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RESUMO

Este trabalho tem como contexto o desastre provocado pelas empresas Samarco, Vale
e BHP, que se deflagrou no dia 5 de novembro de 2015 com o rompimento da barragem de
rejeitos minerarios de Funddo, em Mariana, Minas Gerais e que ainda perdura nos corpos e
nas vidas de atingidos de toda a bacia do rio Doce, através dos seus efeitos derrame
(GUDYNAS, 2016). A analise buscou investigar o processo de luta politica dos atingidos pelo
desastre, a partir das festas de Santo Ant6nio, em Paracatu de Baixo, e da marcha do MAB,
que percorreu diversos municipios da bacia do rio Doce, atingidos pela lama de rejeitos.

Num primeiro momento, trago os arranjos da politica neoextrativista que contribuiram
para 0 desencadeamento do desastre, ensejando a discussdo acerca do carater
multidimensional das perdas. Com isso, teco uma analise sobre a experiéncia de viver um
desastre, a partir das narrativas dos sujeitos atingidos. No segundo capitulo, apresento a Festa
de Santo Antbnio, em Paracatu, como uma mobilizacdo autdnoma do grupo na luta pela
defesa do territério e pelo reassentamento. Para isso, fagco uma andlise etnografica das festas
de 2017 e 2018, apontando para as transformacdes em suas dindmicas e os elementos que
permitem identifica-las como rituais de resisténcia. Por outra via, no capitulo trés trago um
pouco da experiéncia de participagdo na marcha do MAB, em 2016. Nesse caso, indico alguns
pontos de intersecdo entre religiosidade e politica presentes na marcha, que também permitem
traduzi-la como um ritual politico de oposi¢do a mineracdo e as empresas responsaveis pelo
desastre, apesar de algumas limitacGes e problemas durante seu andamento.

Por fim, analiso brevemente essas duas experiéncias evocadas nos capitulos dois e
trés, com o objetivo de sinalizar pontos em que elas se aproximam e se divergem. Neste
sentido, ao considera-las como rituais de resisténcia destaco a importancia da autonomia para
a realizacdo da festa de Santo Antonio e, por outro lado, os limites da marcha como um ritual
produzido por um movimento social, com modos de fazer ja pré-estabelecidos. No mais,

pontuo algumas diferencas desses dois rituais no tempo e no espaco.
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“A gente tem que procurar e ir mesmo, porque ano passado eu tava
insegura, mas agora eu ndo té mais ndo. Se puder a gente até bate
uma barraca e fica 14, pra mostrar pra eles que nds precisamos € de

>

ld, ndo daqui.’
(Vera falando sobre a realizacdo das festas em Paracatu, julho de 2018).
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INTRODUCAO

Falar de desastre refere-se a ruptura, suspensao, desequilibrio; a violéncia, sofrimento
e resisténcia. O desastre € um marcador permanente de vidas. No dia 5 de novembro de 2015,
ocorreu o rompimento da barragem de rejeitos de Fundao, localizada em Bento Rodrigues,
Mariana, Minas Gerais. A barragem pertencia a empresa Samarco Mineragcdo S.A, cujo
capital é dividido entre as empresas Vale S.A e BHP Billiton. O rompimento gerou a morte de
20 pessoas e danos que transcorrem desde a restricdo do uso da agua de qualidade em
algumas cidades da bacia, até a suspensao das estratégias de vida (Bebbington, 2011) das
vitimas que perderam todo o territério onde reproduziam suas atividades econémicas, sociais
e culturais. A partir de entdo, os moradores, principalmente das localidades destruidas pela
lama de rejeitos, foram submetidos a uma dindmica de vida orquestrada pelas instituicdes
encarregadas por gerenciar o desastre. Com isso, foram obrigadas a se adaptar, subitamente, a
um cenério aflitivo, tendo de lutar pela reconstrugdo das suas vidas, num contexto extremo de
sofrimento e de violagOes diarias de direitos.

Desde marco de 2016, atuo como bolsista pesquisador no GESTA, sob ambito do
projeto “O desastre e a politica das afetacfes: compreensdo e mobilizacdo em contexto de
crise”, em que o grupo concentra esforgos nas atividades de ensino, pesquisa ¢ extensdo,
analisando os métodos institucionais de tratamento do desastre e 0s processos de mobilizacdo
dos sujeitos atingidos. O projeto objetiva compreender a atual situacéo dos atingidos frente ao
desastre e construir espacos de troca e reflexdo que contribuam para 0 empoderamento e a
participacdo desses grupos nos encaminhamentos institucionais estabelecidos.

Quando iniciei a minha participacdo no grupo, eu nada sabia a respeito das discussdes
sobre desastre, me lembro apenas do assombro e inquietacdo que senti ao ver as imagens do
dia do rompimento. Esses sentimentos que me motivaram a querer participar do GESTA. Eu,
como um estudante do quarto periodo de Ciéncias Socioambientais, ja visualizava naquelas
imagens de destruicdo e nos semblantes das vitimas alojadas na Arena Mariana, a fatalidade
que acabara de se concretizar. Porém, s6 consegui comecar a compreender a dimensdo do
desastre a partir da minha primeira experiéncia de campo.

Em julho de 2016, fui a Mariana, juntamente com a equipe do GESTA. Nessa
experiéncia, percorremos algumas regides atingidas pela lama de rejeito. Fomos a Paracatu,
por uma estrada que beira o rio Gualaxo, primeiro afluente por onde a lama passou.
Percorremos esse trajeto, durante todo o tempo, cercados pela paisagem destruida, por onde

presenciamos de perto as proporcdes fisicas do desastre. Visitamos também Bento Rodrigues
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e, nessa experiéncia, caminhamos acompanhados por alguns moradores da localidade, muitos
deles, naquele momento, estavam voltando ao local pela primeira vez apds o rompimento de
Funddo. Aquela foi a primeira situacdo em que eu experimentei o desastre narrado pelos
atingidos.

A partir de entdo, trilhei a minha trajetdria na graduacdo para o estudo de desastres,
alinhando as disciplinas com a oportunidade de fazer pesquisa e extensdo propiciada no
ambito do GESTA. Inseri-me no grupo, desde o inicio, ndo sei se de forma pensada ou
apenas por afinidade, ao acompanhamento das mobilizacdes dos sujeitos atingidos, me
ausentando um pouco dos espacos institucionais do caso.

Uma das minhas primeiras grandes experiéncias de mobilizagGes sociais no contexto
do desastre foi através da participacdo na marcha “Um ano de lama e Luta”, organizada pelo
MAB. Ela se iniciou em Regéncia/ES, fazendo o caminho inverso da lama até chegar em
Bento Rodrigues, com o propoésito de denunciar o primeiro ano de crime e a impunidade das
empresas Samarco/Vale/BHP, além de evidenciar a organizacdo e as articulagdes promovidas
pelo MAB para a conquista dos direitos dos atingidos. Essa experiéncia foi importante por me
propiciar a observacdo de diferentes situacdes vivenciadas por atingidos de toda a bacia.

Segui 0 meu impeto de acompanhamento dos arranjos acionados pelos sujeitos
atingidos para a luta politica e me deparei com as festas religiosas. Desde o rompimento da
barragem, os moradores de Bento Rodrigues e Paracatu, em virtude do calendario religioso,
continuaram a realizar as missas, peregrinacOes e festas, com o propdsito de manutencéo das
tradicdes fortemente ligadas ao territdrio. A partir do processo de vivéncia do desastre, em
que os atingidos passaram a se entender, ndo s6 como vitimas, mas enquanto sujeitos
politicos, as festas também foram se transformando em potentes momentos de luta.

Essas experiéncias foram fundamentais para a escolha do meu tema de pesquisa:
compreender e etnografar as festas de Santo Antonio, em Paracatu, e a marcha do MAB,
como rituais de resisténcia politica frente ao desastre. A pesquisa foi realizada através da
utilizacdo de métodos etnograficos e levantamento bibliografico.

Para os trabalhos de campo nas festas e na marcha, tive dificuldades para entender os
limites da pesquisa, diante da multiplicidade e multidimensionalidade vivida pelos sujeitos
com 0s quais eu me propus olhar, ouvir e escrever. Roberto Cardoso de Oliveira (1996)
destaca a importdncia de se questionar esses atos, entendendo que “a experiéncia
antropoldgica como disciplina, condiciona as possibilidades de observacdo e de
textualizagdo sempre de conformidade com um horizonte que lhe € préprio” (DE OLIVEIRA,
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1996, p.31). A pesquisa de campo é importante por proporcionar o envolvimento com o grupo
e 0 meio social em que ele é inserido, e participar disso ndo significa assumir um papel
passivo no processo, mas torna-se essencial estar junto, inserido nas atividades, para a
construcdo de relagdes que permitam uma analise comprometida com os sujeitos.

Contudo, essa pesquisa ndo se restringe as experiéncias etnograficas das festas e da
marcha. A compreensdo das intersecdes entre rituais e politica neste caso especifico, se baseia
em outras experiéncias de campo propiciadas por acdes do GESTA. Nesse sentido, destaco o
trabalho da Cartografia Social, realizado com moradores de Paracatu de Baixo, em 2017 e
2018.

Através dessa atividade, desenvolvemos oficinas participativas visando construir,
junto aos grupos afetados, conhecimento acerca das afetacGes e consequéncias produzidas
sobre seus territorios e modos de vida. O GESTA contou com apoio da equipe do Projeto
Nova Cartografia Social da Amazdnia (PNCSA) e da assessora técnica dos atingidos no
municipio de Mariana, a Céritas Brasileira.

O trabalho de mapeamento social conduzido junto a comunidade foi dividido em
etapas que compreenderam: (a) oficina para elaboracdo de croquis, confeccionados pelos
atingidos, que apontaram elementos familiares e coletivos; (b) visitas ao territorio original
representado nos croquis acompanhados dos moradores para registro dos elementos indicados
e narrativas produzidas durante o percurso; (c) realizacdo de nova oficina para apresentagéo e
discussdao do material coletado com vistas a elaboracdo de um Boletim Informativo para
apresentacdo de elementos comunitarios e de 30 acervos familiares. Nesta medida, grande
parte do material de pesquisa em que me apoio neste trabalho deriva dessa acgdo coletiva do
grupo.

Para tanto, no primeiro capitulo procurei trazer os arranjos da politica neoextrativista
que contribuiram para o desencadeamento do desastre, partindo de uma perspectiva global,
relacionada ao mercado de commodities, até as medidas tomadas pela Samarco num contexto
de crise do preco do minerio de ferro. Ademais, proponho uma discusséo sobre o conceito de
desastre, ensejando a discussdo acerca do carater multidimensional das perdas, pois a
definicdo de desastre ainda se encontra em um campo de disputa entre as abordagens técnicas
e socioldgicas. A partir disso, teco uma analise sobre a experiéncia de viver um desastre, a
partir das narrativas dos sujeitos atingidos.

No segundo capitulo, busquei apresentar a Festa de Santo Antdnio, em Paracatu, como

uma mobilizacdo autbnoma do grupo na luta pela defesa do territorio e pelo reassentamento.
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Para isso, faco uma andlise etnografica das festas de 2017 e 2018, apontando para as
transformacdes em suas dindmicas e os elementos que permitem identifica-las como rituais de
resisténcia.

Por outra via, no capitulo trés trago um pouco da experiéncia de participacdo na
marcha do MAB, em 2016. Nesse caso, indico alguns pontos de intersecdo entre religiosidade
e politica presentes na marcha, que também permitem traduzi-la como um ritual politico de
oposicdo a mineracdo e as empresas responsaveis pelo desastre. Porém, a analise também
pondera o fato da marcha ser um episddio organizado por um movimento social que, além de
carregar caracteristicas proprias de acdo politica, até entdo ndo desfrutava de grande
experiéncia na tematica de mineracédo e de desastre.

Por fim, analiso brevemente essas duas experiéncias evocadas nos capitulos dois e
trés, com o objetivo de sinalizar pontos em que elas se aproximam e se divergem. Neste
sentido, ao considera-las como ritual de resisténcia destaca a importancia da autonomia para a
realizacdo da festa de Santo Antonio e, por outro lado, os limites da marcha como um ritual
produzido por um movimento social, com modos de fazer ja pré-estabelecidos. No mais,

pontuo algumas diferencas desses dois rituais no tempo e no espaco.
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CAPITULO 1: FORMAS DE PRODUZIR E VIVENCIAR O DESASTRE

1.1 Extraindo minério e acumulando riscos: a politica neoxtrativista enquanto motriz de
um desastre

Nas ultimas décadas, 0 neoextrativismo tem desempenhado papel central na América
Latina, evidenciando um momento de conformacdo e expansdo de novas fronteiras
minerarias, a partir dos anos 2000. No Brasil, dados oficiais do IBRAM (2015), revelam que
entre 0s anos 2002 e 2011, saltamos de 05 bilhGes de toneladas de mineral extraido, para 53
bilhdes. Curiosamente, essa dinamica se realiza em diversos paises latino-americanos, tanto
em governos progressistas, quanto naqueles que se apresentam como conservadores,
convergindo numa nova especializacdo da economia latino-americana em atividades
relacionadas ao extrativismo. Bebbington (2011) avalia que esse cenario foi gerado,
principalmente, a partir das reformas institucionais adotadas pelos governos, além das
mudancas econémicas influenciadas pela grande demanda da China por commaodities.

A expansdo dessa nova dindmica na América Latina significou uma inser¢do na
divisdo internacional do trabalho, em um lugar absolutamente dependente em relacdo a
economia global. Svampa (2013) apresenta esse contexto como um “consenso das
commodities ”. Depois dos paises latino-americanos terem atravessado na década de 1990 o
consenso de Washington com reformas de ajuste estrutural, governos apostam num mesmo
caminho de especializacdo da sua economia numa abordagem extrativista. Fala-se entdo em
neoextrativismo! (GUDYNAS, 2009) que se apresenta como um conjunto de atividades
intensivas, em termos de extracdo dos recursos, com escala e magnitude elevadas, poucos
vinculos em relacdo as cadeias produtivas internas e com producdo de danos expressivos as
realidades locais.

O desastre da Samarco/Vale/BHP é desencadeado no ambito desse consenso das
commodities, numa economia absolutamente vulneravel as oscilagdes do mercado mundial de
minério de ferro. Isso é evidente pela forma com que as corporagfes responsaveis
(\VVale/BHP/Samarco) responderam as variacGes de precos, em um cenério de boom e pds-
boom do minério. Normalmente, os investimentos acompanham a alta dos pregos e retraem no
momento de recessdo. Porém, por efeito da crise, 0 que se nota € um comportamento contrario
das empresas que, diante da queda do preco da tonelada de minério de ferro, passaram a
adotar estratégias de multiplicacdo dos investimentos para ndo afetar os lucros. A Samarco,

1 No Brasil, houve certa resisténcia para a adesdo desse conceito, pois palavra extrativismo evoca outros sentidos
relacionados aos extrativismos de povos e comunidades tradicionais como o0s seringueiros e quebradeiras de
coco babacu.
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por exemplo, decide apds 2011, ano que se inicia a queda do preco da tonelada do minério de
ferro, realizar a expansdo de suas instalacdes, iniciando o Projeto Quarta Pelotizacdo (P4P),
em que a empresa buscava “manter uma posi¢ao relevante no mercado mundial de pelotas de
minério de ferro, atendendo a critérios de qualidade e producéo que satisfacam seus clientes e
acionistas” (SAMARCO, 2012, p.41). Ou seja, o intuito desse projeto era manter o nivel de
rentabilidade e de dividendos dos seus acionistas num cendrio de crise. Para isso, se expandiu
a producdo e diminuiu os custos operacionais, apostando cada vez mais na terceirizagéo,
reduzindo o investimento nos mecanismos de prevencdo dos riscos estruturais e operacionais,
0 que redundou em negligéncias com relacdo a seguranca na operacdo do empreendimento.

A andlise feita por Salles e Milanez (2018) a respeito do processo de licenciamento da
barragem de Funddo, também revela essa estratégia da empresa de intensificacdo de
investimentos em diferentes cenarios do mercado minerario. Segundo os autores, o EIA-
RIMA de Fundao foi apresentado em 2005, periodo inicial de alta do preco do minério de
ferro - a barragem fazia parte do projeto de expanséo do potencial de extracdo da Samarco. As
licencas prévia de instalacdo e operacdo foram concedidas em 2007 e 2008, ano em que 0
preco do minério de ferro alcancava o primeiro pico. Em 2011, foi concedido a empresa o
pedido de renovacdo da licenca de operagdo, ano de pico e posterior queda do preco do
mineral. Em 2013, a empresa solicita a renovacdo da LI da barragem - que ndo havia sido
concedida até o rompimento - além de apresentar um novo EIA-RIMA propondo o alteamento
e a unificacdo das barragens de Germano e Fundao, solucdo mais barata e rapida do que a
construcdo de uma nova barragem. Tal solicitacdo é feita mesmo diante dos estudos feitos
pela SETE Solucdes e Tecnologia Ambiental em 2013 que apontavam a saturacdo precoce da
barragem de Funddo (SALLES e MILANEZ, 2018).

Em 2014 as licencas prévia e de instalagdo para o projeto de otimizagdo da barragem
sdo emitidas conjuntamente, assim como em 2015 essas mesmas licencas séo concedidas para
o0 alteamento e unificacdo das barragens de Germano e Fund&o. Salles e Milanez inferem que
“as intervengoes que estavam sendo realizadas na barragem de Funddo no momento do
desastre possivelmente remetem a um ou a ambos os projetos com licenga de operacao
valida” (2018, p.130). A concessao de licencas ambientais em um cenario onde predominam
procedimentos de reducdo de custos, sem se atentar aos riscos que podem ser gerados a partir

disso traduz uma ldgica pautada pelo “paradigma de adequagdo” em que

“o licenciamento ambiental deixa de cumprir sua funcdo precipua de ser um
instrumento de avaliacdo da sustentabilidade socioambiental da obra, levando em
conta suas implicagdes técnicas, politicas, sociais e ambientais, e se torna mero
instrumento para atender, preponderantemente, as demandas que atribuem ao meio
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ambiente tdo somente o carater de recurso material a ser explorado
economicamente.” (ZHOURI, et.al. 2005, p.18).

No contexto macro da politica ambiental, se observa a revisdo dos marcos regulatorios
e normativos a respeito do licenciamento ambiental, fiscalizacdo e operacdo desses
empreendimentos. Os encaminhamentos institucionais no &mbito federal, nos Gltimos anos,
expdem tentativas de desmonte dessa legislacdo, através de investidas com PLs e PECs no
Senado, como a PEC 65 que altera as regras do licenciamento ambiental a respeito das obras
publicas, além das revisdes dos Cddigos Florestais e da Mineragdo. Diante de um cenario em
que se especializa cada vez mais no mercado de commodities, aumentando a produgéo para a
manutencdo dos lucros, a tendéncia é que se intensifique a implantacdo de projetos desse
carater também na esfera estatal, haja vista a Lei 21.972 de 2016 que reestruturou o0 SISEMA
para agilizar o processo de licenciamento de obras em Minas Gerais. Isso se soma a um
cenario de sucateamento dos 6rgdos governamentais e a precarizacdo das condicdes de
trabalho de técnicos (ZHOURI, et al, 2018).

Para Gudynas, essas alteracdes legislativas sdo estratégias criadas para assegurar a
instalacdo de grandes empreendimentos. As transformacgdes geradas a partir disso séo
classificadas por ele como efeitos derrame que “se desdobram muito além da localizagdo
espacial de cada empreendimento. Sua énfase ndo esta nos impactos locais, mas nagueles
impactos que, por sua vez, tém consequéncias que podem ser repetidas em muitas outras areas
do pais” (GUDYNAS, 2016, p. 28). Assim, a desregulagdo ambiental se revela como um dos
fatores principais na producdo e reproducdo de desastres (ZHOURI, et al, 2016). Nesse
sentido, o desastre no Rio Doce ndo é um fato atipico. Nos ultimos dez anos, pelo menos seis
barragens de mineracdo se romperam no Brasil, com exemplo mais conhecido, 0 rompimento
da barragem da Herculano em Itabirito-MG. Esses acontecimentos sdo de certa forma,
regulares nesse setor, principalmente pela forma com que as obras sdo geridas e
operacionalizadas, num cenario cada vez mais fragil institucionalmente, acarretado pelos

esforcos de desmantelamento das legislagcbes ambientais.

1.2 Sobre o conceito de desastre

A nocdo de desastre revela um campo em disputa. Apesar de ndo haver de fato um
consenso a respeito da sua definigdo, é possivel assumi-lo como um espago onde atuam
diversos agentes, com diferentes interpretagcdes, posi¢cdes sociais e discursos. Destaca-se,
assim, no ambito cientifico e institucional um confronto entre diferentes racionalidades que

buscam classificar esse conceito.
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Na esfera da luta pela definicdo do conceito de desastre, h&a a predominancia de uma
abordagem técnica, relacionada aos principios das ciéncias da natureza, que assumem nocdes
limitantes de tempo e espaco. Os desastres, entdo, sdo tratados como eventos datados, que se
esgotam na medida em que terminam as situagdes emergenciais, da mesma forma em que se
restringe, também, a dimens&o espacial da &rea atingida. Além disso, essa abordagem indica
que o seu gerenciamento pode ser assegurado através de planos de emergéncia capazes de
responder ante situacbes de concretizagdo do risco. Essa abordagem reforca ainda a
possibilidade de controle e monitoramento dos desastres, através, por exemplo, da anélise de

condic@es climaticas, geoldgicas e da estabilidade de estruturas. Para Valencio:

Tal como ocorreu com o conceito de desenvolvimento sustentavel, disputado
acirradamente até que se lograsse o esvaziamento de seu contetdo critico para fazé-
lo corresponder, no imaginario social, as migalhas de providéncias, publicas e
privadas, mitigadoras de danos socioambientais muito ostensivos, o conceito de
desastre tem sido disputado por forgas sociais diversas. Aquelas economicamente
mais robustas nele depositam e inculcam defini¢des sujeitas unicamente ao universo
da gestdo e da tecnociéncia, tornando-o eixo orientador das medidas de
reforcamento [sic.] do aparato politico-institucional que inibe todas as demais forcas
sociais. (VALENCIO, 2012, p. 10-11).

A vista disso, fortalece a concepgdo de ‘desastres naturais’ como acontecimentos
estritamente fisicos, alheios as acGes de um modelo de desenvolvimento e de escolhas

politicas.

Estas circunstancias levam a uma situacdo em que a mesma nomenclatura utilizada
para descrever desastres, enfatiza o anormal, em que sdo vistos como fenémenos
"incontrolaveis"”, “inesperados” e "sem precedentes”, resultantes de eventos
"imprevisiveis" e que tém impactos sobre populagdes "despreparadas" ou
"inconscientes”. (ROMERO e MASKREY, 1993, p.113, traducdo do autor).

Tal concepcdo se atrela a diferentes nomenclaturas como acidentes, incidentes,
eventos, que sdo acionadas para definir 0 modo com que 0s desastres serdo tratados e
administrados. Trata-se de uma politica de nominacdo que implica em pensamentos que
reforgam a ideia de que determinada ‘tragédia’ foi ocasionada de forma fortuita, acidental,
casual, relativa a eventos extraordinarios da natureza ou falhas técnicas excepcionais. 1sso
retira 0 dominio e responsabilidade da agéncia humana, ou seja, esvazia a discussao
eminentemente politica. Ha, pois, um contexto politico que privilegia [a naturalizacdo dos
desastres], escamoteando outras possibilidades de interpretagéo e promovendo o afastamento
da vocalizagéo dos afetados, seus fazeres, seus sentidos de mundo (VARGAS, 2013).

Por outro lado, Lavell (1993), busca demonstrar que os desastres ndo sao naturais, mas
sociais. Para isso, 0 autor propde uma diferenciacdo entre fendmeno natural e desastre, em

gue os fendmenos naturais de ordem fisica e bioldgica (terremotos, tsunamis, chuvas fortes)
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constituem fatores de ameaga que uma vez sobrepostos a uma determinada configuragédo
socio-politica, sdo capazes de produzir desastres.

No entanto, tais fendbmenos ndo podem ser considerados como imprescindiveis para a
ocorréncia de desastres. Como abordado por Douglas e Wildavsky (2012), os riscos sdo
produtos coletivos, ndo se resumem a probabilidade de ocorréncia de fendbmenos naturais,
somadas as suas consequéncias, mas sdo relacionados a organizacdo social de grupos. Ou
seja, ndo necessariamente os desastres serdo causados por fatores técnicos ou naturais, mas
suas causas estdo intimamente relacionadas as decisdes politicas que geram consequéncias
tragicas, de acordo com as condigdes sociais dos grupos vulnerabilizados, expostos e afetados.

Assim, a andlise socioldgica sobre o desastre concentra-se nas estruturas sociais que o

engendra. Para Quarantelli:

Ao admitir e trabalhar esse enfoque, a pesquisa socioldgica apresenta mudancas e
ampliacGes importantes, permitindo a constatacdo de que os desastres se originam da
propria natureza dos sistemas sociais, sendo, pois, manifesta¢cbes ostensivas de
latentes vulnerabilidades da sociedade, das deficiéncias nas estruturas ou sistemas
sociais. Por isso, ndo devem ser vistos como resultantes de uma forca externa, mas
como produto de deficiéncias enraizadas na dinamica do referido sistema social. Os
desastres tém, pois, suas origens, manifestacdes e consequéncias na estrutura social.
(QUARANTELLLI, 2005, apud. VARGAS, 2013, p. 36)

No dia cinco de novembro de 2015, data do rompimento da barragem de Fundéo,
houve a tentativa de associar as causas da ruptura aos abalos sismicos registrados pelo
Observatorio Sismoldgico da UnB na regido de Mariana (MG). Porém, mesmo se o0s abalos
detectados fossem capazes de gerar a ruptura de barragens classificadas como seguras, que era
o caso de Fundo?, o desastre se concretizaria, pois a estrutura social em que 0s grupos
atingidos se encontravam inseridos, revela processos de vulnerabilizagéo e iniquidades. Com
efeito, os desastres ndo se restringem as causalidades acarretadas por fendmenos naturais e
ndo existem deslocados das agcOes de seres humanos. Como afirma Valencio (2009, p.5) “a
compreensdo dos desastres pela Sociologia focaliza centralmente a estrutura e dindmica social
que, num ambito multidimensional e multiescalar, da ensejo a variadas interpretacdes acerca
das relagdes sociais, territorial, institucional e historicamente produzidas™.

A centralizacdo da analise para as estruturas sociais permite, além de desnaturalizar a

nogdo de desastres, pensar na centralidade que assumem 0s processos de vulnerabilizacao.

