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postulado fundamental da modernidade
religiosa segundo o qual uma identidade
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RESUMO

Uma das principais demandas das comunidades quilombolas no Brasil é a busca por reconhecimento da terra e
valorizacdo do legado histérico das suas manifestagfes culturais que, geralmente, perpassam pela religiosidade
subsidiada pelo catolicismo popular e o contato com a natureza, formando assim a identidade que caracteriza as
comunidades tradicionais. Contudo, toda cultura é passivel de mudancas e, no cendrio religioso dessa
comunidade, a saber Riachdo que ha décadas sofre transformac6es devido as agdes missiondria de igrejas como a
Assembleia de Deus, ndo é diferente. Nesse sentido, o objetivo deste trabalho é descrever os elementos que
compBem a cultura quilombola e configura a identidade religiosa daquele lugar, analisando como a vivéncia de
uma nova religiosidade reconfigura também em novas identidades. Para tanto, de inicio, fizemos uma abordagem
tedrica do fendmeno religioso, em seguida, analisamos como a diversidade religiosa no Brasil contribui para a
formacao cultural de um pais, mostrando o processo historico dessa religiosidade e a formacéo institucional do
protestantismo e pentecostalismo. Logo ap6s, abordamos os quilombos e suas caracteristicas gerais e, por fim, ja
no quarto capitulo, focamos na religiosidade da comunidade Riachdo e na conversdo do catolicismo popular a
nova fé pentecostal, discutindo a identidade como um processo de tradugao cultural.

Palavras-chave: Quilombo Kalunga, Religido, Pentecostalismo, Identidade, Traducéo cultural.



RESUMEN

Una de las principales demandas de las comunidades quilombolas en Brasil es la blsqueda por reconocimiento
de la tierra y valorizacion del legado histérico de sus manifestaciones culturales que, generalmente, pasan por la
religiosidad subsidiada por el catolicismo popular y el contacto con la naturaleza, formando asi la identidad que
caracteriza comunidades tradicionales. Sin embargo, toda cultura es susceptible de cambios y, en el escenario
religioso de esa comunidad, que hace décadas sufre transformaciones debido a las acciones misionera de iglesias
como la Asamblea de Dios, no es diferente. En este sentido, el objetivo de este trabajo es describir los elementos
gue componen la cultura quilombola y configura la identidad religiosa de aquel lugar, analizando cémo la
vivencia de una nueva religiosidad reconfigura también en nuevas identidades. Para ello, al principio, hicimos un
enfoque tedrico del fendmeno religioso, a continuacion, analizamos cémo la diversidad religiosa en Brasil
contribuye a la formacidn cultural de un pais, mostrando el proceso histdrico de esa religiosidad y la formacion
institucional del protestantismo y pentecostalismo. En el cuarto capitulo, nos enfocamos en la religiosidad de la
comunidad de Riachon y en la conversién del catolicismo popular a la nueva fe pentecostal, discutiendo la
identidad como un proceso de traduccion cultural.

Palabras clave: Quilombo Kalunga, Religién, Pentecostalismo, Identidad, Traduccion cultural.
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INTRODUCAO

Ao refletir sobre a génese dessa pesquisa, vale destacar que ela envolve aspectos
subjetivos e académicos. Todo o questionamento sobre o distanciamento do que € religido
(institucionalizada) e o que ¢é a religiosidade (vivéncia de fé, experiéncia com o seu sagrado)
aconteceu apds estudos sobre a identidade negra e a sua luta por valorizagdo da cultura
herdada dos seus antepassados. Apds um conhecimento mais aprofundado sobre a cultura
africana e afro-brasileira, algumas inquietacdes foram despertadas, sobretudo em relacdo aos
discursos provenientes dos lideres religiosos protestantes, a respeito das “conversdes” de
muitas pessoas de uma comunidade quilombola na qual se desenvolvem trabalhos de
evangelizacdo por parte de uma igreja evangélica pentecostal.

No ano de 2012, mais especificamente no més de julho do referido ano, ao apresentar
um relatorio dos resultados obtidos com o processo de evangelizacdo, alguns lideres da Igreja
Evangélica Assembleia de Deus verbalizavam que houve muitas adesdes, em alguns dias de
culto, vinte pessoas aceitaram Jesus, isso em uma comunidade s6, mas todo dia algum
dirigente de igreja comunica que tiveram mais adesdes, ou seja, se vincularam a instituicdo
como em um ato de performance publica.

Ao falar em conversdo, destacamos que esse processo pode ser por persuasdo de
elementos externos, por exemplo, o proselitismo das igrejas pentecostais, ou internas,
relacionada a questdes existenciais.

A sombra dessas inquietacdes nasceu o projeto de pesquisa que ao ser desenvolvido
debruga-se sobre a compreensdo das praticas culturais, a partir da religiosidade da
Comunidade Quilombola Riachdo no estado de Goids, e como essas préaticas cotidianas se
(re)elaboram ap6s a conversédo a Igreja Assembleia de Deus. Diante dessa proposta, justifica-
se a importancia dessa dissertacdo, pelo fato de versar sobre quais sdo os efeitos da conversao
de uma parte significativa dos Kalunga a Igreja Evangélica Assembleia de Deus nos rituais e
praticas que legitimam a identidade quilombola. A conversdo ao contrario da adesdo se
configura em um ato interior do sujeito.

A comunidade quilombola Kalunga é a maior do Brasil®. Almeida (2014, p. 198),
registra que a regido abriga hoje cerca de 4.200 pessoas na zona rural dos municipios de

Teresina de Goias, Cavalcante ¢ Monte Alegre. “Os Kalunga sdo comunidades quilombolas

! Informacéo disponivel em: <http://quilombokalunga.org.br/povo-kalunga/>. Acesso em 16 de jul.
2017.
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que tém suas comunidades no Sitio Historico e Patriménio Cultural Kalunga, ocupando uma
area de 263,2 mil hectares”.

Com o tempo, os Kalunga se ambientaram com as caracteristicas especificas do sertdo
goiano, mantendo as origens africanas, alguns costumes indigenas e tradi¢Ges tipicas do
catolicismo. Devido a expansao territorial da comunidade optou-se por fazer um recorte desse
territdrio, realizando a pesquisa somente na comunidade Riachdo no Municipio de Monte
Alegre de Goias. Outro fator que influenciou esse recorte foi o projeto de evangelizacdo e
assisténcia social que a Igreja Assembleia de Deus da Cidade de Minacu desenvolve com
frequéncia mensal nesta comunidade.

A presente pesquisa tem como objetivos analisar a identidade religiosa dos Kalunga
convertidos a préatica confencional da Igreja Evangélica Assembleia de Deus, bem como
observar e analisar junto aos adeptos de novas praticas cristds o processo de traducdo em
relacio a sua identidade cultural e religiosa. E importante considerar que para a suposta
compreensdo de uma comunidade remanescente de quilombo, deve-se, acima de tudo, primar
pela valorizacdo das caracteristicas especificas dessas comunidades.

Nesse sentido, a presente dissertacdo estd assente na fenomenologia da religido,
pautada nas perspectivas de Mircea Eliade (2001), Rudolf Otto (2007), Ernst Cassirer (1985)
e José Severino Croatto (2001), embora, busque conhecer um viés interdisciplinar na medida
em que a interpretacdo do objeto de pesquisa necessite de outras concepgdes afins as Ciéncias
Humanas, dentre as quais se destacam a sociologia, filosofia e antropologia. E importante
ressaltar que mesmo adotando a fenomenologia como acesso tedrico para compreender o
objeto de pesquisa, ndo significa que buscamos compreender a religido, mas sim 0s seus
efeitos na sociedade.

Em complemento, a metodologia proposta é a observacdo participante aliada a
entrevista semi-estruturada a fim de relacionar a realidade da comunidade Kalunga Riachdo a
concepgdo conceitual escolhida. Assim, a entrevista com membros da comunidade
remanescente tem como objetivo principal reunir informagfes sobre a atuacdo da Igreja
Assembleia de Deus no referido espago, produzindo subsidios quanto a efetividade de sua
atuacdo e a possibilidade de transformacéo de identidades. Esses termos metodoldgicos vem
acompanhados de pesquisa bibliogréafica.

E, também, apreender como a comunidade compreende a atuacao dessa igreja. Buscar-
se-a ainda informagdes sobre o posicionamento dos membros desse grupo diante de acessos e
as fronteiras estabelecidas nessa relacdo (igreja e comunidade) num processo de

ressignificacdo da sua identidade religiosa. O acesso a oralidade é concebido nessa dissertacao
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como a mais adequada, ja que é um instrumento fundamental para ter conhecimentos, quando
ha falta de registros impressos ou documentais. Por meio dessa fonte é possivel identificar as
particularidades dos sujeitos e do espago-tempo.

Por meio dessa relacdo entre a pratica e teoria se infere que a identidade se torna algo
questionavel quando algo que se supbe ser fixo, coerente e estivel seja deslocado pela
experiéncia da divida e da incerteza. Woodward (2009, p. 19) afirma que “as identidades sdo
contestadas, [...] a discussdo sobre identidades sugere a emergéncia de novas posicdes e de
novas identidades, produzidas, por exemplo, em circunstancias econdmicas e sociais
cambiantes”.

Desse modo, para compreender o fendbmeno religioso é preciso aborda-lo de modo
multidisciplinar esforcando-se para obter diadlogos inter/transdisciplinares, com o intuito de
atender o aspecto cientifico das Ciéncias da Religido. O foco da pesquisa € acessar por autores
que principiaram a ciéncia da religido, mas o cerne da pesquisa é a vivéncia da religiosidade
pelo sujeito.

Entretanto, ao fazer um levantamento bibliografico sobre o referido tema, identificou-
se que essa ciéncia nos permite agregar matizes de variados sistemas religiosos, bem como
reunir abordagens que envolvam a psicologia, teologia, filosofia, sociologia, antropologia,
geografia, histéria, fenomenologia e estudos diversos. Deve-se considerar que ha mais
pesquisas voltadas para a relacdo da cultura indigena com o protestantismo ou outras
denominacdes evangélicas. Para alguns estudiosos, a propor¢do de trabalhos sobre a
evangelizacdo indigena é maior porgue ja houve um avango nos debates sobre a religiosidade
desses grupos.

E possivel encontrar diversas tribos indigenas que s&o consideradas como protestantes,
como afirma Michel Meslin (2014, p. 306-307):

o cristianismo desta forma reduziu as religides indigenas & categoria das
religiGes populares, logo qualificadas como infantis, “primitivas”, as vezes
mesmo como diabdlicas. Mas, passada essa primeira fase de erradicacdo
das crengas e das praticas tradicionais, assistimos no momento atual, a um
fendmeno inverso.

Ja em relacdo as comunidades quilombolas ainda é timida essa abordagem. A
explicagdo mais coerente & de que ainda ha feridas da colonizagdo, onde havia uma
cristianizacdo forcada que impedem acessos amigaveis. Durante a busca de fontes foi

encontrado o registro de uma Unica comunidade quilombola, no Estado do Para, que tenha
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como religido majoritaria o protestantismo e mesmo assim é reconhecida por lei como uma
comunidade quilombola.

Contudo, é mais acessivel identificar pesquisas que tém como objeto de pesquisa 0
movimento neopentecostal e como este tem adentrado nessas comunidades quilombolas, mas
o foco geralmente é na identidade da igreja neopentecostal pesquisada e ndo a relacdo de
traducdo cultural que pode se estabelecer desse encontro. Mais especificamente sobre a
tematica desta dissertacdo, encontraram-se incipientes trabalhos académicos que falam da
abordagem do protestantismo em comunidades tradicionais.

Dentre eles se destaca 0 ano de 2016, periodo em que foi publicada pela Universidade
Federal de Goias a tese de doutorado da pesquisadora Rosiane Dias Mota intitulada O
protestantismo nas territorialidades e na identidade territorial da comunidade quilombola
Kalunga — Goias. A autora analisa a influéncia do protestantismo na identidade Kalunga, bem
como a reelaboracdo da sacralidade do espaco através da nova prética religiosa do Kalunga
convertido.

Portanto, para agregar ao rol das pesquisas sobre a relacdo do protestantismo em
comunidades tradicionais, a presente dissertacdo se estrutura da seguinte maneira. No
primeiro capitulo intitulado Religido e Cultura: analise hermenéutica e conceitual visa-se
compreender a religido a partir da abordagem tedrica percorrendo a origem, a permanéncia e
os significados do fenémeno religioso para as pessoas, bem como refletir a sua importancia
para a formacdo cultural. Para tanto, buscamos explicitar como o0s simbolos, ritos e mitos
religiosos influenciam a vivéncia da religiosidade e a relacdo que cada um desses elementos
pode estabelecer para aproximar o homem religioso ao sagrado.

O segundo capitulo A insercdo da igreja Assembleia de Deus de Minacu — Goias na
comunidade Kalunga inicia com os aspectos historicos do protestantismo, bem como suas
ramificacGes que deram origem ao pentecostalismo até o nascimento da Igreja Assembleia da
Deus em Minagu.

Logo apds, no terceiro capitulo apresentamos como 0S negros que vieram como
escravos para o territério brasileiro e contribuiram para formacdo da identidade plural
existente no Brasil e como influenciou na formacéo dos quilombos tal qual conhecemos hoje.
Discorremos ainda, sobre a contextualizacdo do Quilombo Kalunga — Riachdo, buscando
explicitar e aprofundar os conceitos de cultura e identidade, com o intuito de apreender sobre
0 autorreconhecimento dessa comunidade.

Por fim, justifica-se um quarto capitulo por questBes estruturais. No capitulo

Pentecostalismo e as praticas culturais da Comunidade Kalunga Riach&o refletimos sobre as
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acles que a igreja articula para angariar fiéis, bem como o efeito das conversdes na rotina da
comunidade e na identidade destas pessoas. Serdo abordadas ainda as trocas, negociacgdes e
resisténcia da cultura no ambito local. Aprofundaremos na experiéncia individual com o
sagrado do Kalunga convertido e as suas motivacdes, as perspectivas da igreja, enguanto
religido e as acOes que visam atrair as pessoas.

Nesse sentido, esses sdo temas que trataremos a partir de agora e que estardo longe de
serem esgotados. E apenas mais uma perspectiva para interpretar a Comunidade Kalunga

Riachdao.
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CAPITULO 1

RELIGIAO E CULTURA: ANALISE HERMENEUTICA E CONCEITUAL

Neste capitulo, procuramos compreender a religido a partir da abordagem teorica
percorrendo a origem, a permanéncia e os significados do fendmeno religioso para as pessoas,
bem como refletir a sua importancia para a formacdo cultural. Primeiramente é preciso
apreender que a religido exerce o papel de influenciar o homem, delimitando os instintos e
desejos. Suas normas, leis e regulacdes, ou seja, as suas doutrinas tendem a interferéncia no
sujeito e, subsequente, no espaco onde as pessoas vivem.

Assim, para continuidade da religido € necessario que as doutrinas religiosas sejam
transmitidas de geracdo a geragao, “uma vez que a propagagdo da religido, de modo geral, da-
se pelo o proselitismo ou por meio dos vinculos de parentesco, isto é, ou alguém adere ou
herda uma religido (ou nenhuma)” (ALMEIDA; BARBOSA, 2013, p. 311). Essa situagdo, na
maioria das vezes dificultava a liberdade de escolha dos sujeitos, ou provocava um
comodismo, ja que era inculcada ainda quando crianga a “doutrina” a qual deveria seguir, pois

era considerada veridica por seus familiares. Almeida e Barbosa (2013, p. 311) ressaltam que,

os diferentes arranjos remetem de imediato ao problema do que é transferido para a
geracdo mais nova” e acrescenta ainda que, “de modo geral, os deslocamentos entre
elas costumam ocorrer individualmente, e no decorrer do tempo aquele que mudou
pode (ou ndo) levar alguns de seus familiares para a nova religido (ou ficar sem ela).

Com a diversidade religiosa, esse cenario sofreu algumas reconfiguracGes no seio
familiar, na medida em que o pluralismo influenciou na formacao da identidade religiosa dos
sujeitos. Além de fortalecer a ideia de que a identidade ndo € fixa, conjuntura que reafirma

que a familia ndo tem tanta eficacia na transmissdo de uma identidade religiosa.

1.1 RELIGIAO EM PERSPECTIVA FENOMENOLOGICA

O conceito de fenébmeno religioso apresenta uma inerente dificuldade de apreenséo,
mas sabe-se que o0 ato religioso pode materializar-se em algo, simbdlico. O tedlogo Rudolf
Otto (2007) afirma que o sagrado invoca o que € racional ou irracional, pelo fato de existir
“[...] um campo da experiéncia humana que apresente algo proprio, que apareca somente nele,

esse campo ¢ o religioso” (p.35). E preciso compreender a religido como algo que ndo se
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expressa somente nos aspectos racionais, ou seja, pela razéo.

Segundo Otto, o sagrado ndo pode ser concebido como a obediéncia & moral, mas sim
no sentido de heilig que pode ser traduzido por sagrado ou santo (ELIADE, 1992, p. 37). Com
essa concepcao ele ocorre em um campo designado como religioso, e para definir melhor esse
desconhecido, o referido autor cunha o termo numinoso que em linhas gerais seria a
experiéncia com e no sagrado. Assim, compreendemos esse sagrado como um ato de
manifestacdo simbdlica do transcendente, e por esse viés, ha uma circularidade entre ato
simbolico — transcendente — hierofania, visto que a hierofania é o sagrado que se revela
através do transcendente que tem suas varidveis de acordo com a tradi¢do ou cultura.

“O sentimento de criatura” como algo qualitativamente diferente do sentimento de
dependéncia, no sentido natural, exprime a nulidade do ser que esta totalmente dependente do
poder avassalador do ser superior. Esse sentimento de criatura surge como reflexo das
experiéncias do ser com a presenca do nume, ou seja, quando se sente algo fora de si e tal
emocdo é paralela ou sentimento de receio, “[...] o sentimento subjetivo de “dependéncia
absoluta” pressupde uma sensa¢do de “superioridade (e inacessibilidade) absoluta” do
numinoso” (OTTO, 2007, p.43).

O numinoso pode se manifestar em diferentes niveis. E o que Otto designa como
Mysterium Tremendum. S&o elementos que provocam sensacfes que podem ser consideradas
em diversos aspectos como: a) arrepiantes, temerosas tanto em relacdo ao que pode ser
demoniaco, quanto ao poderio e presenca do todo poderoso; b) avassalador, em que pelo
sentimento de criatura, ndo vé a possibilidade de aproximacdo com a majestade, devido sua
autodepreciacéo e supervalorizacdo do transcendente; ¢) desperta o zelo um exercicio contra o
mundo e a carne; d) se manifesta como ato espantoso, como elemento que impde fascinio.

Ao analisar esses aspectos do fenbmeno religioso, percebe-se que a religido ndo se
limita a uma modalidade social, em virtude de se configurar num sistema simbolico que se
pressupde em torno das experiéncias da consciéncia. Reforcamos nesse sentido, a religido
como um elemento que gera significacdes e, que constantemente reelabora e ressignifica
sentidos ja fundamentados.

A experiéncia religiosa fundante, de diferentes matrizes, se manifesta simbolicamente
em formas de linguagens, que, conforme Croatto (2001) e outros sdo fundamentalmente o
simbolo, o rito e o mito. Cada forma de linguagem tem suas particularidades teoricas e
praticas, no conjunto, ou seja, o fenbmeno religioso em termos sociais.

Nesse sentido, para fazermos uma discussdo sobre a pluralidade de elementos

religiosos que existem é necessario que O sujeito desconstrua e reconstrua 0s conceitos
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estaticos e formalistas impostos pela instituicdo religiosa. Para tanto, conceituamos a pratica
religiosa ndo s6 como a representatividade de uma reafirmacdo de sua identidade cultural,
mas pela possibilidade de uma ressignificacdo identitaria que fortalece seus mitos e ritos
através das linguagens.

A identidade religiosa permite interpretar de maneira dialdgica as memarias e os tipos
de expressdes de carater narrativo, simbolico, mitico, além de possibilitar diversas leituras.
Aqui, concebemos o mito como a principal narrativa do fenémeno religioso, em virtude de ser
considerada como uma narrativa sequencial que correspondem a historicidade de uma
comunidade.

Esse mito permite expressar na sociedade a episteme, o pertencimento, a troca com o
sagrado como um sistema organico de criacdo e de saberes, num paradigma que fornece ao

sujeito acBes que o situem no tempo e no espaco.

Os mitos, efetivamente, narram ndo apenas a origem do mundo, dos animais, das
plantas e do homem, mas também de todos os acontecimentos primordiais em
consequéncia dos quais o homem se converteu no que é hoje- um ser mortal,
sexuado, organizado em sociedade, obrigado a trabalhar para viver, e trabalhando de
acordo com determinadas regras (ELIADE, 1972, p. 16).

De acordo com a assertiva de Eliade, o mito além de conduzir o comportamento
humano, sendo algo regulatério, da sentido a origem do mundo explicando sua existéncia.
Para Cassirer (1985), os mitos ndo surgem de casualidade ou de mera imaginacdo. Eles se
instituem através das interpretacdes e posicionamentos diante de uma realidade viva, mesmo
ndo tendo uma comprovacdo cientifica, faz articulagdes empiricas de modo que fica
compreensivel a realidade apresentada.

Ainda que parecam ser narrativas irreais, com fatos que ocorreram ha muito tempo, e
1sso o torne duvidoso “tudo que € narrado nos mitos concerne diretamente a eles, ao passo em
que os contos e as fabulas se referem a acontecimentos que embora tendo ocasionado
mudangas no mundo, ndo modificaram a condi¢do humana como tal” (ELIADE, 1972, p.15).
Referente a este ponto, ele pode assumir uma funcdo que explique um fato no qual a ciéncia
ndo consiga explicar.

Contudo, para que 0 mito seja assimilado e se perpetue € necessario que o homem
adquira uma consciéncia mitica que o permita desde a antiguidade posicionar-se no mundo.

Gusdorf (1995) explica que a consciéncia mitica® permite o ser humano organizar-se diante de

2 Para Chaui (2000, p. 162) O pensamento mitico envolve e relaciona elementos diversos, fazendo com que
eles ajam entre si. Depois, ele organiza a realidade, dando um sentido metaférico as coisas, aos fatos. Em
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fatos que acontecem em sua vida e colaboram com sua cosmoviséo, trazendo uma explicagéo
I6gica, ou seja, uma valvula de escape para as opressdes cotidianas.

O mito especifica o simbolo, pois tem um carater revelador do simbolo:

no mito, o simbolo da sua contribuicdo pelo que é --- transparéncia de sacralidade ---
, SO que agora para interpretar uma realidade social, um acontecimento, uma
instituicdo de um templo ou a presenca de fendmenos naturais. Pode-se perceber que
0S mitos representam vivéncias sociais. Eles também possuem uma dimenséo social,
mas a partir de experiéncias individuais, pois sdo antes de mais nada linguagem. O
mito tem, além disso, a caracteristica de representar um acontecimento primordial,
que é o0 modelo de um fato real (CROATTO, 2001, p. 239-240).

O fendmeno religioso, mesmo partindo de experiéncias individuais, tende a afetar a
realidade da comunidade pelo fato das vivéncias dentro dos grupos atribuirem vinculos entre
as pessoas, além disso, atribuem diversos sentidos ao sdo compartilhados por suas crencas.
Essas experiéncias, ao se tornarem significativas para os individuos, rapidamente ocasionam a
criacdo de mitos com o intuito de reafirmar os significados compartilhados explicando uma
dada realidade.

De acordo com o Joseph Campbell (1991) é possivel afirmar que as culturas séo
fundadas a partir dos mitos e estad no inconsciente coletivo na medida em que possibilitam
diversas revelacdes, sendo de certa maneira ilégica e irracional. Para melhor definir o
conceito de mito é preciso apreender que ele é reconhecido pelo grupo como uma “verdade”
embora camufle outras “verdades” da psique humana. Os individuos, para fazerem parte de
um grupo e assumirem aquela identidade desejada, ndo questionam o mito, mas sim o
absorvem como soberano. Assim, 0s mitos, mesmo sem a obrigatoriedade de serem
verdadeiros, articulados com os simbolos orientam e ensinam a vida na sociedade.

O filésofo Paul Ricoeur afirma que todo simbolo é um signo®, porém nem todo signo
pode ser um simbolo e o define como “todas as estruturas de significados nas quais o sentido
direto, primeiro e literal designa, por excesso, outro sentido indireto, secundéario e figurado
incapaz de ser apreendido a ndo ser por ele” (RICOEUR apud. PIRES, 2006, p. 35). Nessa
I6gica podemos dizer que simbolo € um objeto que representa outra coisa.

Com essa representacdo de significados, o simbolo possibilita o autorreconhecimento

terceiro plano, ele cria relagdes entre os seres humanos e naturais, mantendo vinculos secretos que necessitam
ser desvendados. O mito nos ajuda a se acomodar no meio em que vivemos.

® Etimologicamente, a palavra simbolo vem do grego sum-ballo, e deriva do verbo sym-ballo, que significa
“juntar/reunir”. Higuet (2012, p. 85) ressalta que simbolo ¢ “um objeto repartido em dois, a posse de cada uma
das partes por dois individuos diferentes permitindo-lhes reunir-se e reconhecer-se”. E importante considerar que
o simbolo se diferencia de um signo.
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de uma comunidade, pois transsignifica na medida em que vai além do seu proprio sentido
lancando varios olhares em diversas dire¢c6es. Em relacdo ao campo religioso, os simbolos se
expressam atraveés de algo concreto que extrapola a ordem empirica do ser, concedem
liberdade para acessar as dimensdes da alma. Ademais, fundamenta o inconsciente coletivo, a
construcdo histérica e concebem vinculos. Sobre o assunto, Croatto (2001, p.87) se exprime
assim “na experiéncia do Homo religiosus, o transcendente que o simbolo convoca nao é
objetivavel nem definivel em palavras. Percebe-se como mistério, como claro-escuro, por isso
é preciso a mediacao das coisas de nossa experiéncia comum”.

