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RESUMO

Nesse estudo abordamos os efeitos do pluralismo religioso na identidade religiosa afro-
quilombola da comunidade Sitio Castainho — Garanhuns-Pe. Assim, investigamos como
pluralismo religioso tem influenciado a construcao da identidade religiosa, e como as préticas
e representagdes religiosas se relacionam ou influenciam no modo de vida, nas formas de
organizacdo e identificacdo comunitdria. Para tanto, como arcabouco tedrico, empregamos 0s
conceitos de Zygmunt Bauman de Modernidade e Comunidade, o conceito de identidade de
Stuart Hall, e Crise de sentido e pluralismo de Peter Berger. No aporte metodolégico
utilizamos a abordagem qualitativa para a investigacdo, com caracteristicas de cunho
exploratorio e explicativo. Sendo assim, nos apropriamos do uso de pesquisa bibliografica de
autores e estudiosos sobre o tema, além da realizacdo de questiondrios, com moradores, lider
comunitdrio e lider religioso. A coleta de dados foi realizada por meio de video conferéncia
na plataforma Google meet, pelo qual entrevistamos 12 participantes, dentre eles: quilombolas
ancidos, jovens residentes na comunidade e o pastor da igreja presbiteriana fundamentalista.
A metodologia nos permitiu descrever e analisar a organizacdo contemporanea do grupo, nos
fornecendo coleta de dados que facilitou a responder a problemadtica levantada neste estudo.
Neste sentido, o referido estudo aponta que o pluralismo religioso, vem ocasionando
transformacdes na identidade religiosa e cultural da comunidade de Castainho, e,
consequentemente uma crise de sentido dos referencias identitario do grupo. Ou seja, vem
ocorrendo o declinio dos cultos da matriz da religido afrodescendente enquanto forma de
representacao social.

Palavras chaves: Castainho; Catolicismo; Identidade Religiosa; Memoéria Coletiva;

Quilombolas.



ABSTRACT

In this study we approach the effects of religious pluralism on the Afro-quilombola religious
identity of the Sitio Castainho - Garanhuns-PE community. Thus, we investigate how
religious pluralism has influenced the construction of religious identity, and how religious
practices and representations are related or influence the way of life, the forms of organization
and community identification. For that, as a theoretical framework, we use the concepts of
Zygmunt Bauman of Modernity and Community, the concept of identity by Stuart Hall, and
Crisis of meaning and pluralism by Peter Berger. In the methodological contribution we use
the qualitative approach for the investigation, with characteristics of exploratory and
explanatory nature. Thus, we have appropriated the use of bibliographic research by authors
and scholars on the subject, in addition to conducting questionnaires, with residents,
community leaders and religious leaders. Data collection was carried out through a video
conference on the Google meet platform, through which we interviewed 12 participants,
among them: elderly quilombolas, young people living in the community and the pastor of the
fundamentalist Presbyterian church. The methodology allowed us to describe and analyze the
contemporary organization of the group, providing us with data collection that made it easier
to answer the problems raised in this study. In this sense, the aforementioned study points out
that religious pluralism has been causing transformations in the religious and cultural identity
of the community of Castainho, and, consequently, a crisis of meaning in the group's identity
references. In other words, there has been a decline in the cults of the Afro-descendant
religion as a form of social representation.

Key words: Chick; Catholicism; Religious Identity; Collective Memory; Quilombolas.