2 O Inventério de Barragens do Estado de Minas Gerais, publicado pela FEAM em 2014, revelou que as trés
barragens da Samarco em Mariana (Funddo, Germano e Santarém), tiveram sua estabilidade garantida pelo
auditor. Quatro meses antes do rompimento, a barragem de Funddo teve sua estabilidade garantida pelo
engenheiro da empresa VogBR em auditoria realizada no dia 2 de julho de 2015 e pela Secretaria Municipal de
Meio Ambiente, que confirmou em 7 de julho que a barragem encontrava-se em condi¢Ges adequadas de
seguranca. (Mansur, et al, 2016)
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Acselrad (2006) aciona essa definigdo para demonstrar que nesses casos operam significativos
mecanismos de vulnerabilizacdo dos sujeitos. N&o basta assumir que determinados grupos
estejam em condigdes sociais que os impossibilitam de responder a situacdes de risco, por
exemplo. Para além disso, € imprescindivel alterar o 16cus de analise para 0 processos que 0s
tornam vulneraveis. Para Valencio (2009) desastres sdo processos que acarretam crises sociais
profundas que tem como caracteristica, revelar a forma com que s&o distribuidos o acesso aos
recursos naturais, os riscos e a capacidade de protecdo e resposta dos sujeitos dentro de uma
estrutura social.

Na perspectiva da vulnerabilizacdo, 0 que esta em questdo sdo 0s processos historicos
e sociais que determinam, por exemplo, a localizagdo dos empreendimentos, que
normalmente coloca em condi¢fes de risco populagdes historicamente marginalizadas e que
sofrem com a maior parte do 6nus gerado por esses grandes projetos, caracterizando um
contexto de injustica ambiental (ACSELRAD, 2004; LERQOY, 2011).

Dizer que desastre ndo € um evento, mas um processo social que evidencia
vulnerabilidades existentes a0 mesmo tempo em que provoca outras tantas, tem o sentido de
assumir uma luta que resulte em mudancas na forma com que o processo sera tratado

institucionalmente.

“Para Quarantelli (1987), as atitudes em relacdo aos desastres estdo explicitas nos
conceitos que utilizamos’ enquanto Britton (1988), por sua vez, afirma que o tipo de
precaucao que se institucionaliza para enfrentar os desastres, reflete as maneiras em
que "desastre" é conceituado por aqueles que tomam decisdes" (LAVELL, 1993,
p.118).

Torna-se necessario, assim, problematizar as nomenclaturas acionadas, pois elas produzem
efeitos de sentido e de poder.

Nessa perspectiva, o0 GESTA, lanca a discussdo sobre o desastre da
Samarco/Vale/BHP como um desastre sociotécnico que enfatiza “um processo deflagrado
para além de uma avaria ou erro meramente técnico, remetendo-nos, assim, as falhas da
governanga ambiental, produtora de novos padrdes de vulnerabilidade que expuseram, de
fato, a populagdo ao risco” (Zhouri, et al., 2018, p.41). O termo evidencia a existéncia de
uma rede sociotécnica, por tras do desastre. Nao significa simplesmente uma méo humana ou
uma falha operacional em um sistema que deveria funcionar de uma forma eficiente. A rede
sociotecnica implica nas opg¢des técnicas das empresas, relacionadas, por exemplo, aos seus
investimentos em seguranca, prevencdo de risco, responsabilidade por laudos tecnicos e
consultorias contratadas para fazer auditorias. Para mais, envolve também todo o sistema de

licenciamento, regulacgéo e fiscalizacdo das atividades que, da mesma forma, estdo implicados
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na producdo das ameacas. Neste caso, a producdo do desastre deriva de uma conjuntura de
especializacdo numa atividade extrativista, fruto de conformagfes politicas que geraram
efeitos severos no territorio.

O uso do adjetivo “sociotécnico” surge para dialogar com o meio institucional, na
tentativa de fomentar o debate e induzir uma reflexividade critica (Zhouri, et al., 2018). Ao
mesmo tempo, busca contrapor a uma légica institucional, difundida no Brasil, principalmente
pelo Sistema Nacional de Protecdo e Defesa Civil (SINPDEC), que se baseia nas teorias de
hazards® que ndo problematizam a vulnerabilidade. Tais teorias dissociam o que é fisico e
social e apagam o0s rastros dos contextos sociais que levaram a configuracdo da
vulnerabilidade especifica, isto €, sustentam a naturalizacdo dos desastres, retirando do plano
de andlise, inclusive, as condicdes socio-econdmicas e as decisdes de carater politico que os
provocam (VALENCIO, 2014).

1.3 O desastre e 0 seu processo disruptivo
1.3.1 O rompimento da barragem de Fundao e as primeiras experiéncias do desastre

Foi umas oito e meia [da noite] mais ou menos [que a lama chegou]. Olha l&
onde ela foi, onde o pessoal ta trabalhando, 14 tudo foi lama. Eu tinha
acabado de chegar de Mariana nesse dia. [...] Al a E., sO ela que tinha
internet aqui, ela falou assim: “6 gente, t6 vendo aqui na internet que a
barragem da Samarco estourou e td vindo ai arrebentando tudo”. Ninguém
acreditou ndo. Até eu falei: “uai, eu vim de Mariana agora, umas trés horas
da tarde e ndo t6 sabendo nada” e continuamos batendo papo. Dai a pouco
o0 helicoptero veio, corpo de bombeiro... Virei o carro e quando chegou l&
eles s6 falaram: “cinco minutos”. Deixou 0 povo doido. Cinco minutos pro
povo tirar s6 o documento. O povo ficou doido. Saiu doido, correu aqui pra
cima que era o lugar mais alto. Isso foi quase cinco horas da tarde [...] Sair
dava né, porque cortava por dentro desse mato aqui e saia |4 em cima. Mas e
o0s idosos? Tem gente de quase 90 anos ai que ainda ndo tinha saido de casa
quando a lama chegou, s6 correu pra dentro do mato, custou a chegar ali no
campo. Sofrimento doido que teve aqui.

(Ednaldo, morador de Paracatu de Baixo, margo de 2017)

“[...] No dia da lama, nos saimos aqui 6 [aponta para o local da fuga]. Porque
14 pra frente ndo dava pra entrar. Nos saimos aqui, e saiu |4 em cima na rua
Furquim. Mas saimos pelo mato afora ai. Dona Henriqueta, meu marido que
carregou, foram revezando. Ela ndo andava. E ela falando: “vai embora
gente, me deixa aqui”.

(Luzia, moradora de Paracatu de Baixo, marco de 2017)

3 A teoria dos hazards enfatiza uma abordagem geografica, na qual os mecanismos fisicos, a distribuicdo
temporal e espacial e dinamica de eclosdo dos eventos fisicos tém maior peso. (Valencio, 2014)
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Em Paracatu de Baixo, o0 momento de chegada da lama foi marcado por grande
expectativa e medo. Os boatos do rompimento chegaram acompanhados de muita incerteza.
N&o sabia ao certo se a localidade seria atingida, muito menos a gravidade dos danos e as
caracteristicas dos rejeitos. Em meio a tantas imprecisdes, a chegada do helicoptero e a ordem
de evacuagdo da area em “cinco minutos” revelam o despreparo dos funcionérios
responsaveis pela comunicacdo com a populacdo, fruto de um arcabougo doutrinério
(VALENCIO, 2009, p.11) da instituicdo militar que muitas vezes comanda 6rgdos da Defesa
Civil. Tal conduta, revela a incapacidade de didlogo dos agentes da defesa, gerada por uma
ideia de superioridade frente aos cidadaos, incapaz, inclusive, de evidenciar a real situacéo de
risco com informacgdes que ndo gerem ainda mais inseguranca.

Os momentos de desesperos se estenderam até a noite, porém com uma carga maior de
angustias, pois a lama demorou a chegar. Os moradores ndo imaginavam gue a lama chegaria
com tanta forca, pois o sub-distrito de Paracatu se localiza hd aproximadamente setenta
quilémetros do local do eixo da barragem. Foram horas de espera e tensdo até a chegada dos
rejeitos, como relata Jerénimo.

Ai quando foi na faixa de oito e meia [da noite], mais ou menos nesse
horario, a luz da rua desligou tudo, a lama chegou. Parece que o impacto nos
postes desligou, porque tem poste que quebrou. Tinha um poste mais ou
menos ali assim que quebrou no impacto, ai a luz da rua desligou. Eu sé sei
gue eu tinha pegado uma lanterna que ficava em cima da geladeira, minha
mulher molhava as plantas a noite né?! Peguei a lanterna em cima da
geladeira, 14 tava o documento da minha moto e o0 meu carro. Telefone
celular ficou em cima da mesa, o outro telefone da antena ficou 14 em cima
da mesa, a televisdo ficou la... tudo ai... eu ndo pensava de vim 4gua ai nao.
Ai n6s corremos, minhas meninas acharam melhor ir 14 pra cima, a rua la
onde seu O. mora, a rua mais alta, correu pra l& com a minha esposa. Minha
mae que tinha um problema no pé, tinha quebrado o pé recente, tava em
cicatriz, sarando. N6s pegamo minha mae e levamos la pra aquele alto 14, o
lugar mais alto daquele pasto la. Ai, todo mundo dessa rua correu la
pra’quele alto, nos ficamos 14, levamos agua e tal, ndo sabia a hora que a
agua ia baixar pra nés voltar, né, ai chegou aquela zueirada, porco gritando,
galinha gritando, cachorro gritando, as madeiras e as paredes da casa caindo,
porque a hora que caia, fazia zueira, entende? E aquele trem de louco. E a
noite tava escura, nosso Deus! Acabou com tudo! Ai quando foi duas horas
da manhd, mais ou menos, a turma que tava la no seu O. veio pro mato afora,
matagal afora, matagal afora... passou naquele arvoredo mais alto ali e saiu e
foi 1a onde é que minha minha mée tava. Era uma turma grande ali, ai nos
colocamos minha mée nas costas, com a lanterna que tinha, passamos de
banda, de alto a alto, alto a alto, saindo com ela 14 em cimdo onde Seu O.
mora. Ai a hora que chegamos l& tinha muito carro da Samarco, o pessoal
socorrendo também, ai passamos por |4, saimos 1& no terreno da S., ali no6s
saimos, tinha uns 6nibus esperando a gente, pouco pra frente... trés dnibus
das Samarco. Ai levou nos direto pra Arena [ginasio poliesportivo na sede
urbana de Mariana].

(Jerdnimo, morador de Paracatu de Baixo, marco de 2017).
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Na chegada em Mariana, a forma com que as vitimas foram tratadas pelas empresas e
instituicdes que atuaram nesse periodo emergencial, iniciou um processo de intensifica¢do do
sofrimento que ainda se perdura. Os moradores de Bento Rodrigues e Paracatu foram alojados
na Arena de Mariana, onde ficaram por dias, sendo assistidos, principalmente, pela empresa
responsavel pelo crime (ZHOURI et al, 2016). Apds esse periodo, foram transferidos para
hotéis da cidade, em que ficavam sobre a tutela das empresas - ha relatos, por exemplo, de
moradores que foram impedidos de darem declarages a imprensa (ZHOURI et al, 2016).
Além disso, ficaram expostas as instancias que se apresentavam como mediadoras entre
empresas e atingidos, originando, por exemplo, a criacdo dos comités de mediacdo
promovidos pela prefeitura de Mariana. “Nesse contexto, passaram a lidar com a
desinformacdo, os boatos, os assédios, as desconfiangas, as difamacdes, as brigas, os medos e
as tensoes, tipicos da formacao e atuacdo das organizagdes de representacdo” (ZHOURI et al,
2016, p.38).

Diante disso, a situacdo em Mariana simboliza bem os processos acarretados pelo
desastre. Passadas pouco mais de uma semana ap6s o rompimento, por exemplo, foram
implantadas mesas de negociacdo que, de certa forma, transformavam as vitimas em parte
interessadas e colocavam em equivaléncia as empresas responsaveis, passando a operar
nesses espagos como se fossem mais uma vitima, ou seja, mais uma parte interessada em
condi¢do de simetria com os afetados pelo “evento” (ZHOURI et al, 2016).

Essa estratégia de negociacdo e mediacdo, recorrente em casos de conflitos
ambientais, € um mecanismo de governanca que busca evitar a judicializacdo nesses
processos, na tentativa de impedir que os conflitos se transformem em disputas que se
decidam, exclusivamente, na esfera judicial (ZHOURI et al, 2016). Para evitar isso, as
estratégias adotadas se baseiam em medidas resolutivas, através das chamadas “tecnologias de
resolucdo de conflito”, que atuam de forma antecipada, ndo s6 para prevenir, mas para
resolver ou dissolver os conflitos por via do dialogo, negociacdo e construcdo de consensos
(ZUCARELLI, 2018).

Esse procedimento é muito utilizado nos processos de licenciamento ambiental, nos
quais as situacOes que redundam em conflitos, sdo transferidas para mesas de negociagéo e
resumidas aos termos de ajustamento de conduta (ZHOURI et al, 2016). Sao préticas bastante
acionados por instituicfes internacionais, com destaque para o0 Banco Mundial, que elaborou
em 2008, por exemplo, um estudo sobre “Licenciamento Ambiental de Empreendimentos
Hidrelétricos no Brasil”. Nesse estudo, se reconhece a importincia dos Termos de
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Ajustamento de Conduta (TAC) para a resolucdo extrajudicial consensual dos conflitos, ao
mesmo tempo que atesta a inseguranca juridica ao empreendedor a partir da instauracdo da
Lei de Crimes Ambientais, “isso porque nao hd qualquer previsao de que um signatario de um
TAC de natureza ambiental ndo possa ser processado criminalmente pelo que esta assumindo
no instrumento” (BANCO MUNDIAL, 2008, p.4, apud ZUCARELLI, 2018, p. 227). Assim,
conforme discute Zucarelli (2018), o Banco Mundial sugere medidas de garantias juridicas ao
empreendedor como “a extingdo da punibilidade nos casos em que se der a reparacdo e/ou
compensagdo ambiental” (BANCO MUNDIAL, 2008, p.4, apud ZUCARELLI, 2018, p. 227).

No entanto, além do caso supracitado ndo se tratar estritamente de um conflito

ambiental, tais estratégias sdo incongruentes, sobretudo porque a situacdo em Mariana

ndo se restringe ao confronto de interesses entre duas ou mais partes litigantes e,
tampouco, se reduzem a irrup¢do de uma controvérsia entre pélos cujas posicdes
sociais equivalentes redundam em iguais condi¢bes de negociagdo. Ao contrério,
constituem cendrios em que 0s agentes envolvidos ocupam posi¢Bes assimétricas,
em que uma distribuicdo desigual dos capitais econdmico, politico e simbodlico lhes
define o poder de acdo e enunciagéo. (Zhouri, et al., 2016)

Essas implicacdes politicas no meio institucional evidenciam que esse processo nao é
tratado como desastre, sendo visto muito mais enquanto acidente ou evento do que
considerando suas caracteristicas que revelam uma situacio social em curso. E evidente a
tentativa de produzir um cenario de desresponsabilizacdo, esvaziando os vinculos entre os
agentes responsaveis pela operacdo e gestdo do empreendimento e o que a populagdo
experimenta. O desastre em curso passa de crise social aguda para crise social crénica
(VALENCIO, 2014), ndo s6 porque é necessario retroceder e expandir o olhar pra entender as
causas, mas porque ele acaba desdobrando e se perpetuando enquanto experiéncia do dano na

vivéncia dos atingidos.

1.3.2 Sobre temporalidades, territorialidades e sofrimento social

“(...) Eu pensei comigo que ia vir era uma agua, ndo uma lama, porque a
agua vai passando rapido, porque aqui é alto, vocé olha o rio depois la em
baixo, aqui é alto. Ai aconteceu que chegou e levou foi tudo embora, o que
tava no alto, embaixo ... tudo embora”. (Jer6nimo, morador de Paracatu de
Baixo, marc¢o de 2017).

“Era jabuticaba, era condensa, madeira. Nao ficou nada ... A lama secou
tudo, acabou com tudo!”. (Vera, moradora de Paracatu de Baixo, marco de
2017)
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A lama passou a ser, a0 mesmo tempo, 0 marco e uma marca nas vidas dos moradores
que foram desterritorializados pelo desastre. Jerdonimo e Vera, respectivamente, tratam em
suas falas de momentos diferentes do processo. Jer6bnimo revelando a sua surpresa, logo
quando voltou a Paracatu um dia ap6s a chegada da lama, sendo contrariado pelo seu
imaginario da “barragem de agua”. Vera, por outro lado, demonstra o seu desgosto, ao
visualizar o seu terreno seco, sem vida, um ano e trés meses ap6s o rompimento. No primeiro
caso, 0 tempo toma uma caracteristica veloz, revelando a tamanha capacidade de destruicéo,
em um dia, de tudo que demorou décadas para ser construido. Vera, por outro lado, ainda se
espanta ao visualizar seu terreno com tantas transformacgdes, mesmo passado mais de um ano
do rompimento.

O que significa viver o desastre? Perder a no¢do do tempo? Sentir que o tempo passa
rapido demais, a0 mesmo que se vivencia a lentiddo das resolucdes? E vivenciar a velocidade
da destruicdo e desacreditar no que se V&, pois as lembrancas ainda estdo muito vivas para
serem passado? “A situag¢do dos atingidos é como se tivéssemos dado um pause nas nossas
vidas e ndo conseguissemos dar mais o play” (Rosalia, Jornal A Sirene, julho de 2016).
Nessas narrativas procuro simbolizar certa ‘descronologia do desastre’, visto que 0S processos
apesar de serem marcados por datas, ndo se limitam a elas. O periodo entre o dia do
rompimento e o hoje, combina a morosidade das decisdes com a velocidade das perdas que
ainda perduram e sdo sentidas lentamente. Assim, se a cronologia busca agrupar
acontecimentos historicos numa sequéncia légica, no contexto do desastre, os danos sofridos
pelas vitimas ndo sdo passiveis de definicdes temporais racionalizadas, pois possuem facetas
multitemporais.

Em margo de 2017, fizemos a primeira visita aos terrenos dos moradores de Paracatu
de Baixo que participaram da oficina de cartografia social onde foram desenhados os croquis.
Uma das primeiras moradoras que eu acompanhei foi Vera. Logo de inicio ela nos mostrou o
terreno detalhadamente, resgatava pertences perdidos dentro da lama seca, em um momento
chegou a limpar um pedaco de ceramica que tinha comprado para a reforma da cozinha. Essas
e outras acOes feitas por Vera, me chamaram atencéo, pois revelavam o significado da casa e
0 solapamento de suas estratégias de vida, sobretudo a casa por significar estabilidade,
seguranca e privacidade. Perdé-la, revela também a privacdo da possibilidade de reproducéo
social, das relacbes de amizade, de vizinhanca e do que Silva (2013) apontou como o ethos
familiar. Nessa perspectiva, 0 material e imaterial se misturam, a propriedade ndo se limita a

extensdo do terreno, ao tamanho da casa, ao tipo de fogdo e etc, mas ao significado de cada
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um dos pequenos objetos, da formacéo da vizinhanga, dos calendérios religiosos, e de tudo
que contribuiu para a constituicdo da localidade de Paracatu de Baixo.

Passados dois meses, retornamos a Mariana para concluir o trabalho da cartografia
com as familias que ainda ndo tinham feito o mapeamento nas propriedades. Marcamos com 0
filho da Vera, mas para a nossa surpresa, ela veio junto para nos acompanhar. Acabou que
Vera refez, com gosto, a mesma trajetéria em seu terreno, mostrando a casa, o lugar onde era
a horta, as plantagdes, a mina d’agua, tudo da mesma forma com que ja tinha feito. Nessa
segunda visita, encontrou a sua panela de fazer arroz, cheia de terra e nos mostrou queixando
por ndo poder mais utiliza-la. Esse exemplo de Vera é muito marcante na discussdo dos
tempos. Voltar ao lugar significa materializar aspectos que passaram a compor a esfera das
lembrancas, e pela velocidade com gue essas lembrancas do desastre foram produzidas, acaba
por gerar sempre a sensacdo de anormalidade, quase uma incompreensdo da situacao
vivenciada, mesmo nédo sendo a primeira vez no lugar solapado.

O desastre no rio Doce, embora se inicie no dia 5 de novembro de 2015, atravessa
temporalidades, revelando vulnerabilidades histdricas, além de ser marcado por narrativas que
encadeiam e embaralham passado, presente e futuro. A ruptura da vida cotidiana
experimentada por esses sujeitos foi violenta e quebrou, abruptamente, as rotinas, o0s
caminhos, as vidas, que ndo poderdo ser refeitas da mesma forma em outros marcos. Ao
mesmo tempo que as mudancas foram répidas, o tempo social do novo cotidiano em Mariana
é marcado pela morosidade, ansiedade e desespero por um novo lugar. E nesse sentido que se
revela a afetagdo multidimensional dos desastres que “se refere a simultaneidade de sinergias
entre dimensdes objetivas e subjetivas, materiais e simbodlicas de perdas, danos e prejuizos”
(SIENA, 2013, p.32). A tentativa de compreender o desastre a partir dos atingidos se torna
importante por revelar as divergéncias entre esses sujeitos e os agentes moldados pelo
discurso e pratica desenvolvimentista que alimentam o processo de vulnerabilizagdo. A partir
dessa perspectiva, € possivel analisar, por exemplo, os sentidos e dimensdes relacionais com o
espaco que produzem territorialidades.

Para a viabilizagdo de grandes projetos de desenvolvimento ligados ao
neoextrativismo, sejam eles de mineracdo, monoculturas ou constru¢do de hidrelétricas, é
necessario a apropriacdo de territorios e privatizacdo de recursos naturais. Esse modelo acaba
gerando conflitos ambientais de carater distributivos, espaciais e territoriais, como definem
Zhouri e Laschefski (2010). De forma simplificada, os conflitos ambientais distributivos estéo
relacionados as diferentes capacidades de acesso e utilizagdo de recursos naturais. Os
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conflitos ambientais espaciais revelam efeitos e danos que atravessam os limites espaciais em
que os empreendimentos estdo localizados. Por dltimo, os conflitos territoriais envolvem
I6gicas divergentes de uso e apropriacdo do territorio, disputadas por sujeitos e empresas, e
que, na maioria das vezes, geram a desterritorializacdo das populagdes locais. (ZHOURI e
LASCHEFSKI, 2010, p.23).

No caso do desastre aqui analisado, essas disputas atingem uma nova dimenséo. Se,
por um lado, os conflitos ambientais se resumem, via de regra, as diferentes formas de uso e
apropriacdo dos territorios, no caso das localidades destruidas pela lama de rejeitos da
Samarco, ja ndo ha mais a possibilidade de usufruto desses locais para a manutencdo minima
das populacdes. Desse modo, as disputas ndo correspondem, estritamente, a luta pelo uso,
mas, para além disso, se referem a busca por uma nova localidade onde seja viavel o
restabelecimento minimo de seus modos de vida, pois 0s sujeitos atingidos se encontram
numa conjuntura de desterritorializagéo forgada.

Entendendo territorialidade como um processo de constante transformacgdo do uso do
espaco geografico, ndo s de seus recursos, mas também dos sentidos que sdo retidos nele, o
estado de desterritorializacdo vivido pelos atingidos de Bento Rodrigues e Paracatu, passa a
ser elemento chave no inicio do processo de luta em Mariana. Todos os sujeitos, desde o
inicio, compartilham a urgéncia pela reparacdo digna, envolvendo, principalmente, 0 anseio
pelo reassentamento. Porém, diante das estratégias de atuacdo das instituicdes, as disputas ndo
se restringem apenas ao espectro das indenizacfes, mas envolvem até a forma com que os
sujeitos sdo identificados.

O Programa de Levantamento e Cadastramento dos Impactados (PLCI), feito pela
Synergia, empresa contratada pela Samarco para identificacdo e cadastramentos dos atingidos
pelo rompimento, atribuiu aos sujeitos em seus documentos sempre a categoria impactado.
Tal categoria aponta para uma nogdo em que as perdas e danos geradas pelo desastre séo
caracterizadas como se pudessem ser imediatamente legiveis, restringindo-as a aspectos
materiais. Nesse sentido, cabe destacar a nocdo de estratégias de vida (BEBBINGTON,
2011), que se refere aos modos de vida dos grupos afetados, suas rotinas de soberania através
do trabalho, da producédo de territorialidade e das relagdes sociais em que suas vidas sdo
apoiadas. O Parecer elaborado pelo GESTA para verificar a adequacdo dos procedimentos
metodologicos formulados pelas empresas no PLCI, apontou que as questdes de controle do

cadastro revelavam-se restritivas e excludentes para a apreensdo da realidade afetada,
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exatamente por ndo apresentar um adequado levantamento dos danos, através de um exame e
compreensdo de tais estratégias de vida (GESTA, 2016).

Além do mais, a categoria de impactado se diferencia da linguagem dos movimentos
sociais envolvidos com a questdo, como o0 MAB, que mobiliza a terminologia de atingidos e
atingidas, por possuir uma historicidade politica que se conecta a outras lutas e conflitos
historicos. Embora, em casos de conflitos ambientais, a categoria também apareca em
documentos técnicos se remetendo estritamente a fatores econdmicos, a nocdo de atingido
ainda é um objeto de disputa e assumi-la significa abrir precedentes para o reconhecimento-
legitimagé&o de direitos.

Em outras palavras, estabelecer que determinado grupo social, familia ou individuo
é atingido por certo empreendimento significa reconhecer como legitimo e, em
alguns casos como legal — seu direito a algum tipo de ressarcimento ou indenizagéo,
reabilitacdo ou reparacdo ndo pecunidria. Isto explica que a abrangéncia do conceito

seja, ela mesma, objeto de disputa. (VAINER, 2008, p.40)

Nesse sentido, a primeira grande luta dos sujeitos, foi pelo reconhecimento enquanto
atingido, aprendendo, inclusive, a tornar-se atingidos e atingidas — através do enfrentamento
as situacbes burocraticas nas quais foram submetidos — em busca dos direitos que sdo
indeferidos diante das constantes atitudes de deslegitimagdo das empresas e violagdo da
dignidade, causadas pelos rumores, descompromissos, atrasos, que geram incertezas, medos e
ainda mais conflitos (ZHOURI et al 2016 e ZHOURI et al 2017). Subordinadas as relacGes
hierarquicas, as vitimas passaram a se classificar como atingidos, tendo que aprender a resistir
a um processo que desgasta, adoece e arruina ainda mais suas vidas. O sofrimento se
intensifica através dos encaminhamentos institucionais que, muitas vezes, impdem que 0sS
sujeitos ocupem o0s espagos com tempos e linguagens que lhes sdo completamente alheios.
(ZHOURI, et al, 2016)

Normalmente, as instituicdes que atuam nesses contextos de crise tendem tambeém a
definir uma referéncia espacial daquilo que ¢ chamado pela defesa civil como “cenério do
desastre”, baseado numa perspectiva geografica que desconsidera relacfes sociais existentes
na localidade (OLIVEIRA, 2017). Isso também foi evidente no PLCI, onde as areas foram
separadas pelas categorias de impactada, residual e remanescente, que revela a tentativa de
diferenciar as areas onde a lama ndo alcangou, desconsiderando a inviabilidade de
permanéncia e usos das propriedades, pois as relagcdes sociais também sdo essenciais para a
manutencdo das familias.