Nesse caso, h&d uma percepg¢do do sagrado como um ato de manifestagcdo simbolica do
transcendente. E, por esse viés, ha uma circularidade entre ato simbdlico — transcendente —
hierofania, visto que a hierofania é o sagrado se revelando através do transcendente que tem
suas variaveis de acordo com a cultura.

J& o rito é acdo que normatiza o desenvolvimento do sagrado com acdes rotineiras de
carater social e com rigorosa formalidade. O rito € uma apresentacdo/representacdo histdrica
de uma comunidade com o objetivo de rememoracao da narrativa, ou seja, do mito. Segundo
Croatto (2001) é através do rito que se expressa a experiéncia do sagrado em virtude do
anseio de todos os ritos pelo contato com o elemento sagrado.

Porém, com os sentimentos e as expressdes singulares fazem uma ligacdo entre o
material e espiritual com a intengdo de “participar do divino, possibilita a comunhdo com o
transcendente” (CROATTO, 2001, p. 330-331), em harmonia com os simbolos, normalmente
presentes no contexto do ritual é o mito que usualmente fundamenta tal expressao. A relacao
dos ritos com os deuses sintoniza normalmente a reafirmagdo de um mito, trazendo a
reafirmacdo do mito ao ser humano praticante seja qual for a sua religido ou sua definigéo de
deuses.

Congruente com as variantes de cultura ou sociedade, a experiéncia do sagrado em um
experimento transcendente entre a presenca do divino na terra ou 0 humano no céu favorecem

uma troca de fungdes. A respeito, Eliade (2001, p. 51) assim profere:

comportando se como ser humano plenamente responsavel, 0 homem imita os gestos
exemplares dos deuses, repete as agdes deles, quer se trate de uma simples funcéo
fisiolégica, como a alimentagdo, quer de uma atividade social, econémica, cultural,
militar.

Essa experiéncia, que pode ser coletiva ou individual, pode ultrapassar os fatores

racionais da mente, elevar o sujeito ou a comunidade a um estado de éxtase, embora algumas
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vezes esses momentos fossem passageiros. Nesse sentido, pode refletir no comportamento e
nas agdes tanto do grupo quanto dos sujeitos, j& que instiga a consciéncia ao mesmo tempo
em que pode propiciar a construcdo ou reconfiguracdo de sua identidade. Assim, o rito é
compreendido naturalmente como a expressao coletiva do sagrado.
[...] O culto e o servigo a Deus / aos Deuses ndo séo fatos puramente mentais, mas
eminentemente corporais; e, além disso, mesmo podendo ser individuais, sua forma

caracteristica € a comunitaria. Portanto, sob ambos aspectos, sdo essencialmente
sociais (CROATTO, 2001, p. 343).

No campo religioso, os rituais sdo0 marcos sociais que concebem os sentidos e as
expressdes do sujeito em relacdo ao sagrado, bem como, estabelecem identidades que sdo
consolidadas pelo mito e, que através da consciéncia, dramatizam as narrativas. As
identidades religiosas permitem-nos compreender de maneira dialdgica as memadrias e 0s tipos
de expressdes de carater narrativo, simbdélico, mitico, metaférico dos sujeitos e dos grupos,
em vista de correlacionar uma gama de mitos (narrativas), ritos e simbolos que
constantemente se reconfiguram. Assim, somente com a apropriacdo de hermenéutica
sociologica € possivel estudar as interfaces do sagrado numa sociedade que ha uma intensa

pluralidade religiosa como a que héa no territdrio brasileiro.

1.2 RELIGIAO EM PERSPECTIVA SOCIOLOGICA

Historicamente, a religido é um eixo norteador da cultura surgindo do desejo do sujeito
ora em ter protecdo, isto é, uma defesa para os problemas mundanos, ora como uma pratica
gue adapta constantemente aos comportamentos, atitudes, acdes e habitos dos sujeitos. Nesse
sentido, é possivel afirmar que a religido passou a amenizar o sofrimento cotidiano das
pessoas, com uma caracteristica que a enaltece como uma solugdo maégica e universal para
solucionar os conflitos internos e externos (por exemplo: financeiros, salde e sociais)
exercendo uma funcdo estruturante. Ela é uma estrutura estruturante que organiza a
experiéncias dos sujeitos e define o sentido ultimo da existéncia.

Por intermédio do trancedente é possivel livrar o sujeito de sofrimentos adversos da
sociedade, prometendo respostas imediatas ou até mesmo futuras, aos problemas cotidianos.
Alguns autores afirmam que um dos principais papéis da religido ¢ “[...] continuar a ofertar
seu aparato de sentido para explicar e consolar as situa¢des de risco” (REIMER, et al. 2014,
p. 107).

Assim, os sujeitos tendem a seguir uma determinada crenca, a fim de transformar o



26

caos em cosmo, situacdo que de certa forma os permitem serem controlados tanto pela fé
quanto pela instituicdo religiosa que segue. Desse modo, garantia a unidade da sociedade na
qual estdo inseridos, promovendo assim, a coletividade em forma de uma espécie de contrato
social.

Alguns autores como Karl Marx (1977), Emile Durkheim (1996) e Max Weber (2004)
conceituam a religido como instituicdo que produz a ordem social. Marx reporta a religido do
século XIX, expressando a vicinalidade entre Estado e Igreja, isto &, afirma que
frequentemente, o clero se sujeitava as acdes do Estado. Na visdo de Marx a igreja era omissa
e ndo reagia a favor da classe trabalhadora, pelo contrario, desempenhava o papel de “seduzir
e alienar” as pessoas, abstendo-se de exercer a sua funcédo social.

Em suas obras Marx reforca as relacdes de estruturas e bens materiais da sociedade
compreendendo os conceitos de uma “superestrutura” quando este discorre sobre todo o
processo acumulativo de riqueza como uma vertente propulsora do capitalismo. Portanto, “a
apropriacdo da riqueza na sua forma geral, implica assim a renuncia a riqueza na sua realidade
material” (MARX, 1977, p. 125).

Max Weber acreditava que a subserviéncia a Deus, em economizar as suas financas e
ter o comportamento irrefutavel diante da sociedade, ou seja, ter uma ética social, o possibilita
desenvolver o capital, bem como os seus valores. Para Weber (2004), compreender o
fendmeno religioso é uma forma de compreender a sociedade e como consequéncia,
apreender o sentido subjetivo da acéo social.

Essa subjetividade concebida pelo o fendmeno religioso promove uma ldgica interna.
Em alguns casos, segundo a teoria weberiana, as formas de condutas da religido ou de
comportamentos religiosos podem causar interferéncias no processo econdémico de uma
sociedade, como expressa na ética protestante. Ao passo que “ganhar dinheiro dentro da
ordem econémica moderna é, enquanto feito legalmente, o resultado e a expressédo de virtude
e de proficiéncia em uma vocagdao” (WEBER, 2004, p. 28), precursora do “espirito
capitalista”.

Deve-se considerar que a teoria de Weber concebe o individuo como um ser historico.
Essa concepgdo h& de ser uma das grandes contribui¢cBes do socidlogo, por reconhecer o
sujeito como um agente social que exerce papel transformador. Aqui, fazemos uma relacao da
religido como uma acdo social, principalmente quando referimos a religiosidade do povo
brasileiro, em virtude de despertar nos sujeitos sentidos e significados especificos em cada

individuo. Pode-se afirmar ainda que esse vinculo com a religido tende a influenciar as
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escolhas e as condutas das pessoas pelo fato de estar repleta de simbologias e representacoes
que advém ndo somente dela, mas também das relagdes sociais.

Durkheim (1996) atribui a religido o poder de agregar grupos sociais com crencas e
préticas que se unem, formando a instituicio religiosa, a saber: a igreja. E importante ressaltar
que a igreja aléem de fomentar a moralidade e um sistema de crencas, afirma ainda que 0s
interesses religiosos sdo formas simbolicas de interesses sociais e morais, que se estabelecem
pelos anseios da organizacao social, refletindo na convivéncia coletiva.

Desse modo, é possivel entender a sociedade como um sistema de crencas que
expressam fendmenos, nesse caso a religido, as narrativas, 0s espacos e 0s tempos, ap0s varias
andlises e interpretacbes promovem conhecimentos sobre um determinado grupo. Assim
como possibilita compreender a sua organizacdo e a sua representacdo como um agente

social.

Foi Durkheim o primeiro a propor a expressdo “representacdo coletiva”. Quis assim
designar a especificidade do pensamento social em relacdo ao pensamento
individual. Assim como, em seu entender, a representacdo individual € um
fendmeno puramente psiquico, irredutivel a atividade cerebral que permite também a
representacdo coletiva ndo se reduz a soma das representagdes dos individuos que
compOem uma sociedade. Com efeito, ela € um dos sinais do primado do social
sobre o individual, da superacdo deste por aquele (MOSCOVICI, 1978, p. 5).

Essas crencas ndo sdo legitimadas individualmente, mas sim por um grupo de pessoas
gue sdo membros da comunidade e, em unidade formam a coletividade. Durkheim afirma que
ha um sentido de pertenca ao passo que os individuos estejam interligados pelos lagos
estabelecidos pelas crencas partilhadas. Deve-se considerar que é o grupo que determina quais
as acdes e 0s comportamentos que ora sdo aceitaveis, ora sdo refutados. Por isso, quando
debrucamos sobre a tematica religido, precisamos compreender que o sagrado e profano sao
concebidos como préticas distintas, mas que se complementam.

Outrossim, os grupos religiosos unidos por praticas miméticas representam certa
maneira 0s elementos do sagrado (divino), bem como as suas relacbes com o profano
(cotidiano), dessa maneira constitui a religido de um grupo. Além disso, para toda religido
que esteja relacionada ao cristianismo sempre ha uma instituicdo propulsora, isto €, uma igreja
que € por sacerdotes, pastores, lideres ou um povo como, por exemplo, os hebreus que nao
rigorosamente regido por um lider, mas que tém uma religiosidade celebrada coletivamente
entre um grupo, familia ou até mesmo individualmente.

Desse modo, nesta dissertacdo ndo se trata apenas de apresentar as teorias entre esses
renomados socidlogos, mas perceber como a religido constitui as praticas sociais e como

organiza e consolida as expressdes humanas na sociedade. Mircea Eliade (2001) afirma que a
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religiosidade desperta multiplos sentidos nos sujeitos, assim, gradativamente estabelece uma
organizacéo social. Deve-se ressaltar ainda que existe uma relagéo de interdependéncia entre
0 ambito religioso e os valores, na medida em que sdo promovidas as ideias de normalidade
de caréater ontoldgico da religido, podendo tanto alienar o individuo quanto abstrair valores.

A religido por incorporar distintas fundamentagdes conceituais, com as mais variadas
linguagens, logo se tornou um sistema de comunicacdo complexo. Rubem Alves (1984)
destaca que ela se da através da autoconsciéncia e autoconhecimento. Ademais, é possivel se
reportar aos conceitos estabelecidos por outros autores como Meslin (2013), Nogueira (2012)
e Lemos (2012) de que religido é a experiéncia do sujeito com o sagrado, que se manifesta
através da comunicacéo ou por vérias formas de linguagens, bem como a sua apropriagao para
desenvolver a sua estruturacéo.

Assim como a cultura, a linguagem ndo pode ser compreendida fora de um contexto
simbdlico que confere sentido aos seres humanos a qual se compdem. Nesse sentido, a
linguagem ¢ “[...] entendida aqui de forma mais geral como sistema de significagdo, ¢, ela
propria, uma estrutura instavel” (SILVA, 2009, p. 78), essa caracteristica institui a religido
como um processo cultural, marcada pela instabilidade, ao mesmo tempo em que promove um
atributo de particularidades que evidencia a identidade de um grupo.

A saber, a linguagem néo se caracteriza apenas como um sistema de comunicagéo
dentro de um contexto cultural ou sacro-profano, mas também contribui para se apreender
sobre um grupo, ja que expressa, sobretudo comportamentos, acées e atitudes dos sujeitos que
podem ser analisadas individualmente ou coletivamente. E fundamental pensar a religido
como um meio de comunicacdo, porém, de forma complementar, pois ela é somente um
elemento narrativo da cultura, que, em virtude de proporcionar a reflexdo do fenémeno
religioso auxilia a construcdo de simbolos que agrega sentidos e significados de modo
ilimitado.

Aqui, nds pesquisadores, ndo temos a pretensdo de fazer uma leitura inédita do
fendmeno religioso, mas sim de ampliar a interacdo com perspectivas que reforcem o estudo
sobre a religido como condicionante sociocultural, numa producdo simbolica que, nas
palavras de Silva (2009, p. 81), “esta sujeita a vetores de forca, a relagdes de poder. Elas nao
sdo simplesmente definidas; elas sdo impostas. Elas ndo convivem harmoniosamente, lado a
lado, em um campo sem hierarquias; elas sdo disputadas”. No proximo topico faremos uma

relacdo entre o fendmeno religioso e a religido coma formacéo da cultura de um povo.

1.3RELIGIAO E CULTURA
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Ao adotar a religido como um sistema representativo e cultural, percebe-se que uma
das caracteristicas da religiosidade brasileira é a sua crescente diversidade, desenhando um
quadro religioso cada vez mais hibrido. Para Burke (2008, p. 25) as “praticas hibridas podem
ser identificadas na religido, na musica, na linguagem, no esporte e nas festividades”. Sendo
assim, todas “as formas culturais sdo mais ou menos hibridas” (BURKE, 2008, p. 122). A
cultura é concebida, nesse contexto, como sendo a razdo de ser do sujeito, ou seja, a traducéao
da experiéncia individual na sua transmissao, significacdo e concepc¢des fundamentadas por
uma construcéo coletiva.

Ao relacionarmos religido e cultura, reconhecemos que ambas sdo construcdes
humanas produtoras de significados e ordem social. Segundo Berger (2004), as pessoas
moldam suas acdes através de processos dialéticos entre 0 ser humano e a sociedade. Para ele
a construcdo social acontece através do continuo equilibrio produzido pelo homem que se
objetiva a partir da criagdo de um mundo plausivel para sua existéncia.

Na perspectiva de Berger (2004, p. 20), a sociedade tem “uma posicdo privilegiada
entre as formagdes culturais do homem” e, por isso, 0 homem enquanto sujeito cultural torna-
se inacabado permanecendo em continua transformacdo durante toda a sua vivéncia. Desse
modo, no cenario em que as préaticas sociais sdo compreendidas como construgdes através de
processos historicos, apresenta-se a religido como construto humano “que serve para escorar o
oscilante edificio da ordem social” (BERGER, 2004, p. 42).

Por esse ponto de vista, a religido legitima e situa o sujeito em uma realidade césmica
defendida como sagrada e, que € materializada em determinado tempo e espaco. Nesse
sentido, o esforco da cultura é construir um mundo real para 0 homem a fim de que reconheca
seus elementos simbolicos e linguisticos. Além disso, é importante considerar que a crenga
religiosa se manifesta em diversas expressdes criando signos que sejam reconhecidos como
material e imaterial.

No entanto, internamente, a propria cultura é considerada estrutural, complexa e
hierarquiza sistemas, 0 mesmo acontece com as formas simbdlicas que definem a cultura
humana. Por isso, assemelha-se as multifaces e complexidades das formas simbolicas
religiosas que se irradiam mediante todo sistema cultural em diferentes estagios e
sistematizacbes com classificacdo binaria como bem-mal; sagrado-profano; ceu-inferno;
Deus-Diabo.

Esse seria apenas um exemplo classificatorio das faces do fenémeno religioso, visto
que, nas palavras de Kathryn Woodward (2009, p. 41) “[...] cada cultura tem suas proprias e

distintas formas de classificar o mundo. E pela construgdo de sistemas classificatorios que a
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cultura nos propicia os meios pelos quais podemos dar sentido ao mundo social”.

Em relagdo ao campo religioso, nessa perspectiva, o sagrado ¢ aquilo que ¢ “colocado
a parte”, como defini¢des precisas e diferentes em relagdo ao profano. Mircea Eliade, em seu
livro O Sagrado e o Profano, fala sobre a separacdo do campo sagrado com o profano,
contudo € perceptivel que nem sempre esses espacos sdo totalmente delimitados. Tal
afirmativa, parte da anélise realizada na fala de Robert Crawford (2005, p. 18), por afirmar

que

as definicbes podem ser demasiado amplas, incluindo aquilo que predomina ou
aparenta ser preocupacdo Ultima: Trabalho, lar, filhos, lazer. Algumas destas coisas
tém ritos que se assemelham aos da religido. O futebol tem suas assembleias com
multidBes extasiadas e maravilhadas com a performance de seu time. Existe o chdo
sagrado, as bandeiras de nagdo e algumas terras sdo tdo sagradas que devem ser
defendidas a todo o custo. Mas tudo isso sdo objetos visiveis, ao passo que a
religido, embora tenha sinais externos, refere-se ao invisivel. Se a defini¢cdo pode ser
ampla demais, pode também ser estreita e ndo conseguir captar algo que é essencial.
Num esforco por distinguir entre sagrado e secular ela pode ser definida tomando
como referéncia pessoas ou lugares ou ritos ou reliquias sagradas. Mas, embora estas
pessoas ou coisas possam ser um ponto de referéncias, as religides insistem que
Deus estad em toda parte e ndo pode ser confinado a um Unico lugar. Ele impregna o
mundo e, portanto, o secular e o sagrado ndo podem ser mantidos separados
(CRAWFORD, 2005, p.18).

Contudo, é possivel ter um campo sacro-profano pelo fato de tanto o sagrado quanto o
profano apresentar nuances um do outro. Isso porque na sociedade moldada pela cultura ha
elementos que formam a complexidade de multiplas articulagdes que até rivalizam de forma
absoluta o bem versus mal. Nesse sentido, a defesa da complexidade do fendmeno religioso,
contudo, ndo faz sentido as ligagcdes binarias e sim as interpretacdes das entrelinhas, dos
emaranhados de teias e labirintos que os proprios sujeitos apresentam de uma determinada
comunidade.

Assim, afirma Geertz (2008, p. 15) que

o0 conceito de cultura que eu defendo é essencial semiético. Acredito assim como
Max Weber, que 0 homem é um animal amarrado a teias de significados que ele
mesmo teceu, assumo a cultura como sendo essa teia e a sua analise; portanto ndo
como uma ciéncia interpretativa, a procura do significado.

Com essa teoria interpretativa, Geertz (2008) considera a religidfo como um sistema

simbolico e cultural com manifestagdes especificas, isto &,

um sistema de significados e simbolos... em cujos termos os individuos definem seu
mundo, revelam seus achados e fazem seus julgamentos;” “um padrdo de
significados transmitidos historicamente, incorporados em formas simbdlicas por
meio das quais 0s homens comunicam-se, perpetuam-se, desenvolvem seu

conhecimento o sobre a vida e definem sua atitude em relagéo a ela;” “um conjunto
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de dispositivos simbdlicos para controle do comportamento, fontes extrasomaticas
de informagdes (GEERTZ apud. KUPER, 2002, p. 131- 132).

Antropologicamente, o0 homem vive em sociedade, por isso pode ser compreendido
como um ser simbdlico, a saber: a religido, assume um aspecto relevante que constr6éi uma
coletividade, tornando-se, portanto, um fenémeno coletivo que é traduzido para a vida do
individuo. De tal modo, a religido é praticada dentro dos grupos, espacos e tempos que
aparecem as relacGes de poder e manobras que interferem em aspectos sociais, econémicos e
culturais.

Porém, a espiritualidade é experimentada individualmente através da fé. Aqui
arriscamos afirmar que o mundo precisa da crenca para sobreviver, ou até mesmo para se
constituir. Vale ressaltar que a sociedade estd cada vez mais em busca pela vivéncia da fé,
logo contribui para as religiosidades.

Pierucci (2013. p.49) evidencia que “nunca houve tanta liberdade religiosa no Brasil
como agora”, essa assertiva permite que o cenario religioso no Brasil pluralize cada vez mais.
Ainda segundo o autor “no Brasil desse comeco de século, com efeito, tudo anda muito
movimentado e sorridente para os lados da religido, tudo anda muito agitado em matéria de fé
e devocdo (PIERUCCI, 2013, p. 51).

O multiculturalismo conota heterogeneidade, evidenciando a questdo das diferencas,
do pluralismo. E, na prética, revela a diversidade dentro da sociedade, em todas as esferas,
principalmente social e cultural em diferentes graus de intensidade e de apreensdo consciente
do mundo no qual o individuo vive. Esta apreensdo ndo resulta de criacbes autbnomas de
significados por individuos isolados, mas comeg¢a com o fato de o individuo “assumir” o
mundo no qual outros vivem (BERGER; LUCKMANN,1985, p. 174).

O multiculturalismo pode ser compreendido como um “fendmeno” vivenciado no
encontro de varios agentes com caracteristicas migratorias e distintas. E, que muitas vezes se
manifestam diante da necessidade de atender demandas plurais, coabitando grupos ou
individuos de diferentes culturas.

Em sua producdo social, “o chamado “multiculturalismo” se apoia em um vago e
benevolente apelo a tolerancia e ao respeito para com a diversidade e a diferenga” (SILVA,
2009, p. 73). Aqui, vale ressaltar que ndo se pode eleger ou normatizar uma identidade
cultural atribuindo caracteristicas positivas a uma em detrimento da outra, pelo fato cada uma
expressar singularidades proprias e evidenciar caracteristicas do grupo no qual esta inserida.

No entanto, os esteredtipos acontecem quando ocorre o processo de classificacdo

binaria, j& mencionado no tépico anterior, em virtude de serem,
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[...] sempre feitas a partir do ponto de vista da identidade. Isto ¢, as classes nas quais
o mundo social é dividido ndo sdo simples agrupamentos simétricos. Dividir e
classificar significa, neste caso, também hierarquizar. Deter o privilégio de
classificar significa também deter o privilégio de atribuir diferentes valores aos
grupos assim classificados (SILVA, 2009, p. 82).

Questionar e problematizar como se organizam 0s binarismos é fundamental para
entender as relacOes de poder presente nas identidades. Mesmo tendo intensas discussoes
(in)diretamente sobre as conceituacfes da hibridizacdo e da miscigenagéo ainda assim, ndo
conseguimos romper com as categorizagoes.

Sabe-se que existe uma mobilidade entre os sujeitos dos diversos territdrios, logo
diversas identidades s&o formadas. Desse modo, a identidade é concebida como algo instavel,
na medida em que as caracteristicas estabelecidas dentro das fronteiras simbolicas e
territoriais permitem que nos intersticios manifestem as suas fragilidades. Mas, s0
analisaremos com mais profundidade esse conceito no terceiro capitulo da presente
dissertacdo.

Diante do pluralismo que existe no Brasil a questdo da religiosidade ndo poderia ser
diferente, sendo a religido, de acordo com Bonome (2010), um “fendmeno social”. Logo, ao
ser entendido por uma forma de invencao social e construcdo identitaria, revela-se como via
para a ressignificacdo de préaticas inerentes a possibilidade de uma diversidade entre os atores
da sociedade.

Além disso, percebe-se que a religido ndo é somente a relagdo com o transcendental,
ela também desafia, através do conhecimento, o mistério da existéncia, tatua na alma a
experiéncia do sujeito com o sagrado. Aqui, entendemos o transcendente a partir de Leonardo
Boff (2002, 35), “esse mistério que se da na historia foi chamado de mil nomes e resumo no
nome de Deus. Suprema Realidade”.

Com essa afirmacdo, o transcendente torna-se algo grandioso e central na vida do
homem. No entanto, a relagdo do transcendente com o ser humano transcorre por ligagoes
sociais, em que os parametros da vida em sociedade seguem frequentemente ao ambito do
sagrado.

Num primeiro momento, essa relagdo pode ser individual, mas com o tempo, assume
uma dimens&o coletiva e se estabelece com sucessivas projecdes simbolicas relevantes que
ficam marcadas como identidade religiosa de um determinado grupo. Para Crawford (205,
p.17), o “individualismo que aparece nas religides, geralmente ha uma comunidade a qual a
pessoa pertence e da qual recebe ajuda”. Contudo, para ser estabelecida essa relacdo €

necessario ter um sentimento de pertencimento, que é construido através de um processo
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historico-cultural e diversificado. Nessa pesquisa, ressaltamos a diversidade religiosa
existente no Brasil.

A respeito, Reimer (2013, p. 28) afirma que

a partir da fonte matriarcal da sensibilidade humana e da comunicacdo em formas
diferenciadas, a diversidade cultural conduz ao pluralismo cultural. Algo similar se
verifica no campo religioso: a diversidade leva ao pluralismo, e o pluralismo
religioso deveria ser reconhecido como patrimdnio comum. Que permite aos
diferentes o seu prdprio desenvolvimento, a formacdo de sua identidade e a
afirmacdo de seus direitos.

Destarte, entende-se a religido como um sistema representativo e cultural, e uma das
caracteristicas da religiosidade brasileira com uma multiplicidade. Os dados sobre religido
que emergiram no Censo do IBGE de 2010 confirma que houve uma mudanca no cenario
religioso no Brasil em relacdo a queda do catolicismo e o crescimento dos evangélicos e sem
religido. Contudo, o aumento no campo dos evangeélicos ndo é homogéneo, ha uma parcela
dos pentecostais que contribuem para aumentar o nimero no Censo. O fato é que, ndo se pode
basear o crescimento dos evangélicos somente por base nos pentecostais.

