi¢bes populares e o catolicismo foram adaptados e ressignificados. No caso do
Caldeirdo, a imagem de Nossa Senhora do Carmo representa ndo s6 fé, mas também uma
heranca cultural e uma memoria coletiva que sao transmitidas atraves das geragoes.

Além disso, o cartaz pode refletir como os moradores do Caldeirdo expressam sua
religiosidade em uma mistura de préticas catdlicas e tradi¢cdes locais. Como simbolo, Nossa
Senhora do Carmo remete ao sagrado que se faz presente na vida cotidiana da comunidade,
sendo um amparo espiritual e um marcador de identidade que fortalece a coesdo e a resiliéncia

diante das adversidades histdricas e sociais.
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Figura 11 - Cartaz de Nossa Senhora do Carmo na casa de V6 Neca (Avé de Tia Dalia).

Fonte: Autora, 2024.

Ainda no campo religioso, observei uma presenca crescente das denominagoes
protestantes na comunidade, evidenciada pelas recentes construcdes de pequenos templos e
confirmada pelos relatos de moradores que tém aderido a essas praticas. Esse movimento, que
vem ganhando forga nas dltimas décadas, contrasta com o cenario anterior, em que
predominavam as tradi¢Ges da pajelanca e do catolicismo, historicamente arraigadas na regido.

Ao longo de décadas, as comunidades negras rurais dessa regido tém mantido vivas as
praticas devocionais que homenageiam seus santos e santas padroeiras, concebidos como
protetores e protetoras do coletivo. Essas manifestacGes religiosas, renovadas anualmente, sdo
denominadas ““festas de santo” ou “festas de tradicdo” pelos proprios quilombolas e
desempenham um papel fundamental na coesdo social e na preservacdo cultural. Tais
festividades estdo profundamente inseridas no contexto da Amazonia brasileira e foram objeto

de estudos desde a década de 1940. Eduardo Galvdo, em suas pesquisas, descreveu essas
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celebragdes como “[...] promessas coletivas com o objetivo do bem-estar da comunidade [...]”
(Galvéo, 1954, p. 31), destacando sua relevancia para a manutencdo das estruturas sociais e
espirituais dessas comunidades.

Além das festividades em honra aos santos padroeiros, existe também um espaco
reservado para os “santos de devogdo”, figuras que recebem reveréncia e respeito das familias,
reforcando a dimensdo sagrada das celebracGes. Essas préticas sdo muito mais do que
expressdes de religiosidade popular; representam uma afirmacao identitaria e uma forma de
resisténcia cultural, nas quais o sagrado e o social se encontram, promovendo aliancas e
fortalecendo lagcos comunitarios. Em um contexto marcado por lutas historicas por
reconhecimento e autonomia, essas celebracdes afirmam a continuidade de uma tradicéo
ancestral, sendo ao mesmo tempo um ato de reivindicacdo politica e uma reafirmacdo do
pertencimento quilombola.

Além das tradicGes religiosas, em muitas comunidades quilombolas, a cultura e as
tradicGes sdo transmitidas de geracdo em geracdo, mas com o tempo, algumas préaticas se
transformam, e outras se tornam mais distantes da juventude. No entanto, certos elementos
permanecem como simbolos de resisténcia e pertencimento, uma dessas tradi¢cdes no Caldeirao,
é o futebol. Para Seu Otavio, o futebol é mais do que um simples passatempo; ele carrega em
si a memoria de um tempo de unido, alegria e coletividade. Ao relatar com orgulho a
continuidade dessa préatica, Seu Otavio ndo s6 destaca a importancia da preservacgdo cultural,
mas também a resiliéncia de uma tradicdo que, mesmo diante das mudancas, consegue se

adaptar e sobreviver.

Os jovens hoje estdo mais distantes das tradi¢des, € verdade. Ndo tém o mesmo
costume de ouvir as historias da gente, de aprender com as antigas brincadeiras ou
de participar das festas como era antes. Mas uma coisa que ainda continua viva é o
futebol. Quando eu jogava no time do Unido, a gente se reunia toda semana, 0 campo
era nossa alegria. E mesmo agora, vendo 0s meninos jogando, eu sinto um orgulho
danado, porque isso ainda faz parte da nossa cultura, da nossa histéria. O futebol
nao se perdeu, e é uma alegria ver que, apesar de tudo, ele ainda é um ponto de uniéo
entre a gente (Raimundo Otavio Monteiro, 76 anos).

Para ele, o futebol representa muito mais que uma pratica esportiva; € uma forma de
manter viva a convivéncia comunitaria e de perpetuar uma tradicdo que atravessa geracoes.
Hoje, mesmo com as mudancas, o futebol ainda é um ponto de encontro, e essa continuidade é
uma forma de resisténcia, de manter a identidade, como se o campo fosse um territorio sagrado
onde, apesar das transformacoes, a esséncia da comunidade permanece intacta.

A comunidade ¢ uma das mais populosas da regido e tem sido significativamente afetada
pelo avango urbano, especialmente devido aos interesses econémicos que promovem a

especulacdo imobiliaria sobre os terrenos e resultam em conflitos de pessoas externas com
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moradores quilombolas do territério. Caldeirdo passou, como j& mencionado, por
transformacdes significativas com a construcdo da estrada PA-154, contudo, é importante
abordar essa intervencao de forma mais aprofundada, evitando uma interpretacdo precipitada
que sugira uma negacéao do territério quilombola ou a iminéncia de uma transi¢cdo para um estilo
de vida urbano.

A atual lideranga da comunidade, Raimundo Patrique, expressa preocupagao com o

avanco urbano no territorio.

Com o asfalto chegando, casas grandes, fabricas e pousadas dentro da nossa
comunidade, isso acaba impactando e descaracterizando a nossa comunidade e
afetando no olho do governo publico, do governo federal, estadual, pensando que
aqui ndo é uma comunidade quilombola, né? Por essas caracteristicas que tem nessa
comunidade, pousada, asfalto, entre outras, que acabam desconfigurando uma
comunidade quilombola. Entdo, eu vejo nesse sentido. Enquanto as outras nao tém
essa estrutura que a comunidade tem, acaba um pouco impactando nesse sentido af
(Raimundo Patrique, 28 anos).

Figura 12 - Asfalto que atravessa o territorio do Caldeirao.

Fonte: Autora, 2023
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Outra preocupacdo é o aumento da criminalidade na comunidade. A maior circulagao
de pessoas de fora, devido & PA-154 e ao asfaltamento dentro do territério, tem resultado em
um aumento nos casos de homicidio!’, na presenca de facgdes e no trafico de drogas®. Além
disso, 0 nimero crescente de bares e arenas na comunidade preocupa os mais velhos, pois 0s
mais jovens sdo 0s que mais frequentam esses locais.

Raimundo Hilério demonstra preocupa¢do com o impacto que a possivel duplicacéo da
PA-154 podera ter sobre a comunidade.

Me preocupa uma possivel duplicagdo dessa PA que vai passar por aqui porque ela
ja corta o territério quilombola, e ainda existe a possibilidade de uma ponte que vai
passar por aqui entdo isso é preocupante porque vai passar carro, moto, caminh&o
dia e noite, cada vez mais pessoas de fora e aumentando a criminalidade (Raimundo
Hilario Seabra de Moraes, 51 anos).

Figura 13 - A rodovia PA-154 no sentido em dire¢do ao Porto da Balsa

Fonte: Autora, 2024.

17 |dosa de 89 anos é estuprada e morta dentro de comunidade quilombola no PA. Disponivel em:
https://g1.qlobo.com/pa/para/noticia/2024/02/19/idosa-de-89-anos-e-estuprada-e-morta-dentro-de-comunidade-
guilombola-no-pa.ghtml.

18 Jovem é morto no Marajo e PM acredita em execucdo do Comando Vermelho. Disponivel em:
https://noticiamarajo.com.br/marajo-2/jovem-e-morto-no-marajo-e-pm-acredita-em-execucao-do-comando-
vermelho/



https://g1.globo.com/pa/para/noticia/2024/02/19/idosa-de-89-anos-e-estuprada-e-morta-dentro-de-comunidade-quilombola-no-pa.ghtml
https://g1.globo.com/pa/para/noticia/2024/02/19/idosa-de-89-anos-e-estuprada-e-morta-dentro-de-comunidade-quilombola-no-pa.ghtml
https://noticiamarajo.com.br/marajo-2/jovem-e-morto-no-marajo-e-pm-acredita-em-execucao-do-comando-vermelho/
https://noticiamarajo.com.br/marajo-2/jovem-e-morto-no-marajo-e-pm-acredita-em-execucao-do-comando-vermelho/
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Figura 14 - A rodovia PA-154 no sentido em dire¢do ao Porto da Balsa, proxima a entrada do Caldeiréo.

Fonte: Autora, 2024.

A vida no Caldeirdo, relatam os moradores, ja foi tecida por relacdes de familiaridade e
seguranca. Em tempos de dificuldades materiais e escassez, a comunidade superava as
condigdes adversas pela unido que a mantinha: “Todo mundo se conhecia, podia andar sem
medo.” Esse relato ndo apenas rememora um passado mais tranquilo, mas reivindica outra
forma de vida, onde a protecdo e a confianca ndo dependiam de instituicGes externas, mas
emergiam da forca do lago coletivo e da relacdo de pertencimento ao territério. Como observa
Arturo Escobar (2015), em contextos decoloniais, o territdrio vai além do espaco fisico,
configurando-se como uma rede de vinculos e significados que unificam natureza e cultura em

um “pluriverso,” onde modos de vida autbnomos florescem.

Mesmo quando néo tinha energia na comunidade e era tudo escuro, a gente ndo
tinha medo. Todo mundo se conhecia, sabia quem estava na rua, e a seguranca
vinha disso, da confianga no outro. Hoje, com a luz, a coisa mudou. Mesmo com
tudo iluminado, j& ndo é mais 0 mesmo. Agora, a gente tem que ter cuidado, porque
tem gente que chega de fora e ndo da pra saber a intencdo (Maria Auxiliadora
Maciel dos Santos, 66 anos).

Essa memoria ndo expde apenas uma organizacao social alternativa; ela revela uma
cosmologia propria que existe fora das logicas de controle e poder centralizados. Para os
qguilombolas do Caldeirdo, o territério ndo é simplesmente uma area habitada, mas uma

extensdo da comunidade e de suas relagdes ancestrais, onde cada caminho é um trago da historia
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comum, e cada vizinho é um guardido do bem-estar coletivo. A ideia de “andar sem medo”
remete a um conhecimento ancestral, a um modo de viver que resiste as dindmicas externas de
urbanizacdo e mercantilizacdo do espaco, temas discutidos por Boaventura de Sousa Santos
(2007), que analisa como as “epistemologias do Sul” séo praticas de resisténcia ao epistemicidio
e aos processos de exploracdo de terras tradicionais.

A medida que a especulagdo imobiliaria e os interesses urbanos se intensificam, o
Caldeirdo enfrenta novas ameacas. Essas pressdes externas representam mais do que uma
reconfiguracdo econdmica do territorio; elas sdo tentativas de substituir as ldégicas de
convivéncia e cuidado muatuo por relagdes de estranhamento e vulnerabilidade. Ao lembrar
desse tempo de autonomia e seguranga, 0os moradores resistem aos modos coloniais de
dominacdo que tentam impor a comunidade uma visdo exdgena e fragmentada do espaco, como
aponta Santos (2015), ressaltando que a luta pelo territorio é, antes de tudo, uma luta por formas

de vida e saberes que ndo se encaixam na ordem colonial-capitalista.

Nossa comunidade era muito tranquila, eram estradinhas que a gente andava. Nao
tinha energia, mas era uma comunidade unida quando cheguei aqui. Depois que veio
a energia, a PA, muita gente veio pra ca, mas infelizmente veio muitos problemas,
roubos (Elias Miranda, 61 anos).

Assim, a memdria de uma vida pacifica no Caldeirdo se torna um ato de insurgéncia
decolonial, um gesto que recusa a imposi¢do de uma ordem exdgena que ignora a histéria viva
do territério. Ao contar essas historias, os quilombolas reafirmam seu modo proprio de habitar
e viver, onde o territdrio € uma entidade viva, e a memdria coletiva é uma arma de resisténcia.

Outras narrativas apontam que a comunidade se formou ao longo de sucessivas
migracdes de familias oriundas de diversas regies do Marajo, particularmente das
comunidades de Mangueiras, Cacador, Valentin e Santa Luzia e até mesmo de Soure formando
assim pequenos aldeamentos. Esses grupos estabeleceram modos de convivéncia e normas
préprias, moldadas pela interdependéncia e conhecimento do territorio, que perduraram de
maneira relativamente inalterada até a década de 1980. Foi entdo que o perfil do territorio
comecou a se transformar, com a chegada de novos moradores de diferentes lugares, atraidos
pela venda de terrenos em lotes.

Hoje, a organizagdo comunitaria do Quilombo do Caldeirdo se manifesta por meio da
Associacdo Remanescente de Quilombo do Caldeirdo, construida em um processo coletivo e
enraizado nos valores locais. Em 2000 e 2001, a antropéloga Rosa Acevedo conduziu pesquisas
de campo na comunidade em parceria com o Incra e a Universidade Federal do Para (UFPA).
Suas investigacOes possibilitaram a apresentacdo de relatos ao conhecimento da Fundacao

Cultural Palmares, o6rgao responsavel pelo reconhecimento formal das comunidades
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quilombolas no Brasil. Como resultado desse esfor¢o conjunto, a comunidade recebeu, nesse
mesmo periodo, seu certificado de reconhecimento como quilombo pela Fundagdo Cultural
Palmares.

Em 11 de agosto de 2003, com o fortalecimento da unido comunitaria, a Associacao
Remanescente de Quilombo de Caldeirdo foi oficialmente formalizada e registrada em cartorio,
estabelecendo seus proprios estatutos, regimento e atas de assembleia. Atualmente, estima-se
que entre 2.500 a 3.000 pessoas habitem o territorio, incluindo aqueles nascidos na regido e
outros vindos de localidades diversas. O territorio esta registrado no Incra e possui um processo
em andamento, mas ainda aguarda a titulagdo definitiva, pela qual a comunidade luta
incansavelmente.

A infraestrutura local inclui duas escolas, sendo uma de ensino fundamental e EJA
(Ensino de Jovens e Adultos) de nivel médio — a Escola Municipal Quilombola Prof. Sebastido
de Assis Gongalves — e outra de educacéo infantil, Prof. Maria Marlene. Uma nova escola esta
em construcdo, somando-se aos equipamentos comunitarios que também incluem trés caixas
d'agua, trés igrejas catolicas e oito evangélicas. A comunidade € entrecortada por duas vias
principais, uma acompanhando o Rio Paracauari e a outra funcionando como a rua principal,
interligadas por sete travessas.

A vida econbmica e cultural do Caldeirdo € sustentada por atividades que interligam a
ancestralidade com as necessidades contemporaneas: pesca, extracdo de acai, agricultura de
subsisténcia e beneficios sociais, como o seguro-desemprego e o Bolsa Familia. Pequenas
fabricas de gelo e de processamento de pescado, uma estancia, um posto de saude com
atendimentos médicos, odontoldgicos e de enfermagem, além de uma pequena praca e
comércios locais, integram essa rede de apoio a vida comunitaria.

Com 500 familias formalmente cadastradas na Associacdo — incluindo fundadoras,
efetivas e beneméritas — e uma diretoria composta por 14 membros, a comunidade quilombola
do Caldeirdo atua na preservacdo de sua autonomial®. Contudo, o crescimento populacional
trouxe consigo estigmas impostos de fora, que a rotulam injustamente como uma “area
perigosa”, intensificados por narrativas de violéncia e problemas sociais. Esses relatos,
frequentemente perpetuados por intermediarios externos, obscurecem uma realidade complexa
onde questbes como pressdo econdmica, marginalizacdo historica e a auséncia de politicas

publicas inclusivas afetam ndo s6 o Caldeirdo, mas varias comunidades marajoaras.

19 Todos estes dados foram fornecidos pela Associagdo Remanescente de Quilombo de Caldeirdo.
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Apesar do quilombo ter sido certificado pela Fundagdo Cultural Palmares por meio da
Portaria n° 162/2010, de 27/12/2010, ainda aguarda a titulacdo federal conforme estipulado
pelo Decreto n° 4.887, de 2003. Essa espera se torna um simbolo das resisténcias e das
demandas por direitos historicos, onde o reconhecimento pleno da terra configura um ato de
reparacdo e de valorizacdo da cultura quilombola que persiste no territorio e na memdria
coletiva do Caldeir&o.

A comunidade quilombola mantém-se ligada a identidade rural, mesmo com os desafios
de acesso as terras cultivaveis que comprometem o uso pleno do territério. As dindmicas de
convivéncia no Quilombo do Caldeirdo expdem conflitos sobre o controle da terra e dos
recursos naturais, que ameacam a integridade territorial e a sustentagdo material e social do
grupo. Embora outras comunidades enfrentem tensGes semelhantes, algumas conseguem
enxergar a possibilidade de superacdo por meio da luta pela titulacéo coletiva de seus territorios.

Esse processo de ocupacdo territorial se desenrolou em espagos historicamente
habitados por quilombolas, cujo vinculo com a terra ancestral transcende o aspecto econémico,
incorporando dimensdes culturais e espirituais. Nesse cenario, fazendeiros que dominam vastas
areas e detém poder politico e econdmico sobre a regido do Marajo limitam o acesso dos
quilombolas a recursos naturais essenciais, como florestas, areas de pesca e terras férteis
(Almeida e Sprandel, 2006; Acevedo Marin, 2005; 2008). A vivéncia quilombola, acumulada
ao longo de geracdes, sedimentou praticas culturais e sociais que configuram um habitus
(Bourdieu, 2003), onde séo estabelecidas normas explicitas e tacitas que regulam a interacéo
entre as familias quilombolas e os fazendeiros nos seus respectivos territorios.

Contudo, essas relagcbes vém sendo pressionadas pelo desrespeito aos modos
tradicionais de acesso e uso da terra — modos baseados em parentesco, vizinhanca e
ancestralidade. A restricdo imposta pelos fazendeiros ao acesso aos recursos naturais intensifica
os conflitos, especialmente quando os quilombolas veem seu territério ndo apenas como um
espaco de sobrevivéncia material, mas também como um lugar de expressao da soberania e de
identidade etnocultural. O territério quilombola emerge, entdo, como resultado de praticas
socialmente enraizadas, onde a territorialidade reflete uma complexa trama de relagdes culturais
e econdmicas, conformando os modos de organizagdo no espaco e os significados atribuidos ao
lugar (Little, 2002).

As discussdes teoricas sobre o conceito de territorio permeiam diversas areas do
conhecimento académico, como Histdria, Ciéncias Politicas, Antropologia e Sociologia, cada
uma oferecendo uma perspectiva Unica e sintetizando enfoques distintos. Esse conceito,

portanto, assume uma variedade de significados conforme o olhar especifico de cada campo.
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Na Histdria, o territério tem ganhado relevancia, especialmente nas reflexdes de Rogeério
Haesbaert (2001). Segundo o autor, as concepcbes de territorio podem ser organizadas em
quatro vertentes principais: politica, cultural, econémica e natural. Haesbaert ressalta,
entretanto, que essa divisdo € apenas um recurso analitico, pois a dindmica territorial, em geral,
integra diversas dessas dimensoes.

Os significados de territério variam conforme o aspecto destacado por cada abordagem,
podendo ser juridico, social, cultural, afetivo, entre outros. Esses sentidos sdo construidos nas
relacbes que as comunidades estabelecem com o espaco, mediadas por processos de
apropriacdo, dominagdo, ocupacdo ou posse. Dessa interacdo surge uma fragmentacdo do
espaco, que assume diferentes funcbes e passa por processos de organizagdo, gestéo,
manutencdo ou reorganizacao, de acordo com os interesses dos atores sociais envolvidos.

Para as comunidades quilombolas, o territorio é essencial a continuidade e afirmacao
dos saberes ancestrais, particularmente em sua conexao com a natureza. Os conflitos tornam-
se mais intensos quando agentes externos tentam impor-se sobre um territorio j& social e
culturalmente estruturado. O uso predat6rio dos recursos naturais por esses novos agentes €
uma ameaca constante a sobrevivéncia das comunidades, que dependem da natureza para a
manutencdo de sua cultura e memdria coletiva. O sentido de pertencimento territorial emerge
das préaticas cotidianas, do vinculo com a natureza e das relacbes entre 0s membros,
fortalecendo a memoria de um passado comum e 0s lagos de parentesco.

Nessa dinamica, as relacGes internas do grupo se tornam estratégias de resisténcia e
controle territorial, defendendo a historia e o legado construido com o territorio, mesmo que
isso implique em enfrentar conflitos com grupos de interesses divergentes (Mazzeto, 2007).
Conflitos com os fazendeiros, que restringem o acesso quilombola aos recursos naturais e ao
territorio, exemplificam essa luta continua pela permanéncia. Acevedo Marin (2009) explora
como esses quilombolas experienciam essa realidade, expondo as tensfes entre a preservacao

do espaco ancestral e as imposicOes externas.

Quilombolas de Salvaterra produziram um processo de territorializacdo que
experimenta mudancas devido a existéncia de condicdes limitantes a sua existéncia,
aos modos de produzir e de organizar a vida social. As cercas construidas pelos
fazendeiros, cujo primeiro significado ¢ de identificagdo e de relagdo com um “dono,
proprietario”, privatizam os recursos (igarapés, lagos) estabelecem impedimento,
coercdo, restricdo de deslocamentos, de gozo da liberdade de movimentar-se
livremente no territério (Acevedo Marin, 2009, p. 2015).

No contexto do Caldeirdo, as dindmicas de cercamento se manifestam de forma
evidente. Recentemente, uma area anteriormente utilizada pelos moradores para a coleta de

bacuri e como local de caca para subsisténcia foi cercada, restringindo o acesso dos residentes.
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Esse evento gerou extremo descontentamento na populagéo, resultando em revolta por ndo
poder usufruir de seu proprio territorio. Geralmente, a compreensdo dessas situagdes converge
para conflito socioambiental.

Little (2006, p. 91) argumenta que,

conflitos socioambientais referem-se a um conjunto complexo de embates entre
grupos sociais em funcao de seus distintos modos de inter-relacionamento ecoldgico.
Um conceito propriamente antropolégico do conflito vai além de um foco restrito nos
embates politicos e econdmicos para incorporar elementos cosmoldgicos, rituais,
identitarios e morais que ndo sempre sdo claramente visiveis desde a Gtica de outras
disciplinas.

Dessa forma, os ataques a terra-casa dos povos continuam. Anténio Bispo dos Santos
destaca que os colonizadores, agora sob o dominio do Estado Democrético de Direito em vez
do Império Ultramarino, destroem “(...) tudo aquilo que ¢ fundamental para a existéncia das
nossas comunidades, ou seja, 0S nossos territorios e todos os simbolos e significacBes dos
nossos modos de vida” (2015, p. 76). Em resposta, as comunidades quilombolas constroem
processos de resisténcia e luta pela defesa de seus territorios, convivendo com a terra como ente
gerador de forga vital e envolvendo a vida cotidiana no sopro da biointeracdo com a natureza
(Santos, 2015). Esse fendmeno foi observado em Palmares, em Canudos, e continua nas
diversas comunidades da Amazonia.

Os processos de afirmacdo territorial liderados por comunidades quilombolas, povos
indigenas, camponeses, ribeirinhos e outros povos da floresta sdo interpretados por Arturo
Escobar (2015) como uma luta ontoldgica. Lutar por territérios comunitérios é lutar pelos
muitos mundos que habitam o planeta, por ontologias multiplas, por um pluriverso. O territorio
€ mais que uma base material; é espaco-tempo da conexao entre humanos, outros viventes,
elementos da natureza e encantarias espirituais. A configuracdo dessas relacdes e vinculos
depende das possibilidades oferecidas pelo territério. Os pluriversos brotados do chéo
constituem mundos em conexao parcial uns com o0s outros, que transbordam os limites do
moderno (Escobar, 2015).

O “territério” é o espaco - biofisico e epistémico ao mesmo tempo - onde a vida se
encena de acordo com uma ontologia particular, onde a vida se faz ‘mundo’. Nas
ontologias relacionais, humanos e ndo humanos (o0 organico, 0 ndo organico, o
sobrenatural ou espiritual) sdo parte integrante desses mundos em suas multiplas inter-
relagBes. (Escobar, 2015, p. 98, traducdo livre)

Os territorios, assim como as comunidades, produzem e vivem conhecimentos. Fazem
se com outros mundos e outros saberes. Muitos movimentos étnico-territoriais da América
Latina, conforme Escobar (2015), s@o espacos de producao de conhecimento e estratégias sobre

a identidade e a vida. Por isso soa a racismo e ignorancia qualquer discussao sobre as crises
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sociais e ecoldgicas globais que ndo escute as vozes e as propostas avancadas das
epistemologias vividas nos territérios. Tudo vem da terra, que € inicio de tudo, a chance de um
por vir.

As liderancas locais interpretam a ocupagao conhecida como “invasdo Sado Verissimo”,
coordenada pelo Movimento dos Pequenos Agricultores, como um processo complicado, visto
que os ocupantes ndo sdo agricultores tradicionais, muitos nem sdo da regido, mas sempre
tiveram apoio do prefeito da época em que foi instalada e do Instituto Nacional de Colonizacgéo
e Reforma Agraria (INCRA). Pouco tempo depois, a ocupacédo foi elevada a titulo de vila e
geograficamente toma grande parte do territdrio que poderia estar sendo usado e reconhecido
para as unidades familiares que as definem como terras tradicionalmente ocupadas.

Assim, Maria Auxiliadora Maciel dos Santos relata:

Se por acaso o INCRA vier, eu vou falar. Eu conhego aqui desde quando me criei,
a gente ndo vai abrir m8o ndo. Se me perguntarem quando vierem resolver a
questdo do titulo, eu vou dizer, aquela parte do territério é nossa, sempre existiu,
ali é Caldeirdo. Sabe porqué? A gente andava aquele pedaco ali todo por dentro,
se conectava com as outras comunidades por la. Tem um igarapé, o igarapé do
Clarindo. A gente atravessava & em cima das arvores do acai, cortava duas arvores
e varava no Bacabal, no Pau Furado e ai sai nas outras. N&o existia ninguém desse
pessoal la. Tudo por causa de politica (Maria Auxiliadora Maciel dos Santos, 66
anos).

A area que hoje é ocupada por casas e fazendas foi, em tempos passados, o lugar onde
as rogas comunitarias floresciam e onde as familias plantavam para o seu sustento. “O territorio
ocupado pela invasdo é onde antigamente faziam as rogas, nossas rogas eram todas feitas 14”
contam os moradores. Esse relato ndo é s6 uma lembranca; é uma afirmacéo da relacdo visceral
entre as pessoas e a terra, onde o trabalho coletivo transformava o territério em uma extensdo
do proprio corpo e da vida da comunidade.

Segundo Boaventura de Sousa Santos (2007), a compreensao do territério vai além de
uma visdo eurocéntrica que o reduz a uma propriedade ou recurso econémico. Para 0s
quilombolas, o territorio € um espaco de resisténcia e memaria, onde cada planta cultivada e
cada roca feita carrega o saber dos ancestrais, configurando-se como um “espago biofisico e
epistémico” (Escobar, 2015). A ocupagdo das antigas areas de roga nao é, portanto, apenas uma
invasdo de terras; € uma ruptura com a histéria e o0 modo de vida que os quilombolas
construiram em harmonia com a terra, respeitando os ciclos da natureza e os saberes passados
de geracdo em geracéo.

A perda desse espaco representa uma ameagca a autonomia e a continuidade das préaticas
culturais e de subsisténcia. Como observa Santos (2015), a luta pelo territorio €, antes de tudo,

uma luta por formas de vida que desafiam as fronteiras impostas pelo capitalismo e pela
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colonialidade, que veem o territério apenas como uma oportunidade de lucro. Ao resistir e
recordar as antigas rocgas, os quilombolas do Caldeirdo estéo reafirmando uma outra visao de
mundo, onde a terra ndo é mercadoria, mas entidade viva e sagrada, indispensavel para a
continuidade da comunidade e para a preservacao de sua identidade coletiva.

Dessa forma, o S&o Verissimo representa um desafio significativo para as demandas da
comunidade, que tem buscado reorganizar-se, fazendo parte do Conselho das AssociacOes das
Comunidades Quilombolas do municipio de Salvaterra para enfrentar as ameacas. Atualmente
outra ocupacao se formou digamos que no meio da comunidade, chamada Portelinha, fica
localizada proxima a fabrica de gelo.

Pra além disso, dentro da comunidade, além da Ocupacgdo S&o Verissimo, hd uma area
bem no “meio” chamada Portelinha, onde pessoas de fora se instalaram e estabeleceram um
“bairro”, gerando tensdes e conflitos locais. A presenca de Portelinha representa um processo
de disputa territorial, em que os moradores originarios enfrentam a apropriacdo de seu espaco
por individuos externos. Esse conflito evidencia dindmicas complexas de poder e resisténcia,
onde diferentes grupos reivindicam o direito ao territério, colocando em questao as fronteiras

de pertencimento e o direito a terra dentro da comunidade.



Figura 15 - Entrada da ocupagdo Séo Verissimo.

Fonte: Autora, 2024.
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Figura 16 — Estrada de acesso ao Sdo Verissimo de quem vem do Caldeiréo.

Fonte: Autora, 2023

Figura 17 — Picarreira em época de seca no Sdo Verissimo.
Fonte: Autora, 2023
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Figura 18 - Placa de localizacéo da Estancia Caldeiréo.

Fonte: Autora, 2024.

Diante dos conflitos internos e da presenca de ocupacdes externas na comunidade, o
processo de titulacdo pelo INCRA torna-se cada vez mais complicado e demorado. Patrique,
um membro ativo da comunidade, expressa essas preocupacdes, refletindo sobre as incertezas
e obstaculos que a comunidade enfrenta em relacdo ao reconhecimento e a demarcacgéo de suas
terras.

Em suas palavras:

Infelizmente eu ndo sei como é que vai ficar no processo do INCRA, se eles vao
indenizar, se o INCRA vai indenizar ou se vai cortar o mapa, tirando aquele territorio
pra la pra ser a vila do S&o Verissimo e a comunidade de Caldeirdo vai ficar de fora.
Entdo nds estamos nessa luta dessa titulagdo da nossa comunidade, que ndo é nada
facil, é complicado por esses motivos diarios que estdo dentro da nossa comunidade,
que foram invadidas por pessoas que vieram de fora, até mesmo moradores da nossa
comunidade, ajudaram pra que acontecessem essas invasGes, e infelizmente os
proprios moradores da nossa comunidade acabam vendendo terras, as suas proprias
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terras, para os outros. Entdo assim, dao mais facilidade para que as pessoas venham
para a nossa comunidade e venham se instalar, e as coisas vdo afunilando e o
processo acaba ndo andando por esses motivos.

Acaba gerando outros processos que vém sO a piorar 0s outros processos que vém,
no caso do INCRA, porque ele vai ter que indenizar todos aqueles invasores, todas
aquelas pessoas que tém casa, a fabrica, a pousada. Entéo é um processo muito longo.
E que acaba atrasando nossa titulacdo (Raimundo Patrique, 28 anos).

A fala de Patrique evidencia como as invasdes e as vendas de terra por moradores locais
que ndo fazem parte do movimento quilombola criam um ciclo de dificuldades burocraticas e
financeiras, dificultando o avanco do processo de titulacdo e reforcando a complexidade do
conflito territorial.

As divisOes internas, somadas as ocupacdes externas, enfraquecem o senso de unidade
e o esforco coletivo pela titulacdo da terra. Patrique ainda reflete sobre as dificuldades que
surgem quando nem todos compartilham do compromisso com a luta territorial, e como as

mudangas na estrutura comunitaria e na cultura de solidariedade tém impactado a coes&o social.

Sao pessoas que ndo fazem parte dessa luta, digamos assim. Algumas vezes s&o
pessoas que ndo estdo no movimento, que ndo entram no movimento, que sabem da
causa, mas ndo estao nem para o movimento. N&o estdo nem ai para a luta, entdo sdo
esse tipo de pessoas. Porque antigamente os senhores e senhores eles tinham terrenos
grandes com o intuito desse acontecimento que ia acontecer. Entdo por isso eles
pegavam terras grandes, terrenos grandes para deixar para a familia, para a geracao
que vinha, porque eles tinham a intencéo, a intuicdo que isso vinha acontecer na
nossa comunidade. Infelizmente também uma dessas pessoas vendiam a metade
dessas terras, por ser terras grandes, vendiam. E acaba virando invasdo nessa
comunidade, né? Por esse intuito. Ai 0 pensamento dos idosos e das idosas era isso.
Era pegar terrenos grandes para deixar de geracdo em geragdo. E acabou que
algumas dessas pessoas acabaram vendendo a metade dessas terras e implicando
nessas invasdes também nessa comunidade. Porque a nossa comunidade era uma
comunidade unida, quando tinha a roga, quando fazia a roga era uma comunidade
unida, tinha que fazer a mutirdo e todo mundo ia para ali. E hoje em dia a gente j&
nao vé quase essa unido. H4 quase uma desunido dentro da comunidade. Nesse termo
de que antigamente fazia a roga, convidava, fazia o feijao, fazia o mingau, as pessoas
iam para ali e faziam plantio. E hoje em dia quase ndo se vé mais isso, porque era
mais 0s antigos que faziam isso. E a comunidade tem essa desunido ainda entre cima,
baixo, ali onde chamam Pedreira. Entdo era para ser s6 uma coisa, era para ser so
uma unido, era para ser s6 uma comunidade em si, mas tem essa divisdo de cima,
baixo e Pedreira que acaba dificultando no processo de andamento, de melhoramento
de nossa comunidade, do nosso territério (Raimundo Patrique, 28 anos).