Entdo, qual que é 0 nosso objetivo? Manter 0 nosso sitio, a produgdo ativa,
com o lago com a comunidade pra continuar a venda e as pessoas também
terem o contato de poder levar o milho para moer no moinho d’agua e a
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troca de servigos [...] que a comunidade tinha para com o sitio. Entéo, nos
ndo vamos sair do nosso terreno. [...] e é claro que meu pai ndo vai deslocar
de onde ele construiu a vida dele para ir atras da comunidade. Ele quer
manter o mesmo lago, n6s queremos, né? Manter 0 mesmo lago com a
comunidade, de ir & comunidade através da estradinha desativada que hoje
ndo tem mais, mas que pode reativar, que é 0 nosso desejo, de reativar essa
estrada. [...] Que reconheca que o sitio do meu pai € um sitio que pertence a
Paracatu. “Ah, o Seu N. ndo foi atingido”. O comércio foi atingido,
entendeu? Claro que eu ndo fui atingida igual a C., por exemplo, que a casa
dela ficou atolada com lama. N&o é isso que eu quero, eu ndo quero outra
casa, eu ndo quero outra terra, eu quero simplesmente manter a relacdo de
comércio, porque cinquenta por cento da renda que a gente tem do sitio é o
gado, é a producdo de leite que sdo os queijos que eram vendidos na
comunidade. Que o pessoal aqui até hoje de vez enquanto compra, s6 que
ndo tem hoje mais esse contato. (Naife, filha de sitiantes de Paracatu,
fevereiro de 2017)

Nesse depoimento dado durante oficina de cartografia social, Naife revela os efeitos
do desastre na vida dos seus pais, sitiantes, que tiveram as relacdes sociais com Paracatu de
Baixo impossibilitadas, evidenciando que o desastre ndo pode ser limitado a partir do
perimetro da lama. Eles tinham como fonte de renda principal a producéo de leite e queijo, 0s
quais eram vendidos para os moradores da localidade que também trabalhavam na
propriedade. Hoje, a familia ainda ndo tem o seu reconhecimento como atingida, mesmo com
a producdo afetada, apenas porque ndo tiveram a propriedade lameada. O casal de idosos
ainda continua na propriedade, mesmo isolados, e buscam garantir a reforma da estrada para
ter acesso a Nova Paracatu, com o propoésito de manutencdo das relagfes da familia com a
localidade.

Nessa perspectiva, nogdes como a categoria impactado ¢ a definigdo do ‘cenario do
desastre’ demonstram uma tentativa de leitura imediata das consequéncias do “evento”. Esse
modus operandi acaba se repercutindo na forma com que serdo reparados os “impactos”. O
territorio, por exemplo, passa a ser reduzido as nogOes de carater guantitativo, em que séo
levantadas apenas edificacGes, propriedades e equipamentos de uso coletivos, passiveis de
valorizacdo através de célculos. Ndo traduzem o territério como algo dindmico, onde os
moradores e suas formas de ser/estar no espaco atuam para a sua constante transformacao,
assim como o territorio e os significados que sao dados a ele repercutem na vida dos proprios
sujeitos. Para essas pessoas, perder o territdrio significa, de certa forma, estar perdido, pois o
territorio € constituido de relagdes afetivas, de parentesco, de trabalho, de vizinhanga... e é a
partir disso que esses sujeitos se constituem.

Minha esposa trabalhava picado ai pros outros, um dia pra um, um dia pra
outro [...] e nossa vida aqui na roga era assim, girando direto. Ela plantava
milho, capinava milho, rancava feijdo, fazia de tudo, qualquer servico. E
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hoje com a gente 14 em Mariana, ela ndo adapta em cidade. N&o gosta de
trabalhar em casa de familia, na casa dos outros. Chamaram pra trabalhar em
varios lugares pra fazer faxina e tal, mas ela ndo adapta em cidade ndo. Ela
gosta de vir trabalhar na roga.

(Jerdnimo, morador de Paracatu, margo de 2017)

E os meninos brincavam de bicicleta, era de subir na arvore, era... ter a
liberdade de ir pra casa de todo mundo dessa redondeza. E hoje eles téo la
presos, igual bicho na jaula mesmo. Eles ficam subindo é em grade de
portdo. Ai de vez em quando eles [falam]: “O, que saudade... eu quero ir
embora pra Paracatu”.

(Luzia, moradora de Paracatu, abril de 2017)

E, meu jardim era aqui. Tinha laranja, tinha acerola, tinha mam&o também,
ali perto da porteira tinha um pé de mamao. Cada mamaozao. Tinha pé de
limdo... [...] Hoje é comprando, né?!. Cé pega cinquenta reais, vai la no
sacoldo, cé volta sem um tostdo e tem um tiquinho de trem na médo. Fazer o
qué, né? Até ver quando Deus ajuda e a gente comeca tudo de novo. [...]
Construi minha vida aqui pra acabar assim, muito triste. Triste mesmo...
(Constanca, moradora de Paracatu, abril de 2017)

Essas situacOes supracitadas traduzem uma faceta do sofrimento social, em que ele
ndo se revela como algo estritamente fisico, como € visto institucionalmente, mas com uma
complexidade multidimensional. N&o se trata apenas da falta de trabalho, da auséncia de uma
arvore ou de frutas na mesa, mas do significado de cada um desses elementos dentro de uma

gama de outros elementos simbolicos que formam o lugar.

“Diferente, portanto, do sentido global de espaco, porque nio se trata de um espago
a ser transposto, de uma barreira fisica a ser aniquilada pelo movimento de
compressdo espaco-tempo, o lugar significa aqui o resgate da categoria de espaco
como “esteio da identidade”, como “suporte do ser no mundo”, como “referenciais
que tornam os homens sujeitos de seu proprio tempo” (Delgado, 2006, p.37), poder-
se-ia dizer, sujeitos de seu proprio destino.” (ZHOURI e OLIVEIRA, 2010, p.445)

“Entdo, a categoria definida lugar deve ser explorada e perpassada no sentido de
clarear as vinculagdes estabelecidas entre agente e territdrio, agentes entre si, interpretaces
do desastre e a perspectiva do sofrimento social por ele agucado” (MARGAS, 2013). Os
rejeitos da barragem trouxeram a perda da capacidade dos sujeitos de se apropriarem do
préprio destino. A luta por direitos passou a ser a nova rotina exigida pela morada em
Mariana. A lama ‘desterritorializou’, ‘desenraizou’ (SILVA, 2013) e impulsionou uma nova
logica de viver, onde os ritmos de vida sdo ditados pelas instituicdes. Reunides,
frequentemente mais de uma por dia, audiéncias publicas e grupos de trabalho, sobrecarregam

e revelam outra caracteristica do sofrimento social

“um sofrimento que ¢ constituido e agravado na luta, durante os esforcos de
mobilizacdo dos moradores que, ao desenvolverem habilidades no trato com
autoridades, técnicos e conselhos, sdo simultaneamente enredados em disputas nas
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quais encontram um nitido limite de atuacdo marcado pela subalternizacdo de suas
perspectivas. (Oliveira, 2014, p. 1)

Quem sdo os “impactados”? Qual o tamanho da perda se deve ter para ser classificado
como tal? E preciso comprovar essas perdas? O atingido tem que se enquadrar nessas peneiras
classificatérias para conseguir acesso a moradia proviséria, a indenizacdo, ao cartdo
“beneficio”. Isso se configura como violéncia, na medida que gera uma relagao de submissao.
E preciso estar nas reunides, € preciso implorar por direitos, dominar as linguagens, o tom da
fala, impulsionando a revitimizacao e assumindo um papel de figuragdo, em que ndo possuem

nenhuma capacidade de decisdo nos processos.

“Dentro desta nova forma de relagdo imperativa, ndo ¢ permitido a esta outra parte
expressar seus modos de fazer, criar e existir sem uma determinada “tradu¢do”. Ha
todo um léxico préprio do campo, comportamentos ideais e disciplinamentos que,
paradoxalmente, caso ndo sejam cumpridos, implicam, justamente, em ndo serem
reconhecidos. O esforco da traducdo também ndo significa que toda a dimensdo mais

ampla da vida social serd idealmente exposta e possivel de se fazer compreender.”
(ZUCARELLLI, 2018, p. 188)

Essas novas formas de se comportar nesses espagos de negociagdo, mostram o
disciplinamento dos sujeitos que marca relagcdes de poder, além de evidenciar o que Goffman
(1996) discute como ‘carreira moral’, que caracteriza a sequéncia de mudangas que produzem
efeitos na identidade e no esquema de imagens da pessoa. Trata-se de um conceito importante
para compreender as trajetorias de mudanca e reordenacdo para o enfrentamento, através, por
exemplo, da familiarizacdo de termos e linguagens técnicas, tendo que ocultar as emoces que
sdo alvo de deslegitimacdo nesses espacos, um modo de violéncia cultural. Em Mariana, esse
processo é ainda mais cruel, pois a ruptura foi subita e as vitimas ndo tiveram tempo para, ao
menos, viver o luto.

Imbricados nessa dindmica complexa de reordenacdo em meio a desordem, geradas
pelas iniquidades historicas, as novas rotinas desses sujeitos demonstram a permanéncia do
processo de vulnerabilizagdo, que se refere “a relagdo sociopolitica de violéncia que esgarca
o direito do outro através de lutas simbolicas, as quais pressionam 0s sujeitos menos moveis
a aceitar a degradacdo a que sio levados” (ACSELRAD, 2006). E importante pontuar que
essa aceitagdo apontada ndo é consensuada em Mariana, € imposta.

Um exemplo disso sdo as moradias provisorias, em que 0s sujeitos foram submetidos
semanas ap0s 0 rompimento da barragem. A maioria dessas pessoas moram em apartamentos

espalhados pela cidade e alugados pela Fundagdo Renova®. Nas minhas visitas as casas de

4 “Em 28 de junho de 2016, foi criada a Fundagdo Renova com o “objetivo exclusivo de gerir e executar medidas
previstas nos programas socioecondmicos e socioambientais, incluindo a promogdo de assisténcia social aos
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Vera e lzolina, moradoras de Paracatu, elas me contam das dificuldades de viver nesses
locais. S&0 moradias que evocam uma forma urbana de relagdo com o espaco, em que 0S
sujeitos sdo privados da lida com a terra, por ndo possuirem quintal para 0 manejo das rocas e
nas hortas; sé@o impossibilitadas as criacBes de animais que contribuiam para a renda familiar;
além da constante sensacdo de confinamento. As duas, ainda, se mostram insatisfeitas com 0s
moveis cedidos pela Samarco que sdo iguais para todos os atingidos da bacia. Vera diz: “Ld
em Paracatu a gente tinha tudo diferente, quando um comprava uma coisa, a gente ia la e
comprava diferente”. Da mesma forma, Izolina relata estar trocando todos os moveis pois
“ndo sao do meu gosto” como aborda a propria. Essas dificuldades se intensificam pelo
isolamento, as duas sdo irmas e moravam uma do lado da outra em Paracatu. Hoje, estéo
separadas e a distancia empata as relacoes diarias que tinham nédo sé entre elas, mas com todo

0 resto da comunidade espalhada pela cidade.

“Nesta perspectiva, o desastre continua se processando enquanto estiver presente nas
experiéncias daqueles que lutam pela sobrevivéncia diaria, quer seja na procura por
atendimento médico, remédios, trabalho, formacéo profissional ou no agenciamento
que d& voz a memoria aos moradores da cidade, narrativas estas que se quer
silenciadas” (Silva, 2005, p. 23).

A experiéncia do descontrole sobre a propria vida, tem muita relagdo com o processo
de estigmatizacdo. Viver em Mariana passou a significar a convivéncia com as marcas, fruto
do desastre. O estigma é a corporificacdo da lama que, no caso, se expressa na associacao
desses sujeitos ao écio, a incapacidade de restabelecer a vida, além da recriminagdo que os
sujeitos sofrem pelos moradores de Mariana como culpados pela crise econdmica na cidade,
depois do fim das atividades de mineracdo da Samarco. Tal realidade é manifesta em
estabelecimentos comerciais na cidade, através de faixas e cartazes contendo frases do tipo
“Volta Samarco!”, organizadas pelo movimento “Justica sim, desemprego, nao!”
(OLIVEIRA, 2017). O depoimento de Luciene, tambem moradora de Paracatu, para o jornal
A Sirene, revela a violéncia experimentada por quem carrega esse estigma:

Em um ponto de 6nibus, Luciene, atingida de Paracatu de Baixo, ouve uma
conversa de duas mulheres. Em um dado momento, percebeu que falavam
dela.
- Esse povo da barragem é tudo folgado, aproveitador.

Enquanto pdde, L. permaneceu quieta. Quando nao péde mais, desabafou.

impactados, em decorréncia do rompimento da barragem” (RENOVA, 2016, p.2), tendo como instituidoras e
mantenedoras a Samarco S.A, a Vale S.A. e a BHP Billiton Brasil Ltda. Definida como “pessoa juridica de
direito privado, sem fins lucrativos”, a Funda¢ao ¢ dotada de autonomia administrativa, patrimonial, financeira e
operacional, o que concede grande poder a instituicdo, visto que é responsavel pela distribuicdo dos
investimentos a ela destinados, bem como por gerenciar diretamente todos os projetos previstos no TTAC.
(RENOVA, 2016, p.1)”. (VIEIRA, 2017, p.11)
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- Licenga. Meu nome é Luciene, sou atingida de Paracatu de Baixo. Desde o
dia 15 de novembro de 2015, quando ainda estava no hotel com meus filhos,
sai pra procurar emprego. Nao sou folgada, nem aproveitadora...
- Desculpa, ndo estadvamos falando da senhora. — disse uma delas

- Desculpa eu, mas estavam, sim. Estavam falando dos atingidos. Eu sou
atingida. Eu, meu marido e minha filha mais velha trabalhamos e néo
merecemos ouvir esse tipo de coisa. Quando vocés falam de barragem, néo
importa a comunidade, doi na gente. Nao pedi para sair da minha casa. (A
SIRENE, outubro de 2017)

A expressao “povo da barragem” relatada no trecho acima, se soma a tantos outros
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adjetivos como os “lameados” “pés de lama”, que passaram a definir os moradores que foram
desterritorializados. Calcados nesse contexto em que se encontram sem territério;
participando de inimeras reunides nas quais ndo dispdem de nenhum poder de decisdo; além
de estarem residindo em uma localidade onde sofrem preconceito sem possibilidade de dar
prosseguimento as suas estratégias de vida; pode-se observar, considerando a perspectiva de
Victor Turner (1974), a condicdo de liminaridade dos atingidos e atingidas. Atraves dessa
Otica, é possivel identificar um periodo transitorio entre o descontrole completo da vida e a
busca pela retomada, em que, apds experimentada a dependéncia pelos encaminhamentos
institucionais, os sujeitos passam a se movimentar opondo-se a estrutura que Ihes foi imposta.

Ao mesmo tempo, a no¢do do estigma carrega as marcas e 0s atingidos passam a
utilizar isso para evidenciar a sua posicdo social. Isso aponta para um movimento de
ressignificacdo do estigma, em que ha uma reafirmacao e exibicdo das suas marcas como uma
forma de identificacdo politica (OLIVEIRA, 2017). Maria Geralda expressa isso ao relatar
sobre as marcas da lama na igreja de Santo Antdnio em Paracatu de Baixo:

“Ali a gente ta pedindo pra limpar a igreja, de menos por fora. Por fora ndo vai
limpar ndo. A comunidade ndo vai deixar. Quer que limpa por dentro e pde
porta, pde banco, mas por fora ndo é pra mexer. [...] A comunidade ndo quer
que mexe. Ela vai ficar do jeito que ta ali fora. Vai ficar marcada.” (Maria
Geralda, moradora de Paracatu de Baixo, marco de 2017)

Embora estejam arrastados para uma discussao juridica de perdas e danos, os atingidos
passam a acionar suas proprias linguagens. Maria Geralda luta para que a igreja continue com
a marca da lama, pois elas sdo testemunhos concretos do desastre no presente, mostram que 0
sofrimento ainda perdura.

E interessante destacar, nessa perspectiva, a luta e resisténcia dessas pessoas que,
nesses mais de dois anos de desastre, tracam estratégias politicas para reafirmar suas
identidades e pertencimento com o lugar solapado. O desastre da Samarco tem como um dos
seus mais violentos efeitos, impossibilitar a permanéncia dos sujeitos no territorio e, por

consequéncia, dificultar a manutencdo das praticas tradicionais, intimamente ligadas ao lugar.
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A preservacgdo das festividades religiosas nas localidades destruidas, passa a ser um
grande exemplo de resisténcia, ndo s6 por difundir os danos gerados pelo desastre — na
medida em que sublinham as marcas e manifestam o descontentamento de ndo poder viver no
territério —, mas também por demandar a organizacdo dos atingidos enquanto um grupo e por
acionar sentidos compartilhados, essenciais para a luta nos espacos de negociacao. Através
delas que os sujeitos passam a reivindicar o direito a volta, além de um novo local onde seja
possivel restabelecimento da vida. Sdo nesses episodios que o0s atingidos e atingidas
percorrem o territorio e evidenciam as marcas fisicas da lama e os efeitos disso nos corpos.
Como seré abordado nos proximos capitulos, as festas resistem e se ressignificam como um

novo instrumento politico.
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CAPITULO 2: AS FESTAS DE SANTO ANTONIO COMO RITUAIS DE
RESISTENCIA

Igual eu escrevi aqui: prédio escolar, escola de tempo integral, casa de S&o
Vicente, rua Furquim, a gurita. E também eu escrevi assim: “Paracatu de
baixo, eu te amo”. FOI 1SS0 que escrevi. “Paracatu de baixo, eu te amo” .
Escrevi amor, também coloquei saudade. (Maria Geralda, moradora de
Paracatu de Baixo, margo de 2017)

Agora s6 ficou uma coisa que ddi, a lembranga e a recordagdao, mais nada.
Que até que eu for colocar tudo no devido lugar de novo, eu acho que eu nao
aguento mais ndo... (Izolina, moradora de Paracatu de Baixo, marco de
2017)

Desde o rompimento da barragem de Fundao, os moradores de Paracatu de Baixo
continuam suas visitas ao territorio da comunidade devastado pelos rejeitos. Nas caminhadas
iniciais sobre o terreno, visualizavam a destruicdo e procuravam em meio aos escombros,
algum objeto que remetesse ao passado e que despertasse lembrangas que ndo carregassem
tanto sofrimento e que afastassem, minimamente, a sensacdo de perda total. Com o passar do
tempo, essas caminhadas passam a ser cada vez mais recorrentes, estimuladas pela
experiéncia da saudade do lugar, relatada nas falas acima, somada a nova condicdo de
sofrimento vivida em Mariana. .

Nesse contexto, em virtude do calendario religioso, atingidas e atingidos passam a
realizar as missas, peregrinacdes e festas, com o proposito inicial, como dizem, de
manutencdo das tradicdes. Porém, ao conceber esses momentos, 0s grupos de atingidos
expdem uma reintegracdo social que visibiliza a condi¢do de vitima — na medida em que
expdem a impossibilidade das celebracbes das festas — e avancam no processo de
transformacdo das suas identidades politicas. A partir do momento em que oS rituais
religiosos passam a se realizar nos territorios evidenciam as marcas da lama retidas nos
corpos — através do estigma — e nas estruturas que ainda restaram no lugar, transformando-se
em potentes mecanismos de resisténcia. As festas passam a ser 0 momento em que as marcas
sdo convertidas em dendncia, onde existe a possibilidade de reivindicar o direito a volta e
defender o lugar e os sentidos que estdo retidos nele.

Nesse caso, a forca de resisténcia na qual eu me refiro, nasce da intersecdo entre a
festa e 0 contexto do desastre. O desastre como um processo disruptivo obriga 0s grupos a
lutarem por um novo lugar e da forma com que ele € gerido, atraves de uma prética
institucionalizada, burocratizada e disciplinadora, ndo ha espaco para para reivindicacdo dos

sujeitos em seus préprios termos. A festa, por sua vez, simboliza um momento em que esses
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sujeitos reafirmam sua identidade, num espaco que é de fato da comunidade, onde as
manifestagdes sdo conduzidas estritamente por eles. Representam assim, uma ‘“nova
gramdtica da resisténcia” que, “ao atualizarem elementos da tradicionalidade, como as
celebracbes préprias do catolicismo popular, colocam-se de forma autdbnoma e além dos
modelos convencionais e burocratizados de atuacdo politica sob disciplinamento do Estado e
do mercado” (ZHOURI, 2018, p.3).

2.1 Intersec@es entre ritual, performance e politica

As festas de santo sdo pesquisadas pela antropologia e sociologia desde os estudos de
comunidades camponesas dos anos 1940-1950, onde se interessava pela analise de itens
relacionados as devocdes e festejos, passando, posteriormente, nas décadas de 1970-1980 a
discutir as diversas configuracdes da cultura popular. Desde a segunda metade dos anos 1990,
0s estudos das festas se reaqueceram no Brasil, estimulados, segundo Menezes (2012), por: a)
possibilidade de reinterpretacdo dos fenémenos festivos a partir do conceito de performance;
b) interesse crescente de jovens, de setores urbanos, de camadas médias, por manifestacdes
folcldricas; e ¢) implementacao pelos o6rgaos publicos da categoria “patrimdnio cultural de
natureza imaterial”.

Diante disso, 0 que torna mais pertinente de ser analisado neste trabalho € o tratamento
das festas a partir da incorporacdo da nocdo de performance. Através dessa perspectiva é
possivel, além de focalizar as formas de interacdo entre os participantes das festas, interpretar
as festas como modo de transmisséo de conhecimento e os rituais como formas de expresséao e
néo apenas de construcdo de representagdes do mundo social (MENEZES, 2012).

As propostas mais recentes de pesquisas sobre festas, pensam-nas como um espago de
performance ‘“ritual mobilizador de metaforas e metonimias, no intuito de contornar as
dicotomias entre estrutura e evento [...] levando em conta que o ritual nunca é realizado em
um vazio, mas no concerto de outras atividades ou eventos que o precedem e que eles
continuam " (GEERTZ, 1978; TAMBIAH, 1979, apud, TAVARES, 2012). “O efeito
transformativo implicado na abordagem performaética do ritual permite compreender modos
de a¢do em contextos cujo enquadramento ja se encontra modulado” (TAVARES, 2012).

perspectiva, Mariza Peirano (2000) aponta para a ampliacdo do foco dos rituais —
antes considerados como ndo rotineiros, especificos e de cunho religioso — para dar lugar a
“uma abordagem que privilegia eventos que, mantendo o reconhe22cimento que lhes é dado

socialmente como fenémenos especiais, diferem dos rituais classicos nos elementos de
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carater probabilisticos que lhes sdo proprios” (PEIRANO, 2000, p.2). A nogdo de ritual
adquire, assim, um sentido ampliado, capaz de converter-se em um importante instrumento
analitico de uma sociedade. “Implica conceder aos fendbmenos examinados uma liberdade sui
generis, derivada de uma dimensdo socioldgica e historica” (PEIRANO, 2000, p. 21). Assim,
0s rituais ndo se revelam como eventos inertes. Eles expressam valores estabelecidos no
passado, mas incorporam novas dindmicas de acordo com a trama social especifica.

Nesta linha, é permitido admitir que experiéncias sociais particularmente sensiveis
para os sujeitos, promovem invengdes sobre ‘dizer’ e ‘fazer’, que sdo traduzidos para o campo
ritual através de discursos, performances e outros mecanismos simbolicos renovados que
possibilitam a reflexdo e a traducdo daquelas experiéncias numa linguagem compreensivel e
emocionalmente significativa aos participantes (LUDUENA, 2011).

Dessa maneira, € possivel analisar a festa de Santo Anténio como ritual de resisténcia
politica, reconhecendo que no espagco-tempo em que passaram a ocorrer — num cenario de
destruicdo — houve uma nova atribuicdo de sentidos, que agora ndo séo apenas religiosos,
mudando assim a forma com que as pessoas vivenciam o propdésito da experiéncia. A partir da
vivéncia do desastre, 0s atingidos e atingidas, desencadearam transformac6es nos sentidos dos
rituais. Os rituais religiosos, e suas capacidades de expressdo e manifestacdo por meio de
narrativas, simbolos e discursos, sdo acionados, somando-se a dimensdes politicas. A politica
torna-se entdo um novo elemento rearranjado. Nesse sentido, como aponta Chaves (2000)

“Os rituais constituem uma linguagem que pode assumir contorno e contelido
politicos. Com caracteristicas expressivas e pragmaticas, segundo Tambiah, os
rituais tanto representam o cosmos quanto legitimam hierarquias sociais. Mas
justamente porque sdo eventos padronizados sujeitos a variagdo das performances, é
possivel apresentar a interpretacdo alternativa de que os rituais podem concorrer
para a construcdo de novas legitimidades, ao simbolicamente conectarem
convengdes consagradas a arranjos inusitados, indicando a possibilidade de outros
ordenamentos. [...] Assim, os rituais podem ser utilizados como formas legitimas de
manifestacdo do dissenso, tomando-se instrumentos de construcdo de novas
legitimidades, &ncoras de ordenamentos sociais alternativos. (CHAVES, 2000, p.
139-140)

Diante dessa perspectiva politica, trago neste capitulo a experiéncia nas festas de
Santo Antdnio de 2017 e 2018, onde busco apontar alguns elementos que evidenciam as
alteracbes nas dindmicas dos rituais. Inicialmente, tratarei da festa de 2017, marcada pelo
movimento de retomada ao territorio, onde se evidenciam mudangas na estrutura da festa de
Santo Antonio a partir do desastre, algumas delas apontadas pelos proprios sujeitos,
relacionadas a dindmica de organizacao, impossibilidade de uso de alguns espagos essenciais
para a festa e rearranjo de elementos de outras festas, como a Folia de Reis. Em seguida,

analiso a festa de Santo Anténio de 2018, em que € possivel perceber a crescente adesdo e
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organizacgdo da comunidade para o fortalecimento desta e das outras festas tradicionais do

grupo, apontando para um aprimoramento gradual da resisténcia politica.

2.2 “Depois que a gente veio pra cd, a gente nao desistiu”: a festa de Santo Antdnio de

2017 e os processos de retomada ao territorio

“Nosso Padroeiro ¢ Santo Anténio! A primeira imagem que entrou na igreja,
escolhida pela comunidade. Eu falo comunidade, mas na época era alguns
moradores e com isso foi crescendo a comunidade. Santo Antonio foi
escolhido por pessoas que viveram na terra. Os mais velhos falam: “Sao
pessoas que plantaram bem na terra.” (Trecho de entrevista com Maria

Geralda, julho de 2018)”

2.2.1 Maria Geralda e seu impeto pelas festas

Maria Geralda é a coordenadora da igreja Santo Antdnio, em Paracatu de Baixo.

Moradora da rua Furquim — Unica rua de Paracatu que ndo foi destruida pela lama — Maria

nos contou durante o mapeamento da cartografia comunitaria, sobre como eram as festas

antes do rompimento da barragem. Falou sobre a quantidade de pessoas que vinham em cada

uma das festas, da sua relacdo com a igreja e da importancia da religiosidade para ela e sua

familia. Maria é filha do senhor Zezinho, mestre foliero da comunidade. Em um segundo

momento, ja em 2018, ela contou da experiéncia de organizar a primeira festa de Santo

Antdnio no contexto do desastre.