Dados formando um quadro religioso que, segundo Altmann (2013), é cada vez mais

diversificado. Tal afirmativa pode ser comprovada pelo o grafico abaixo.

Grafico — 1 Percentual da populagéo, segundo os grupos de religido Brasil — 2000 / 2010.

Fonte: IBGE, Censo demografico 2000/2010.

No Censo de 2010, percebe-se a redugdo do nimero de pessoas que se declararam
catolicas, e houve crescimento em relagdo ao numero de pessoas que se declararam

evangélicas, bem como pentecostais e neopentecostais, que sdo alguns dos segmentos do
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protestantismo. Registra ainda, um crescimento de varias religies, como os cultos afro-
brasileiros, e de pessoas declaradamente “sem religido” (ALTMANN, 2013, p.7).

Assim, demonstra no territério brasileiro um cenario multirreligioso. Para tanto, no
préximo topico discorremos sobre a formacdo da identidade religiosa advinda da pluralidade

de manifestacdes de fé.

1.4 IDENTIDADE E RELIGIAO

Em virtude da Modernidade as pessoas foram impulsionadas a desempenhar novas
atitudes diante da sociedade. Com uma viséo voltada para si inclinaram, cada vez mais, para
atitudes centradas na racionalidade. No que tange, a Revolucdo Francesa a partir das
ideologias de liberdade, igualdade e fraternidade se infere que influenciaram a sociedade na
contemporaneidade, sobretudo na reelaboracdo dos valores sociais.

Essa nova visdo antropocéntrica, propiciou aos sujeitos perceberem-se mais
conscientes, sociais, individualistas. Para Berger e Luckman (2004. p.14), os sujeitos
vivenciam  processos de  “formacdo  histérico-social da  identidade pessoal”.
Consequentemente, 0 avanco na aquisicdo de informac6es possibilitou, tanto a reestruturacao
dos codigos sociais existente, bem como o surgimento de outros cddigos que subsidiaram 0s
comportamentos da sociedade.

A sociedade atual é marcada pelo pluralismo em todos os sentidos. As pessoas
convivem com diversidade de ideias, convicgdes sociais e politicas, pensamentos sobre a
sexualidade, culturas e religiGes, o que de certa maneira, favorece ndo sé a convivéncias com
de outras religides, mas a prdpria constituicdo de crenca em um universo de possibilidades de
elementos religiosos, o que dificulta a estabilizacdo de uma identidade religiosa, visto que as
variantes de opc¢des apresentam-se validas em um mesmo nivel de valor.

O encontro de novas culturas aflora uma pluralidade cultural na busca do sentido de
sua existéncia que, segundo Berger e Luckman (2014), o cotidiano é responsavel por imprimir
esse sentido, atraves da coletividade, e desse modo, suscita a diversidade de processos
relacionados ao agir social e, diante do agir social, se constréi a identidade. No mais, as
vivéncias subjetivas tendem a uma pluralidade que visa proporcionar uma existéncia repleta
de sentidos.

Para o homem religioso cada vez mais € possivel, através da religiosidade “construir
uma nova forma mais pluricultural de ser” (ORO, 2013, p.141), que se estabelece a cada novo

encontro com o outro, com o diferente, dessa maneira pode permear por um processo de
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construcdo identitaria. A composicdo de outras identidades a partir de novas vivéncias e
principalmente de vivéncias religiosas podem ser elencadas como a principal contribuicdo
social dessa dissertacao.

Além disso, as representacOes religiosas sdao concebidas como representacdes sociais
coletivas que ritualiza a maneira de agir das pessoas que as compartilham. Portanto, quando
as pessoas estdo reunidas em grupos que comungam ideias em comum, mantém ou recriam
significados de modo inconsciente estimulando o sentimento de unidade pelo viés da
identidade do grupo. A respeito, afirma Silva (2009, p.96-97)

primeiramente, a identidade ndo é uma esséncia; ndo € um dado ou um fato — seja da
natureza, seja da cultura. A identidade ndo é fixa, estavel, coerente, unificada,
permanente. A identidade tampouco é homogénea, definitiva, acabada, idéntica,
transcendental. Por outro lado, podemos dizer que a identidade € uma construgéo,
um efeito, um processo de produgdo, uma relagdo, um ato performativo. A
identidade é instavel, contraditéria, fragmentada, inconsistente, inacabada. A
identidade esta ligada a estrutura discursiva e narrativas. A identidade esta ligada a
sistemas de representacéo.

A formacdo da identidade esta diretamente ligada as relagdes sociais. Diferencia-se
pelas performances culturais e simbolicas e, por ser plural, interfere na formacdo social e

religiosa. Assim,

a vida sécia € estruturada por essas tensfes entre o sagrado e o profano e € por meio
de rituais como, por exemplo, as reunides coletivas dos movimentos religiosos ou as
refeicdes em comum, que o sentido é produzido. E nesses momentos que ideias e
valores sdo cognitivamente apropriados pelos individuos (WOODWARD, 2009, p.
41)

E importante ressaltar que a identidade se estabelece pelas relacdes pessoais que s3o
processadas num contexto fragmentado. Aqui, compreendemos que nessa conjuntura se
evidencia também uma identidade religiosa, na medida em que permite ao homem a busca por
um sagrado institucionalizado. No entanto, se infere que cada vez mais a instituicdo religiosa

ndo consegue transmitir ao individuo a sua fé.

Se todas as institui¢des de socializacdo encaram dificilmente as implicacBes desta
mutacdo cultural, o abalo que dela resulta é tanto maior, no caso das instituicdes
religiosas, quanto a transmissao compromete o que est4 no verdadeiro principio da
sua existéncia, a saber a continuidade da meméria que as funda. Toda religido
implica de fato uma mobilizacdo especifica da meméria coletiva (HERVIEU-
LEGER, 2005, p. 69).

Contudo, essa transmissdo dar-se ha pela emocao singular que o fiel sente ao adentrar
um espaco sacralizado e, que o permite expressar a sua subjetividade em forma de adoragéo.

Esse vinculo entre o sujeito e o espaco, segundo Gil filho (2008, p.83) estabelece uma
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identidade religiosa que “refere-se a uma imagem institucional necesséria e demonstra a
materialidade da religido e a representacéo pela qual o individuo e o grupo se identificam”.

Nesse caso, a representacao religiosa remete a memoria e a espacialidade da cultura na
qual o sujeito esta inserido. Além disso, tende a resistir a rigidez estrutural, que aparentemente
molda seu conteudo, permitindo assim a configuracdo de diversos espacos em prol do sagrado
e que propicia a diversidade da identidade religiosa, Hervieu-Léger (2005, p. 128) ao falar da
desregulagdo institucional preconiza que a “identidade religiosa “auténtica” s6 pode ser uma
identidade escolhida”.

Tal afirmacdo implica nas escolhas individuais que cada pessoa tem que fazer para
decidir ser de uma ou de outra religido. A autora ainda ressalta que se deve investir “no
carater evolutivo das identidades e ndo nas logicas pesadamente determinadas da reproducéo
social. Acentua-se o carater dindmico da sua formacdo, em funcéo das relacGes concretas nas
quais os individuos estdo implicados (HERVIEU-LEGER, 2005, p. 67).

Essa dindmica acaba interferindo na transmissdo para a geracdo seguinte porque a
temporalidade dos transitos ou dos deslocamentos religiosos sao variadas, justamente devido
a pluralidade que tem atingido a sociedade e de modo geral, a familia.

Gil Filho (2008, p.84) exemplifica que “as igrejas da Reforma, por exemplo, podem
representar uma reacdo a identidade dominante ou mesmo a uma identidade projetada, mas
seria precipitado afirmar que as igrejas protestantes representam tal oposi¢cdo”. Para
compreender um pouco mais desse segmento religioso buscaremos compreender a formacéo
identitaria do protestantismo e seus desdobramentos na construcao da identidade religiosa no
Brasil. Para tanto, o segundo capitulo permeia essa discussdo tendo como enfoque a insercéo
da Igreja Assembleia de Deus de Minacu na comunidade Kalunga - Riachao.
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CAPITULO 2
A INSERCAO DA IGREJA ASSEMBLEIA DE DEUS EM MINACU

Ao falar sobre a presenca da Igreja Assembleia de Deus na comunidade pesquisada,
buscaremos apresentar alguns aspectos da histdria desta instituicdo. Neste capitulo, faremos
também a contextualizacdo historica da formacdo dos quilombos no Brasil e no Estado de
Goias. Com énfase na formacéo identitaria e conceitual do quilombo esse capitulo norteara a
andlise da experiéncia com o sagrado, que reconfigura a busca por uma religiosidade
representada coletivamente por manifestacoes religiosas.

Em 1911, as igrejas pentecostais que surgiam no Pard, como extensdes das reunides
gue aconteciam na Casa de Celina Alburqueque, eram chamadas pelo home de Missbes da Fé
apostdlica. O registro em cartorio oficializando o “Estatuto da Sociedade Evangélica
Assembleia de Deus” foi feito por Gunnar Vingrem em 1918.

A partir, da institucionalizacdo da Igreja Assembleia de Deus, 0s missionarios
continuaram desenvolvendo a¢des missionarias que favoreceu a multiplicacdo da igreja pelas
regides norte e nordeste. Em poucas décadas, as igrejas pentecostais reuniram um contingente

de pessoas em praticamente todo o pais.

2.1 PROTESTANTISMO: percursos e perspectivas

A partir de 1820, ha registros das primeiras acGes do protestantismo no Brasil. A
contar dessa época, passou-se a ter celebracdes de cultos protestantes a bordo de navios que
ancoravam no porto do Rio de Janeiro e em casas particulares de ingleses. Ainda no século
XIX, iniciaram-se diversos procedimentos que pretendiam conquistar um maior namero de
adeptos ao segmento protestante em todo o territério brasileiro.

Assim, a partir da sua insercdo, as ramificacdes protestantes passaram por inimeras
mudangas ressignificando a identidade de seus seguidores no Brasil modificando,
consequentemente, a cultura e identidade brasileira. Ndo é de se admirar que um pais plural
em todos 0s grupos sociais absorvesse para 0 sistema religioso essa miscigenacdo e
consequentemente para 0 grupo protestante.

Alencar (2005, p. 26), afirma que o protestantismo no Brasil é “miscigenado desde seu
inicio”. O que o autor define como “protestantismo tupiniquim”, que tem em sua estrutura o

sincretismo e sofre influéncias culturais, sendo apenas um reflexo do pluralismo brasileiro,
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onde “todos os segmentos cristaos, catdlicos ou protestantes, sofrem influéncias diretamente
do judaismo e da cultura helénica (p. 81)”.

Em diversos estudos relativos ao protestantismo, ressalta-se que ndo ha um
protestantismo singular. Tais abordagens nos permitem pensar na pluralidade e diversidade da
hermenéutica dessa manifestagcéo religiosa, valorizando a experiéncia religiosa do sujeito.
Além disso, a pluralidade protestante, em especial no Brasil, vale-se da heranca cultural
estabelecida no pais no qual constituiu a identidade, ou melhor, as identidades. O elemento
que promove a conjuntura cotidiana de novas identidades faz da sociedade uma produtora de
novas culturas, novos sentidos de vida com reconfiguragdes de simbolos, conforme abordado
no topico anteriormente.

Um dos simbolos (re)configurado em diversas teologias cristds, sobretudo no
protestantismo, é o ascetismo extramundano e intramundano® como caracteriza Weber (2004),
que apresenta o0 protestantismo como um segmento religioso que renuncia ao supérfluo, aos
prazeres do corpo. Portanto, a identidade protestante se desenvolveu primeiro pelo ascetismo
intramundano, que faz parte tanto do protestantismo quanto do pentecostalismo, seja em qual
variante se apresente.

Certamente, por conter tracos de ruptura, herdados da reforma protestante no século
XVI assumiu diversas tendéncias. Com essas transfiguracbes podemos falar em
“protestantismos” devido ao crescimento da frente missionaria no final do século XIX,
dividindo-o em duas formas: a primeira, através da imigracao; e a segunda, através da frente
missionaria.

A maior parte dos imigrantes alemdes que vieram para o Brasil se instalou
principalmente no Rio Grande do Sul. “Aproximadamente 4.800 alemdes chegaram

ao Rio Grande do Sul até 1830, e logo fundaram suas igrejas e escolas” (REILY,
1984, p. 24).

O protestantismo de imigracdo originou-se no inicio do século XIX, com maior
concentracdo na regido sul do Brasil, devido a chegada dos imigrantes aleméaes que ocuparam
aquele lugar e o decreto de comércio e navegacdo que Portugal assinou dando liberdade de
culto a qualquer imigrante. Foram esses imigrantes alemdes que fundaram, em 1824, a Igreja

Evangélica de Confissdo Luterana do Brasil. Na segunda metade do referido século foram

*Na sociologia de Weber as formas puritanas de protestantismo recebem o rétulo de “protestantismo
ascético”. A proposito, o socidlogo alemao distingue dois tipos de ascese: a dita “extramundana”,
exercida fora do mundo e a “intramundana”, a qual “faz trabalho diario e metédico um dever religioso,
a melhor forma de cumprir, “no meio do mundo”, a vontade de Deus ( FURTADO, 2013, p.191-192).



39

instituidas as igrejas do protestantismo de missdo, tendo como os precursores dessa nova fase
0s missionarios norte-americanos advindos do Sul dos Estados Unidos e alguns europeus.
Apesar do protestantismo de imigracdo abrir o campo para a inser¢cdo do
protestantismo missionario, eles apresentam caracteristicas distintas entre si, visto a
incorporagédo da miscelénea brasileira absorvida pelo protestantismo de misséo. Entretanto, as
igrejas pertencentes ao protestantismo de imigracdo ndo sofreram cismas que as

descaracterizassem de suas origens.

Cumpre esclarecer, antes de avangarmos, que o termo evangélico, na América latina,
recobre o campo religioso formado pelas denominagdes cristds nascidas na e
descendentes da Reforma Protestante europeia do século XVI. Designa tanto as
igrejas protestantes histéricas (Luterana, Presbiteriana, Congregacional, Anglicana,
Metodista e Batista) como as pentecostais (Congregacdo Cristd no Brasil,
Assembleia de Deus, Evangelho Quadrangular, Brasil Para Cristo, Deus é Amor,
Casa da Bencdo, Universal do Reino de Deus etc.) (MARIANO, 2005, p. 10).

Destarte, cada uma das nuances apresentadas do protestantismo, configura distintas
peculiaridades teologicas, culturais, institucionais com aspectos que as remetem as suas
origens. Todavia, segundo Mendonca (2002), todas as variagches expostas tém algo em
comum, a saber, a oposicao ao catolicismo, sendo esta religido considerada oficial no Brasil.
E inevitavel ao protestante o enfrentamento a religido dominante no territério brasileiro, ja
que “[...] o protestantismo no Brasil ndo se identifica por si mesmo, mas sé por oposi¢do a
Igreja Catolica” (MENDONCA, 2002, p. 203).

Para ter éxito nesse enfrentamento historico, fez-se um papel de evangelizacdo atraves
da propagacdo do medo em perder a “salvacao”. Nesse sentido, contava-se com algumas
estratégias, entre elas a educacgdo escolar. Durante a intensificacdo da evangelizacdo, houve
um impetuoso crescimento de Universidades e Educandarios Evangélicos como aponta
Valentim (2010, p. 68) ja que,

o0s estudos referentes as atividades missionérias protestantes no Brasil a partir da
segunda metade do século XI1X apontam para a presenca da escola como parte do
projeto de implantacdo das denominagdes, com relacdo as escolas como parte do
projeto de implantacdo das denominacfes, com destaque para o luteranos,
presbiterianos, metodistas e batistas.

Para alcangcar o objetivo de disseminar a ideologia protestante e favorecer sua
expansdo, precisavam de pessoas letradas. Dreher (2003, p. 25) assim se expressa sobre o

assunto:
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as razBes para sua instalagdo nao sdo filantropicas, mas doutrinais: o analfabetismo
era empecilho ao aprendizado da doutrina protestante, calcada na leitura da Biblia,
de livros e revistas denominacionais. O canto dos hinos igualmente requeria pessoas
alfabetizadas. Tais escolas floresceram bastante em &reas rurais, onde o controle da
religido dominante era menor.

Desse modo, segundo Abreu (1997), a educacgdo oferecida era de qualidade, com isso,
chamou a atencdo da elite, pois oferecia o segmento de educacdo infantil, o ensino
fundamental | e 1I, ensino médio e ensino superior. No entanto, para Mendonca (2008, p. 80)
essa educacdo seguia “trés niveis de atuagdo: polémicos, educacional e proselitista”. O nivel
educacional tinha a funcdo de inserir novos elementos na cultura brasileira, com as novas
ideologias religiosas e consequentemente auxiliar o proselitismo.

A elite, como ja foi dito anteriormente, ndo se interessava muito pela ideologia
protestante e isso fez com que o protestantismo continuasse com cultos nas comunidades mais
pobres. Além disso, havia as restricdes legais e as barreiras da prépria cultura perpassada pelo
catolicismo, bem como as agOes de reafirmagdo desta identidade. Com essa expanséo,
eclodiu, uma variante do protestantismo, o pentecostalismo, que contribuiu ainda mais para a

manutencdo do crescimento protestante em areas populares.

2.2 O PENTECOSTALISMO

Para compreender esse segmento € necessario reportar a origem do movimento
pentecostal no Brasil, bem como a sua expansao por todo o territério nacional. Ao refletir
sobre essa retomada, buscamos uma relacdo entre o passado e presente, atribuindo-lhes a
devida valorizacdo do processo historico do objeto de analise (HOBSBAWM, 1998, p.22).

Nesse sentido, 0 movimento pentecostal iniciou suas manifestacdes no Brasil durante
0 século vinte. Na tentativa de explicar a historia do pentecostalismo em territorio brasileiro,
Passos (2005, p. 53) profere que o movimento pentecostal “tem muitos e incessantes comegos
no Brasil, tecendo afinidades com nossa cultura e tradigdo religiosa”. Provavelmente, as
similitudes com a cultura local favorecem, ou pelo menos justifigue a expansdo desse
segmento religioso em terras brasileiras.

Com pouco mais de cem anos, 0 pentecostalismo tem uma imensa subdivisdo, com
grupos ou igrejas dindmicas, diversifica suas estratégias adaptando as mudancas sociais. No
Brasil a “implanta¢do do pentecostalismo aconteceu na década de 1910. Chegaram aqui, ou

foram iniciadas, a Congregacdo Crista (CC), em 1910, e a Assembleia de Deus (AD), em
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19117 (ORO, 2013, p. 93), com a chegada de Daniel Berg e Gunnar Vingren em Belém do
Para.

Eles eram missionarios suecos que apos participarem de um movimento pentecostal
em Los Angeles, conforme registrou Vingren em seu diario, tiveram uma revelacdo da parte

de Deus sobre o estado do Para, porém ndo sabiam onde era esse local. Segundo o seu relato,

0 que faltava era saber onde estava situado o Para, nenhum de nds o conhecia. No
dia seguinte eu disse ao irmao Adolfo: “vamos a uma biblioteca aqui na cidade para
saber se existe algum lugar na terra chamado Para”. Nossa pesquisa nos fez saber
que no norte do Brasil havia um lugar com esse nome (VINGREN, 2000, p. 27).

Ao localizar geograficamente esse lugar no mapa, dias depois, seguiram viagem com a
missao de apresentar o evangelho no Brasil. Ao chegarem ao Par4, se uniram a Igreja Batista
ja existente naquele espaco, porém, por divergéncia nos dogmas doutrinarios, romperam com
a lgreja Batista e resolveram registrar uma nova igreja com 0 nome de “Missdo da Fé
Apostolica”, e somente em 1914 passou a chamar Assembleia de Deus®.

Apds esse episodio, passaram a realizar cultos na casa de Celina Albuquerque,
primeira pessoa a ser batizada no Espirito Santo, segundo os preceitos doutrinarios, enquanto
orava com outros integrantes da igreja (CONDE, 2005, p. 7-8). Essa instituicdo, a Igreja
Assembleia de Deus, nas palavras de Conde (2005) cresceu devido a pregacdo de uma nova
forma de doutrina que incluia um poder sobrenatural, no qual era advindo do batismo no
Espirito Santo.

A respeito, Mariano (2005, p. 10) caracteriza esse fendmeno religioso como:

nascido nos Estados Unidos no comego deste século, o pentecostalismo, herdeiro e
descendente do metodismo wesleyano e do movimento holiness, distingue-se do
protestantismo, grosso modo, por pregar, baseado em Atos 2, a contemporaneidade
dos dons do Espirito Santo, dos quais sobressaem os dons de linguas (glossolalia),
cura e discernimento dos espiritos. Para simplificar, os pentecostais, diferentemente
dos protestantes histdricos, acreditam que Deus, por intermédio do Espirito Santo e
em nome de Cristo, continua a agir hoje da mesma forma que no cristianismo
primitivo, curando enfermos, expulsando demdnios, distribuindo bén¢dos e dons
espirituais, realizando milagres, dialogando com seus servos, concedendo infinitas
amostras concretas de seu supremo poder e inigualavel bondade.

O pentecostalismo expandiu-se no territorio brasileiro por agdo de missionarios

itinerantes, com inicio na regido norte e nordeste e depois nas regifes sudeste e sul. As

°A maneira como surgiu a primeira Igreja Assembleia de Deus destaca uma caracteristica do pentecostalismo.
De acordo com Mariano (2015, p. 46) “o pentecostalismo é uma religiosidade, pode se dizer de cismas, desde
sua origem. E vista por liderancas religiosas, sobretudo de linha cristd, como um movimento de desvirtuagéo da
harmonia e da ordem”.
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mensagens pentecostais sdo fortemente marcadas pela énfase na doutrina, os dons de linguas
através do batismo com Espirito Santo. Distingue-se do protestantismo, também, pelos
vestuarios, comportamento moral que se inscreve numa luta entre o bem e o mal. Em varias
denominacdes pentecostais acrescenta-se o dom da Cura, isto €, a cura divina.

Os dons do Espirito se sobressaem em relagdo as caracteristicas pentecostais. Segundo
Wilges (2008, p. 106), os dons do espirito sdo classificados em: “[...] dons de revelagdo, dons
de inspiracdo, dons de poder. Todos os membros se beneficiam com estes dons que os levam
ao caminho reto da salvagdo”. O pentecostalismo apresenta algumas faces, caracterizando-0

como uma religido popular®.

Os grupos pentecostais e neopentecostais buscam evangelizar o povo simples, as
camadas populares desprivilegiadas, e isso através de pessoas oriundas dessas
mesmas camadas, que podem compreender o povo que sofre. As igrejas pentecostais
e neopentecostais também lucraram com a adesdo da massa pobre. A maioria do
povo é formada de pedreiros, carpinteiros, motoristas, eletricistas, pintores. Eles
contribuiram muito com seus trabalhos para a construcéo de inimeros templos-sede,
templos menores e salfes. Ainda deram e ddo ofertas daquilo que sobra (ou do que
falta!) (LEITE FILHO, 1990, p. 62-63).

Por ser um fendmeno religioso que estd mais proximo de comunidades socialmente
pobres, consoante Mendonga (2002), o pentecostalismo tem importante papel social, pois
desenvolveu com o tempo praticas assistencialistas, com um numero consideravel de adeptos

negros, que atribuiam a pratica religiosa, as praticas sociais e culturais que vinham de seu

contexto e experiéncias anteriores. Tal afirmativa parte do pressuposto de que:

nos cultos pentecostais podemos encontrar afinidades com os antigos esquemas dos
cultos populares do catolicismo, fortemente marcados pela sensibilidade, animados
pelos agentes carismaticos, numa dindmica de constru¢do oral, em que qualquer
rubrica cede lugar a uma espontaneidade direcionada pelo agente de culto, seja
puxando a ladainha, o terco ou o canto. A repeticdo coletiva, sobretudo de suplicas,
caracteriza, semelhantemente, os cultos pentecostais (PASSOS, 2005, p. 107).

Com a estratégia da valorizacdo da oralidade, esse movimento proporcionou as

pessoas marginalizadas o sentimento de inclusdo através da expressao oral. Dreher (1999, p.

®Ao falarmos em religides populares, falamos de “igrejas frequenta das e buscadas pelo povo brasileiro, e
algumas pelo “povdo”, para usar um termo do agrado de liderangas populares e sociais e de melhor
compreensdo. Dentro desse ponto, lembramos especialmente as pentecostais, as afro-brasileiras, as religides
indigenas e também o Catolicismo popular tradicional” (ORO, 2013, p. 85). Abrimos aqui um paréntese onde
fazemos observacdes sobre a afirmativa do autor citado. Hoje em dia, ha frequentadores de diversas classes
sociais nos diversos segmentos religiosos existentes no Brasil, tendo apresentado um crescimento consideravel
nas ultimas décadas.
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241-242) salienta trés fungfes atribuidas ao pentecostalismo brasileiro, as quais, segundo o
autor, cooperaram para o seu crescimento. A “resignagdo” que compensava os conflitos de
transfiguragao simbolica, a “resisténcia” que negava o mundo e todo tipo de opressao, por fim
“mobilizadora” como um processo de ruptura com o status quo, aderindo ao movimento
popular.

Feitosa (2006) diz que apos Daniel Berg considerar que havia evangelizado todo
Belém/PA, decidiu direcionar-se para Bragang¢a/SP, onde fez durante a marcha para o interior,
0 mesmo processo de evangelizacdo. Gunnar Vingren, também, ap0s a evangelizacdo da
regido norte, foi enviado como missiondrio para a regido sul. Porém, comegou seu trabalho no
Rio de Janeiro, depois foi para Santa Catarina, retornando, ap0s varias viagens, ao Rio, onde
residiu por oito anos até retornar para a Suécia. Durante esses anos, Vingren contribuiu para a
expansdo do pentecostalismo no Rio de Janeiro e pelos Estados do Brasil.