A fala revela a profundidade dos desafios enfrentados, com fragmentacdes sociais e
econdmicas que impactam a organizacdo comunitaria. Além disso, menciona que as ocupacoes
locais — como Sdo Verissimo, Portelinha e fazendas nos arredores — e as divisdes internas
comprometem o desenvolvimento e reconhecimento de uma identidade quilombola e dificultam

0s avancos na luta pelo reconhecimento e pela melhoria do territorio.
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Outro episddio marcante para a comunidade foi a necessidade de reagir contra o projeto
do Governo do Estado para construir um presidio dentro de seu territorio, uma area protegida
por Lei Federal. Frente a essa ameaca, as liderancas das comunidades quilombolas de Salvaterra
se uniram em um protesto contra a obra e a doacdo do terreno, feita pelo prefeito de Salvaterra,
Valentim Lucas de Oliveira (PSDB), sem a devida autorizacdo prévia da Camara de Vereadores
do municipio. O que evitou que esse local se estabelece ali?°.

O episadio da reacdo da comunidade quilombola de Salvaterra ao projeto do Governo
do Estado para a construcdo de um presidio em seu territorio revela dinamicas sociais
complexas que merecem uma andlise cuidadosa. A decisdo do governo de alocar uma instalagdo
penal em uma area ja reconhecida como protegida por Lei Federal coloca em evidéncia ndo
apenas questdes legais, mas também as profundas interconexdes entre espaco, identidade e
resisténcia cultural.

Durante o periodo de mobilizag&o, as liderancas quilombolas se uniram, refletindo uma
organizagdo comunitaria robusta que é fundamental para a luta por direitos. A reunido e o
protesto coletivo ndo sdo apenas uma resposta a uma ameaca externa, mas um ritual de
afirmacdo da identidade quilombola e da luta por reconhecimento. A forma como essa
resisténcia é articulada pode ser observada em suas préaticas de protesto, que muitas vezes
incorporam elementos da cultura local, como céanticos, dangas ou a presenca de simbolos
sagrados, fortalecendo os lagos comunitarios e evocando um senso de pertencimento.

A critica ao prefeito Valentim Lucas de Oliveira (PSDB), que fez a doacdo do terreno
sem autorizacdo da Camara de Vereadores, ressalta a desconfiancga nas instituicdes politicas e
juridicas que, em muitos casos, ndo reconhecem a legitimidade dos direitos das comunidades
quilombolas. Essa situacdo é ilustrativa da luta constante dessas comunidades contra uma
histéria de marginalizacdo e apropriacdo de suas terras e culturas. As intera¢fes durante o
protesto, incluindo didlogos e debates, revelam um espaco de resisténcia onde a voz da
comunidade é reivindicada e valorizada.

Além disso, a escolha de se opor a construcao de um presidio também destaca questdes
sobre a criminalizacdo da pobreza e da negritude. A possibilidade de um presidio em um espaco
onde as praticas culturais quilombolas florescem contrasta com a luta pela preservacdo dessas
tradicdes. A presenca de um presidio ndo apenas altera o uso do espago, mas pode afetar a
dindmica social da comunidade, introduzindo tensdes que ndo existiam anteriormente. Essa

resisténcia, entdo, € multifacetada: é uma defesa do territorio e do modo de vida, uma afirmacéo

20 DOL. Presidio em Salvaterra é reprovado pela populagdo. DOL - Diario Online, 2015. Disponivel em:
https://dol.com.br/noticias/para/noticia-317527-presidio-em-salvaterra-e-reprovado-pela-populacao.html?d=1#.
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da identidade quilombola e uma critica as estruturas de poder que frequentemente ignoram as
realidades e necessidades das populacdes locais. A analise nos permite compreender ndo apenas
0S eventos em si, mas também as narrativas e significados que a comunidade atribui a eles,
revelando a profundidade da conexdo entre espaco, identidade e resisténcia nas vidas dos
quilombolas de Salvaterra.
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2.2 Afirmacéao do quilombo e do ser-quilombola: reconstrugdo de identidades insurgentes

A afirmacdo da identidade quilombola representa uma reconstrucdo insurgente e
decolonial de identidades que resistem a narrativa hegemonica. Os quilombos, historicamente,
foram espacos de refligio e resisténcia contra o sistema escravocrata, mas também se
configuraram como locais de reinvencéo cultural e autonomia coletiva. Conforme Abdias do
Nascimento (1980) enfatiza, a experiéncia quilombola é um simbolo de resisténcia ativa e
critica ao colonialismo e ao racismo estrutural. A identidade quilombola, por sua vez, ndo é
apenas uma heranca ancestral de sobrevivéncia, mas uma posi¢do politica e simbolica de
enfrentamento as forcas coloniais e as estruturas racistas que persistem na sociedade brasileira
(Nascimento, 1980).

Autores como Achille Mbembe (2016) e Silvia Rivera Cusicanqui (2018) expandem a
compreensdo do quilombo como um espaco de insurgéncia decolonial, onde as subjetividades
negras e indigenas sdo reafirmadas frente as imposicdes eurocéntricas. A reconstrucdo dessas
identidades insurgentes é um ato de resisténcia cotidiana e uma forma de descolonizar a maneira
como a sociedade compreende a negritude, a ancestralidade e a prépria nocdo de comunidade.
Afirmar o quilombo e o ser-quilombola, entdo, ndo é apenas revisitar o passado, mas projetar
um futuro de autodeterminacao e resiliéncia, alinhado ao que autores como Stuart Hall (2003)
sobre a “identidade cultural hibrida”, em que as culturas resistem e se transformam em resposta
ao contexto sociopolitico.

Dentre os estudos sobre identidade étnica e memoria abordados anteriormente neste
trabalho, a relevancia deste projeto de pesquisa se evidencia pela perspectiva contra-
hegeménica ao tratar de uma comunidade quilombola da Amazénia Marajoara. A valorizacao
das narrativas orais e das experiéncias vividas desse grupo é essencial para desconstruir as
narrativas dominantes que frequentemente marginalizam suas vozes. Nesse estudo sobre a
memdria dos mais velhos, a analise das teorias informa o entendimento acerca dos conceitos e
da resisténcia epistémica contra narrativas coloniais.

Ao discutir a nocdo de identidade, Moura (1987) explica como a identidade quilombola
estd intrinsecamente ligada a resisténcia, sendo esta uma caracteristica definidora dessas
comunidades, uma vez que “a resisténcia ¢ a chave para compreender a formacdo das
comunidades quilombolas” (Moura, 1987, p. 112). Essa identidade ¢ continuamente
reconstruida e reafirmada através da memdria coletiva e das praticas culturais que valorizam os
saberes locais. Assim, ao trabalharmos com a identidade é necessario apontar que os elementos

que a compdem séo estruturados de modo subjetivo.
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O conceito de quilombo é fundamental para compreender a resisténcia da populacao
negra no Brasil colonial, pois esses assentamentos surgiram como espagos de liberdade e
organizacdo social fora do dominio colonial. A primeira mencéo registrada a quilombos no
Brasil remonta a um documento oficial portugués datado de 1559. No entanto, foi somente em
2 de dezembro de 1740 que o Conselho Ultramarino, preocupado com o aumento dos
assentamentos de populagdes negras livres fora do controle colonial ap6s as guerras do nordeste
no século XVII, definiu, segundo sua propria interpretagdo, o conceito de quilombo como “toda
a habitacao de negros fugidos que passem de cinco, em parte desprovida, ainda que nao tenham
ranchos levantados nem se achem pildes neles” (Almeida, 2002, p. 47).

A andlise dos quilombos deve ser interpretada reconhecendo-os como expressdes da
resisténcia africana e formas de autonomia que transcendem a concepc¢ao de refugio fisico.
Lopes, Siqueira e Nascimento (1987) apontam que “quilombo” ¢ uma nogdo com raizes nos
povos Bantu da Africa Centro-Ocidental e Oriental, especialmente em Angola, onde o termo se
refere a “acampamento de guerreiros na floresta, administrado por chefes rituais e de guerra”
(Lopes; Siqueira; Nascimento, 1987, p. 27-28). Esse conceito traz uma nocao de resisténcia
ativa e independéncia frente ao colonialismo, enraizado nas cosmologias africanas que
contestam e subvertem estruturas coloniais de poder.

No contexto colonial brasileiro, os quilombos, inicialmente conhecidos como
“mocambos” — do kimbundo “mukambu”, significando pequenos abrigos ou reflgios para
escravizados fugitivos—evoluiram para assentamentos de resisténcia coletiva. A partir do
século XVIII, o termo “quilombo”, que na Angola colonial designava acampamentos de
guerrilheiros e sociedades militares organizadas, passa a descrever no Brasil esses espagos de
luta e sobrevivéncia. Mocambo referia-se as habita¢des individuais, enquanto “quilombo”
evocava um sentido militar e de comunidade de resisténcia, similar aos acampamentos dos
guerreiros Mbangalas, também conhecidos como “Jangas”, que realizavam rituais de carater
militar como parte de suas praticas de resisténcia.

Nos quilombos brasileiros do periodo colonial, pessoas escravizadas e seus
descendentes se reuniam, despojados de bens materiais, mas fortalecidos pela memoria
ancestral e pela ligacdo com o territorio. Esses espagos permitiram a recriagdo de culturas
hibridas, que mesclavam préticas, crencas e linguas de diversas etnias africanas, adaptando-as
a realidade brasileira. No século XIX, mesmo apos o fim da escraviddo, a nogéo de quilombo
permanece como simbolo de resisténcia e de luta contra varias formas de opressdo. Nascimento

(1980, p. 263) reforga essa perspectiva ao afirmar que “quilombo ndo significa escravo fugido.
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Quilombo quer dizer reunido fraterna e livre, solidariedade, convivéncia, comunh&o
existencial”.

Assim, quilombos, mocambos, cimarrones, palenques, maroons e cumbes emergem
como os primeiros nlcleos de autogoverno negro nas Américas e Africa, onde grupos que
escapavam da escraviddo criavam novas formas de sociabilidade e organizavam estratégias
coletivas de sobrevivéncia e resisténcia. Esses espagos compartilhavam um prop6sito comum:
ressignificar a existéncia e reverter a condi¢do imposta pelo colonialismo, formando territorios
de liberdade e préaticas de vida comunitaria que se tornaram simbolos duradouros de luta e
emancipacao.

Até entdo o termo “quilombo” frequentemente estava ligado a analises e visdes
historicas e politicas sobre a formagao do Brasil como Estado-nacao (O’Dwyer, 2002). A partir
de 1988, com a publicacdo do Artigo 68 do Ato das Disposicdes Constitucionais Transitorias,
o termo quilombo, e também os remanescentes de quilombo, passam a serem termos usados
para atribuir direitos territoriais. O artigo estabelece que “aos remanescentes das comunidades
dos quilombos que estejam ocupando suas terras & reconhecida a propriedade definitiva,
devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos”’?'. Esta medida proporcionou um marco
legal importante para a luta dessas comunidades pelo reconhecimento e titulagdo de seus
territorios.

Contudo, Almeida (2002) critica a expressdo ‘“remanescente de quilombo”,
argumentando que ela carrega uma conotacdo depreciativa, como se 0s quilombolas fossem
residuos ou vestigios do passado, atrelados a um conceito juridico do periodo colonial. Segundo
Almeida, a categoria “remanescente” impde uma identidade engessada e externa,
desconsiderando as formas de autodefini¢cdo das préprias comunidades. Ele enfatiza que é
fundamental considerar como 0s proprios sujeitos se identificam e os critérios organizativos
que guiam suas mobilizagdes e forjam uma identidade coletiva. Para o autor, “o importante ndo
é tanto como as agéncias definem, ou como uma ONG define, ou como um partido politico
define, e sim como 0s proprios sujeitos se auto representam e quais 0s critérios politico-
organizativos que norteiam suas mobilizagcbes e forjam a coesdo entorno de uma certa
identidade. Os procedimentos de classificacdo que interessam séo aqueles construidos pelos
proprios sujeitos a partir dos préoprios conflitos, e ndo necessariamente aqueles que séo produto

de classificagdes externas, muitas vezes estigmatizantes” (Almeida, 2002, p. 68).

2LOLIVEIRA, Leinad Ayer de. [org.] Quilombos: a hora e a vez dos sobreviventes. S&o Paulo: Comiss&o Pré indio
de Séo Paulo, 2001. p. 10.
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Essa atribuigdo de direitos e 0 uso de conceitos formais impulsionaram um intenso
debate académico sobre a definigdo de quilombo. Embora existam diferentes perspectivas sobre
0 termo, essas definiches abriram espaco para que as proprias comunidades quilombolas
articulassem suas identidades e processos de autoidentificacdo. 1sso ocorre porque a ideia de
ser quilombola no Brasil € plural e ndo pode ser reduzida a uma Unica definicdo ou
entendimento.

Os movimentos sociais negros desempenharam um papel central ao trazer para o centro
do debate a luta pela construcéo, reconhecimento e efetivacéo do direito ao territorio. Em meio
as tensBes politicas e juridicas, a Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA) foi chamada
pelo Ministério Pablico a contribuir com uma andalise mais ampla sobre o tema (O’Dwyer,
2010). Em 1994, através do Grupo de Trabalho sobre Comunidades Negras Rurais (GTCNR),
a ABA questionou e rejeitou a tendéncia de definir comunidades quilombolas apenas por
vestigios arqueoldgicos de ocupacdo ou evidéncias bioldgicas, destacando a importancia de
reconhecer a continuidade cultural e a construcdo de identidade dessas comunidades em seu
préprio contexto sociopolitico (ABA, 1994).

Como explica Leite:

S&o inumeros os desafios, e 0 préprio termo “comunidade remanescente de quilombo”
apresenta em si um conjunto de questdes de ordem conceitual ainda por serem melhor
discutidas e detalhadas, para que possa ser um instrumento de mediacdo as acoes
interpostas no judicidrio. Um refinamento conceitual depende do conhecimento mais
detalhado das varias situacBes existentes, e da colaboracdo de diferentes &reas
cientificas. Esta tarefa, sabemos agora, mais de uma década depois da promulgacéo
da Constituicdo de 1988, ndo foi suficientemente cumprida, embora alguns passos
tenham sido efetivamente dados em direcdo ao estabelecimento de diferentes projetos
de pesquisa e debates entre os diferentes setores da sociedade (Leite, 2000, p. 351).

Assegurando, portanto, a plena participacdo dos remanescentes de quilombos no
exercicio da cidadania e garantindo-lhes o direito a titulacdo das terras por eles ocupadas. A
promulgacdo dessa constituicdo introduziu adicionalmente outros dispositivos destinados a
assegurar e reconhecer esse povo, os tornando sujeitos de direitos. Assim como, seringueiros,
extrativistas, quebradeiras de coco babacu, ribeirinhos, pescadores artesanais, dentre uma
pluralidade de povos passaram a representar grupos sociais e sujeitos politicos que lutam pelos
seus direitos, principalmente seus direitos territoriais.

A criacdo da Fundacdo Cultural Palmares (FPC) marcou o inicio de uma legislacao
voltada para o reconhecimento e certificacéo de territorios como quilombolas, visando garantir
0 acesso a terra e os direitos dessas comunidades. No entanto, o primeiro quilombo titulado

com base nessa legislagdo foi o quilombo de Boa Vista, localizado no municipio de Oriximina,
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no Pard, em 1995. Durante o periodo de 1995 a 2003, houveram poucos avangos nas titulagées,
devido a percepcédo de que havia poucas comunidades remanescentes de quilombo. Contudo, a
situacdo mudou com a elaboracdo do Decreto n°. 4.887/2003 (20/11/2003), que reconheceu
oficialmente a existéncia de territorios quilombolas pelo Estado Brasileiro. Esse processo se
inicia com a autodeclaragdo dos moradores da comunidade, que se reunem, discutem e
concordam em se autorreconheceram como uma localidade quilombola, registrando essas
deliberacdes em uma ata que € posteriormente enviada a Fundacéo Cultural Palmares.

Deste modo, o decreto assegura:

Art. 2° Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos, para os fins
deste Decreto, 0s grupos étnico-raciais, segundo critérios de auto-atribuicdo, com
trajetoria historica prépria, dotados de relacdes territoriais especificas, com presuncdo
de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opresséo histérica sofrida.

8§ 1° Para os fins deste Decreto, a caracteriza¢do dos remanescentes das

comunidades dos quilombos serd atestada mediante autodefinicdo da prdpria
comunidade.

8 2° S&o terras ocupadas por remanescentes das comunidades dos quilombos as
utilizadas para a garantia de sua reproducgdo fisica, social, econdmica e cultural
(BRASIL, 2003).

A implementagdo do Decreto n°® 4.887/2003 provocou um aumento expressivo nas
solicitacOes de certificacdo, revelando um movimento de luta fortalecido entre as comunidades
quilombolas na busca pelo reconhecimento de seus territdrios. Estados como Para, Maranhdo,
Piaui e Pernambuco iniciaram processos de demarcacao e titulagdo dessas terras, ampliando o
campo de acdo para o reconhecimento dos direitos territoriais das comunidades.

A autodeclaracdo, um ato fundamental para esses grupos, simboliza um reconhecimento
profundo e consciente da propria identidade, seja indigena, quilombola ou de outras populacbes
tradicionais. Este processo marca ndo apenas uma reivindicacéo territorial, mas a reafirmagéo
de cosmologias e modos de vida que resistem a homogeneizacgao imposta por politicas coloniais
e pos-coloniais. Nesse sentido, Arruti destaca que a autodeclaracéo e o reconhecimento oficial
sdo passos fundamentais para a construcao de uma identidade coletiva que, longe de ser estética,
é continuamente recriada pelas proprias comunidades em resposta a suas necessidades e aos
desafios politicos e sociais de cada época.

Essa autoafirmacdo representa um contraponto a logica externa e frequentemente
estigmatizantes das classificacGes coloniais, colocando o poder de definir e representar nas
mé&os dos proprios sujeitos, reconhecendo-0s como agentes centrais em suas lutas por justica e
autonomia territorial.

Neste sentido, Arruti enfatiza:
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Assim, ao lado do paradigma histérico e etnoldgico das terras de uso comum, o
conceito de grupo étnico impde uma definicdo de remanescentes de quilombos
calcada em critérios subjetivos e contextuais, marcados pela idéia de contrastividade,
por meio da qual um grupo se percebe e se define sempre pela oposi¢éo (no caso, o
conflito fundiario) a um outro. O conceito de grupo étnico surge, entdo, associado a
idéia d¢ uma afirmacdo de identidade (quilombola) que rapidamente desliza
semanticamente para a adocdo da nogdo de auto-atribuicéo, seguindo o exemplo do
tratamento legal dado & identidade indigena (Arruti, 2006, p. 93; italico no original).

Os quilombolas, provenientes de origens diversas em territorio brasileiro, apresentam
caracteristicas singulares e complexas em suas organizacfes, contrariando a Visdo
homogeneizadora que busca uniformizar e simplificar em uma Unica narrativa linear as
estruturas, dindmicas culturais e funcionamento de seus modos de vida. Na grandeza da
Amazonia, observa-se um intricado tecido social composto por uma pluralidade de grupos que
se autodenominam de diferentes maneiras. Alguns se referem a si mesmos como “povos e
comunidades tradicionais”, enquanto registros mais antigos, datados entre 1988 e 1992, os
descrevem como “povos da floresta”, expressdo criada por Chico Mendes (Machado; Castro,
2016). Essas designacBes ndo apenas refletem a diversidade cultural da regido, mas também
evidenciam a complexidade e a pluralidade das identidades locais e das relacBes entre os
habitantes com o territorio amazoénida.

Inspirada pela abordagem de Fredrik Barth (2000, 1989), € essencial considerar tanto a
autodefinicdo das comunidades quanto os significados atribuidos a elas por outros,
reconhecendo como esses processos refletem e resistem as l6gicas coloniais de categorizacdo e
controle. As designacdes locais, como “rio dos pretos”, “lago dos pretos”, “comunidade dos
pretos”, “lago do mocambo” ou “comunidade dos morenos”, ndo sdo meras etiquetas; elas
constituem narrativas vivas de pertencimento e resisténcia. Almeida (1989), em seus estudos
no Maranhao, identificou termos como “terras de santo”, “terras de preto” e “terras de indio”,
que s@o expressdes autdonomas das identidades locais e das relagBes sociais que desafiam e
reconstroem significados frente a colonialidade.

No Marajo, a partir de 1989, as comunidades quilombolas de Salvaterra experimentaram
um processo de mobilizacdo e fortalecimento identitario que buscava afirmar uma autonomia
coletiva. Nesse contexto de resisténcia e autoafirmacéo, surgiram associa¢ées em cada uma das
16 comunidades da regido, fortalecendo sua organizacdo para proteger coletivamente seus
direitos recém-reconhecidos, em uma resposta ativa e enraizada a longa histéria de opressao
colonial e de apagamento cultural. O processo de autoidentificacdo dessas comunidades esta
profundamente ligado as atividades do Centro de Defesa do Negro no Para (Cedenpa) e da

Universidade Federal do Para (UFPA). Antes da intervencao dessas entidades, as comunidades
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negras rurais em Salvaterra ndo se reconheciam como quilombolas e desconheciam os direitos
assegurados pela Constituicdo Federal de 1988, apesar das décadas de resisténcia e luta pela
recuperacdo de territorios expropriados.

A construcdo da identidade quilombola ndo foi um processo instantaneo, mas sim uma
jornada gradual, reforgada pelo engajamento ativo das mulheres das comunidades, que
assumiram papeis de lideranca na criacdo de associacGes e na promog¢do de encontros. Esta
dindmica revela a resiliéncia e a agéncia dessas comunidades em reconfigurar sua identidade e
reivindicar seus direitos dentro de uma estrutura que historicamente as marginalizou (Bargas;
Cardoso, 2015).

O apoio de figuras externas, como a antropologa Rosa Acevedo Marin, professora da
Universidade Federal do Pard, em Belém, desempenhou um papel crucial nessa mobilizacao,
fornecendo estudos que alimentaram os debates sobre a legitimidade da identidade quilombola.
Além disso, instituicdes regionais da Igreja Catolica também contribuiram, por meio de
programas de formacéo de lideres do movimento negro iniciados nos anos 80. Esses esforgos
externos culminaram na criagdo da MALUNGU - Coordenagdo Estadual das Comunidades
Quilombolas do Estado do Para em 2004, com apoio de entidades como a FASE e redes
internacionais ndo governamentais.

Como destacado,

em Salvaterra, um dos objetivos concretos do movimento foi encorajar e ajudar os
membros das comunidades a usarem o seu direito de autodefinicdo. Esse trabalho de
apoio foi realizado por Luzia Betania Alcantara (Beth), que se imp6s como a lider do
movimento quilombola em Salvaterra. Militante e antiga catequista na Igreja Catolica,
Beth se beneficiou no fim dos anos 80 da formagéao organizada durante dois anos pela
CNBB em Belém (Teisserenc; Teisserenc, 2018)

Para os quilombolas de Salvaterra, a luta pelo reconhecimento de seu territério e pelo
direito a terra € uma questdo central e prioritaria. Essa batalha representa ndo apenas uma
reivindicacdo legal, mas também uma busca por justica historica e reparacdo pelos séculos de
injustica e marginalizacdo enfrentados por suas comunidades. Para Edna Castro, “a
reinvindicacdo maior € o reconhecimento e a demarcagdo de suas terras. Campo de lutas no
qual se movimentam como acdes de duplo sentido: afirmacéo identitaria e reconhecimento legal
das terras herdadas dos ancestrais” (Castro, 2000, p. 178).

Segundo Cardoso de Oliveira (1976) os mecanismos de identificacdo de um sujeito ou
grupo social frente a outros grupos refletem a capacidade de manter, modificar ou reconstruir

suas identidades em diferentes contextos sociais através de dinamicas especificas. Em
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consonancia, Carneiro da Cunha (2012) enfatiza que as identidades séo flexiveis e operam de
maneira variavel conforme os contextos em que os individuos se encontram.

Por outro lado, Munanga (2012) complementa que a identidade de um grupo funciona
como uma ideologia que possibilita aos seus membros diferenciar-se e constituir-se como
sujeitos distintos. Ele observa que, no caso da identidade negra, a consciéncia de pertencimento
ndo é uniforme entre todos os negros, devido as diferentes realidades socioculturais em que
estdo inseridos. Munanga propGe, portanto, que a questdo da negritude e da identidade seja
analisada em um contexto histérico especifico, enfatizando os momentos de emergéncia e
desenvolvimento dessa identidade. Ele explora como a identidade negra foi historicamente
moldada por experiéncias de opressdo e resisténcia, especialmente durante periodos de
escraviddo, colonizacéo e racismo, destacando a complexidade de suas origens e evolucdo ao
longo do tempo.

Quando se trata dos participantes especificos desta pesquisa, é relevante considerar a
afirmacdo de Munanga, onde ele declara que,

no caso da sociedade afro-brasileira, como de qualquer outra, a memoria é construida
de um lado pelos acontecimentos, personagens e lugares vividos por este segmento da
sociedade, e de outro lado pelos acontecimentos, personagens e lugares herdados, isto
é, fornecidos pela socializagdo, enfatizando dados pertencentes a historia do grupo e
forjando fortes referéncias a um passado comum (Munanga, 2012, p. 113).

Cardoso de Oliveira emprega os conceitos de “identidade contrastiva” e “identidade
étnica” ao examinar as interagdes sociais entre "indios" e brancos. Ele sustenta que tais relagdes

ocorrem em contextos de conflito,

A identidade contrastiva parece constituir-se na esséncia da identidade étnica, isto €,
a base da qual esta se define. Implica a afirmacdo de nés diante os outros. Quando
uma pessoa ou um grupo se afirmam como tais, o fazem como meio de diferenciacéo
em relacdo a alguma outra pessoa ou grupo com que se defrontam. E uma identidade
que se surge por oposicdo ndo se afirma isoladamente. No caso da identidade étnica
ele se afirma negando a outra identidade, “etnocentricamente” por ela visualizada
(Cardoso de Oliveira, 1976, p. 5-6; italico no original).

Embora empiricamente focada nas sociedades indigenas, isso ndo implica que essa
teoria ndo possa abranger outras realidades sociais. Quando as comunidades que afirmam sua
ascendéncia quilombola constroem uma nova identidade a partir disso, essa constru¢do nao
ocorre de forma isolada, mas sim em constante interacdo com outros grupos sociais. O que liga
essa construgéo da identidade quilombola com o que Hall (2003) discute sobre a formacéo de
identidades. Destacando que as identidades estdo em constante processo de construcdo e

evolucdo, ndo deveriamos falar de identidades fixas ou “acabadas”,

...deveriamos falar de identificacdo, e vé-la como um processo em andamento. A
identidade surge ndo tanto da plenitude da identidade que j& est4 dentro de nés
individuos, mas de uma falta de inteireza que € “preenchida” a partir de nosso exterior,
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pelas formas através das quais nds imaginamos ser vistos por outros (2002, p.39;
italico do original).

Portanto, ao tratar da construcédo e afirmacédo das identidades culturais negras no Brasil
ou em outros paises com contextos coloniais semelhantes, é indispensavel reconhecer a
didspora como um fator essencial dessas identidades. Utilizei Hall para entendimento da
identidade, onde o autor também discute que a identidade “muda de acordo com a forma como
o sujeito ¢ interpelado ou apresentado” (2002, p. 21). Assim, ela esta constantemente em
mudanca por ser politizada. Nesse sentido, podemos relacionar o argumento de Hall com o de
Carneiro da Cunha, que afirma que a identidade muda de acordo com a situacéo, ou seja, ela €
situacional, operativa e depende do contexto em que 0s sujeitos estdo inseridos, se tornando
uma “estratégia de diferencas” (Carneiro da Cunha, 2012, p. 206).

Ao assumirem a identidade quilombola, estas comunidades negras trazem consigo
transformacdes significativas no tecido simbodlico e material de seus territorios. Esse processo
enriquece a valorizacao de suas tradi¢des culturais e fortalece os lacos de pertencimento, as
relacBes coletivas com a terra e seus direitos territoriais. Sob essa perspectiva, pretendo iluminar
as percepcdes dos mais velhos sobre como suas vidas e trajetorias se entrelagcam com a histoéria
de seu territorio. Compreende-se, assim, que o territorio € um fator imprescindivel para a
construcdo dessa identidade, onde a territorializacdo resulta da expansdo do territério e a
territorialidade das manifestacdes sociais nele. A construcdo da identidade quilombola contribui
para o estudo do territério, considerando sua luta pela conquista da terra e pela afirmacdo de
direitos materiais e simbolicos.

Para Little (2002, p. 265):

(...) os territérios dos povos tradicionais se fundamentam em décadas, em alguns
casos, séculos de ocupacdo efetiva. A longa duragdo dessas ocupacdes fornece um
peso histérico as suas reivindicagdes territoriais (...). A expressdo desta
territorialidade, entdo, néo reside na figura de leis ou titulos, mas se mantém viva nos
bastidores da memoria coletiva que incorpora dimensfes simbdlicas e identitarias da
relagdo do grupo com sua area, 0 que da consisténcia temporal ao territdrio.

Nos estudos acerca dos grupos negros do Trombetas, Rosa Acevedo e Edna Castro
(1998) destacam a estreita ligacao entre o territorio e a identidade cultural. As autoras ressaltam
gue o territorio ndo é apenas um contexto, mas uma parte fundamental na compreensao das
experiéncias e desafios enfrentados por essas comunidades ressaltados pela etnicidade. Para 0s
grupos negros rurais, o territorio ndo € apenas um espaco fisico, mas uma necessidade vital,
servindo como fonte de subsisténcia, uma vez que compartilham uma histéria comum e se

identificam como quilombolas. Assim, a identidade pela qual s&o reconhecidos se torna a base
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de suas lutas pelo reconhecimento dos direitos ancestrais a posse territorial. O territorio emerge
como conceito fundamental na abordagem dos quilombos e da identidade quilombola, uma vez
que as dinamicas de ocupacao, apropriacao e as relacdes de poder estabelecidas cotidianamente
nesses contextos e com esses agentes sdo cruciais para a identificagdo das caracteristicas

especificas dos grupos.
O quilombo enquanto categoria histérica detém um significado relevante, localizado
no tempo, e na atualidade é objeto de uma reinterpretacdo juridica quando empregado
para legitimar reinvindicacBes pelo territério dos ancestrais por parte dos
remanescentes de quilombo (..) O territério é condicdo de existéncia, de
sobrevivéncia fisica (...) (Acevedo Marin; Castro, 1998).

Com isso, Leite (2008) estabelece a identidade quilombola como um processo em
constante evolucdo, enraizado na luta pela terra e pela preservacgéo das tradi¢des culturais. A
territorializacdo étnica dos quilombos representa uma forma de resisténcia e reafirmacédo da
identidade dos descendentes de africanos escravizados no Brasil. Além da questdo da posse da
terra, Leite enfatiza a importancia da manutencéo de praticas culturais e sociais que fortalecem
a coesdo e a identidade comunitaria, apontando desafios contemporaneos como a expropriacdo
de terras e a necessidade de maior participacdo politica para garantir seus direitos (Leite, 2008,
p. 969).

Arruti (2006) sustenta que a construcdo da identidade quilombola esta intrinsecamente
ligada a luta por reconhecimento e direitos territoriais. O autor explora como as comunidades
quilombolas tém buscado afirmar sua identidade ao longo do tempo, reivindicando o direito as
terras tradicionalmente ocupadas por seus antepassados, destacando os desafios enfrentados
pelas comunidades quilombolas no processo de titulacdo de suas terras e na garantia efetiva de
seus direitos, bem como as estratégias de resisténcia e mobilizacdo politica adotadas.

A discussdo reflete as ideias de Candau sobre a interacdo entre memoria e identidade,
ressaltando como a memoria desempenha um papel essencial na formacdo e na continuidade
tanto da identidade individual quanto da coletiva. Candau (2011) conceitua a memdria como
uma “for¢a da identidade”, fortalecendo-a tanto em nivel individual quanto coletivo (p. 16, 17).
As memorias coletivas, assimiladas e reinterpretadas pelos sujeitos, exercem uma influéncia
significativa em suas identidades pessoais e culturais, articulando-se através do conceito de
“metamemoria”. Este termo refere-se ao processo pelo qual os individuos constroem
representacfes de suas proprias lembrangas e do conhecimento associado a elas. A
metamemaria pode ser compartilhada, constituindo um conjunto de representagdes memoriais
(Candau, 2011, p. 163).
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Com isso, a pesquisa analisou e descreveu, dentro das experiéncias e narrativas de vida
dos mais velhos da comunidade e usando a memdria como fonte, como é criada, construida e
reconstruida as identidades e como o senso de pertencimento se desdobra no cotidiano. Dessa
forma, ao falar de memdria, é necessario considerar como as narrativas historicas, as
experiéncias compartilhnadas e os espacos territoriais contribuem para a construcdo e
manutencdo das identidades individuais e coletivas, especialmente no contexto das
comunidades negras e quilombolas no Brasil.

A partir desse contexto, propomos a construcdo da identidade negra e quilombola no
Caldeirdo como um processo continuo e dindmico, enraizado em uma visdo de mundo
quilombola. O espaco de pertencimento do sujeito quilombola, embora carregue as marcas de
um passado colonial opressor, € ressignificado no presente por meio de praticas, memorias e
relacBes coletivas que conferem novos sentidos e afirmacdes culturais. Assim, a identidade ndo
é apenas um reflexo da opressdo histérica, mas também uma afirmacdo de resisténcia e
renovacao, onde o passado e o presente se entrelagam em um tecido de significados proprios.

Quando questionados sobre o que significa ser quilombola, os moradores responderam
de maneiras diversas, oferecendo mdltiplas visdes sobre sua identidade e pertenca. Cada
resposta trouxe um traco Unico de suas vivéncias no territdrio, refletindo o modo como ser
quilombola é uma identidade construida na relacdo com a terra, a histéria e as préaticas culturais

herdadas dos ancestrais.

Olha quando veio né os professores, eu lembro bem do Flavio, 2004 ou 2005 eu acho.
Fizeram as oficinas, vieram aqui me chamar, a gente foi. E eles falaram sobre a
historia dos escravos negros, coisas que eu ja tinha ouvido falar mas ndo tinha bem
o0 entendimento né, mas hoje eu sei que n6s somos quilombolas, que viemos desses
antepassados gque passaram por aqui (Duca, 82 anos).