“A festa de Santo Antonio saiu da minha casa, [em 2016]. Porque com a
lama a gente tava enterrando a festa do padroeiro, ai eu disse pro padre
Reginaldo: - Padre, n6s ndo podemos enterrar a festa do padroeiro, que néo
ta acontecendo. O senhor podia celebrar uma missa la em Paracatu? Eu vou
fazer um convite @ comunidade e nés vamos fazer a festa do padroeiro la. Ai
ele disse que celebrava a missa, eu conversei com meu pai e falei pra ele
ajudar na organizagdo, conversei com a Angélica e a gente reuniu o conselho
da igreja e conversamos sobre isso, pra que a gente se unisse, pra levantar
essa festa que j& tava se acabando. E ai todo mundo concordou com a ideia.
[...] Ai conversei com as meninas, porque a gente precisava de ajuda pra
gente dar o lanche e assim foi.

S6 que ai a Renova propos de ajudar. Eu falei que ndo precisava que meu pai
ja tinha dito que ele ia dar o lanche do bolso. Entdo o lanche foi dado na
minha casa, meu pai deu do bolso, mas a gente ajudou ele. Juntos a gente
conseguiu dar lanche pra todo mundo e a gente conseguiu fazer aquela festa.
(Trecho de entrevista com Maria Geralda, julho de 2018)

Relatou também a dificuldade de recomecar:

“A gente tava comecando tudo de novo e ficou sem saber onde ia fazer,
porque a quadra e a igreja ndo tinham condic¢Ges nenhuma. Ai eu falei: Vamo
pra minha casa! A gente deu o lanche na minha casa, eu arrumei 0 mastro na
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minha casa, enfeitei a bandeira e foi a minha filha Kétia que desceu com a
bandeira. Meu pai levou a folia e com isso nos tentamos levantar a festa do
padroeiro, em 2016. (Trecho de entrevista com Maria Geralda, julho de
2018)

A festa relatada por Maria Geralda ocorreu em junho de 2016, logo apdés o
rompimento. Naquele momento, era tudo muito recente ainda e como ela pontua, ndo havia
nem um local adequado para os moradores se reunirem, mas mesmo assim a festa aconteceu.
Maria Geralda ao expressar que “com a lama a gente tava enterrando a festa do padroeiro”,
assinala a dimensdo dos danos gerados pelo desastre. A lama de rejeito ndo alcanca apenas as
estruturas fisicas, mas ela também pode ser capaz de enterrar a festa, como um elemento
imaterial que da substrato a identidade do grupo. Além do mais, se pelo calendario religiosos
essa seria a primeira festa apds o rompimento da barragem, enterrar festa ndo significa apenas
ndo celebra-la, mas também se refere a impossibilidade de sua preparagao.

Apesar de ndo ser a intencdo desse trabalho analisar a festa de Santo Anténio em
2016, trago o relato de Maria Geralda para evidenciar que o processo de retomada ao
territorio € gradual. Como serd apontado neste capitulo, trato a festa de Santo Anténio de
2017 como um momento de retomada da comunidade ao territorio, dada a grande adesdo de
pessoas que ndo haviam voltado ali desde o rompimento. Porém, anterior a essa festa,
houveram outras movimentacdes individuais e coletivas que expressaram o constante e vivo

sentimento de pertencimento ao lugar.

2.2.2 Vera e a sua dificuldade de festejar

Cheguei em Mariana no sabado pela manhd, dia 17 de junho de 2017, um dia antes da
Festa de Santo Antonio. Neste mesmo dia fui a casa de Vera, moradora de Paracatu de Baixo
de que me aproximei a partir do trabalho da cartografia comunitéria, e por quem cultivei
grande afeto. Vera perdeu tudo que tinha com o rompimento e hoje vive com os filhos em
uma casa alugada pela Samarco, em Mariana.

Vera, sempre muito carinhosa, me atendeu com alegria depois do meu grito no portéo.
Vi que ela estava ocupada, usava um avental e tinha uma vassoura nas méos. Desceu as
escadas da casa com um sorriso e me atendeu com uma abraco acolhedor. Vera é negra, nao
sei ao certo sua idade, mas o semblante transparece juventude. Nesse dia, fui visita-la de
surpresa e falei que ndo queria atrapalha-la com seus afazeres, mas ela logo me retrucou
dizendo que estava cansada, ndo tinha sentado o dia inteiro e que j& estava na hora de parar
um pouco.
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Me assentei na mesa da cozinha e tomando o costumeiro café, comegcamos uma
conversa aberta e confortavel. Entramos no assunto da festa, eu estava convicto de que Vera
iria participar da celebracdo em Paracatu, ja que em uma das minhas visitas anteriores,
haviamos conversado sobre as missas que ela ainda frequentava em Mariana e da importancia
da religiosidade na sua vida em Paracatu. Me surpreendi. Vera ndo iria a festa de Santo
Antobnio, padroeiro da comunidade. Ao questionar o porqué da auséncia, ela me disse ndo
estar preparada. “Me sinto bem quando visito o meu terreno, mas as lembran¢as das festas
sdo muito fortes. Fui em uma celebracdo em Aguas Claras e chorei muito. Achei melhor me
poupar, pelo menos por enquanto” (anotagdes de campo, junho de 2017). Era evidente na fala
de Vera a ansia e desejo de participar da festa, contudo, a ideia de reviver certas lembrancas,
parece ter criado uma espécie de medo que até entdo se mostrava mais forte do que a vontade
de ir. Nesse caso, a resisténcia se revela muito mais no sentido de recusa, nao a realizacdo da
festa em si, mas aos novos efeitos que elas geram em quem as experimentam.

Telma Camargo (2007), ao analisar a produgdo da memoria no desastre radioativo,
acontecido em Goiania, em 1987, argumentou que 0 processo de recordacdo evidencia um
complexo campo de forc¢as, produzindo maultiplas memdrias. Considerando isso, 0 mal-estar
apresentado por Vera, ndo pode ser elencado a quaisquer adjetivos que se relacionem a
fraqueza individual, mas revela que o fato de reexperimentar as festas — tidas como algo téo
positivo da comunidade — no presente, pode também se transformar em um elemento gerador
de sofrimento.

A critério de comparacdo, Leon Patrick Afonso de Souza (2015) apontou em seu
estudo que nas Romarias das Aguas e da Terra, “a visita assume um movimento de
desinstalar-se, de colocar-se em caminhada” (SOUZA, 2015, p. 51-52) em busca do lugar

sagrado.

“Os romeiros que peregrinam nas cidades sedes das romarias, se organizam
anteriormente num processo de formacgdo, mobilizacdo e reflexdo em torno da
tematica que aquela romaria evoca. O movimento de deixar suas casas e suas
comunidades inicia com esse processo local de preparacdo. O lugar especial para a
festa, para a celebracdo final da Romaria é 0 espaco especial, com significados para
suas vidas e a luta pela terra e pela agua”. (SOUZA, 2015, p. 52)

ADAM (2002), do mesmo modo, aponta que uma visita a um lugar nas romarias, 0
movimento de desinstalar-se, ir e colocar-se em caminhada pode ser caracterizado de quatro

formas:

“ 1) Deixar a casa, o grupo, a comunidade e viajar para a romaria; 2) A caminhada
no local da romaria, deixando o local de concentragdo a procura de um segundo
lugar especial, um lugar para a festa; 3) O andar ritual durante toda a romaria, por
meio do qual os romeiros, através de um corredor em meio ao publico, caminham
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em direcdo ao palco (ou caminhdo-palco) e de la retornam para o meio do publico
novamente; 4) 0] voltar para casa apos a romaria.

Porém, no caso do desastre, o lugar sagrado aciona outros sentimentos ligados a perda,
a transformac&o do lugar e a dor, além de exprimir um movimento inverso: o romeiro sai de
casa para celebrar seu santo, ao passo que o atingido desterritorializado retorna ao povoado, a
casa e a igreja destruidas, no sentido de reinstalar-se ali provisoriamente. Ou seja, 0
movimento ndo se limita a expectativa de sair, a caminhada no local em busca do lugar da
festa e, no final, a volta para casa, como ocorre nas romarias. Cada uma dessas etapas
passaram a exigir uma preparacdo diferente e o envolvimento com isso, ndo ativa
exclusivamente afeicBes positivas, exatamente por evocar esse carater provisorio.

Visitar Paracatu por meio das festas significa, assim como nas romarias, colocar-se a
caminho, movimentar-se (ADAM, 2002), porém, o movimento se caracteriza por: 1) Sair da
casa alugada pela Samarco e da cidade de Mariana, onde as relagdes entre a comunidade
foram limitadas; 2) Reinstalar-se provisoriamente no local destruido e se dispor a produzir
memorias afetivas e traumaticas; 3) Caminhar pelo territério, em procissdo, durante a
celebracéo da festa, sublinhando as marcas e a resisténcia; 4) Voltar para um lugar do outro.
2.2.3 Chega o dia da festa. Viva Santo Anténio!

No dia 18 de junho, fui até o Centro de Convivéncia, local de onde sairia 0 dnibus
para a festa em Paracatu. Muitas criancas, adolescentes, adultos e idosos ja haviam chegado.
Vera também estava |4 cuidando de todos os detalhes da viagem: observando quem estava
dentro dos dois 6nibus contratados pela Samarco, conferindo as pessoas que ainda faltavam
chegar e alertando pelas outras que seriam pegas em outro local. Depois de tudo pronto, Vera
se despediu de todas e todos. Pela janela do 6nibus, observei-a caminhando sempre olhando
para trés, demonstrando todo o seu pesar por ndo conseguir estar junto dos seus.

Localizado a quase 70 quilémetros da barragem de rejeitos da Samarco, Paracatu de
Baixo foi 0 segundo subdistrito imediatamente atingido pela lama. A comunidade que foi
formada as margens do rio Gualaxo do Norte, teve grande parte das suas edificaces
destruidas. Ao chegar em Paracatu, as pessoas desceram do Onibus e logo foram se
espalhando pela localidade, passando pelas construcdes destruidas, tentando identificar suas
casas, objetos e outros locais que outrora eram suas referéncias naquele lugar. Logo alguém
avisou que todos deveriam ir buscar a bandeira de Santo Antdnio na casa de Maria Geralda. E
parte do grupo subiu, para, algum tempo depois, descer em procissao. Outra parte se espalhou
pelas casas e lugares de Paracatu, fotografando, contando casos, relembrando, chorando. Para
muitos ali, aquela era a primeira vez no lugar apds o rompimento.
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Acompanhei alguns moradores nas caminhadas em meio ao que restou das suas casas,
enquanto a procissdo ndo descia. Muitos rostos diferentes. Naquele momento as conversas se
embaralhavam, haviam muitos comentarios abismados diante de tantas transformacgdes no
lugar. Para se localizar no espa¢o, muitos atingidos procuravam enxergar algo que servisse de
referéncia, as vezes era a igreja ou a casa de um vizinho que ainda preservava alguma
caracteristica marcante. “Minha casa era aqui, porque olha ali o muro do bar do Machaddo”,
relatou uma atingido que estava ali presente (anota¢des de campo, junho de 2017). Esse muro
foi identificado por vérias pessoas que acompanhamos durante 0 mapeamento da cartografia
comunitéaria. E um muro de pedras, muito forte pra ter aguentado a forca da onda de lama e
que, ao servir para localizacdo, também se revelava como um lugar de memoria:

“Aquele ali era o bar do Machadao, o bar do Arlindo... Aquele bar do
Arlindo era um senhor bar, tudo de pedra. [...] Ele construiu o bar todinho de
pedra, a casa dele de tijolos 14 na frente e o bar todinho de pedra. E
frequentava muita gente ali, gente de Belo Horizonte, vinha muita gente ficar
no bar do Machado. Sé que néo tinha forrd, ndo tinha nada ndo, mas era um
bar de churrasco e cervejada todo final de semana.” (Izolina, 2017)

O ato de caminhar sobre o territorio possibilita a reelaboracdo de memadrias, ao revelar
pequenos vestigios de pertences individuais, capazes de despertar elementos da historia da
comunidade. Essas memdrias, apesar de muitas vezes revelarem momentos bons do passado,
qguando experimentadas no presente, pelo menos nas primeiras vezes da volta ao lugar,
tornam-se também fonte que desperta sofrimento, a partir das lembrancas da experiéncia do
desastre. Nesses momentos em que as pessoas por ali caminhavam, chorando ao olhar o
horizonte de perdas, lembrei de Vera. Ela ja havia voltado ao terreno antes e, assim, sabia do
desafio de visualizar uma vida inteira soterrada. Como entdo festejar Santo Antonio em meio
a esse cenario? Assim, a realizacdo das festas no lugar, revela seu primeiro carater de
resisténcia, em que alguns sujeitos atingidos se dispdem a sentir as perdas frente a frente, de

cabeca erguida.

“O local torna-se transparente e base para a visualizagdo de uma nova sociedade. Ao
contrario das quatro paredes de um templo, o lugar sagrado aqui € o espaco aberto e
publico. O lugar de encontro com Deus é a vida — nua e crua — das pessoas do local.
“Através da repeticdo desta memoria, instala-se na vida das pessoas algo que ndo
sera esquecido tao facilmente” (ADAM, 2002, p.63).
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Imagem 1. Moradores de Paracatu retornando a localidade. Paracatu de baixo, junho
de 2017. Fonte: Acervo GESTA.

Nesse sentido, o ato de ir ao territorio destruido para a realizacdo das festas revive a
busca por um novo lugar. Na medida em que as memorias sdo repetidas, o territério destruido
se torna simbolo de resisténcia e de procura pelo novo. Caminhar sobre Paracatu destruido,
significa sublinhar a condicéo dos sujeitos como individuos desterritorializados. Realizar as
festas no lugar, evidencia a importancia que aquele lugar ainda carrega para a producdo da
comunidade, além de ter o sentido de conceber uma experiéncia divina que alimente a
esperanca.

La vem a procissdo! Gritou um do moradores. Do lado da quadra esportiva, dava pra
vé-la descendo do alto da rua Furquim. Fogos estouraram no céu e, organizada em duas
fileiras, a procissao se aproximava. Logo na frente vinha a bandeira do padroeiro, seguida das
pessoas. No meio da fileira, estava a folia que acompanhava a imagem do santo carregada no

andor.
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Imagem 2. Procisséo da Festa de Santo Antdnio. Paracatu de Baixo, junho de 2017.
Fonte: Acervo GESTA.

Carlos Rodrigues Brandao, apesar de ndo pretender definir a folia, pontuou que ela “é
um espaco camponés simbolicamente estabelecido durante um periodo de tempo igualmente
ritualizado, para efeitos de circulacdo de dadivas — bens e servicos — entre um grupo
precatorio e moradores do territorio por onde ele circula.” (BRANDAO, 1981, p.25). “Os
devotos envolvidos com a pratica das folias sdo aqueles que creem na eficécia religiosa das
festividades, como uma forma socialmente estabelecida de comunicacdo com 0s santos
catélicos. As trocas se instituem por meio de recursos materialmente simbdlicos, como o0s
elementos que se interpdem entre a fé e a experiéncia religiosa do fiel (PEREIRA, 2011, p.
101). “O que a Folia faz ¢é proclamar e responder por um tempo ritual diferente de transito
entre homens e dadivas” (BRANDAO, 1981, p.32). Vera em sua fala retrata a folia como o
circuito, apo6s classifica-la como a charanga de menino Jesus.

“A folia ¢ assim: E uma charanga de menino Jesus. Entio aquela charanga
sai na rua com caixa, batendo a caixa, cantando, e tem os Reis Magos, o qué
que é os Reis Magos? E os palhacos que saem pulando na rua, so os Reis
Magos, entendeu? [risadas]. Ai os Reis Magos saem junto com a charanga,
charanga é a Folia de Reis. Ali sai e bate de casa em casa pedindo a esmola,
entdo tem uma palavra assim: "Menino de Deus na sua porta, veio te visitar.
Veio também pedir esmola pra seu dia festejar." [risadas] Ai bate na minha
casa, eu dou esmola. Dou uma, dou duas, se eu quiser que canta muito, eu
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dou muita esmola pra cantar. Entdo, aquelas esmolas o Zezinho depositava,
guando dava no dia da festa, comprava boi e tal, 0 que o dinheiro ndo desse
daquela esmola, os festeiros ajudavam, todos davam dinheiro pra pagar a
festa. E isso o que faz.” (Trecho de entrevista com Vera, julho de 2018)

A presenca da folia na celebracdo, despertou a curiosidade e discussdo de muitos
moradores ali presentes, pois tal pratica nunca havia sido realizada na festa de Santo Antonio.
Alguns acreditavam que aquilo era uma forma de banalizar a folia, j& que ela era tocada
somente na festa do Menino Jesus. Por outro lado, outros moradores relataram que “tinha que
bater folia em todas as festas” como um ato de reafirmar e reinventar a identidade do grupo.

Apesar dos comentérios, os folieiros — representados, normalmente, por trés reis magos,

palhaco que pega as esmolas, cantores e instrumentistas — tocaram e cantaram 0s Seus Versos.
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Imagem 3. Folia de Reis, Festa de Santo Ant6nio. Paracatu de Baixo, junho de 2017.
Fonte: Acervo GESTA.

O fato da folia tocar na festa de Santo Anténio, revela o aspecto dinamico do ritual,
contrario a um tendéncia teorica que, de certa forma, congela as festas no tempo e no espaco.
“Um tempo passado, sem maiores implicacdes com a vida social ordindria € um espago que
reduz a festa a uma manifestacdo coletiva caracteristica do grupo, onde impera a religido
como eixo organizador da coletividade” (PEREZ, 2012, p.25). “As narrativas — que
constroem e sdo construidas nos contextos — nem sempre possuem fronteiras definidas e

identidades. Isso nos leva a considerar a pluralidade dos discursos e experiéncias mobilizados
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pelos diferentes agentes, desafiando as pretensdes de encontrar sentidos preestabelecidos ou
totalizadores que caracterizam o ‘espirito’ do evento”. (TAVARES, 2012, p. 125).

A missa de Santo Antbnio foi celebrada no espaco da quadra esportiva da escola, a
igreja ainda se encontrava interditada neste dia. As pessoas foram chegando, se ajeitando nas
cadeiras brancas, que foram dispostas no chdo tomado pelos rejeitos. Como se tratava de um
espaco aberto, apenas com uma cobertura, o plano de fundo do altar era formado pela
destruicdo do territorio. Ao lado esquerdo, a igreja de Santo Antonio e do lado direito, a

escola municipal. Essas duas edificacfes contendo a curiosa linha horizontal da lama.

Imagem 4. Missa da Festa de Santo Antonio na quadra esportiva da escola e igreja
de Santo Antonio ao fundo. Paracatu de Baixo, junho de 2017. Fonte: Acervo
GESTA.

Comeca a celebracdo. Era nitida a tristeza no olhar dos atingidos. Nao fazer a missa de
Santo Antonio na igreja do padroeiro, evidenciava outra mudanca na festa que, nesse caso,
fugia do controle do grupo.

A igreja de Santo Antbnio foi atingida pela lama de rejeitos, mas a sua estrutura foi
preservada em pé. Durante muito tempo ela esteve fechada e segundo a Fundacdo Renova,
sua abertura para a festa de Santo Antbénio ndo havia sido autorizada pela Defesa Civil
Municipal por questdes de seguranca. No entanto, em abril do mesmo ano, em um dos dias de

trabalno com o mapeamento da cartografia social, concomitantemente, estavam sendo

46



realizadas as gravacbes de um filme® em Paracatu sobre o desastre. Enquanto
acompanhdvamos Vera nas caminhadas sobre o territorio, encontramos a igreja aberta. Ao
entrarmos, percebemos que a igreja estava sendo utilizada como deposito pela equipe do

filme.

Imagens 5 e 6. Igreja de Santo Antdnio com produtos estocados para as gravagdes
do filme. Paracatu de Baixo, abril de 2017. Fonte: Acervo GESTA.

Em comunidades rurais como Paracatu, a igreja € um local de grande importéncia, por
ser um elemento essencial da vida da comunidade. Lugar de socializa¢éo, ponto de encontro
dos moradores, lugar de memoria que ndo se resume as questdes religiosas. Por outro lado, o
fato da Fundacdo autorizar o uso da igreja como um depdésito, revela a negligéncia com
relacdo aos significados do espago. Além disso, demonstra os diferentes valores que nesse
caso sdo dados a igreja, que podem ser comparados, por exemplo, aos olhares de
empreendedores sobre o territorio. Nesses casos, 0s territorios sdo sempre Vistos como
espacos homogéneos, passiveis de quantificagdo, de compra, e vazios de sentidos e
significados. A partir dessa mesma légica, a igreja € vista como uma edificacdo qualquer,
suscetivel para armazenamento de fardos de agua e freezer de cerveja.

A missa prosseguiu revelando-se como outro elemento em mudanga, pois “ndo ¢é
simplesmente um sistema de simbolos pelos quais a fé se traduz exteriormente, é a colecdo de
meios pelos quais se cria e se recria periodicamente” (RODRIGUES, 1981, p.167). O padre,
durante o sermdo, tratava muito da importancia da unido, do amor, sempre se referindo a

situacdo real vivida pela comunidade, mas ndo se esquecendo de relembrar o espirito da festa.

5 Intitulado como “A Terra Treme”, o filme dirigido pelo cineasta Walter Salles, buscou retratar o desastre e
através de cenas filmadas em Paracatu, em 2017. No mesmo ano, teve sua estréia no Festival de Cinema BRICS,
em Chengdu, na China.

47



Desse modo, oralmente, transmitia a importancia da valorizacdo da tradicdo para a
comunidade, que era compartilhada pelos moradores ali presentes, através do sentimento de
unido e apoio mutuo para resistir juntos as dificuldades existentes e emergentes, revelando o
espirito o politico de communitas.

Victor Turner (1974), aponta que a communitas € uma forma de antiestrutura que se
constroi a partir dos vinculos entre grupos sociais que estdo submetidos a uma condi¢do
liminar e é revelada, especificamente, a partir de rituais. A communitas, neste caso, se
apresenta através do agrupamentos dessas pessoas para a realizacdo da festa de Santo Antdnio
que, mesmo sendo tradicional, os retira do cotidiano de submisséo e silenciamento gerados
pelo desastre e contribui para trazer uma reintegracao essencial para a organizagao do grupo, a
partir da relagdo “Eu-tu” (TURNER, 1974). Além disso, a communitas evidencia-se também
através das festas porque estimula, nos agentes, praticas que emergem a partir da relacdo dos
participantes com o lugar.

Na medida em que sdo evocados elementos relacionados com o contexto vivido pelos
atingidos e atingidas — na media em que se ressalta a importancia da unido para a luta — a
missa também revela-se como um momento politico. “Esta fungdo ideologica ndo aparece a
olho nu; ndo é expressa necessariamente em palavras; ela perpassa sutilmente toda a
celebracdo: [...] na linguagem musical, na linguagem dos textos eucolégicos, nas leituras
biblicas escolhidas, no contexto social em que se realiza a liturgia” (ADAM, 2002, p.59).
Contudo, em Paracatu, além desses momentos discretos em que religiosidade e politica se
interligam na missa, o coral dos moradores expressa 0 seu caradter de resisténcia
explicitamente, inclusive em seu préprio nome.

Depois que a gente veio pra ca [para Mariana], a gente ndo desistiu. Porque
Ia [em Paracatu] a gente tinha um nimero grande de jovens que participavam
da igreja, eram 45 jovens participando da igreja. Desses 45, 28 participavam
do coral. Portanto, a gente deu até o nome do coral: “Coral Canta Comigo”.
O coral era lindo, maravilhoso! Hoje n6s ndo temos mais esse coral, nds
montamos um grupo € demos o nome do novo coral de “Coral de
Resisténcia”, para nido deixar acabar, porque depois dessa barragem, tudo
mudou! (Trecho de entrevista com Maria Geralda, julho de 2018)

Hoje, os jovens do Coral de Resisténcia de Paracatu enfrentam contratempos para 0s
ensaios em Mariana. Ndo ha um lugar ideal para os encontros, houveram tentativas de ensaios
em outras paréquias, mas, segundo relatos dos moradores, eles tiveram problemas com as
agendas internas das igrejas, por nao terem controle dos dias e horarios para os ensaios. Outra

tentativa foi a realizacdo dos encontros na Casa dos Saberes, local criado pela Fundacéo
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Renova, para a realizacdo de atividades das comunidades de Bento e Paracatu de Baixo.
Porém, esses espacos, além de serem divididos entre as duas comunidades, 0 que também
gera problemas com relacdo aos agendamentos das atividades, ¢ um local administrado pela
Fundacdo Renova, ou seja, ela tem total controle sobre o que esta sendo discutido e realizado
pelos grupos. Diante de tudo isso, o coral permanece resistindo e cantando em todas as
celebragbes, mesmo que muitas vezes de forma improvisada. Porque de uma maneira ou de
outra, a gente ta ai lutando pra ndo deixar acabar.[...] O coral, apesar de ndo ter todo
mundo, a gente ta Ia, ta cantando, as equipes funcionam pra manter a resisténcia. (Trecho de
entrevista com Angélica, marco de 2018)

A missa terminou e a folia comecgou a tocar para o hasteamento da bandeira de Santo
Antbnio. Fogos e versos cantados no ar! Dessa vez, o mastro foi colocado em cima de um
monte de rejeitos acumulado ali, ao lado da quadra. Acredito que pela primeira vez a bandeira
do santo foi levantada longe da igreja. Porém, pelo menos simbolicamente, naquele monte de
rejeitos a bandeira se mostrou ainda mais alta e mais viva, pelo contraste que a suas cores
geraram no cenario predominantemente marrom. A festa ndo foi enterrada! Viva Santo

Antonio!!! Vivalll

2.2.4 Comer e conversar

Organizar a festa implica trabalho. Durante semanas € preciso se organizar, mobilizar,
recolher doacg6es, responsabilizar-se pelos trabalhos de ornamentacéo, etc. Além do mais, o
desastre aciona novos elementos para essa organizacao que as vezes fogem das possibilidades
da comunidade de auto-organizagdo. Nesse sentido, destaca-se a Funda¢do Renova, como um
novo ator nessas festas, pois toda condigdo de dependéncia criada no processo do desastre, se
refletiu também nessas celebracfes. A necessidade de Onibus para levar os atingidos de
Mariana a Paracatu; autorizacdo da Defesa Civil e Corpo de Bombeiros; alimentagéo;
infraestrutura (aparelhagem de som, banheiros quimicos, iluminagdo); uma série de novos
elementos surgiram com o desastre e geraram a perda da autonomia dos atingidos, que foram
obrigados a recorrer as a¢des da fundacao.