Na ocasido, esses dois missionarios encontraram dificuldades como o analfabetismo
que predominava em terras interioranas e o catolicismo popular arraigado, fruto da
colonizacdo portuguesa, onde o padre era autoridade maxima, principalmente nos pequenos
vilarejos. Todos os moradores ja haviam sido advertidos pelos padres sobre a presenca dos
pregadores na regido, o que dificultava o trabalho, pois eram orientados a ndo lerem ou
ouvirem leituras da biblia, uma vez que tal acdo seria proibida pela a Igreja Catolica.

Nessa investida, foram alvos de muitas persegui¢des, sobretudo dos catolicos,
porque receberam ensinos de que a Biblia dos protestantes era falsa e se lida os
levaria ao inferno; que Maria e os santos eram intercessores legitimos junto a Jesus;
que aqueles que ndo seguissem o catolicismo iriam para o inferno (FEITOSA, 2006,
p. 36).

Apbs evangelizar as cidades e vilarejos, o proximo passo foi adentrar areas mais
afastadas dos espacos urbanos, isto é, fora dos vilarejos. Nessa etapa, acrescentava-se aos
obstaculos a prépria natureza. E durante o século XX, foi considerada como parte de um
movimento inexpressivo, pois contava com menos de 20 membros que juntos com Daniel
Berg e Gunnar Vingren foram excluidos da Igreja Batista, hoje, sequndo dados do Censo

IBGE 2010 conta com mais de 12,3 milhdes de seguidores. Contudo,

apo6s décadas de constante crescimento, a igreja Assembleia de Deus apresenta —
neste inicio de século XX-, uma situacdo de relativa estabilidade: a instituicéo
atingiu seu primeiro centendrio, na condigdo de “maior igreja pentecostal do
mundo”, sentindo os reflexos de seu gigantismo e a concorréncia das igrejas
neopentecostais, cujos lideres, em sua maioria, sairam de suas proprias fileiras
(PEREIRA, 2015, p. 32)
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Devido a dimensdo da Igreja Assembleia de Deus, ela, busca sua identidade que se
encontra em fase de transicdo devido as demandas da po6s-modernidade. Assim, mesmo com
algumas alteracdes de costumes, ela procura manter a doutrina tentando diferenciar-se do
pluralismo pentecostal.

Pereira (2015, p. 34) afirma que ¢ “inegavel que a Assembleia de Deus tem passado
por um processo de ascensdo e diversificagdo social”. Esse fator promove vérios dilemas,
sobretudo em como aderir os valores que sao considerados mundanos, bem como possibilita

manter o0 ascetismo, sendo essa sua marca principal.

2.3 IGREJA ASSEMBLEIA DE DEUS: Ministério de Madureira

A Igreja Assembleia de Deus se desmembra em varios ministérios, com diversas
subdivisdes. Todos esses ministérios compartilham doutrinas que devem ser consideradas
como doutrinas bésicas. Para Cabral (1998), os principais ministérios sdo os de Madureira e
Missdo. A origem do Ministério de Madureira se entrelaca com a prépria historia da
denominacdo, com destaque para a participacdo de Paulo Leivas Macalao.

Feitosa (2006) relata que esse jovem convertido, orientado por Gunnar Vingren,
comecou a evangelizar o Rio de Janeiro pelos suburbios da Central do Brasil, comecgando por
bairros como Realengo, Bangu, Madureira, Campo Grande, Santa Cruz e outros. Em
Madureira foi feita a fundacao do Ministério, que leva o0 nome do bairro no qual se originou.

Isso ocorreu em 15 de novembro de 1929, mas somente em 21 de outubro de 1941 foi
registrada juridicamente. Em primeiro de maio de 1953, Feitosa (2006) registra que “com a
presenca do entdo Coronel Sérgio Marinho, que representava na época o vice-presidente da
republica, Dr. Jodo Café Filho, convidado de honra de Paulo Leivas Macaldo” (p. 42) para
inaugurar um majestoso templo do Ministério Madureira.

A partir de entdo, aumentaram os trabalhos e a missdo evangelistica do Ministério
Madureira, chegando a outros estados como: Sao Paulo, Espirito Santo, Minas Gerais, Goias e
atinge, ainda, Brasilia e todo o Distrito Federal. Ap6s se espalhar por todo o pais, fundam-se a
Convencdo Nacional dos Ministros Evangélicos das Assembleias de Deus em Madureira e
Igrejas Filiais (CNMEADMIF), atualmente identificadas pela sigla CONAMAD.

No entanto, em 1988, devido a um movimento interno de interferéncia na expansao do
Ministério de Madureira, esse Ministério se desvincula da Convencdo Geral das Assembleias
de Deus no Brasil (CGADB) e para ndo depender da Casa Publicadora das Assembleias de

Deus (CPAD) criou sua propria Casa Publicadora, a Editora Betel, para atender suas
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necessidades de expansdo. Nessa pesquisa, daremos énfase as acdes evangelizadoras no
territorio goiano chegando até a cidade de Minagu.

2.4 IGREJA ASSEMBLEIA DE DEUS EM GOIAS

O movimento pentecostal, somente chegou & regido central do Brasil na década de
1930, através do missionario Paulo Leivas Macaldo, que enviou o didcono Anténio do Carmo
Moreira, do Rio de Janeiro para Goias. Foi nessa década que comecaram as acdes de
transformacdes devido a intervencdo do Estado, que intencionava colocar a regido Centro-
Oeste no cenério nacional através da Marcha para o Oeste, projetada por Getulio Vargas.

Como parte desses incentivos, Pedro Ludovico Teixeira liderou a revolugdo de 1930
em Goids, como relata Palacin (1973), a Construcdo de Goiania e, bem como a transferéncia
da Capital Federal para o planalto central. Tendo como objetivo a integracdo das demais
regides brasileiras as terras do sertdo consideradas, por muitos, como espagos vazios.

Com a transferéncia da capital do Estado, Goids passou a ter um crescimento
populacional expressivo influenciado pela migracdo, como afirma Chaul (1999).
Consequentemente, a cidade passou a ter atracdo para os imigrantes, local de convivéncia de
valores culturais em setores como a agricultura, pecuéria, e incluindo o protestantismo e
novas religides.

Conforme Morais (2007, p. 50) “nesse contexto o missiondrio protestante era mais um
que chegava” e nesses encontros culturais, em condi¢do de fronteira geram situacbes de
fissuras, principalmente nas religides.

Segundo Gomis (2012), no estado de Goiads ndo foi diferente. O pentecostalismo
também seguia a mesma estrutura religiosa desse movimento, porém, muitas igrejas
evangélicas estavam estabelecidas no territorio goiano, no entanto, com pouca expressao
religiosa, dado ao modelo de atuacdo das denominacgdes evangélicas tradicionais.

O cenaério brasileiro, assim o estado de Goias, tem como religido oficial o catolicismo.
Isso deixou a populacéo catolica, com dificuldades em relacdo a sua identidade religiosa em
virtude da hibridizacdo cultural (povos indigenas, africanos, portugueses e demais europeus)
e, é neste contexto social e cultural que aparecem o0s primeiros movimentos pentecostais em
solo goiano, facilitando a entrada de uma nova forma de demonstrar a fé.

Assim, o pentecostalismo acarretou mudancgas profundas no panorama cristdo e no
desenvolvimento politico do estado, porque os primeiros homens que iniciaram 0s

movimentos de cultos pentecostais na nova capital, segundo a historia, tiveram o apoio do
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entdo interventor de Goias. Nesse contexto, o estado absorveu méo de obra dos imigrantes de
varios lugares do Brasil, entre eles, operarios da construgdo civil, que vieram para trabalhar na

construcdo de Goiania, em especial, nos prédios do governo.

A pregacdo do evangelho e da “mensagem pentecostal” teve inicio na nova capital
com o operario afro-brasileiro, Antdnio do Carmo Moreira, diacono da Igreja
Assembleia de Deus de Madureira. Em 1936, ele viera para Goiania trabalhar como
mestre-de-obras na edificacdo do Palacio das Esmeraldas, futura sede do governo do
Estado (GOMIS, 2012, p. 12).

Aos poucos foram desenvolvendo trabalhos de evangelizagéo, por iniciativa do entdo
operario negro Antdnio do Carmo Moreira, que celebrava cultos nos momentos de descanso e
com o aumento do nimero de adeptos receberam apoio institucional do Interventor, Dr. Pedro
Ludovico Teixeira. O primeiro templo da Assembleia de Deus na capital do estado foi
construido em um terreno doado pelo entdo governador. Assim em 1936, foi construida a

primeira Igreja Evangélica Assembleia de Deus em Goiés.

Com o crescimento da Igreja Assembleia de Deus Ministério Madureira em Goiania
e sua ampliacdo pelo o aumento de membros, foram construidos novos templos
iniciando pelo conhecido bairro popular, e depois se expandindo para Campinas,
Vila Nova, Setor Pedro Ludovico e outros mais (FEITOSA, 2006, p. 46).

Da capital Goiania, segundo Feitosa (2006), a igreja se estende para as outras cidades
do estado como Turvania, Anicuns, Ipora, Uruana, Itapuranga e, depois, em Ceres, no Vale
Sdo Patricio. A igreja de Ceres viria a ser mais tarde o embrido de igrejas em outras partes do
Estado, que, mesmo sem autonomia administrativa, enviava obreiros e criava novos pontos de
trabalhos. Com as migracfes de pessoas da regido de Ceres para 0 Médio Norte goiano, as
localidades mais procuradas foram: Amaro Leite (GO), Sdo Miguel do Araguaia (GO),
Uruacu (GO), Porangatu (GO), Formoso das Trombas (GO), Minagu (GO), Gurupi (TO) e
outras.

Logo, com o aumento do nimero de convertidos, foi necessario expandir pelos
bairros da capital e concomitante pelo interior chegando aos diversos municipios e povoados
do estado, ja que ao ouvirem as mensagens pentecostais através dos pregadores itinerantes,
muitas pessoas, provocadas pela curiosidade, se convertiam e se uniam ao grupo. A partir de
entdo, tornavam-se, tambem, propagadores desta doutrina. Assim, chegou a cidade de Minacu

gue até entdo nao era emancipada.

2.5 AIGREJA ASSEMBLEIA DE DEUS EM MINACU
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Para situar o objeto de pesquisa e proporcionar melhor compreensdo do recorte
temporal utilizado, precisamos primeiramente visualizar o contexto historico do municipio de
Minacu, no Estado de Goias, e buscar entender a influéncia da Igreja Evangélica Assembleia
de Deus, a saber: Ministério de Madureira. De certo modo, essa igreja, ao longo dos anos,
configurou varios aspectos no campo religioso, bem como politico, social, cultural e
econdmico por meio de suas agoes.

O Municipio de Minacu esta localizado no extremo norte do Estado de Goias, cerca de
530 km da capital Goiania. Na década de 50 quando estava surgindo os primeiros moradores
da regido, o lugar era conhecido por muitos como: “Gerais da regido Cana Brava”.
Atualmente, completando seus 42 anos de emancipacdo politica, conta com mais de 30 mil
habitantes, tendo sua economia firmada basicamente na mineracdo de amianto e duas usinas
hidrelétricas.

Conforme relato de meméria de um nordestino morador da regido desde 1954, o nome
se justifica pelas inimeras riquezas naturais. Jadir José da Costa, um dos pioneiros da cidade,
em entrevista a revista da Associacdo Missionaria Mundial de Evangelizacdo declarou que
“aqui o lugar era chamado de “Gerais”, pois possuia tudo de bom para se viver. Muita agua,
caga, capim, terra para plantar ¢ minério” (AMME, 2012, p. 7). Tal, relato mostra o
sentimento de pertenca do homem sertanejo como lugar que o acolheu.

Posteriormente, a regido atraiu um contingente maior de pessoas, por causa dos
garimpos que foram surgindo na regido. A busca pelo ouro e outros minérios favoreceu o
surgimento de um dos maiores garimpos da regido, mais especificamente nas localidades de
Cavalcante. Os garimpos de Serra Branca e Buracdo se destacam tanto pela area que
abrangiam, quanto pela aglomeracdo de pessoas. Em uma destas extracGes de minérios
encontrou-se no povoado vestigios de um minério desconhecido que modificou o foco

econémico do municipio, conforme descreve Pamplona (2003, p. 27)

no sabado, dia 28 de abril de 1962, Milewski e Pedro Parana chegam ao local da
pedra cabeluda e & casa de Darcy, ap6s terem cavalgado 72 km a partir de
Campinagu. Encontram garimpeiros sobre a jazida, separando a magnetita dos veios
de crisotila, buscando uma forma de comercializad-la. Milewski explica que a
extracdo de fibras das rochas exige maquinas que envolvem grandes somas de
dinheiro. Promete indenizar os garimpeiros e em troca oferece trabalho para abrir
picadas, pista de pouso, ranchos, dormitdrios e escritorio para 0 primeiro
acampamento. Na quarta-feira, dia 2 de maio, Milewski retorna a Goiénia apds uma
viagem de 10 horas no lombo de mulas, para chegar até a pista de pouso do
Anterrdo, situada no outro lado do rio Tocantins. No dia 20 de maio, Milewski e o
topdgrafo Otto Piclum descem de avido em uma pista rudimentar, acompanhados
pelo audacioso piloto Moacir Mendoncga. Dessa grande aventura, que culmina com a
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descoberta da jazida de Cana Brava, participam Joseph Paul Milewski, Pedro
Parang, Jodo Pans e Gualberto de Paula.

Em 1963 ja havia um povoado, pois iniciavam os trabalhos da empresa “SAMA™’,
para extracdo do amianto, atividade econémica que deu origem e sustentacdo ao municipio
que até hoje se beneficia de sua renda. Todavia, a Igreja Assembleia de Deus ja havia
implantado o trabalho de evangelizacdo das pessoas da regido mesmo antes da formagéo da
cidade foi a primeira igreja a se estabelecer na regido segundo os relatos dos pioneiros da
cidade uma vez que quase ndo se encontra relatos escritos.

O Pr. Raimundo Chagas (Secretario Geral da Igreja Local), em entrevista a revista
AMME, afirma que a primeira implantacdo da Igreja Assembleia de Deus na regido foi
informalmente em 11 de fevereiro de 1959, pelo Presbitero Manoel Matos e registrada
juridicamente em 1969, pelo Pr. José da Silva Negrdo. O que se evidencia que a Igreja
Assembleia foi pioneira na cidade sdo os registros da pesquisa de Pamplona (2002, p.304-
305) onde ela registra que no dia 16 de julho de 1968 foi celebrada a primeira missa em
residéncias do povoado e no dia 22 de agosto de 1971 foi inaugurada a Igreja Catolica de
Nossa Senhora Aparecida e em 1975 comecgou 0 processo de emancipacao de Minagu.

Delgado (2006, p.9) ressalta que “a memoria ¢ uma constru¢do sobre o passado,
atualizada e renovada no tempo presente”. Isso € possivel por intermédio da historia oral, pois
a oralidade, ao reafirma-se constantemente, mesmo com algumas alteracfes, obtém
notoriedade com o passar do tempo. Assim, segundo a oralidade ao passo que a histéria da
cidade de Minacu surgia, a Igreja Evangélica Assembleia de Deus, também se estruturava
como um espaco marcado pelo sagrado.

A cidade abriga diversas religides ou expressdes religiosas, para Barbosa (2002, p.
127) “Minagu, apresenta uma pluralidade religiosa significativa, predominando do
cristianismo, que teve sua origem na Palestina”.

A diversidade de denominac@es presentes na cidade evidencia a pluralidade religiosa
no cendrio local. Podemos elencar como parte dessa pluralidade: a Igreja Adventista do 7°
Dia; Igreja Apostolica Ministério Fonte da Vida; Igreja Catolica Apostdlica Romana; Centro
Espirita Allan Kardec e outros; Congregagdo Cristd no Brasil; Igreja Cristd Evangélica no

Brasil; Igreja Evangélica Assembleia de Deus; Igreja Pentecostal Deus é Amor; Igreja

"ASAMA S.A. - MineragOes Associadas é uma mineradora de sociedade andnima, 100% brasileira e de capital
fechado. Iniciou em 1967 as operacGes em Minagu. Estar entre as trés maiores produtoras mundiais de amianto
Crisotila. A SAMA responde por 13% de toda a fibra comercializada no mundo. (disponivel em
:www.sama.com.br/ acessado em 10 mar 2016).
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Evangélica Pentecostal O Brasil para Cristo; Igreja Batista; Igreja Batista Renovada; Igreja
Presbiteriana do Brasil; Igreja Presbiteriana Renovada; Saldo do Reino das Testemunhas de
Jeova; Tabernaculo da Fé; Igreja Mundial do Poder de Deus; Igreja Universal do Reino de
Deus, bem como outras igrejas neopentecostais que surgem e desaparecem antes mesmo de
entrarem nas estatisticas. H& também outras manifestacGes religiosas africanas ou
afrobrasileiras, que ainda nédo séo evidentes.

Através da pesquisa é possivel afirmar que diante desse cenario dos movimentos
religiosos presentes em Minagu se destaca a representatividade da Igreja Evangélica
Assembleia de Deus perante as demais, visto que apresenta uma quantidade expressiva de
fies.

Figura 2 Primeiro local para cultos da Igreja Assembleia de Deus em Minagu/GO.

Fonte: recorte da autora - video centendrio da Assembleia de Deus no Brasil

No inicio, foi construido um espaco para atender as demandas dos novos convertidos®
gue aumentavam vertiginosamente. Nessa época o trabalho de evangelizacdo ainda era ligado
a igreja de Formoso, Goias, e um tempo depois, mais precisamente no ano de 1972, se tornou
independente com a chegada do Pr. Anténio Martins da Rocha, empossado como primeiro
pastor presidente do campo de Minagu, enviado pela junta conciliadora da convencao
estadual, 6rgao que rege o ministério da igreja.

Segundo descrito na revista da Igreja em 2013, o Pr. Antbnio relatou ao chegar em
Minagu, que n&o tinha desejo de mudar de Novo Planalto, cidade onde morava, mas, “se for a
vontade de Deus, estou pronto para obedecer a ordem do Senhor” dizia 0 agora presidente do

Campo da Assembleia de Deus de Minagu, que até entdo pertencia ao distrito de Uruacu. Ele

“Novos convertidos” aqui sdo aqueles que fizeram uma adesdo a uma religido diferente daquela no qual
professava até entéo.
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permaneceu no cargo até o ano de 2010, quando por motivo de saude ndo podia continuar
como presidente. Diante de suas a¢des, ganhou da convencdo estadual o titulo de presidente
de honra e, veio a falecer no ano de 2012,

O numero de fiéis na época em que o pastor Anténio Martins chegou em Minacu era
de aproximadamente 200 evangélicos e o pequeno rancho ndo mais era suficiente para
comportar os fiéis nos finais de semana e nos eventos festivos. Para atender a demanda do
crescimento da igreja foi construido o primeiro templo, que na época se tornou 0 maior

edificio da cidade.

Figura 03: Primeiro templo da Igreja Assembleia de Deus de Minagu construido em 1972.

=
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Fonte: arquivo da secretaria da igreja Assembleia de Deus em Minagu- Go.

Apesar de uma aparentemente caracteristica simpléria, segundo relatos, essa
construcdo causava admiragdo na populacdo e, a0 mesmo tempo motivagdo aos crentes, por
ter um templo muito grande em um povoado com poucos habitantes. Além disso, outro prédio
ainda maior foi erguido ao lado desse templo, a fim de sediar a sala da EBD (Escola Biblica
Dominical), a fim de intensificar o trabalho de evangelizacdo. Nesse local, até o presente
momento acontecem nas manhas de domingo os estudos da Biblia, tendo o envolvimento dos
fiéis, e que visam a participacdo das criancas.

Em 1976, o Pastor Presidente Anténio Martins da Rocha, juntamente com a diretoria
da igreja, firmou uma parceria publica-privada com o governo do Estado de Goiés para o
funcionamento de uma escola de ensino no entdo prédio da igreja que foi registrada com o
nome de “Educandario Evangélico Gongalves Dias”. A implantagdo do educandéario em
Minacu visava atender uma educacdo secular e religiosa, pois 0s conte(dos ministrados eram

balizados pelo credo da igreja. Teve destaque no cenario local e regional, como uma
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instituicdo que promoveu o desenvolvimento educacional da comunidade oferecendo ensino
da pré-escola ao Ensino Médio durante 30 anos.

Em 2006, mesmo com um publico de 500 alunos foi decretado o rompimento do
contrato de parceria com o Estado e encerraram-se as atividades da escola. Esta situacdo que
promoveu a retomada do prédio para a realizacdo da Escola Biblica Dominical, fungdo para a
qual foi idealizado. Atualmente serve como local para hospedagem de caravanas de outras
cidades que frequentam as diversas festividades que a igreja realiza todos os anos, inclusive, a
Conferéncia Missionaria, que foi inserida ao calendario de festas do municipio.

Nos ultimos anos foi feita uma reforma e ampliagdo do prédio, tornando-o um
complexo composto por um moderno templo, contendo ainda salas de aula para a Escola
Biblica Dominical, um saldo para festas, um refeitorio, uma cozinha completa, um conjunto
de banheiros, estacionamentos e espacos para hospedagens de pastores e missionarios
advindos de outras cidades ou da zona rural para participarem das diversas festividades da
igreja.

Segundo a lideranca da igreja ainda ndo é possivel precisar os recursos que foram
utilizados nessas construcdes, pois o levantamento desses dados ainda esta em execugdo. A
figura abaixo mostra como ficou a estrutura fisica do prédio da igreja ao longo dos anos,
desde a construcdo do primeiro templo como visto na figura 02. No entanto, € preciso destacar
que atualmente esse prédio ndo é o templo principal da igreja, em virtude de uma nova

construcdo com maior espaco e que abriga mais de cinco mil pessoas.

Figura 04: Primeiro templo ap6s reforma em 2015 (Templo Central).

Fonte: Marques, L.C.S.L., Mar/2016
Além desse complexo e do templo sede, a igreja acompanhou o crescimento da cidade.

Na década de 1980, o trabalho de evangelizacdo foi intensificado, sobretudo a essa religido,

pelo projeto “Cruzadas Luz nas Trevas” realizada nas ruas, o que contribuiu para que muitas
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pessoas se convertessem. Nesse sentido, a medida que novos bairros ou setores iam surgindo,
em virtude do crescimento da cidade, logo construiam outros templos. Mesmo com a
pulverizacdo dos templos e fragmentacdo dos trabalhos, necessitavam de um templo maior
para atender o publico durante as reunides unificadas.

De acordo com Teixeira (2009), as crengas religiosas ganham mais forca e expresséo
quando sdo materializadas em lugares religiosos. As religides se constituem na paisagem
através dos templos (igrejas), produzindo, assim, uma identidade cultural local. Os
evangélicos creem que é necessaria uma organizacao de seus membros para manter o sagrado,
pois a vida religiosa perde o significado para o crente, Rosendahl (2005, p.215) afirma que
“as paisagens s3o criadas por determinados grupos religiosos no desejo de produzir sua
propria visdo do mundo”, criando, conforme expressa Eliade (1992), um espago sacralizado
importante para a vivéncia religiosa do sujeito.

Por esse motivo, a Igreja Assembleia de Deus se organiza em hierarquias territoriais,
utilizando suas instituicdes administrativas para que possam exercer maior influéncia sobre
seus territorios e aumentarem seu poder. Por volta da década de 1980 até meados de 1990, a
expansdo de fato ocorreu na cidade, pois praticamente em todos os setores havia uma igreja

construida ou em construgdo como mostra 0 mapeamento abaixo.

Figura 05 - Representacgdo espacial das congregagdes da Igreja Assembleia de Deus Minagu.

IGREJAS EVANGELICAS ASSEMEBLELA DE DEUS
MINISTERIO DE MADUREIRA EM MiINACU

e Asem UrDana ode Manaco
e = Locahracio das gregas | =
B oo d= Cana Srava >

"Fonte: Gomes,"P., ﬁov/2012.

Assim, no final da década de 80, iniciou-se a construcdo do templo que é chamado de
Igreja Matriz da Assembleia de Deus, com capacidade para 5000 pessoas. Este templo, passou
pela segunda reforma e, abriga os cultos especiais: como as festividades, culto semanal de
ensino biblico com todas as congregacdes, a celebracdo mensal de Santa Ceia e a Conferéncia

Missionaria Estadual, que acontece sempre no més de julho.
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As figuras a seguir mostram a fachada da igreja matriz e sua parte interior em um dia

de culto da Conferéncia Missionaria.

Figura 06: Fachada da Igreja Evangélica Assembleia de Deus (Matriz)

Fonte: arquivo da Igreja Assembleia de Deus — Minagu.

Figura 07: Parte interna da Igreja Assembleia de Deus — Minagu/GO

Fonte: Arquivo da Igreja Assembleia de Deus - Minagu.

Atualmente, de acordo com dados obtidos com o secretario geral, responsavel pela
atualizacdo anual dos documentos da igreja, o corpo da igreja é composto por 6.417 membros
e congregados. Assim sendo, a distribuicdo dos cargos se resume em: 113 auxiliares, 155
diaconos, 186 diaconisas, 182 presbiteros, 75 evangelistas, 49 pastores, 1 pastora e 30

missionarias (Agenda, 2017, p.1).
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Verifica-se a representatividade que a igreja tem no territério religioso de Minagu
através de dados do Censo 2010, pode-se averiguar que Goiania, capital do Estado de Goias
possui 30,31% de evangelicos enquanto que 30,83% das pessoas entrevistada em Minacu
declararam ser evangélicos, e nesse grupo 74,87% afirmaram serem membros da Igreja
Evangélica Assembleia de Deus. A capital do estado tem 34,57% dos entrevistado que s&o da
Assembleia de Deus.