RESUMEN

En este estudio abordamos los efectos del pluralismo religioso en la identidad religiosa afro-
quilombola de la comunidad Sitio Castainho - Garanhuns-Pe. Asi, investigamos cémo el
pluralismo religioso ha influido en la construcciéon de la identidad religiosa, y cémo las
précticas y representaciones religiosas se relacionan o influyen en el modo de vida, las formas
de organizacion y la identificacién comunitaria. Para eso, como marco tedrico, utilizamos los
conceptos de Zygmunt Bauman de Modernidad y Comunidad, el concepto de identidad de
Stuart Hall y Crisis de significado y pluralismo de Peter Berger. En el aporte metodolégico
utilizamos el enfoque cualitativo para la investigacién, con caracteristicas de caracter
exploratorio y explicativo. Asi, nos hemos apropiado del uso de la investigacién bibliogréfica
por parte de autores y estudiosos sobre el tema, ademds de la realizacién de cuestionarios, con
vecinos, lideres comunitarios y lideres religiosos. La recoleccidon de datos se realizé a través
de una videoconferencia en la plataforma Google meet, a través de la cual entrevistamos a 12
participantes, entre ellos: quilombolas ancianos, jévenes que viven en la comunidad y el
pastor de la iglesia fundamentalista presbiteriana. La metodologia nos permitié describir y
analizar la organizacidon contempordnea del grupo, brinddndonos una recoleccién de datos que
facilité la respuesta a los problemas planteados en este estudio. En este sentido, el citado
estudio sefiala que el pluralismo religioso viene provocando transformaciones en la identidad
religiosa y cultural de la comunidad de Castainho y, en consecuencia, una crisis de sentido en
las referencias identitarias del grupo. En otras palabras, ha habido un declive en los cultos de
la religion afrodescendiente como forma de representacion social.

Palabras clave: Castainho; catolicismo; Identidad Religiosa; Memoria Colectiva;

Quilombolas.
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INTRODUCAO

A aspiracdo de estudar aspectos das Comunidades de remanescentes de Quilombos
(CRQs) vem desde 2002, apés o término da minha graduag@o. Durante a minha pds-
graduacdo, em lato sensu, em Histéria das Artes e das Religioes, pela UFRPE, desenvolvi
interesse pelo estudo da religiosidade Afro-Brasileira. Ao realizar pesquisa bibliografica para
elaboracdo de minha monografia de especializacdo, no arquivo publico de Pernambuco,
Jordao Emereciano, tive a oportunidade de conhecer vérios pesquisadores que realizavam
pesquisa, visitavam o arquivo publico. Estes pesquisadores que realizavam trabalhos faziam
muita apologia dos grupos rurais de descendentes de quilombos em suas discussdes,
inspirando-me o desejo de desenvolver possivel proposta de projeto de mestrado que
investigasse esse objeto de estudo.

Para tanto, € importante ressaltar que, seria um grande desafio pelo fato de ter
participado da sele¢cdo do mestrado em Ciéncia Politica da UFPE, em 2003, com temética que
discutia o pragmatismo do Partido dos trabalhadores em Pernambuco, totalmente diferente do
tema comunidades negra rural. Assim, comecei a pesquisar sobre popula¢des negras no meio
rural, e mergulhei numa intensa discussdo sobre o assunto, além de ter conseguido realizar
pertinente levantamento de fontes bibliograficas.

Desse modo, surgiu um problema: como definir o objeto de estudo? E, numa mesa,
sentado a pesquisar, aproximou-se de minha pessoa um determinado funciondrio. Este
acontecimento ndo representou estranheza pelo fato de que geralmente conversivamos nos
momentos de pesquisa. O cidaddo indagou sobre minha temdtica e respondi ndo ter nada
definido, pois precisaria demarcar melhor o que estudar e onde estudar.

Mas, o interessante € que aquela pergunta mudaria meus planos, visto que o
colaborador deste espaco publico portando um dossi€ desenvolvido pela Pastoral da Terra,
equipe Garanhuns, intitulado “Comunidade Quilombola Sitio de Castainho”, documentagdo
referente ao arquivo publico de Pernambuco Jorddao Emereciano, logo me questionou
novamente porque ndo investigar este grupo de quilombolas, pois eles travaram intensa luta
pela posse da terra em Garanhuns.

Faz-se importante ressaltar, aqui, que os caminhos e descaminhos para a constru¢ao da
proposta de investigacdo, referente a Comunidade Sitio de Castainho, comecava a
desenvolver-se naquela ocasido e, posteriormente, recebi a orientacdo de uma ilustre amiga,

mestranda em Ciéncia Politica, no ano de 2002, Artémis Cardoso, que me incentivou na
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pesquisa sobre a temdtica, além de indicar o ex-militante da Djumbay e doutorando de
sociologia na mesma época, o professor Ronaldo Laurentino. Juntos, entdo, construimos a
primeira versdo do projeto intitulado “Uma andlise Histérica do Processo de Politizacdo da
Comunidade do Sitio de Castainho (Garanhuns-PE), na luta pelo reconhecimento como
Comunidade Quilombola”, proposta esta transitada em varios programas da UFPE a citar:
Histéria, Antropologia e Ciéncias Politica sem éxito na sua aprovacao.