Durante 0 momento dos comes e bebes, por exemplo, havia uma clara discrepancia
entre as comidas preparadas pela comunidade e as oferecidas por funcionarios do buffet,
contratado pela Renova. Os funcionarios estavam vestidos com uma espécie de doma (roupas

de cozinheiros), o que gerou grande estranhamento. Senti certo desconforto por parte de
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algumas pessoas, pois a comida é um componente importante na preparacdo das festas.
Sempre era preparada por pessoas da comunidade e servida na casa do senhor Zezinho para
todos os participantes. Contratar uma empresa para isso, talvez signifique uma conversao de
um elemento importante da identidade da festa em um mero servi¢o contratado. O que é
ofertado nos banquetes das festas €, antes de tudo, um significado simbdlico, ligado aos
fundamentos da dadiva.

“Ao analisar os fundamentos da dadiva em sociedades primitivas ou arcaicas que
ndo conheceram as leis de contrato e troca do mercado capitalista, Mauss relaciona
varias sequéncias de rituais onde, sob a aparéncia de iniciativas pessoais e
espontaneas de ofertas, na verdade os sujeitos obedecem a regras compulsorias de
prestacdo e contraprestacdo de servigos, que produzem trajetérias continuas de
rodizio de bens e de efeitos sociais ligados a essas trocas de bens entre pessoas.
Parecendo fazer o que querem, livres como sempre parecem ser em uma festa, os
homens que Mauss descreve estdo presos a seqiiéncias de obrigacBes: de dar, de
receber, de retribuir’ (BRANDAO, 1981, p.31)

No jogo das dadivas, as coisas dadas ganham o poder de determinar parte das regras
das trocas, porque nelas mesmas existe e se manifesta o poder da doacédo e da reciprocidade.
“O valor da déadiva estd em que sdo elas as que articulam relagdes entre os que as fazem
circular: em seu préprio nome, no de seu povo ou nos seus deuses”’(BRANDAO, 1981, p.31).
Ou seja, o dar, receber e retribuir, da forma com que aconteceu na Festa de Santo Anténio
revelam-se como circuitos de troca distintos: a oferta da comida pelos moradores aos
participantes da festa é dadiva, a contratacdo de um servico € uma relacdo impessoal,
mercantil.

“Seu Zezinho fazia sempre comida pra quem tava na festa e pras pessoas da
comunidade que também queriam almocar, ele oferecia a refeicdo pras
pessoas. A turma do congado, a banda...” (Ailton, Paracatu de Baixo, margo
de 2018)

“A comida servia era ali, 6! Na casa de seu Zezinho, ta vendo? Aquela
coberta 14 que fazia as comidas quando tava chovendo; [quando] ndo chovia,
fazia por ali. E ali era o lugar que repartia a comida” (Vera, Paracatu de
Baixo, mar¢o de 2018)

“Eu no principio cozinhei muito. Mas depois era Aparecida, Dinha, a
Fezinha (que era tia de Nonoca). A Fezinha que era cabiceira, que cozinhava
pra muita gente, pra todo mundo quase, pra Santo Antonio sempre.” (Dona
Gracinha, Paracatu de Baixo, mar¢o de 2018)
A canjica nesse dia foi preparada por Maria do Carmo, moradora de Paracatu de
Cima. Abro um parénteses aqui para destacar a grande participacdo de pessoas dessa

comunidade na festa de Santo Antonio. A relacdo de Paracatu de Cima e Paracatu de Baixo é
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motivo de muitos questionamentos, pois a0 mesmo tempo em que 0s moradores pontuam que
sdo duas comunidades diferentes, eles afirmam também que é tudo uma coisa sé. Maria
Geralda relatou um pouco dessa relacdo entre as duas comunidades.

“Tem essa divisdo, mas tem uma unido muito forte. A participagdo de
Paracatu de Cima em igreja era em Paracatu de Baixo. Depois, com o passar
do tempo, eles construiram também uma igreja e a padroeira é Nossa
Senhora do Carmo. Mas quando isso aconteceu 4, nds ja tinhamos o0 nosso
padroeiro de Paracatu de Baixo, o0 Santo Anténio. (Trecho de entrevista com
Maria Geralda, julho de 2018)

Dessa forma, h&d uma ligagdo histérica entre as duas comunidades. Apesar de existir
certa divisdo, nota-se o sentimento de pertenca entre os moradores de Paracatu de Cima que,
mesmo tendo o seu proprio padroeiro hoje em dia, ao participar da festa demonstram que
Santo Antdnio ainda continua como um padroeiro compartilhado pelas duas comunidades.

O momento dos comes e bebes, é de grande descontracdo. Criancas correndo, adultos
conversando e brincando. Mesmo as pessoas — principalmente as mulheres — que estavam ali
organizando tudo, também faziam a festa. Porém, percebi que por se tratar da primeira grande
festa de retorno da comunidade ao territorio, aquele espaco também servia como um momento
de reencontro de amigos e vizinhos, separados em Mariana. A danca, 0 riso, 0 beber e 0
comer juntos, caracterizam a festa de Santo Antdnio como um momento de encontro, que
resiste & condicdo de desterritorializagdo compulsoria.

Nesse momento, procurei ndo me adentrar em conversas tematica sobre a festa, por
avaliar que aquele era um momento dos moradores de prosear, relembrar o passado e contar
do presente. E assim foi, acabou a canjica e dessa vez a festa ndo poderia se alongar. O 6nibus
sairia as 17 horas e ja comecava a escurecer.

Maria Geralda contou um pouco que a Festa de Santo Antdnio antes do rompimento
da barragem durava muitos dias, e tinha inicio uma semana antes, com missa, procissao,
hasteamento da bandeira, festa com quadrilha, comidas preparadas pelos moradores, dentre
outras coisas. Ela contou que sua intencdo para 2017 era fazer uma quadrilha apos a
celebracdo da missa e hasteamento de bandeira, mas que foi impossivel por diversas questdes.
Porém, j& no final da festa, refor¢cou o convite para o “Arraia do Paraca”, no dia 02/07/18, na
Casa dos Saberes, em Mariana. A comunidade finalizou a festa, mas a programacao de outras
festas continua para que se avancem nos proximos desafios de luta pelos seus lugares.
“Através da ocupagdo e apropriagdo concreta de lugares, o reviver da memoria, a caminhada

simbdlica, atraves do clima festivo e o sentimento de pertenga a esta festa, os participantes
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voltam para suas casas, para suas comunidades e organizacfes ou movimentos dispostos a
mudar o mundo” (ADAM, 2002, p.63).

2.3 “Se puder a gente até bate uma barraca e fica 14”: A festa de Santo Antdnio em 2018 e
suas transformagdes

Dezessete de junho de 2018, Festa de Santo Antbnio. Acordei bem cedo, estava
ansioso pela chegada do dia. Me encontrei com Bia (pesquisadora do Gesta) e pegamos 0
onibus em direcdo a Mariana. Durante a viagem, pensei na festa do ano anterior, busquei me
livrar de expectativas e comparacdes, pois era dia do primeiro jogo da selecdo brasileira na
copa do mundo, primeira copa ap6s o rompimento. J& ndo ha mais para os moradores de
Paracatu a possibilidade de assistir ao jogo, pegar o finalzinho da missa e depois festejar todo
mundo junto. Agora é uma questdo de escolha. O énibus tem hora e local de partida.

Chegamos em Mariana e logo ap6s o almocgo, as 13 horas, fomos ao Centro de
Convencoes, local de encontro de onde sairia 0s 6nibus levando os moradores. Como de
costume, de pouquinho em pouquinho o pessoal foi chegando, muitas mulheres e criancas.
Reconheci Alexandra com sua filhinha; Luciene; depois chegou Angélica, porém a maioria
dos rostos presentes eram desconhecidos, mas pelas conversas e intimidade que
apresentavam, dava pra perceber que todos ali eram de Paracatu. Fiquei observando o tempo
inteiro se avistava Vera. Lembrei do ano anterior, na mesma época da festa de Santo Anténio,
em que Vera acompanhou toda a concentracdo no 6nibus, abragou as amigas, deu béncédo as
criancas, mas ndo foi a celebracdo em Paracatu. Por ter me encontrado com Vera na carreata
de Nossa Senhora Aparecida em outubro de 2017, tinha a expectativa de encontra-la
novamente.

O 0nibus ligou, todos entraram pra dentro, me assentei com Bia bem na frente, perto
de Angélica e Salete. Depois de andar um pequeno trecho, o 6nibus parou em outro ponto de
encontro dos moradores e me alegrei ao ver lzolina entrando e sentando ao nosso lado. Logo
ela comentou que Vera iria de carro com os filhos.

Chegamos em Paracatu em dois 0nibus quase cheios. Ainda la de dentro, como de
costume, as pessoas avistam os locais onde eram suas casas e tecem comentarios as vezes
jocosos, que refletem, alem de risos, tristeza e saudade. “Olha ld Angélica o seu canavial”
Meu terreno também td cheio” [Izolina fala se referindo a quantidade de mato que toma conta
dos terrenos]. Chegando na Praga Santo Antonio, avisto da janela do Onibus a praga toda

enfeitada de bandeirolas. Ao descer, vejo a direita, a quadra cheia de cadeiras brancas e fico
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confuso quanto ao local da missa, pois a igreja ja havia sido liberada para a realizacdo das
celebrages desde a festa de Menino Jesus, em outubro de 2016. Em conversa com

pesquisadores do GESTA, Maria Geralda contou sobre o processo de luta pelo uso da igreja.

“Até entdo eles falaram que a Defesa Civil ndo tava deixando, igual a festa
de Santo Antdnio foi celebrada dentro da quadra. Mas depois houve uma
visita da Defesa Civil na igreja e esse dia eu fui |4 pra ver o que eles
falavam a respeito da estrutura. Eles falaram que tinham feito um laudo e
que a igreja ndo corria risco nenhum de cair e com essa resposta a gente
ficou mais animado, ndo tem problema a gente brigar pela igreja
porque ela ndo vai cair, porque até entéo a gente tinha preocupacéo. Eu
senti até mais aliviada e fui procurar o conselho® pra falar isso e ai a
gente comegou a brigar pela igreja, pra ceder o espago. E foi muito
dificil, porque a resposta era ndo. E com isso, a gente combinou de fazer
um mutirdo pra ir 4 limpar, j4 que eles ndo iam. Provavel que eles
devem ter ficado sabendo, ai impediu que fosse limpar. Doutor Guilherme
[promotor de justica de Mariana] também orientou que a gente ndo deveria
entrar & pra poder limpar na responsabilidade da gente, porque até a gente
ainda ndo sabia o que talvez poderia ter na igreja. Ai a gente ndo foi, mas a
gente cobrou que limpasse entdo. Foi o que aconteceu. Ai eles limparam a
igreja. Depois que fizeram os trabalhos na busca das pegas e deixou o
espaco livre, mesmo assim eles comecaram a ndo querer deixar a gente
ir. Portanto, a dona de Paracatu de cima faleceu, e ai foi uma burocracia
danada que ndo deram a chave pra abrir a igreja. E com isso a gente
ficou muito chateado e falou que pra festa, se ndo entregasse a chave,
corria risco da gente arrombar a igreja. Dai pra frente, acabou cedendo
a chave pro Romeu, mas pra mim que sou coordenadora da igreja néo
quis ceder a chave, também foi uma boa briga. Ai 0 Romeu da comisséo
assinou, porque eu falei com eles que eu precisava da chave, se ndo me
entregasse a chave, eu ia conversar com Dom Geraldo, o que ele poderia
fazer, porque até entdo a igreja pertencia a ele e ele resolvia. Quando foi pra
esses dias atras, veio um menino aqui da Renova trazer uma chave pra
mim e ai quase que eu nédo fico com essa chave. Ele trouxe uma folha e
pediu pra que eu assinasse, ai eu falei que ndo poderia assinar nao
porque até entdo eu ndo tava com a chave da igreja, aquela era a chave
de um cadeado, e eu ndo ia assinar porque la em Paracatu a chave da
igreja morava na minha casa. Ai ele ndo achou legal e comegou a gerar um
confronto la na comissdo porque eu ndo assinei, ai eu tornei a repetir: Nédo
assinei porque até entdo ndo é a chave da igreja, é a chave de um cadeado. Ai
que falei pra eles: Quando a igreja tiver tudo ok, ai sim eu vou ver se d&
pra eu assinar, e assumir a responsabilidade. Porque eu t6 aqui em
Mariana e ndo posso assumir a responsabilidade de cadeira e mesa que
tdo l4&. Entdo a responsabilidade, enquanto a gente tiver aqui, é da
Renova, ndo minha. Mas eu preciso de uma cépia da chave, porque se caso
precisar de entrar na igreja, eu preciso arrumar um jeito de abrir. Ai eles
deixaram a cdpia da chave da igreja comigo. (Trecho de entrevista com
Maria Geralda, julho de 2018)

6 0O conselho referido por Maria trata-se de um grupo de moradores de Paracatu, responsaveis pela organizacio
das celebracdes religiosas da comunidade.
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Maria Geralda, ao relatar o processo de luta pela igreja, revela, inicialmente, a
importancia da igreja no que se refere a continuidade das festas. Experimentar a festa de
Santo Antdnio no territorio representou a conversdo simbolica da festa como uma vitoria
politica. Porém, tal experiéncia evidencia outros fatores de grande importancia para dar
continuidade as proximas festas. A igreja, nesse sentido, € um elemento chave, pois a sua
importancia nao se restringe aos elementos religiosos.

Nessa medida, o primeiro aspecto importante de ser analisado na fala, diz respeito a

resisténcia da Fundagdo Renova de autorizar a utilizagdo do espago, pois mesmo havendo
laudos da Defesa Civil atestando a seguranca da estrutura, a resposta era ndo, e a recusa
ainda persistiu, mesmo diante das ameacas do grupo de ocupar o local. E curioso perceber
como o controle sobre o espaco, dado a fundacdo, gera esse modo de violéncia simbdlica,
onde os atingidos ndo conseguem ter dominio sobre os préprios bens. Como a prépria Maria
Geralda aponta: “a chave da igreja morava na minha casa”. Quer dizer, 0 morar vai muito
além do controle sobre o entrar e sair da igreja, mas afeta, inclusive, a identidade de Maria
Geralda, enquanto sujeita escolhida e encarregada para ser a guardia de um bem tdo precioso
da comunidade.

A morte de uma das moradoras da comunidade em 2016 e a impossibilidade de
realizar o veldrio na igreja, acabou sendo o estopim da situacdo. Desde 2015, algumas pessoas
da comunidade morreram e, tradicionalmente, os corpos sdo velados, inicialmente na casa —
que detém significados afetivos pelas relacbes familiares construidas no seio dessa unidade —
e posteriormente sdo levados as igrejas, onde 0s corpos sdo abencoados antes da ida ao
cemitério. Assim, com a destruicdo da maioria das casas e a proibicdo de uso da igreja para
qualquer atividade da comunidade, os veldrios passaram a ocorrer em funerarias em Mariana,
de uma forma absolutamente impessoal. A partir do momento em que ndo had mais a
justificativa de seguranca e a proibicdo do acesso ao espago da igreja persiste, 0S grupos
passam a acionar outras estratégias de luta, sejam por ameagas ou por via institucional,
acionando a arquidiocese local.

Um segundo ponto levantado por Maria Geralda diz respeito as relagdes
burocratizadas que foram criadas a partir do desastre. A chave, como ela mesma aborda, foi
destinada ao Romeu, integrante da Comisséo de Atingidos, instancia criada para acompanhar
todos 0s processos de negociagédo do caso. Por nédo ser parte dessa comissao, a sua funcéo de
coordenadora da igreja € totalmente atravessada pela Renova ao se negar entregar a chave
diretamente para ela. Isso revela que o desastre ndo s6 acaba com as organizacGes sociais dos
grupos, mas concebe outros tipos de organizacdes, sem considerar as funcdes sociais ja pré

estabelecidas na comunidade. Ou seja, nao basta que Maria Geralda fale que ela era a
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responsavel pela chave antes do rompimento, pois agora ha um modelo burocratizado que
deve ser cumprindo a risca.

Por altimo, ao negar assinar o documento onde declarava responsabilidade pela igreja,
Maria Geralda revela o aprendizado de uma pratica politica. Mesmo tendo passado por um
processo dramético de sociabilidade forcada, forjada num processo politico e nas demandas
burocraticas que lhe sdo alheias (ZHOURI, et al, 2018), a assimilacdo dessa dindmica
permite, além da compreensdo dos seus direitos, 0 apontamento dos deveres das instituicdes
envolvidas no caso. Nessa situacdo especifica, ela ndo pode assumir a responsabilidade da
igreja, pois isso é uma funcgdo dada a Fundacdo Renova, mas ela tem a ciéncia de que possui 0
direito de ter controle sobre a igreja, para usa-la sempre que Ihe for necesséario.

E no dia da Festa de Santo Antdnio de 2018 a igreja estava linda. Linda de um jeito
estranho. Sentimento compartilhado entre eu, Bia e Angélica. Entrar na igreja de Paracatu é
sempre muito forte. E forte ver a marca da lama, perfeitamente reta, com uma espécie de
borrdo na parede da frente, como se a lama tivesse espirrado (sempre fico curioso para saber o
que gerou tal espirro, algo teria tentado tirar a lama dali?). As paredes dessa vez estavam com
uma protecdo para que ninguém encostasse e se sujasse de lama, algo que acontecia em
celebracGes anteriores dentro da igreja. O cheiro de rejeito também incomoda. Dessa vez as
cadeiras de plastico colocadas pela Renova, foram substituidas pelos bancos originais da
igreja que foram restaurados, bancos de madeira muito bonitos. lIzolina fala com orgulho

deles.

Imagem 7. Missa realizada na igreja de Santo Antbnio, Paracatu de Baixo, 17 de
junho de 2018. Fonte: Acervo GESTA
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Assim como a missa de 2017 foi celebrada num local onde ndo era impossivel desviar
0 olhar para qualquer lugar que n&o estivesse marcado pela lama, a missa em 2018 na igreja
expressava isso com mais intensidade. O cheiro do rejeito, as marcas na parede, o lugar
fechado... Porém, comparando com a festa de 2017, a impressdo passada mostrava que aquele
era o lugar certo: Santo Antdnio em sua casa. Como aponta Kertzer (1988, apud, Luduefia,
2011) “o ritual tem a capacidade de estruturar a experiéncia; guiar as percepcoes e
canalizar as interpretacdes dessas percepcdes”. A celebracdo da festa na igreja, mesmo
marcada de lama, expressa, ndo s6 sentimentos perniciosos relacionados ao desastre, mas,
principalmente, as vitdrias diante das dificuldade que foram superadas entre 2017 e 2018.

Santo Antonio no andor, rodeado de flores. Bandeira no altar. Encontramos com Maria
Geralda, que s6 nos comprimenta e ja pede ajuda a Bia com algum detalhe. Geralda € sempre
muito cuidadosa com tudo antes do inicio das celebracdes. Ajeita a biblia, arruma o pédo e a
uva na bandeja. Estica direitinho o pano da mesa do altar. Muda o santo de lugar. Enquanto
isso, Angélica ja se posiciona na frente com as meninas do coral e com seu filho Daniel que
toca violdo. Apesar de ser sempre muito bonito, o coral desta vez mostrou mais confianca
com os cantos. Cantaram com mais forca, mesmo sem ensaios. Mostraram que estdo
resistindo de forma brava e bela. L4 fora, Seu Zezinho prepara a folia com os outros folieiros.
E tudo fica pronto pro inicio da missa.

Sentamos eu e Bia num banco mais ao fundo. Momentos antes de se iniciar a missa,
avisto Vera entrando na igreja. Cumprimenta algumas pessoas, vem até nds, sempre com um
abraco acolhedor e carinhoso, e senta ao nosso lado. Em uma outra conversa em Mariana, ela
contou a experiéncia de voltar a participar das festas em Paracatu.

“Eu ndo queria ir ndo. Ano passado fez a festa de Santo Antonio, eu nao fui.
Fez a do Menino Jesus, eu ndo fui. Nossa Senhora Aparecida também ndo
fui ndo. Porgue as coisas eram muito recentes e eu tava muito triste,
pensava assim: "Ah, quando tinha festa, a gente tava ali dentro de casa, ja
saia, voltava, tomava um banho, se arrumava, voltava pra festa de novo. E
hoje? Eu vou 14, ndo existe nada pra mim" Af eu fiquei muito triste, chorei e
ndo fui, veio a outra eu ndo fui, veio a outra eu ndo fui. Agora este ano as
coisas mudaram dentro de mim, porque eu procurei entender que a
coisa e real, ndo foi fantasia, foi real. N&o existe jeito [...] E a gente tem
que ir mesmo, tem que mostrar pra comunidade que ndés precisamos
daquele lugar pra nés e a Samarco tem que ver que la é o nosso lugar. E
nos vamos pra la mesmo, e nds vamos fazer a festa, se for possivel, nos
vamos bater uma barraca. N6s vamo ficar 14! Ndo vamos fugir do que é
nosso. Porque eu estava fugindo, eu ndo queria ir e tava fugindo da real, é a
realidade. O negodcio é esse, € real. Ai eu passei a ir. Eu fui & festa do
Menino Jesus, fui de Nossa Senhora Aparecida. O qué que gente tem que
fazer? A gente tem que procurar e ir mesmo, porque ano passado eu
tava insegura, mas agora eu ndo t6 mais ndo. Se puder, a gente até bate
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uma barraca e fica 14, pra mostrar pra eles que nds precisamos é de 14,
ndo daqui.” (Trecho de entrevista com Vera, julho de 2018)

Essa trecho da fala de Vera revela a superacdo da experiéncia do desastre para um
experiéncia de reabilitacdo. Na fala, ela expressa o seu primeiro momento de inseguranca,
provocado pela velocidade das mudancas da vida que, pra ela, evocaram a sensagédo de viver
fora da realidade. Contudo, mais do que reabilitacdo, a partir do momento em que Vera
reconhece a condicdo de deslocamento social e cultural, ela aponta a festa como uma
reivindicacdo — a festa mostra o que precisam.

Para a comunidade, realizar as festas dos santos propicia a apresentacdo do grupo
enguanto uma coletividade. Sdo tempos em que o territorio, a comunidade e sua identidade se
interligam. Mafessoli (1994, apud SARAIVA, 2010) destaca que “¢ o ‘estar junto a toa’ que
tem sua importancia nas coletividades dos momentos especificos das festas, uma agdo comum
através do qual a comunidade vai fortalecer o ‘sentimento de si mesma’. A partir dai
encontramos algumas caracteristicas essenciais do grupo que se fundamentam, antes tudo, no
sentido partilhado” (SARAIVA, 2010, p.151). Ou seja, as festas propiciam esse momento de
compartilhamento e, além dos mais, ddo sentido ao territorio na medida em que as
“atribui¢oes dadas ao espaco e a forma de inserir-se nele estdo ligados a cultura e ao modo de
vida das populacdes”’(SARAIVA, 2010, p.152).

Desse modo, quando Vera aponta que “tem que mostrar pra comunidade que nos
precisamos daquele lugar”, ela se refere ao aspecto fundamental do lugar para a constituicao
de Paracatu enquanto coletividade, pois o lugar € carregado de histérias. A festa, além de
contribuir para a producdo do territorio, no contexto do desastre, € uma via de resisténcia
coletiva, pois evidencia a importancia dos sentidos que o territério ainda carrega. Além do
mais, mostra para a Samarco o descontentamento dos atingidos perante a vida provisoria em
Mariana e, mais do que isso, destaca que o espaco é verdadeiramente do grupo. E preciso
lembrar que, durante muito tempo, os atingidos de Paracatu e Bento Rodrigues lutavam contra
uma proposta de permuta das empresas, em que, para ter o direito ao reassentamento, 0S
atingidos deveriam abrir mao dos seus territorios. Esse direito, no entanto, foi assegurado na
Acdo Civil Publica n.0400.15.004335-6.

Durante a missa, avisto ao lado direito de onde estdvamos sentados, um cartaz de
Santo Antonio, colado em um pilar, com a seguinte frase: “Este é o padroeiro desta
comunidade. Santo e fiel a Deus, foi escolhido para ser o dono desta igreja e pai desta
comunidade. Paracatu de Baixo”. Essa frase revela elementos déiticos que indicam a

producdo e materializacdo da propria coletividade, na medida em que localiza o santo, a igreja
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e a comunidade no lugar (este padroeiro/desta igreja/desta comunidade). Ainda mais, revela a
importancia da figura do santo patrono.

O padroeiro é a centralidade da fé, do territdrio e da festa. Para ele, o territorio é
construido e doado; seu dominio é efetivo com a posse e com o poder instituido
como protetor das localidades citadas. A identidade territorial é colocada como uma
identidade religiosa atribuida a esse padroeiro. Essa identidade religiosa ndo se
afirma apenas na religido, mas no vinculo construido com esse padroeiro, ou melhor,
na relacdo que se estabelece entre a identidade religiosa e o mito fundador da
devocdo, bem como a territorialidade expressa nesses locais festivos. (D'ABADIA,
2014,p.14)

Para Galvao (1976) as festas do santo padroeiro sdo comemoracdes coletivas de uma
crenca que congrega a comunidade em torno daquele santo que exerce o papel de protetor ou
patrono de alguns oficios desenvolvidos pela comunidade (GALVAO, 1976). A imagem de
Santo Antonio é revestida de crencas e adoracdes que dao a ela poderes capazes de milagres e
de maravilhas que outras idénticas ndo possuem. Nesse contexto, a fé no padroeiro possibilita
a transformacéo da experiéncia do trauma em uma experiéncia de redencéo.

A missa é guiada pelo padre, mas com constante participacdo da comunidade.
Repetiu-se nessa celebracdo a participacdo de muitas pessoas de Paracatu de Cima, o que
reforca um pouco a relacdo intima entre as duas comunidades. Em todas as missas, um senhor
de Paracatu de Cima atua como ajudante do padre. A canjica da Festa de Santo Antdnio foi de
novo preparada pela Maria do Carmo. Essa proximidade entre as comunidades ficou mais
evidente ap6s Vera comentar comigo que Paracatu de Cima e de Baixo “é quase a mesma
coisa. Todo mundo usa a mesma igreja... o mesmo cemitério...”

A missa ainda contou com uma fala do padre enfatizando a importancia das pessoas da
comunidade enxergarem o lado bom das coisas, apesar de tanta injustica, corrupgéo,
violéncia, etc. Acredito ser importante estas reflexdes durante as celebracgdes, pois esses
momentos sdo de muito aprendizado, as pessoas escutam atentamente o que o padre tem a
falar e entendem as analogias feitas por ele com relagdo ao contexto de crise vivido pelos
moradores. O padre ainda ressaltou a importancia da comunh&o, de todos estarem sempre
juntos, lutando pelos direitos coletivos.

Fim da missa. O padre adianta a bencdo final, pois estava atrasado para outro
compromisso em Ponte do Gama [distrito vizinho] e passa a responsabilidade da procissao
para a comunidade.

Cruz na mdo de um senhor. Bandeira de Santo Antdnio na méo de dois jovens. Andor
cheio de flores carregado nos ombros de mais quatro moradores. A procissdo caminha em

duas fileiras acompanhada pela folia. Caminhamos em direcdo a rua Furquim. A procissdo é
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sempre um momento de reflexdes e observagdo. Poucas conversas. Os sons variavam entre as
rezas e cantos dos moradores, que s paravam quando a folia comegava a tocar. E momento
de celebrar, rezar e cantar, carregando o peso do andor que leva o santo, junto com o peso de
ter que lutar para reconstruir suas vidas.