Ser quilombola é vocé trazer a sua raiz, conservar essa raiz e repassar para 0s seus
descendentes. Aquilo que vocé recebeu dos seus pais, dos seus avés e repassar para
eles, para que eles preservem essa cultura, ndo deixar acabar nossa cultura. Entédo
eu acho que a preservacdo é muito valida. A gente conservar isso e chegar e dizer:
Perai, vocé chegou se impondo no meu territério, ndo, vamos lutar por ele (Rute
Helena da Luz Fagundes, 61 anos).

Ser quilombola? L4 tras eu ndo saberia falar, mas hoje eu sei. E luta, é lutar pelo
nosso. E manter essa meméria. Trazer tudo aquilo que é cultura, ancestralidade.
Manter vivo isso. Porque se ndo fizermos essa manutencdo do que aconteceu la tras,
as lutas e conquistas e mostrar que ainda existe o tradicional nas nossas
comunidades, eu digo que nossa comunidade estaria pior. A manutencdo. Por
exemplo, hoje casa de farinha por exemplo, e tiver uma ou duas. Que era uma
memoria afetiva do tempo da minha vé que hoje ndo se tem mais (Emerson Miranda,
33 anos).
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Ser quilombola, pra mim, é carregar a historia dos meus ancestrais no peito e nos
pés. E viver com a forca de quem lutou para resistir, para preservar nossa cultura,
nossos costumes e nossa terra. E saber que, mesmo com as dificuldades, a gente
continua firme, mantendo nossa identidade e passando isso pra nossos filhos. Ser
quilombola é mais que ser de um lugar, é ser parte de uma luta que nunca vai acabar
(Dalia Maria Seabra Salgado, 41 anos).

As narrativas dos entrevistados revelam que os mediadores envolvidos no processo de
titulacdo da comunidade entre 2004 e 2005 desempenharam um papel fundamental na formacéo
da compreensdo local sobre o que significa ser quilombola. De acordo com os moradores, esses
mediadores foram fundamentais ao esclarecer o conceito de quilombo, permitindo que a
identidade coletiva comecasse a se delinear.

Uma caracteristica marcante entre os interlocutores é a expressdo “nascido e criado no
Caldeirao”, que vai além de uma simples indicagdo de origem geografica. Essa frase reflete, de
maneira profunda, a construgdo de uma identidade quilombola enraizada no territorio e na
historia coletiva da comunidade. Ao afirmar que sdo “nascidos e criados” no Caldeirdo, os
membros da comunidade estdo reafirmando um vinculo indissociavel com a terra, com as
tradicBes ancestrais e com 0s saberes que atravessam geracoes.

Esse modo de se identificar ndo apenas resgata a memaria de um povo que resistiu ao
longo dos anos, mas também destaca a continuidade de uma cultura que, embora marcada pela
luta, é celebrada e preservada a partir de uma relacéo de pertencimento e de reciprocidade com
o territorio. "Nascido e criado" no Caldeirdo, portanto, ndo é apenas uma expressao de origem,
mas um testemunho de resisténcia, de preservacao da identidade quilombola e de um saber que
se transmite através do tempo e das geracoes.

Filha do Caldeirao, nascida e criada, ndo tem jeito. Essa terra ta no sangue, e é ela
que molda a gente. Aprendi a viver no ritmo da natureza, com o cheiro da terra, 0
som do vento nas arvores e a sabedoria dos mais velhos. Ser do Caldeirdo é ter uma
historia que se cruza com a luta e com o orgulho de quem preserva sua raiz e sua
cultura. Aqui, somos todos filhos dessa terra, e ela nos ensina todos os dias 0 que
significa ser quilombola (Rute Helena da Luz Fagundes, 61 anos).

Quando digo que sou filho do Caldeirdo, nascido e criado, é como afirmar que faco
parte de algo maior que mim mesmo. Aqui, a gente cresce com a consciéncia de que
nossa historia é de resisténcia, de um povo que sempre soube se manter firme no seu
lugar, apesar de tudo. Ser do Caldeirdo é ser parte da memdria viva dessa luta, do
suor de quem plantou e colheu o que temos hoje. E saber que cada pedago dessa terra
carrega as marcas do nosso povo (Manuel Fernando do Nascimento Luceno, 71
anos).

Ser filha do Caldeirao, nascida e criada, significa estar conectado com a historia e
os valores do quilombo. A gente aprende desde cedo o respeito pela terra, pela dgua
e pela comunidade. Nao tem separacdo entre quem somos e o lugar onde vivemos.
Nossa identidade quilombola t& toda aqui, no modo de viver, nas tradi¢des, na forca
de resistir e na alegria de celebrar nossa cultura. Aqui, o Caldeirao é mais que um
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nome, é uma marca no coracdo de cada um de nds (Maria Auxiliadora Maciel dos
Santos, 66 anos).

Dessa forma, esse termo ressignifica a ideia de origem, pois, em contextos coloniais, a
identidade frequentemente foi construida a partir de imposicGes externas, com base em
narrativas dominantes que tentavam apagar ou deslegitimar as raizes ancestrais. A reafirmacéo
de ser “nascido e criado” no Caldeirdo, portanto, torna-se um ato de resisténcia contra esses
processos de invisibilizagdo. A identidade quilombola, ao ser vinculada a vivéncia no territorio,
a convivéncia com os mais velhos e a preservacao das tradigdes, reivindica um espacgo auténtico
e legitimo que se opde a homogeneizacgédo e ao apagamento cultural imposto pelo colonialismo.
"Nascido e criado”, nesse sentido, simboliza ndo apenas a continuidade da vida, mas a
perpetuacdo de uma memoria ancestral, de um modo de viver que resiste as forcas de
assimilagdo e a tentativa de diluicdo cultural.

Podemos perceber que o “nascido e criado” no Caldeirdo reflete uma identidade que nao
pode ser reduzida a estereOtipos ou assimilada a uma narrativa Unica de progresso, mas sim
uma construcdo continua de memdria, pertencimento e luta. Isso envolve reconhecer a
sabedoria ancestral e valorizar a cultura local, como uma forma de se afirmar diante de um
mundo que historicamente tenta apagar a pluralidade das experiéncias e das identidades.

Embora ndo possamos identificar com precisdo 0 momento exato em que as discussdes
sobre a identidade quilombola emergiram na comunidade, os relatos indicam que o termo “ser
quilombola” comecou a ser utilizado apds as oficinas promovidas pela UFPA e pelo
CEDENPA, além da fundacdo da ARQUIC. Essa associacdo ndo apenas passou a representar a
comunidade em questBes sociais pertinentes ao quilombo, mas também se tornou um espaco
vital para a promocéo de atividades culturais e praticas do campo. Assim, a ARQUIC assume
um papel essencial na articulacdo de uma identidade quilombola que se baseia nas experiéncias
e nas vozes dos proprios moradores, reafirmando a importancia do saber coletivo e da
resisténcia cultural na construcdo de sua historia.

Quando a professora Rosa veio em 2004, ela explicou tudo pra gente, fez uma oficina
e assim eu e outras mulheres né aqui da comunidade comegamos a fazer um
levantamento mesmo. Primeiro nas nossas familias né, fomos buscar as lembrangas,
fomos perguntando e descobrindo né a ancestralidade, a histdria que estava por tras
das nossas proprias familias. Ai a gente foi perguntando de casa em casa, coletando
dados com a Professora Rosa, a partir dai que a gente teve essa nogdo mesmo de

quilombola. Entdo pra mim ser quilombola é valorizar nossa histéria (Maria
Auxiliadora Maciel dos Santos, 66 anos).

Aqui, a fala de Maria Auxiliadora Maciel dos Santos revela as interse¢des entre género

e identidade quilombola, iluminando aspectos fundamentais da vivéncia e resisténcia cultural
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de mulheres quilombolas. Ao relatar a participacdo ativa das mulheres na preservacao e
valorizacdo da memoria e da historia de sua comunidade, sua fala ressalta o protagonismo
feminino na construcdo de narrativas que vao além da histéria oficial, frequentemente
excludente. Nesse processo, as mulheres ndo apenas recuperam e perpetuam saberes ancestrais,
mas desafiam as estruturas coloniais que invisibilizam sua contribuigdo, reafirmando-se como
agentes centrais na continuidade e fortalecimento da identidade quilombola.

O método colaborativo de coleta “casa em casa” aponta para uma construcao coletiva
da memoria e uma pratica de pesquisa que € também um ato de resisténcia. A valorizacdo das
historias femininas dentro desse contexto se torna, assim, uma forma de resisténcia a
marginalizacdo historica imposta as mulheres e, em particular, as mulheres negras. Esse ato €
ainda mais significativo quando observado sob uma perspectiva decolonial e de género, pois
eleva as vivéncias femininas ao status de conhecimento essencial na formacdo de identidades
culturais. Como afirma Oyerdnk¢ Oyéwumi (1997) a analise de género em contextos africanos
e afro-diasporicos precisa considerar as especificidades culturais para ndo reproduzir categorias
ocidentais; a experiéncia quilombola demonstra como a construcdo identitaria se enlaca com
um fazer feminino que €, simultaneamente, um fazer politico e comunitario.

Quando Maria Auxiliadora afirma que ser quilombola implica “valorizar nossa
historia”, ela remete a uma recuperagdo da ancestralidade que transcende o individual e o
feminino, fortalecendo a comunidade. A busca por reconhecimento e valorizacdo das historias
locais e familiares, particularmente das mulheres, tece-se com uma luta coletiva e decolonial
por direitos e pela reafirmacdo cultural, revelando uma identidade quilombola que se constrai,
de modo indissociavel, a partir de préaticas e saberes de género.

A palavra falada é também um espaco de empoderamento para as mulheres quilombolas,
que frequentemente ocupam o papel de guardids da memoria coletiva e lideres na transmissédo
de saberes. Ao relatarem a histéria de seus ancestrais e das lutas por terra e direitos, essas
mulheres reafirmam a importancia de suas vozes e rompem com a invisibilidade imposta por
uma historia oficial que muitas vezes negligencia suas contribuicGes. Nessa perspectiva, 0 ato
de contar e de ouvir histdrias nas comunidades quilombolas se torna um exercicio de cidadania
e de afirmacdo identitéria.

Por outro prisma, temos a fala de Hilario que ecoa nas palavras de Celia Xakriaba
(2020), que nos lembra que todo corpo é um territorio em constante movimento, imerso em um
processo continuo de (re)territorializacdo. Com base nos saberes construidos por Beatriz
Nascimento, ha uma substituicdo do “estar para ser” pelo “ser onde esta”. Nascimento afirma:

“A Terra é o meu quilombo. Meu espaco € meu quilombo. Onde eu estou, eu estou. Quando eu
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estou, eu sou” (1989), ressaltando uma nogao de pertencimento que vai além da geografia fisica,
evidenciando a resisténcia e a identidade coletiva como componentes fundamentais da

existéncia.

Ser quilombola, é primeiramente nascer, crescer, se criar dentro de um territdrio, é
respeitar a tua histdria, onde vocé esta, respirar e viver todos os dias. Nao é so dizer
“sou quilombola”. E respeitar a tua raca, € defender tua histéria, lutar todos os dias
contra o racismo. E vocé entender toda a diversidade estrutural do territorio que
esta vinculado ao teu corpo, é vocé se sentir dentro de um paraiso que vocé ndo quer
sair. Quando voce respira a tua histdria, a tua luta, mas ndo so a tua, é de quem veio
antes. Reconhecer o territorio sagrado. Ser quilombola é vocé carregar tua histéria
na tua bagagem todos os dias e saber a hora certa de dizer “sou eu, sou quilombola
e vou defender tudo e todos”. E algo que vai além da cor, depende da tua coragem,
depende do teu sangue, do que te move. E amor pelos que se foram, é amor por esse
solo sagrado, é amor pela resisténcia. Hoje eu vou embora daqui triste porque eu
queria ficar mais tempo aqui com a familia, mas o dever chama. Mas quando eu volto,
me sinto energizado, vivo (Raimundo Hilério Seabra de Moraes, 51 anos).

Nesse contexto, a relagdo com o territorio se torna uma extensdo da propria identidade,
onde cada espago ocupado € carregado de significados e historias. A experiéncia de viver e se
movimentar entre esses espacos revela a interconexdo entre corpo e lugar, onde as memdorias
coletivas se entrelacam nas praticas cotidianas. Deixar o territério ndo é uma decisao facil para
ele, e para muitos, nem sequer foi uma escolha real. O Estado também se faz presente fora desse
espaco, exercendo os mesmos modos de operacao sobre 0S COrpos negros.

Nos territorios quilombolas, a pratica de nomear espa¢os com nomes de figuras centrais
a comunidade carrega mais do que um simbolismo, representa uma inscricdo de memorias
vivas, uma reafirmacdo de pertenca e continuidade. No Quilombo do Caldeirdo, esses nomes
ndo apenas homenageiam pessoas que marcaram a historia local, mas também imprimem seus
valores, lutas e contribuigdes no tecido cotidiano do grupo, estabelecendo pontes entre o
passado e o presente.

A Escola Municipal de Ensino Infantil e Fundamental, por exemplo, leva 0 nome do
Professor Sebastido de Assis Gongalves, reconhecendo sua dedicacdo a formacdo das novas
geracOes e o legado educacional que ainda ecoa na comunidade. Da mesma forma, a escola de
educacdo infantil homenageia a Prof. Maria Marlene, outra presenca que ressoa como referéncia
de valor e resisténcia no imaginario coletivo do Caldeirao.

O Posto de Saude quilombola, que recebe o nome de Hilario Maciel de Moraes, torna-
se ndo apenas um espaco de cuidado e atencdo, mas um marco de reconhecimento as
contribuic6es daqueles que atuaram pelo bem-estar e pela satde do grupo. Nomear esses locais
com nomes de figuras como Hilario, Sebastido e Maria Marlene significa celebrar e rememorar

suas trajetorias enquanto elo que entrelaca o patrimonio coletivo e a identidade quilombola.
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Figura 19 - Escola Anexo - Professora Maria Marlene.

Fonte: Autora, 2024

Figura 20 - Sede Principal da Escola Sebastido de Assis Gongalves na beira do rio Paracauari.

Fonte: Autora, 2024.
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Figura 21 - Posto de Satde Quilombola Hilario Maciel de Moraes.

Fonte: Autora, 2024.

Esses espacos nomeados vdo além de simples pontos de referéncia. Tornam-se
representaces materiais da resisténcia e do compromisso historico com a preservacdo dos
saberes e do espirito comunitario. Para as novas geracdes, €sses homes operam como pontos de
ancoragem que trazem a tona o sentido de pertencimento e de continuidade, além de manter
acesa a lembranca dos que foram fundamentais na construcdo e preservacdo do patriménio
cultural do Caldeir&o.

Outro espacgo de relevancia é a Associacdo de Rabeteiros, sob a lideranca de Elias
Miranda, cuja trajetoria reflete os movimentos de ida e retorno, comuns entre os moradores da
regido. Apos uma experiéncia de trabalho em Belém, Elias optou por retornar a sua comunidade
de origem, onde idealizou e iniciou a associacdo. A criacdo desse coletivo representa ndo apenas
uma resposta as necessidades locais, mas também uma revalorizacdo dos saberes e préaticas
comunitarias, promovendo autonomia e fortalecendo as redes sociais que resistem a hegemonia

urbana e centralizadora.
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Figura 22 - Associagdo de Rabeteiros de Salvaterra e Soure.

Fonte: Autora, 2024.

Quando eu voltei pra comunidade, vi que tinha uma necessidade grande das pessoas
atravessarem, tinha um servi¢o, mas funcionava até certo horario e ai tinha gente que
precisava atravessar tarde ou de manhd bem cedo. Ai a gente comegou assim, meu
irmao tentou, mas ndo conseguiu administra, ai fui eu, dai ja deixava combinado com
a pessoa no dia anterior e ia na hora combinada. Foi assim que comecou, hoje tem
mudancgas, estamos em parceria com 0s Rabeteiros de Soure e agora tem rabeta
qualquer horério (Elias Miranda, 61 anos).

A fala de Elias Miranda revela um aspecto comum nas comunidades tradicionais: a forca
da autossuficiéncia e da organizagéo coletiva diante das necessidades locais. Inicialmente, ele
observou uma lacuna na travessia, um servigo essencial que ndo estava plenamente disponivel
para quem precisasse atravessar em horarios ndo convencionais. A pratica de “combinar com a
pessoa no dia anterior” mostra o uso de arranjos informais para garantir o transporte, apontando
para uma solucdo que emerge de uma reciprocidade construida ao longo de experiéncias
cotidianas.

Ao mencionar o desafio enfrentado pelo irmé&o e a continuidade do servico através dele
proprio, Elias fala da resiliéncia e da disposi¢do para manter uma préatica que beneficia a todos,
inclusive por meio de sua gestdo adaptada. Com o tempo, essa agédo local se expandiu, e a
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colaboracéo com os rabeteiros de Soure trouxe uma estrutura que atende em horérios variados.
Essa parceria sugere uma dindmica de articulagdo que conecta a comunidade a redes externas
de apoio, sem que se percam os elementos comunitarios de autonomia.

O processo de “comecar pequeno” e depois transformar a pratica em algo maior, que
hoje atende a demanda a qualquer hora, mostra como as comunidades vao se adaptando e
criando aliancas que respondem as necessidades locais, preservando a autonomia e fortalecendo
a economia informal. Elias é, entdo, um exemplo de lideranca que, ao resolver um problema
local, também constroi caminhos de resisténcia e de inovacdo na comunidade, incorporando o

espirito de coletividade que marca tantas experiéncias de vida nesses espagos.
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2.3 Oralidade e memodria como resisténcia: o papel da palavra na preservacédo e

transformacéo das identidades quilombolas

A tradicéo oral, portanto, desempenha um papel essencial na preservagédo e transmissao
das tradigdes quilombolas, contribuindo significativamente para a manutencdo da identidade
cultural e territorial dessas comunidades. Para os povos e comunidades tradicionais, o registro
oral de suas tradigdes e costumes tem sido crucial na luta pelo reconhecimento e pela protecao
de seus territdrios. Essa pratica apresenta paralelos com as sociedades africanas, nas quais a
tradicdo oral é fundamental para a transmisséo do conhecimento. Frequentemente subestimada,
a tradicdo oral dessas sociedades é de extrema importancia, pois contém uma vasta riqueza de
saberes e significados que ndo podem ser completamente capturados pela escrita.

Paul Ricoeur (2007) propbe que a narracdo e a memdria sdo formas de resisténcia
cultural, preservando a identidade de um grupo contra a eroséo causada pela passagem do tempo
e pelas pressbes externas. Para o autor, as narrativas orais ndo sdo apenas meios de
comunicagdo, mas também mecanismos essenciais que reforcam a coesdo social e mantém
vivas as tradicdes e valores de um grupo. Por outro lado, Benjamin vé a narracdo oral como
uma forma de resisténcia a alienacdo e a fragmentacdo da modernidade usando do recurso
narrativo para explicar o conceito de “experiéncia” (Benjamin, 2012, p. 123). O autor destaca
a importancia do narrador tradicional, cuja autenticidade e “aura” sdo capazes de transmitir
experiéncias Unicas e significativas que se perdem na reproducdo mecanica e na escrita.

A oralidade se constitui como um campo do saber muito diverso. Estudos sobre a
oralidade apontam que os principais agentes os chamados guardides da palavra sdo os chamados
Gribts, nome dado aqueles que tem a missdo de serem os guardides da historia, tradi¢do nascida
em Africa e que se assemelha aos velhos das comunidades quilombolas, os verdadeiros
responsaveis por transmitir saberes, crencas e valores refor¢ando assim a identidade cultural
em diversos grupos sociais (Lima; Costa, 2015, p. 229 p. 237).

Na interacdo oral entre avos e netos, Bosi (1994, p. 75) aborda a transmissdo das
experiéncias dos mais velhos para os mais jovens, discutindo a socializagcdo da memaria como
0 espaco privilegiado onde tais vivéncias sdo transmitidas. Ao vincular a memdria a oralidade,
Hampété Ba evidencia a significancia e a sapiéncia dos ancidos. O autor entende as narrativas

orais como fonte legitima de conhecimento historico.

Como é que a meméria de um homem de mais de oitenta anos é capaz de reconstituir
tantas coisas e, principalmente, com tal mindcia de detalhes? E que a memoéria das
pessoas de minha geragdo, sobretudo a dos povos de tradi¢do oral, que ndo podiam
apoiar-se na escrita, ¢ de uma fidelidade e de uma precisdo prodigiosas (Hampaté B3,
2003, p.13).
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Atraveés dos estudos da oralidade, € vidvel estabelecer correlagbes entre 0 passado e a
contemporaneidade. Pode-se relacionar com a tradicdo oral através das melodias, dancas,
musicas ou qualquer outro contetido que € preservado e repassado de geracdo em geracdao. A
nocdo da oralidade estd estreitamente ligada a modalidade oral da lingua. Mesmo apés o
advento da escrita, a oralidade continua a ser valorizada nas culturas ao redor do mundo. O
desenvolvimento dessas tradi¢Oes orais varia de acordo com cada povo, mas todas as culturas
utilizam diversos recursos literarios para 0 ensino, 0 processamento, 0 armazenamento e a
transmisséo da identidade cultural de geracdo em geracdo. Exemplos dessas préaticas incluem a
contacéo de historias, dancas, recitacbes de poemas, nas manifestacGes religiosas, entre outros
(Brito, 2020).

A memoria € um fendmeno vivo e dindmico, no qual individuos e grupos constroem
suas lembrancas de maneira continua e cotidiana, sem a necessidade de um processo
sistematizado. A memoria é concebida como um olhar do presente para o passado, onde o
passado € interpretado a luz das circunstancias e percep¢des atuais. Desta maneira, as
interpretacdes e opinides sobre eventos passados podem mudar ao longo do tempo, refletindo
as transformacdes nas perspectivas individuais e coletivas. Com isso, 0s estudos sobre a
categoria memoria ressaltam que “a memoria coletiva ndo so preserva o passado, mas também
0 modela e o atualiza continuamente, fazendo com que ele sobreviva de forma dindmica e
significativa no presente”, conforme escreve Connerton (2019).

Para compreender a memdria como um fenémeno cultural, pelo qual os modos de
operacdo e relaces dindmicas sdo criados e partilhados socialmente, recorri a autores como
Bosi (1990, 1994, 1999), Barros (1989), Halbwachs (1990, 2004) e Pollak (1992). Esses autores
abordam a meméria como um conceito complexo, permeado por trés outras formas de memoria:
individual, coletiva e historica, que se relacionam dialeticamente. Por exemplo, a memdria
coletiva contém memodrias individuais, mas ndo se confunde com elas, pois a memoria coletiva
é de interesse para 0s grupos aos quais pertencemos, e ndo para individuos isolados (Halbwachs,
2004). Neste contexto, pode-se pensar em memorias coletivas, ja que pertencemos a Varios
grupos simultaneamente: “cada homem esta mergulhado ao mesmo tempo, ou sucessivamente,
em varios grupos” (Halbwachs, 2004, p. 79).

De acordo com Sa (2007), a memoria tem sido foco de estudo em diversos campos
disciplinares, que adotam abordagens geralmente voltadas para as dimensdes pessoal, afetiva,
social, coletiva, publica e documental, examinando essas diferentes dimensdes em seus

movimentos de complementaridade e interseccionalidade.
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A nogdo de memoria coletiva tem sido um tema central nas discussdes classicas de
Halbwachs, onde o autor explora a concepcdo de que a meméria é um fendmeno socialmente
construido, resultante da interacdo dos sujeitos no contexto coletivo. Segundo Halbwachs, a
memoria é essencialmente um processo de construcdo ativa no presente, ndo se limitando ao
mero resgate de eventos passados. Este processo é realizado de maneira coletiva, envolvendo a
participacdo e contribuicdo dos individuos, o que possibilita a elaboracdo de interpretacdes
acerca da historia. Halbwachs (2004) argumenta ainda que toda memadria individual possui uma
dimensdo coletiva, transformando-se, assim, em memoria social.

A memodria, consequentemente, é sempre uma memdria social. E esta é continuamente
ativada. A memoria social registra o sistema de povoamento local, sendo uma categoria
essencial para a compreensdo do povoamento e podendo constituir um objeto da memoria dos
interlocutores. Ela é acionada tanto por influéncias externas quanto por fatores internos,
especificos dos individuos e dos grupos, formando suas identidades e seus sistemas tacitos de
significacdo do mundo ao redor, do passado, presente, do futuro e dos cddigos de referéncia
gue moldam a formacéo identitaria e a percep¢do do mundo atual e do que vira (Le Goff, 2003).

Assim, amemdria social envolve a capacidade de atribuir significados e ressignificacdes
aos eventos e experiéncias evocadas e trazidas a tona nas lembrancas coletivas. Devido ao
carater ativo da memoria, o ser humano é compreendido como produto e produtor da cultura
(Geertz, 1978). Apesar das diversas transformacdes, as memorias coletivas preservam marcas
de cada geracdo que as constituiu, evidenciando que certos tracos culturais perduram ao longo
do tempo. Pollak (1992) observa que esse fendbmeno aparece nos relatos de vida através das
repeticGes de acontecimentos. Apesar da existéncia de multiplas narrativas, ha nucleos que
persistem e se manifestam em todas elas. Esses nucleos, conhecidos como fios condutores,
servem como instrumentos de reconstrucdo da identidade. Busquei articular estas consideracdes
com as concepcdes do autor de que o depoimento oral possui equivaléncia ao documento escrito
como fonte de pesquisa. Assim, cabendo ao pesquisador desenvolver metodologias que
permitam a andlise critica e atenta das narrativas. Se a memoria é socialmente construida, é
6bvio que toda documentacao também o é. Para mim ndo héa diferenca fundamental entre fonte
escrita e fonte oral. A critica da fonte, tal como todo historiador aprende a fazer, deve, a meu
ver, ser aplicada a fontes de tudo quanto é tipo. Desse ponto de vista, a fonte oral é exatamente
comparavel a fonte escrita. Nem a fonte escrita pode ser tomada tal e qual ela se apresenta.
(Pollak,1992, p.10)

Tendo como base a concepgdo de Nascimento (1986), que associa 0s quilombos a um

movimento de resisténcia continua, influenciado pelas experiéncias historicas dos povos
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africanos que resistiram a violéncia do sistema colonial e a escravidao, é possivel compreender
os quilombos como formas de organizacdo comunitaria que surgiram em defesa de suas
comunidades. Em diversas sociedades, a preservacdo da memdria assume formas distintas,
sendo que em algumas, como as sociedades africanas e grupos indigenas, a oralidade
desempenha um papel central. As narrativas orais ndo apenas constituem uma maneira de
compartilhar experiéncias passadas, mas também representam um meio de registrar a historia
das comunidades e dos individuos que as compdem. Nesse sentido, a oralidade é um elemento
fundamental na constituicdo das identidades culturais e na transmissdo do conhecimento dentro
dessas comunidades, afinal, “um mundo social que possui uma riqueza ¢ uma diversidade que
ndo conhecemos pode chegar-nos pela memoria dos velhos” (Bosi, 1994, p. 82).

Bosi (1994) fundamenta-se nos estudos de Halbwachs (2004) para abordar a memoria e
sua construcao social. A autora argumenta que o ato de recordar possibilita aos entrevistados
mergulharem em épocas passadas de suas vidas, onde memorias e lembrangas reelaboradas de
experiéncias vividas dialogam com o tempo e sobre o tempo. Assim, observa-se que 0 idoso
assume um papel crucial no grupo social e familiar, um papel que emana de suas experiéncias
e memorias.

Conforme Bosi afirma:

H& um momento em que o homem maduro deixa de ser um membro ativo da
sociedade, deixa de ser um propulsor da vida presente de seu grupo: nesse momento
de velhice social resta-lhe, no entanto, uma fungdo propria: a de lembrar. A de ser a
memoria da familia, do grupo, da instituicdo, da sociedade (Bosi, 1994, p. 63).

Portanto, a memoria transcende a mera experiéncia ou vivéncia individual armazenada,
integrando-se a um contexto mais amplo que envolve pessoas e ambiente. O acesso a memdria
individual enriquece as investigacGes biograficas, revelando a identidade de um individuo,
enguanto a memdria coletiva proporciona uma compreensdo abrangente do contexto social,
como nas comunidades quilombolas, destacando as relagcdes entre seus membros. Como
mencionado, apropriei-me das ideias de Halbwachs (1990, 2004) para compreender a memoria
coletiva, na qual a memoria individual se manifesta como expressdo dessa memdria coletiva,
refletindo a continuidade e a tradi¢do de um grupo social ao longo do tempo. A importancia da
memoria social ou coletiva na construcdo das identidades dos grupos é salientada por diversos
autores (Gomes e Gondar apud Costa, 2007), que enfatizam a relevancia das narrativas
compartilhadas para a compreensdo das dindmicas sociais contemporéneas em relacdo as

geracOes anteriores.
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A memoria é fundamental, posto que organiza a identidade pessoal e coletiva; ordena a
percepcdo de si e de seu mundo; constrdi e instaura o sentimento de pertenca ao lugar e a
coletividade e informa o codigo simbélico de referéncia do espaco social e fisico. E assim,
espaco de encontro e reencontro, componente essencial de registro das marcas de um tempo
que compde o real vivido e estabelece a comunicagdo entre momentos diversos e continuos.
(Gusmao, 1995, p. 119).

A integracdo dessas perspectivas tedricas possibilitou uma analise minuciosa da
comunidade. Este estudo visou preencher lacunas ao oferecer uma investigacdo detalhada das
dindmicas sociais e histdricas dessa comunidade, com énfase nas questbes de identidade,
memoria e narrativas orais. Além de contextualizar as lutas atuais no quadro histérico mais
amplo, o estudo buscou resolver questdes que vado além da simples opressdo, ao examinar como
a auséncia de politicas publicas impacta diretamente a vida e os direitos dos quilombolas.

Por fim, a oralidade nas comunidades quilombolas ndo é apenas uma forma de preservar
0 passado, mas também uma maneira de criar o futuro. Ela permite que as novas geracdes
entendam as lutas de seus ancestrais e se reconhecam como parte de uma histéria de resisténcia.
Ao se apropriarem de sua memoria e identidade, os quilombolas mais jovens se fortalecem para
enfrentar os desafios contemporaneos, afirmando-se enquanto herdeiros de uma trajetéria de

luta e transformac&o que ainda segue viva na palavra.
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2.4 VVozes do Paracauari: Memoria e Resisténcia na Tradicéo e Saberes da beirada

Nas noites de inverno, quando a chuva caia forte sobre o Caldeirdo, o territdrio parecia
adquirir uma vida prépria. Os mais velhos contam que, ao passar pelo terreno onde hoje se
erguem o colégio e a igreja catolica, podia-se ouvir um som peculiar que vinha das profundezas
da terra. “Era uma zoada 14 embaixo,” relembra um morador. “Agora, o que causava essa zoada
ninguém sabe. O pessoal dizia que devia ser a agua escorrendo por baixo da terra.” Essa
reverberacdo subterrdnea, quase como um sussurro, era um mistério que alimentava a
imaginacao da comunidade e suas lendas. Para muitos, o som era uma manifestacdo da “cobra
grande”, uma entidade poderosa que, segundo os antigos, habitaria 0s veios escondidos do solo.

Hoje, porém, o siléncio tomou o lugar desse som enigmatico. Com o rio mais largo e o0s
invernos menos intensos, a zoada desapareceu, levando consigo parte da mistica que envolvia
o Caldeirdo. “A gente ndo escuta mais isso, ¢ o rebujo do rio diminuiu,” observa Seu Otavio.
“O pessoal antigo dizia que aqui debaixo andava a cobra grande, e eu ndo duvido. Foram tantas
historias que escutei sobre o Caldeirdo, e algumas eu mesma testemunhei”.

Essas memorias, passadas entre geracdes, carregam mais do que simples relatos; elas
constituem uma cosmovisao que recusa a separacao rigida entre natureza e cultura. O mistério
da zoada subterranea e da cobra grande faz parte de um saber ancestral que vincula o povo do
Caldeirdo a terra, ao rio e ao invisivel. A lenda, a0 mesmo tempo que encanta, resiste ao
apagamento, recordando que o territorio € mais do que um espaco fisico — € um dominio de
forcas vivas, de histdrias que ndo se apagam e de conexdes espirituais que se entrelacam com
o cotidiano.

Mesmo que hoje os sons do subsolo tenham se silenciado, as memorias persistem,
renovando-se nas narrativas daqueles que testemunharam esse tempo e dos que herdaram as
historias. O desaparecimento da zoada e o alargamento do rio sdo, para a comunidade, sinais de
uma mudanca ambiental que desestabiliza ndo s o ecossistema, mas também a prépria
identidade do Caldeirdo. Assim, o ato de recordar e narrar essas historias se torna um exercicio
de resisténcia cultural, uma forma de proteger e perpetuar um mundo onde 0s mitos, 0s sons e
as aguas formam o tecido da existéncia.

Raimundo Otavio Monteiro compartilha em sua fala fragmentos dessa lenda que os

antigos costumavam contar:

Isso meu avé viu, ninguém contou pra ele. H& muitos anos atras teve o naufragio de
um barco de nome “Guarani”, ai meu avé foi trabalhar pescando pirarucu la nesse
lago Guajard, 14 pra cima. Ai quando chegou l& na canoa ele e o companheiro de
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trabalho dele e ai eles viram o leme desse barco pendurado assim, ja tava sé escrito
“Guara” que tinha naufragado aqui no Caldeirdo. Ai o pessoal conta que aqui né
tinha uma passagem, uma ligacao subterranea que dava nesse lago, por isso la na
parte onde tem a igreja e a escola, o pessoal escutava de noite o barulho como se
tivesse alguma coisa andando debaixo da terra (Raimundo Otavio Monteiro, 76 anos)

Contextualizar a abordagem de narrativas na Amazonia envolve desbravar um
emaranhado de histérias moldadas pela invencao da Amazdnia pelos europeus (Gondim, 1994).
A Amazénia continua sendo identificada por imaginéarios reforcados ao longo de séculos, desde
0s primeiros momentos da colonizacdo, resultando em estere6tipos que ignoram a diversidade
dos povos. A colonialidade permeia 0 mundo social dos locais afetados pelo colonialismo,
influenciando tanto o territorio quanto o cotidiano.