Nos anos de 2004 a 2006, participei das selecdes em nivel de mestrado dos Programas
de P6s-Graduagao em Historia e Antropologia, pois pretendia realizar uma andlise Historica
do “Processo de politizacdo da Comunidade Quilombola do Sitio de Castainho (Garanhuns-
PE), na luta pelo reconhecimento como comunidade Quilombola no periodo de 1983 a 1997
Assim, afirmava que o problema que envolvia a luta pela posse da terra, na Comunidade
Quilombola de Castainho, seria resolvido no momento da politizagdo desta comunidade, que
se mobilizou reivindicando, na justica a titulacao e apropriac@o das terras por eles ocupadas.

O que mais me provocava consistia em entender como tinha sido construido esse
processo “Histdrico da politiza¢do da identidade étnica da Comunidade do sitio de Castainho
(Garanhuns-PE), na luta pelo reconhecimento como Comunidade Quilombola”. Haja vista
que o dilema dessa sociedade de remanescentes de quilombos ndo consiste apenas numa
politica de assentamento.

Como forma de dar vida a esse argumento, é extremamente relevante destacar, que a
luta que envolve as Comunidades negras pelo direito a posse da terra no Brasil € uma questao
historicamente antiga. Tendo como marco a lei de terra de 1850, lei 601 de 18 de Setembro de
1850. Consistia num conjunto de leis, que se fundamentavam em um regime de posses de
terras, admitida a transmissdo da propriedade, baseada apenas pela sucessdo, compra e venda,
cabendo ao poder publico intervir nas mediagdes e demarcacdes das propriedades de terras. O
estatuto territorial se baseava no regime de concessdo. A velha sesmaria tradicional permitia
ao estado o povoamento, com incentivo as propriedades particulares. !

Portanto, a lei de terra defendia os interesses de determinados grupos que eram oS
posseiros, e alijava o grupo dos escravos libertos do direito a posse da terra como afirma
Rebeca Oliveira Duarte (2001).

Segundo a autora, o acesso a terra pelas pessoas negras, libertas da escravidao, fora
devidamente bloqueado pela lei de terra, quando a legitimagdo das terras s6 se faria em

pagamento em dinheiro para a coroa, tendo a junta do imperador o poder de decidir a quem

! FAORO, Raymundo. Os Donos do Poder: Formagdo do Patronato Politico Brasileiro. - 3* edigdo. Revista. —
Sao Paulo, 2001. Pp-466.
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vender as terras, a que preco vendé-las e a quem conceder o direito para exploracdo. Pessoas
negras libertas ndo teriam condigdes de adquirir as terras por compra, beneficiando
explicitamente tal lei os grandes posseiros e proprietarios de terras, porque houve um
encarecimento das terras Brasileiras.>

Diante dos dilemas do direito a posse da terra enfrentado pelos habitantes de
Castainho, além de minha aspiracdo pela investigacdo cientifica, procurei o professor e
Pesquisador do Programa de Pds-Graduacdao em Antropologia, Dr. Bartolomeu Tito Figueiroa
de Medeiros, departamento de Antropologia (UFPE), que tinha pesquisa sobre CRQ, em
Pernambuco. O referido professor, ao perceber minha motivagdo pelo tema, convidou-me a
fazer parte do seu nicleo de pesquisa em comunidade quilombola pelo qual aprofundei as
concepgdes que havia construido sobre Castainho. Em vista disso, diante da necessidade da
constru¢do do memorial antropolégico exigido na selecio do mestrado do Programa de Pds-
Graduagdo em Antropologia ano 2005. Assim, para atender as exigéncias do processo seletivo
realizei a visitagdo a Comunidade Sitio Castainho com a finalidade da elaboracdo do
memorial antropolégico.