Nos momentos das rezas, em que os barulhos eram menores, dava pra ouvir 0s passos
lentos, quase sincronizados, de todos que participavam. A procissdo parece ser caminhada por
um sé. Enquanto eu tirava algumas fotos, observei as inimeras cores e a dindmica da
procissdo, contrastadas com o marrom do rejeito presente nas estruturas que restaram das
casas, no chdo e nas marcas no poste, nas arvores e na escola, que ddo a impressdo de que
nada mudou desde novembro de 2015. “Caminha-se numa intimidade difusa... com pessoas e
com o cendrio ambiente” (FERNANDES, 1988, p. 187). Assim, vencida a resisténcia que se
manifesta pelas dores de experimentar o lugar nos moldes em que ele se encontra, incorpora-
se a sensibilidade do atingido, a quem sera dado festejar Santo Anténio. A procissao foi até a
esquina e voltou para a igreja. A bandeira j& estava hasteada, provavelmente havia sido feito
no dia 13 de junho, dia do Santo. “O sagrado estava ali, concreto, material, sensivel, passivel
de ser visto e tocado. [...] E por isto mesmo um lugar de milagres, onde as determinagdes
profanas sdo rompidas e superadas” (FERNANDES, 1988, p. 187).

Imagem 8. Procissdo da festa de Santo Anténio, 17 de junho de 2018. Fonte: Acervo
GESTA.

Entramos de novo na igreja ao som do canto de Santo Anténio. Maria Geralda fez as

ultimas palavras, falou do lanche e da canjica que seriam distribuidos para todos, além da
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quadrilha no final. A celebracdo terminou ao som da folia de reis que continua tocando em
todas as festas.

No jogo tenso das oposi¢des entre 0 sagrado e o profano, que constituem o espaco em
que existimos, caminhar e festejar em Paracatu, afirma “a centralidade do sagrado e, por
conseguinte, sacralizam a totalidade do territério percorrido. [...] o sacrificio da caminhada
adquire o seu sentido proprio, faz sagrada as coisas e pessoas ao redor” (FERNANDES, 1988,
p. 188). Como aborda Mauss (apud, BRANDAO, 1981), “os espagos sio sempre verdadeiros
templos. Os tempos sdo festas”. As procissdes como elementos constitutivos dessas festas,
evidenciam dinamicamente a sacralizacdo do lugar, que, além de carregar sentidos histéricos
para os moradores, tornou-se importante também por ser testemunho concreto da destruicao e
referéncia para sua constituicdo enquanto grupo/coletividade. A procissdo conecta em ato
territorio, grupo e identidade — ao percorrer Paracatu, 0 grupo se apresenta como o coletivo de
fiéis e devotos de Santo Ant6nio, como comunidade resguardada e identificada por seu santo
patrono. Por outro lado, a festa é o tempo de contrastar 0 marrom do rejeito marcado nas
arvores e nas construcdes que ainda restam, com a cor das pessoas, dos instrumentos e do
andor enfeitado dos santos. Todavia, a sacralidade do territério ndo se associa apenas as
construcdes, mas a simbologia que elas carregam e o0s sentimentos que sdo suscitados nos
sujeitos. A intensidade emocional acompanhou a multiplicidade de manifestacGes presentes,
congregando tudo e todos. Assim, a festa de Santo Antonio foi

“um rito de sacralizagdo e dessacralizacdo, sacrificio e festa. Por suas caracteristicas
formais apresentou-se como aquelas cerimdnias em que, segundo Mauss, ‘anima-se
todo o corpo social num sé movimento... Este movimento ritmico, uniforme e
continuo, é a expressdo imediata de um estado mental em que a consciéncia de cada
um é monopolizada por um s6 sentimento, uma s6 idéia alucinante — a da finalidade
comum’(1974:161)” (CHAVES, 2000, p.25).

Do lado de fora, algumas mulheres comecaram a servir a canjica na cobertura da
quadra. Dessa vez ndo havia brinquedos para as criancas e uma grande variedade de comidas
gue foram oferecidas pela Renova no ano anterior. Maria Geralda ja havia informado que
dessa vez seria tudo mais simples, pois a comunidade queria 0 maximo de autonomia para a
realizacdo da festa, precisaram da Renova apenas para o fornecimento do transporte para
Paracatu e para a estrutura de emergéncia caso chovesse.

Ao fim, teve a quadrilha. Maria Geralda muito animada nos convidou para dancar, ja
era um desejo dela desde 2017 realizar a quadrilha da festa de Santo Antonio. Eu e Bia

decidimos ir, mas no mesmo momento encontramos com Izolina. Bem desanimada, disse que
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pra ela aquilo ali era uma “decepcio” coisa de “gente que tem sua casa em pé’”. Tentei
anima-la, retomei a fala do padre sobre a importancia de valorizar as coisas positivas, mas
Izolina é sempre muito decidida, certa do que fala e do que pensa. Desanimamaos.

Porém, no mesmo momento Vera chegou até mim, toda sorridente, me chamando para
dancar e eu ndo pensei duas vezes e aceitei. Numa analise anterior neste texto, ao relembrar as
dificuldades de VVera em vivenciar as festas, levantei um questionamento: Como festejar Santo
Antbnio em meio a esse cenario? Talvez ndo haja uma resposta. Cada um vivencia a
experiéncia da festa de uma maneira particular, mas todos os participantes colaboram para a
propagacao de efeitos coletivos poderosos para todo o processo de luta politica.

A quadrilha se formou com pessoas de todas as idades. Criangas, jovens e adultos que
naquele momento também expressavam a vitalidade de uma crianca se divertindo. Dancamos
mesmo sem saber realizar 0s passos que eram gritados pela Angélica. “A ponte quebrou! E
mentira!”. Naquele momento eu ndo analisei, ndo observei, s6 me diverti. Vera ria. Nos
despedimos no fim da quadrilha, enquanto Angélica falava alto no microfone que ano que
vem estariam ali de novo, “O Paracatu é nosso!”. Logo depois nos despedimos das pessoas:
Angélica, Maria Geralda, Maria do Carmo, Luzia... Vera nos disse que “essa é a hora que o

’

coragdo chora”. 1zolina disse: “mesmo com a decep¢ao, eu amei.’

7 Esse trecho se refere a um conflito que se inicia a partir do rompimento da barragem, em que alguns moradores
ndo tiveram as suas casas destruidas pela lama. Esse fato possibilita a volta mais frequente ao lugar desses
moradores com casa em pé, pois alguns de seus pertences permanecem minimamente preservados. Porém, o
conflito se intensifica a partir do momento em que as empresas responsaveis utilizam estrategicamente dessas
diferentes situagdes no processo de reparacdo. No PLCI, por exemplo, as areas atingidas sdo classificadas como
impactadas, residuais e remanescentes, evidenciando exatamente as diferencas entre as areas em que a lama
chegou, das que ndo estdo situadas exatamente dentro do perimetro da lama, dando margem para contestacdes
sobre quem tem mais direito. “Essa classifica¢do se revela impropria na medida em que a afetagdo ndo coincide
com a espacialidade da lama. H4 areas ndo alcangadas fisicamente pela onda de rejeitos, mas “impactadas” no
tocante as condicdes de permanéncia ou viabilidade de acesso e uso.” (GESTA, 2016)
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Imagem 9. Quadrilha da festa de Santo Anténio, Paracatu de Baixo, junho de 2018.
Fonte: Acervo GESTA.
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CAPITULO 3 - UM ANO DE LAMA E LUTA: A MARCHA DO MAB COMO
RITUAL DE LONGA DURACAO

3.1 0 MAB

O Movimento dos Atingidos por Barragens (MAB) emergiu a partir do final da década
de 1970, ap6s o periodo do ‘milagre brasileiro’, em que houve um grande investimento pelo
governo militar para expansdo das fronteiras brasileiras, justificado pela busca do
desenvolvimento econdmico nacional. O regime baseava-se em um plano de desenvolvimento
tecnocréatico, em que a construcdo das barragens hidrelétricas eram consideradas essenciais
para o projeto e para a consequente legitimacdo politica. No periodo entre 1964 e 1985, 61
grandes barragens hidrelétricas foram construidas no Brasil, resultado de uma série de estudos
de potencial hidrelétricos, conhecidos como Canambra (Consércio Canambra Consulting
Engineers Ltd.), realizados na década de 1960 e financiados pelo Banco Mundial.
(OLIVEIRA, 2018).

Durante o chamado ‘milagre econdmico brasileiro’, foram aprovados e construidos
diversos projetos hidrelétricos de grande porte, como a usina de Itaipu, na fronteira com o
Paraguai, a usina de Tucurui, no Para e a usina de Sobradinho, no rio Sdo Francisco. E,
mesmo com a crise internacional do petréleo na década de 1970, fazendo desmoronar o
‘milagre brasileiro’, o governo militar persistiu em investimentos no setor elétrico. “Em 1974,
40 grandes barragens estavam em construcdo no Brasil e o governo investiu cerca de dois
bilhdes de dolares em energia elétrica.” (OLIVEIRA, 2018, p.336). “A década de 1980 foi
considerada pelo setor de energia como a ‘década perdida’, pois o crescimento foi menor que
0 periodo anterior e praticamente todos os seus recursos foram canalizados em trés grandes
projetos, as hidrelétricas de Itaipu e Tucurui e as centrais nucleares em Angra dos Reis”

(LIMA, 1995, apud, OLIVEIRA, 2018, p.336)”.

O modelo energetico intensificado nesse periodo, potencializa efeitos que
desencadeiam no processo de deslocamento compulsério de populagdes locais, uma vez que
os territdrios tradicionalmente ocupados sdo alagados e o seu entorno apropriado por outros
conjuntos de atividades industriais. “A vista disso, emerge um cenario de desigualdades e de
conflito, e evidenciam o carater arbitrario dos sentidos hegemonicos que séo atribuidos ao
territorio” (Zhouri e Laschefski, 2010, p.5). E nesse cenario de conflito que o MAB comega a

se organizar como um movimento de resisténcia a problematica recém imposta.
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Essa insurgéncia do movimento comeca a partir de organizacoes locais, de acordo com
a instauracdo de construcbes de hidrelétricas espalhadas em diferentes lugares do pais.
Destacam-se entre os primeiros movimentos de luta, as mobiliza¢cGes contra as usinas de
Tucurui (PA), Itaipu (PR), Sobradinho (BA) e Itaparica (PE), todas elas instaladas partir da
década 1970, em que as populacdes atingidas reconheceram que as implicacdes ambientais e
socioculturais delas decorrentes, além de mal dimensionadas, foram tratadas pelo Estado
brasileiro com relativa negligéncia e irresponsabilidade (SCHERER-WARREN, p. 2008).

Em dezembro de 1979, por iniciativa da CPT (Comissdo Pastoral da Terra®), foi
realizada a primeira reunido nacional, em que foram discutidas a problematicas das barragens,
no municipio de Chapeco, Santa Catarina. Dessa reunido que contou com a presenca de varios
atores sociais ligados ao tema, entre esses, igrejas, pesquisadores e populacfes rurais, foi
encaminhada a criagdo da “Comissao de Barragens”, responsavel pela reflexdo sobre os
projetos de implementacdes de barragens hidrelétricas no Brasil e de suas implicacfes para as
populacdes locais. Essa comissdo, posteriormente, foi reestruturada e os grupos de cada
localidade passaram a se articular em Comissdes Regionais de Atingidos por Barragens, que
tinham como pauta inicial a luta pela indenizacdo justa, mas logo avancaram no debate e

passaram a lutar pelo direito de continuar na terra. O lema era: “Terra, sim, barragem, nao!”.

Essas organizacdes locais foram importantes para a articulacdo das diferentes lutas no
contexto nacional. E a partir do | Encontro Nacional de Trabalhadores Atingidos por
Barragens, em 1989 e, dois anos depois, no | Congresso dos Atingidos de Todo o Brasil, em
1991, que o MAB é criado e onde se decide que ele seria “um movimento nacional, popular ¢
auténomo, organizando e articulando as acdes contra as barragens a partir das realidades
locais, a luz dos principios deliberados pelo Congresso (MAB, 2011).

“Assim, comecou a questionar a fundo o planejamento energético e, por
conseguinte, 0 modelo de desenvolvimento. O movimento de atingidos passou a
dificultar a implantacdo do modelo de desenvolvimento capitalista vigente, ndo
permitindo o aumento da geracdo de energia elétrica nos niveis planejados e a

construcdo de megaempreendimentos, passando entdo a ser acusado de um
movimento contra o progresso.” (VIANA, 1990, p.6)

8 A Comissdo Pastoral da Terra (CPT) nasceu em junho de 1975, durante o Encontro de Bispos e Prelados da
Amazénia, convocado pela Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), realizado em Goiania (GO). Foi
fundada em plena ditadura militar, como resposta a grave situagdo vivida pelos trabalhadores rurais, posseiros e
pedes, sobretudo na Amazobnia, explorados em seu trabalho, submetidos a condi¢des analogas ao trabalho
escravo e expulsos das terras que ocupavam. Fonte: Comissdo Pastoral da Terra. Disponivel em:
https://www.cptnacional.org.br/sobre-nos/historico . Acesso: 16/11/2018
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Desde entdo, 0 MAB se consolidou como o movimento de luta pela defesa dos direitos
do atingidos por barragens hidrelétricas, articulando-se em esfera nacional e internacional,
principalmente com os outros paises da America Latina que sofrem e lutam contra processos
semelhantes a realidade brasileira, através do avanco de politicas desenvolvimentistas. Em
2015, com o rompimento da barragem de Funddo, 0 MAB se insere nessa nova tematica de
desastre e mineracdo, experiéncia distinta aquelas encaradas pelo movimento nesses seus
quase trinta anos de existéncia. A Marcha Nacional organizada pelo Movimento e

’

denominada “Um ano de lama, um ano de luta”, realizada em 2016, significou a tentativa do
MAB de se projetar como 0 movimento social de representagdo dos atingidos pela barragem

de rejeitos da Samarco.

3.2 A marcha: Um ano de Lama e Luta

Na noite do dia 30 de outubro de 2016, saimos de Belo Horizonte - MG, rumo a
Regéncia - ES, em um 0Onibus disponibilizado pelo MAB para estudantes interessados em
participar da Marcha. Juntamente com outros colegas do GESTA, acompanhei a marcha com
0 intuito de etnografa-la, diante da sua importancia no contexto do desastre, pois seria um
momento de conhecer as diferentes realidades dos atingidos de toda bacia do rio Doce.

A marcha “Um ano de lama, um ano de luta”, se iniciou um dia depois, 31 de outubro
de 2016. Organizada pelo MAB, ela passou por municipios da bacia do rio Doce afetados
pelo rompimento da barragem de Funddo. A marcha se iniciou em Regéncia/ES, fazendo o
caminho inverso da lama, evidenciando a busca por renovacdo dos lugares que foram
devastados pelos rejeitos de minério.

Intitulada Marcha dos Atingidos de Regéncia a Mariana — Um ano de Lama e Luta, ela
percorreu as localidades de Regéncia (ES), Colatina (ES), Mascarenhas (Baixo Guandu/ES),
Governador Valadares (MG), Cachoeira Escura (Belo Oriente/MG), Ipatinga (MG), Rio Doce
(MG), Barra Longa (MG), Mariana (MG) e Bento Rodrigues (Mariana/MG), como o
propdsito de denunciar um ano de crime e a impunidade das empresas Samarco/Vale/BHP,
além de evidenciar a organizacédo e as articulacbes promovidas pelo MAB para a conquista
dos direitos dos atingidos.

A marcha contou com a participacdo de atingidos por barragens hidrelétricas de
diversos lugares do Brasil, além dos grupos afetados pelo rompimento de Fund&o, a maioria

deles ja integrados ou vinculados de algum modo ao MAB. Além dos atingidos, por se tratar
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do primeiro ano do maior desastre do Brasil, a presenga massiva da midia, de pesquisadores,

politicos, ONG’s e diversos outros atores sociais, também se destacava.

Em cada rua por onde a marcha passava, 0s participantes eram organizados em fileiras,
acompanhados pelos auto-falantes que intercalavam as musicas do movimento social, com
palavras de ordem gritadas pelas liderancas do MAB e respondidas pelos participantes: Aguas
para a vida, ndo para a morte!; Somos todos atingidos!; Agua e energia ndo sdo
mercadoria!; Lutar e organizar para os direitos conquistar! Antes mesmo do inicio da
marcha, 0 MAB orientou previamente que todos os participantes usassem as camisetas e
boneés do movimento social. Esses referenciais, bem como o uso das bandeiras do MAB, se
constituiam como indices capazes de produzir e projetar a identidade do atingido participante.
Nessa medida, buscava-se mostrar para a sociedade a homogeneidade do grupo, sem
diferencas significativas, apesar da grande diversidade de pautas dos integrantes (VIEIRA,
2008, p.5).

Evidentemente, esse episodio foi inspirado na Marcha Nacional do Sem-Terra,
ocorrida no dia 17 de abril de 1997, organizada pelo Movimento do Trabalhadores Rurais
Sem-Terra (MST) que percorreu em dois meses varios estados brasileiros. Assim como
ocorreu com o MST, na marcha “Um ano de lama e luta”, o MAB tornou-se 0 principal
beneficiario do capital simbolico acumulado durante os seis dias de caminhada. As palavras

sempre acentuavam o sentido de uma identidade coletiva: Somos todos atingidos.

Mesmo com o objetivo politico, chamando atencdo para os danos gerados em toda a
bacia, a marcha é formada a partir da combinacdo de formas tradicionais de marchas de
protestos e procissdes religiosas. Nessa medida, a relacdo entre politica e religido é bastante
evidente, pela grande semelhanga com as Romarias da Terra, caracterizadas pela caminhada
dos romeiros em direcdo aos lugares sacralizados, geralmente, marcados pelo conflito e
conquista do territorio. Souza (2015), por exemplo, aponta que a Romaria das Aguas e da
Terra “€¢ um espago em que ¢ possivel colocar em didlogo a dimensao da fé e da religiosidade
como elementos das lutas politicas por terra, &gua e outros direitos. Nesse sentido, uma das
motivacOes para a realizagdo das romarias sdo as situacdes de conflitos ambientais em que

estdo envolvidos os sujeitos e os grupos” (SOUZA, 2015, p.23).

Além disso, 0 nexo entre religido e politica também encontra-se na préopria origem do

movimento, que surge, como ja abordado neste capitulo, a partir de uma iniciativa da
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Comisséo Pastoral da Terra, que também deu suporte institucional para a criacdo de outros
movimentos, como o préprio MST. Martins (2005) aponta que
O MST se tornou de varios modos expressdo do catolicismo militante, pelo apoio
moral, logistico e material. Importou da igreja, formas litlrgicas de manifestacédo de
massa, expressdes ampliadas das romarias da terra, variantes politicas das procissoes
religiosas. O MST, ndo se move apenas com base na ideologia politica, mas,

sobretudo, na mistica milenarista de um tempo de redencéo dos pobres e oprimidos.
(MARTINS, 2005)

Da mesma forma, o MAB também revelou durante a marcha essas mesmas
caracteristicas do catolicismo militante, mobilizando os elementos religiosos a luta pela agua
e contra as empresas responsaveis pelo desastre. A frase repetida durante todo o evento “Nos
andamos contra a corrente”, além de evidenciar um carter ideoldgico do movimento, que no
caso é contrario a uma ideia desenvolvimentista de mercantilizacdo da &gua e da energia,
demonstra a caracteristica especifica dessa marcha: ir seguindo o rio Doce em direcédo
contraria ao trajeto da lama, buscando imprimir nos lugares por onde passa o0 sentido da

redencdo, através da luta e da acdo politica.

Nesse sentido, € importante reforcar a dimensdo milenarista da marcha, pois, na
medida em que ela produz a sacralizacdo dos espacos, também demanda um sacrificio fisico
do participante. Mauss e Hubert (1899) vao dizer que “o sacrificio é um ato religioso que,
pela consagracdo de uma vitima, modifica o estado moral da pessoa que o realiza” (MAUSS e
HUBERT, 1899, p. 151). Podemos pensar entdo que a marcha, enquanto um ritual de
sacrificio, modifica identidades dos participantes. Nela, sujeitos antes identificados como
atingidos, passam a ser visualizados enquanto atingidos integrantes do MAB.

Diante desses elementos apresentados, busco aqui uma andlise das caracteristicas
rituais acionadas durante os seis dias de marcha. No entanto, a intencdo deste capitulo ndo é
abordar todos os fatos ocorridos na marcha, mas apontar elementos que permitem trata-la

como um ritual politico de longa duracao.

3.3 “Nos andamos contra a corrente”: entre atos politicos e peregrinacdes

Mariza Peirano (2003) aponta que “rituais sdo bons para pensar e bons para viver. A
partir deles tomamos conhecimento de nosso mundo ideal e de nossos projetos e ambicgoes; a
partir deles revelam-se trilhas, encruzilhadas e dilemas e, no processo, consegue-se, muitas

vezes, encaminhar mudangas e transformagdes” (PEIRANO, 2003, p.29). Dessa forma, o
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carater ritual da marcha do MAB se revela como uma tentativa de agregar um grande nimero
de participantes para uma longa jornada de seis dias, chamando atencdo da sociedade sobre as
diferentes violacdes de direitos presentes em toda a bacia do rio Doce, através de atos,
discursos e musicas.

Se for apreendida como uma acdo coletiva expressiva, pela tentativa de comunicar
propositos politicos, evocando referéncias simbolicas, para produzir e demonstrar através da
performance um grupo politico em movimento, a marcha do MAB pode ser considerada como
um ritual de longa duracdo (CHAVES, 1995), também pela sua delimitacdo no tempo e
espaco e por demarcar uma mudanga na vida social dos participantes. “Assim, torna-se
possivel analisa-la como uma forma privilegiada de interpretacdo dos agentes que a
promoveram e do publico que conferiu legitimidade a ac¢ao social posta em curso” (CHAVES,
1995, p.135).

Nessa medida, a Marcha mostra toda a sua complexidade, por ser um fato politico que
busca uma comunicacdo direta com a sociedade. Por isso, é possivel toma-la como uma
tentativa do MAB de redefini¢do do espaco publico, “ndo apenas por incluir a justica social
como instancia superior de legitimidade, mas também por buscar um modo de acesso a arena
publica que contorna os principios constituidos da representatividade politica” (AGUIAR,

2001).

A marcha se iniciou em Regéncia, no dia 31 de outubro de 2016, com a chegada de
caravanas do Brasil inteiro. A primeira caminhada rumo ao mar foi em procisséo, sendo
organizados em duas filas, contendo faixas, estandartes e cartazes, além dos hinos tocados por
uma caixa de som carregada por uma bicicleta, somando-se a gritos como “Samarco

assassina e criminosa”’, Simbolos de resisténcia e denuncias a violagdes de direitos.
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Imagem 10. Primeiro dia da marcha, outubro de 2016. Regéncia, ES. Fonte: Acervo
GESTA.

Os elementos publicizados pela marcha, evidenciam de inicio o carater de intersecdo
entre religido e politica, inicialmente pela prépria proposta de marchar que se baseia na
tradicdo das romarias — marcadas pelas peregrina¢ées rumo a um centro religioso — que, neste
caso, se transforma em uma caminhada de atingidos por barragens em direcdo a espaco que,
através do ritual da marcha, podem ser consagrados ao registro da politica — sacralizados e
politizados, por meio de performances que produzem efeitos simbdlicos.

“A base do processo de simbolizacdo € pois o deslocamento ou a passagem do
objeto. Isso parece importante porque falamos em simbolos mas, em geral, nunca
especificamos as condi¢des que transformam um mero objeto num simbolo. E parte
fundamental do processo de simbolizacdo a transmutacdo da passagem de um

elemento de um dominio para outro. Pois se a sociedade classifica, ela também
opera e manipula suas classificacdes.” ( MATTA, 1981, p.76).

Os estandartes e faixas acionados na marcha, também revelam caracteristicas politicas
e religiosas. Por exemplo, a cruz contida em um dos estandartes é carregada de sentidos. Ela
evoca 0 carater messianico da marcha, por se tratar do simbolo maximo do sacrificio no
cristianismo. Esse sentimento propriamente religioso, pode se referir ao sacrificio dos

participantes em torno das vitimas do desastre.

69



Ao chegarmos & praia de Regéncia chamava atengdo a diviséo de cores do mar e o p6
de minério preto na areia. Houve denlncias por parte dos moradores entristecidos e
indignados pelo fato de ndo poderem mais pescar, entrar no mar € nem mesmo andar pelas
areias descalcos. “Tudo acabou”, fala de uma atingida que ali protestava (anotacbes de
campo, outubro de 2016). As atividades econdmicas da comunidade foram completamente
inviabilizadas, uma vez que dependiam do turismo e da pesca. A praia de Regéncia era
conhecida por ter uma das melhores ondas para os surfistas do Espirito Santo, por isso, 0
lugar era sempre movimentado. Com a chegada da lama de rejeitos, a atividade foi

comprometida e a pesca e a venda de peixe na comunidade foram proibidas.

Os protestos realizados em Regéncia foram marcantes por visibilidade a comunidades
que ainda ndo haviam sido, sequer, contatadas pela Samarco, contexto, absolutamente distinto
do restante da bacia. Naquele momento, a maioria dos atingidos da bacia lutavam pelo
reconhecimento enquanto atingido. Porém, nessas comunidades que se situam ao norte e sul
da foz do rio Doce, ainda ndo haviam sido tomadas ao menos medidas emergenciais. A
marcha foi importante por evidenciar essas situagdes muitas vezes invisibilizadas pela

dimensao dos efeitos gerados pelo desastre.

No entanto, diferentemente de Regéncia, onde de certa forma houve uma participacéo
dos moradores locais, em Colatina, segunda cidade percorrida pela marcha, o ato nas ruas da
cidade se mostrou com carater muito mais invasivo, por ter pouca adesdo e conhecimento dos
seus habitantes. A cidade enfrentava naquele momento um grande problema com relacdo a
distribuicdo da agua, que antes era captada do rio Doce. Saimos dos 6nibus direto para
concentracdo em praga publica, acompanhados por carro de som, panfletagem, mdsicas, e
gritos de repldio ao crime, fazendo convites as pessoas para se juntarem ao movimento.
Nesse caso especifico, ndo havia participacdo prévia minima da populacdo local. As pessoas
dos pontos de dnibus, nos observavam com olhares desconfiados, sem entender o que de fato
estava acontecendo. Muitos até se manifestavam, as vezes com frases de apoio: “Estou com
vocés” ou mesmo demonstrando insatisfagdo: “Estdo atrapalhando o transito logo na hora

de ir embora”.