Lembrancas ressurgem, memorias retornam sob a luz suave das porongas, a memdria
traz de volta noites de lua cheia, quando sentar-se a beira do rio era um ritual de comunhao. Ali,
sob 0 manto de estrelas, histdrias fluiam entre risos e siléncios compartilhados. Havia também
os bois que dancavam para a comunidade — o Boi Sete Estrelas e o Pai do Campo — figuras
vibrantes que, em suas celebracfes, carregavam o espirito coletivo. Aquelas noites ndo eram
apenas festas; eram momentos em que as almas se encontravam, tecendo os fios da tradigéo e

fortalecendo lagos invisiveis, de geracGes e pertencimento.

Antigamente, aqui na comunidade, os folguedos dos bois, tinha o Boi Pai do Campo
e 0 Sete Estrelas, enchiam nossos dias e noites de festa. Nas noites de junho, além da
alegria dos bois, a gente ouvia o canto do Surucud, aquele passaro que sempre
aparecia pra marcar a época junina. Essas celebracfes eram mais que festas, eram
encontros de geracfes, onde os mais velhos contavam suas histérias e a gente
aprendia a respeitar a memaria dos que vieram antes. Mas, com o passar do tempo,
essas tradicbes comecaram a se perder. Os bois deixaram de dancar e o canto do
Surucua foi ficando cada vez mais distante. A juventude de hoje ja ndo conhece esse
som, ja ndo sente 0 mesmo arrepio que a gente sentia. O tempo foi levando esses
momentos, mas as lembrancas ainda vivem, marcadas no coracdo de quem teve a
sorte de viver aquilo. E uma saudade que n&o se explica, uma saudade de quem viu a
comunidade pulsar ao ritmo dos bois e das festas antigas (Duca, 82 anos).

A narrativa dos bois na comunidade evoca a fala de Seu Otavio, um individuo
profundamente apaixonado pela vida no campo, cujo sonho era trabalhar em uma fazenda
guando mais jovem. Essa conexdo destaca ndo apenas a centralidade dos bois, como o Boi Pai
do Campo e o Sete Estrelas, nas praticas culturais locais, mas também a construcdo da
identidade do vaqueiro, que se entrelaca com a historia e a memoria coletiva da comunidade.

A figura do vaqueiro, historicamente associada a ruralidade e ao manejo do gado,
carrega um simbolismo que transcende a mera atividade econdmica; ela representa um modo

de vida que valoriza o trabalho arduo, a relagdo com a terra e a tradi¢cdo. O entusiasmo de Seu



120

Otavio por essa identidade reflete um desejo de pertencimento e continuidade de saberes
ancestrais, que foram sendo transmitidos ao longo das geragoes.

Além disso, a importancia dos bois nos folguedos revela como esses elementos nao sao
apenas aspectos festivos, mas constitutivos da cultura local. As festas, onde o canto do Surucua
se misturava a danca dos bois, funcionavam como espacos de resisténcia cultural, onde a
memoria do vaqueiro e suas préaticas eram celebradas e perpetuadas. Assim, a conexdo entre a
figura de Seu Otavio e a tradi¢do dos bois se torna um microcosmo da relacédo entre identidade,
memoria e cultura na comunidade, ressaltando a necessidade de resgatar e valorizar essas
herangas para as futuras geragoes.

Na sabedoria dos mais velhos, reside o alicerce da continuidade cultural e a preservacéo
das histdrias que definem uma comunidade. Para Rute Helena da Luz Fagundes, os mais velhos
sdo essenciais ndo apenas como transmissores de conhecimentos, mas como simbolos de
resisténcia e de conexdo com a ancestralidade. Sua fala reflete o entendimento de que o
aprendizado ndo se limita a escola, mas também esta presente na experiéncia cotidiana, nas
historias contadas, nos gestos e nos ensinamentos passados de geracdo em geracdo. Como ela
mesma diz, a importancia dos mais velhos vai além da memoria, sendo fundamental para a

formacéo da identidade e da esséncia de cada um.

“Os mais velhos sdo os guardides da nossa historia, da nossa cultura. Sem eles, a
gente ndo teria de onde tirar nossos ensinamentos. Eu aprendi muito com minha mée,
com minha avé, e sempre digo que, se ndo fosse por eles, ndo saberiamos quem somos
de verdade. Eles séo a base de tudo, o alicerce da nossa identidade. Hoje, tenho 61
anos, e sei que o que sou, em grande parte, é reflexo do que aprendi com o0s mais
velhos. A gente precisa ouvir mais os mais velhos, respeitar o que eles tém a ensinar,
porque é isso que nos mantém ligados a nossa raiz, a nossa esséncia” (Rute Helena
da Luz Fagundes, 61 anos).

Para Dalia Maria, sua trajetéria de vida também estd profundamente marcada pelos
ensinamentos daqueles que vieram antes dela, principalmente por sua avoé Neca, que transmitiu

ndo apenas saberes praticos, mas também um sentido profundo de identidade e pertencimento.

“Os mais velhos sd0 a nossa memdria viva, sdo eles que nos ensinam o valor das
coisas simples, das tradi¢Ges que nos mantém firmes. Quando eu era jovem, aprendi
muito com a Vo Neca e com 0s mais velhos da comunidade. Eles nos mostravam o
caminho, ndo sé com palavras, mas com gestos, com a forma de viver. Hoje, vejo
como é importante manter essa sabedoria, porque, sem os mais velhos, a gente se
perde. Eles sdo a ponte entre o passado e o futuro, nos ensinando a nunca esquecer
de onde viemos e a importancia de preservar nossa cultura e nossa histéria” (Dalia
Maria Seabra Salgado, 41 anos).
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Nas narrativas da comunidade, emergem figuras de grande relevancia, mulheres cujas
mdaos moldaram vidas e historias. Entre elas, as parteiras — Dona Ceci, Dona Lula, Dona
Laudelina — sdo lembradas com reveréncia. Mas ¢ Dona Raimunda Chibé quem ganha um
lugar especial, conhecida por ter “pegado” mais de cem criancas. Esse titulo, mais que um
namero, carrega o peso de décadas de saberes ancestrais, de praticas que ndo apenas trazem ao
mundo, mas sustentam a existéncia e a identidade coletiva. Essas mulheres, em suas trajetorias,
compdem a memdria viva da comunidade, atuando como guardids de um legado transmitido
ndo por meio de papéis, mas de maos, de gestos, de corpos que acolhem e de coracbes que se
conectam.

Raimundo Hilario Seabra de Moraes recorda, com profunda gratid&o, o privilégio de ter
sido trazido ao mundo pelas maos de Mae Chibé, como ele a chama com carinho. Esse nome
carrega mais que afeto: é um simbolo de respeito por quem, ao longo dos anos, acolheu tantas
vidas no primeiro respiro, guiando-as com maos firmes e um saber antigo. Para Raimundo,
nascer pelas maos de Mae Chibé é mais que um evento pessoal — € uma conexdo com a
ancestralidade viva, com o fluxo continuo de memorias e praticas que Mae Chibé mantém e

perpetua na comunidade, lugar considerado por ele como “espago sagrado”.

“M&e Chibé era parteira de nascenca, parecia que ja tinha vindo ao mundo com
aquele dom. Minha méde sempre dizia que ninguém trazia crianga a0 mundo como
ela. Quando chamavam, ela ia, ndo importava se era dia ou noite, se chovia ou fazia
sol. Era firme, sabia o que fazer. Dizem que pegou mais de cem criangas, mas acho
que foi mais. Eu fui uma dessas criangas. Até hoje, quando alguém fala dela, é com
respeito e saudade” (Raimundo Hilario Seabra de Moares, 51 anos).

Ao lembrar de Mae Chibé, Raimundo ndo evoca apenas uma memdria individual, mas
inscreve sua propria historia na trama coletiva de saberes e afetos transmitidos através de
geracOes. Sua existéncia é testemunho de uma cosmologia em que nascer nao é apenas um ato
biolégico, mas uma experiéncia comunitaria, mediada por mdos que carregam conhecimentos
ancestrais. Reconhecer Mae Chibé como parte essencial dessa meméria é também afirmar a
centralidade dos saberes tradicionais e das praticas locais, muitas vezes invisibilizadas pelas
narrativas coloniais. Na fala de Raimundo, emerge uma visdo de mundo onde vida e memoria
sdo inseparaveis, e onde a ancestralidade ndo é passado, mas presenca constante que molda o
presente e orienta o futuro.

Nas comunidades ribeirinhas, o rio ndo é apenas um cendrio natural, mas uma fonte de
vida e sustento, parte essencial do cotidiano e da identidade coletiva. A pesca, para quem vive
a beira d’agua, ¢ mais que um oficio: é uma pratica enraizada na memoria e na experiéncia

acumulada ao longo de geracdes. E nesse encontro constante entre gente e natureza que se
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formam saberes transmitidos por gestos, olhares e historias compartilhadas. Pescadores como
Manuel Fernando do Nascimento Luceno encarnam essa relacdo intima e interdependente,
moldada pelo fluxo das aguas e pelo ritmo das estacdes. Para eles, viver do rio € também viver
com o rio, em um vinculo de pertencimento que atravessa o tempo.
Desde quando era crianga eu pescava, meu pai era pescador e segui pelo mesmo
caminho. Pesco até hoje, antigamente era mais farto, mas ainda tem muito peixe,
peixe bom que o rio nos presenteia. Algumas noites eu coloco a malhadeira 14 pra
pegar alguns peixes, quando tenho mais tempo passo um dia pescando com a vara de

pesca mesmo. Ai vivo disso, vivo do rio (Manuel Fernando do Nascimento Luceno, 71
anos).

A fala expressa uma relacéo profunda e ancestral com o ato de pescar, que vai além de
uma simples atividade econdmica, revelando um vinculo com o rio e com as tradi¢bes
familiares. Ao mencionar que comecou a pescar desde crianca, seguindo os passos do pai, a
pessoa evidencia como a pesca é também uma heranca cultural e um modo de vida transmitido
de geracdo em geracdo. Esse saber, que nasce da pratica e da convivéncia direta com o rio, é
uma forma de conhecimento que integra ndo apenas técnicas de pesca, mas também um respeito
e gratid&o pela natureza.

Quando ele fala que “antigamente era mais farto”, aponta para as mudangas que o tempo
e, possivelmente, a interferéncia humana impuseram ao ecossistema. Ainda assim, hd um olhar
de esperanca e gratiddo, pois o rio continua "presenteando” a comunidade com peixe, um
recurso essencial para a alimentagéo e sobrevivéncia. Isso reflete uma postura de reciprocidade,
em que o pescador v& 0 rio ndo apenas como um recurso a ser explorado, mas como uma
entidade viva, com a qual se constroi uma relacdo de troca e cuidado.

O uso de técnicas distintas, como a malhadeira a noite e a vara de pesca durante o dia,
revela a flexibilidade e o conhecimento pratico acumulado ao longo do tempo. Cada técnica
responde a condicOes especificas e ao proprio ritmo de vida do pescador, que, quando pode,
dedica um dia inteiro a pesca, transformando a atividade em um momento de conexao mais
profunda com o rio. Essa prética, para além de sua dimensao pratica, parece carregar um valor
simbolico: a vara de pesca implica em paciéncia, observacao e intimidade com a agua, criando
um espaco de contemplacdo e de pertencimento. Essa fala, assim, ndo expressa apenas uma
rotina de pesca, mas também uma filosofia de vida que privilegia o equilibrio entre o ser
humano e o0 ambiente natural, marcada pelo respeito, pela tradi¢do e pela continuidade familiar.

Dentre esses encontros, houve algo especial na entrevista com Seu Duca. Diferente dos
outros, que preferiram aguardar outro momento para se sentirem mais a vontade, ele se ofereceu

para que eu registrasse suas obras de arte em fotografia e até mesmo o fotografasse. Seus olhos
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brilhavam ao exibir suas criagdes, como se aquelas pecas revelassem um pedaco de sua historia
e a de Caldeirdo. Essa generosidade, de abrir ndo sé as portas de sua casa, mas também as de
seu universo pessoal, me proporcionou uma conexdo ainda mais profunda com ele e com os
saberes que carrega.

Na minha ultima visita ao campo, o encontro com Seu Manoel — ou Seu Duca Torrador,
como é conhecido por todos — se destacou pela riqueza das historias que ele guarda. Aos 86
anos, um dos dltimos antigos ainda ativos na comunidade, Seu Duca me recebeu com a mesma
vitalidade que, décadas atras, marcava suas passagens pelos carnavais de Soure. Em nossa
conversa, ele trouxe a tona lembrancas vividas da sua juventude, quando desfilava com o0s
Unidos do Caldeirdo, ao lado de Dona Cecilia, sua parceira de vida e parteira do quilombo, ja
falecida.

“A gente improvisava as roupas com os brilhos pra desfilar na avenida”, ele disse, com
um sorriso que parecia ecoar o ritmo da bateria e 0 som das maracas e percussoes, que tanto
animavam as ruas. Cada palavra era como um retorno aos dias em que os festejos pulsavam
com forca, transformando o cotidiano em uma celebracdo de vida, mesmo diante das
dificuldades.

Seu Duca ndo € apenas um cronista dos carnavais. Ele também carrega, em sua voz e
suas maos, a ancestralidade da comunidade. Durante a conversa, seus olhos brilharam ao
mencionar sua participagcdo no Conjunto Tambores do Pacoval, onde ele ainda toca maracas,
relembrando com saudade as rodas de carimbd, as batidas dos tambores e as celebragcdes que
atravessavam o tempo, ligando geracgdes através da musica e da danca. Mas ndo sdo apenas as
maracas que conectam Seu Duca as raizes do Caldeirdo; suas memorias trazem a tona as
historias de resisténcia cultural, como as ladainhas que ele, ainda adolescente, aprendeu com

Sebastido Gongalves de Assis, antigo padre e professor da comunidade.
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Figura 23 - Seu Duca posando sorridente com suas maracas

Fonte: Autora, 2024.

Com um misto de orgulho e serenidade, Seu Duca me mostrou seu caderno de oracdes,
um relicario de saberes, onde as palavras escritas com caligrafia cuidadosa sdo, na verdade,
rezas e orac¢Oes cantadas, ressonando como ecos da espiritualidade coletiva. Com o caderno em

maéos ao lado do jirau de sua casa, se preparou para me fazer a reza.

O incomparavel Senhora do Carmo, pelo amor que 0 vosso coragio de Mae tem a
noés, vossos filhos, obtende-nos as gragas que mais precisamos. Pedimos
especialmente a consolacéo, a perseverancga, a coragem, a confianga. Aos enfermos
pedimos saide, as almas do purgatorio, alivio e libertagdo. Imploramos
especialmente neste momento, 6 boa e divina Mé&e, o socorro de vossa bondade
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maternal e de vosso poder, a graca. Finalmente, alcancai-nos a graca de uma boa
morte. Nossa Senhora do Carmo, rogai por nos.

- Amém! E quando foi que o senhor aprendeu essa ladainha? — Perguntei
Foi uma heranca, quando Saba morreu, ele pediu que se alguém fosse atras de mim

pra cantar e rezar a ladainha, era pra eu continuar, ja que so eu aprendi, 0s outros
nao prestavam atencao.

Figura 24 - Oracéo de Nossa Senhora do Carmo.

Fonte: Autora, 2024.

Ele explicou, descrevendo o pedido de Sebastido Gongalves de Assis, pouco antes de
sua morte, para que ele mantivesse viva essa tradicdo. Entre as paginas amareladas, uma masica
autoral inacabada parecia resistir ao tempo, simbolizando a criatividade que ainda brota,
silenciosa, em suas horas solitarias. “Chega certa idade, sozinho, a gente tem que ocupar a
mente”. Ele refletiu, enquanto me mostrava suas obras de arte: maracas, navios e bonecos, todos
confeccionados com raizes de mangueira ou materiais reciclaveis, como o isopor. Para ele, a

arte nasce da necessidade de reaproveitar o que o cerca, de dar forma ao que o tempo nao leva.
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Figura 25 - O caderno de ladainhas de Seu Duca.

Fonte: Autora, 2024.
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Figura 26 - Ladainha de Nossa Senhora.

Fonte: Autora, 2024.
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As ladainhas permanecem como uma tradic¢éo viva no Caldeirdo. Elas carregam um peso
de ancestralidade e espiritualidade que liga a comunidade as suas raizes e memdrias. Cantadas
em coro, com vozes que se alternam entre murmarios e ora¢Ges mais intensas, as ladainhas ndo
séo apenas um rito religioso, mas um ato de resisténcia cultural. Elas reforcam os lagos entre
0s moradores, evocando protecdo e a presenca dos antepassados, enquanto reafirmam um
sentido coletivo de pertencimento ao territorio. Cada entoacdo é um gesto de preservacao, onde
a fé e a historia se encontram em um sé cantico.

A presenca de Seu Duca como o Unico a manter a ladainha viva no Caldeirdo confere a
ele um papel singular de guardido dessa tradi¢do. Ele representa um elo direto com o passado e
com os saberes espirituais dos antepassados, sustentando um ritual que é tanto uma expressao
de fé quanto uma afirmacéo da identidade da comunidade. Essa pratica, realizada por uma tnica
voz, adquire um carater ainda mais precioso e resistente, lembrando que, mesmo que
fragilizada, a tradi¢do segue pulsando nas palavras e na devocao de quem se dispde a manté-la
viva.

Seu Duca, com sua voz carregada de lembrancas, me trouxe historias que parecem
emergir das préprias aguas do Marajo. Falou das cobras-grandes, seres que, segundo ele,
moldaram os caminhos sinuosos dos rios da ilha. Uma delas, diz ele, serpenteia por debaixo do
Caldeirdo, e cada uma dessas entidades tem um nome préprio, como se fossem guardids
silenciosas das aguas e da terra. Ele descreveu o tempo em que o rio era mais estreito, quando
0 som dos rebujos cortava 0 ar com uma forca quase ensurdecedora podendo se ouvir de longe,
ecoando pelas margens.

A cobra-grande, com suas inimeras formas e nomes, € mais que uma lenda que aparece
nas narrativas dos quilombolas de Caldeirdo. Ela personifica a propria historia dos rios e suas
transformacdes. Suas narrativas estdo enraizadas nas comunidades amazonicas, especialmente
nas que vivem a beira dos rios, como a de Seu Duca, onde essas historias fluem como as
correntes das aguas, entrelagcando o sagrado e o cotidiano.

Seu Maneco também compartilha historias sobre as cobras grandes.

Olha, 14 pra cima no Rio do Saco a cobra dessas cobras grandes, as mais bravas, era
pintieiro e pulséo do galo, que ficava Ia em cima, quase perto do virado. Era o irmao
da cobra. Ai, eu peguei dizendo para ela, era a cobra mais perigosa que tinha ali. E
pintieiro e do pulsao do galo varava la no Sossego. O pulséo do galo correu atras da
embarcagdo. Agora, acho que pelos tamanhos, pelos tempos, ela vai mudando. Acho
que nessa época, ela ainda tinha forga, mas vai crescendo. Ai, quer dizer que o

movimento dela ja ndo era como era no comego dela, né? Ai, ela foi parando. Até
agora, a gente ndo vé mais falar. (Manuel Fernando do Nascimento Luceno, 71 anos)
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A fala de Seu Maneco traz uma riqueza de imagens e simbolos, que, de forma decolonial
e antropoldgica, revelam uma cosmologia enraizada em saberes locais, marcada por uma
relacdo complexa e intima com o territorio. Quando ele fala da “cobra do pintieiro e do pulsdo
do galo”, ele parece invocar um ser mitico que carrega a memoria da regido e que simboliza
forgas espirituais e ambientais em constante transformacéo. A descri¢do enfatiza ndo s6 o
movimento fisico da cobra, mas uma espeécie de “ciclo vital” dela, onde a poténcia e a presenga
do ser vdo diminuindo ao longo do tempo, quase como uma metafora para as mudancas nas
forcas naturais e espirituais do lugar.

Analisando essa fala, € importante notar como a narrativa de Seu Maneco resiste a l6gica
ocidental de catalogacdo e imutabilidade. Ele ndo oferece uma descrigdo objetiva; em vez disso,
nos convida a entrar em uma temporalidade propria, onde seres e entidades mudam, crescem,
adquirem ou perdem forgas. O “pulsdo do galo” que “correu atrds da embarcacdo” também
sugere uma agéncia prépria da cobra, que ndo € apenas um animal, mas um sujeito com vontade
e trajetoria, profundamente entrelagada com as dindmicas do rio e do ambiente ao redor.

Essa ideia de que a cobra “vai crescendo” e que seu “movimento ja ndo era como era no
comeco dela” mostra uma percepcao de tempo ciclico, onde o passado e o presente coexistem
e onde forgas naturais, ao envelhecer, também se transformam em algo quase mitoldgico. Essa
fala manifesta uma memoria coletiva que desafia narrativas coloniais de progresso e
desenvolvimento linear, substituindo-as por uma visdo em que o poder dos elementos da
natureza, como a cobra, se renova e se acomoda ao longo do tempo. Ha também uma sutileza
na forma como Seu Maneco utiliza o “acho que,” mostrando que o saber local ndo ¢ rigido, mas
sim adaptavel e aberto a interpretacdo e a incerteza, o que faz parte da propria légica de
conhecimento.

Ao redor do Paracauari, em seus lagos, igarapés e furos que cercam o Caldeirdo, se
entrelacam historias, memorias e vivéncias dos que habitam essas margens. A erosao
reconfigura ndo apenas a paisagem fisica, mas também as lembrancas e as identidades dos que
vivem ali. Contudo, essa mudanca constante na terra e na agua molda outras formas de

resisténcia, renovadas pelo préprio movimento do territorio.

Eu me lembro quando era crianga, brincava na beira do rio com meus irm&os. Minha
avd nos contava historias das aguas cristalinas e da terra fértil. Hoje, vejo o rio
invadindo nossas casas, a erosdo destruindo nossa meméria. Quero que minha filha
e as criancas vivam a mesma alegria que eu vivi (Dalia Maria Seabra Salgado, 41
anos).

A erosdo emerge na fala de todos como uma forga que ndo so transforma a paisagem,

mas também atravessa as vidas dos moradores, alterando as relagdes deles com o territério. O
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Rio Paracauari, com seu constante alargamento, invade pouco a pouco as margens, enquanto,
do outro lado, as ocupag¢des humanas avangam, estreitando o0 espaco e cercando a comunidade
entre dguas em movimento e fronteiras construidas. Esse cerco ndo € apenas fisico; ele
representa uma dinamica de pressao que questiona o direito ao territorio e a permanéncia das
praticas culturais locais.

A situacdo de “cercamento” descrita pela comunidade se conecta a perspectiva
decolonial, que enxerga o territério como algo mais do que um espaco fisico: ele é um lugar de
memoria, de identidade e de saberes tradicionais. A erosdo, nesse contexto, ndo € apenas um
fendmeno ambiental, mas um agente de transformagdes forcadas que impdem novas adaptacdes
e, a0 mesmo tempo, ameagam as praticas comunitarias. Referindo-se a obra de Arturo Escobar
sobre ontologias relacionais, pode-se pensar o territorio como uma extensdo das proprias
comunidades e suas relacdes. Para Escobar, a luta pelo espaco é também uma luta pelo
reconhecimento das cosmovisGes que sustentam esses territorios. Os cercamentos, tanto
naturais quanto sociais, remetem ao conceito de “territorialidades” de Marisol de la Cadena
(2018) que Ve o territdrio indigena e quilombola ndo como uma posse, mas como uma relacéo
viva e ancestral.

Nesse caso, 0 Rio Paracauari e a erosdo representam um movimento que exige da
comunidade respostas culturais de resisténcia e cuidado com o territério. A resisténcia, assim,
se forma nédo na negacao das forgas da erosao, mas na recriagao constante de lagcos com a terra
e as guas, redefinindo préticas e estratégias para proteger seu espaco, mesmo em meio as forcas
que tentam dissolvé-lo.

Assim, a fala sobre a erosdo, para além de uma questdo ambiental, revela uma
cosmologia de resisténcia que abraca a memdria coletiva e a convivéncia com as aguas e as

margens do Paracauari, reforcando a identidade territorial em meio as transformacdes impostas.

Eu n&o sei 0 que vai ser de nés. Essa erosdo td comendo nossa terra, nossa histéria.
O Caldeirdo ja foi grande, agora ta diminuindo. Onde vamos ficar? Nossa
comunidade j& perdeu metade da terra. Se ndo fizermos algo, daqui a pouco nao
teremos mais onde plantar, onde irem cacar (Maria Auxiliadora Maciel dos Santos,
66 anos).

Minha avé contava histérias das nossas raizes aqui, das lutas, das vitorias. Agora,
com essa erosdo, parece que nossa memdria ta sendo levada pelo vento. Onde fica
nossa identidade? Nossos filhos n&o vao conhecer a terra dos avos. E uma perda
irreparavel (Rute Helena da Luz Fagundes, 61 anos).

Antigamente, plantdvamos aqui, colhiamos ali, fazia a roga. Minha v levava a gente
e a gente plantava. Agora, a terra ta ficando rasa, o rio alargando. Como vamos viver
sem nossa terra fértil? A eroséo ta afetando nossa agricultura, nossa pesca. Se ndo
tivermos como produzir, muita gente ndo tem como sustentar suas familias (Emerson
Miranda, 33 anos).
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Figura 27 - Rio Paracauri e em sua beirada, suas marcas da eroséo.

Fonte: Autora, 2024.

A erosdo que avanca sobre o Quilombo do Caldeirdo ndo é apenas um fenémeno
ambiental, mas também um marcador simbdélico no imaginario amazénico, onde a terra e a agua
se entrelacam nas narrativas, memorias e modos de vida. Na Amazonia, o territorio € muito
mais do que um espago fisico; ele se configura como um lugar de interagBes materiais e
espirituais, no qual as comunidades estabelecem vinculos com a natureza por meio de praticas,
historias e mitologias (Santos, 2008). No Caldeirdo, essa relagdo se intensifica na forma como
os moradores mais velhos interpretam a erosdo como parte de um ciclo que conecta elementos

humanos, naturais e sobrenaturais.

A erosao ndo é s6 uma coisa da natureza, é um sinal de que estamos perdendo a
harmonia. Nossos antepassados viviam em equilibrio com a terra, respeitavam os
ciclos. Agora, parece que estamos esquecendo nossa raiz. Precisamos ouvir a terra,
ouvir as maracas e encontrar o caminho de volta para a harmonia (Duca, 82 anos).

No imaginario amazobnico, figuras miticas como a Cobra Grande frequentemente
emergem como metaforas para mudancas ambientais e sociais. Seu Maneco, associa 0 avanco
da erosdo as agdes dessa entidade mitica: “Dizem que ela ta se mexendo, e onde ela passa, leva

a terra junto”. Essa narrativa, comum em outras comunidades ribeirinhas, ilustra como o
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imaginario amazonico traduz fendmenos geofisicos em termos simbdlicos, reforgando o papel
do territério como espaco de significacdo e ndo apenas de sobrevivéncia (Lévi-Strauss, 2004).
A erosdo, nesse contexto, ndo é apenas uma forca natural, mas uma manifestacdo de forcas
maiores, representando desequilibrios entre 0 humano e o ambiental.

A Amazonia, muitas vezes idealizada como “pulmio do mundo” ou como um espago
intocado, também é um lugar de luta e transformacéo constante para aqueles que a habitam. No
Quilombo do Caldeirdo, a erosdo esta intrinsecamente ligada a dindmica dos rios e igarapés,
que ha séculos moldam o territorio e as praticas culturais. Para os mais velhos, a &gua que agora
corréi a terra também ja foi fonte de vida e fartura, conectando suas experiéncias cotidianas a
historias de abundancia e desafios. “A 4gua leva embora, mas ela também traz. Antigamente,
trazia peixe, trazia for¢a”, lembra Tia Maria, em uma de suas rezas pelo territorio. Essa
percepcao dialoga com a ideia de que 0s rios amazonicos sdo a0 mesmo tempo caminhos e
limites, sustentando a vida e redesenhando continuamente a paisagem (Cunha, 2012).

O impacto da erosdo no Caldeirdo também reflete uma fragmentacao maior, que toca o
imaginario amazénico em sua totalidade. Assim como a floresta € frequentemente reduzida a
um recurso econdmico no discurso desenvolvimentista, o territorio quilombola também sofre
com as pressoes externas que desconsideram suas dimensdes culturais e espirituais. Segundo
Almeida (2011), as transformagOes ambientais em comunidades tradicionais da Amazonia
frequentemente provocam uma perda de marcos territoriais, que Sa0 essenciais para a
continuidade das memorias coletivas. No Caldeirdo, essa perda é sentida na auséncia dos
espacos onde ocorriam rituais, encontros e celebracdes, colocando em risco a propria identidade
comunitéria.

Apesar desses desafios, a narrativa de resisténcia do Caldeirdo € também uma narrativa
de reexisténcia, termo que, no imaginario amazénico, traduz a capacidade de comunidades
tradicionais de se reinventarem frente as adversidades. A luta contra a erosdo, a0 mesmo tempo
que simboliza a tentativa de conter a destruicdo material, também representa a reafirmacao de
uma Amazonia viva e habitada. Ao reivindicar o territorio como espaco de vida e memoria, 0S
guilombolas do Caldeirdo desafiam as narrativas que insistem em vé-los como vestigios do
passado e reafirmam seu papel como agentes do presente e do futuro.

Alinhar a discussdo sobre a erosdo no Caldeirdo ao imaginario amazénico permite
compreender como as comunidades quilombolas da regido ndo apenas vivenciam as
transformacoes do territorio, mas as ressignificam em suas cosmologias. Entre a memoria de
seus ancestrais e as narrativas sobre entidades como a Cobra Grande, essas comunidades

reafirmam o territorio como um espaco onde se cruzam o material e o imaterial, 0 humano e o
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sobrenatural. Preservar o Caldeirdo, nesse sentido, € preservar nao apenas a terra, mas também

um imaginario amazoénico que resiste as erosdes impostas pela histdria e pelo presente.

‘ “1

o -

Figura 28 - Rio Paracauari se movimentando em discreto rebujo

Fonte: Autora, 2024.

A beirada do Paracauari ¢ um espelho da nossa histdria, reflete nossa luta e
resisténcia. Cada pedra, cada arvore, cada gota d'agua conta uma histéria de
superacdo. E onde nossos antepassados nos ensinaram a viver em harmonia com a
natureza (Rute Helena da Luz Fagundes, 61 anos).

Lembro de brincar na beirada com meus irmé&os, agora vejo minha filha fazendo o
mesmo. E um ciclo de vida que se renova. A beirada do Paracauari é onde meu
coracao se encontra com a alma dos nossos antigos (Dalia Maria Seabra Salgado, 41
anos)

A beirada do Paracauari € um lugar sagrado, onde o passado, presente e futuro se
encontram. E nossa casa né (Maria Auxiliadora Maciel dos Santos, 66 anos).

O Paracauari é um lembrete de que somos parte de algo maior do que nds mesmos
(Duca, 81 anos).

No Paracauari é onde encontro minha raiz, minha identidade. E o lugar onde aprendi
a ouvir a voz dos antepassados e a sentir a natureza. Aqui, eu me conecto com o que
realmente importa, meu territério (Emerson Miranda, 33 anos).
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CAPITULO 3 ) )
TERRITORIO EM DISPUTA: A COLONIZACAO DA ILHA DO MARAJO E A
IMPLANTACAO DO MODELO COLONIAL

A historia que vou contar foi narragéo verdadeira
de Severino dos Santos, indio arua da ribeira, dita
de forma intimista ao sabio naturalista Alexandre
R. Ferreira. Um dia, o velho arud, sentindo-se
triste e sO, contou ao sabio esta lenda ouvida de
sua avé que fala do nascimento, num fabuloso
momento, dos rios do Marajé.

Antonio Juraci - O mito da criacdo dos rios da
Ilha do Marajé

Do serpentear das cobras-grandes, rasgando em qualquer direcdo, emergiram os grandes
rios; dos rastros das sucuris, surgiram os igarapés, e a muralha entre o rio e o mar foi derrubada.
Assim, segundo uma das narrativas indigenas, nascida da ancestralidade do povo Arua e
registrada por Antonio Juraci Siqueira??, conta-se a origem dos rios que hoje formam a llha do
Marajé. Localizado na foz do Rio Amazonas, o Arquipélago do Maraj6é é um territério que
integra e reflete herancas indigenas e africanas, formando uma complexa organizagdo social
profundamente entrelacada com as dindmicas das aguas. Desde os tempos pré-coloniais, 0s
povos indigenas desenvolveram formas de convivéncia e adaptacdo ao longo dos rios,
estabelecendo redes que expandiram seus povoados em harmonia com os ciclos naturais,
especialmente o fluxo das aguas. As vias fluviais, assim, tornaram-se os principais meios de
comunicacéo e transporte, moldando a vida na regiéo.

A ocupacao da Ilha do Marajé deve ser compreendida numa perspectiva que reconheca
a profundidade historica e a agéncia dos povos originarios, deslocando a narrativa colonial que
simplifica a trajetoria de ocupacao da Amazonia brasileira. Antes da invasao europeia, Marajé
era territorio de maltiplos povos indigenas, cujas cosmologias, praticas culturais e formas de
organizacdo social moldaram profundamente a paisagem local. A presenca humana na ilha
remonta ha pelo menos 3.500 anos, muito antes da chegada dos europeus, demonstrando um
continuo processo de adaptacdo e manejo ambiental que foi interrompido e transformado pelas
violéncias da colonizacdo (Schaan, Martins e Portal, 2010, p. 73-74).