O evento organizado pela a igreja que tem maior impacto na sociedade local é a
Conferéncia Missionaria do Estado de Goias, festividade anual de responsabilidade da
Secretaria Estadual de Missfes com escritorio em Goiania, 6rgdo presidido pelo Pr. Isaias
Negrdo, em uma agdo conjunta com a Convencdo Estadual das Assembleias de Deus
(CONEMAD). A Conferéncia conta com a participacdo das igrejas associadas ao campo de
Minacu que no ano de 2009, foi inserida no calendario Municipal como evento Cultural com
Lei 1. 950/20009.

A maior parte do publico presente nesta festa tem origem da regido nordeste do Brasil
devido a um trabalho missionario que a igreja de Minacu desenvolve nessa regido do pais
enviando e mantendo pastores, bem como construindo templos nos estados da Bahia, Piaui e
Maranhéo.

Assim, se infere que muitas pessoas vVEm em caravanas para conhecer a igreja, para
compartilhar experiéncias missionarias e para fazer uso do aspecto simbélico que o territério
religioso de Minacu oferece. Na Conferéncia do ano de 2015, houve um publico de mais de
3.500 pessoas inscritas provenientes de outras cidades. Segundo a AMME, Associacdo
Missionaria Mundial de Evangelizacdo, o0 evento movimenta a economia da cidade, pois 0s
visitantes utilizam da infraestrutura do municipio nos quesitos de hospedagem, alimentacéo,
transporte. O inicio desse trabalho é justificado na fala do Pr. Isaias Negrdo, Presidente da
Igreja e da AMME.

O trabalho missionario que hoje exerco, na verdade é uma chamada. E uma vocagéo,
ndo é algo compulsério que a gente faz por obrigagdo. Sou de origem nordestina,
meus pais eram da cidade de Santa Rita de Céssia, Bahia, e nos idos de 1932 vieram
para o Estado de Goids. E em 1990 resolvi fazer uma visita aos nossos parentes,
especialmente uma tia que tinha se decidido por Cristo. Na ocasido, realizamos
varios cultos, onde mais de 40 pessoas entregaram suas vidas a Cristo. Surgiu entao,
a necessidade de construirmos imediatamente, um templo e enviar o primeiro
missionario, o Pastor José Pedro Biangulo. Essa acéo evangelistica se estendeu pelo
oeste da Bahia pelos estados do Piaui, Maranhdo e Ceard, atendendo as inimeras
reivindicages de apoio de obreiros que ja estavam trabalhando naquela regido, sem
sustento financeiro e nenhum apoio logistico (AMME, 2013, p.8).
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ApOs as acOes missionarias da Igreja Assembleia de Minacu na Regido Nordeste
através dos depoimentos prestados a esta pesquisa, verifica-se que o crescimento foi
substancial e, segundo dados da Secretaria de MissGes de Minacu, atualmente nos Estados da
Bahia existem 100 pontos de trabalho, no Piaui, 210 pontos e Estado do Maranhdo contam
com 20 pontos de trabalho até hoje, todos filiados a Convencéo de Madureira. A lideranga do
Pr. Isaias Negrdo manteve todos 0s projetos existentes na igreja e ainda desenvolve varios
outros, o maior deles, que foi criado ainda com a presenca e aprovacdo do Pr. Antdnio
Martins, € o projeto da “Conferéncia Missionaria do Estado de Goias™.

Ao longo da histéria da cidade de Minacu, a Igreja Evangélica Assembleia de Deus
construiu-se como uma instituicdo religiosa com influéncia econémica e politica. Como
consequéncia tem efetiva participacdo de seus membros na administracdo pablica nos poderes
executivo e legislativo e de forma expressiva, em vista de contabilizar seis dos treze
vereadores da gestdo 2011-2015.

Sob a responsabilidade do pastor Antonio Martins da Rocha, falecido em 2012,
juntamente com o seu genro, o Pr. Isaias da Silva Negrao, que sempre foi seu auxiliar direto e
hoje seu sucessor desenvolveram os projetos de evangelizacdo para outros estados do nordeste
brasileiro, enviando e mantendo financeiramente missionarios nos estados da Bahia, Piaui e
Maranhdo. Além disso, desenvolveram desde a década de 1980 varias acOes de evangelizacdo
na zona urbana e rural do municipio de Minagu e nos municipios vizinhos como Colinas do
Sul, Monte Alegre de Goias, Teresina de Goias, Cavalcante e Parand (TO) e, algumas dessas
regides os projetos sdo direcionados aos povos Kalunga.

Os membros da comunidade muitas vezes renunciam a suas tradi¢cdes para aderirem as
novas préaticas religiosas. Surge entdo um questionamento: Tal renuncia podera levar a
extincdo das expressdes culturais proprias do povo Kalunga? Sendo assim, cabe questionar até
que ponto a diversidade religiosa realmente interfere na cultura local dos quilombolas? A
partir desta arguicdo, talvez seja possivel uma conciliacdo, até mesmo porque atualmente as
mudangas séo evidentes, tanto na preservagdo quanto conservagéo cultural.

Entretanto, sobre a propagacdo das conversdes dos Kalunga as préticas do
protestantismo, existem poucos trabalhos cientificos capazes de documentar a historicidade de
um periodo importante de transicdo, de forma que registre o multiculturalismo existente
naquele lugar e mostre a possibilidade de uma diversidade religiosa, conforme a existente no
Brasil.

Para alguns autores como Mendonga (2005, p.51), “embora seja certo que as religides

universais, como sdo as protestantes, sempre assimilam ou mantém tracos das culturas locais
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(...) o protestantismo que chegou aos Brasil jamais se identificou com a cultura brasileira”. Ja
outros como Léonard (1981), dizem que é possivel uma flexibilidade mesmo tendo um modo
peculiar de se apresentar, mas possivel de agregar aspectos da cultura local, porém nao
perdendo o foco de uma igreja cristd, ou seja, a evangelizacdo do outro.

Para Mota (2015), a presenca do protestantismo na comunidade ha mais de duas
décadas gera descontentamentos das pessoas que sdo adeptos de outras religides. Ao
conversar com alguns moradores, percebe que ha resisténcia ao ingresso e permanéncia da
igreja, por entenderem que pode acabar com praticas culturais. Na comunidade Kalunga, o

nimero de “crentes” vem se expandindo, Lima e Almeida (2011, p.6), constatam que,

muitos moradores das comunidades converteram-se ao protestantismo, por
intermédio da Igreja Assembleia de Deus e Igreja Batista. [...]. Segundo relatos,
como resultado dessas conversdes, as festas perderam muitos folides e houve a
diminuicéo da quantidade de frequentadores.

Essa identidade religiosa pautada no catolicismo popular comumente se da através da
heranca cultural e, nesse sentido, pesquisadores sobre a religiosidade dessas comunidades

ressaltam que:

ha um vinculo histérico do catolicismo popular com a religido cat6lica e os seus
desdobramentos nas comunidades nas comunidades Kalunga (...) embora a origem
da religido em muitas comunidades quilombolas, esteja vinculada & religiosidade
posta na colonizacdo, as diversas manifestacGes e rituais que surgiram refletem uma
visdo de mundo dada pelo o contexto atual (LIMA; ALMEIDA, 2010: 280-281).

Em seus relatos, as pessoas que eram interpeladas, sempre chamam de tradicionais as
familias que ndo aderiram ao protestantismo, num esforco em deixar claro que essas devem
assumir o compromisso de transmitir a cultura do seu povo, ndao esquecendo as suas praticas
religiosas caracteristica de comunidades quilombolas.

A fim de compreendermos como sdo configuradas as crencas religiosas tradicionais e
suas reconfiguracbes a partir do contato com novas praticas, nesse caso: 0 protestantismo
pentecostal. No proximo capitulo, debrucaremos na interpretacdo da comunidade Kalunga -
Riachdo, a fim de apreender as singularidades que se demarca a identidade religiosa e suas

ressignificacbes em determinado tempo e espago.
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CAPITULO3
AS PRATICAS CULTURAIS DA COMUNIDADE KALUNGA - RIACHAO

Neste capitulo fazemos a contextualizacdo da formacdo histérica e social dos
quilombos no Brasil. Apresentamos ainda, a trajetorias dos negros escravizados e construcao
da cultura e identidade dos quilombos em Goids, bem como, as caracteristicas de
comunidades tradicionais, focalizando no caso do Quilombo Kalunga, em especial, a
comunidade Riachdo. Aspectos como a expressdo cultural e as particularidades da
religiosidade quilombola s&o analisados como fendmenos sociais que contribuem para

formagcdo identitaria desses povos.

3.1 IDENTIDADE QUILOMBOLA: trajetoria de um conceito

Historicamente, apds recorrentes tentativas de exploracdo dos indigenas para obtencao
de mao de obra, os colonizadores portugueses optaram por escravizar os africanos trazendo-os
para o Brasil com o objetivo de utilizar a forca bracal dos negros na aquisi¢do de riquezas.
Segundo Fernandes (2014), em 1538 vieram as primeiras remessas de escravos para o Brasil.

Esses escravos ndo eram escolhidos aleatoriamente, mas sim por terem habilidades
que interessavam aos colonizadores. Contudo, apesar de disporem de uma estrutura social
bem organizada, eles eram levados como cativos mesmo possuindo habilidades politicas e
organizacionais, como descrito por Raquel Oliveira (2001, p. 18),

cada um desses povos tinha uma cultura e um modo de vida préprios. Muitos deles
viviam em civilizagdes altamente desenvolvidas, onde havia grandes cidades e onde
reis poderosos exibiam o luxo de suas cortes e tinham uma cultura muito refinada.

Os artesdos sabiam trabalhar os metais como ninguém e em sua arte as esculturas de
ferro e de madeira entalhada eram maravilhosas.

Em disputas para conquistar novos impérios eram escravizados por outras etnias locais
que os vendiam para os traficantes europeus. O trafico de africanos visava, além de maos de
obra para as plantacGes e colheitas nas fazendas dos senhores de engenho, a obtengdo de
lucros para os colonizadores. Soares (2013, p. 111) diz que “oS navios negreiros que aqui
chegavam traziam mais do que bragos escravos para trabalhar. Em seus pordes, viajam
também culturas, idiomas, religides e técnicas”.

Entretanto, ndo havia qualquer manifestacéo de respeito pela peculiaridade identitaria

dos negros escravizados. Eles eram considerados como mercadorias, em alguns casos,
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mercadorias valiosas, utilizadas para fazer transacdes financeiras. Ao chegarem ao territorio
brasileiro viviam aprisionados, aglomerados com etnias diferentes da qual pertenciam, o que
ocasionava distanciamento da familia, da sua lingua e costumes. Em condic¢des precarias 0s

escravizados eram obrigados a deixarem as suas crencas e forcados a praticar a religido crista.

As vezes, mesmo antes de embarcar, eles eram batizados, recebendo um nome
cristdo, e isso bastava para que fossem considerados “convertidos” a fé dos seus
senhores. Outras vezes eram batizados assim que desembarcavam nos portos do
Brasil, em Pernambuco e na Bahia, antes de serem levados ao mercado de escravos
de Recife ou Salvador (OLIVEIRA, 2001, p. 18).

Na tentativa de destituir sua identidade e toda sua heranga cultural, ao cativo era
imposta a cultura europeia, com o intuito de incorporar novas mentalidades. Na medida em
gue isso acontecia, o africano passava a ser somente um produto que podia ser
comercializado. O negro, quando comparado aos indios brasileiros, era considerado pelos

colonizadores como ddcil.

A arrogancia portuguesa considerava 0 povo negro mais décil se comparado as
comunidades indigenas encontradas no Brasil, mas isso se devia ao fato deles
estarem em um ambiente completamente estranho a sua cultura, rodeados por uma
lingua estranha e plantas e animais exoticos aos seus conhecimentos
(FERNANDES, 2014, p. 18-19).

O fato de estar em desvantagem no conhecimento local, em fase de adaptacéo a cultura
totalmente diferente, colocava-o em situacdo desfavoravel e propiciava a dominagéo.
Contudo, a resisténcia dos negros a brutalidade dos colonizadores proporcionou uma
adequacao cultural, logo, favoreceu a continuidade de suas tradi¢cdes, divulgadas através da
oralidade por geracgdes.

Além disso, a persisténcia dos negros em manter a sua identidade, desde os tempos
coloniais, influenciou a cultura brasileira, seja através da danca, musica, culinaria, lingua ou
religido. Dessa forma, infere-se que temos uma heranca africana que nutriu o
multiculturalismo presente no Brasil, sobretudo no ambito da religiosidade, permitindo assim
uma (re)elaboracéo gradativa de singularidades, mesmo apds os encontros culturais.

Em Goias, o provavel caminho a ser percorrido para suprir a escravidao foi pela Bahia,
que passou a ser um ponto de mediacdo entre o Brasil e a Africa, situacdo que facilitava,
sobretudo a intermediacdo dos diferentes povos. Nesse viés, Loiola (2008, p. 22) expressa
que “esse movimento interligou as capitanias do interior do Brasil a Africa, ndo podendo ser

visto apenas como trafico interno”. A autora acrescenta que:
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Os escravizados, trazidos da Bahia no século XVIII eram escravos novos (de
nacdo mina), em contrario aos do século XIX (quando prevaleceram o0s
Angola), sinalizando que a dindmica da escraviddo em Goias estava sendo
profundamente alterada, sendo portanto, Salvador um ponto de intercessao entre
Goias e Africa e ndo um centro de abastecimento. Por esse viés, a presenca dos
africanos em Goias é abordada na perspectiva das trajetorias atlanticas em
consonancia com as transformac@es locais (LOIOLA, 2008, p. 22).

A forma de pagamento influenciou a vinda de escravos para o Estado de Goias. Afinal,
receber a fortuna cobrada por um escravo em ouro era mais atrativo que receber em acucar,
moeda de troca que estava em decadéncia no final do século XVIII, como afirma Loiola
(2008). A descoberta do ouro no sertdo atraiu de forma significativa os traficantes de
escravos. Assim, vender escravos para 0s donos de minas no Brasil Central passou a ser mais
lucrativo do que continuar vendendo-os para os senhores de engenho da Bahia.

Para alguns historiadores, mais um fator ocasionou 0 aumento de negros escravizados
no sertdo. Pois, “os escravos que fugiam do Maranhdo, Pard e Pernambuco, buscavam
refugio nos cerrados do Brasil Central pelas facilidades de esconderijos devido a geografia
local” (KARASCH, 1996 apud LOIOLA, 2008, p.27). A assertiva € que tanto pelo incentivo
financeiro obtido pelos traficantes quanto por ser um lugar de dificil acesso e, favorecer o

isolamento dos fugitivos, ndo ha como negar que

o africano foi 0 elemento principal que possibilitou a colonizagdo do vasto territério
goiano; com seu trabalho nas minas, abarrotava os cofres da Coroa Portuguesa
(Inglaterra, Franga, etc), permitia abastanca dos senhores e deitava na terra as
sementes da sobrevivéncia do homem, implementando a lavoura que mais tarde
floresceria. O africano ou afrobrasileiro foi o elemento civilizador (BAIOCCHI,
2013, p. 28).

Nessa relacdo de conflitos entre escravizado e colonizador era necessario estabelecer
estratégias de vigilancia. O historiador Eliezer Cardoso Oliveira versa sobre 0 monitoramento
feito aos cativos, “a direcdo do trabalho escravo foi (...) inconcebivel sem feitores e capatazes
de chicote em punho” (p. 5). Isso significa que o escravismo ¢ inconcebivel sem um elaborado
sistema de vigilancia e de punicdo. Nesse caso, para todo tipo de escravidao ha sempre uma
valvula de escape, isto é, 0s negros escravizados desenvolveram diversas formas de
resisténcias. Por isso, trataremos a seguir sobre 0os quilombos e sua importancia para 0s povos
africanos e afrobrasileiros.

H& uma estreita relagdo entre o quilombo africano e o quilombo brasileiro. Pensando
no quilombo de Palmares, ambos surgiram numa mesma época. Para Munanga (1996), a

palavra Kilombo vem da lingua banto e representa uma instituicdo sociopolitica militar que
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existia na Africa Central, mais especificamente no Zaire e Angola durante o século XVII. Os
quilombos que foram formados no Brasil tiveram grandes contribui¢des dos povos banto.

Notifica-se que na Africa, com o decorrer do século XVIII, os povos aderiram ao
sedentarismo, e partindo desse pressuposto Ratts (2000, p. 130) conceitua quilombo
“enquanto grupo de escravos fugidos e local onde eles se instalavam”. Nas Américas ha
grupos semelhantes, onde ndo ha somente uma diversidade linguistica, mas existem grupos
que apesar de serem distintos, tanto em estrutura como periodo de sua existéncia, apresentam
lingua e cosmologia proprias.

No Brasil, durante o periodo escravista disseminou-se a ideia de que quilombo ou
mocambo ¢ um “reduto de negros escravos fugitivos” e, em 1974 foi definido pelo Conselho
Ultramarino como “toda habitacdo de negros fugidos que passem de cinco, em parte
despovoada, ainda que nao tenham ranchos levantados nem se achem pildes neles”
(CONSELHO ULTRAMARINO, 1740 apud FERNANDES, 2014, p. 22) essa € uma Visdo
totalmente estruturalista.

O conceito de quilombo apresentado como compreensdo de quilombo histérico®
revela diversas perspectivas de andlise, dentre elas destacamos que pode ser visto por dois
aspectos. Por um lado, pelo olhar dos préprios negros escravizados, que se constituiam como
organizacao social de resisténcia e como negacdo do sistema escravista que persistiu até 1888,
ano em que ocorreu a lei de abolicdo, embora saibamos que na pratica permaneceu ainda mais
tempo.

De outro, pela face da concepcdo colonial, apresentada pelo Estado brasileiro até a
proclamacdo da republica em 1889, que procurava atender os interesses da elite escravocrata
minando dominio dos negros fugidos. Com a abolicdo da escraviddo ja ndo havia mais as
correntes, 0s troncos, os castigos fisicos, mas, ainda assim 0s negros estavam presos a um
processo doloroso que suprimia a sua identidade e as manifestagdes culturais com as quais
conseguiam demonstrar um pouco de sua ancestralidade. Quebraram as correntes e
aprisionaram a alma, dando-lhes uma liberdade condicionada, pois, ndo

havia lucro na derrocada do sistema escravista; em consequéncia organizaram
movimentos abolicionistas e imigracionistas, assim matando dois coelhos com uma

°0 discurso historiografico por muito tempo corroborou para simplificacdo das analises sobre a sociedade
escravista no Brasil, omitindo conflitos internos ao sistema, bem como a estrutura social forjada pelos negros,
buscando demonstrar homogeneizagdo das relagdes sociais, restritas aos senhores (opressores) e negros
escravizados (oprimido). E recente a escrita da historia, a partir da década de 1970, que considera a
complexidade do sistema escravista e busca abordar temas que ampliem esse campo de analise, apresentando
negros e negras como sujeitos sociais (escravos libertos, quilombolas, mulheres negras, criancas, artesdos,
comerciantes, pequenos agricultores) e sua resisténcia a escraviddo, muitas vezes conquistada, configurando
novos espacos de atuacdo na sociedade colonial (VELLOSO, 2006, p. 24).
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cajadada; livrando o pais da mancha negra e alvejando a aparéncia da populacédo
(NASCIMENTO, 2002, p. 74-75)

O termo quilombo € associado a expressdao comunidade negra ou territério negro. Tal
reconhecimento vem paulatinamente com a construcdo de movimentos negros entre as
décadas de 1970 e 1980. Em meio ao processo de “abertura politica” estabelecido no final
dos anos 1970, havia um conceito de quilombo definido como o reduto de escravizados
fugitivos e o grande referencial era Palmares.

Paralelamente, ja surgiam as informacOes sobre as comunidades negras rurais, ainda
que pareca nao ser tdo explicito, visto 0 pouco registro sobre a temética entre os anos de 1979
e 1988, ano do centenario da Aboli¢do da Escravatura no Brasil, quando comecam a aflorar
elementos para o debate sobre as comunidades negras rurais. No inicio dos anos 80, a
Universidade de Sdo Paulo desenvolveu um amplo projeto de pesquisa que abordou
questionamentos sobre quilombo como sinénimo de isolamento.

Segundo, Borges Pereira (1983, p. 12),

a proposta central do projeto é a de pesquisar comunidades negras rurais incrustadas
no meio rural brasileiro que, pelas caracteristicas raciais ou étnicas de suas
populagdes formando historicamente, como espécie de segmentos diferenciados ou
ndo do que é tido e conhecido como 0 mundo do campesinato nacional. Tal tipo de
proposta resulta, por assim dizer duas fontes de estimulo. Uma delas, facilmente
identificada pelos que estdo familiarizados com a bibliografia existente sobre o
tema, € representada pela comprovada falta de trabalhos cientificos sobre o negro
brasileiro em ambiente rural. A segunda é mais sutil, pois insinua-se no horizonte de
reflexdo de socidlogos e antrop6logos através de certa efervescéncia intelectual
ligada a toda uma ideologia de auto-afirmag&o racial nucleada a ideia de quilombo —
expressao de sociedade igualitaria e simbolo de identidade étnica para idedlogos e
ativistas negros. Todo este processo de ideologizacdo, decalcado em hipotéticas ou

idealizadas expressdes de cultura negra, filtra-se para o nivel das preocupacdes
criticas do cientista social como tema a exigir pesquisas sistematicas.

Nesse caso, somente apds o envolvimento de pesquisadores académicos com o estudo
da cultura negra e a construcdo de sua identidade é que se apresenta a percepcao de quilombo
com as formulagdes defendidas no ambito do movimento negro. E, passa a ser identificado
como um esforco vital para manter sua dignidade, buscando a liberdade através de fugas e
organizando uma sociedade livre. Dessa maneira, inesperadamente, algo que era esporadico,
rapidamente se tornou uma concepcao constante sobre a vivéncia dos negros que recusaram a
submisséo e a violéncia do sistema escravista.

A proliferagédo dos quilombos proporcionou aos negros uma simbologia de reunido
fraterna, bem como de solidariedade, convivéncia, identidade existencial e principalmente

representava além de um progresso humano, um progresso sociopolitico, por proporcionar
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Essa causa foi defendida pelo movimento negro e amplamente

divulgada entre os intelectuais da época. Com a atuacdo do movimento negro veio algumas

conquistas lavradas em leis.

Na visdo contemporanea, o Decreto Lei 4.887 de 2003, no seu artigo 2° diz:

consideram-se remanescentes das comunidades de quilombos, para fins deste
decreto, 0s grupos étnicos raciais com trajetoria historica prdpria, dotados de
relacBes territoriais especificas, com presuncdo de ancestralidade negra relacionada
com a resisténcia a opressao histérica sofrida (BRASIL, DECRETO 4.887/2003).

Nesse mesmo decreto, no Artigo 3° ha a definicdo de que é o Instituto Nacional de

Colonizagdo e Reforma Agraria (INCRA) que “regulamenta os procedimentos administrativos

para identificacdo, reconhecimento, delimitacdo, demarcacéo e titulacdo das terras ocupadas

pelos remanescentes das comunidades dos quilombos”. Com essa concep¢do, a comunidade

quilombola seria uma mera ocupacdo espacial, mas é necessario ressaltar que para ser

considerado quilombola é preciso autodeclara-se pertencente de uma sociedade tradicional.

Antbnio Carlos Santana Diegues (2001, p. 52) traz excelente contribuicdo ao sintetizar

as caracteristicas que uma comunidade precisa ter para ser quilombola.

a)

b)

c)
d)

e)

)
k)

Dependéncia e até simbiose com a natureza, os ciclos naturais e 0s recursos
naturais renovaveis a partir do qual se constréi um modo de vida;

Conhecimento aprofundado da natureza e de seus ciclos que se reflete na
elaboragdo de estratégias de uso e de manejo dos recursos naturais. Esse
conhecimento é transferido de geragdo em geragdo por via oral;

Nocdo de territério ou espago onde grupo social se produz econdmica e
socialmente;

Moradia e ocupacdo desse territério por varias geracdes, ainda que alguns
membros individuais possam ter se deslocado para os centros urbanos e voltado
para a terra de seus antepassados;

Importancia das atividades de subsisténcia, ainda que a produgdo de
“mercadorias” possa estar mais ou menos desenvolvida, o que implica numa
relacdo com o mercado;

Reduzida acumulacéo de capital;

Importéncia dada a unidade familiar, doméstica ou comunal e as relagbes de
parentesco ou compadrio para o exercicio das atividades econémicas, sociais e
culturais;

Importancia das simbologias, mitos e rituais associados a caga, & pesca e
atividades extrativas;

A tecnologia utilizada é relativamente simples, de impacto limitado sobre meio
ambiente. H& uma reduzida divisdo técnica e social do trabalho, sobressaindo o
artesanal, cujo produtor (e sua familia) domina o processo de trabalho até o
produto final,

Fraco poder politico, que em geral reside com os grupos de poder dos centros
urbanos;

Autoidentificacdo ou identificagdo pelos outros de se pertencer a uma cultura
distinta das outras.

Essas caracteristicas estdo presentes em quase todas as literaturas da tematica, sendo
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apresentada como parametro para o reconhecimento de uma comunidade remanescente.

3.1.1 Quilombo em Goias

Uma grande quantidade de negros viveram no Estado de Goias durante o sistema
escravista. Oliveira (2006) ao citar o historiador Palacin (1994) estima que em “1750 havia
cerca de 20 mil escravos em Goias” que, mesmo sendo submetidos a exploracdo e castigos
diversos, trabalhavam principalmente nas minas contribuindo com a economia daquele
periodo. Os castigos eram mais severos ainda se fossem pegos em momento de fugas ou
capturados posteriormente.