O primeiro contato com o objeto de estudo, no papel de pesquisador realizando andlise
de observador participante, trouxe-me grandes motivagdes e, saindo do Recife as 06:00h com
destino a Garanhuns, ora conduzido pelo medo e incerteza do aprofundamento da proposta de
estudo, ora indagando sobre a escolha desse objeto, mas, ao chegar aquele lugarejo, deparei-
me com a estrada de barro batido, empoeirado. Sendo assim, ao ser transportado pelo moto
taxista mergulhei na certeza do caminho certo.

A minha chegada ao lugarejo foi marcada pela simpatia e receptividade dos residentes.
Na companhia de José Carlos, lider comunitério, visitamos toda a localidade. Ao adentrar,
buscamos uma compreensio, a partir do relato dos moradores acerca da luta pela posse da
terra, processo de politizacdo, além da formacgdo das identidades dos quilombolas, bem como
das diferentes significacdes do ser negro na contemporaneidade. Em vista disso, procurei
descrever a partir do modo simples de vida, além das historias narradas, fruto da memdria,
pois afirmava o sentimento de pertencimento do grupo que lutava pelo direito a terra que
ocupava.

Em virtude dessa experiéncia recordo cada momento presenciado: as conversas com
cidaddos da velha geracdo (sobre como ocorreu a luta pela posse da terra), o olhar sobre a

casa de farinha, a visitacdo dos residentes nas casas de alvenaria e ainda de barro (onde foram

2 PEREIRA, Graciete Maria; SANTOS, Judith Karine Cavalcanti; LUCIANA, Aradjo et. AL. Danos moral nos
atos de racismo. Olinda: Djumbay, 2011. Pp.52-53.



19

relatados os modos de vida da comunidade), as dreas de plantacdes de mandioca, a escola da
comunidade (Escola Municipal Virgilia Garcia Bessa, instalada na comunidade do Castainho
em 1975)° e todos esses locais foram visitados na companhia de José Carlos.

Sendo assim, ao percorrer longos caminhos para levar adiante esse projeto, deparo-
me com a decepcdo e insucesso das vdrias tentativas em programas de pds-graduacio em
nivel de mestrado. Chegava a hora de pausar este projeto. Desse modo, decidi pela entrada no
mestrado de economia da UFPE em 2007, pois tinha a conviccdo de que Castainho seria
retomado em outro momento de minha formacgdo académica, como um doutorado.

Passado o mestrado, deparava-me com o desejo de retomada das questdes que
envolvia as sociedades negras rurais, mas sabia do desafio a ser superado. Primeiramente
precisaria mudar o enfoque referente a problematica do objeto a ser investigado, sendo assim,
no ano de 2012, desenvolvi uma proposta de estudo que almejava analisar como 0s processos
educativos contribuiram e contribuem para as vivéncias cotidianas dos elementos
constitutivos da resisténcia quilombola: a ancestralidade, a memoria e a identidade.

Embora essa proposta de investigacdo tivesse a finalidade de contribuir com os
estudos identitdrio que a academia tem desenvolvido, considerando a importancia que a
Antropologia brasileira tem dado aos estudos sobre etnicidade, de forma especial as
comunidades de remanescentes de escravos. Assim, destaco que, diante de compromisso

profissional, terminei ndo levando esse projeto adiante.

Ap6s ouvir muitos conselhos de amigos e ex-professores, procurei o Departamento de
Educagao da UFPE para pagar cadeira como aluno especial em 2014, pelo qual cursei “Teoria
e Historia da Educagao”, com o professor e pesquisador Dr. Edilson Fernandes de Souza, que
fez fortalecer o desejo da continuidade do estudo sobre Castainho e, seguindo orientacdo do
mesmo, elaborei novo projeto agora com enfoque para a educagdo quilombola, haja vista,
como professor de Historia e negro, tinha muito interesse pela temdtica. Nessa nova proposta,
almejava analisar a histdria oral como processo civilizador de constru¢do da identidade étnica

e afirmac¢do na luta pelo reconhecimento de comunidade Quilombola.

Neste sentido, minha preocupagdo consistia em avaliar a relevincia da Historia Oral
como educacdo diferenciada, que se propde trabalhar com uma concepciao de educagdo em

que os valores, a cultura, os costumes, as tradi¢cdes, a sabedoria das pessoas mais velhas e a

3 Cabe destacar que a escola esta situada na parte central da comunidade e atende, em geral, os quilombolas desta
mesma. Disponibiliza o nivel fundamental I e II, atendendo em dois turnos: manhi e tarde.
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histéria dos antepassados fazem parte do processo histérico da comunidade, servindo de

inspiracdo e reafirmacdo da identidade.