Com a chegada dos europeus ao continente, iniciou-se a brutalidade da conquista e a
reconfiguracdo forcada dos territorios, incluindo a fuga e resisténcia de escravizados indigenas

e negros. Entretanto, essa reorganizacao do espaco esconde a sofisticada ocupagéo pré-colonial,

22S|QUEIRA, Antonio Juraci. O mito de criacéo dos rios da Ilha do Marajo. Belém: EdicGes Papachibé, 2014.



135

marcada pelo conhecimento, domesticagéo e usufruto de recursos naturais diversos. Pesquisas
arqueoldgicas demonstram que os povos indigenas marajoaras desenvolveram tecnologias
complexas para subsisténcia, como a pesca, ca¢a e 0 manejo dos recursos florestais e fluviais,
praticas que continuam a ecoar nas culturas quilombolas e ribeirinhas da regido. A construcéo
dos tesos — montes artificiais criados para abrigar habitacdes, proteger contra inundacdes e
garantir 0 acesso a recursos aquéticos durante as secas — € um exemplo da engenhosidade desses
povos na adaptacdo a um ambiente caracterizado por dindmicas sazonais. Estudos como os de
Meggers & Evans (1954, 1957) destacam essas praticas como reflexos da resiliéncia e do
conhecimento profundo das aguas que os povos indigenas possuiam, desafiando as
interpretacdes coloniais que subestimam a complexidade das sociedades indigenas amazonicas.

Esses grupos ndo apenas habitavam o territorio, mas o transformavam ativamente,
mantendo suas territorialidades de forma continua. Nesse sentido, é importante abordar a nogéo
de “colonialidade do poder”, proposta por Quijano (2000), que evidencia como, além da
exploracdo fisica, o projeto colonial buscava a deslegitimacdo dos conhecimentos indigenas e
africanos, rotulando-os como primitivos para justificar a usurpacdo das terras e a
desumanizacdo de seus habitantes. Sob uma lente decolonial, reconhece-se que esses povos
resistiram a essa imposi¢ao, adaptando suas praticas e ressignificando seus espagos.

Nos estudos realizados por Barbosa Rodrigues, o autor analisa a ocupacdo e a
organizacao social dos povos indigenas que habitavam a regido do Marajo.

Segundo ele:

“Se por um lado temos a correlacdo nos desenhos, por outro temos o encontro de uma
tribu, habitando a ilha de Maraj6, com usos, costumes e linguagem, tudo differente
das demais nagBes do Brasil. Tao difficil era o seu dialecto, que os Tupinambés deram-
Ihe 0 nome de Nhengaibas (Neeng, falar, aib, mal). Tdo numerosa era ela, que
occupava toda a ilha e tdo poderosa, forte e guerreira que todos a temiam, até os
portugueses” (Barbosa Rodrigues, p. 125).

A historia da colonizacdo da llha do Marajo, como muitas narrativas coloniais, tem sido
predominantemente contada a partir do olhar dos colonizadores, perpetuando a ldgica da
dominacdo territorial, politica e econdmica sobre um espac¢o ancestralmente habitado por povos
indigenas e, mais tarde, por africanos escravizados. Essa visdo eurocéntrica, centrada no avango
da agropecuéria e na consolidacdo do latifundio, silencia as histérias de resisténcia, adaptacao
e ressignificacdo cultural que marcaram a trajetoria das populagdes subalternas na ilha. No
entanto, a realidade da colonizacdo de Marajo € muito mais complexa. Para reinterpreta-la de
uma forma decolonial, € necessario considerar as dinamicas de poder que moldaram a vida dos

povos originarios e quilombolas, reconhecendo suas lutas e formas de adaptagé&o.
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E imprescindivel que o colonizado assimile a nocio de sua propria inferioridade em
relacdo aos colonizadores, uma construcdo que serve para legitimar a dominacdo que lhe é
imposta. Esse processo ndo se limita a uma mera aceitacdo; é uma internalizacdo dolorosa e
insidiosa que transforma a percepc¢éo de si e do proprio lugar no mundo. Através dessa lente
distorcida, o colonizador ndo apenas impBe sua autoridade, mas também ressignifica as
identidades e as histdrias dos colonizados, perpetuando uma hierarquia que ecoa nas relacdes
sociais, culturais e politicas. Essa dindmica revela as feridas profundas do colonialismo, onde
a opressao se disfarca de uma suposta superioridade, enquanto os saberes e as vozes dos povos

colonizados séo silenciados e subalternizados.

Um dos eixos fundamentais desse padrdo de poder é a classificacdo social da
populagdo mundial baseada na ideia de raca, uma construgdo mental que expressa a
experiéncia bésica da dominacéo colonial e que desde entdo permeia as dimensdes
mais importantes do poder mundial, incluindo sua racionalidade especifica, o
eurocentrismo. Esse eixo tem, portanto, origem e carater colonial, mas se mostrou
mais duradouro e estavel do que o colonialismo cuja matriz foi estabelecida. Implica,
consequentemente, um elemento de colonialidade no padrdo de poder atualmente
hegemonico em nivel global. (Quijano, 2005, p. 201, tradugdo nossa)

Desde os primeiros contatos com 0s invasores europeus, 0s povos indigenas marajoaras
foram submetidos a violéncias sistematicas, que iam além da opresséo fisica e alcangavam o
campo simbolico. O projeto colonial, além de explorar os recursos naturais da regido, buscava
erradicar os modos de vida tradicionais, sustentando-se na imposi¢do de uma nova ordem social
e epistémica.

Essa perspectiva nos revela as multiplas formas de resisténcia dos povos indigenas e
afrodescendentes, que lutaram para preservar suas memorias, identidades e territorialidades
diante de um sistema que visava apaga-las. Em vez de narrar a historia de Marajé apenas através
da lente dos latifundios e da expansdo agropecuaria, € necessario enfatizar as estratégias de luta
e sobrevivéncia cultural que emergiram nesses contextos de opressdo. Os povos originarios e
quilombolas ndo foram meras vitimas passivas das violéncias coloniais, mas agentes ativos na
construcdo de préticas de resisténcia, na defesa de seus territorios e na preservacdo de seus
conhecimentos ancestrais, ainda vivos nas memdrias coletivas e nas praticas cotidianas.

Com base nas ideias de Malcom Ferdinand (2022), compreendo gque a colonizacdo da
Amazonia transformou a regido em um objeto de exploracdo, moldado pelos interesses e
desejos dos colonizadores. Esse processo foi marcado pela imposicdo de uma cultura
hegemonica de origem europeia, 0 que gerou uma intrinseca relacdo entre a matriz colonial de
poder (Mignolo, 2017), a violéncia epistémica (Spivak, 2010; Castro-Gdémez, 2005) e a

construcdo identitaria desse territorio.
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No contexto da colonizagdo amazonica, as narrativas dos colonizadores, registradas em
diarios de viagem, literatura, relatorios oficiais e documentos de missdes religiosas, moldaram
um imaginario a partir de uma perspectiva eurocéntrica e excludente. Esse olhar colonial
silenciou as vozes e memdrias dos povos originarios da regido, perpetuando a logica de
dominag&o e opresséao caracteristica do periodo. Essas historias foram cristalizadas a partir de
uma “dupla consciéncia”, um conceito que reflete a constru¢do da diferenca colonial entre
colonizador e colonizado, reforcando hierarquias e desigualdades entre esses grupos.

Stuart Hall (1997) enfatiza que a cultura ndo € neutra; ela serve como um mecanismo
de classificacdo que regula e constitui os sujeitos. O poder é exercido através dos discursos, que
estabelecem a dominancia daqueles que ocupam posicoes privilegiadas na estrutura social. No
entanto, os mesmos discursos podem ser usados como instrumentos de resisténcia, permitindo
gue aqueles em posicdes subalternas retomem o poder politico e social, reconstruindo suas
imagens e identidades de forma auténoma.

Assim, este capitulo analisa os encontros plurais — tanto de conflito quanto de criagéo
— entre povos e modos de existéncia, destacando suas lutas e resisténcias. Ao mesmo tempo,
explora as forgas criativas que, em meio a violéncia e a imposicdo da ordem colonial, teceram
territorios de existéncia. Essas territorialidades emergem como espacos de vida e agéncia,
desafiando e subvertendo as estruturas coloniais, revelando a poténcia de saberes e praticas que
reconfiguram as margens do poder, em processos continuos de insurgéncia e ressignificacdo

cultural.
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3.1 Projeto Colonial: O Latifundio e a Religido como Ferramentas de Dominagéo

A partir da chegada do navegador espanhol Vicente Yafiez Pinzon?, que renomeou a
regido como llha Grande de Joanes, iniciaram-se profundas e violentas transformac6es nas
relacfes sociais e culturais da &rea. O que se convencionou chamar de “colonizagdo” foi, na
verdade, um processo de invasdo e expropriacdo das terras indigenas, em que a logica de
territorializacdo europeia se imp0s através do sistema de capitanias hereditarias. Essa estratégia,
orquestrada pela Coroa Portuguesa, visava consolidar o controle sobre o territdrio, atribuindo-
0 a donatarios — nobres que, por designacdo monarquica, tinham o direito de explorar e
administrar as terras. A capitania foi formalmente estabelecida através de uma Carta Régia em
23 de dezembro de 1665, concedida a Antdnio de Sousa de Macedo como donatario. A partir
dessa concessdo, Sousa de Macedo foi investido com os titulos de capitdo-geral e governador
da ilha, titulos que foram projetados para se perpetuar em seus descendentes. Seu filho, Luis
Gongcalo de Sousa Macedo, recebeu, no ano seguinte, o titulo de Bardo de Joanes. Esse ato de
concessdo reforcava a alianca entre a nobreza e a Coroa Portuguesa, consolidando um regime
de exploracdo fundiéria e ambiental sobre um territorio indigena devastado pela violéncia
colonial.

Essa designacdo de terras e titulos se insere em uma ldgica colonial que buscava
legitimar e perpetuar o dominio europeu, ignorando as dinamicas culturais e sociais indigenas
preexistentes e impondo uma estrutura hierdrquica e centralizadora sobre a terra e seus
habitantes. Os titulos e privilégios hereditarios instituidos a partir da colonizagdo visavam a
consolidar uma elite europeia no territorio, que agia em nome da coroa e ampliava as esferas
de poder e influéncia portuguesa.

Algumas das imagens sobre o que se passou a chamar de “conquista” do Marajo ajudam
a apresentar o emaranhado de encontros que comp8em essa histéria. De um lado, temos 0s
povos indigenas que habitavam o territorio — a “barreira do mar” ou Mbara-y6 em nheengatu —
formando um mosaico de povos como os Anaja, Mapua, Paucaca, Guajara, Pixipixix, Boca,
Pauxis, Mamauanaze, Moc6oes, Juruma, Mauand, Sacaca, dentre outras (Nunes Pereira 1956;
Pacheco 2010Db). Suas concepgdes e praticas existenciais ndo foram simplesmente extintas com
a ocupacéo forcada, 0 genocidio ou os processos de conversdo religiosa. Pelo contrario, seus

modos de ser e viver persistiram, como evidenciado pelo resgate arqueoldgico da rica tradigdo

23 A expedicdo de Vicente Yéafiez Pinzon em 1500 ja havia estabelecido contato com o povo Arud, de quem
coletaram e levaram consigo varias amostras da producgdo indigena, incluindo utensilios domésticos de barro,
objetos de fibras, além de armas e instrumentos musicais. Consultar: NETO, Miranda. Marajé: desafio da
Amazonia. 22 ed. Belém: CEJUP, 1993.
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ceramica desses povos. As conexdes feitas com o barro transcendem os aspectos puramente
estéticos, revelando vinculos profundos com a cosmologia e as praticas culturais ainda em
processo e incrivelmente vivas. A compreensdo dessas populacGes provém, sobretudo, da
analise de sua ceramica, que, devido a sua durabilidade, resistiu ao tempo. Em geral, as pecas
encontradas consistem em vasilhas de paredes espessas, provavelmente reforcadas por cacos
moidos como antiplastico, denotando um saber técnico sofisticado?.

Em outro plano, podemos observar os movimentos de diferentes grupos europeus —
franceses, ingleses, holandeses e irlandeses — que entraram em contato com o Marajé durante o
século XVI. Entre essas figuras, esta o préprio Vicente Yéafiez Pinzon, que teria avistado a boca
do grande rio Amazonas, chamando-o de “Santa Maria de la Mar Dulce” (Pacheco 2010b, p.
14). No entanto, o interesse colonial portugués se intensificou no inicio do século XVII, por
volta de 1616, quando buscava assegurar o controle sobre as fronteiras da Ilha Grande de
Joanes. O primeiro documento oficial mencionando a Capitania da llha Grande de Joanes foi
datado de 2 de maio de 1676, em Lisboa, reconhecendo formalmente o uso do termo de
capitania para a regido. Mesmo assim, em 1623, persistiu a presenca de holandeses e ingleses,

além das continuas disputas com os povos Aruds e Nheegaibas?.

24 Essas ceramicas, apesar de pouco decoradas, mostram a prevaléncia de usos cotidianos, com pouca énfase em
aspectos cerimoniais ou festivos — uma conclusdo que, embora Util, pode refletir um entendimento ainda
incompleto das praticas e dos significados culturais atribuidos por esses povos a sua producdo material. Essa
andlise inicial, conduzida por Meggers e Evans (1957, p. 7-26 ), merece uma leitura que leve em conta as
subjetividades e perspectivas dos proprios povos originarios, reconhecendo que aspectos estéticos e utilitarios de
suas producdes podem expressar modos de vida e cosmologias proprios, que transcendem as categorizagdes
ocidentais tradicionais.

2 Agenor Sarraf Pacheco (2010, p. 18) aponta que o processo dessa designacdo foi moldado por um olhar
colonizador, profundamente enraizado em preconceitos, que buscava subalternizar as diferencas culturais e
linguisticas entre os povos indigenas. Incapazes ou ndo dispostos a reconhecer e valorizar a diversidade linguistica
e sociocultural das nagbes indigenas do territério marajoara, 0s colonizadores portugueses impuseram uma
homogeneizacdo forcada. Essa pratica, mais do que um simples desconhecimento, era um ato de dominac&o, que
visava apagar a multiplicidade de modos de vida e as epistemologias dos habitantes originarios, contribuindo para
a marginalizacdo e invisibilizacdo desses povos.
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Figura 29 — Mappa da Ilha de Joannes ou Marajo - Jodo Wilkens de Matos.

Fonte: ABREU, José Coelho da Gama e. As regides amazodnicas: estudos chorographicos dos Estados do Gram Para e
Amazonas?®. Lisboa: Imprensa de Libanio da Silva, 1895.

Como descreve Baena (2004, p. 271):

Esta comarca compreende toda a Ilha Grande de Joannes; a qual nos tempos mais
remotos chamava-se geralmente Ilha dos Nheengaibas por serem de linguas diferentes
e dificultosas as muitas cabildas gentilicas que nela tinham habitaculo. Esta
denominacdo caiu logo em desuso, e passou para a de llha Grande de Joannes, nome
apelativo de uma dessas cabildas, e tem permanecido simultaneamente com o nome
de Marajo, o qual sendo privativo da parte austral da ilha o vulgo o faz transcendente
a toda ela sempre que a anuncia.

Expedicbes militares foram organizadas para efetivar a ocupacao territorial. Uma dessas
expedigdes, em 1654, foi liderada por Jodo Bittencourt Muniz, sob as ordens do administrador
colonial portugués Aires de Sousa Chichorro, capitdo-mor da capitania do Gréo-Pard. O
objetivo era travar guerra contra os indigenas marajoaras na Ilha Grande de Joanes. Muniz,

acompanhado por 80 arcabuzeiros e 500 tupinambas, foi derrotado pelos Nu-Aruaks, que

26 Esta é uma obra de José Coelho da Gama e Abreu, uma figura significativa do periodo colonial, que ocupou
uma série de posicdes de poder, incluindo deputado e presidente da Provincia do Amazonas entre 25 de novembro
de 1867 e 9 de fevereiro de 1868, além de ter presidido a Provincia do Grao-Para de 1870 a 29 de margo de 1881.
Sua atuagdo como intendente de Belém, cargo equivalente ao de prefeito hoje, € emblematica da busca de controle
e influéncia na regido amazonica. Foi assim que conseguiu o titulo de Bardo do Marajo, concedido em
reconhecimento aos seus “servi¢os a nagdo”, destaca como as estruturas de poder colonial se entrelagcavam,
perpetuando uma elite que, ao buscar legitimar seu status, também reforcava as dindmicas de dominagéo e
exclusdo. Essa trajetoria ilustra as complexidades das interacfes entre o imperialismo e as liderancas locais, bem
como a maneira como esses processos moldaram a histéria e a identidade da regido amazénica. Consultar:
COELHO, Anna Carolina de Abreu. Bardo de Marajo: um intelectual e politico entre a Amazbnia e a Europa
(1855-1906). 2015. 258 f. Tese (Doutorado) - Universidade Federal do Pard, Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas, Belém, 2015. Programa de Pés-Graduagdo em Historia Social da Amazénia.
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utilizaram seu profundo conhecimento dos “labirintos marajoaras” ou “labirintos de rio” para
resistir (Pacheco 2010b, p. 21). A forca e as taticas dos povos indigenas retardaram a ocupagdo
colonial da ilha, que era vista pelos governos coloniais como um espaco estratégico para a
conquista da Amazonia. Essas resisténcias foram expressdes de um profundo entendimento
territorial e de uma estratégia ativa que desafiou as tentativas coloniais de subjugar esses povos
e suas terras.

As primeiras incursdes europeias na regido amazonica, que se iniciaram no final do
século XV, ganharam for¢a apenas no seculo XVII, momento em que a Ilha do Marajo se tornou
um territorio estratégico em meio as disputas coloniais entre as poténcias europeias,
particularmente Portugal e Holanda. Este cenéario geopolitico realgcou as ambigdes territoriais
das nacOes colonizadoras, mas também expds a complexidade das aliangas indigenas que
antecederam e moldaram essas disputas. A ilha, localizada na foz do rio Amazonas, era uma
peca crucial no tabuleiro colonial, habitada por diversas etnias indigenas, cujas aliancas foram
determinantes para os desfechos dos conflitos.

Em um mapa holandés de 1602, a entrada do rio Amazonas € representada como um
territorio repleto de ilhas de diversos tamanhos, dispostas tdo préximas que a navegacdo era
condicionada a habilidade de se orientar pelos estreitos canais que entrecortam essa paisagem
fluvial. Essa configuracdo territorial, longe de ser uma barreira natural inerte, reflete a
complexidade do espaco vivido e manejado pelos povos indigenas, cujos conhecimentos sobre
os ciclos das aguas e os caminhos seguros constituiam parte essencial do ecossistema cultural

da regido.
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Figura 30 — “D’Engelze Volkplanting in ‘t Amerikaans gewest Gujana en Rio de Las Amazones” (1602) - Pieter van der
AA. O mapa representa a entrada do rio Amazonas como um emaranhado de ilhas e canais, ressaltando tanto as dificuldades
de navegagdo quanto a importancia estratégica da regido, onde o conhecimento indigena foi crucial para mediacoes e
resisténcias durante as disputas coloniais.

Fonte: Biblioteca Digital Luso-Brasileira.

Para 0s navegadores europeus, a travessia desses canais exigia mais do que pericia
técnica: implicava a necessidade de didlogo e negociacdo com as populacdes locais. O
ancoramento das embarcagdes ndo se limitava ao abastecimento ou reconhecimento da rota,
mas era também um momento de encontro — marcado por tensdes e aliancas — em que 0s
europeus precisavam recorrer ao conhecimento indigena para compreender a geografia do
territorio e monitorar a presenca de rivais. Os povos originarios, por sua vez, ndo eram apenas
informantes passivos. Esses encontros se davam em um contexto de resisténcia ativa, onde as
populacBes locais negociavam em beneficio proprio, aproveitando as rivalidades entre as
poténcias coloniais para preservar sua autonomia territorial.

As expedicdes que percorriam 0 rio Amazonas e as costas do extremo norte da América
contavam, portanto, ndo apenas com mapas e instrumentos de navegacao, mas também com
saberes interculturais. A documentagdo portuguesa da época revela a presenca frequente de
holandeses estabelecendo aliangas com os povos indigenas e erigindo pequenas fortificacdes
de madeira como forma de garantir uma ocupacgéo simbolica e estratégica do territério. Essas

estruturas, porém, ndo eram sinais incontestaveis de dominacéo, mas sim pontos precarios e
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provisorios que dependiam da continuidade das relagbes com os habitantes originarios, que
conheciam o territério em profundidade e estavam integrados aos fluxos sociais e ecologicos
da regido.

Dessa forma, a geografia do arquipélago e do proprio rio Amazonas ndo deve ser
interpretada apenas como um cendrio onde se desenrolavam disputas coloniais, mas como um
territorio relacional, onde os saberes indigenas moldaram as dindmicas de ocupagdo. As
aliancas e resisténcias tecidas nesse contexto evidenciam que 0s processos de mapeamento e
colonizacao europeus sO se tornaram possiveis pela mediacdo — voluntaria ou forcada — dos
povos originarios, que também reconfiguraram suas estratégias de sobrevivéncia frente as
novas ameacas impostas pela colonizacao.

Em 1616, os portugueses, ao adentrar o territério que hoje conhecemos como Vale
Amazonico, estabeleceram-se no que nomearam Belém, erigindo ali sua primeira fortificacéo,
o Forte do Presépio. Esse marco inicial refletia ndo apenas a intencéo de controle e vigilancia,
mas também o desejo de consolidar um dominio sobre terras j& habitadas e culturalmente ricas,
configurando um ponto estratégico para seus interesses coloniais?’. Os povos indigenas do
Marajo, como os Aruds e 0s Anajas, resistiram ativamente a colonizacdo, utilizando estratégias
de fuga, guerrilha e negociacdo. No entanto, o sistema de missdes jesuiticas desempenhou um
papel fundamental na tentativa de controlar essas populagdes, ndo apenas espiritualmente, mas
territorialmente, “domesticando’ os corpos € as almas em nome da coroa portuguesa (Almeida,
2003). O territério marajoara foi profundamente impactado.

A versdo de Vieira Barbosa, ao narrar a tentativa de Jodo Bittencourt Muniz de negociar
com os Nu-Aruacs, expde o0 pressuposto colonial de superioridade, em que a oferta de “paz” e
“perdao” era condicionada a submissdo ao rei de Portugal. Tal proposta desconsiderava as
préprias logicas de autonomia, dignidade e organizacdo dos Nu-Aruacs, que, ao recusarem-na,
reafirmaram sua prépria agéncia e visdo de mundo. Nesse conflito, a imagem dos Nu-Aruacs
surge ndo como meros “selvagens”, mas como guerreiros experientes e sagazes, aproveitando
seu conhecimento territorial para surpreender e vencer os soldados portugueses, mesmo diante
das armas de fogo europeias. Essa resisténcia é narrada com metéaforas que remetem a forca e
astlcia da onca, simbolo poderoso da floresta, o que subverte a narrativa triunfalista europeia e

celebra a coragem e a habilidade de defesa dos povos indigenas.

27 para informagdes sobre a criacdo da cidade de Belém, ver: CARDOSO, Alirio Carvalho. Belém na conquista
da Amaz6nia: antecedentes a fundacéao e os primeiros anos. In: FONTES, Edilza (org.). Contando a Historia do
Para: da conquista a sociedade da borracha. Belém: E. Motion, Vol. |, 2002, p. 33.
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A conquista do territrio amazénico, como aponta Barbosa, é frequentemente idealizada
nas crénicas coloniais, que tendem a construir um imaginario épico e glorioso em torno dos
exploradores e missionarios, a0 mesmo tempo que reduzem ou demonizam a resisténcia
indigena. Nessa visdo decolonial, o “valor do Missionario” se revela ndo como uma vitdria
moral, mas como uma insisténcia colonial em converter e subjugar, enquanto os indigenas séo
representados como agentes capazes de enfrentar, e em muitos casos superar, 0S invasores.

O episddio do naufragio de 1643, relatado por Moreira Neto (1992, p. 67), ilustra ainda
a vulnerabilidade e os desafios enfrentados pelos missionarios ao tentar estabelecer o dominio
portugués na regido. A morte dos missionarios na ilha de Marajo pelos Aruans, que estavam
em guerra com os colonizadores, reflete a complexa teia de relagdes e resisténcias dos povos
amazonicos, que se opuseram ao avanco europeu de formas diversas, ressignificando o territério
e 0s encontros coloniais de acordo com suas préprias logicas de sobrevivéncia e luta.

Ao longo da historiografia amazonica, a recorréncia desses episodios evidencia a
importancia da escrita missionaria como ferramenta de perpetuacdo da memdria colonial, mas
também sugere a necessidade de uma leitura critica, que revele os aspectos apagados e as vozes
indigenas silenciadas. A resisténcia dos povos indigenas e a vulnerabilidade dos missionarios
se contrapGem a visdo glorificada das miss@es, indicando que a histdria da regido foi muito
mais uma disputa por narrativas do que um relato consensual de “conquista” e “civilizagdo”
(Pacheco, 2010, p. 17).

A lembranca registrada pelo bispo D. Amaury Castanho sobre a Prelazia de Maraj6 traz
a tona as complexas memorias coloniais enraizadas na narrativa historica e religiosa. Em sua
visita a Salvaterra, Maraj6, em 1981, Castanho menciona a comunidade de Joanes,
descrevendo-a como “lugar donde ya existiéo un convento de Cartujos de San Antonio (...) La
historia cuenta que alli naufragaron 5 jesuitas en su tentativa de evangelizar y fueron matados
con flechas por los indios” (Castanho, 1983, p. 249).

Esse relato reflete uma perspectiva tipica da historiografia colonial, onde o encontro
entre missionarios e povos indigenas tende a ser caracterizado como um martirio dos primeiros
e uma violéncia intransigente dos segundos. Entretanto, uma analise decolonial sugere que, para
os indigenas, essa resisténcia era uma defesa de seus modos de vida e autonomia territorial,
reagindo a tentativa de imposicédo cultural e religiosa dos jesuitas. A lembranca de Castanho,
ao recontar o naufragio e a morte dos missionarios, também ilustra a forca da memoria catolica
e colonial, que continua a ser perpetuada nos escritos contemporaneos, ocultando, em parte, as
dindmicas de resisténcia e os significados proprios que os povos indigenas atribuiam a esses

encontros.
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A “conquista” da Ilha Grande de Joanes foi um processo complexo de dominacao
colonial, marcado pela gradual concentragéo de terras nas maos de poucos e pela imposi¢éo de
novas formas de organizacdo socioeconémica. Esse movimento, descrito pelos cronistas da
época como “milagroso”, reflete as multiplas estratégias utilizadas pela coroa portuguesa para
consolidar seu controle sobre o territério amazonico no seculo XVII. Nas cartas de Antdnio
Vieira ao rei Dom Jodo 1V, ele descreve a llha do Marajé como uma vasta terra habitada por
“muitas nagdes de indios”, os Nheengaibas, cujo nome alude a diversidade e complexidade de
suas linguas. Os Nheengaibas, aliados dos holandeses, controlavam a por¢do setentrional da
ilha e, com os colonizadores, praticavam um intenso comércio de peixe-boi, uma mercadoria
altamente valorizada na época. Do lado oposto, 0s Tupinambaés, localizados na parte meridional
da ilha, alinhavam-se com 0s portugueses.

O conflito luso-holandés (1630-1654) demonstra que essas populac@es indigenas nao
eram meros espectadores passivos, mas atuavam ativamente no jogo de poder colonial,
negociando, resistindo e, por vezes, influenciando as dindmicas de ocupacéo do territorio e o
evento da instalacdo da ordem jesuita revela essas relacbes. A presenca dos jesuitas da
Companhia de Jesus e a figura do Padre Antbnio Vieira adicionam uma nova camada a
complexa rede de encontros, resisténcias e violéncias que marcam a historia colonial no Marajo.
Reconhecido como o “pacificador dos indios do Maraj6”, Vieira negociou um acordo de paz
entre os dias 22 e 27 de agosto de 1659 com sete nacGes Nheengaibas no rio Mapua, no atual
municipio de Breves. Esse tratado possibilitou o avanco da ocupacdo portuguesa e a
estabilizacdo politica no Vale Amazonico, garantindo o controle de acessos estratégicos como
0 estreito de Breves, passagem obrigatdria para o comércio com Macapa e a Guiana Francesa.
A pacificacdo, no entanto, foi mais uma tatica de imposi¢do colonial, resultando na fundacgéo
de aldeamentos jesuiticos, sendo o primeiro o sitio de Mapua. Esses aldeamentos, criados para
domesticar e controlar as populagdes indigenas, mais tarde deram origem a vilas apos a
expulsdo dos jesuitas em 1759 (Pacheco, 2010b, p. 22-23).

Para Vieira, a guerra com os Nheengaibas era uma missao quase impossivel, ndo apenas
devido ao desconhecimento dos colonizadores sobre o terreno, mas também pela forca
demogréfica e territorial dos Nheengaibas, que, segundo ele, somavam cerca de 50 mil pessoas.
A geografia intricada da ilha, com seus rios e canais, servia como um elemento de resisténcia
eficaz para os povos indigenas, dificultando as investidas coloniais. Apos uma série de fracassos
militares, Vieira adotou uma estratégia diplomatica, enviando dois indigenas convertidos da

propria nacdo Nheengaiba como embaixadores. Eles levaram uma carta-patente que prometia
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o fim da escraviddo indigena, conforme a lei de aboli¢éo dos cativeiros de 9 de abril de 1655
(Pereira, 2007, p. 196).

A negociacdo de Vieira culminou na simbdlica troca de uma imagem de Cristo
Crucificado, deixada em 1655 pelos padres missionarios Jodo Sotto-Maior e Salvador do Valle,
como um sinal de evangelizagdo. Redescoberta por Vieira no rio Mapua quatro anos depois,
essa imagem foi utilizada como um simbolo do pacto de paz. No entanto, essa narrativa pode
ser lida de forma critica, ndo como um ato de pacificacdo, mas como uma estratégia de subjugar
as cosmologias indigenas, usando a religido como uma ferramenta de dominacéo colonial. Esse
episodio evidencia ndo apenas a resiliéncia e resisténcia dos povos indigenas, mas também os
mecanismos de controle impostos pelo colonialismo, que buscavam apagar e disciplinar as
formas de vida indigenas, apresentando a imposicdo do cristianismo como uma vitoria tanto
espiritual quanto politica.

Em 1659, Vieira, conhecido por sua diplomacia e fervor evangelizador, foi central na
submissdo de véarias nacles indigenas da regido através da catequizacdo. Essa conversao
religiosa ndo apenas facilitava a ocupacao portuguesa da ilha, mas também reforcava a estrutura
de dominacéo colonial, em que a imposicao do cristianismo era uma ferramenta de controle das
almas e dos corpos dos povos originarios. A partir dessa submissdo, a Coroa portuguesa
comecou a implementar o sistema de sesmarias?, distribuindo terras que condicionavam sua
posse a exploracdo econémica. Esse processo resultou na concentracdo fundiaria nas méos de
donatérios e sesmeiros, expandindo atividades como a pecuéria e 0 comércio de produtos da
floresta. Um marco dessa nova fase de exploracdo ocorreu em 1680, quando o carpinteiro
portugués Francisco Rodrigues Pereira fundou a primeira fazenda pastoril na margem esquerda
do rio Maua, afluente do rio Arari, simbolizando o inicio da transformacdo da paisagem do
Marajo pela l6gica colonial de exploracédo de terras e recursos (Miranda Neto, 2005).

A doacdo de sesmarias especialmente nas proximidades do Lago Arari e dos campos
centrais, foi parte de um processo que redefiniu a distribuicdo de terras na regido entre 1728 e
1800. Conforme documentado nos Anais do Arquivo Publico do Para, a primeira sesmaria foi
concedida em 1728 a Paulo Vaz Freire, localizada no Rio Paracauari, no territorio de
Curralinho. Nos anos seguintes, a concessdo de terras aumentou, com dez sesmarias doadas na
década de 1730, atingindo um pico em 1735 com quatro doa¢6es — duas no Rio Arari e duas
no Rio Atud, incluindo uma para o Convento das Mercés e outra para Caetano Eleutério de

Barros.

28 TRECANNI, Girolamo Domenico. Violéncia e grilagem: instrumentos de aquisicdo da propriedade da
terra no Para. Belém: UFPA-ITERPA, 2001.
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Esse processo de distribuicdo foi intensificado na década de 1760, momento em que 0
namero de sesmarias doadas atingiu seu auge, com 31 concessdes que correspondem a 39% de
todas as doacOes registradas até 1800. Esse aumento pode ser associado a reconfiguracdo das
terras anteriormente pertencentes aos jesuitas, em um contexto de expulsdo das ordens
religiosas promovida pelo Marqués de Pombal?®, Sebastifo José de Carvalho e Melo, que visava
consolidar o poder da Coroa sobre os territorios coloniais. Sob a administracdo do Governador
e Capitdo-Mor Francisco Xavier de Mendonga Furtado, essas terras foram redistribuidas como
parte de uma politica mais ampla de centralizacao e de incentivo a ocupacao colonial, visando
também reforcar o controle sobre areas estratégicas e garantir a presenca portuguesa.

Das 81 sesmarias concedidas nesse periodo, 68 foram confirmadas até 1822, refletindo
uma taxa de confirmacao de 84%, significativamente alta em comparacéo a outras regides do
Brasil, o que demonstra o interesse da administracdo pombalina em consolidar uma ocupacéo
mais duradoura e estruturada na ilha. Esse ritmo acelerado de concesséo e confirmagéo de terras
teve consequéncias profundas, facilitando uma ocupacdo mais permanente e induzindo a
redistribuicdo da populacéo local, com destaque para os pequenos agricultores e comerciantes
que, ao receberem sesmarias, criaram novas dinamicas sociais e econdmicas. Além disso, o
avanco na concessdo das sesmarias também impulsionou o desenvolvimento de atividades
agricolas e pastoris, redefinindo o uso do territdrio e contribuindo para a formacdo de uma
estrutura agraria hierarquizada e concentrada, que moldaria as relagdes sociais e econdmicas na
regido nas décadas subsequentes.