As revoltas dos escravos eram constantes. E, apesar da vigilancia do senhor e do
feitor, muitos conseguiam fugir dos engenhos de aglcar e das fazendas. O senhor
mandava atras deles o capitdo do mato e, quando eram apanhados e trazidos de
volta, sofriam ainda maiores castigos. Por isso precisavam fugir cada vez mais para
longe, para lugares onde ndo pudessem ser alcancados. E, quando conseguiam se

reunir nesses lugares, precisavam se organizar muito bem para se defender dos
brancos, caso eles chegassem até la (OLIVEIRA 2001, p. 20).

Em algumas ocasifes até mesmo a acomodacdo era uma maneira de resistir e muitos
escravos viviam de maneira “amigavel” com seus senhores, podendo trabalhar, juntar
riquezas, comprar alforrias, e até mesmo adquirir escravos. Mas aqueles que ndo aceitavam
sua condicdo de escravo e conseguiam fugir se agrupavam em locais estratégicos, formando
os quilombos goianos. Alguns historiadores estimam que exista mais de 70 comunidades
quilombolas espalhadas pelo o estado.

Assim, cada comunidade expressa a sua diversidade cultural através das dancas, festas
religiosas, cultos aos ancestrais, culinéria, dentre outros elementos que os constituem como
um fendmeno cultural. De acordo com Neves (2007, p.19), o periodo aurifero em Goias teve

significativas contribui¢cdes dos quilombolas, porque,

embora muitos se envolvessem com assaltos, enquanto outros cuidavam de gado e
produziam carne seca, outros negociavam com vizinho, guerreavam com indios,
frequentemente para capturar suas mulheres e estabeleciam varios tipos de relagGes
com a populacdo livre de cor da fronteira. Dessa maneira, eles vieram a
desempenhar um importante papel na formacdo de comunidades camponesas nos
atuais estados de Goiés e Tocantins.

Essas relagdes, conforme afirma a autora, eram quase sempre conflituosas, o que
intensificava o0 medo da populagdo em relagdo aos escravos. Para Oliveira (2006, p. 34), “da

parte dos negros, 0s brancos temiam as revoltas coletivas ou os ataques de negros fugidos que
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habitavam os quilombos das redondezas.

Entretanto, quando o assunto esta relacionado a economia, se infere que além de sua
contribuicdo com o trabalho nas minas, 0s negros eram aproveitados em outros afazeres, tais
como as plantagdes e as colheitas ou atividades domésticas. Por isso, para (PALACIN, 1981)
apos a diminuicdo da exploragdo dos minérios, ndo havia interesse que os negros fossem
libertos. Em Goias, como nos outros estados, também dependia dessa méao de obra, porém
com menos embate houve um remanejamento das atividades desenvolvidas pelos escravos.

Os poucos negros que obtinham sucesso em suas fugas formavam as comunidades
quilombolas presentes no estado até os dias de hoje. Para Karasch (1996), era comum
acontecerem tragéedias relacionadas a formacdo de quilombos em Goiés, pois ndo tinham
liderancas expressivas e nem eram ligados a movimentos abolicionistas que pudessem dar
suporte as fugas. Eles eram penalizados pelos senhores brancos e pelos indios e, nos embates,
muitos escravos que fugiam perdiam a vida ou voltavam para o cativeiro.

Portanto, pela busca por um lugar de reflgio e resisténcia, os negros fugitivos das
minas, dos cativeiros e de outros lugares do pais comecavam a Se organizar em grupos,

formando os quilombos goianos entre eles encontra-se a Comunidade Quilombola Kalunga.

3.1.2 Kalunga: aspectos da identidade como fendémeno social

No nordeste goiano nao foi diferente. Almeida (2014, p. 198) relata que a regido
abriga hoje cerca de 4.200 pessoas na zona rural dos municipios de Teresina de Goias,
Cavalcante e Monte Alegre. “Os Kalunga sdo comunidades quilombolas que tém suas
comunidades no Sitio Historico e Patriménio Cultural Kalunga, ocupando uma &rea de 263,2
mil hectares”. E importante considerar que com o passar do tempo, foram se ambientando
com as caracteristicas especificas do sertdo goiano, mantendo as origens africanas, alguns
costumes indigenas e tradi¢des tipicas dos portugueses, sobretudo o aspecto religioso do
catolicismo.

Foram diversas as ressignifcacGes identitaria que aconteceram ao longo de sua
formacdo sécio-cultural. A exigéncia de caracteristicas baseadas no essencialismo foi
fundamental para o reconhecimento da comunidade. Para Marinho (2014, p. 158), “o
reconhecimento e concessdo de direitos territoriais aos Kalungas ndo ocorreram
despretensiosamente, uma vez que a prerrogativa para reconhecimento se baseia na

contribuicdo auténtica desses grupos.”
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Toda essa regido foi mapeada na década de 1980 pela pesquisadora Mari de Nasaré

Baiochi. A antropo6loga busca ressaltar os detalhes da comunidade, enfatizando inclusive o

modo de vida dessa comunidade. Sobre 0s primeiros contatos ela escreve, que

os Kalunga remetem-nos & Africa, e o isolamento geogréfico-cultural em que vivem
ocasiona a reificagdo de suas tradi¢des e costumes. Metodologicamente sdo vistos
como descendentes e escravos que, a deriva da sociedade institucional, constroem
uma cultura prdpria, tendo como pardmetro sua histéria de grupo “isolado”: como
um quilombo, delimitam fronteiras e, coletivamente, seguem uma histéria e uma
cultura peculiares. Em sua especificidade, os Kalunga pem em pauta a discusséo da
historicidade dos quilombos no seu sentido de luta, resisténcia, lugar de moradia e
construgdo de nova vida, mas ndo se esgota o seu perfil de “lavrador negro” e
“comunidade negra isolada no mundo rural” (BAIOCCHI, 2013, p. 18).

No produto final da pesquisa de Baiocchi encontra-se anexo um artigo do Jornal 4°

poder de Goiania, com o titulo “A margem da exploragdo aurifera Quilombo ¢é atracdo em

Auromina”. Neste artigo, evidencia que desde 1962 ha noticia desse quilombo, mais

especificamente em 30 de dezembro, o engenheiro Manoel Passos publicou e, salientou que

em vista da riqueza de sua jazida, instalaram naquela mina uma exploracdo
mecanizada, chegando mesmo a atrair a atencdo do grupo proprietario Parand,
constituido dos negros fugidos dos duros trabalhos de mineracdo das minas de ouro
de Arraias, Monte Alegre e Cavalcante. E até hoje continuam os calungueiros na
mais extrema miséria, vivendo quase que exclusivamente da caca e da pesca, sem se
aperceberem da evolugdo de nosso século (p.3).
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Contudo, somente em 1991 o Governo do Estado de Goiés reconheceu a &rea como
Sitio Historico e Patrimoénio Cultural Kalunga. A denominacdo Kalunga é da lingua bantu, de
origem africana, que significa lugar sagrado e de protecdo (BAIOCCHI, 2006) e (ALMEIDA,
2005). A comunidade Kalunga é uma organizacgéo social constituida a partir dos esforcos dos
negros dessa regido em envolver processos de construcdo simbdlica que para Croatto (2001,
p.113), significa como um “gerador de um vinculo entre os seres humanos”, fortalecendo
ainda mais os lacos sociais entre 0s seus moradores.

No livro Uma historia do povo Kalunga, produzido e distribuido pelo Ministério da
Educacdo e Cultura (MEC), com a finalidade de promover “reafirmacdo da identidade étnica
daquela comunidade” (2001, p.5), relata-se ainda que cada um dos povos que chegavam ali
tinha uma cultura e um modo de vida proprio, contudo eles eram obrigados a adaptar suas

origens, sobretudo a lingua pétria, religido e identidade.

Cada grupo de familias cultuava seus antepassados, pois acreditavam que vinha
deles a forca que sustenta a vida de todos os membros do grupo [...]. Mas, apesar
disso, para os brancos europeus, eles eram apenas negros escravos que, COmo 0S
indios da América, eram inferiores, diante da civilizacdo dos europeus [...]. As
vezes, mesmo antes de embarcar, eles eram batizados, recebendo um nome cristdo, e

isso bastava para que fossem considerados “convertidos” a fé de seus senhores.
(OLIVEIRA, 2001, p.18).

Mesmo assim, todos tinham costumes e crengas religiosas peculiares e as
ressignificavam constantemente, em virtude das vivéncias coletivas. Em decorréncia de se
juntarem em espacos e tempos que os distanciavam das intensas jornadas de trabalho.
Debaixo tanto de sol quanto de chuva, bem como das torturas no tronco, acrescidas de golpes
do chicote, caso ndo houvesse resisténcia, haveria muito mais interrupgdo de muitas vidas.
Assim, as formas de resisténcias permitiam as alternativas para a sobrevivéncia, sobretudo das
praticas culturais desses sujeitos.

Dentre elas, a mais forte era a fuga individual ou coletiva e, a partir de entdo,
formavam-se os quilombos, que para Almeida (2002) inclui o conceito de sobrevivéncia, algo
remanescente. Para Leite (2005), o conceito de quilombo deveria ser apreendido por um
construto de experiéncia histdrica, que visa se apoiar no conceito de liberdade e coletividade,
tornando possivel a reelaboracdo de um lugar onde poderiam ndo apenas “sobreviver”, mas
sim construir um legado de conhecimento material e imaterial. O fato é que eles se
organizaram e construiram sua identidade através de seus costumes e tradigbes que

geralmente tinham seu arcabouco na religi&o.
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Sobre a identidade singular dos Kalunga, retomamos a perspectiva de Almeida (2010,
p.200), em vista de afirmar que ha “uma convivialidade, uma dimensdo de relacdo social,
politica e simbdlica que liga 0 homem a sua terra e, a0 mesmo tempo, constroi sua identidade
cultural”. Dessa maneira, se infere que ¢ preciso que haja uma valorizagao desses sujeitos, e
que perpassa uma autoidentificacdo pelo viés da visibilidade de um saber que sé é obtido por
aqueles que possuem a vivéncia, isto é, possui uma identidade com o local.

Essa identidade comumente constitui, inclusive pela religido e, € por esse viés que
varios pesquisadores debrucam as suas analises, a fim de compreender a religiosidade dessas
comunidades. A identidade cultural para uma comunidade tradicional € como uma maneira
de relembrar as origens e, sobretudo como um meio de manterem presentes no cotidiano as
suas vivéncias com o grupo no qual estdo inseridas.

A seguir, enfatizaremos a possibilidade de ressignificacdo da identidade do sujeito

quilombola e, buscamos ainda fazer uma relagdo com sua religiosidade.

3.1.3 Identidade religiosa no quilombo Kalunga

A maneira mais usada pela comunidade Kalunga para perpetuacdo da sua origem
cultural ocorreu por meio de suas expressdes e praticas religiosas. De acordo com Oliveira
(2001, p. 18), a maior parte do conhecimento por eles adquirido se deve aos seus ancestrais,
considerados como seus guias espirituais e, por isso devem ser reverenciados em suas praticas
de adoracdo como um meio de valorizacdo daqueles que os antecederam.

As praticas religiosas sdo representatividades de uma reafirmacdo de sua identidade
cultural e a religido da liberdade para se aglutinar diversas praticas até mesmo porque ela ndo
se limita a tratar somente os aspectos da religiosidade. Para Mata (2010, p.23) vai além das

questdes relacionadas a fé ou salvacéo.

A religido ndo se limita somente a “fé”, “santidade” ou “salvac¢@o”. Ela tende a
ampliar seu campo de influéncia para as mais diversas esferas da vida, da
sexualidade a politica, estabelecendo ou pretendendo estabelecer a forma como os
individuos devem agir em tal ou qual circunstancia.

Se a religido tem essa caracteristica de influenciar em todas as esferas de
comportamento do ser humano e assim estabelecer subsidios para que se tenha uma
construcdo identitaria, ela se manifesta através de simbolos, mitos e ritos que s&o oriundos de

vivéncias coletivas e interpretacdes das diversas linguagens, que surgem através dos anos e
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que vdo ganhando significados diante da comunidade tornando-se préaticas fundamentais para
reafirmacéo de convicgOes que as unem.

Tais préticas, na comunidade em estudo, sdo evidenciadas atraves das festas religiosas
que acontecem tradicionalmente desde o inicio da formacéo do Quilombo Kalunga até os dias

de hoje, fortalecendo lagos culturais.

Ainda hoje, como acontecia no tempo antigo, é nas festas que eles compreendem de
verdade o que significa ser Kalunga. A festa é o momento do encontro, da reuniéo
das familias. E a hora de rever tios e primos que moram mais longe, saber de
parentes que ndo ddo noticias ha muito tempo. E nas festas que as pessoas mais
mogas se encontram e comegam namoros que podem dar em casamento. E é 14 que
0s préprios casamentos sdo celebrados. La se batizam os filhos de mogos e mogas
que se conheceram e se casaram nas festas de outros anos. E nas festas que as
pessoas se encontram para negécios. E quem nasceu na comunidade Kalunga e foi
morar na cidade, ou na rua, como se costuma dizer por I4, volta para casa para
aproveitar as festas (OLIVEIRA, 2001, p. 49).

Também acreditam que o calendario anual das festas religiosas que celebram os santos
como: Sdo Sebastido, Santo Antbnio, Santos Reis, Divino Espirito Santo, Nossa Senhora do
Livramento, Nossa Senhora das Neves, Sdo José, Nossa Senhora Aparecida, Nossa Senhora
d’Abadia, Sao Gongalo, Menino Jesus, e Santa Luzia, esta diretamente relacionado a
meteorologia, pois ao prever seca ou chuva em diferentes periodos do ano, podem delimitar
tempo para plantio e colheita (MOTA, 2015), demonstrando também toda a devogdo aos
santos.

Desse modo, as festas marcaram e marcam um ritual de iniciacdo de criancas e
membros que se tornam adeptos das praticas tradicionais ali presentes ou até mesmo para
constituir liderangas politicas. “[...] As Festas ndo s6 simbolizavam a sintese de um
sincretismo original, como também exercem um papel normativo (ritual de iniciacdo e
passagem) e estruturador dos grupos etarios e politicos” (BAIOCCHI, 2013, p. 51), além de
expressdes de fé e praticas sociais.

Tendo em vista a importdncia da religiosidade para os Kalunga, que ¢é
predominantemente marcada pelas as folias, romarias, novenas e outras formas peculiares que
comungam os principios do catolicismo. No entanto, a interferéncia direta das igrejas
protestantes que atuam com a¢des voltadas tanto para novas vivéncias religiosas quanto para a
questdo social € acompanhada de perto por defensores da preservacdo das expressoes culturais
dos povos remanescentes dos quilombolas.

O acompanhamento se da através da Organizacdo da Sociedade Civil e nas

OrganizagGes ndo Governamentais, para que a a¢ao da igreja ndo se caracterize uma agressao
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aos valores culturais das comunidades e preserve suas caracteristicas fisicas, sociais e
culturais. Além disso, essa questdo foi uma das prerrogativas para que a comunidade fosse
reconhecida como quilombola.

Conforme escreve Marinho (2014, p. 156) era preciso que,

sustentasse uma identidade especifica, fundada na resisténcia simbélica, econdmica
e politica exercida desde o periodo colonial pelos “negros fugidos” que perpetuaram
uma cultura auténtica africana ou pelo menos afrodescendentes.

Assim, ha sempre a possibilidade de embate entre essas instituicbes e a igreja. O
conflito com a cultura local se estabelece devido a complexidade do campo religioso, pois
contatos interculturais produzem sobreposicOes, reinterpretacdes como diz Mata (2010). Os
dogmatismos, caracteristico do protestantismo contradizem aos costumes das comunidades,
que tém por tradicdo formas coletivas de adoracdo aos santos e deuses, modos considerados
profanos pelos os pentecostais, rompendo com a coletividade tanto presente nos rituais
religiosos do povo Kalunga.

Estudos realizados por Almeida (2010) apontam que a maioria dos moradores se
identifica como catdlicos, porém, sdo consideravelmente fortes as praticas das religides afro-
brasileiras. Aqui, compartilhamos a perspectiva de Santos (2012) de que as religides afro-
brasileiras se estabelecem pela necessidade dos diversos povos africanos desembarcados no
Brasil, sentirem a necessidade negociar com os poderes dominantes da Igreja e senhores de
escravos.

Situacdo que promoveu o didlogo com as culturas indigenas da nova terra, tracando
estratégias que aproximasse as divindades trazidas através de costumes, linguas, valores,
deuses e crencas reelaborando os seus sistemas religiosos. Da mesma maneira que promoveu
0 contato e absorcao de crencas (simbolos e rituais) dos povos europeus.

Sem a pretensdo de elencar todas, s6 para fins de exemplificar o candomblé e a
umbanda sdo resultados desses didlogos. E interessante assinalar que intercAmbios s&o
frequentes nas religibes afro-brasileiras, bem como nas suas ramificacbes e que além de
tradigdes culturais africanas, ainda segundo Santos (2010), elas agregam elementos catdlicos,

espiritas, e aspectos de varias outras cosmologias.

3.2 QUILOMBO KALUNGA —RIACHAO

Em todos os municipios que abrigam o Sitio Historico e Patrimonio Cultural Kalunga,
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e ainda, nos municipios vizinhos como é o caso do municipio de Minagu, identificam os
moradores dos Vaos das Serras como Kalunga por fazerem mencéo do lugar de onde vivem.
Entretanto, a regido do Sitio tem uma divisdo geoespacial desses vaos denominados como
“municipios” que subdividem em agrupamentos locais, formando os nucleos ou grupos de
moradias.

Segundo Baiocchi (2013), cada “municipio” se divide em trés principais, sendo eles
Véo das Almas com dezesseis agrupamentos; VVao do Molegue com dezenove agrupamentos e
Véo da Contenda com treze agrupamentos. O Quilombo Riachao faz parte do “municipio”
Vo da Contenda, a margem do rio Parand e, segundo a histdria oral a ocupacao desse espaco
indica a necessidade que os negros das minas tinham de resisténcia e defesa.

O lugar é de dificil acesso, apesar de terem contato com as tecnologias, a saber:
energia elétrica, televisores, antenas parabdlicas e internet. O lugar abriga uma enigmatica
caracteristica de isolamento. Talvez isso aconteca por ser bem delimitado o espaco entre 0s
ndcleos familiares, que, conforme observado durante as visitas a comunidade, sdo distribuidos
nos planaltos dos vaos das serras do Riachao.

Ao conversar com 0s moradores do local, se percebe que possuem uma forte afinidade
com o lugar, com a natureza e a terra onde vivem. Dalosto (2016, p. 180) diz que “ a
comunidade Kalunga, no geral, possui um sistema de producdo campesinato pautado,
principalmente, na agricultura e, em menor escala, na pecudria, caga, pesca, artesanato e,
ultimamente em expansdo, no turismo”. Apesar deles ainda dizerem que sobrevivem do que
plantam e colhem, veem-se vestigios de uma roga ou outra, mas nada que se caracterize como
um lugar de plantagfes anuais. N a comunidade Riachad sdo pequenos plantios, geralmente
nos nucleos familiares ou coletivos. O grau de parentesco define a proximidade de cada
nacleo, é através do vinculo familiar que se fazem os vinculos e se organizam as festas.

Lemos (2012) diz que comunidade ¢ “uma forma de pensar, sentir e acreditar”. Nesse
sentido transforma-se em um fendmeno cultural. Diante dessa perspectiva, se infere que a
caracteristica do Quilombo Riachdo se aproxima da compreensdo de uma comunidade que
acredita acima de tudo no sentimento de coletividade.

Sobretudo, quando a referida a autora cita o sociélogo Tonnies (1979), e afirma que as
“relagcdes de sangue, de lugar e de espirito, derivadas do parentesco (casa), da vizinhanca
(convivéncia na aldeia) e da amizade (identidade e semelhanga nas profissdes). Na
comunidade ¢ muito importante a “compreensao” (LEMOS, 2012, p. 69) e o sentimento de
reciprocidade os fazem desfrutarem de bens coletivos e, assim, como todo fendmeno cultural,

estabelece significados coletivos por meio de instrumentos simbolicos. Assim, cada grupo se



71

organiza em relagGes sociais, mas que nem sempre tém contrapartida material, s6 mesmo de
representacdes, como no caso das festas, que, para Branddo (1989) é uma maneira de manter

sempre em evidéncias as tradicoes.

Os brancos viam nas dancas, batuques e outras expressdes africanas puro lazer, um
meio para aliviar as tensdes e o cansaco do trabalho. Associavam essas dancas as
suas festas religiosas sendo entdo um instrumento de coabitacdo do negro as
sociedades dos brancos. No entanto, segundo Rocha (2002), para os membros das
irmandades, a festa mostra o desejo de quem é escravo de um dia ser livre €, na sua
dindmica, mostra a dureza da escraviddo [...]. A recriagdo de personagens como reis
rainhas, juizes, juizas e governadores... Os simbolos, as imagens, 0s gestos, 0s
instrumentos musicais e o corpo iam se transformando num rito de libertacéo, em
armas sociais (LEMOS, 2012, p. 130-131).

As relacBes sociais desenvolvidas nas festas trazem a tona uma caracteristica da
cultura que estabelece fronteiras cotidianas, pois nas festas as partilhas sdo entre as familias,
as vizinhancas, ndo tendo muito espaco para quem vem de fora, a ndo ser que tenha feito
promessa. Abaixo apresentamos um ritual das festas de Nossa Senhora D’Abadia e de Sao

Jo&o, que acontecem na comunidade.

As pessoas, alvorocadas, logo comegam a se preparar. Acordam cedo e, desde
manhazinha, ja estdo tomando banho no rio, lavando as criancas, para vestir suas
melhores roupas. As vezes usam até roupa nova, trazida especialmente para estrear a
festa. Também na casa do Imperador, toda a corte se apronta. O Imperador pbe seu
terno preto com camisa branca e a rainha veste seu vestido longo de cetim. So
depois eles colocam na cabeca a coroa de metal dourado, sobre um lengo aberto. O
imperador usa oculos escuros e as vezes a coroa da rainha tem contas que cobrem
sua testa. Os principes e o Imperador podem também usar uma coroa de flores na
cabeca. O resto da corte geralmente sai vestido de branco. E os mordomos levam um
pano pendurado no brago ou no pescoco, para usar na hora de servir o Imperador. O
que acontece na festa € como um grande teatro onde realeza estd em cena. E esta
encenacgdo carrega muitas lembrancas. A coroa com contas que cobrem a testa da
rainha parece o adorno que enfeita a cabeca das deusas africanas - lemanj, lansa,
Oxum — das religides dos orixas no Brasil. E, quando o cortejo do Império sai,
alguém carrega uma sombrinha, cobrindo o Imperador e a rainha durante o trajeto.
Sempre foi assim, desde a época da Colénia. Naquele tempo, 0s escravos escolhiam
0s Reis de Congo que eram coroados na festa de Reis. E depois, nas festas de Sdo
Benedito e Nossa Senhora do Rosério, eles saiam nas procissdes cobertos por um
grande guarda-sol. Sdo esses cortejos antigos que até hoje sdo relembrados nas
Congadas ou nos Maracatus e nas festas do Kalunga, juntando a imagem dos antigos
reis negros com a imagem do Imperador (OLIVEIRA, 2001, p. 59).

Nas festas ha uma hierarquizacdo monopolizada por liderangcas masculinas, mas nas
questdes de desenvolvimento social e aquisicdo de melhorias para a comunidade as mulheres
se destacavam. Oliveira (2001) ressalta que mesmo enfrentando oposi¢éo dos esposos e filhos
que as tiravam das reunides promovidas por pesquisadores dizendo que ndo as queriam

“incutidas com aquilo”. Nos registros dessas lutas muitas afirmam que os homens s6 entraram
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depois que “a luta ja estava andando”.

Apesar de ndo ser comum na cultura geral brasileira, na comunidade Riachdo uma
mulher se destaca enquanto lideranca local, sendo ela a Dona Procopia. Atualmente, é
considerada uma figura publica, com representacdo simbolica de guardid da sabedoria passada
por seus ancestrais. Assim, sua expressiva lideranca social e religiosa a tornou uma referéncia
no Quilombo Riachdo em todo o Sitio Historico e no cenario nacional.

Segundo ela, um de seus maiores orgulhos é a visita do Presidente do Brasil, o Sr.
Luiz Inacio Lula da Silva. A visita do Lula a comunidade Riachdo aconteceu durante o
lancamento desse programa, na ocasido ele esteve na casa da lider daquela comunidade. A
casa visitada por ele ainda hoje tem caracteristicas préprias das casas construidas no inicio do

quilombo (com armacéo de taboca, enchimento feito de barro e teto de piacaba).

Durante o primeiro governo Lula, foi criado o Programa Brasil Quilombola, que
agrega nove acgdes orcamentarias cujo alvo é as comunidades quilombolas, sob a
responsabilidade dos Ministérios da Salde, da Educacdo, do Desenvolvimento
Agrario e da Secretaria Especial da Igualdade Racial da Presidéncia da Republica,
cabendo a este Ultimo o papel de coordenacdo. As politicas publicas para as
comunidades remanescentes foram determinadas pelo decreto 4.887, de 20 de
novembro de 2003, que regulamenta o procedimento para identificacdo,
reconhecimento, delimitacdo, demarcacdo e titulacdo das terras ocupadas por
remanescentes das comunidades dos quilombos de que trata o art. 68 do Ato das
DisposicBes Constitucionais Transitorias (MARINHO, 2014, p. 158).