Dessa forma, a marcha, apesar de se mostrar com padrées de operagdo bem
delimitados, ganhava diferentes particularidades, de acordo com cada especificidade local.
Em Regéncia, por se tratar de um lugar pequeno, a marcha tinha um carater mais modesto,

vide o0s equipamentos de som usados que, no caso, era apenas um auto-falante numa bicicleta.
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No entanto, a participacdo local, apesar de ser pouca, aconteceu. Em Colatina, por outro lado,
foram usados carros de som e panfletagem, 0 que dava muito mais o sentido de divulgacao,
ndo s6 da marcha e dos seus propdsitos, como também do proprio MAB. “Quem somos?
Somos o MAB” (fala da coordenacdo do MAB no microfone). Ou seja, as intencdes ndo eram
sO de busca pela mobilizacdo da populacdo local na luta pela 4gua de qualidade para todos,

mas da organizagdo dessas pessoas a partir do MAB.

Transformacéo Popular (Jadir Bonacina e Ass. Popular - MG)
Levanta povo, olha 0 novo que comeca a despertar/
E a forca e a beleza do projeto popular.
E 0 povo organizado para o sonho transformar /
com firmeza, alegria e sorriso em cada olhar
Nosso projeto € a vida, nosso projeto é do novo/
Na&o é dos capitalistas, ele é do nosso povo.
Nossa luta é no campo, nossa luta é na cidade/
O projeto € para 0 povo, para uma nova sociedade.
Lutar pelo socialismo € para o povo ter direitos /

Manter a democracia e combater 0s preconceitos.

O trecho dessa cancdo, repetido vérias vezes durante toda a marcha, demonstra que, na
verdade, a marcha se caracterizava em muitos lugares com um momento de apresentacdo do
MAB. Em Colatina foi evidente a pouca inser¢do do movimento, diante da desmobilizacdo da
populacéo local. Além disso, cabe ressaltar que 0 MAB surge de um contexto de luta contra
barragens hidrelétricas e, apesar do movimento ter se ressignificado a partir do desastre, 0s
seus ideais politicos ndo se limitam a isso, trata-se de um projeto popular. A ressignificacdo
do movimento para a luta dos atingidos pela barragem de rejeitos, ndo significa apenas uma
adesdo do MAB a novas causas, mas caracteriza-se como uma nova oportunidade para um

maior mobilizagcdo do movimento.

Saimos de Colatina em direcdo ao distrito de Mascarenhas (Baixo Guandu). A
programacdo previa uma Assembléia no distrito com os atingidos, porém néo foi isso que
aconteceu. Chegamos por volta das 19 horas, e fomos logo para o trilho da Vale, onde o trem

passaria em poucos minutos. Varias pessoas da localidade ja estavam aguardando a marcha. O
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distrito de Mascarenhas é cortado pelo trem da Vale e a margem dos trilhos ha vérias casas. A
populacdo sofre ha anos com os problemas gerados pelo transporte do minério a céu aberto,
que causa danos a saude, pela poeira, alem do barulho e das vibracdes do trem — que passa de

15 em 15 minutos, até mesmo a noite — 0 que danifica as estruturas das casas.

Diversas manifestacdes ja foram realizadas pelos moradores e nessa noite os trilhos do
trem foram ocupados mais uma vez, agora por todos os integrantes da marcha. Ao chegarmos
no local, a Policia Militar ja nos aguardava, segundo conversas, a mando da Vale. Houveram
momentos de tensdo. Em todos eles, os hinos eram cantados acompanhados das frases da luta.
Nesse periodo que durou aproximadamente trés horas, a linha férrea ficou fechada. Enquanto
isso, 0 jantar, feito pelas mulheres da comunidade, foi servido ali mesmo. Sentamos nos
trilhos junto com a “companheirada”, estava frio, mas a sensacdo era de dever cumprido,
afinal “O trem parou!” .

“E essa dimensao, concretizada etnograficamente pela Marcha, que torna apropriado
o emprego da teoria dos rituais a esfera da politica, dominio da “ética da
responsabilidade”, que deve prestar conta dos resultados, previsiveis mas incertos,
da acdo. E permite conjugar a ambicdo antropoldgica de empreender uma
investigagdo totalizante, cujos principais trunfos e triunfos se remetem ao dominio

da ideologia, com a necessidade de apreender a fragmentag@o caracteristica do néo
menos elusivo dominio da agdo” (CHAVES, 2000, p.140).

A partir de acBes diretas como essa, a luta politica do MAB e sua propria existéncia
conformam-se pela criacdo de eventos de mobilizacdo coletiva continuada. A partir disso, 0
MAB ganha visibilidade publica, e com ela expressdo politica, através da multiplicidade de
acOes que realiza (CHAVES, 2001). E através dessas acdes coletivas, geralmente de forte
impacto simbdlico que 0 MAB constitui-se como sujeito politico e onde se expressa e realiza
certa identidade do atingido. Nesse sentido, as ac¢Ges coletivas do MAB no espaco publico
“sao condigdo de sua constituigdo e existéncia social. Elas sdo criadoras.” (CHAVES, 2000.

p.23)

Pelo fato da marcha se mostrar como um ritual “constituido de sequéncias
padronizadas e ordenadas de palavras e atos, muitas vezes expressas em midia, cujo contetdo
e arranjo sdo caracterizados em grau variavel pela formalidade (convencionalidade),
estereotipia (rigidez), condensacdo (fusdo) e redundancia (repeti¢ao) . (TAMBIAH, 1979,
p.128, Tradugdo do autor), muitas vezes essas caracteristicas evidencivam certas hierarquias
no grupo. Esses elementos apontados por Tambiah, foram revelados na marcha durante toda a
sua duracdo; marchava-se em fileiras (formalidade); usava-se camisas e bonés do movimento

(estereotipia) para a construgdo de uma imagem de unidade do grupo (condensagéo); e essa
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dindmica sempre se repetindo em todas as localidades passadas, juntamente com a repeticdo
das masicas e gritos, sempre puxados por alguém da coordenagdo do MAB e respondido de
forma quase automatica pelo restante dos participantes.

Um exemplo desse carater hierarquico da marcha foi a Audiéncia Publica realizada em
Governador Valadares, no segundo dia de Marcha, para discutir “Os efeitos do crime na vida
do povo apds um ano — especialmente para os povos indigenas”, e que no final se tornou uma
audiéncia publica em que nao houve participagdo popular. A denominada “Fila do Povo”,
espaco criado para manifestacdo dos atingidos junto as autoridades publicas que faziam parte
da mesa foi cancelada, devido aos atrasos das falas. Motivo de muita indignacdo dos
participantes, pois esse seria 0 momento de questionamento junto as autoridades ali presentes,

dos rumos dos processos de reparacao.

3.4 A marcha em Cachoeira Escura e seus elementos especificos

A chegada em Cachoeira Escura, por volta das 16 horas, no dia 01 de novembro, ja
estava sendo aguardada pelos moradores locais. Essa foi a localidade onde houve maior
participacdo dos moradores na marcha. Saimos dos 6nibus e, como se repetiu em todos 0s
lugares onde a marcha passou, nos organizamos em fileiras para a caminhada. Na medida em
que andavamos pelas ruas, a fila foi aumentando, os moradores realmente se agregaram ao

movimento.

Essa caracteristica distinta da localidade foi justificada a partir do momento em que se
iniciaram as falas de denuncia feitas nos carros de som. Uma dessas falas foi a de Ellen,
integrante do MAB e moradora de Cachoeira Escura que divulgou a marcha por mais de 15
dias, em sua bicicleta, além de participar da programacédo da radio local para a convocagéo
dos moradores. “O MAB ndo sou eu. O MAB sou eu, é vocé, somos todos atingidos por
barragem”, frase repetida exaustivamente por Ellen. Dessa forma, as pessoas tinham o
conhecimento do que de fato era a marcha e isso ndo influenciou apenas na adesdo
quantitativa dos moradores, mas também na participacdo de fato. A procissdo foi intensa,
pessoas denunciando no microfone, principalmente, sobre as dificuldades enfrentadas pela

comunidade em relacéo a agua.

Durante a marcha chamou aten¢édo um senhor pegando agua em uma bica na rua. Ele
possuia varios galdes de agua para encher e relatou ao microfone que precisava pegar agua

nesta bica, junto aos filhos pequenos, pelo menos seis vezes por dia. Naguele momento, ele
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pegou seis litros de 4gua, mas contou que mais cedo, buscou dezoito litros. Relatou também
que chegou a fazer inscrigdo na empresa, que nunca mais apareceu por la. Por fim, mandou
um recado para a Samarco: “Quero mandar um recado é para Samarco, para ter vergonha na

’

cara e vim ajudar a gente, aqui de Cachoeira Escura.’
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Imagem 11. Edson Silva, morador de Cachoeira Escura pegando &gua na bica,
novembro de 2016. Fonte: Acervo Gesta.

A marcha seguiu para os trilhos da Vale, que atravessa a regido, com o objetivo de
plantar 20 arvores as margens do Rio Doce, 0 nUmero representava os mortos pela tragédia.
Porém, ao chegarmos aos trilhos, além do trem carregado de minério a céu aberto, estavam
nos aguardando a tropa de choque da Policia Militar. A aproximac&o foi intensa, e o capitéo,
conversando com um dos representantes do MAB, ordenou que poderiam atravessar os trilhos
apenas seis pessoas para a plantacdo das arvores, por motivo de seguranca. A outra opcao era
dar a volta em um dos bairros até chegar ao destino.

Para cumprir o ritual de plantar as arvores a margem do Rio, fizemos a volta
necessaria. Ao passar pelo bairro, avistamos de um lado as casas dos moradores e do outro a
area da Vale. A tropa de choque acompanhou a marcha cercando e protegendo a area da
empresa. A caminhada rumo ao Rio Doce foi intrigante, tensa. Em certo momento foi cantada

a musica “Pra ndo dizer que falei das flores” de Geraldo Vandré, pois o momento
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representava repressao expressa na presenca ostensiva dos “guardices da Vale”, fala de uma

participante da marcha (anotagdes de campo, novembro de 2016).

KON 1295 ® @ || 1295
e

Imagem 12. Tropa de choque desviando a marcha, novembro de 2016. Fonte:
Acervo GESTA.

A partr da intensidade emocional evocada na marcha em Cachoeira Escura, formou-se
um grupo coeso de homens e mulheres de diferentes regides que se somaram aos moradores
locais em prol de um desejo comum. Essa coesdo se mostrou forte e influenciou, inclusive,
para mudar um pouco o0s gritos, as musicas e os padrdes da marcha. Dessa forma, a marcha

nessa localidade se mostrou, de fato, como um momento de communitas (TURNER, 1974).

3.5 O ritual do 5 de novembro em Bento Rodrigues

A manha do dia 05 estava bastante chuvosa, era o Gltimo dia de marcha. A chegada em
Bento Rodrigues foi carregada. Descemos dos 6nibus antes de chegar a comunidade, pois o
percurso até chegar em Bento Rodrigues era de estrada de terra. Ainda sob uma chuva fina
comecamos a andar, sendo coordenados, como de costume, em duas filas, com os estandartes
e faixas sendo distribuidos e carregados. Era muita gente, carros passando o tempo todo. No
meio da lama muitas pessoas, entre idosos e criangas, de chinelos e até mesmo descalgas,
caminhando rumo a comunidade destruida pela lama de rejeitos. Foi uma caminhada longa.
Gritos de luta: “ocupa Bento”, hinos que foram cantados durante o percurso, a marcha seguiu
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rumo ao destino final. Durante a caminhada, uma das coordenadoras do MAB disse que
aquele momento se tratava de uma Via Sacra.

Essa fala ja se mostra como um novo elemento da marcha evocado no contexto de
Bento Rodrigues. O exercicio da Via Sacra é uma pratica religiosa em que os fiéis percorrem,
mentalmente e por via de oragdes proprias, o percurso de Jesus ao carregar a Cruz. A
expressao Via Crucis, como também ¢ conhecida, significa “Caminho da Cruz”. Nesse

sentido, a marcha ja se iniciou nesse dia com um carater de luto.

E)

Imagem 13. Marcha seguindo para Bento Rodrigues. Fonte: Acervo GESTA,
novembro de 2016.

Depois da caminhada, chegamos finalmente & comunidade. Em meio aos destrogo das
casas de lama, fotografos por todos os lados, um calor abafado em meio ao tempo chuvoso,
mosquitos, a mente baguncada e uma mistura de sentimentos. Estavam presentes muitas
pessoas que ainda ndo haviam participado da marcha, inclusive atingidos de Bento Rodrigues,
alguns vestidos de preto, evidenciando o seu primeiro um ano de luto pela perda de entes
queridos, da terra, do trabalho, da historia. Perda de vidas.

A mistica inicial organizada pelo MAB j& havia comecado quando chegamos. Em
meio de toda aquela confuséo, multidao, conflitos de sentimentos, a encenacéo da mistica foi
algo que aflorou ainda mais os sentimentos e tornou aquilo que ja era doloroso para 0s
atingidos, algo ainda mais intenso e pavoroso. O cenario, juntamente com o espetaculo criado

pelos jovens contactados pelo MAB — muitos deles do Levante Popular da Juventude —,
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mexeu muito com todos ali, principalmente para os atingidos de Bento que reviveram com

mais intensidade o dia em que a lama tomou conta de tudo.

Os jovens estavam cobertos de lama, segurando uma cruz, em meio a gritos de:
“estamos juntos, estamos vivos e somos muitos!”. Em dada situagdo, uma jovem encenou o
momento em que uma mulher de Bento Rodrigues sofreu um aborto, causado pelo trauma dos
primeiros instantes ap6s o rompimento. O grito da atriz foi pavoroso! O ritual prosseguiu com
os atores plantando 20 mudas de arvores, cada muda acompanhada com uma cruz. A cruz

com a muda, representavam, a morte e vida, a luta e o luto.

A eficiéncia da acdo ritual ancora-se no fato de acionar crengas culturais essenciais, crencas
que constituem uma cosmologia, isto €, concepg¢des fundamentais para um determinado
universo social. O conjunto de crengas ativado através de formas rituais estaveis, torna-se
sancionado pela idéia de tradicdo nelas embutida: forma e contelido séo indissocidveis na agao
ritual” (CHAVES, 2000, p.139).

= A ‘ Wi | -
. g - 4 : == s
pa— | § [ A9/
——— i 5 1 |
- = ! . i |

Imagem 14. Encenacdo organizada pelo MAB. Foto: Maryellen Lima, 05/11/11

Diante da forca desse momento, muitas pessoas chegaram a passar mal, uma atingida
de Bento Rodrigues precisou ser carregada e levada para um canto, os jornalistas a
acompanharam, queriam de todas as formas tirar fotos e gravar videos espetaculares. “Fu ndo

queria estar aqui”’, ela repetia isso o tempo todo.

Apos o espetaculo, foi realizado um culto ecuménico, realizado em cima de um monte

de rejeitos, e conduzido por um padre e um pastor, junto com 0 MAB. Em meio da pregagéo
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do evangelho, foram feitas comparagdes de passagens da biblia com o contexto da situacéo
dos atingidos. “Povo que defendeu Barrabds, a historia se repete quando o povo criminaliza
os atingidos e defende o criminoso” (anotagdes de campo, novembro de 2016). A luta

também foi comparada a luta de Davi contra o gigante Golias.

O momento do culto também foi bastante tumultuado, enquanto as liderancas
religiosas falavam, a todo o momento eram interrompidas pelas pessoas que 0s assistiam.
Frases de denuncias. Gritos evidenciando o nimero de mortes. Manifestacfes contra as
mineradoras. Acdes que partiam, grande parte das vezes, dos atores da mistica de abertura.
No final da celebracéo, atingidos de Bento também foram falar, vestidos com uma blusa preta
contendo a frase “Tomamos banho, mas a lama ndo sai”, mais uma forma de ressignificar o
estigma criado pela lama para fins politicos. “4 lama impregnou ndo sé nos nossos corpos, mas
também na nossa alma. Por isso essa frase: Tomamos banho, mas a lama nédo sai. Porgue ela esta
impregnada na nossa alma e eu acho que jamais vai sair.” (Depoimento de Mauro, Bento Rodrigues,
5 de novembro de 2016).

Em meio as confusdes das falas do microfone, drones (patrocinados pelo Greenpeace)
estavam sobrevoando. Nesse momento, um dos representantes do MAB convocou todos para

tirar a foto da marcha em Bento. A marcha precisava ser vista de cima.

Imagem 15. A marcha vista do alto, Bento Rodrigues, novembro de 2016. Fonte:
MAB

Nessa imagem se destaca a palavra justica — colocada na edicdo da foto — e

principalmente as bandeiras do MAB, como simbolos maiores da Marcha. Havia a
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necessidade de tornar publico o ato através de uma imagem espetacular que pudesse sintetizar
os elementos da destruicdo e da a¢do politica de um movimento social. Mas, mais do que isso,
a marcha evidenciou, principalmente, o protagonismo do MAB que apresentava um proposito
que se diferenciava das avaliacbes de alguns atingidos, acerca dos procedimentos e da

cerimonia adequados para aquele momento.

A caminhada de volta parecia algo como um veldrio, a angUstia tomou conta, e 0 pesar
do corpo e da mente impossibilitava até mesmo a fala de muitos ali. Foi realmente um dos
momentos mais dificeis da marcha. Ao andar pelas ruas cobertas de lama de Bento Rodrigues,
a sensacdo era de odio, indignacdo, impoténcia e repudio a tudo que aconteceu e estava
acontecendo ali. Olhando para cada rosto presente, observava gque esses mesmos sentimentos

eram compartilhados pela maioria dos participantes.
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CAPITULO 4 - RITUAIS DE RESISTENCIA: CARACTERISTICAS NO TEMPO E
NO ESPACO EM PERSPECTIVA COMPARADA

Como foi abordado nos capitulos anteriores, tanto as Festas de Santo Ant6nio, como a
Marcha do MAB, se revelaram como importantes rituais de luta politica no contexto do
desastre no rio Doce. Para tanto, esse capitulo objetiva tracar esses dois rituais como formas
diferentes de refletir e expressar a dindmica social criada a partir do rompimento, passando a
considerar elementos que permitem uma analise comparativa desses modos de organizagao e
producdo politica dos sujeitos e grupos.

Apesar desses dois tipos de rituais apresentarem caracteristicas que permitem
qualifica-los como rituais de resisténcia, pelo fato de ambos serem fundados a partir de
esforcos de luta pelos direitos dos atingidos pelo desastre, pretendo estabelecer uma dicotomia
entre os rituais das festas de Santo Antdnio — que se orientam para uma dinamica local,
contribuindo para a visibilizacdo e capacidade de organizacao da comunidade de Paracatu — e
a Marcha do MAB que, apesar de pretender desde sua concepg¢do abarcar um contexto mais
abrangente — evidenciando as diferentes realidades dos atingidos de toda a bacia do rio Doce —
se revelou com um episodio calcado na producdo do MAB como o principal ator social na

luta pelos atingidos da Samarco/Vale/BHP.

4.1 Rituais de resisténcia e seus atributos

A palavra resisténcia imbrica em seu significado o sentido de oposicdo. A proposta de
trazer as festas de Santo Antonio e a marcha do MAB para esse trabalho, se justifica através
desse aspecto em comum. Trata-los como rituais de resisténcia, tem o sentido de reconhecer
que esse momentos “deslocam” os sujeitos da ordem social instaurada, criando uma
alternativas para narrar o desastre, apontando as violéncias que sdo acarretadas a partir dele.

A festa de Santo Antbnio, como ja apontado neste trabalho, surge a partir da
necessidade de continuacdo de uma prética tradicional da comunidade de Paracatu. 1sso ndo
significa dizer que elas eram realizadas de uma forma imutavel, pois a sua transformacgéo é
um modo de producdo cultural, ou seja, ndo necessariamente precisam responder a uma
I6gica pre-estabelecida e fixada, conforme nos lembra Sanchis: “A vida social é
constantemente alimentada por instancias que lhe chegam de longe e que, se apenas

constituem um dado atraves das suas proprias determinagdes, ndo deixam de permanecer
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constantemente ativas na constituicdo, na manutencdo e/ou na transformacdo das suas
formas (SANCHIS, 1992, p.37).

Evidentemente, as festas foram abruptamente transformadas com o desastre e,
conforme argumento, através disso, passaram a ser constituidas com elementos de resisténcia,
acionados pelo préprio grupo e por suas formas de interpretacdo do contexto. Esse elemento
de producdo da resisténcia, a partir de uma leitura local, € um aspecto chave para a agao

social.

“A festa nunca serd a Festa. E uma sociedade organizada, estratificada, articulada,
estruturada, que ela se produz e toma forma. No préprio ato de se constituir, sera
portanto também e indissoluvelmente a resultante do funcionamento social em seu
sentido proprio, com os niveis, dobragens, clivagem e conflitos. ” (SANCHIS, 1992,
p.37).

Assim, o grupo organizado produz e descreve a resisténcia a partir de suas proprias
experiéncias religiosas, combinando os elementos que mobilizam de seu proprio tecido social.
Nessa perspectiva, o ritual de resisténcia organizado pelos moradores de Paracatu aciona
caracteristicas internas da comunidade, o que cria uma identificacdo e maior adesdo,
impulsionando individuos a se organizarem coletivamente para articular sua condi¢do no

presente, levando a uma hiperexpressao identitaria (Schiocchet, 2013).

Schiocchet concebe essa expressdo a partir de sua experiéncia com refugiados
palestinos, em condi¢do de exilio, que temiam o apagamento de direitos, propriedades
(materiais e ndo materiais), estilos de vida e sua propria identidade, a partir do momento que
se tornaram refugiados. Esses temores fizeram com que 0S grupos compreendessem seus
engajamentos no mundo, levando a idealizacdo da propria existéncia como resisténcia
(Schiocchet, 2013). “Dentro de campos de refugiados palestinos, ser refugiado era mais um
elemento que reforcava a equacdo ‘existéncia = resisténcia’ como um atributo da

palestinidade”. (Schiocchet, 2013, p.84)

A festa se mostra como um elemento constitutivo da identidade de Paracatu que esta
relacionada diretamente & atitude dos sujeitos para com a festa, sua fidelidade a participacéao e
ao santo padroeiro, o cumprimento dos rituais da festa e a ligagdo para com os lugares das
festas (D"ABADIA, 2010, p.38). As festas, nesse contexto, significam muito mais do que
manter as tradi¢cbes do grupo, mas uma hiperexpressao identitaria. N&o significa qualquer
forma de identidade, mas especificamente uma identidade de Paracatu que varia de narrativas
e praticas coletivas e individualizadas, expressas com tons religiosos, étnicos, sociais e

politicos (Schiocchet, 2013). Como um ritual que congrega e retine em ato, as festas ‘dao
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corpo’ a comunidade; em agdes, tornam-Se suportes para retecer vinculos, histérias, memaorias
e pertencimentos. Dessa forma, ela evidencia 0 que o grupo necessita dizer, em seus proprios

termos, como uma nova gramatica de resisténcia (ZHOURI, 2018).

A marcha também se enquadra como um ritual de resisténcia, mas por outras
condigdes. Ela surge por via de um movimento social instituido, com concepgles ja
estruturadas. “Os movimentos tém a dimensao da necessidade de construgdo ¢ reconstrucao
da identidade politica e coletiva como forma de continuidade e isto tem sido trabalhado em
atividades nos momentos ritualizados que buscam o fortalecimento do compromisso de seus
integrantes com as diretrizes dos movimentos” (VIEIRA, 2008, p. 2). O MAB ¢ um
movimento social com mais de duas décadas de atuacdo em casos de conflitos relacionados a
instalacdo de barragens hidrelétricas e desde sua constituicdo comporta influéncia de outras
organizac0es ligada as lutas sociais. A identidade de atingido na marcha é forjada no curso da
luta, realizada fundamentalmente por meio das mais diversas mobilizagbes promovidas pelo
movimento. Assim, mobilizagdes se revelam como ritos de fundacdo, realizagdes para dentro
e para fora, elas constituem-se em fontes de legitimacdo tanto para o publico interno quanto
para o externo (CHAVES, 2000).

Marchar é preciso (Jadir Bonacina)

Marchar é preciso, para nossos direitos conquistar/de maos dadas companheiro e
companheira, € a nossa forca popular

Seguimos marchando todos juntos/pois a vitéria um dia chegara/seguimos firmes na
luta/ para os nossos direitos conquistar

A Samarco nos expulsou de nossas casas/mas nos ndo vamos desanimar/ porque com
povo unido e organizado/ na luta os direitos vamos conquistar

Evidentemente, a marcha objetiva engrandecer a luta pelos direitos dos atingidos e
reforcar o crime cometido pela Samarco. As musicas, as faixas e 0s gritos demonstram a
tentativa de evocar a unido e organizacdo, como fica claro na cancéo acima. Porém, as acoes
coletivas dos atingidos da marcha sdo dotadas de padrdes mais ou menos previsiveis. Ha que
se gritar determinadas frases em certos momentos, em resposta as palavras de ordem... Ha que
se vestir com a camisa e boné do movimento... H4 que transformar em um sujeito do
movimento. Mesmo que as orientacGes de comportamento ndo sejam obrigatdrias, na marcha,

afinal: “Somos todos atingidos”.
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Se a luta constitui 0 movimento, a unidade, a disciplina e seu correlato — o primado
do coletivo —, dizem respeito sobretudo a sua contraface, a organizacdo. A unidade
é o articulador da luta, uma vez que a fragmentacéo e o dissenso produzem perda de
eficdcia. A disciplina, por sua vez, aparece fundamentalmente como acatamento das
decises politicas das instancias e das tarefas delas derivadas. Disciplina é antes de
tudo obediéncia: “A hierarquia que a organizagdo supde exige disciplina”
(CHAVES, 2000, p. 107) [...]. Mas a disciplina é também a rendncia aos interesses
pessoais, uma vez que ela se alia a idéia da prevaléncia do “coletivo” contra o
individualismo.

Pois o coletivo ¢ principio estrutural ao MAB: “na forma de um principio de
organizacdo — que deve ser colegiada —, na forma de uma estratégia de luta — a acdo deve
ser de massa —, assim como na forma de um valor de legitimacdo — principio e objetivo de
luta justificam-se na idéia de ser o ‘coletivo’, ele mesmo, um bem superior” (CHAVES, 2000,
p. 107). Trabalhar rituais que tenham contetdo de formacéo da identidade é pratica comum e
da vivéncia dos movimentos. Eles tém a nocdo da importancia tanto dos rituais como da
construcdo desta identidade que aglutina e torna o grupo coeso, mesmo sabendo das tensdes

inerentes a vivéncia nos movimentos. (VIEIRA, 2008, p.3-4).

N&o busco aqui tecer apenas uma critica ao MAB, ja que a marcha proporcionou a
visibilizacdo de experiéncias singulares e muito invisibilizadas. O que quero dizer é que,
como um ritual com objetivos aparentemente tdo claros, relacionados ao desastre, a imagem
exteriorizada ndo foi de um movimento propriamente dos atingidos pela Samarco, mas, de
fato, um evento protagonizado, construido e constituido pelo MAB. Mesmo as pessoas que
ndo faziam parte do movimento, mas que se propuseram a participar da marcha, eram
confundidas e muitas vezes induzidas por meio de seu ingresso e participacdo na ceriménia, a
forjar uma imagem de pertencimento ao MAB. Ou seja, se a marcha tinha como proposta
evidenciar os danos causados pelo desastre, na pratica e na imagem, o MAB protagonizou
suas pautas em busca de uma expressdo para interlocutores externos, isso se revelou, por
exemplo, através das instru¢cbes do movimento para a captura da imagem fotografica aérea, no

ato realizado em Bento Rodrigues.