Essa “conquista” pode ser lida nao apenas como um processo militar ou religioso, mas
como uma imposi¢do de novas formas de sociabilidade e territorialidade, nas quais as
cosmologias indigenas eram progressivamente apagadas ou adaptadas para servir aos interesses
coloniais. A concessdo de sesmarias e a fundacdo de fazendas foram instrumentos centrais no
avanco do colonialismo sobre o territorio, que, ao desarticular as formas de uso e ocupacéo
indigenas, consolidou uma nova ordem econdmica e politica baseada na propriedade privada e
na exploracéo intensiva dos recursos naturais. Esse processo, longe de ser pacifico, envolveu
resisténcias indigenas que buscaram negociar, adaptar-se e, muitas vezes, fugir do dominio

colonial. No entanto, a progressiva ocupacéo efetiva da Ilha do Marajo foi um capitulo chave

2 O Marqués de Pombal, que atuou como primeiro ministro de Portugal entre 1750 e 1777, desempenhou um
papel central nas transformacdes sociais e politicas que redefiniram tanto a metrépole portuguesa quanto suas
coldnias no século XVIII. As chamadas Reformas Pombalinas podem ser vistas como estratégias de consolidacao
do poder colonial, voltadas para fortalecer o controle metropolitano sobre as populages e territérios colonizados.
Essas reformas buscaram, muitas vezes de maneira violenta e impositiva, “modernizar” as estruturas locais, mas
também intensificaram a exploragdo econdmica e marginaliza¢do cultural das comunidades indigenas e africanas.
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no projeto expansionista portugués, que via na consolidacdo desse territorio um meio de
assegurar a hegemonia na Amazolnia e proteger seus interesses contra a cobica de outras
poténcias europeias, como a Holanda. Assim, a “conquista” da Ilha Grande de Joanes nao foi
apenas uma vitéria militar ou espiritual, mas um ponto de inflexdo na complexa trama de
relacOes de poder, resisténcia e transformacdo que marcaram a histdria colonial amazénica.

Dessa forma, a “conquista” da Ilha Grande de Joanes foi mais uma das faces do processo
de dominacdo no norte da colbnia portuguesa, e como tal, apresentaria uma crescente
concentracdo de terras nas maos de poucos, fruto da concessdo de sesmarias. Essa “conquista”,
considerada “milagrosa” por muitos cronistas da época, ocorreu em 1659, quando o padre
Antonio Vieira conseguiu, através da evangelizagdo, submeter diversas “tribos” da regido. A
ocupacdo colonial consolidou-se, com a Coroa portuguesa distribuindo terras para donatarios e
sesmeiros, condicionando a posse a sua exploragdo ¢ “beneficiamento”.

Algumas das principais vilas da llha do Marajo6 foram estabelecidas ao longo do século
XVIII, em uma dindmica de ocupacdo que transformou antigas aldeias indigenas em espagos
coloniais. A antiga aldeia de Mangabeiras, por exemplo, foi renomeada em 1737 como
Freguesia de Nossa Senhora da Conceicdo de Ponta de Pedras, localizada a margem esquerda
do rio Marajo-AssU. A aldeia indigena de Caia, na margem do rio Arari, foi transformada em
1747 navila de Cachoeira, sob a dire¢do do Capitdo-Mor André Fernandes Gavinho. No mesmo
processo de colonizacdo, a aldeia dos Maruanas se tornou a vila de Soure em 1757, as margens
do rio Paracauari, e englobou outras vilas, como Monsaras, Joanes, e a Freguesia de Salvaterra,
gue se situava na antiga aldeia dos Sacacas. Em 1758, as aldeias dos Aruans foram
transformadas na vila de Chaves, sob o governo de Mendonga Furtado, e Muana foi também

estabelecida como vila na margem do rio de mesmo nome.

Em Marajo6 ou Ilha grande de Joannes, ou llha dos Nheengahibas (home geral dado as
tribus alli existentes), parece terem habitado varias tribus taes como no local em que
hoje existe a villa da Condeixa, era collocada a aldeia dos indios Guajard; onde hoje
é Monforte existiam os indios charlados Juanes de onde o chamarem a Ilha dos Juanes
e depois llha Grande de Joannes; onde é Salvaterra habitaram os indios Saracés, em
Soure os Aruanazes, em Villar ou Goyanazes , e em Chaves os indios Aruans, que
parece ter sido a mais importante e numerosa , havendo porém ainda as tribus dos
Mapués, Anajas, Jurunas, Muanés. A totalidade d'esta s tribus davam os portuguezes
0 nome de Nheengahibas; outros sdo de parecer que os Nheengahibas eram um a tribu
poderosa habitando a parte meridional e occidental da ilha (Abreu, 1895, p. 315).
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Figura 31 — Prospecto da Vila de Monforte na Ilha Grande de Joannes - José Joaquim Freire.

Fonte: Biblioteca Nacional (Brasil).

A ocupagéo colonial se consolidou, sobretudo, nas vilas. A vila de Chaves adquiriu
relevancia como centro de cultivo de arroz e mandioca e, especialmente, na criacdo de gado.
Monsaras se destacou como polo de pesca de gurijubas e tainhas, enquanto Salvaterra centrava-
se na producgéo de mandioca. A economia extrativista e agricola da ilha foi, assim, transformada
em um sistema de producdo voltado para o acimulo de riquezas, fomentando conflitos de
heranca e poder entre grandes familias locais. A elite terratenente da ilha era formada por clas
de sobrenomes como Gavinho, Gongalves, Chermont, Calandriny, Miranda, Frade, Avelar,
Henrigues e Alves, entre outros, que ndo apenas possuiam terras, gado e pessoas escravizadas,
mas também construiam um intricado sistema de alianc¢as sociais e redes de parentesco. Esse
sistema era consolidado pela pratica do compadrio e pelos casamentos, ampliando as esferas de
influéncia dessas familias, que passaram a incorporar “agregados” e criar um universo de
sociabilidade propria, fortalecendo-se como grupos dominantes no territério (Nunes Pereira,
1952, p. 153-185).

A designacdao “Marajo” foi oficialmente adotada apenas em 1754. Antes disso, os
processos de ocupacdo desse territorio evidenciam a complexidade das dindmicas coloniais,

especialmente no contexto das miss@es religiosas, que atuaram como instrumentos centrais na
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apropriacdo de terras e no controle das populacgdes indigenas. Essas missdes, a0 mesmo tempo,
em que promoviam a conversdo forcada dos povos originarios, também alinhavam-se aos
interesses da Coroa Portuguesa, sendo fundamentais para a organizacao social do espaco e para
a consolidacédo da colonizagédo na regido. O projeto colonial portugués, voltado para a defesa e
controle da Amazonia, encontrou na llha do Marajo, no final do século XVII, uma peca
estratégica.

E importante reconhecer que a criagio de aldeamentos missionarios no se deu de forma
neutra ou benevolente, mas sim como uma tatica de subjugacao e controle dos povos indigenas.
O aldeamento de lgarapé Grande, que posteriormente se tornaria a vila de Salvaterra em 1757,
foi um dos muitos exemplos dessa dindmica. Fundado pelo padre franciscano Boaventura, o
aldeamento reunia indigenas das etnias, Arud, Sacaca e Maruana, que, apesar de inseridos na
I6gica colonial, continuaram a praticar atividades tradicionais como a pesca e o0 cultivo de
mandioca (Fragosso, 1992). Entretanto, essas praticas foram reordenadas numa divisdo de
trabalho imposta pelos colonizadores, que utilizavam a mao-de-obra indigena tanto para o
servico real quanto para atender as demandas dos colonos.

O trabalho indigena foi intensamente explorado, e as condi¢fes adversas de cultivo —
como solos arenosos, a presenca de formigas e o tempo irregular dedicado as rogas — mostram
como os indigenas enfrentavam dificuldades para manter sua subsisténcia. A comercializacdo
de produtos como peixe, caranguejo e farinha de mandioca, realizada entre Salvaterra e Belém,
exemplifica a incorporacdo forcada dessas populacfes em uma economia colonial que se
beneficiava de seus conhecimentos e trabalho, ao mesmo tempo, em que desestruturava seus
modos de vida.

Esse processo, frequentemente romantizado pela historiografia colonial como uma
“troca cultural”, esconde a violéncia subjacente a transformag@o dos padrdes socio-culturais
indigenas. A imposicdo de técnicas de construcdo europeias, por exemplo, reflete essa
dominacdo. Segundo Domingues (2000), a arquitetura das aldeias missionarias, incluindo a
construcdo de igrejas, camaras e cadeias, introduziu um novo padrdo de organizacao espacial
que desconsiderava as formas de habitacdo e as cosmologias amerindias. As ruas paralelas e as
casas moldadas segundo os padrdes lusitanos sdo simbolos de uma colonialidade que visava
domesticar ndo apenas o territorio, mas também as subjetividades indigenas.

A ocupacdo da Ilha do Marajo pela Coroa Portuguesa, além de sua fun¢do econémica,
tinha um forte carater geopolitico. Localizada na foz do Rio Amazonas, a ilha tornou-se um
ponto estratégico de controle territorial, defendendo a Amazé6nia de potenciais invasfes de

outras poténcias europeias. Dessa forma, a colonizacdo do Marajo pode ser entendida como
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parte de uma estratégia maior de expansdo e consolidacéo das fronteiras coloniais, inserida em
um contexto de disputas internacionais. Contudo, essa historia ndo pode ser lida sem levar em
conta as resisténcias, negociacdes e adaptacdes dos povos indigenas que, embora subjugados,
continuaram a exercer agéncia em meio a esse projeto colonial.

As terras da Ilha do Marajé passaram por continuos processos de ocupacdo e
expropriacdo, sempre moldados pelos interesses coloniais e pela légica de exploracdo
econémica imposta pela Coroa Portuguesa. Em 1754, a extingdo da donataria da Ilha e a
incorporacdo da capitania do Marajo a Coroa marcaram uma nova fase de reconfiguracéo
territorial. Esse processo culminou, em 1757, no confisco das fazendas jesuitas, que foram entéo
redistribuidas entre 22 civis e militares, chamados “contemplados”. Essa redistribui¢do de terras
reforcou o controle colonial sobre o territorio e seus recursos, consolidando a hegemonia da
Coroa sobre a regido.

O papel das missdes religiosas, especialmente as lideradas pelos jesuitas, expbe-se
como uma ferramenta central no processo de dominacao e escravizagdo dos povos indigenas
(Carneiro da Cunha, 1992). As expedi¢des de “descimentos”, organizadas pelas missdes,
foram essenciais para capturar e submeter os indigenas a escravidao, atendendo as demandas
de trabalho impostas pela colonizagdo. A religiosidade, usada como justificativa moral,
mascarava a brutalidade desse processo, legitimando a apropriacéo de terras e a exploracéo da
forca de trabalho indigena. As missOes jesuiticas, alem de agirem como instrumentos de
evangelizacdo, serviam como imposi¢do de um regime de trabalho compulsério que beneficiava
tanto o Estado colonial quanto os interesses privados. A evangelizacdo, mais do que uma pratica
religiosa, tornou-se uma estratégia de apagamento cultural e domesticacdo dos povos
originarios. Ao serem forgados a adotar uma nova fé e um novo modo de vida, os indigenas
tiveram suas tradi¢Ges e formas de organizacao social violentamente alteradas

Ao mesmo tempo, 0s missionarios aproveitaram 0s conhecimentos tradicionais dos
indigenas sobre o territdrio, particularmente no comércio das chamadas “drogas do sertdo” —
produtos como cacau, urucum e outras plantas medicinais e aromaticas. Esse conhecimento,
entretanto, foi apropriado e incorporado a economia colonial de forma que beneficiava

exclusivamente os colonizadores, enquanto os indigenas eram submetidos a um regime de

%0 para aprofundamento sobre tais praticas, ver: PESTANA E SILVA, Meios de dirigir o governo temporal dos
indios. Amaz6nia em Cadernos, N° 07 e 08, Manaus, 2001-2002. Também se recomenda FERREIRA, Alexandre
Rodrigues. Viagem Filoséfica ao Rio Negro, 22 ed. Manaus: Associacdo Comercial do Amazonas, INPA, 2007.
Essas referéncias abordam as normativas coloniais e estratégias utilizadas pelos europeus para a incorporacao dos
povos indigenas em sistemas de trabalho forgcado, revelando as dindmicas de imposicdo e controle sobre as
sociedades originarias na tentativa de moldar suas vidas ao modelo colonial e explorar suas forgas de trabalho em
favor dos interesses econdmicos e politicos da Coroa.
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exploragdo que visava sua subordinagéo total. Com isso, a alianga entre Estado, religido e
exploracdo econdmica se entrelagava para garantir a submissdo dos povos originarios e a
expropriacao de suas terras.

O Diretério dos Indios, introduzido em 1775, reafirmou o controle colonial, impondo
uma estrutura juridica que favorecia a formacdo de grandes propriedades, enquanto as
populacdes indigenas eram obrigadas a se adaptar a légica do trabalho compulsério e a perda
de suas terras. Essas grandes fazendas de gado, muitas vezes construidas sobre aldeamentos
indigenas, formaram a base das primeiras cidades e vilas na Amazonia. Ao transformar a ilha
em um vasto latifundio, o Estado colonial consolidou um sistema de compadrio e dominagéo,
onde os proprietarios de terra exerciam controle direto sobre as populagdes subalternas, em
especial os indigenas e negros escravizados, forcando-os a se integrar ao sistema colonial de
producao.

E possivel observar como os processos de “redugdo” e aprisionamento dos povos
indigenas criaram uma mao de obra organizada para sustentar os empreendimentos coloniais.
A reducdo missionaria ndo foi apenas um mecanismo de conversdo religiosa, mas uma
estratégia de controle e apropriacdo das vidas e corpos indigenas, instrumentalizando-os em
prol da expansdo colonial (Carneiro da Cunha, 1992). Divididos em trés grupos, os indigenas
passavam por uma intensa “educa¢do” religiosa e profissional, com um grupo destinado a
reproducdo das Missdes, outro alocado em obras publicas do Estado colonial, e um terceiro
distribuido entre colonizadores privados. Essa divisdo do trabalho evidencia a violéncia
estrutural do sistema colonial, que transformava os indigenas em engrenagens da maquina de
exploracdo (Quijano, 2000).

Pode-se afirmar que as estratégias geopoliticas do Império Portugués, especialmente o
Diretorio3!, foram elaboradas com o intuito de reorganizar as relacdes econdmicas e de poder
de modo a atender as demandas do Estado colonial. Como aponta Harris (2010, p. 106-107),
tratava-se de um esforco deliberado de subordinar os povos indigenas, particularmente aqueles
sob influéncia das missdes religiosas, aos interesses do império, transformando-os de sujeitos
autdbnomos em vassalos*? da Coroa Portuguesa. Esse processo evidencia a tentativa de

instrumentalizagdo das populacfes originarias, que eram forcadas a abandonar seus modos de

31 Diretorio dos indios assinado por Mendonca Furtado, em 1755 e tornado publico em 1757, expressa a politica
pombalina para os indigenas e a tentativa de torna-los “gente 1til” que tivesse serventia a Portugal, os equiparando
a vassalos de pleno direito.

%2 DOMINGUES, Angela. Quando os indios eram vassalos: colonizacio e relacdes de poder no norte do Brasil na
segunda metade do século XVIII. Lisboa: Comissdo Nacional Para as ComemoragBes dos Descobrimentos
Portugueses, 2000.
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vida e a se integrar em uma estrutura colonial que visava ndo apenas o controle territorial, mas
também a exploracéo econdmica. Nesse sentido, a politica do Diretdrio constitui-se como parte
de um projeto colonial de desumanizacdo e dominagédo, que visava converter os indigenas em
meros engrenagens do sistema imperial, negando suas identidades e saberes.

Desse modo, a expulsdo dos jesuitas em 1759 representou um ponto de inflexdo no
controle sobre a Ilha do Maraj6, mas ndo interrompeu o ciclo de expropriacdo que marcou a
histdria da regido3. Ao contrario, abriu caminho para a consolidaco de grandes propriedades
fundiarias, que reconfiguraram as relacfes sociais e econdmicas da ilha. Com a saida dos
jesuitas, apenas os frades das Mercés permaneceram na ilha até 1795, enquanto o estado
colonial assumiu a administragdo das chamadas fazendas nacionais, que continuaram a ser
geridas até 1878, antes de serem vendidas aos particulares (Miranda Neto, 2005). Esse processo
de redistribuicdo das terras contribuiu para o surgimento de uma formacdo socio-histérica

Unica, onde a concentracdo fundiéria moldou a sociedade marajoara.

33 Em sua andlise sobre esse periodo, Agenor Sarraf Pacheco explora o tema da “inconstincia da alma selvagem”
a partir do olhar colonialista dos Agostinianos Recoletos. Esses missionarios, ao assumirem a prelazia do Marajo
em Soure, em outubro de 1930, interpretaram a dispersdo dos indigenas e seu distanciamento dos dogmas cristaos
como um sinal de instabilidade espiritual. No entanto, esse “abandono” da fé imposta pelos colonizadores pode
ser entendido como uma forma de resisténcia indigena a dominacdo religiosa e cultural que foi intensificada ap6s
a expulsdo dos jesuitas e a implementagdo da Lei Pombalina, que fragilizou o controle missionério sobre as
populac@es locais (Pacheco, 2010, p. 28). Assim, em vez de “inconstancia”, o que se ergue ¢ a agéncia indigena
em preservar seus saberes e cosmologias frente a violéncia do projeto colonial.
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Figura 32 — Mappa que acompanha a descrip¢éo de uma viagem de exploragdo no baixo Amazonas e em alguns de seus
afluentes no anno de 1872.

-

Fonte: Biblioteca Digital Luso-Brasileira.

Com a expulsdo dos jesuitas e a implementacdo das reformas pombalinas, a
reorganizacéo das terras na Ilha do Marajé marcou um novo capitulo na expropriacéo colonial.
A Coroa Portuguesa, ao confiscar as terras dos missionarios, redistribuiu-as por meio do sistema
de sesmarias, favorecendo elites locais e estrangeiras. Esse processo, longe de interromper a
dominacgdo, deu origem a uma nova forma de controle fundiério: a formacdo de grandes
propriedades, voltadas principalmente para a pecuaria extensiva, que ignoravam
completamente as formas tradicionais de manejo da terra praticadas pelos povos indigenas e
africanos. Como Oliveira (1993) destaca, “o latifindio foi o principal instrumento de
dominacdo colonial, garantido pela for¢ca do Estado e legitimado pela logica eurocéntrica de
apropriacao da terra”.

A formacdo de latifindios no Marajé baseou-se em uma violéncia estrutural que
desconsiderava as organizagdes sociais locais, impondo uma légica produtiva voltada para 0s
interesses coloniais. As terras tradicionalmente ocupadas pelas populac¢Ges indigenas foram

expropriadas, e essas comunidades foram marginalizadas, relegadas a condi¢do de méo de obra
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subordinada ou forcadas a se deslocar para as areas periféricas da ilha. A pecuaria, que se
consolidou como a principal atividade econémica, moldou tanto a paisagem fisica quanto as
relacBes de poder na ilha, cristalizando a desigualdade e a exploracao das populacdes indigenas
e africanas (Monteiro, 2001).

Mesmo apos a expulsdo dos jesuitas, o ciclo de explora¢do ndo cessou. O sistema de
trabalho forgado se manteve, com a introducdo de africanos escravizados como a nova base da
economia colonial. Enquanto isso, os indigenas, agora “vassalos” da Coroa, continuavam
submetidos a um regime de controle disfarcado de liberdade. A chamada liberdade concedida
aos indigenas era, na verdade, condicionada a direitos limitados e controlados pela estrutura
colonial. A posse de terras, por exemplo, s6 era possivel por meio de casamentos com
colonizadores portugueses, 0 que perpetuava o controle sobre as populac@es originarias e suas
terras.

A ocupacdo da Ilha de Marajé e a formacédo de seu espaco social foram moldadas por
um processo de territorializacao colonial que privilegiou as elites politicas, religiosas e figuras
influentes da sociedade desde o final do seculo XVII. Conforme Loureiro (1992), essas terras
foram distribuidas a esses grupos, perpetuando a concentracdo fundiaria®*, o que deixou as
populacbes locais com areas restritas, limitando suas praticas tradicionais de cultivo e
subsisténcia. Como resultado, a maioria dos habitantes do interior da ilha passou a viver em
condicBes de dependéncia dos grandes proprietarios, atuando como empregados ou colonos
auxiliares, dedicando-se a pequenas producgdes agricolas, artesanais, extrativistas e a coleta de
frutos.

Essas dindmicas coloniais moldaram profundamente as relagdes sociais e econdémicas
do arquipélago marajoara e reverberam até hoje, manifestando-se em problemas
contemporaneos como a pobreza e a exclusao social das populacdes locais. A estrutura colonial
de concentracao fundiaria e exploracdo da mao de obra indigena e negra estabeleceu um cenario
de desigualdade que persiste até o presente. A distribuicdo de terras desde o periodo colonial
foi um instrumento-chave para a perpetuacdo de uma ordem social excludente, na qual a vasta

maioria das terras ficou sob controle de poucos latifundiarios. Isso marginalizou

3 Trecanni (2001) aponta que a questdo fundiaria nas Américas remonta ao dia 5 de setembro de 1501, quando os
reis de Espanha, Fernando e Isabel, emitiram uma carta patente para Vicente Yanes Pinzon, nomeando-o
governador das terras que ele havia “descoberto”, desde o cabo de Santo Agostinho até o rio Orinoco (p. 50). Esse
ato exemplifica o processo de apropriacdo territorial pelos colonizadores, marcado por uma perspectiva
eurocéntrica que ignorava as presengas € os direitos das populagdes originarias. A concessdo dessas terras recém-
ocupadas, entendidas pelos europeus como desocupadas ou “vazias”, revela o inicio da transformacao de territ6rios
indigenas em propriedades coloniais, desconsiderando completamente as formas de uso e os direitos ancestrais
dos povos que ali habitavam.
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sistematicamente indigenas, afrodescendentes, ribeirinhos e agricultores. Ao longo do século
XIX, essa estrutura de poder baseada no latifindio consolidou-se ainda mais com o surgimento
das grandes fazendas de gado, que ndo apenas serviam como centros produtivos, mas também
como pilares de controle politico e social das elites locais.

A relacdo de dependéncia entre os latifundiarios e as populacbes subalternizadas —
negros e indigenas — reflete a continuidade da I6gica colonial de exploracdo e controle dessas
populacdes. Como argumenta Mbembe (2018), o poder colonial operava mediante uma
“necropolitica”, na qual a gestdo da vida e da morte das populagdes subalternas estava
subordinada as necessidades de producdo e lucro, sem consideragdo por sua dignidade ou
autonomia. Esse legado colonial de concentracdo de terras e controle sobre os corpos das
populacdes subalternas permanece evidente nas condicbes de vida das comunidades
marajoaras.

A exclusdo social, manifestada na perpetuacdo da pobreza e na falta de acesso a terra,
tem raizes profundas nas praticas coloniais que sustentaram o projeto de acumulacdo de
riquezas a custa das populacdes indigenas e afrodescendentes. O projeto colonial, portanto, ndo
se limitou a exploracdo econdmica, mas também a imposicdo de uma ordem social excludente
que continua a marginalizar essas populacdes, negando-lhes o direito a terra e a autonomia
(Gomes, 2005; Nunes Pereira, 1953).

O modelo de producdo latifundiario, que se consolidou ao longo do século XIX e foi
intensificado durante o periodo da economia da borracha, refor¢ou ainda mais a subordinacéo
social e econémica das populacbes locais. Como aponta Oliveira Junior (1991), as relacGes
sociais de producdo, marcadas pelo aviamento — uma pratica de crédito que acentuava a
dependéncia dos trabalhadores em relacdo aos grandes proprietarios —, tiveram grande impacto
na formacdo da sociedade marajoara, perpetuando as desigualdades iniciadas no periodo
colonial. Entre 1830 e 1912, essas praticas moldaram a economia regional, estruturando as
relacfes de poder que permanecem arraigadas até hoje.

A intensificacdo da ocupacdo colonial, impulsionada pela exploracdo da borracha,
também causou a destruicdo de vérias aldeias indigenas. Acevedo Marin (2005) descreve que
a “destruicdo da civilizagdo marajoara foi rapida”, marcada pela depopulagdo e pelo
apagamento cultural imposto pela evangelizacdo missionaria, cujas marcas se perderam
rapidamente. Os povos originarios, que possuiam diversas etnias e identidades culturais, foram
forcadamente submetidos a um processo de renomeacdo e apropriacao territorial. As aldeias

indigenas, despidas de suas designacfes originarias, foram renomeadas e reorganizadas em
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vilas, reorganizando o espaco ancestral segundo a Idgica colonial, e redefinindo para sempre o
espaco e a identidade cultural do territdrio.

Ap0s a expulsdo dos jesuitas, as antigas aldeias marajoaras foram convertidas em vilas
sob denominagdes portuguesas, contudo as igrejas locais preservaram os santos instalados pelos
missiondrios. Assim, Monforte mantinha a devogdo a Nossa Senhora da Conceicdo; Monsaras
a Sao Francisco; Salvaterra a Nossa Senhora da Conceic¢do; Soure ao Menino Jesus; Mondim a
Sdo José; Condeixa a Nossa Senhora da Conceicdo; Vilar a Sdo Francisco; Ponta de Pedras a
Nossa Senhora da Conceicdo; Cachoeira a Nossa Senhora da Conceicdo; e Chaves a Séo
Francisco (Ferreira, 1964)

Ferreira (1964, p. 152) observou que as fazendas situadas nas &reas de campos
localizavam-se préximas aos rios e cada uma possuia sua capela. Nesses espacos, grupos
indigenas, africanos livres, mesticos e indigenas miscigenados — como tapuios, pretos forros,
mulatos, cafusos e caribocas — desenvolviam oficios diversos, destacando-se a pratica de remo,
essencial para a navegacdo nos labirintos fluviais do arquipélago, entre aguas calmas e
sombrias. Estes trabalhadores estavam sujeitos a comparecer, sempre com seus remos, quando
convocados pelo comandante local, para prontidao nas diligéncias maritimas.

Dessa forma, as estruturas coloniais de exploragdo e marginalizagdo ndo foram
desmanteladas com o fim formal do colonialismo, mas persistem, influenciando as condicdes
de vida e trabalho das populaces locais. O desafio contemporaneo é enfrentar essas herangas
coloniais e buscar formas de redistribuicdo de terras e reconhecimento dos direitos das
populacdes indigenas, afrodescendentes e quilombolas, que continuam a resistir em meio a um

cenario de exclusdo e precariedade de relacGes desiguais de poder.
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3.2 Terras Sagradas: A Apropriacdo Fundiaria pelas Miss6es Coloniais

A introducdo do gado nas terras de Marajo nao pode ser compreendida apenas como
uma necessidade econdmica do colonizador portugués, mas como parte de um projeto colonial
de dominacéo que redefiniu o territorio e as relacdes de poder. A pecuéria foi transformada em
uma das principais atividades impostas pela légica do latifindio, consolidando a exploracéo
extensiva das terras nos Campos de Maraj6 (Prado Junior, 1992). Esse sistema de criacdo de
gado, tanto bovino quanto cavalar, serviu aos interesses da elite colonial, para quem o acimulo
de animais simbolizava poder e riqueza. No entanto, como aponta Nunes (1956), a zootecnia
europeia, embasada por visdes eurocéntricas, classificava esses animais como inferiores,
refletindo o desprezo pelas praticas locais e pelos recursos provenientes das colonias. Essa
classificacdo depreciativa € parte do processo de colonialidade do saber que subjugava o
conhecimento indigena e africano ao longo da colonizagéo.

O processo de apropriacao territorial que se intensificou com a expansdo da economia-
mundo a partir do século X V|1 fez parte de um projeto colonial mais amplo, que visava fortalecer
o dominio da Coroa Portuguesa diante das ameacas de poténcias rivais como Franca, Holanda
e Inglaterra (Wallerstein, 2004). A Ilha do Marajo, devido as suas caracteristicas geograficas,
foi incorporada a essa ldgica, transformando-se em um espacgo estratégico para a criacdo de
gado. No entanto, essa apropriacdo ndo foi apenas uma questdo econémica, mas também
cultural, refletindo a mentalidade europeia de superioridade que via os territorios e povos
indigenas como “selvagens” e “primitivos”, legitimando sua exploracdo e subjugacdo (Said,
2007).

A colonizacdo da América Latina, incluindo o Marajd, foi movida por uma ideologia
expansionista de controle territorial e poder, baseada na supressdo e destrui¢do das formas de
vida das populac6es indigenas. Como observa Avellaneda (2014, p. 27), a retdrica da “ocupagio
pacifica de novos territorios” ocultava a violéncia estrutural e cultural perpetrada contra os
povos originarios. De fato, essa narrativa fazia parte do discurso de “civilizagdo” que buscava
legitimar a violéncia e o exterminio de povos indigenas (Spivak, 2010). O projeto colonial
europeu, em seu cerne, desarticulou profundamente as sociedades amerindias, gerando
genocidios, deslocamentos forcados e a imposi¢cdo de uma nova ordem econémica e social,
construida em beneficio exclusivo da exploragdo colonial (Dussel, 1993; Mignolo, 2005).

A ocupacdo do Marajo insere-se, assim, em um contexto mais amplo de expansdo
europeia, sustentada por ideologias religiosas e cientificas que justificavam a exploracdo de

territorios e povos considerados “inferiores” (Trouillot, 1995). Nesse processo, as expedicdes
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religiosas, particularmente as conduzidas pelos jesuitas, desempenharam um papel central na
consolidacdo do poder colonial. Além de promover a conversdo forcada dos indigenas, 0s
jesuitas introduziram préaticas agricolas e pecudrias europeias, estabelecendo de gado que
utilizavam a méo de obra indigena e africana (Metcalf, 2005). A Companhia de Jesus, dessa
maneira, atuou como uma das principais instituices coloniais, articulando a dominagdo ao
promover uma evangelizagdo que visava destruir as cosmologias e espiritualidades locais,
alinhando-as aos interesses do projeto colonial (Gruzinski, 1999).

Os jesuitas foram responsaveis por instalar as primeiras fazendas de gado e por adestrar
os “gentios”, como eram pejorativamente chamados os indigenas, treinados para realizar 0s
trabalhos &rduos, contribuindo diretamente para a estruturacdo do estado colonial. As atividades
econbmicas e produtivas na Amazonia, principalmente as grandes construcdes e instalacdes,
basearam-se no uso do trabalho escravo, tanto indigena quanto africano (Hemming, 2005). Os
missionarios jesuitas, nesse contexto, circularam por toda a regidao amazénica, utilizando os rios
como vias naturais de transporte e integracdo entre diferentes territérios. Navegando em
pequenas e médias embarcacdes, 0s jesuitas contaram com o vasto conhecimento indigena
sobre a navegacao nos complexos sistemas de furos, rios e igarapés, facilitando o transporte de
pessoas, mercadorias e produtos, essenciais para abastecer as fazendas e para a construgéo de
infraestruturas coloniais (Schwartz, 1988).

O protagonismo das irmandades religiosas da Companhia de Jesus nos campos
marajoaras no século XVIII deve ser compreendido nao apenas como um esforco missionario,
mas como um processo de territorializacdo colonial que alterou profundamente as relagdes
socioambientais dessa regido (Soares, 2002). Sob a fachada de praticas pastorais e missionarias,
0s jesuitas consolidaram um sistema econdmico abrangente, sustentado por grandes rebanhos
e o cultivo de produtos como tabaco, cana-de-aclcar, além de atividades de coleta e
subsisténcia, como caca, pesca e cacau.

Essas iniciativas, porém, ndo se deram sem tensdo. As préaticas de criacdo e cultivo
introduzidas pelas missGes geraram conflitos significativos com os habitantes locais, cuja
relacdo com a terra estava enraizada em outras temporalidades e modos de existéncia. Em 1702,
o governo colonial do Para ordenou que os moradores deslocassem seu gado bovino e cavalar
para fora das areas agricolas, evidenciando uma tentativa de moldar a paisagem e a economia
local segundo interesses alheios as populagdes tradicionais (Baena, 1969). Esse episédio € uma
amostra das imposi¢cbes de uma economia de extracdo que ignorava, marginalizava e
transformava modos de vida ancestrais, revelando as formas de resisténcia cotidiana e a

complexidade das interacdes entre forgas coloniais e saberes locais.
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Esse controle sobre a mdo de obra indigena permitiu aos jesuitas acumular grandes
riquezas, com a producéo e comercializacdo de bens nas vilas e cidades, o que gerava profunda
inveja entre outros exploradores coloniais. A atuacdo dos missionarios jesuitas, com sua
capacidade de integrar trabalho forcado e vasto controle territorial, tornava-se um exemplo
bem-sucedido de acumulagdo de capital nas colénias. No entanto, com a expulsdo dos jesuitas
no século XVIII, suas propriedades e riquezas foram transferidas para o controle da Coroa
portuguesa, principalmente devido ao éxito comercial que os religiosos haviam alcancado por
meio de sua rede de estabelecimentos espalhada pela malha fluvial da Amazdnia (Azevedo,
1999).

A ocupacdo da llha do Marajo e de outras regides do Brasil, da América Latina e do
Caribe, através da instalacéo de currais e grandes fazendas, tornou-se um elemento central no
projeto colonial, uma forma de “engenharia de conquista” que alterou profundamente as
dindmicas sociais no mundo marajoara. Esse processo sustentou formas de exploracdo, como a
serviddo, a escraviddo e o dominio de um grupo sobre o outro. Como aponta Wolf (2003), essas
relacBes de dominacao deixaram marcas profundas nas estruturas sociais, manifestando-se nas
redes de compadrio — uma mistura de serviddo, confianca e solidariedade despdtica que
permeava as relagdes sociais. Essas estruturas paralelas, que envolviam parentesco, amizade e
relagdes patrono-cliente, tornaram-se pilares fundamentais nas sociedades coloniais complexas
e hierarquicas.