A explicacdo que os Kalunga ddo para a sua permanéncia nesse lugar é a simplicidade
caracteristica de comunidade rural. Mesmo que a memoria da escraviddo pareca efémera,
ainda assim esta presente nos entremeios das lacunas dos discursos. Essa afirmativa decorre,
sobretudo quando dizem que se reconhecem Kalunga, porque 0s seus antepassados vieram
dos escravos, porque eles vivem no lugar desde que nasceram e por sempre terem a
oportunidade de plantar e colher o que precisam para sobrevivéncia.

Mesmo com a memdria do sofrimento dos seus antepassados a tona preferem remeter
a sua historia de quando passaram a constituir uma produtividade autbnoma de sobrevivéncia,
baseado no trabalho familiar. Tal postura ocorreu em diversas populagcdes que foram
colonizadas em toda Ameérica, j& que a negacdo da descendéncia dos povos escravizados esta
diretamente ligada a um sistema de defesa da sua integridade fisica e de seu grupo. Ao
conseguirem a liberdade silenciaram as suas memorias, ficando apenas as narrativas de
heroismo dos seus antepassados e os rituais de resisténcia implicitos nas dancas como a

Sussa, que € tipica daquela comunidade.
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Deve-se considerar que foram perceptiveis varios siléncios durante os primeiros
contatos com a comunidade, que oscilavam entre as lembrancas dos ancestrais e 0
esquecimento do sofrimento. No entanto, o fato de ndo quererem manifestar sobre as suas
memorias ndo quer dizer que elas ndo estdo presentes ou sO aparecem em determinados
momentos.

Em relatos espontdneos, por alguns instantes resgatam as memdrias, que estdo
diretamente ligadas a uma reafirmacdo de identidade com o grupo. Assim, encontramos nos
discurso dos interlocutores a lembranca do periodo de infancia, época em que havia a
participacdo de criangas nas rodas de conversas dos adultos e, sobretudo, os medos que
surgiam dos perigos que tinham fora da comunidade.

Para eles, amenizar a heranca da escraviddo ndo é apenas, apresentar evocagoes de
fugas de um trabalho pesado € uma maneira de silenciar os reflexos de sua descendéncia. Ao
encobrir as marcas do preconceito racial, percebe-se uma tentativa de se apresentarem como
pelo menos coadjuvante numa sociedade desigual. Em conversa com a senhora lider do
Quilombo Riachdo, observa-se o quanto ela busca dedicar-se ao ndo esquecimento de suas
tradicdes culturais e religiosas.

Os seus discursos revelam um anseio em manter uma identidade cultural. Aqui,
podemos afirmar que o conhecimento que ela tem sobre a sua cultura se relaciona com a
teoria geertziana de que, “cultura ¢ um padrao de significados transmitidos historicamente,
incorporado em simbolos por meio dos quais 0s homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relagdo a vida” (GEERTZ, 1989, p.103).

Em relatos espontaneos, ela diz querer muitas melhorias para as criangas e jovens, mas
fica evidente a sua preocupacdo em relacdo a manutencdo da tradicdo local como rodas de
conversa com os mais velhos, a religido, etc. Mesmo participando de varios eventos
académicos, politicos e religiosos, segundo ela, ao ter uma oportunidade para falar de sua
vivéncia, logo destacam o seu principal objetivo: que é a busca pela valorizacao do seu povo.

No ano de 2016, durante o | Encontro Interinstitucional de Educagdo e Cultura do
Territério Kalunga, evento realizado no municipio de Campos Belo, no Campus da
Universidade Estadual de Goias, em parceria com o Instituto Federal Goiano e a Universidade
Federal de Goias percebeu-se a importancia dessa senhora para a comunidade enquanto
lideranca. Nesse encontro, houve a participacdo de varios lideres da comunidade Kalunga,
porém, devido ela ser uma mulher que tem uma autoridade constituida no decorrer dos anos,
foi a mais consultada para expressar sua opinido sobre a cultura, a satde e a religiosidade de

seu grupo.
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Na ocasido, protagonizou um ato simbolico de transferéncia do seu “reinado” para
uma jovem quilombola, que apesar de morar na cidade de Campos Belos, vem se destacando
como lideranca na luta pela perpetuacao da tradi¢do das comunidades Kalunga. Vale destacar
que essa senhora é uma pessoa extremamente religiosa. A fé e a devocdo que ela demonstra
ter contagia qualquer a pessoa que se aproxime. Além do mais sua personalidade influencia o
seu ndcleo familiar e os moradores da comunidade Riachdo.

Tal comportamento nos faz refletir sobre o homem religioso e sua experiéncia através
da religido. Eliade (2001), ao abordar a tematica do sagrado e profano, expressa que a
experiéncia humana através da religido tem seus primdrdios nas sociedades primitivas. Ja
Rosendahl (2002, p. 208) relata que essa “experiéncia religiosa, seja individual ou coletiva,
acompanha o homem em sua longa historia”.

E, podem ser analisadas em diversas manifestacdes religides, mitos e culturas,
salientando suas multiplas variacdes e diferencas que foram ocasionadas pela histdria.
Entretanto, esses fatos e a peculiaridade apresentada por muitos personagens interpelados, nos
remetem a concepcdo de um comportamento caracteristico do homem religioso, ideia que
comungamos levando em consideracao os estudos de Croatto (2001).

Portanto, daremos sequéncia com a discussao refletindo no préximo capitulo sobre as
transposicbes na religiosidade da Comunidade Quilombola Riachdo. E, sobretudo
compreender os viventes da experiéncia religiosa com o sagrado que até determinado periodo
se consideravam catolicos e, ap0s o contato com a religido protestante tenha se convertido,
bem como evidenciar aqueles que optaram em permanecerem catdlicos e praticantes das

crencas cotidianas.
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CAPITULO 4

TRADUCAO CULTURAL NO CAMPO RELIGIOSO DA COMUNIDADE RIACHAO

Por questdes estruturais, construimos esse quarto capitulo para expor os resultados da
pesquisa realizada, bem como as respectivas andlises das observacGes feitas através do
trabalho em campo e vivéncias com os Kalunga convertidos. Nesse sentido, vamos fazer
algumas retomadas dos conceitos de cultura, identidade e traducgdo cultural, visto que no
processo de mudanca inerente dos habitos ou crencas alguns fatores externos contribuem para
que possam acelerar essas transformacoes, sejam esses fatores politicos, sociais ou religiosos.

Na pesquisa, restringimo-nos a pesquisar os fatores religiosos externos e como eles
sdo analisados pelas pessoas convertidas ou ndo. Daremos atencdo as vozes, expressoes e
sensacdo de pertenca desse povo, tanto na nova religido como na comunidade em que vivem,
bem como abordaremos 0s motivos e mecanismos que ativaram a necessidade de conversao a

outra fé.

4.1 COSMOVISAO E MISSOES TRANSCULTURAIS

Para contextualizar os dados observados na pesquisa faz-se necessario uma reflexao
sobre o0 comportamento do sujeito religioso que evangeliza a comunidade Riachdo. Os
pastores que promovem as caravanas para evangelizar aquele local e, ainda, o pastor dirigente
gue mora na comunidade se apresenta como participes de um universo espiritual cheio de
experiéncias que validam sua vida ministerial. Tais experiéncias sdo explicadas por estudos
realizados por Eliade (2001) onde ressalta que as experiéncias religiosas acompanham o
individuo em toda a sua trajetdria de vida e que tais experiéncias podem ser individuais ou
coletivas.

Nos casos analisados no decorrer da pesquisa a longa experiéncia é abordada sobre a
perspectiva de que precisam desenvolver acdes que reproduzam os ensinamentos, as doutrinas
para que os receptores vivenciem o sagrado em um mundo organico e estabeleca vinculos
que, de acordo com Rosendah (2002) permite a valorizacdo subjetiva da consciéncia do
sagrado. Contudo os valores representados sdo transformados pelas atividades da
religiosidade e possuem aspectos culturais da comunidade na qual estd inserida. Para o
repasse dessas experiéncias demanda uma forma de comunicagdo em varias formas de
linguagens levando em consideracdo as diferencas culturais e levem suas mensagens de modo

que seja entendida na linguagem e cultura local.
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De inicio, ao fazer as observagdes, percebe-se que 0s missionarios tentam adaptar a
cultura e cosmoviséo local. Para aprofundar um pouco mais nesse termo, podemos dizer que
eles comparam

as diversas cosmovisdes a 6culos de lentes coloridas através dos quais as pessoas
veem-se a si mesmos e ao mundo ao seu redor. Cada coisa é vista com a cor ou
tonalidade dos “6culos de cosmovisdo” que a pessoas esteja usando. Além disto,
uma vez que a maioria das pessoas estdo acostumadas a um unico par de éculos
desde a época de suas lembrangas mais antigas, elas ndo estdo dispostas — mesmo
que sejam capazes- a deixar, ainda que temporariamente, aquele par de 6culos de
lado a fim de olhar o0 mundo através de outro par de dculos (HESSELGRAVE, 1987,
p. 485)

Nesse sentido a maneira como as pessoas veem, percebem, conhecem ou entendem a
realidade do mundo no qual ela vive podemos chamar de cosmovisdo. Para os lideres da
igreja € fundamental que a mensagens seja entendida. Em uma entrevista o pastor que havia
realizado uma agdo missionaria na comunidade relatou que ao convidar os Kalungas para
serem participantes da igreja perguntava ao finalizar o culto que “Quem queira aceitar Jesus”
segundo ele vinham umas oitenta pessoas, mas no outro dia ao visita-los e leva a Biblia
poucos aceitavam e os outros diziam que nao era “da lei dos crentes”. Diante dessa situagao as
liderancas da Igreja Matriz orientaram para que modificassem os termos utilizados e a partir
de entdo ao fazerem o convite perguntam “tem algum de vocés que querem passar pra lei dos
crentes?” Segundo ele s6 vem a frente quem realmente quer fazer a sua decisdo de mudar de
“lei/fé”. O pastor, durante a entrevista ressalta que é fundamental analisar as peculiaridades da
cultura receptora adotando temporariamente a cosmovisdo local e depois mostra que precisam
mudar de vida.

O interessante, nesse caso, € que em muitos casos, na visao dos lideres demora
acontecer essas mudancgas. Como exemplos os nimeros de fi€is batizados, na primeira visita,
no ano de 2015, em um universo de cento e quarenta convertidos havia somente quatro
membros'?, j& na Gltima visita em 2017 havia passado para doze membros. O pastor explicou
que dois casais que eram amasiados casaram em cartorios das cidades mais proximas.

Na maioria dos casos convertido ndo sdo batizados porque ndo estdo dentro das
normatizagdes que a Igreja estabelece, contudo, mesmo alguns compartilhando que vez ou
outra bebem bebidas alcodlicas, ou ndo largaram o vicio do fumo, ou ndo sdo casados
oficialmente em cartorio, eles participam dos trabalhos da igreja e séo identificados como

crentes, porem ndo podem se tornarem membros. Ao conversar com uma senhora Kalunga na

9 para a Igreja Assembleia de Deus a pessoa comeca a ser membro da igreja ap6s o batismo por imersdo nas
aguas .
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residéncia do pastor ela relatou que era crente ha quatro anos, mas até hoje ndo havia largado
0 vicio do cigarro.

Ainda assim, mesmo ndao sendo membros oficiais eles fazem parte de um grupo
religioso que apds fazer adaptacdes a cosmovisao, oferecem a sua cosmovisao porque fazem
parte de um grupo que possuem doutrinas que moldam as vivéncias religiosas como a
hierofania. Para Geertz (2008 p.103-5), “pela religido, a visao de mundo de um povo torna-se
emocionalmente convincente por ser apresentada como uma imagem de um estado verdadeiro
e coisas, especialmente bem arrumado para acomodar tal tipo de vida”. Na cosmovisdo do
missiondrio reelabora as normas que determinam o comportamento a ser executado na

comunidade religiosa no qual ele faz parte professando sua fé.

4.2 CRIANDO UMA SENSACAO DE PERTENCA: vozes dos convertidos

Em todo territério brasileiro, ocorrem diversas transformaces no cenério religioso
qgue removeu do catolicismo a posicdo de religido dominante. Tal fendmeno permite-nos
abordar as manifestacGes opostas, a saber, as doutrinas das Igrejas Assembleia de Deus e as
manifestacdes do catolicismo popular presentes na comunidade quilombola Riachdo como
manifestacdes hibridas, identificando conflitos e convergéncias dessa nova formacao religiosa
que revela mudancas no cenario religioso da comunidade.

Nesse sentido, isso foi possivel por meio da narrativa, instrumento que possibilita
entender as experiéncias de vida dentro de um contexto de significados e é tratada pela
historia oral como uma maneira de 0 sujeito entender suas experiéncias e ter o sentimento de
integracdo do local onde vive, tornando as relagdes sociais em relagdes hibridas.

Entre tantos outros conceitos de hibridismo, Souza (2004), a partir de estudos de
tedricos pds-coloniais, afirma que ele fomenta a relatividade de valores e verdades de um
fendmeno social, associando a ambiguidade uma das principais caracteristicas do hibridismo.
Nesse sentido, o sujeito utiliza de variagdes linguisticas para representar sua nocao de sujeito,
ou seja, sua identidade, que ndo pode ser considerada genuina por ter tracos do discurso de

outro sujeito com o qual ele se relaciona. Na viséo de Silva (2000, p. 87):

0 processo de hibridizagdo confunde a suposta pureza e insolubilidade dos grupos
que se retnem sob as diferentes identidades nacionais, raciais ou étnicas. A
identidade que se forma por meio do hibridismo ndo é mais integralmente nenhuma
das identidades originais, embora guarde tragos delas.
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Nas interpelacbes entre identidades e diferencas, Souza (2004) atenta para o
aparecimento de intersticios que amparam a vigéncia de processos hibridos. Na perspectiva da
hibridizacdo cultural, o entrelaco das identidades se constituem de tal maneira que, com o
passar do tempo, percebe-se que ndo ha mais as bordas de um campo cultural. Para Silva
(2000, p.88), 0 movimento hibrido ndo se caracteriza somente pelas questdes demograficas,
mas pode ser metaforico, um “cruzar fronteiras” ou mover-se livremente por territdrios
simbolicos, o que favorece a construcdo de novas identidades concebidas pelas narrativas
individuais.

Em contextos culturais, essas novas configuragdes de identidades reportam que sua
flexibilidade e fluidez, na perspectiva hibrida, ndo sdo cristalizadas, uma vez que sempre
reportam ao seu mito fundador, o qual permanece pelas construcfes culturais, mas, atraves
das invenc0es, tradicionaliza-se e, tanto um quanto o outro permite novas construcdes quando
em contato com outras cosmovisdes. Nas palavras de Hall (2009), assim é descrito esse
processo:

As identidades podem funcionar, ao longo de toda a sua histéria, como ponto de
identificacdo e apego apenas por causa de sua capacidade para excluir, para deixar
de fora, para transformar o diferente em “exterior”, em objeto. Toda identidade tem,
a sua “margem”, um excesso, algo a mais. A unidade, a homogeneidade interna, que
o termo “identidade” assume como fundacional ndo é uma forma natural, mas uma
forma construida de fechamento: toda identidade tem necessidade daquilo que lhe
“falta” — mesmo que esse outro que lhe falta seja um outro silenciado e inarticulado
(HALL, 2009, p. 110).

Na regido pesquisada, no fato social analisado, a religiosidade do local, € perceptivel
esse movimento de hibridizacdo fundamentado pela mobilidade identitaria, tendo em vista
gue, na comunidade, encontram-se aspectos religiosos que assemelham aos de religides
africanas, contudo, a predominancia do catolicismo popular é representada pelo grande
namero de pessoas que promovem as festas, as folias, os rituais simbdlicos de cura e as
expressoes culturais como as cavalgadas.

Como ja expressamos anteriormente, a religiosidade do povo Kalunga vai aléem de
aspectos sociais, mas se caracteriza, principalmente, pela maneira de se expressar. E vital
para o Kalunga a vivéncia coletiva, porque € ai que ele demonstra sua esséncia de vida, seja
no catolicismo popular, sua identidade original, seja nas novas praticas religiosas que
adentram a comunidade pelos fiéis de igrejas como a Assembleia de Deus, para 0s quais 0s
momentos de encontros também sdo muito importantes.

Em relatos, ao serem interpelados sobre o motivo pelo qual frequentam os eventos

religiosos, tanto os que ainda séo catolicos quanto os que ja aderiram a nova fé narram que
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para se fortalecerem na fé é necessario ter a “pratica” dessa fé, o que se configura como uma
afirmacdo da identidade do grupo religioso no qual pertence. Essa prética se da por meio da
reza (em casa ou em novenas na casa de vizinhos) ou de oracdes (ir a igreja nos dias de culto,
fazer culto familiar ou em casa de vizinhos).

Em relagdo as festividades religiosas pertencentes ao catolicismo, elas tém uma
importancia cultural e oferecem reprodugdes simbolicas de coletividade. Dessa forma,
expressam uma postura diferente na rotina das familias, o que garante que a festa seja
organizada, com o0s preparativos prontos no dia e horario determinados pelo calendario anual.
Mas, as festas e/ou encontros do grupo que pertence a Igreja Assembleia de Deus ndo séo
diferentes, como é possivel ver na Figura 09.

Figura 09: Culto na casa de familia Kalunga.

Fonte: Silva, K. A, Abr /2016.
A Igreja Assembleia de Deus de Minagu tem um calendario anual publicado na agenda

de programac0es para 0 projeto de evangelizacdo da comunidade. Sabendo disso, os adeptos
da nova fé e toda a comunidade se organizam e mudam sua rotina para receberem a visita das
caravanas. Em cada més, uma das congregacgdes ligadas a igreja matriz é responsavel pela
acdo de evangelizacdo, para tanto, elaboram estratégias que acreditam atender um maior
nimero de pessoas. Almeida e Barbosa (2013, p. 322), descrevem umas das estratégias
utilizadas pelos pentecostais “eles sdo reconhecidos pela énfase nos lagdes familiares e pelo
proselitismo”. Ora vao de casa em casa, realizando os cultos familiares, ora reinem em

barracdes publicos ou no préprio templo da igreja, conforme se vé nas Figuras 10, 11 e 12.
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Figura 10: Culto na casa de familia Kalunga.

/ ‘ f

Fonte: Silva, K. A. abr /2016.

Figura 11: Culto no barracdo préximo a escola.

Fonte: Marques, L., mar/2015



81

Figura 12: Culto no templo da Igreja Assembleia de Deus na comunidade Riach&o.

Fonte: Marques, L., mar/2015

Em todas as ocasides, além do discurso de que aquele € 0 momento oportuno para
encontrarem e entregarem-se para Deus, os pastores afirmam que apds a “entrega” eles
receberiam “a graga da santidade e teriam a possibilidade de manifestar a alegria no Espirito
Santo”, o que, na linguagem pastoral, seria o “tempo de salvagdo”. Nas palavras de Passos
(2005, p. 31), “o tempo sagrado da salvagdo ¢ absolutizado e o tempo profano da decadéncia e
do pecado ¢ relativizado” e, com essa concepgdo, a “salvacdo ¢ entendida como justificagdo
em Jesus Cristo e como santificacdo no Espirito Santo” (PASSOS, 2005, p. 32).

Para 0s pentecostais, a hegemonia do sagrado sobre o profano evidencia-se através
das experiéncias individuais, sem necessidade de mediacGes. As experiéncias sdo marcadas
pelas narrativas biblicas, que se replicam no cotidiano da comunidade em forma de milagres,
assim como escritas na Biblia. Para tanto, segundo os estudos biblicos presenciados no local,
é fundamental que o fiel tenha um livre acesso a graca de Deus e conserve a originalidade da
escrita biblica, sendo assim, a “Biblia é a narrativa que, antes de tudo, acontece, seja no
sentido dos rituais e das experiéncias espirituais, seja no sentido da realizacdo historica
daquilo que o texto fala” (PASSOS, 2000, p. 35).

Um dos pastores pioneiros na evangelizacdo daquela comunidade, em um relato

espontaneo lembrou que no inicio os Kalunga apresentavam ter medo do “livro da capa preta”
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se referindo a Biblia. Segundo ele os moradores do local eram amedrontados pelos poucos
padres que passavam por ali para ndo aceitarem o livro em casa e que para ter aceitabilidade
as pessoas que iam até ali evangelizar trocavam a capa da Biblia. Hoje, para os novos
convertidos da comunidade, ter a Biblia em méos é um ato de fé, independente se conseguem

ler** ou n&o, empunham o livro como forma de adoracéo e expresséo de adoracao.

Figura 13: Encontro Unificado das congregacdes Kalunga

R —

Fonte: Marques, L., mar/2015

Mas o que acontece para que eles, ao serem questionados, atribuem ao livro sagrado
um poder de, a0 mesmo tempo, ser um escudo de protecdo e arma de ataque contra as forcas
do mal? A explicacdo mais provavel é que as historias biblicas sdo passiveis de imitacfes por
parte do fiel. O que foi observado € que as historias que proclamam a presenca do sagrado,
gue evocam as acles do Espirito Santo e as manifestacdes, como a glossolalia, sdo citadas
como exemplos que devem ser seguidos por parte do grupo de fieis.

O lider religioso, nesse caso o pastor, e outros convertidos de fora ou da prépria
comunidade transmitem a mensagem biblica através do discurso de que estdo ali para

apresentar um Deus soberano aos Kalunga, o que, de certa maneira, configura um cenario

1 Baiocchi (2013, p. 43), ja registrava que “os Kalunga nio conheciam a escrita”. Atualmente, os mais velhos
ainda ndo escrevem ou ler, poucos adultos tem familiaridade com a escrita e leitura. No grupo pesquisado a
maioria das mulheres assinava o nome por terem “treinado” e os homens aparentavam ser alfabetizados de
maneira precaria. Uma senhora, ja de idade ndo assinava.
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favoravel para as conversfes acontecerem na comunidade Kalunga, visto que possuem
facilidade para adquirir conhecimento e perpetué-los por meio da oralidade.

Por diversas ocasifes, ao encontrar um grupo de convertidos na casa do pastor daquela
comunidade, informaram que frequentavam a casa, mesmo em dias que ndo tinham culto na
igreja, porque gostam de ouvi-lo contar as histdrias da Biblia. Aqui podemos refletir como
comeca a se formar novas narrativas que, diferente da linguagem, atenta-se para o contetdo e
ndo para a forma do que é dito. Com o conhecimento das historias biblicas, o Kalunga
convertido repassa essa mensagem para seu nucleo familiar ou de amigos. Konings (2016, p.
238) diz o seguinte sobre esse contexto:

A narrativa sagrada tem de ser reconhecida e lida ou ouvida como tal, ndo como
histéria profana ou informacao histérica. Ela é falada numa linguagem sui generis, a
linguagem religiosa. Como toda linguagem, ela produz seu efeito préprio e
especifico se entendida, decodificada, segundo o codigo semiético que é seu. Para
que isso seja possivel, numa sociedade em que muitas linguagens se cruzam, é util
que exista quem possa acompanhar ou avaliar essa decodificagdo de modo
cientifico, com conhecimento das coisas implicada nesse codigo: linguagem
simbdlica, referéncias historicas, conceitos antropoldgicos de tempos idos, sistemas
religiosos com suas implica¢des socioculturais. Muitas vezes, esse acompanhamento
é exercido pela prépria tradicdo em que a narrativa religiosa navega. A tradicdo é
por assim dizer o nicho ecoldgico da narrativa sagrada. Acontece, porém, em nosso

mundo atual, que esse nicho ecoldgico acaba sendo perturbado, destruido até, como
tantos outros.

Ao presenciar um desses momentos de didlogos em grupo, percebe-se que o lider
religioso tenta descontruir as devogdes que os Kalunga tém aos santos tradicionais, e transfere
todo o poder (de solucionar problemas, curar, abrir caminhos, mandar chuva, abencoar o
plantio e a colheita) que outrora era atribuido aos Santos a Jesus Cristo, visto apenas sob a
perspectiva da Biblia Evangélica. Para eles, seria um novo sagrado que, na linguagem dos
pastores, faz-se muito mais préximo, atuante e acessivel que qualquer outro santo ou amuleto.
Ademais, nessa mesma perspectiva, dizem que a palavra de Deus (a Biblia) é o instrumento
responsavel para emitir a mensagem escrita e emanar forca e prote¢do, Passos (2005).

A palavra pastoral legitima o poder atribuido a Deus em um processo de normatizagao
que “estabelece leis, ordenancas € mandamentos que permitem a comunhdo com o sagrado”
(SILVEIRA E REIMER, 2012, p. 69). Nas palavras dos pastores, ter comunh&o com Deus e
ndo descumprir as leis transcendentais sdo pré-requisitos basicos para ser agraciado. Silveira e
Reimer (2012, p. 69) acrescentam que, “como estratégia de definicdo da identidade, a religido
identifica o ‘outro’, o que esta fora da rotura e que, portanto, ndo esta sujeito as prescri¢oes,

estando, pois, em situacdo de menor, caido, infiel e, em condi¢des extremas, demoniaco”.
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As praticas pentecostais presentes naquele lugar possuem uma dindmica um pouco
amistosa. Os evangélicos procuram ser carismaticos e se esforcam para trazer para o cotidiano
as experiéncias do passado ao afirmarem que, agora, por serem crentes, tornaram-se “pessoas
melhores”, “abengoadas™ e aptas para a salvagdo. Ressaltam sempre nos cultos, através dos
hinos (louvores) e testemunhos, que a experiéncia de salvagdo conduz ao novo convertido
rupturas pessoais e sociais, 0 que é caracteristico de religides originarias do cristianismo.