Diante do desafio de identificar como a cultura quilombola estava sendo trabalhada em
sala de aula, resolvi realizar nova visitacdo a comunidade. Seria o segundo encontro ao objeto
de estudo, novamente recebido por José Carlos, facilitador dessa anélise. Percorremos toda
comunidade, mas o que me impressionou nesse contato com a comunidade, foi perceber as
mudancas do modo de vida do grupo: a casa de farinha estava modificada, os imdveis ja nao
eram mais de barro e possuiam nova arquitetura, pois os residentes faziam uso do Programa
“Minha Casa Minha Vida Quilombola”, politica publica do Governo Federal que

consequentemente resultou no aumento do percentual de iméveis de estrutura de alvenaria.

Em presenca desse cendrio, observei praticas religiosas do movimento pentecostal por
meio de acdes sociais implementadas através da Creche Bethesda, que conforme informagdes
dos domiciliados e funciondrios do estabelecimento, estava instalada no povoado desde 2006
sendo inaugurada em 31/01/2009. A principio, comecando sua histéria no quilombo através
das atividades realizadas na escola municipal da localidade, pela qual foram desenvolvidas
praticas educativas de evangelizacdo na escola dominical, com cerca de 50 criancas e 10
adultos. Cabe destacar, que as atividades religiosas foram crescendo, havendo a necessidade
da construcdo do templo religioso, ocorrido em 14/12/2006, com a construcdo da igreja

Presbiteriana fundamentalista no seio da comunidade antecedendo a instalagdo da creche.

A partir dessa verificacdo, constatei o impacto desse trabalho assistencial na
religiosidade dos residentes, pois devido ao nivel de pobreza que afeta as CRQs, a entrada de
missoes religiosas dessa natureza se torna comum influenciando a cultura do grupo. No que se
refere ao servigo social, destaco que a creche atende mais de 150 criancas, domiciliadas na

comunidade e em outras localidades.*

Em 2015, mergulhado no desejo de analisar a influéncia da religido nas préticas
culturais de Castainho, tomei a iniciativa de procurar novamente o prof. Dr. Bartolomeu Tito
Figueir6a de Medeiros, que me recebeu gentilmente, e apds algumas orientacdes conduziu-me
a um novo olhar de investigacdo cientifica, mostrando a possibilidade de pesquisar a
identidade religiosa de Castainho e, diante da orientacdo desse pesquisador, comecei a realizar

leituras referentes a CRQs. Os estudos que encontrava sobre comunidades quilombolas

* Maiores esclarecimentos Creche Bethesda consultar: https://crechebethesda.com.br/.
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sempre destacavam a questdo da formacdo identitdria da comunidade, a questdo étnica. Nesse
sentido, percebi certa falta de trabalhos etnograficos que dessem visibilidade aos quilombolas,

os quais abordassem o sincretismo religioso e modo de vida, principalmente em Castainho.

Seguindo orientagdes repassadas pelo referido professor e pesquisador acima citado,
diante da escassez de pesquisa referente ao objeto de estudo, realizamos levantamento sobre
as publicacdes existentes no banco de dados da CAPES, especificamente sobre a temadtica

Castainho, no que tange a religiosidade, foco do nosso recorte.

Destacamos, dentre vdarios estudos, a publicacdo de Cornélio (2015), dissertacao
(Mestrado em Extensdo Rural e Desenvolvimento Local) — Universidade Federal Rural de
Pernambuco, Departamento de Educagdo, Recife, Intitulada “Juventude Quilombola, da
Comunidade para a Universidade: Atores Sociais no Processo de Comunicacdo de Saberes
para o Desenvolvimento Local”, a proposta de investigacdo cientifica tinha a finalidade de
relacionar as experiéncias dos jovens quilombolas adquiridas no estudo superior, com o

processo de desenvolvimento da Comunidade de Castainho, Garanhuns-PE, Brasil.