Dessa forma, na medida em que a festa de Santo Antonio se fortaleceu entre 2017 e
2018, gerando uma maior adesdo dos moradores, ganhando cada vez mais suas caracteristicas
politicas, a marcha, apesar de sua importancia, pela tentativa de articular os atingidos da
bacia, ndo conquistou 0 mesmo éxito. Talvez por ndo haver, de fato, uma pauta geral comum,
capaz de articular todos os atingidos pela Samarco, pois 0s contextos sdo bastante especificos
e a luta pelos direitos em esfera locais ja € muito dificil. Ou, apenas pelo fato de grande parte

dos sujeitos participantes, principalmente os atingidos pela Samarco, ndo se identificarem
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com os modos de organizacdo de um movimento de atingidos por barragens. Nessa
perspectiva, revela-se a importancia da identificacdo dos sujeitos com o ritual, ndo que o ritual
ndo possa conter padrdes para se estabelecer — as festas religiosas também sao padronizadas —
, mas 0s sujeitos precisam, minimamente, participar, produzir e se reconhecer como parte,

para de fato criar um sentido de pertencimento que supere 0 momento da performance.

4.2 Temporalidades situadas

Tanto a festa de Santo Antdnio como a Marcha do MAB sdo rituais que remetem a
tempos sociais diferentes. A festa de Santo Antdnio é realizada em Paracatu sempre proxima
ao 13 de junho. Ao passo que a Marcha foi realizada no més de novembro, proxima a data do
rompimento da barragem de Funddo. Desse modo, proponho aqui analisar 0s aspectos
contrastantes das temporalidades em que esses rituais se realizam.

O tempo da festa é marcado pelo relacionamento entre comunidade, o santo e Deus,
tendo assim, um sentido que remete as relacdes e memarias que nao se limitam ao contexto do
desastre. Realizar a festa diz respeito a possibilidade da comunidade experimentar a si mesma
num tempo transcendente. Pensar no tempo da festa significa reconhecé-la como o tempo do
encontro, da celebracdo e da fé.

“0O almogo sempre € na casa do festeiro, na de Santo Antdnio. A [festa] de
Menino Jesus era sempre na casa de Zezinho, porque ele era o chefe da folia
e a de Nossa senhora Aparecida, sempre a gente fazia na casa do Hélio, o pai
da Raquel, porque era um lugar mais espacoso, entdo ia pra la e fazia a
feijoada. Muito bom! Tinha o som mecénico, ndo tinha cantor, mas tinha
som que tocava até tarde e a gente ali. Era uma festa de alegria porque tinha
carreata, todo mundo tava ali incluido. Santo Ant6énio também comecou a
ter uma carreata dele de uns anos pra ca. Ai punha ele no andor, no carro, e
saia com ele também pras comunidades. (Trecho de entrevista com Vera,
julho de 2018)

“A de Menino Jesus eu ajudava a cozinhar, fazia comida. Mas ha uns
tempos pra cé eu falei que ndo ia mais. Estava cansada, eu trabalhava
no grupo [escola] a semana inteira, ia pra festa, cozinhava sébado,
domingo. Na segunda, eu t6 no grupo de novo. Entdo pra mim era
cansativo pra caramba. De Nossa Senhora Aparecida sempre a gente
ia fazer a feijoada. Meu menino, o Ednando, fez parte de ser festeiro
de Nossa Senhora Aparecida, entdo quando tinha uma pessoa da casa
pra ser parte da festa, entdo a gente também tinha que ta la, porque eu,
como mae, também tinha de ta 1a fazendo a comida. Ai a gente ia pra
14 fazer a feijoada. Entdo era assim, os festeiro mesmo organizava a
festa e fazia a comida. [...] De menino Jesus é assim: a esmola que tira
guando bate a folia no més de dezembro, comprava o boi, igual cés
viram la. Comprava muita carne pra festa, muita comida. O dinheiro
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que ndo dava, cada um dava um tanto, ai recolhia o dinheiro e dava
pra pagar o que gastava. Pagava som, pagava a banda que ia, pagava a
comida, era assim. E a festa de Santo Antdnio era a mesma coisa, a de
Nossa Senhora Aparecida também era.” (Trecho de entrevista com Vera,

julho de 2018)

Vera, quando expressa em sua fala que todo mundo tava ali junto, remete a festa como
o tempo do compartilhamento, tempo de alegria. As festas possuem uma importante funcéo de
participacdo, pois sdo 0s momentos em que 0S grupos concebem suas proprias formas de
decidir e projetar sua imagem, evidenciando valores e assumindo suas responsabilidades.

Dessa forma, a producdo das festas também exprimem suas caracteristicas
processuais. Inicialmente, os sujeitos se organizam para a sua producdo. Como foi apontado
na fala de Vera, essa preparacdo as vezes envolve outros rituais articulados, como é o caso da
folia de reis. Antes da festa de Menino Jesus, os folieiros saem batendo folia para arrecadar as
esmolas. A festa, entdo, carece de um envolvimento prévio da comunidade para sua producéo,
prezando sempre pela autonomia do grupo. Num segundo momento, enquanto ela é
experienciada, ao mesmo tempo continua sendo produzida, na medida em que 0s sujeitos
cumprem suas responsabilidades pré-estabelecidas, mas, além disso, o préprio ato de
participar gera conversdes na festa e em seus significados. Por ultimo, o fim da festa é
marcado pelo recomeco, na medida em que 0s sujeitos ja iniciam os planejamentos para as
préximas festas.

Teriamos, entdo, a festa como um ‘tempo espiral’, calcado nas dinamicas de produgao
internas do grupo, que tem como apice o dia do ritual, mas que envolve o “fazer” como
pratica constante, diferente de uma percepcao tradicional do tempo como um ciclo, que
termina e recomeca, como que retornando sempre ao mesmo ponto de partida (ELIADE,
1991).

A partir do desastre, as festas adquirem outra caracteristica temporal. Passam a ser o
tempo de fazer memoéria dos tempos das festas com seus termos originais (BRANDAO,
1981). Ora, a festa por sua propria natureza € um tempo sagrado reatualizado, remetendo a
um passado mitico primordial (ELIADE, 1907). “Esta reatualiza¢do ritual do illud tempus,
esta na base de todos os calendarios sagrados: a festa ndo é a comemoragdo de um
acontecimento mitico (e portanto religioso), mas sim a sua reatualiza¢do” (ELIADE, 1907,
p.93). Contudo, a partir do desastre, a festa se reatualiza em outros termos, em que elas néo

sdo experimentadas, exclusivamente, a partir do proprio passado mitico religioso, mas sim, do
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passado da comunidade e do presente do desastre, o que permite tecer paralelos com a
experiéncia dos palestinos, nos termos de Schiocchet:

“Em grande medida devido a sua condicdo de refugiados, os palestinos em al-Jalil
vivem o tempo presente como um “tempo dentro do tempo” (Jayyusi, 2007). Ou
seja, o presente é uma perturbacdo do desenvolvimento normal histérico da nacdo
palestina, que impede a experiéncia da plenitude da palestinidade. Somente no
futuro, quando uma medida corretiva redefinir o calendario nacional, os palestinos
serdo libertos dessa dobra temporal (o tempo dentro do tempo) e assim terdo
novamente acesso a plenitude de suas vidas, tal como era sobretudo antes da
interrupcdo causada pela criacdo de Israel em 1948. (SCHIOCCHET, 2013, p.95)

Em Paracatu, os atingidos também experimentam o presente como um tempo dentro
do tempo. A partir dessa condicdo criada no dia 5 de novembro de 2015, as festas passam a se
traduzir com novas formas de experimentar a identidade do grupo que de certa forma revela
uma caracteristica dual entre o esforco de transformar o estigma de atingido, mas também a
possibilidade de viver a plenitude de sua identidade em um futuro que inclua um retorno a um
passado antes do desastre. Claro que essa condi¢cdo ndo é mais possivel, diante dos danos
produzidos pelo desastre, mas os rituais contribuem para dar um outro sentido a ideia de
retorno.

A necessidade de exercer as festas nos territérios significa uma intencao de investir a
experiéncia de atingido em dire¢do a causa: ter um novo lugar. Mas além disso refere-se a
possibilidade também de retorno ao territério destruido. O direito de retorno € investido de
significado excepcional, inspirando acdo social, perspectivas de futuro entre individuos e
grupos de atingidos de Paracatu. (Schiocchet, 2013). “De qualquer forma, o presente tende a
ser vivido como um ‘tempo dentro do tempo’, no sentido de um tempo mitico repudiado a ser
abolido através da chegada de um futuro que, enquanto imaginario e projeto, tendia a ser em
grande medida inscrito em um passado ideal” (Schiocchet, 2013, p.96). Deste modo, o
presente torna-se uma dobra, descontinua, entre um passado e um futuro idealizados. E assim,
de forma geral, ser atingido de Paracatu em Mariana, como uma condicdo de
desterritorializacdo e em certo sentido de didspora, compreende, portanto, experienciar o
desastre e seus desdobramentos, e concordar com a legitimidade do retorno mitico como um
direito coletivo (Schiocchet, 2013).

Por outro lado, a marcha do MAB ¢é relacionada diretamente a uma temporalidade
registrada, empirica, marcada pelo dia 5 de novembro e conectada a um tempo histérico
especifico do desastre. Assim, ndo se pode compreender a Marcha deslocada do desastre,
pois esse € um momento historico em que ela se instaura para evidenciar os efeitos gerados na

vida dos atingidos. Nessa perspectiva, a marcha pode ser entendida como um rito histérico de
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passagem (MATTA, 1981), ja que sua performance visa ndo sé evidenciar um momento do
passado, mas muito especialmente marcar a passagem entre a condi¢cdo de vitima para um
contexto de autodeterminacdo dos sujeitos.

Telma Camargo da Silva, ao escrever sobre os rituais de aniversario realizados no
contexto do desastre radioativo com o Césio 137, em goiania, em 1987, aponta que “uma
comunidade sé escolhe datar um desastre e celebrar o seu pertencimento a esse evento,
celebrando o seu aniversario, quando ela consegue associar as nocdes de superacdo e de
sobrevivéncia as experiéncias vivenciadas na catastrofe” (DA SILVA, 2007, p.2).

No entanto, pelo fato da marcha nédo ser, exatamente, algo que se concebe a partir dos
esforcos locais, estritamente dos atingidos pela Samarco, mas de uma perspectiva de um
movimento social, ndo necessariamente ela se cumpre como ritual de passagem, que opera a
transformacédo da condicdo e do estado moral dos participantes para além do momento da
performance. Nessa medida, é possivel pensar nos engajamentos desencadeados pelas préaticas
rituais da marcha. Nesse caso, ritualizar, por exemplo, o evento traumatico do rompimento da
barragem, a partir de uma perspectiva do movimento, gerou muito mais um sentimento de

sofrimento do que de supera¢do dos atingidos pelo desastre.

4.3 Os espac¢os nos meandros dos rituais

Os sentidos dados ao lugar também revelam-se como elementos que alteram a forma
com que 0s sujeitos passam a vivenciar as experiéncia de cada ritual. A festa de Santo
Antonio propicia aos individuos a experimentagdo de Paracatu como um lugar sagrado. “Para
0 homem religioso 0 espaco ndo é homogéneo: apresenta roturas, quebras; ha porgdes de
espaco qualitativamente diferentes das outras [...] H& um espago sagrado e, por consequéncia,
forte, significativo” (ELIADE, 1907, p.35).

Digamos que a experiéncia religiosa da festa de Santo Ant6nio suscita imediatamente
0s sentidos contidos nos objetos e estruturas que compdem o lugar. Nesse sentido, a igreja, 0s
instrumentos da folia, a imagem dos santos, todos esses elementos contribuem para a
fabricacdo de Paracatu como o lugar da festa, lugar consagrado ao povo de Paracatu, enquanto
povo de Santo Antonio. A igreja, por exemplo, € sagrada para 0os moradores, ndo s6 pelo seu

sentido religioso, mas porque ela é um elemento comum carregado de significados.

“A igreja de Santo Antonio, no decorrer do tempo foi aumentando até chegar
no ponto que chegou. E a nossa igreja foi passada por uma étima reforma,
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bem antes da lama. Tinha até material encostado la dentro dela ainda. Um
menino que trabalhava numa companhia, ai ele ganhou Ia um um presente
pra comunidade, ai fizemos uma reunido pra saber, como vamos empregar
esse presente pra comunidade. Pra comprar um presente, a comunidade é
grande, podia até dar problema, porque ninguém é melhor que ninguém, né?
Ai pra empregar na escola, ja tem a prefeitura, né? Ai, vamo empregar na
igreja que é a casa comum, a casa de todos [...] Juntou 14 a comunidade,
juntou todo mundo. Esse trabalho [da reforma] era feito de sabado e
domingo. Todo sabado e domingo juntava todo mundo. Todo mundo ia la.
Quem sabia, mexia com negécio de pedreiro. Quem podia ajudar de servente
ia, outro ia pra carregar uma agua, outro ia pra buscar o tijolo... Nos
gastamos I4 uns trés meses direto. Entdo, tava maravilhoso, nossa igreja tava
linda!” (Maria Geralda, margo de 2017)

A igreja traduz um momento de comunhdo, de cooperagdo entre 0s moradores que se
organizaram para a sua reforma. Assim, ela € um simbolo da comunidade e na festa de Santo
Antonio, é essencial, afinal de contas: Santo Antdnio é o padroeiro, escolhido para ser o dono
da igreja e pai da comunidade. Na medida em que é instaurado o desastre, 0s sentidos da
igreja sdo articulados, inicialmente através da luta pela seu usufruto, mas, posteriormente,
pela preservacdo das marcas de lama contidas em suas paredes que visibilizam os efeitos do
desastre.

Essas marcas sdo ampliadas para a paisagem que também suscita novas reacdes com o
desastre. Para Maria Idelma D’abadia (2010) “a paisagem captura o instante, as
representacdes dos momentos simbdlicos e reais da vida humana” (D’ABADIA, 2010, p.38).
A festa de Santo Ant6nio se revela como um desses momentos em que se vinculam as praticas
tradicionais religiosas do grupo como as emocgOes compartilhadas suscitadas pela
experimentacdo do lugar solapado. Estas experiéncias compartilhadas engendraram uma nova
comunidade de pertencimento, definindo limites entre os habitantes dessas comunidades que
vivenciaram o desastre e 0s outros.

As festas ainda evidenciam uma outra carateristica em que suas ligacGes com o espaco
atravessam os limites das comunidades. Em Paracatu, por exemplo, as festas sdo organizadas

pelos moradores locais, porém também sdo compartilhadas por comunidades vizinhas.

[...] A festa de Nossa Senhora Aparecida era muito chique, muito linda! A
carreata saia com duas imagens de Nossa Senhora Aparecida. Ai ela saia
daqui e ia a Pedras, Aguas Claras, Claudio Manoel, tinha vez que ia em
Monsenhor Horta, tinha vez que ndo. Descia no trevo 14 e saia aqui de novo,
ai fazia a volta aqui, rodava e saia tudo aqui a carreata. Mas era assim: moto,
carro, caminhao, bicicleta. Af eles colocavam moto na frente, carros atras,
tinha vez que ia umas bicicletinhas e as bicicletas iam sempre no meio, se
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caisse tinha como dar socorro. Mas era bonito demais, a coisa mais linda era
essas carreatas de nossa Senhora Aparecida. (Depoimento de Izolina, mar¢o
de 2018)

E na medida em que o territorio se transforma, a estrutura das festas também ¢é
alterada:

(...) e ano passado [2016, ap6s o0 rompimento da barragem] ela saiu de
Monsenhor Horta, mas quando ela chegou da entrada de Aguas Claras pra cé&
ela veio muda. Quando ela chegou descendo pra entrar em Paracatu, ela
chegou assim em siléncio, né?! Ela chegou como um funeral, como um luto.
Ela veio muda. Aif saiu daqui, quando chegou em Pedras soltaram alguns
fogos, até em Aguas Claras, quando chegou de Aguas Claras pra ca ela ja
veio de luto até chegar aqui. Ai chegou aqui, o encerramento dela foi 14 na
casa do seu Banana. Foi bonito, mas ndo foi como era antes, nao.

A festa é entendida por Ribeiro Jr. (1982, p. 131) como um ritual no qual os principios
pedagogicos, principalmente na interiorizacdo de valores e expressao de cada povo, estdo
presentes. O autor aponta trés niveis nos quais a dimensdo pedagdgica se realizaria: uma
pedagogia espontanea (na propria ludicidade), uma pedagogia social (reproduzir a ordem ou
criar outras) e uma pedagogia politica explicita (resisténcia-identidade). As alteracGes geradas
no territorio a partir do desastre, também se refletem na propria pedagogia das festas. Pela
primeira vez, a carreata de Nossa Senhora Aparecida ndo pode sair de Paracatu e na chegada,
apos passar por todas as comunidades, ndo chegou em festa, com buzinagos e fogos. Chegou
em luto, o que evidencia a interlocuacdo da pratica do grupo com a experiéncia de seu
presente marcado pelo desastre.

Na marcha, a sensa¢do é que, em certa medida, o espaco ndao era um lugar sagrado,
pelo menos ndo para parcela dos participantes que ndo pertenciam aos inimeros lugares
percorridos. Em Bento Rodrigues, principalmente, isso foi mais evidente, pois, apesar dos
participante se sensibilizarem e se sentirem afetados pela paisagem de destruicdo do lugar, ha
sentidos diferentes entre 0s que experimentam e os que vivenciam tal realidade.

A exemplo disso, a mistica final, realizada no dia de encerramento, em que jovens
retrataram as vinte pessoas mortas no dia do rompimento, foi entendida por alguns
participantes como fruto de certa desatencdo ou insensibilidade. A prética de realizar misticas
é algo comum entre 0s movimentos como 0 MAB. A mistica enquanto ritual € compreendida
como “um complexo de acdes simbolicas que busca a construgao da identidade de um sujeito
politico através da formagao da subjetividade dos individuos”. Nos eventos de agéo coletiva
do MST, a mistica aparece intensamente e busca obter unidade entre os participantes, além de

fazer com que as pessoas se sintam bem em participar da luta e servir de veiculo de aplicacédo
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dos principios organizativos (STEDILE, 2000, apud VIEIRA, 2008). Ela também aparece
como um elemento responsavel pela formacdo da identidade politica dos participantes, fruto
de expressdo religiosa que toma contornos politicos, chegando ao ponto de constituir-se num
dos eixos que ddo sustentagdo ao movimento na sua trajetéria. (THOMPSON,1987, apud,
VIEIRA, 2008)

No entanto, essa mistica especifica se mostrou muito mais como uma performance
para o espetaculo do que algo promotor de formacéo de identidade do grupo. De fato, muitos
ali, naguele momento, ficaram aterrorizadas com os efeitos desencadeados, sobretudo para 0s
familiares em luto e moradores do distrito do Bento. Se a intencdo era gerar comogao através
do terror, o resultado parece ter criado muito mais traumas e tensoes.

Apesar do exemplo do ato em Bento Rodrigues ser bastante claro ao evidenciar certa
auséncia da reflexdo do sagrado, 0 mesmo aconteceu em outros lugares por onde a marcha
passou. Quando chegavamos nesses lugares, mal se sabia quais eram as dificuldades
enfrentadas pelas populagdes locais. Eramos conduzidos e agiamos de forma ja prevista e
prescrita. Os moradores locais, diante da surpresa da presenca da marcha, na maioria das
vezes, mal sabiam se aquilo se tratava de um ato religioso ou politico. Essa dinamica sé foi
diferente em Cachoeira Escura, onde os moradores se encontravam mais mobilizadas.

Por outro lado, ha de se pontuar que a marcha, por possibilitar a caminhada nos
lugares, principalmente em Bento Rodrigues, se mostrou capaz de adquirir uma nova forma
de se pensar 0 espaco, pois a visdo do sagrado “também se transforma na medida em que o
povo participa de uma caminhada onde se abre espago para reivindicar direitos” (VEIGA,
2010, p.143)

As procissdes, neste sentido se revelam como potentes elementos sacralizadores. Se
em um primeiro momento, a marcha nao refletia sobre os elementos sagrados dos lugares, o
ato de percorrer o espaco significou experimenta-lo ndo como pura extensdo, mas como lugar
qualitativamente marcado pelo desastre, percorré-lo implica transformacdes existenciais. Essa
experiéncia permite descobrir signos espaciais que criam vinculos entre os participantes e 0
espaco que ndo sdo pré-concebidos.

Por ultimo, é importante pontuar que tanto a marcha como as festas compartilham de
um olhar em comum sobre o territdrio, contrario & uma visdo homogeneizadora e destruidora
difundida pelas empresas de mineracdo. Nos dois rituais, o territorio é tratado como um lugar
poderoso, que ndo se limita as suas estruturas fisicas, mas é cercado de relacbes entre 0s

sujeitos, estratégias de vida e de sentidos que fazem desses territdrios, lugares de vida.
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CONSIDERACOES FINAIS

As experiéncia na marcha do MAB e nas festas de Santo Antdnio trouxeram muitas
reflexdes, algumas delas exploradas neste trabalho, apesar das limitacdes e desafios durante o
percurso da pesquisa. As narrativas e as experiéncias analisadas trouxeram, inicialmente,
evidéncias sobre o desastre como um processo violento, inclusive, disciplinador, em que “as
reivindicagdes das vitimas, transmutadas pelas racionalidades e técnicas do gerir corporativo,
sdo tolhidas e recodificadas nas ‘linguagens universalizantes da queixa e da restituicdo’ (DAS,
KLEINMAN & LOCK, 1996, apud ZHOURI, et al, 2018) que definem as formas de
reparacao dos danos imputados, bem como os modos de reconstrucéo do seu viver (ZHOURI,
et al, 2018, p.30).

Através dessas condicBes em que 0s sujeitos atingidos se encontram, € possivel
conceber o cruzamento entre religiosidade e luta politica, presente nos dois casos analisados,
como experiéncias que ampliam a gama do ‘dizer’ e ‘fazer’ através de uma linguagem
acessivel e significativa para os participantes.

Dessa maneira, a festa de Santo Antdnio como ritual de resisténcia politica torna-se
produtora de novos sentidos rearranjados. A vista disso, ela abraca a dimensdo politica na
medida em que aciona dindmicas incomuns das celebragdes tradicionais, por exemplo, a folia
de reis que passa a bater como um ato de reafirmar e reinventar a identidade do grupo. Para
mais, essa relacdo entre religiosidade e politica torna-se um aspecto indissociavel nas festas,
pois o fato das celebracdes serem realizadas em um territério destruido pela lama, implica em
mostrar que o grupo ainda resiste como uma coletividade independente e organizada.

Nessa medida, a organizacao das festas como formas de acéo, também séo importantes
por expressar a reflexibilidade do coletivo perante a vivéncia do desastre. Maria Geralda, ao
narrar a luta travada pela comunidade para ter acesso e controle sobre a igreja, demonstrou a
compreensdo dos processos burocraticos, na medida em que reafirmou o seu direito de ter
acesso livre a igreja, mas evidenciou tambeém que o fato dela ter a chave ndo significava ter a
responsabilidade sobre o local, essa é uma fun¢do da Fundagdo Renova como representante
legal das empresas responsaveis pelo desastre.

Ademais, Vera percebeu a partir da dindmica das festas, a importancia de se ocupar o
territorio diante da condicdo de desterritorializacdo. A festa mostra o que precisam: um lugar
proprio em que a comunidade se restabeleca. A resisténcia, neste caso, é produzida a partir da
experiéncias internas do grupo, o que possibilita a maior adesdo dos atingidos por acionar
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elementos da sua prépria identidade, 0 que encaminha para uma hiperexpresséo identitaria
(Schiocchet, 2013).

Nos espacos da marcha do MAB, o0 nexo entre religido e politica € incorporado em
varias dimensfes: na propria origem no movimento social, trazendo influéncias do
catolicismo militante; evocando referéncias simbdlicas da igreja catolica; além da propria
configuracdo de produgdo em marcha de um grupo politico coeso, que revela as influéncias

imigradas das Romarias das Terras.

Seu caréter de resisténcia se revela através da tentativa de agregar um grande ndmero
de pessoas para uma longa jornada, em que sdo fortalecidas as relagfes dos participantes
durante as caminhadas e trocas propiciadas pela experiéncia. Lacos esses construidos em prol
de objetivos comuns: engrandecer a luta pelos atingidos e visibilizar o crime cometido pelas
empresas. Toda a dindmica evocada pelo MAB é exatamente para criar esse espirito coletivo
do grupo. Porém, o movimento desacerta na medida em que utiliza de praticas ja estruturadas
para outras lutas, forjando uma identidade de atingido generalizada, fortemente ligada a
imagem do MAB, para abarcar, em um unico coletivo, realidades de atingidos por barragens e
atingidos por desastre, que séo significativamente diferentes.

Contudo, apesar das diferencas entre esses dois rituais, no que diz respeito as suas
formas de organizacdo e os efeitos que geram no tempo e no espagco onde se inserem, as
memorias que carrego dessas duas experiéncias, acionam para um alvo comum: a luta por
justica. Caminhar por tantos lugares, conhecer tantas pessoas, com diferentes entraves,

conduziu 0 meu olhar para uma gama maior e mais profunda do desastre.

Na medida em que passei a conhecer mais de perto os moradores de Paracatu — ndo sé
através das festas de Santo Antonio, de menino Jesus ou de Nossa Senhora Aparecida, mas
também em momentos informais —, como pesquisador, pude perceber dimensdes mais
profundas e incorporadas do desastre. Conheci Vera, lzolina, Maria Geralda, Angélica,
Jerdnimo e outras tantos moradores de uma perspectiva mais proxima, as vezes até jogando
conversa fora, tomando um café. Como um pesquisador, talvez eu ndo consiga explicar aqui o
gue seria essa dimensdo profunda do desastre, pois sO consigo perceber o quanto ela é

dolorosa e transformadora das identidades dos sujeitos.

A experiéncia da marcha, por outro lado, me permitiu experienciar a grande extensdo

em que o desastre se perpetua. Apesar de me lembrar de poucos nomes e rostos das tantas
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localidades passadas durante os seis dias de marcha, o que mais me marcou foi a percepgao do
desastre que vai muito além dos quase 700 quilémetros percorridos pela lama de rejeitos.
Ouvir tantos relatos, de tantas pessoas diferentes — desde de indigenas, quilombolas,
pescadores, ribeirinhos, etc — me fez perceber que o desastre ndo € um s, diante de tantas

realidades diferentes e especificas.

Acredito que a licdo final deste trabalho seja essa: retratar um pouco das inUmeras

escalas em que o desastre se perpetua e evidenciar que em todas elas hé resisténcia.
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