As bases do projeto colonial europeu provocaram transformacdes radicais nas estruturas
sociais das sociedades amerindias, redesenhando profundamente as relacdes entre 0s grupos
locais e os colonizadores, e entre estabelecidos e outsiders. Esse processo, impulsionado por
um projeto expansionista de dominagédo e controle, resultou na desestruturagdo de modos de
vida indigenas e no exterminio e diaspora de populacdes inteiras. A ldgica da colonizacao foi
movida pela necessidade europeia de conquista e exploracdo de novas terras, sob o pretexto de
“civilizar” os territérios ocupados.

O contexto europeu de avancgos cientificos, como as grandes navegacoes, e as reformas
religiosas impulsionaram a expansao colonial, oferecendo as bases para que essas sociedades
implementassem projetos de poder e acumulacdo de riqueza. A ciéncia nautica europeia, em
combinacdo com o fervor religioso, coordenou missdes e expedigdes que ndo apenas buscavam
novos territorios para explorar, mas tambem converter os povos indigenas ao cristianismo,
arrebatando fiéis para fortalecer o dominio espiritual e cultural dos colonizadores (Mignolo,
2005). Nesse sentido, o papel das ordens religiosas, especialmente a Companhia de Jesus, foi

fundamental para consolidar a colonizacdo e para moldar as relagcdes entre os europeus e 0s
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povos originarios. Os jesuitas tornaram-se protagonistas na implementacdo de estratégias
coloniais, usando a evangelizacdo como ferramenta de controle social e cultural.

Como destaca Azevedo (1999, p. 10), os jesuitas agiram como “sentinelas da
civilizagdo”, desbravando terras, explorando rios e florestas e impondo uma nova ordem nas
regides colonizadas. Seu papel foi central no processo de ocupagdo do “Novo Mundo”, ao
estruturar ndo apenas a presenca fisica do colonizador, mas também ao criar um modelo
pedagdgico de evangelizacdo que suprimia cosmologias indigenas e impunha valores cristaos.
Por meio de uma educacéo religiosa que deslegitimava os saberes locais, 0s jesuitas tornaram-
se agentes-chave na reconfiguracao das sociedades amerindias, contribuindo para a aculturagéo
e a destruicdo de identidades coletivas (Gruzinski, 1999).

A religido, portanto, ndo foi apenas um elemento espiritual, mas uma estratégia politica
e econdmica que favoreceu a implantacdo de estruturas coloniais. Ao estabelecer missdes e
aldeamentos, 0os missionarios criaram espacos de controle social, onde os indigenas eram
treinados para servir aos interesses coloniais, sob o pretexto de “salvar suas almas” (Metcalf,
2005). A instalacdo de infraestruturas, como fazendas, vilas e estradas, foi fundamental para
garantir a permanéncia do colonizador, transformando o territério em uma extensao da Europa
e consolidando as praticas de dominagdo. Dessa forma, o projeto colonial europeu se baseava
nédo apenas na exploragdo econdémica, mas na imposi¢do de uma nova ordem social e cultural,
onde a religido operava como uma forca central de subjugacéo e controle dos povos indigenas
(Dussel, 1993).

A ocupacdo da Ilha de Marajé foi parte de um projeto mais amplo de expansdo e
colonizacgdo portugués-europeia, que visava consolidar o poder da Coroa através da exploracdo
econdmica e da imposicdo cultural e social sobre as popula¢Bes nativas. Esse processo foi
marcado pela violéncia, tanto fisica quanto epistémica, e pela tentativa de “civilizar” os povos
indigenas segundo uma concepcao europeia de civilizacdo, que Elias (1994) identifica como
uma noc¢do que reforcava a suposta superioridade ocidental sobre sociedades consideradas
“primitivas”. A dominacdo europeia ndo se limitou a economia; redefiniu as relacdes sociais €
a organizacdo do territorio, estabelecendo uma hierarquia de poder baseada em servidao, onde
as populagdes indigenas e negras foram subjugadas e racializadas, conformando um sistema de
exploracdo continuo.

No contexto de Maraj0, a pecuéria se tornou um elemento central da economia colonial,
favorecida pelas caracteristicas geograficas da ilha. No entanto, a introducdo de africanos
escravizados e 0 exterminio e expropriagdo dos povos indigenas consolidaram uma estrutura

socialmente desigual, baseada na concentracdo fundiaria e no controle da terra por uma elite
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agréria que emergiu especialmente apos a expulsdo dos jesuitas em 1759. A resisténcia a esse
processo foi constante, com indigenas e negros criando formas de oposicao por meio de fugas,
revoltas e a formacdo de quilombos e mocambos, que serviram como espagos autbnomos onde
identidades subalternas puderam se reconfigurar.

Com isso, 0 processo de mesticagem na regido foi sistematicamente moldado pelas
estruturas coloniais, que criaram divisdes rigidas entre indigenas e negros, reservando-lhes
papéis distintos dentro do sistema de exploracdo colonial. As missdes religiosas, longe de serem
apenas agentes evangelizadores, desempenharam um papel central na organizacéo do trabalho
indigena em funcdo dos interesses coloniais, enquanto também impunham uma nova ordem
territorial que fragmentava as relages ancestrais com a terra. Entretanto, esses processos de
dominacdo encontraram resisténcia continua. Povos indigenas, forcados a adaptar-se as
condic¢des impostas, criaram novas fronteiras culturais e politicas, desafiando as tentativas de
suprimir suas cosmovisées e modos de vida.

O legado de resisténcia que permeia 0 Marajo reflete uma histéria marcada por lutas de
autonomia. As cronicas do jesuita Antdnio Vieira, que viveu na Amazonia entre 1652 e 1661,
revelam as complexas interacGes entre os europeus e as populacdes indigenas. Vieira, ao
promulgar a abolig&o dos cativeiros injustos e celebrar as “pazes dos Mapud”, também expressa
as tensbes entre a imposic¢do colonial e o reconhecimento da dignidade indigena. Sua obra,
paradoxalmente, oferece uma visdo que, de certa forma, reconhece a agéncia dos povos nativos
e continua a ser uma referéncia para as reivindicagfes contemporaneas de direitos territoriais e
culturais pelos descendentes indigenas.

A colonizacdo da Ilha de Marajé insere-se em um contexto mais amplo de expansao
colonial europeia, caracterizado pela imposi¢cdo de dindmicas de exploracdo econdmica e
violéncia, cujos impactos perduram nas desigualdades sociais que ainda marcam a regido. Sob
uma perspectiva decolonial, € importante reconhecer que este processo ndo se limitou a
dominacdo territorial, mas envolveu também a imposicdo de modelos culturais, sociais e
politicos europeus que marginalizaram as cosmologias, identidades e modos de vida dos povos
indigenas e africanos subjugados. No entanto, apesar dessa violéncia, as populagdes indigenas
e negras desenvolveram estratégias de resisténcia que garantiram ndo apenas sua sobrevivéncia
fisica, mas também a preservacao e reinvencao de suas culturas, identidades e praticas sociais.

O modelo de ocupacéo imposto ao territdério marajoara, ao longo dos séculos, refletiu
as dindmicas tipicas da colonizacdo portuguesa, com a concentracdo fundiéria se tornando a
base da estrutura social e econdmica. A expulsdo dos jesuitas em 1759, sequida pela politica

reformista de Pombal, reorganizou as propriedades e criou uma elite agraria que consolidou seu
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poder sobre vastas extensdes de terra. Contudo, longe de extinguir as desigualdades e 0s
conflitos, essas transformacdes perpetuaram a logica latifundiaria, mantendo as populacbes
indigenas e negras em condicBes de exploracdo. As formas de resisténcia, porém, néo
desapareceram; ao contrario, continuaram a emergir como mecanismos de subversdo dessa
I6gica colonial.

Entre os marcos histéricos da colonizagdo da ilha, destaca-se a expulsdo da Companhia
de Jesus pelo Decreto Pombalino, em 1759, que interrompeu temporariamente o processo de
evangelizacdo das populacGes indigenas. No entanto, o retorno das ordens missionarias no final
do século XIX, como a dos Agostinianos Recoletos, restaurou o projeto de cristianizacéo,
reafirmando a tentativa de controle sobre os territorios e 0s corpos indigenas, especialmente a
partir de 1930, quando os Agostinianos assumiram a lideranca religiosa na regido. Contudo, o
“pacificador dos indios de Maraj6”, padre Antdnio Vieira, continua sendo uma figura
emblematica da memoria colonial.

As crbnicas e escritos de Antdnio Vieira transcendem a mera documentacdo de
diplomacia ou evangelizacdo; elas constituem um testemunho vital dos encontros entre
diferentes culturas que frequentemente resultaram em violéncias extremas — tanto fisicas
quanto epistémicas — como parte de um projeto eurocéntrico fundamentado no expansionismo
territorial e na acumulacdo de riquezas. Essa violéncia epistemolégica visava suprimir as
cosmovisOes indigenas, mas, paradoxalmente, gerou novas formas de resisténcia. Os povos
indigenas, confrontados com a necessidade de adaptar suas taticas de combate, foram capazes
de criar novas fronteiras culturais, politicas e étnicas. Essas transformacgfes ndo devem ser
vistas como reacdes passivas a colonizagdo, mas como reflexos de uma resisténcia ativa e da
agéncia indigena que persiste até hoje.

Segundo Cornetta (2016, p. 93)

Ao mesmo tempo, as obras de Vieira podem ser interpretadas como um
reconhecimento de uma “terceira via” que se situa entre o etnocentrismo eurocéntrico
e a relativizagdo cultural. Ao descrever os povos insulares e ribeirinhos da Amazénia
como 0s mais proximos de Deus, devido & sua profunda conexdo com a natureza e sua
visdo totémica do mundo, Vieira sugere uma tensdo intrinseca entre a imposicéo
colonial e o reconhecimento da dignidade e da autodeterminacdo indigena. Essa
tensdo revela um potencial para uma leitura critica das relagdes coloniais, na qual a
dignidade dos povos indigenas é, em certos momentos, reconhecida.

Esse reconhecimento pode ser considerado um elemento essencial nas lutas
contemporaneas por direitos territoriais e culturais dos povos indigenas. As Cartas de Vieira,
em particular, ainda sdo referenciadas como fundamentais para os descendentes indigenas das

ilhas, que continuam a reivindicar seus direitos e a defesa de sua ancestralidade e territorio.
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Segundo o historiador marajoara José Varella Pereira (2007, p. 206-207) essas cartas nao
apenas documentam a experiéncia colonial, mas também se tornaram um instrumento de luta e
resisténcia cultural, perpetuando uma herancga que ainda ressoa nas reivindicacdes e praticas
atuais das comunidades indigenas em Marajo0.

Essas obras, ao capturar a complexidade dos encontros coloniais, revelam que a histéria
ndo é apenas uma narrativa de opressdo, mas também de resisténcia e de construcdo de novas
identidades que ultrapassam as estruturas de poder estabelecidas. As memorias e as praticas
culturais que emergiram desses encontros continuam a ser fontes de resisténcia e de afirmacao
de identidade para as comunidades indigenas, constituindo-se como uma resposta vibrante e
dindmica ao legado colonial que ainda se faz sentir na atualidade.

A mesticagem entre indigenas e brancos foi deliberadamente moldada pelas estruturas
coloniais, que criaram barreiras entre indigenas e negros, reservando-lhes papéis distintos e
subordinados dentro do sistema de dominacgdo. Esse arranjo racializado reforgou a hierarquia
colonial e consolidou o controle sobre os corpos e territdrios dos povos subjugados. As missdes
religiosas, por sua vez, desempenharam um papel crucial nesse processo, organizando o
trabalho indigena em beneficio dos interesses coloniais e controlando a vida cotidiana dessas
populagdes.

Entretanto, essa légica de dominacdo foi constantemente desafiada. Indigenas e negros,
por fugas, deserc¢des e revoltas, resistiram as ordens coloniais, muitas vezes criando espacos de
autonomia, como quilombos e mocambos, que, especialmente em regides como o arquipélago
marajoara, tornaram-se loci de resisténcia cultural e politica. Nesses territorios, novas
identidades foram forjadas, onde aliangas entre negros e indigenas se materializaram em formas
alternativas de vida, desafiando as fronteiras impostas pelo colonialismo.

As transformacdes ocorridas na “Ilha Grande de Joanes” ao longo dos séculos formaram
uma complexa teia de relac@es sociais, onde a violéncia colonial conviveu com as praticas de
resisténcia das populagdes subalternas. Quilombos e mocambos, por exemplo, nasceram como
refugios de autonomia, lugares onde negros e indigenas encontraram formas alternativas de
vida e resisténcia contra a dominacao colonial. Essas memorias, longe de serem apagadas pela
narrativa hegemonica, continuam a desafiar as tentativas de silenciamento, mantendo vivas as
identidades subalternas que sobreviveram e se adaptaram a opressao.

As historias de resisténcia em Marajo demonstram que, apesar da violéncia colonial, 0s
povos subjugados foram protagonistas de suas proprias trajetérias, moldando novas
cosmologias e modos de vida. Essas resisténcias ndo apenas desestabilizaram o projeto colonial,

mas também preservaram a heranca cultural e identitaria das populac6es indigenas e negras,
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que continuam a desafiar as narrativas hegemadnicas e a reivindicar seus direitos e espacos
dentro da configuracédo social contemporanea da ilha.

As transformacdes impulsionadas pela expansdo da economia-mundo desde o século
XV foram fundamentais para a consolidacdo das préaticas coloniais nas terras além-mar. A
Coroa Portuguesa, em sua busca por firmar dominios nas coldnias e resistir as ameacas de
poténcias como holandeses, franceses e ingleses, estabeleceu a necessidade de fixar pontos
estratégicos. Nesse contexto, a Ilha de Marajd, com suas caracteristicas geograficas e
ambientais favoraveis, se tornou um local propicio para o desenvolvimento da atividade
pecuaria.

Esse processo de ocupacdo e formacdo de grandes propriedades fundirias foi marcado
pela dominacdo de diversos grupos étnicos, configurando o que hoje conhecemos como
sociedade marajoara. A apropriacdo das terras e a subsequente expropriacao das populacées
indigenas, seguidas pela introducdo de africanos escravizados, resultaram em uma sociedade
profundamente marcada por desigualdades estruturais e uma historia de violéncia e resisténcia.
A economia, que se apoiava na exploracdo da terra e no trabalho indigena e africano, se
consolidou como o pilar da colonizacdo de Marajd, perpetuando dindmicas de controle e
dominacdo que perduram até os dias atuais (Monteiro, 2001).

Contudo, é importante ressaltar que, apesar das politicas coloniais voltadas para a
exploracdo territorial e para o controle da méo de obra, a resisténcia das populac@es indigenas
e negras nunca foram completamente sufocadas. Espagos de autonomia, como quilombos e
outras formas de organizacdo social, emergiram como respostas a violéncia colonial, desafiando
a ldgica de subjugacdo. Esses espacos de resisténcia ndo apenas garantiram a sobrevivéncia
fisica, mas também a preservacdo cultural, mantendo vivas identidades e praticas tradicionais
gue continuam a ressoar na configuracdo social e cultural do Maraj6 até hoje (Carneiro da
Cunha, 1992).

Assim, as narrativas de resisténcia das popula¢fes marajoaras sdo fundamentais para
entender as complexidades da histdria colonial, evidenciando que, mesmo em face da opresséo,
as comunidades conseguiram preservar suas identidades e tracar caminhos alternativos de
existéncia. Essa dindmica de resisténcia ndo apenas desafia as estruturas de dominagdo, mas
também contribui para a construcdo de um legado cultural que permanece relevante nas lutas
contemporaneas por reconhecimento e direitos territoriais.

O cenério da colonizacdo no Marajo estd intrinsecamente ligado a unidade
administrativa do Grdo-Para e Maranhao, que passou a responder diretamente a Lisboa a partir

de 1621. Essa regido, reconhecidamente habitada por uma diversidade de povos indigenas, foi
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submetida a exploracdo desde os primeiros momentos da penetracdo colonial, sendo 0s
indigenas forcados ao trabalho escravo para os empreendimentos da Coroa portuguesa. A
presenca de africanos e seus descendentes na Amazonia, trazidos a forca de diversos portos do
Atlantico, também marcou profundamente a regido. Embora esse movimento tenha se
intensificado a partir do século XVIII, pode-se tracar sua origem ja no final do século XVII.
Flavio Gomes (1997) oferece uma contribuicdo valiosa a0 mapear esses movimentos, que
envolveram grupos de negros e indigenas escravizados em revoltas, fugas e a criacdo de formas
de vida autdbnomas, como os mocambos e quilombos na Amazonia. Nesse processo, redes de
resisténcia foram estabelecidas através dos rios e florestas, com fronteiras coloniais fluidas que
permitiam cooperacdes e aliancas em meio a levantes e enfrentamentos.

Gomes destaca como a chegada dos africanos ao Grao-Para e Maranhdo se intensificou
drasticamente com a criacdo da Companhia Geral de Comércio (1755-1778), durante a
administracdo do Marqués de Pombal em Portugal. Entre 1755 e 1820, estima-se que mais de
53 mil africanos escravizados tenham sido levados para a Amazonia, um aumento expressivo
em relacdo ao periodo anterior. Para efeito de comparacao, entre 1692 e 1721, esse nimero foi
de pouco mais de 1.200 no Grao-Para. O autor explora as multiplas razGes que motivaram esse
fluxo e os impactos gerados a partir desse encontro entre africanos e povos indigenas na
Amazonia. Essa confluéncia deu origem a novas formas de resisténcia, transformacao cultural
e sociabilidade, evidenciando as dindmicas que moldaram as complexas paisagens sociais da
regiao.

Com a criacdo da Companhia Geral do Comércio do Grao-Para e Maranhdo em 1755,
durante o periodo pombalino, intensificou-se o trafico de africanos para a Amazonia,
promovendo uma substituicdo progressiva do trabalho indigena pelo trabalho negro
escravizado. Embora os africanos e os povos indigenas tenham compartilhado por muito tempo
0 espaco da exploracdo, a chegada de africanos forcados ao trabalho na regido amazdnica
ganhou proporg¢des significativas a partir desse periodo. Esse movimento, estimulado pela
Coroa portuguesa para expandir a producdo agricola, arrancou incontaveis africanos de suas
terras e os transportou em condigdes desumanas até a AmazOnia, contribuindo para a
consolidagdo de um sistema escravista multirracial.

Vicente Salles (1988) registra que cerca de 50 mil africanos foram trazidos a regido
amazonica entre 1755 e 1820, evidenciando o impacto da Companhia na transformacdo
demografica e econdmica do Grao-Para (Salles, 1988, p. 51). A presenca negra, além de

reconfigurar o panorama de trabalho, trouxe para a Amaz6nia contribuigdes culturais e
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cosmoldgicas, que se hibridaram com as tradi¢cbes indigenas locais e formaram novas

expressoes de resisténcia e identidade.
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3.3 Presencas Africanas na llha do Marajé: Transformac6es Coloniais e Resisténcias

Compreender a escravidao africana na Amazoénia, especialmente na Ilha do Marajo,
exige uma perspectiva que descolonize as narrativas convencionais e revele a multiplicidade
das experiéncias histdricas. Segundo Patricia Sampaio (2007, p. 12), ainda hoje essa discussao
gera “estranhamento”, pois o discurso dominante tende a subestimar a relevancia da escravidado
africana na economia regional dos séculos XV1I e XVIII, priorizando a exploracéo do trabalho
indigena. Essa visdo reducionista, no entanto, oculta as dinamicas coloniais mais amplas que
moldaram a Amazonia. Flavio dos Santos Gomes lembra que a floresta ha muito carrega a
presenca e os rastros da negritude, deixando-a enegrecida (Sampaio, 2014).

Historicamente, as terras do Marajo pertencem a familias com raizes indigenas
milenares e africanas centenarias, cuja ancestralidade se consolidou na regido ao longo do
tempo. A chegada de africanos escravizados se somou a uma presenga marcante de nordestinos
gue migraram do semiarido no final do século XI1X e inicio do XX, atraidos pelo trabalho nos
seringais durante o ciclo da borracha. Essa mescla de povos deu origem a um campesinato de
varzea, cujas préaticas territoriais e modos de vida baseiam-se no uso mdltiplo de recursos
naturais, incluindo a agricultura, a pesca, o extrativismo florestal, a caca e a criacdo de pequenos
animais, além do gado e bufalos em pequena escala.

Esse campesinato se firmou na esteira do declinio do ciclo da borracha, quando muitas
familias permaneceram nas regides ribeirinhas, desenvolvendo formas de subsisténcia
autdbnomas, como cultivo agricola e criagdo de animais para autoconsumo (Oliveira Junior,
1991, p. 210). No contexto do Maraj6, a introducdo do gado vacum, trazido das ilhas de Cabo
Verde no século XVII, coincidiu com a chegada dos primeiros africanos. Em 1956, Nunes
Pereira destacou a relacdo entre os grupos indigenas e africanos no manejo do gado,
evidenciando como a interacdo entre essas populacdes se manifestou na pratica da pecuaria,
tecendo redes de conhecimento e colaboragdo que resistem e ressignificam as estruturas
coloniais na regido até hoje.

Descreve 0 autor:

Quando o negro foi introduzido na Ilha de Marajé e nas demais ilhas que barram a
entrada do Amazonas, logo se irmanou nas mesmas vicissitudes e formas de trabalho,
de luta e de sofrimento. Porque o vaqueiro indio, descido de malocas longinquas, e 0
vaqueiro negro, procedente na maioria de centros de gadaria do continente africano,
tinham um destino social comum: o de escravos, a servigo de colonos, mercenarios,
jesuitas e oficiais de EI-Rei de Portugal (Nunes Pereira, 1956, p. 59)

A alianca inicial imposta pelos poderes coloniais, que visava subjugar corpos e

territorios, também gerou movimentos de resisténcia e fuga. O territdrio marajoara, longe de
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ser um cenario passivo da colonizacdo, transformou-se em um espaco de insurgéncia, onde
sujeitos subalternizados retomaram suas trajetorias. Em areas remotas, de dificil acesso aos
administradores coloniais®®, surgiram mocambos e quilombos formados por negros e indigenas,
espacos onde praticas de autonomia e modos de existéncia opostos a logica colonial floresciam,
reafirmando cosmologias ancestrais e préaticas de resisténcia (Sampaio, 2007; Gomes, 1997).

Gomes (1997) documenta detalhadamente essas dindmicas de resisténcia na regido de
Soure e no Arari, descrevendo fugas coletivas e a intervencgdo de grupos indigenas no resgate
de um homem negro em Salvaterra. Além disso, registra a comunicacdo entre 0s mocambos
locais e comunidades negras e indigenas da coldnia holandesa, além da participacdo de
desertores coloniais que auxiliavam nas fugas e no comércio. Essas insurrei¢cbes, mesmo apos
a abolicdo da escraviddao em Portugal em 1761, mostram a resisténcia continua das populacdes
subjugadas no territorio marajoara e amazonico (Gomes, 1997, p. 32).

A resisténcia foi marcada nao sé por fugas e formacdes de quilombos, mas também por
praticas como o roubo e 0 comércio de gado, estratégias usadas contra o controle colonial. Esse
fendmeno ocorreu antes da devolucdo da prelazia do Marajé a Coroa portuguesa, em 1754,
qguando a prelazia foi repassada a barfes e viscondes como forma de consolidar a ocupacao
colonial e estabelecer grandes propriedades. Esse sistema de distribuigéo de terras favoreceu a
concentracdo fundiaria que persiste na regido até hoje. Em oposicao ao poder dos latifundiarios,
comunidades quilombolas continuaram a se espalhar e consolidar formas alternativas de vida e
resisténcia (Sampaio, 2007).

Gomes (1997) ressalta que esses movimentos de resisténcia transcenderam uma area
especifica, ocorrendo em toda a Amazonia e revelando uma relagdo particular entre as regides
do Gréo-Para e do Maranhdo. A intensificacdo do trafico de escravizados na regido provocou
disputas entre autoridades coloniais de Sdo Luis e Belém, devido a alta demanda de
escravizados no Maranhdo impulsionada pela producdo de algodédo, que superava a do Gréo-
Para no século XVI1II (Gomes, 1997, p. 44-45).

Além disso, Gomes argumenta que as revoltas e insurreicbes ndo eram meras reacoes
as ideias revolucionarias vindas da Franca ou do Haiti; ainda que houvesse ressonéncia com
esses movimentos globais, as lutas dos povos escravizados na Amazonia tinham sua prépria
agéncia. Tais agenciamentos respondiam ao colonialismo de forma ativa, produzindo

insurreicbes como a Cabanagem (1835-1840), que se insere nesse contexto mais amplo de

35 Como os localizados nos rios Anajas e Macacos, ver: Pacheco, 2010a, p. 57.
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resisténcia, reivindicando liberdade e autonomia em uma luta continua contra as imposi¢des
coloniais sobre corpos e territérios (Gomes, 1997; Sampaio, 2007).

Os grupos negros no Grao-Parad e Maranhdo, como apontam Salles (1988), Marin e
Castro (1999), Lima (2017) e Reis (1996), aproximaram-se da Cabanagem em busca de
transformacéo social e ruptura com a ordem colonial. No entanto, a ascensdo dos cabanos ao
poder revelou as limitagdes do movimento em atender as reivindicagBes negras, ja que a
abolicdo da escravidao ndo foi implementada, mantendo a estrutura opressiva intacta (Mendes,
2010). Diante disso, a luta pela liberdade seguiu ativa, alimentando formas de resisténcia tanto
visiveis quanto invisiveis no espaco colonial.

A histéria da presenca africana na Amazonia precisa ser reexaminada e ampliada,
particularmente na regido do Marajo, onde ocorreu o primeiro assentamento africano na regiao.
Como observa Sarraf Pacheco (2012, 2013), os territorios marajoaras, apropriados para a
criagdo de gado por volta de 1644, designaram aos “primeiros filhos das Africas” as tarefas de
cuidado e manejo desses animais (Pacheco, 2012, p. 2). Essa prética reflete as estratégias
coloniais da Igreja Catdlica, que, ao defender a liberdade indigena em nome da catequizacéo,
substituiu o trabalho nativo pela mao de obra africana, conforme relatam Peres e Azevedo
(2015, p. 8).

Com a chegada de africanos escravizados, a Amazonia passou a abrigar uma diversidade
étnico-racial e cultural, incluindo expressdes religiosas como a “Africanizag¢do da pajelanga”,
que segundo Vicente Salles (2015) resultou em préticas culturais hibridas com influéncias do
catolicismo e de tradi¢des indigenas (Salles, 2015, p. 26). Inicialmente, até o século XVII, a
presenca africana era limitada pela estrutura agraria fragil da regido e pela economia modesta
do Maranhdo e do Par4, que restringiam o fluxo de africanos. Contudo, a partir do século XVIIlI,
o tréfico de escravizados intensificou-se, especialmente entre 1755 e 1778, periodo em que
cerca de 53.000 africanos foram trazidos para a Amazoénia, provenientes de portos africanos
como Bissau, Luanda e Benguela (Chambouleyron, 2006).

A insercdo desses grupos africanos conectou a Amazonia a uma rede transatlantica,
introduzindo, além de forca de trabalho, saberes e cosmologias diversas que reconfiguraram o
tecido social e cultural amazonico. Esses africanos incluiam predominantemente grupos bantos,
como Angola e Congo, e grupos sudaneses, como Fanti-Achanti e Mandiga, cujas cosmologias
e préticas culturais transformaram as dinamicas locais (Salles, 2005). Esse processo, conforme
Sampaio (2007), foi decisivo para reestruturar o Grdo-Pard, impactando a demografia e

moldando novas formas de trabalho e resisténcia.
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A narrativa da escraviddo africana na Amazonia revela-se como mais do que uma mera
imposicao colonial; trata-se de um campo de resisténcia e recriacdo cultural. Em &reas remotas,
como no Marajo, surgiram mocambos e quilombos onde negros e indigenas reafirmavam suas
cosmologias, articulando modos de vida autdnomos em oposicdo a légica de exploracao
colonial (Gomes, 1997). Salles (1971) documenta também préaticas como 0 comércio e o0 roubo
de gado, expressdes de resisténcia em um contexto de concentracao fundiéria consolidada com
a devolucéo da prelazia do Marajo a Coroa portuguesa, em 1754,

A presenca africana na Amazlnia se insere em uma trajetoria complexa, em que
temporalidades diversas coexistem. A escraviddo africana, além de responder a questdes
econdmicas, manifesta-se como um processo de interacdo cultural e insurgéncia contra a ordem
colonial. Segundo Chambouleyron (2006), trés aspectos ajudaram a obscurecer a participacdo
africana na construcdo da sociedade amazodnica: a suposicdo de que o ciclo das drogas do sertdo
dependia exclusivamente do trabalho indigena; a falta de uma anélise sobre os
empreendimentos agrarios que empregavam mao de obra escravizada; e a visdo inadequada do
modelo de plantation, que ndo se aplicava ao cenario amazénico (Chambouleyron, 2006, p. 2).

Esse contexto foi reforcado pela ideia, difundida por autoridades coloniais, de que o
“Estado do Brasil” prosperou pela utilizagao do trabalho africano. O vigario-geral do Maranhéo,
padre Domingos Antunes Tomaés, argumentava que o desenvolvimento do Brasil se deu
somente apds a chegada de africanos e o0 abandono da escravizacao indigena, defendido também
por Antdnio Vieira, que via nos africanos uma alternativa para proteger e controlar os indigenas
(Vergulino-Henry & Figueiredo, 1990).

A crise econdmica gerada pelas epidemias de variola entre 1660 e 1690, que dizimaram
a populacdo indigena, foi outro fator que aumentou a demanda por méo de obra africana. A
promulgacdo da Lei de Liberdade Geral dos indios, em 1680, articulada por Vieira, proibia a
escravizacdo dos indigenas e incentivava o0 uso de africanos escravizados, consolidando a
estrutura de exploracdo colonial e as bases de um sistema em que as comunidades africanas
contribuiram de forma fundamental e resiliente, resistindo e ressignificando suas existéncias e
praticas culturais.

A Companhia de Jesus inseria-se

...num conjunto de medidas que reestruturavam as formas de obtengéo e uso
da mao de obra indigena. Uma delas, integrada com a lei de liberdade, determinava
que, para que os moradores tivessem quem trabalhassem “a cultura de suas searas e
novas drogas que se tém descoberto”, se importassem africanos bem como se
promovesse o0 descimento de indios livres do sertdo e sua reparticdo (os indios livres
ficariam a cargo exclusivo dos jesuitas). (Chambouleyron, 2006, p, 9).
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A dindmica da escraviddo na Amazonia ultrapassa a auséncia do modelo de plantation,
sendo um processo histérico denso e multifacetado, no qual transformacdes politicas, sanitarias
e sociais reconfiguraram as relacGes de trabalho e inseriram a regido em uma rede mais ampla
do trafico atlantico. Além desses aspectos, é essencial considerar os interesses da Fazenda Real
portuguesa, que visava ndo apenas consolidar sua influéncia na Amazonia, mas também impor
um modelo de exploracdo colonial especifico. A Companhia de Comércio do Gréo-Para e
Maranhdo desempenhou um papel crucial, operando como intermediaria na introducdo de
africanos escravizados, garantindo que o lucrativo trafico estivesse sob rigido controle da Coroa
portuguesa (Salles, 1988).

Diferentemente de outras regibes do Brasil, onde o trafico de escravizados era
amplamente gerido por agentes privados, no Maranhdo e no Pard a Companhia de Comércio
centralizava essa funcdo, atuando como monopélio econdmico e ferramenta de controle social
e politico. Essa organizacdo reafirmava a autoridade colonial e perpetuava as estruturas de
poder dominantes, demonstrando que o tré&fico de escravizados transcendeu a mera provisao de
méo de obra. Ele foi também um pilar do projeto colonial, que almejava expandir a presenca
portuguesa e assegurar a viabilidade econémica das planta¢bes locais, consolidando uma
narrativa de dominacdo e subjugacdo cujas consequéncias reverberam até hoje.

A heranca africana na Amazonia persiste nos quilombos, que ainda representam nucleos
de resisténcia e preservacgéo cultural. Em 2014, a Fundacgdo Cultural Palmares identificou 406
comunidades quilombolas nos estados do Amapa, Amazonas, Maranhdo e Pard. Essas
comunidades, como a do Caldeirdo, surgiram como centros de autonomia e organizacgéo social,
fundados sobre lacos de parentesco e reciprocidade, além de préaticas de cuidado com o
ambiente. Almeida (2015) destaca que os quilombos no Marajé ndo apenas resistiram a
violéncia colonial, mas também desenvolveram formas autbnomas de organizacdo que
desafiam as estruturas coloniais.

A historia dos quilombos e de outras formas de resisténcia emerge da dindmica colonial,
que estabeleceu a escravizagcdo como regra. A formacao historica, cultural e social do povo
negro € marcada por essas praticas de resisténcia, como as fugas, os suicidios, as revoltas contra
feitores e senhores, e a formacéo de quilombos e mocambos. Como evidencia Peregalli (2001,
p. 25): “Revoltas, atentados contra 0s senhores e seus feitores, assassinatos, suicidios, fugas
(...) se espalharam intermitentemente por todos os cantos do territorio brasileiro”.

Os embates constantes pelo direito a terra e pela manutencdo das comunidades
quilombolas mostram que, apesar da aboli¢do formal em 1888, os ecos da escraviddo se mantém

vivos na contemporaneidade. A partir do século XVI, com a inser¢éo do Brasil no capitalismo
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global, o escravismo foi adotado de maneira sistematica, impactando as estruturas sociais e
econdmicas até o século XIX e deixando marcas indeléveis de luta e resisténcia nas
comunidades negras (Castro, 1999).

No final do século XVII, africanos escravizados chegaram as terras marajoaras, onde
eram forcados a realizar atividades ligadas a pecuaria, agricultura e pesca. Esse trabalho foi
vital para a economia regional, uma vez que a ilha do Marajo se consolidava como um dos
principais polos de producdo de carne bovina. Contudo, as condi¢bes sub-humanas de vida e
trabalho a que eram submetidos geraram profunda revolta. Em busca de liberdade e ansiosos
por escapar de seus algozes, muitos escravizados fugiam das fazendas em dire¢do a areas mais
isoladas, onde formaram quilombos — uma das maiores expressdes de resisténcia negra.