Em um dos cultos analisados, de dez oportunidades dadas para que o publico
verbalizasse suas experiéncias, todos falaram do quanto estavam ‘“atolados na lama do
pecado” e que viviam na feiti¢aria (o que permite refletir que, de uma maneira ou outra,
mantinham contato com religides que possuem tais praticas). O relato mais intrigante foi de
um convertido Kalunga que, ao falar do seu processo de conversdo, com aparente entusiasmo,
ressaltou o quanto era valente, brigava em todas as festas e estava sempre pronto para matar
ou morrer. Expressou que todos na regido tinham medo dele, batia na mulher, nos filhos e
bebia pinga todos os dias, apesar de tocar sanfona nas festas religiosas e puxar giro de folia,
mas, um dia, ele decidiu que ia “passar para ser crente”. Atribuiu tal decisdo a sua for¢a de
vontade, mas ressaltou que agora é guiado por Deus. Por isso, segundo ele, é uma nova
criatura e canta masicas evangélicas de sua autoria, 0 que demonstrou assim que chegamos a
comunidade.

Tais relatos reforcam o que Passos (2005, p. 37) escreve ao falar dos fieis pentecostais.
Para o autor, “o fiel pentecostal €, nesse sentido, alguém qualitativamente distinto dos demais
mortais pela capacidade de experimentar a salva¢dao”. Além de se sentirem diferenciados dos
demais, em suas narrativas sempre intensificam a busca por algo que ndo sabiam o que era e
sO conseguiram encontrar em contato com a nova religido. As experiéncias mais comuns sao
as de cura antes da decisdo final, como se pode ver nas narrativas apresentadas que reafirmam
os testemunhos de cura em familia.

Olha eu estava com meu filho doente ja ia pros cinco anos. Fizemo de tudo, mas de
tudo mermo que océ pensar. Levei no médico, num tinha nada e ainda tinha que
correr com ele pros médicos direto e ninguém descobria o que ele tinha, nos
benzedeiros, nos macumbeiro da regido aqui tudinho 0 (movimentava a mao em
circulo como se estivesse falando de todo o Sitio Histérico) onde tinha um benzedor
ou um macumbeiro me falava e eu ia com ele aqui na costa. Um dia eu encontrei na
cidade um pastor que sempre andava aqui na regido fazeno culto de casa em casa,
num tinha a igreja inda ndo. Ai eu chamei ele e falei: oh pastor se o sinhd for 14 em
casa curar meu filho eu e minha famia interinha vai passa pra crente. Eu fui embora
e pensei que ele nem ia. Cheguei e falei pra mué, essa bem aqui 6 (estendeu a méo
chamando a mulher para perto dele) 6 muie eu falei pro pastor vir aqui, acho que
vem ndo, mais se vier e ele curar nosso filho vamu todo mundo ser crente. Passou

uns dia o pastor veio e disse que ia orar pelo o meu filho e nunca mais ele teria
aquela doenca. Eu repeti pra ele se 0 meu rapaz sara eu viro crente. O pastor orou e
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0 menino sarou na hora, nunca mais deu crise e eu falei agora vamu a famia toda ser
crente (Kalunga, convertido).

A busca pela cura fisica e espiritual € o motor de quase todas as conversdes, em
seguida esta a necessidade de resolucéo da situacdo financeira, o perigo de morte (por beber
muita bebida alcodlica ou ser alguém agressivo), as pessoas que se convertem por meio da
midia (programas de TV e radio) e, por ultimo, por causa de algum membro da familia. No
relato apresentado acima, o senhor Kalunga diz que procurou por diversas vezes recursos
meédicos, mas, no geral, a maioria diz ndo ter condic@es, financeira ou de transporte, para
tratar suas doencas. Muitos utilizam a fé e os conhecimentos sobre as plantas para a cura.
Como em alguns casos o mal permanece, eles procuram “algo novo” para suprir as caréncias
do cotidiano.

Apos as visitas a campo, evidenciou-se o distanciamento que ha entre as leituras sobre
a tematica e a realidade do lugar. Alguns estudiosos falam sobre o Quilombo Oficial e o
Quilombo real, mas, ndo € de causar estranhamento a realidade da comunidade Riachdo. De
certo modo, é importante a defesa da preservacao cultural de comunidades quilombolas, no
entanto, o fato de ter igrejas evangélicas inseridas no local contribui para que haja uma
transformacéo no cotidiano dessa comunidade, o que, nem sempre, é bem aceito por muitos,
principalmente pelos lideres comunitarios representantes.

Ao visitar a comunidade, observa-se na realidade uma visivel falta de assisténcia
social, sdo quase todos desassistidos em relacdo a saude, lazer, alimentacdo, educacao e, até
mesmo, no campo religioso (pensando na questdo do catolicismo oficial).

Na comunidade, os mesmos lideres que se posicionam contra a igreja sao receptiveis
aos “beneficios” que ela leva para aquele local. Tais mudancas de posicionamento, segundo
alguns tedricos, podem ser abordadas como “identidade fluida”. Independente de qual sejam
as reais intencdes das acOes da igreja (geralmente proselitistas, como ja abordadas no segundo
capitulo), essas a¢des levam beneficios pontuais para aquele povo.

No decorrer das visitas, houve relatos de pessoas convertidas e ndo convertidas que
diziam ter algo para se alimentar em casa porque receberam cestas da igreja. Familias inteiras
se vestem porque recebem doac6es de roupas da mesma instituicdo. Outras familias vivem em
condicBGes desumanas e recorrem aos pastores e fieis da igreja para ajuda-los e suprir suas
faltas. Assim, como notado na comunidade Riachdo, Céssius Dunck Dalosto (2016), a partir
de estudos feitos sobre as “Politicas publicas e os direitos quilombolas no Brasil: 0 exemplo
Kalunga” analisou a situacdo de producdo e econdémica do Sitio Historico no geral. A

comunidade Riachéo, que pertence o municipio de Monte Alegre, ndo foge a regra.
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Primeiramente observa-se uma situacdo de pobreza vivenciada pela populacdo da
comunidade, uma vez que 2.974 (53,83%) dos quilombolas cadastrados possuem
renda per capita de até R$ 77,00, ou seja, vivem em situacdo de extrema pobreza, e
apenas 353 (6,39%) vivem com renda per capita acima de meio salario minimo
(DALOSTO, 2016, p.187-188).

Diante disso, a presenca da igreja, bem como as acOes sociais que ela faz, muda a
realidade local, de modo que muitas tradic@es, na visdo de algumas pessoas, sdo esquecidas. E
fato que a intencdo principal da igreja é atrair fiéis, com o discurso de oferecerem o
“Salvador”, o unico Deus. Por outro lado, de acordo com tedricos que fundamentam a questéo
cultural, podemos reforcar que a identidade cultural do povo Kalunga ndo é totalmente
abandonada, pelo contrario, percebe-se que eles possuem uma caracteristica diferente de
povos remanescentes africanos, uma vez que a maioria dos descendentes africanos
fundamenta sua identidade nos seus antepassados.

Para os Kalunga, a auto-identificacdo acontece, na maioria das vezes, através do
respeito e valorizacdo da natureza e da terra, 0 que ndo se perde apds adotarem a nova fé. Em
didlogo com um morador Kalunga, ele relatou a vida sofrida que tinha antes de se “entregar a
Deus” e os beneficios conquistados apos a mudanga espiritual. Entre as experiéncias, ele disse
que a luta pela conquista legal das Terras quilombolas s6 aconteceu depois de fazer essa
entrega. Assim acrescenta ele:

antes a gente ficava na escuridao total, ninguém tinha direito a nada, mas depois que
0s irmdo comecou a orar nas casas, ndo tinha nem igreja ainda, as coisa foi
mudando. Conseguimos o reconhecimento do Sitio. Foi Deus que iluminou porque a
gente tentava e ndo conseguia, mas agora nao ele foi mostrando o caminho e até hoje
nos lutamos por nossas terras. Muitos companheiros ja conseguiram a posse da terra,
mas vamos lutar até todos conseguirem.

Esse sentimento é presente nas entrelinhas do discurso dos entrevistados Kalunga
convertidos, eles sentem orgulho por serem Kalunga e tém muito amor pelo local, pela terra
em si, mas sentem-se diferenciados por viverem experiéncias que, somente na nova religiéo,
conseguem ter, mesmo que iSSO ocasione rupturas pessoais ou sociais, como é o0 caso do
batismo nas aguas, ritual necessario para que se efetive a conversdo e exemplificado nas
Figuras 1 e 15.

O batismo nas aguas por imersdo, assim como a santa ceia, € um dos rituais mais
importantes praticado pelos evangélicos, pois, ao submeter-se ao ato batismal, o convertido
cumprira mais um dos ensinamentos de Jesus Cristo descrito na Biblia. Para a Igreja

Assembleia de Deus, o0 batismo nas aguas ndo é uma opcdo, mas &, acima de tudo, uma
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obrigacédo para todo fiel. Tal ritual é, para os entrevistados, um momento de sepultamento e
ressurreigéo, que configura e simboliza a morte carnal e ressurrei¢do em Jesus Cristo.

Eles acreditam ser o sacrificio perfeito para a remissdo dos pecados, restando agora
viver uma vida de obediéncia total aos mandamentos biblicos, os quais sdo repetidos,

veementemente, pelo pastor durante o discipulado.

Figura 14: Momento do serméo antes do ato batismal.

Fonte: Marques, .L., Mar /2015.

Figura 15: Momento do batismo nas aguas.
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Esse ritual, além de integrar o novo crente ao rol de membros da igreja, confere,
simbolicamente, o direito de ser considerado filho de Deus, o que garante, conforme ensinam,
com base nas escrituras biblicas, que, se forem fieis até o fim, terdo o direito a vida eterna no
céu. Hervieu-Léger (2005, p. 134) preconiza que o acesso ao batismo marca “a saida da
segregacao social, simbolicamente significada na exclusdo religiosa” e o ato batismal torna-se
um ritual que favorece a integracdo sécio religiosa na nova fé.

O que arriscamos dizer que se configura uma traducdo cultural, visto que Hall (2014,

p. 52) descreve o conceito de traducdo como,

[...] aquelas formacBes de identidades que atravessam e intersectam as fronteiras
naturais, compostas por pessoas que foram dispersadas para sempre de sua terra
natal. Essas pessoas retém fortes vinculos com seus lugares de origem e suas
tradicBes, mas sem a ilusdo de um retorno ao passado. Elas sdo obrigadas a negociar
com as novas culturas, das tradi¢cdes, das linguagens e das histérias particulares
pelas quais foram marcadas.

Nesse caso, hd uma reconstrucdo de identidades que, de certa maneira, torna coesa a
identidade anterior com a identidade adquirida, apontando para uma dindmica de sua
formacdo, estabelecida por relacfes concretas e de conformidade do crente praticante. Assim,
favorece uma hibridizacdo cultural e religiosa visto que toda religido implica, de fato, uma
mobilizacdo especifica da memdria coletiva. Nas sociedades tradicionais, cujo universo
simbolico-religioso é inteiramente estruturado por um conjunto de mitos que justificam a
origem do mundo e do grupo, a memoria coletiva estd dada, uma vez que esta inteiramente
contida nas estruturas, na organizacao, na linguagem, nas praticas quotidianas de sociedades
regidas pela tradicéo.

Diversos estudiosos, entre eles Stuart Hall (2003, p. 248), ao falar da diéaspora,
identidades e media¢des culturais afirma que a cultura “ndo €, num sentido ‘puro’, nem as
tradicBes populares de resisténcias a esses processos, nem as formas que as sobrepdem. E o
terreno sobre o qual as transformagdes sdo operadas”. Contudo, na visdo da Antropologia
Moderna, o encontro com outras culturas ndo é mais entendido como um processo de
aculturacdo, ou seja, a supressdo da uma cultura para adocdo de outra, mas, nesse caso, uma
dindmica cultural. Adotando essa perspectiva, percebemos que é possivel que cada cultura
tenha a capacidade de se adaptar as mudancas internas ou externas.

As mudangas que ocorrem no interior de determinada cultura podem ser alteragtes
sutis que acontecem naturalmente, o que € caracteristico dela, ou em um ritmo mais acelerado,

ou seja, de maneira brusca. O que € interessante ressaltar aqui é que a cultura muda
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independente de ter interferéncia externa ou ndo. Em relacdo a manifestacdo religiosa da
comunidade Kalunga Riachdo, o que foi perceptivel é que essas mudancas ocorrem paulatina
e individualmente, na medida em que as pessoas vdo tendo contato com o grupo de
evangélicos. Mesmo aqueles que ndo aderiram ao pentecostalismo representado pela Igreja
Assembleia de Deus, de um modo ou outro, transformam seu modo de pensar e apresentar sua
identidade.

O contato com o outro permite que reconfigure sua visdo sobre a realidade local e
sobre si mesmo e, a partir de novos elementos, formam opinides e julgamentos sob o prisma
de concepcdes externas. Em uma primeira visita a comunidade, ao conversar com uma mulher
Kalunga, catolica, ela expressou que antes (referindo-se ao inicio do trabalho da igreja na
comunidade), ela era contra, porque achava que as a¢des da igreja iriam acabar com a tradicdo
deles, mas agora percebia que eles estdo ali fazendo o trabalho deles e as pessoas mudam se
elas quiserem. Diante de todo o aporte tedrico que ja abordamos sobre religido, sabe-se que
ndo é tdo simples assim, que ha todo um contexto do discurso proselitista da relacdo de poder.

O trabalho da igreja na comunidade recria historias narradas, ndo s6 em relacdo a
identidade com o lugar, mas nas relacdes sociais. O que se percebe no convertido € que ele
ndo se sente tdo marginalizado como antes, sem fazer juizo de valor, Por isso, é necessario
registrar que ndo transmitem mais historias de dominagdes ou marginalizacéo e sim passam a
ter uma consciéncia reelaborada e de busca por seus direitos através da luta politica e social.
Um dos entrevistados convertido ja foi eleito vereador por duas vezes e vice-prefeito de
Monte Alegre-GO.

Os quilombolas com os quais foram mantidos contatos durante a pesquisa sempre
referenciavam a construcdo da identidade por meio do espaco fisico, politico, cultural e
simbolico, demonstrando que estdo em atividades de lutas por reconhecimentos e
reivindicaces das terras*?. Ademais, mesmo os convertidos tendo suas conquistas atribuidas
ao novo sagrado, a memoria tem um lugar privilegiado que serve de inspiracdo para a
coletividade.

Contudo, organizam-se e buscam, a partir da memdria e da oralidade, a identidade

coletiva de luta para uma construcdo histérica da comunidade que até entdo ndo tem

12° A comunidade Kalunga, localizada no nordeste do Estado de Goias, se tornou pioneira na luta pelo
reconhecimento institucional e pelo direito a propriedade territorial, a partir da participacdo da antropéloga Mari
Baiocchi que desde 1982, quando teve o primeiro contato com a comunidade, atuou junto as liderancas locais
visando tal objetivo. Essa acdo pioneira culminou no reconhecimento da comunidade em dmbito estatal por meio
da lei Estadual n® 11.409/91, que delegou-lhe o titulo de Sitio Historico e Patrimonio Cultural Kalunga
(MARINHO, 2014, p.156). Contudo, ainda hoje eles lutam pelo o direto de ter suas terras com registro
individual, pois o reconhecimento é para o Sitio em sua totalidade e nao por individuo ou familia.
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familiaridade com registros escritos. “A memoria religiosa coletiva torna-se a aposta de uma
reelaboragdo permanente, de tal modo que o passado inaugurado pelo acontecimento historico
da fundagdo possa ser apreendido a todo o momento como uma totalidade de sentido”

(HERVIEU-LEGER, 2005. p. 70). A mesma autora ainda acrescenta que:

os crentes, ao preco de um trabalho de rememoragdo que é também uma
reinterpretacdo permanente da tradicdo em funcdo das questBes do presente. Esta
elaboracdo continua da identidade religiosa coletiva efetua-se, por exceléncia, na
atividade ritual que consiste em fazer memoria (anamnese) desse passado que da um
sentido ao presente e contém futuro.

A interatividade dos quilombolas com a natureza e tdo valorizada como as relagdes
sociais, por isso, tanto as transformacgdes da natureza como das narrativas vao se construindo
de acordo com os novos contatos tidos no decorrer do tempo, principalmente quando diz
respeito as criancas. A Igreja Assembleia de Deus, conforme se percebe, investe bastante na
evangelizacdo infantil e, nas palavras do pastor local, é com as criangcas que é preciso
trabalhar mais, para ndo crescerem téo devotos de Santos e imersos na cultura tradicional do

da comunidade.

Figura 16: Momento De Evangelizacéo de criangas..

Fonte: Silva, K. A, Abr /2016.
Como representado na Figura 16, o trabalho com criangas é evidente. Devido a

caracteristica peculiar de invisibilidade e de ndo aproximacdo com o de fora, o processo de
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evangelizacdo é dificultado, mas, voltar suas atengdes para a nova geracdo € uma estratégia da
igreja para quebrar a lacuna de afastamento. Os pastores acreditam que terdo mais
aceitabilidade e que o processo sera facilitado porque ndo terdo a barreira do isolamento.
Dalosto (2016, p. 178) afirma que “é importante ressaltar que os Kalunga, como estratégia de
sobrevivéncia, buscavam o maximo manterem-se distantes dos ‘de fora’”. Alids, diversos sdo
os relatos de individuos que fugiam ao ver pessoas “de fora”.

Nessa questdo, os adultos e os idosos, realmente, ainda sdo distantes e ndo permitem
muitos contatos, os adolescentes e jovens, ainda ndo se aproximam, ficam as margens dos
eventos promovidos pela igreja e so participam na hora da alimentagdo. Ja as criangas séo
receptivas, mas, mesmo assim, ainda com certo limite de proximidade.

Nesta dissertacdo, o foco foi abordar as transformacbes que ocorreram no cenario
religioso na comunidade quilombola Riachdo através das acdes da Igreja assembleia de Deus.
Desse modo direcionamos um olhar mais atento para esse objetivo, buscando identificar a
concepgdo que eles tém dessa hibridizacdo religiosa que esta acontecendo desde que passou a
ter a insercdo de outras culturas naquele lugar.

No processo de encontro cultural da religido catolica com a protestante, culmina em
praticas que correspondem as particularidades dos viventes com o sagrado. Ou seja, uma ndo
excluiu a outra, ja que os simbolos, 0s mitos e os rituais se reconfiguram e, dependendo da
intensidade da relacdo do fiel com o sobrenatural é que se constroem vinculo a instituicdo
religiosa, bem como as suas doutrinas, seja essa insercdo religiosa da Igreja Assembleia de
Deus ou de outros segmentos como universidades.

No entanto, é perceptivel uma mudanca de posicionamento religioso inédito, que de
uma maneira ou outra, incomodou tanto os adeptos do catolicismo popular quanto a igreja
protestante que adentrou na comunidade. Talvez, seja oportuno para uma abertura para novas
experiéncias religiosas, porque, segundo Otto, (2007), as experiéncias religiosas podem
acontecer na esfera racional da consciéncia, contudo, suas interpretacdes ocorrem nas lacunas

das fragmentacgdes do consciente e do inconsciente.
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CONCLUSAO

Diante do exposto até 0 momento podemos chegar a algumas conclusdes. Primeiro, a
religido se apresenta de maneira simbdlica e em diferentes linguagens, o que a torna um
fendmeno plural passivel de construgdes e reconstrugdes sociais que representam uma
identidade cultural. Segundo, a pluralidade favorece o surgimento de diversas religides
divergentes do catolicismo, entre elas, o protestantismo que, em seus desdobramentos,
apresenta 0 pentecostalismo como segmento, do qual a Igreja Assembleia de Deus é
pertencente e subsidia a nossa pesquisa como um dos objetos analisados.

Ap0s analisarmos o contexto histérico e social de surgimento e construcao do Sitio de
Histdrico e patrimdnio Cultural Kalunga, a partir do aporte tedrico de Baiocchi (2013),
Almeida (2014) e as visitas no local percebemos que o Quilombo Kalunga esta passando por
inimeras transformacgdes sociais, 0 que acontece por diversos motivos, e a comunidade
Riachdo ndo tem ficado alheia a esse processo. Em alguns casos, esse processo é muito menos
religioso e muito mais social e politico. Durante a pesquisa, em didlogo com quilombolas de
outras comunidades, que ndo tém a efetiva participacdo da igreja e ndo possuem ainda acoes
especificas de evangelizacdo, relataram que as transformacgdes culturais tém acontecido
também, significativamente. Nesses casos, eles atribuem tais mudancas e depositam toda
preocupacédo da preservacdo cultural ao fato dos jovens de hoje ndo quererem mais participar
das rodas de conversas, dizem que eles estudam fora e na época das festas sdo liberados para
participarem e simplesmente ndo vao.

Em outros casos, citam a televisdo e relatam que muitas pessoas se envolvem com as
tecnologias, o que influencia comportamentos que até pouco tempo ndo tinham, uma vez que
0s conteudos midiaticos geram expectativas cada vez mais associadas a costumes nao
quilombolas. E certo concluir que, na medida em que o quilombola tem contato com um
universo distinto do seu, cria um misto de frustacdo entre o que lhe é apresentado como novo,
em um mundo de possibilidades, e sua realidade de limitacdes, que o impede de usufruir
daquilo que julga ser bom. Contudo, ha transformac@es socioculturais com ou sem a presenca
da Igreja, porém, em comunidades onde h& agdes missionérias e, principalmente nos lugares
que tém templos construidos frequentemente, as mudancas estdo atreladas a nova doutrina
presente ali, 0 que se aplica na comunidade pesquisada, a saber, Riachao.

No ultimo capitulo, ouvimos as vozes do convertido porque, certamente, 0 processo de

traducdo ou hibridizacdo que acontece naquela comunidade é complexo e nédo € fécil para ser
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analisado. Para tal exercicio, nos deparamos com iniciativas integracionistas,
preservacionistas e, ainda, em outras que, realmente, segregam culturalmente os quilombolas.
No entanto, concordamos que, independente de qual iniciativa prevaleca, havera
consequéncias ocorridas por meio da linguagem ou dos costumes.

Enfim, por ter uma diversidade de pulverizacdo dessas culturas, de uma maneira ou de
outra, ao ter contato com os de fora, os quilombolas absorvem, mas também transmitem
varios aspectos de sua cultura local.

Esses processos de transformacéo e ressignificacdo nos levam a concluir que, se ha
uma demanda de procura por essa nova religido, os que as procuram ou sdo conduzidos para
tal buscam encontrar alguma resposta para seus anseios. Nao se deve, jamais, impor nenhum
elemento externo as comunidades quilombolas, ou qualquer outra que seja, 0 que é
considerado um desrespeito humano e cultural. Mesmo areas néo religiosas como educacéo,
salide ou meios de subsisténcia devem ter cautela para ndo haver imposicédo e sim negociagéo.

Para finalizar essa pesquisa, acreditamos também que, por outro lado, é respeito
cultural ndo privar os quilombolas do direito de fazerem escolhas dentro do seu proprio
ambiente cultural. Cada comunidade intercultural precisa ter autonomia e capacidade de
tomar decisdes para seu préprio desenvolvimento, independente se social, cultural ou
religioso, mesmo que isso seja através de conflitos. Na questdo religiosa, a presenca da Igreja
Assembleia de Deus na comunidade promove uma aproximacao do Kalunga do conhecimento
de valores biblicos e cristdos, o que capacita para uma reflexdo interna. Além disso, ao
concluir a pesquisa, percebemos que sao mudancas voluntarias e desejadas, visto que todas as
pessoas entrevistadas, ao entrarem para as “leis dos crentes”, como costumam dizer, estavam
procurando algo que ndo haviam encontrado ainda em suas tradigdes.

Se as culturas sdo fluidas e mutaveis, ndo € compreensivo que o fato de um
quilombola procurar novos valores, independente se valores biblicos, possa configurar uma
extincdo cultural violenta, como é defendido por muitos pesquisadores. Questionar as
motivacdes missionarias € sempre valido, mas, sabe-se que ha inciativas particulares,
cientificas e governamentais que atuam no quilombo Kalunga, conduzidas pelas mais variadas
motivagdes. Todavia, 0 que se percebe em muitos discursos é que ha uma discriminacdo em
relacdo a iniciativa de evangelizacdo das igrejas que eles consideram como dominantes. Nesse
sentido, é como se a dominacéo religiosa fosse mais desprezivel que a dominagéo politica, por
exemplo.

Enfim, percebemos que o que acontece na comunidade Riachdo ndo é uma

catequizagdo, mas um compartilhamento de fé por pessoas que estdo convictas de que podem
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contribuir com o outro. Tais a¢des, quando compartilhadas com alguém que deseja receber,
ndo podem ser caracterizadas como opressdo cultural e sim como um momento de
hibridizacdo. Afinal, sdo feitas abordagem nos codigos das comunidades para que a
mensagem possa ser compreendida e para que ndo haja uma ruptura com 0s Seu
comportamento diério.

Valendo-se da imparcialidade, concluimos que as pessoas convertidas tém um alto
grau de consciéncia sobre a importancia da valorizacdo da sua propria cultura, da sua
linguagem, dos meios de producéo da agricultura e da valorizacdo de suas conquistas pessoais
e coletivas. Compreendemos que o0 posicionamento de grupos que defendem a preservacao
cultural em ndo querer essa interacdo com os evangélicos dentro da comunidade pode ter sua
origem no passado de repressdo e dor enfrentado pelos quilombolas, mas, diante das atuais
demandas daquela comunidade, ndo permitir um didlogo daquelas pessoas com novas
propostas religiosas, caracterizaria uma omissdo. Toda forma de opressdo ou dominagéo,
realmente, deve ser evitada, mas o didlogo com outras culturas e outros tipos de fé é benéfico,
até porque, como apresentado no corpo do texto deste trabalho, a identidade verdadeira é
aquela que a pessoa escolhe, nesse caso, 0 quilombola pode escolher ser protestante e

continuar com sua identidade quilombola.
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