Salles (1988) definiu quilombo como um “povoado de ex-escravos negros foragidos,
coletivo de mocambo, que é a habitagdo propriamente dita” (Salles, 1988, p. 222)%. Esses
quilombos constituiam-se como espagos livres onde 0s negros almejavam garantir sua
sobrevivéncia com dignidade, aspirando serem livres e donos de seus proprios destinos. Para
isso, buscavam também um territério que lhes garantisse “o dominio e o uso da terra”,
originando um conflito fundiario que persiste até hoje. No Marajo, as comunidades quilombolas
remanescentes resistem bravamente frente ao avanco do agronegdcio, lutando para legitimar
sua posse ancestral e garantir sua permanéncia em terras que, no passado, foram
cuidadosamente escolhidas por seus antepassados escravizados.

Castro (1999) identifica trés caracteristicas basicas do movimento quilombola: a
“interioriza¢do nos espacos de rios e igarapés menos povoados; ocupacdo de novas terras; [€]
apossamento coletivo como estratégia grupal de defesa de territorios e da reprodugdo social”
(Castro, 1999, p. 16). Esses aspectos refletem o carater autbnomo e resiliente das comunidades
quilombolas, que se interiorizavam em regides de dificil acesso como estratégia de defesa
contra o controle colonial.

Com o inicio da imprensa no Pard, em meados do século XI1X, fugas de escravizados
passaram a ser publicadas em anuncios de “fujdes” feitos por seus senhores. As fugas em

direcdo as florestas tinham o objetivo de dificultar o acesso dos capitdes do mato, que 0s

% Embora o conceito de quilombo apresentado por Salles (1988) — como “povoado de ex-escravos negros
foragidos” e associado a uma nogdo fixa de mocambo — ofereca uma leitura importante para determinados
contextos histéricos, esta pesquisa opta por ndo o adotar. A partir de uma perspectiva ao qual este trabalho se
propde, questiona-se a limitacdo desse conceito, que, ao cristalizar a ideia de quilombo como um espago de fuga
e resisténcia passiva, ndo contempla a pluralidade das experiéncias e estratégias adotadas por populacdes negras e
indigenas em diferentes territérios. Além disso, essa defini¢do tende a reforcar uma narrativa em que a resisténcia
é vista apenas no passado, desconsiderando as continuidades e transformagdes presentes nas lutas atuais, como
aquelas enfrentadas pelas comunidades quilombolas do Marajo.
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perseguiam como se fossem animais. O movimento em dire¢&o aos quilombos ndo era apenas
uma estratégia de sobrevivéncia, mas um ato de resisténcia que resgatava a ancestralidade,
ressignificando a fuga em uma jornada de retorno a um modo de vida livre.

Ao se analisar as fugas de negros escravizados no sistema escravagista da Ilha do
Marajo, faz-se necessério adotar uma perspectiva que transcenda leituras coloniais
reducionistas. Flavio Gomes adverte que a fuga ndo deve ser simplificada como uma mera
reacao impulsiva ou apolitica, mas compreendida como um ato de agéncia historica em que 0s
sujeitos escravizados assumem o papel de “sujeitos de sua propria historia” (Gomes, 2005, p.
30). Tal abordagem exige uma leitura critica que considere as fugas e a formacéao dos quilombos
como estratégias politicas multifacetadas e como expressdes de resisténcia contra o regime
escravagista.

De acordo com Gomes, a resisténcia negra se manifesta de maneira complexa e diversa,
escapando as interpretacfes que limitam a resisténcia apenas a fuga ou a revolta organizada.
Embora a fuga seja um aspecto marcante, Gomes sugere que as estratégias de resisténcia
também se desenvolveram por meio das interacdes entre fugitivos, indigenas e desertores de
diferentes origens, cujas aliancas resultaram na formacdo de comunidades de mocambos e
quilombos. Estas comunidades, conforme argumenta Gomes, surgiram como espacos onde
relacfes de solidariedade e aliancas politicas eram forjadas, transcendendo divisdes étnicas e
criando redes de apoio e resisténcia matua.

A heterogeneidade social desses quilombos revela uma dindmica de resisténcia que nao
se reduz a identidade Unica de “descendentes de quilombolas”. A categorizacdo “quilombola”
que em contextos modernos se consolidou como uma identidade politica e social, reconfigura
essas comunidades enquanto atores legitimos no campo de reivindicacfes por direitos. Esta
ressignificacdo, embora instrumentalizada em algumas instancias politicas, reflete a
continuidade de uma luta histérica por reconhecimento e reparacao.

A andlise da resisténcia dos escravizados no Marajé revela que a fuga e a formacao de
comunidades quilombolas representaram atos de agéncia e adaptacdo cultural capazes de
subverter e reconfigurar o sistema escravista opressor. Essas experiéncias quilombolas se
apresentam, portanto, ndo apenas como estratégias de sobrevivéncia, mas como construcoes
sociais e culturais que desafiam as narrativas coloniais e evidenciam a complexidade da
resisténcia negra no Brasil escravista.

Gomes (2005, p. 24) enfatiza essa dimensdo fundamental ao destacar que:

as lutas e a resisténcia contra um sistema escravagista continuam ainda hoje sob
diversas formas como, por exemplo, quando as comunidades localizadas na regido de
Salvaterra se autodefinem como descendentes de quilombolas; elas sdo descendentes
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das geragdes que lutaram de diversas maneiras para garantir os seus direitos a terra e
a liberdade.

A intensificacdo das fugas de pessoas escravizadas resultou na formacdo de novos
mocambos e quilombos, que se configuraram como territorios de insurgéncia e “reexisténcia”.
Esses espacos ndo eram apenas reflgios temporarios, mas constituiam projetos politicos e
sociais alternativos, onde se afirmavam modos de vida autdnomos e livres da logica colonial e
escravista (Carneiro, 2005; Gomes, 2019).

Dessa forma, quilombos e mocambos transformaram-se em epicentros de resisténcia e
sobrevivéncia, prolongando as lutas anticoloniais que moldaram o territério hoje
correspondente ao estado do Para.

Apesar do contexto de fugas, Sampaio (2014) nos lembra que a presenca negra na regido
ultrapassa a narrativa restritiva da escraviddo. Homens e mulheres negras protagonizaram
papéis diversos e indispensaveis — professores de mdsica, lideres comunitarios, mestres da
capoeira, tipografos, lavadeiras, oleiros, carpinteiros, entre outros. Essas histdrias, embora
ainda em grande parte silenciadas, persistem como manifestacbes de forca e resisténcia,
reafirmando a centralidade das experiéncias negras na construcao historica e social da regiao.
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3.4 Herancas Culturais: A Influéncia Colonial na Formacéo de Identidades Marajoaras

A identidade cultural na Ilha do Maraj6o emerge como um mosaico de elementos
profundamente enraizados em um processo histérico complexo, caracterizado pela confluéncia
e tensdo entre influéncias indigenas, africanas e europeias. Esse encontro de culturas, embora
marcado pela violéncia e imposicao colonial, deu origem a formas hibridas de expressdo que
resistem e se transformam ao longo do tempo. Como destaca Quijano (2000), "a colonialidade
do poder impds uma légica de classificagdo social e epistemoldgica que marginalizou os saberes
indigenas e africanos, mas ndo conseguiu apaga-los por completo”. O hibridismo cultural do
Marajo ilustra os conflitos e contradicdes do projeto colonial, que, ao tentar uniformizar e
disciplinar as populacbes locais, encontrou na resisténcia e adaptacdo marajoara uma
contestacdo ativa e complexa.

A colonizacdo trouxe a ilha novos modos de organizacdo econdmica e social, impondo
identidades marcadas tanto por adaptagdes locais quanto por resisténcias a légica colonial. A
introducdo da pecuéaria extensiva pela Coroa portuguesa, por exemplo, criou um sistema
econdmico fundamentado na exploracdo do trabalho escravo indigena e africano, surgindo dai
a figura do vaqueiro marajoara como simbolo cultural. Esse personagem representa, a0 mesmo
tempo, a preservacao de tradi¢6es locais e a memoria de desigualdade e subordinacdo que ainda
marca o trabalho e a estrutura fundiaria da ilha (Boulhosa, 2007). Assim, a identidade do
vaqueiro vai além de uma celebracdo cultural; ela é uma resposta adaptativa a um ambiente
econdmico adverso, onde as herancas coloniais ainda permeiam as relagfes sociais.

Essa identidade complexa que reflete o que Agenor Sarraf Pacheco (2010, 2012, 2024)
explora em suas analises das cosmologias afro-indigenas do Marajé. Essa analise sugere que
identidades como a do vaqueiro marajoara nao se limitam a celebracdo cultural, mas revelam
processos de resisténcia e ressignificacdo diante das herancas coloniais. A identidade afro-
indigena no Marajo expressa uma cosmologia que rejeita a visdo utilitaria da natureza e
promove uma relacdo de interdependéncia entre ser humano, ambiente e sagrado. Esse
entendimento se manifesta na arte marajoara, especialmente na ceramica, onde objetos de uso
cotidiano e cerimonial inscrevem uma memdoria e uma estética de resisténcia, desafiando a visao
ocidental de arte como mercadoria. Pacheco, em seu estudo sobre as cosmologias afro-
indigenas marajoaras, vé essa heranca cultural como uma forma ativa de resisténcia ao
epistemicidio, ou tentativa colonial de apagar esses saberes.

Pacheco, ao explorar essas identidades hibridas, assume uma perspectiva decolonial que

reconhece a cosmologia afro-indigena como um sistema completo e legitimo de conhecimento.
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A figura do vaqueiro marajoara, por exemplo, representa uma identidade adaptativa e complexa
que resiste a simplificacdo e reflete sobrevivéncia e transformacéo frente as adversidades da
colonizacdo. Longe de ser marginal, a identidade afro-indigena no Maraj6 e a figura do vaqueiro
constituem horizontes de resisténcia, subvertendo a logica colonial e afirmando a agéncia dos
individuos que habitam esse territorio. Dessa forma, essas identidades reescrevem a historia
local, oferecendo modos de ser e viver que se tornam, por si s, expressdes de resisténcia
cultural e espiritual.

Figura 33 — Vaqueiro da Fazenda S&o Sebastido na llha de Marajé (PA) - Jablonsky, Tibor; Soares, Lucio de Castro.

Fonte: Biblioteca IBGE.

Essas identidades hibridas transcendem as categorias coloniais de raca e etnicidade,
definindo-se como sistemas de valores e praticas que reafirmam a agéncia e a autonomia dos

individuos. Essa visdo é exemplificada em praticas culturais regionais, como os folguedos de
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boi na literatura de Dalcidio Jurandir, que consolidam uma interdependéncia entre seres

humanos, o sagrado e o ambiente, em nitida oposicéo a ldgica de exploragéo colonial.

As canc0es de ninar ficavam com ela, as toadas do boi que lhe ensinava morriam na
sua memoria. Quando Alfredo voltou da sua viagem a Belém, Luciola contou o que
foram as festas de S&o Jodo em Cachoeira. E cantou os canticos, as toadas, as musicas
do boi:

Boi chegou

Morena vem ver
Chega na janela
Para acabar de crer.

E o topa-topa:

Vamos vamos companheiro

Com este boi aqui brincar

E o que acontecer

Pode comigo contar.

Vamos ver qual é o primeiro que o bicho vai tocar.
Topa, topa, tu primeiro

Como vaqueiro geral;

Quero ver fera com fera cara a cara se topar.

E o vaqueiro real cantava:

Topa, topa, o Caprichoso vaqueiro, fama leal
Pois ja vejo que ndo cumpre
O que me disse o geral.

E era a hora do Pai Francisco:

Pula, pula, Pai Francisco
Que o Real nada mais faz
Quero ver se ainda te lembra
Do teu tempo de rapaz...

E Chico respondia:

Pai Francisco ta sabido

E o0 boi ndo vai topar

Os vaqueiros matam o boi
E o Chico velho vai pagar.

E o padre batizando os caboclos:

Batizo o caboclo
— N&ao namora mais...

E a surra no Chico:

Chora, Chico, chora

Chora que a coisa ndo esta de brincar
Chora porque estas preso

E o remédio que tens é apanhar.

Alfredo se esquecia daquela cidade de lama, Sevico, Ulisses, tinas de roupa, sabdo se
aguando no cimento que acabava de ver em Belém. Luciola Ihe mostrava as
vestimentas de Didico, 0 amo do boi, as tangas e os capacetes dos indios, a barba do
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negro Chico, a roupa dos vaqueiros, o retrato do filho do dono do boi, o Pagéo, vestido
de moca. Depois mostrava 0 boi Caprichoso, dormindo, esperando outro junho
(Jurandir, p.103-107)%.

Nessa obra, Chove nos Campos de Cachoeira, 0 autor explora intensamente as praticas
culturais e a vida social da regido amazoénica, especialmente do Marajé. Este romance é parte
do Ciclo do Extremo Norte, uma série de dez livros que retratam aspectos da vida amazodnica,
abordando o cotidiano das comunidades ribeirinhas e dos trabalhadores rurais e urbanos.
Jurandir descreve com profundidade as festas populares, a religiosidade, a relacdo das pessoas
com 0 ambiente e as trocas culturais que compdem a vida na Amazonia.

Ele também destaca as tensdes e complexidades entre tradi¢des indigenas e africanas,
com influéncias coloniais. O autor explora a maneira como as populagdes lidam com a natureza,
0s rios, a floresta, e como o ambiente molda costumes, como a relacdo com a alimentacéo, o
uso de plantas e o0 modo de vida ribeirinho. As narrativas de Jurandir sdo profundamente
sensiveis as influéncias culturais e as particularidades do territério marajoara, refletindo sobre
como essas praticas formam uma identidade coletiva enraizada no cotidiano e na resisténcia
cultural.

Stuart Hall (2003) e Paul Gilroy (2001) interpretam que essas praticas e narrativas
especificas ndo apenas uma heranga, mas uma contestacao direta aos processos de apagamento
historico. Para Pacheco, os objetos de ceramica marajoara funcionam como suportes de
memoria que resistem ao silenciamento colonial, enquanto Acevedo Marin demonstra que 0s
quilombos e as redes de apoio comunitario afro-indigenas representam um desafio ativo as
normas coloniais. Em suas obras, esses estudiosos apontam que a preservacao das tradigdes
afro-indigenas vai além do simples ato de manter memdrias: trata-se de uma afirmacéo continua
de uma cosmovisdo decolonial, fundamentada na reciprocidade e respeito pela natureza,
essencial para a construcdo de futuros que nao se subordinam as logicas eurocéntricas. Assim,
as cosmologias afro-indigenas na Amaz6nia se erguem como sistemas completos de saberes e
praticas que comecam a influenciar a organizacdo social, a religiosidade e a interacdo com o
meio ambiente. Esse legado posiciona-se como um sistema de resisténcia.

Ainda em relacéo a identidade afro-indigena, Marcio Goldman destaca que

Os grandes acontecimentos sdo conhecidos por todos. Ainda que 0s nimeros sejam
algo controversos, ndo é nada improvavel que ao longo de cerca de 300 anos, quase
10 milhdes de pessoas tenham sido embarcadas a forca da Africa para as Américas,
na maior migragdo transoceénica da histéria. Desses, uns 4 milhdes chegaram ao que
hoje chamamos de Brasil — onde, sabemos, ja viviam milhdes de indigenas, vitimas
de um genocidio que, nunca é demasiado lembrar, ao lado da didspora africana
sustenta a constituicdo do mundo moderno. Nessa histéria, que é a de todos nds,

37 JURANDIR, Dalcidio. Chove nos Campos de Cachoeira. 8. ed. Braganga: Para.grafo Editora, 2019.
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coexistem poderes mortais de aniquilacdo e poténcias vitais de criatividade. Nesse
sentido, ndo é exagerado afirmar que o encontro entre “afros” e “indigenas” nas
Américas é o resultado do maior processo de desterritorializacéo e reterritorializagao
da historia da humanidade. Por isso, ndo deixa de ser curioso e espantoso que tenha
recebido tdo pouca atengdo — e isso de dois modos complementares (Goldman, 2014,
p. 215)

De maneira similar, a construcdo da identidade quilombola revela dindmicas de
continuidade e ruptura na formacdao das identidades marajoaras. As comunidades quilombolas
em regides como Salvaterra, no leste da ilha, exemplificam formas de resisténcia ativa contra a
marginalizacdo historica e a especulacéo fundiaria. A partir da Constitui¢do de 1988, o processo
de autoidentificacdo dessas comunidades foi reforcado pelas reivindicacbes por direitos
territoriais, 0 que criou um espaco juridico para a regularizacdo fundiaria e o reconhecimento
cultural desses povos (Gomes et al., 2018). Essa luta pelo territdrio transcende a dimensao fisica
e representa também a reafirmacdo de uma identidade coletiva que articula memodria, tradicédo
e mobilizacdo social como formas de resisténcia e afirmacéo identitaria. A construcdo cultural
no Marajo, assim, € um testemunho das interacdes complexas entre as populacdes e culturas
indigenas, africanas e europeias, que, ao longo dos séculos, moldaram as identidades locais em
um cenario de continua resisténcia e transformacao.

A interacdo entre religido, identidade e resisténcia ocupa um papel significativo na
compreensdo das identidades marajoaras. Festividades como a de Sdo Sebastido e outras
celebracGes de raiz catdlica sdo reinterpretadas e ressignificadas pelas comunidades locais,
transformando-se em ocasides de afirmagdo cultural e resisténcia. No contexto das
comunidades quilombolas, iniciativas como a educacdo diferenciada e eventos civicos
especificos, exemplificados pelos Jogos Quilombolas, servem como poderosos mecanismos
para o fortalecimento do pertencimento e para a desconstrucao de esteredtipos negativos. Esses
eventos ndo apenas preservam a tradicdo, mas também promovem um projeto de futuro,
incentivando a juventude a participar ativamente na construcdo de liderancas e na continuidade
das mobilizagdes sociais.

A festividade do Cirio de Nossa Senhora de Nazaré exemplifica esse sincretismo, indo
além da devocdo catolica ao incorporar elementos das cosmologias indigenas e
afrodescendentes. Essa fusdo cultural transforma o evento em um “espago de negociacdo” (Hall,
1997), onde o catolicismo colonial se entrelaga com préticas ancestrais locais, gerando
expressdes hibridas de fé e identidade. Nesse contexto, 0 Marajo revela uma resisténcia

persistente das identidades “india” e “negra” frente a tentativa de homogeneizacéo cultural.
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Quijano e Mignolo (2003) apontam que essas categorias coloniais buscam simplificar e fixar
as identidades, ignorando a complexidade e diversidade interna dessas tradigoes.

A analise das expressdes identitarias no Marajo — seja no contexto dos vaqueiros ou dos
quilombolas — revela a presenca constante da colonialidade do poder e da cultura. Contudo,
observa-se também uma série de estratégias de resisténcia e reinvencdo. A valorizacdo da
heranca cultural, a preservagdo da memoria coletiva e a ressignificacdo de simbolos tornam-se
elementos centrais na luta das comunidades para enfrentar desafios contemporaneos e reafirmar
suas identidades. No caso das comunidades quilombolas em Salvaterra, por exemplo, a
reivindicagdo por controle territorial e identidade coletiva vai além do campo juridico,
representando uma luta continua por reconhecimento e autonomia.

A analise integrada das identidades do vaqueiro, do quilombola e do indigena demonstra
gue a construcao das identidades locais € um processo dinamico de negociacao entre tradi¢do e
modernidade, entre passado e futuro. A colonialidade ainda opera como uma forca estruturante,
mas as comunidades marajoaras encontram maneiras de subverter essa légica, construindo
novos sentidos e significados para suas tradi¢cGes. Dessa forma, as identidades marajoaras se
configuram ndo apenas como um reflexo das herancas coloniais, mas como praticas ativas de
resisténcia, recriagéo e afirmagé&o cultural.

Compreender como as identidades locais sdo moldadas pela colonialidade e pela
resisténcia permite uma andalise mais profunda das dinamicas sociais e culturais da ilha. Além
disso, ao destacar a articulacdo entre memoria, tradicdo e mobilizacdo, é possivel vislumbrar
formas de valorizacdo e fortalecimento dessas identidades que ndo se limitem a
espetacularizacdo turistica, mas que contribuam para a autonomia e o desenvolvimento das
comunidades marajoaras.

A formacéo das identidades marajoaras também foi moldada pelo discurso colonial, que
promoveu a visdo de superioridade europeia em detrimento das tradi¢cdes indigenas e africanas.
Esse processo, como descreve Stuart Hall (1997), resultou em “identidades fragmentadas”, um
rompimento entre a identidade ancestral e a identidade imposta pelo colonizador. No Marajo,
essa fragmentacdo é visivel na desvalorizacdo de praticas como a cerdmica € 0 manejo
ambiental, considerados arcaicos durante séculos. Contudo, a memoria coletiva preservada nas
festividades, no artesanato e nas narrativas orais possibilitou a sobrevivéncia dessas tradigdes,
que hoje continuam a moldar o cotidiano e a espiritualidade da regido.

A espetacularizacdo da cultura marajoara por meio do turismo é outro reflexo da
colonialidade. A figura do vaqueiro e a ceramica arqueoldgica sao transformadas em produtos

culturais para consumo externo, muitas vezes descoladas de seus significados originais. O
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turismo, que poderia ser uma estratégia de desenvolvimento, corre o0 risco de reduzir as
tradicGes locais a fetiches exoticos, reforcando assimetrias econémicas e culturais. Da mesma
forma, as comunidades quilombolas enfrentam a mercantilizacéo de suas praticas culturais, mas
resistem por meio da valorizacdo de simbolos e eventos que reforcam sua identidade e
fortalecem a mobilizagéo social (Santos, 2005; Gomes et al., 2018).

A ceramica, por exemplo, foi reconhecida como patriménio cultural, mas sua
comercializacdo no mercado turistico reflete a complexa relacdo entre preservacdo e
exploracdo. Muitas vezes, esse patrimdnio é apropriado sem beneficiar diretamente as
comunidades que o mantém. Esse processo revela o dilema entre a valorizacdo cultural e o
desvirtuamento comercial, um exemplo do que Bell Hooks (1992) chamou de “comodificagio
da diferenga”, onde tradi¢des locais sdo transformadas em produtos para consumo, em vez de

representarem suas significacdes originais.

(...) A comodificacdo da diferenca promove paradigmas de consumo nos quais
qualquer diferenga em que o Outro habite seré erradicada por meio da troca, pelo
consumo canibal que ndo apenas desloca o Outro, mas nega a importancia da historia
do Outro através de um processo de descontextualiza¢cdo. Como o0 “primitivismo”, que
segundo Hal Foster continua a “absorver o primitivo, em parte via 0 conceito de
afinidade”, ideias contemporédneas de cruzamento expandem o0s pardmetros da
producéo cultural para possibilitar que as vozes dos ndo brancos sejam ouvidas por
audiéncias maiores, ainda que neguem a especificidade dessas vozes, ou enquanto as
recuperam para uso préprio (hooks, 1992, p. 69).

Com isso, a memdria coletiva no Marajé atua como um poderoso instrumento de
resisténcia cultural. Festividades como o boi-bumba e outras celebracdes religiosas
transcendem o papel de meras expressdes culturais, transformando-se em atos de afirmacéo
identitaria e reivindicacdo histérica. Através dessas praticas, as comunidades marajoaras
mantém vivas suas raizes culturais, enquanto confrontam e desafiam as tentativas de
apagamento historico que marcam a heranca colonial na regido. Neste contexto, a juventude
marajoara desempenha um papel crucial na revitalizacdo dessas tradicdes, reinterpretando-as e
impulsionando sua continuidade ao longo das geragdes. Esse processo de constante renovacao,
como aponta Hall (1997), indica que “as identidades culturais ndo sdo estaticas, mas estdo
sempre em processo de transformagéo”.

As identidades marajoaras surgem, assim, como um didlogo ativo entre passado e
presente, onde memoria e resisténcia se entrelacam para criar novas possibilidades de
pertencimento e existéncia. Essas identidades ndo séo apenas marcas do passado, mas formas
de habitar o presente e projetar o futuro, mantendo viva uma rede de significados

compartilhados que reforca o sentimento de comunidade e pertencimento.
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O impacto colonial na formacdo das identidades marajoaras revela um cenério de
continuas tensdes e ressignificacdes. Em meio a essas influéncias, as populagdes locais
conseguiram transformar elementos externos, incorporando-os de forma a preservar e adaptar
suas tradi¢des. Essa dindmica desafia a homogeneidade imposta pelo colonialismo, reafirmando
a complexidade e a resiliéncia das identidades locais. Atualmente, a luta por reconhecimento
cultural e territorial, visivel na valorizacdo das identidades quilombolas e indigenas, sublinha

que o legado do Marajo transcende a heranca colonial.



184

CONSIDERACOES FINAIS

Para encerrar esta pesquisa & crucial destacar o papel fundamental dos velhos da
comunidade quilombola do Caldeirdo. Esses ancidos sdo os guardifes da memoria coletiva,
cujas historias, lembrangas e palavras representam uma linha viva de continuidade com o
passado, atuando ndo s6 como testemunhas de uma historia, mas como alicerces de uma
identidade em constante renovacao. Através deles, a memdria se transforma em uma prética de
resisténcia, que ndo apenas preserva o passado, mas redefine o presente e o futuro do quilombo.
Ao transmitirem suas historias, os mais velhos mantém viva a esséncia do Caldeirdo, num ato
que confronta o esquecimento e desafia 0 apagamento historico e colonial.

Assim, as memorias dos mais velhos ndo apenas registram fatos do passado, mas atuam
como praticas de resisténcia que transcendem as limitagdes impostas pelo colonialismo e suas
herancas. Esses relatos afirmam as identidades quilombolas a partir do protagonismo da propria
comunidade, oferecendo uma narrativa que valoriza a pluralidade de vivéncias e contraria as
histérias hegemonicas que, por muito tempo, silenciaram as vozes quilombolas. Em cada
narrativa, encontra-se uma reafirmacéo do que significa ser quilombola, e 0 ato de recordar
transforma-se em uma ferramenta de luta e pertencimento que fortalece a comunidade em face
das pressdes externas e das influéncias colonialistas ainda presentes.

Além disso, o valor dos saberes locais preservados pelos mais velhos oferece uma visdo
gue desconstrdi o conhecimento imposto, legitimando os saberes ancestrais e rompendo com a
ideia de que o conhecimento tradicional é inferior ou ultrapassado. Nesta pesquisa, 0 uso da
escuta atenta e da observacéo participante permitiu dar centralidade a essas vozes, revelando a
profundidade e a pluralidade dos saberes do Caldeirdo. Ao escutar os mais velhos, a pesquisa
ndo soO recolhe memorias, mas reafirma o conhecimento da comunidade como uma episteme de
resisténcia e legitimacao das suas prdprias verdades, valores e formas de ser no mundo.

O estudo, ao documentar e valorizar as histdrias desses moradores, busca ndo so6
preservar memorias, mas fortalecer a propria comunidade para que as geracOes futuras
compreendam, celebrem e perpetuem esse legado. Trata-se de um esforco para que a memoria
e a historia do Caldeirdo sejam conhecidas e utilizadas como ferramentas de fortalecimento
identitario e resisténcia cultural. Este trabalho, que também visa contribuir com um material de
registro para a comunidade — seja ele um livro ou memorial fotografico — busca ser uma
ferramenta que ajude na educagdo das proximas geracdes quilombolas, oferecendo-lhes um
retrato vivo das raizes de sua comunidade e um caminho seguro para a continuidade dessa
identidade.
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No Quilombo do Caldeirdo, o reconhecimento como uma comunidade remanescente de
quilombos representou um importante processo de afirmacédo identitaria. Esse reconhecimento
ndo se limita a uma certificacdo formal, mas se transforma em um instrumento de
autovalorizacao que reverbera nas praticas e narrativas cotidianas dos moradores. Mesmo que
as historias e ensinamentos dos ancestrais estejam profundamente enraizados na memoria
coletiva, a busca por um documento que valide sua identidade quilombola reflete uma luta por
reconhecimento em um mundo que frequentemente nega suas existéncias e historias.

Com a conquista dessa formalizacdo, o orgulho pela identidade e pela cor da pele
ganhou novas dimens@es, impulsionando uma valorizacdo das raizes e tradicbes que sdo
passadas de geracdo em geracdo. Essa dinamica ndo apenas alimenta um renovado sentido de
pertencimento, mas também instiga uma resisténcia vibrante contra a opressao historica. A
narrativa do Caldeirdo, portanto, deve ser ressignificada sob uma perspectiva decolonial, que
coloca os quilombolas como protagonistas de suas proprias historias, onde suas vozes e
experiéncias séo centrais.

Ademais, o fortalecimento dos lacos de parentesco e 0 apego a terra revelam a
interconexdo entre identidade e territorialidade, um aspecto fundamental que sustenta a coeséo
social dentro da comunidade. Essas dimensdes sdo expressas de maneira vivida pelos
moradores, que afirmam sua conexdo intrinseca com o Quilombo Caldeirdo, reconhecendo a
profundidade de suas raizes. Neste contexto, os moradores ndo apenas preservam suas lutas
histéricas, mas também as ressignificam continuamente. A condi¢cdo de comunidade
remanescente, além de garantir o direito a terra, proporciona um espaco para a ampliacdo da
representatividade politica e um fortalecimento das manifestacdes culturais, que agora buscam
visibilidade e valorizacdo na sociedade local. Essa busca por reconhecimento é, em Ultima
instancia, uma afirmacdo da existéncia e da resisténcia quilombola frente aos desafios
contemporaneos.

Portanto, o estudo reafirma que os mais velhos da comunidade quilombola do Caldeiréo
ndo sdo meros transmissores de um saber estatico, mas sim agentes ativos de transformacao
social e cultural. Suas memdrias e experiéncias atuam como alicerces para a constante
reconstrucdo da identidade coletiva, permitindo que o Caldeirdo permanegca um espago
dindmico de resisténcia, autonomia e pertencimento. Cada relato, cada lembranca, carrega em
si n&o apenas o peso da historia, mas a forca de uma identidade que se molda e se fortalece em
didlogo com o presente e as necessidades de reafirmagdo frente as adversidades

contemporaneas.
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Ao trazer a tona a riqueza das epistemologias locais e priorizar as narrativas dos mais
velhos, este estudo destaca a importancia de reconhecer a memdria coletiva como um campo
de conhecimento legitimo, que se afasta das logicas coloniais e eurocéntricas que
historicamente desvalorizaram os saberes tradicionais. E nesse processo que o Caldeirdo
encontra um caminho para reafirmar suas verdades, resistindo as imposi¢fes externas e
reafirmando sua posi¢do enquanto territdrio de luta e reexisténcia.

Além disso, a memoria viva dos interlocutores transcende o ato de preservar historias;
ela se torna um elemento essencial para fortalecer os lacos intergeracionais e assegurar a
continuidade de préticas e valores comunitarios. Os ensinamentos transmitidos pelas geraces
mais velhas ndo apenas inspiram as atuais liderancas comunitarias, mas também fornecem as
geracOes futuras as ferramentas necessarias para compreenderem sua historia, celebrarem sua
identidade e enfrentarem os desafios que possam surgir.

Que essa memoria viva e resistente continue a inspirar e iluminar o caminho das futuras
geracOes, garantindo que o Quilombo do Caldeirdo permanega um espaco de resisténcia ativa,
de pertencimento profundo e de continua reinvencdo identitaria. E nessa perpetuacdo da
memoria que reside a forca do quilombo: em ser ndo apenas um local fisico, mas um territorio

simbdlico de luta, cultura, ancestralidade e esperanca para 0s que Virao.
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ANEXOS

ROTEIRO BASE DE ENTREVISTA
Dados
1. Nome:
2. ldade:
| - Histdria Pessoal:
1. Pode me contar um pouco sobre a sua vida? Onde vocé nasceu e cresceu?

2. Como foi a sua infancia aqui na comunidade?

3. Que memorias mais marcantes vocé tem do seu tempo de juventude?

Il - Histéria da Comunidade:
1. O que vocé sabe, ouviu sobre a formacéo do povoado?
2. Como era a comunidade quando vocé se entendeu?
3. Pode me contar histdrias ou eventos importantes que aconteceram aqui?
4. Quais sdo as tradi¢cbes mais antigas que vocés ainda preservam?

5. E membro da Associacio de Moradores do Caldeirdo ou de algum outro grupo?

111 - Relacdes entre os territorios:
1. Onde moram seus pais? - Irm&os/lrmas? - Filhos/ Filhas - Tias/Tios?
2. Tem alguma comunidade que costuma frequentar?
3. Existem parentes que moram em outra comunidade?

4. Paravocé o que é ser quilombola?

V - Manifestacdes culturais:
1. Quais tradicOes culturais e religiosas sdo mais importantes para a comunidade?
2. Como essas tradicdes foram passadas para vocé?

3. Qual o santo devoto de sua familia?
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4. A familia participa do Cirio ou das outras festividades?

V - Memodria:
1. Como as histdrias e memarias sdo transmitidas entre as gera¢des aqui na comunidade?
2. Qual é o papel dos mais velhos na transmissdo desses conhecimentos?

3. Vocé acha que os jovens se sentem conectados com essas tradicGes e memorias?
Como?

4. Quais mudancas vocé observou na comunidade ao longo dos anos?

5. Como essas mudancas afetaram os dias de hoje?

VI - Desafios:
1. Quais séo os principais desafios que a comunidade enfrenta hoje?

2. Como vocé acha que a comunidade pode superar esses desafios?

VII - Futuro:
1. O que vocé espera para o futuro da comunidade?

2. Como vocé acha que as tradi¢des e memarias dos mais velhos podem continuar a
influenciar as futuras geracGes?

V111 - Reflexdes Finais:
1. Ha mais alguma coisa que vocé gostaria de compartilhar?

2. Alguma mensagem que voceé gostaria de deixar para as futuras geracdes?