Dantas (2015), sob o tema: Gestio escolar e Educacio Para as Relagdes Etnico-
Raciais, Universidade Federal de Pernambuco, procurou compreender na sua pesquisa, as
relacdes entre a gestdo escolar e a comunidade quilombola de Castainho, em Garanhuns,
Pernambuco, tendo em vista, a promocao da educacdo para as relacdes étnico-raciais,

observando a implementacio da Lei Federal n° 10.639/03.

Santos (2010), em sua dissertag¢do, defendida na Universidade Federal de Pernambuco,
sobre o titulo “A comunidade de Castainho: uma contribuicdo aos estudos geogrificos de
remanescentes de quilombos em Garanhuns, Pernambuco”. A autora contempla, de forma

satisfatoria, as questdes étnico-raciais e culturais numa abordagem geogréfica.

Silva (2014) procurou investigar, por meio da tematica “Quilombo, cultura e politica:
uma etnografia das politicas culturais na comunidade de Castainho, PE", Universidade
Federal de Pernambuco, Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia, baseada em um
estudo de caso, feito a partir de duas acOes realizadas na comunidade de Castainho,
financiadas por 6rgdos publicos: o Festival de Inverno de Garanhuns (FIG), realizado pela
Secretaria Estadual de Cultura de Pernambuco, e o Projeto Xiré, idealizado pelo SESC da

cidade de Garanhuns.


https://repositorio.ufpe.br/handle/123456789/6617
https://repositorio.ufpe.br/handle/123456789/6617
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Nesse sentido, esse levantamento de trabalhos académico foi bastante relevante para o
desenvolvimento da futura proposta de estudo, haja vista o aprofundamento das pesquisas ja
realizadas sobre a temdtica proposta, a partir de diversos recortes de estudos. Diante dos
caminhos percorridos para o desenvolvimento da pesquisa, apds desenvolver profunda andlise
de publicacdes cientificas sobre a Comunidade de Castainho, partimos para a conclusdo do

projeto de pesquisa a ser apresentado num programa de pds-graduagao.

Dessa forma, busquei ter sempre em mente a busca de uma linha de estudo centrada
numa discussdo referente a influéncia da religido, nas culturas de Comunidades de
Remanescentes de quilombo em especial Castainho, pois percebi, na segunda visitagdo, que o
modo de vida comunitdrio estava passando por um processo de transformacdo, e que poderia
desenvolver um estudo sobre esta “transformagdo”, pois seria relevante para o campo

académico.

Para tanto, € importante ressaltar que, no final de 2015, apresentamos o projeto de
doutorado ao Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncias da Religido da UNICAP, intitulado:
“Do Peji ao Protestantismo: Pluralismo e Identidade Religiosa Afro-Quilombola da

Comunidade Sitio Castainho — Garanhuns-PE”.

Sendo assim, trazemos a seguinte questdo como expressio do problema de nossa
pesquisa: Como o pluralismo religioso tem influenciado a identidade religiosa dos residentes
de Castainho, e como as préticas e representagdes religiosas se relacionam ou influenciam no
modo de vida, nas formas de organizacdo e identificacio comunitdria desses sujeitos enquanto

na condicdo de quilombolas? °

Diante da problemdtica levantada, investigamos os seguintes questionamentos para a
pesquisa: A identidade quilombola entrou de fato nas mentes da comunidade do Sitio
Castainho? Ou ndo foi somente uma realidade presente nas liderancas da comunidade? Até
que ponto a mudanca da consciéncia quilombola acontece devido a conversdo religiosa?

Como o pluralismo religioso influencia no conflito da identidade das velhas e novas geracdes

5> Se faz importante um destaque acerca do que diz Berger (2017, p.68): “O pluralismo é geralmente tratado
como um fendmeno social, e ele o é. Contudo, existe também um pluralismo na mente. Como afirmei [...], o
pluralismo tem o efeito de relativizar as cosmovisdes, trazendo a mente o fato de que o mundo pode ser
compreendido de maneiras diferentes. Em outras palavras, os individuos ndo podem mais aceitar sem discutir a
cosmovisdo na qual por acaso nasceram”. Essa observagdo € interessante e inspiradora em nosso presente estudo,
uma vez que observamos no comportamento religioso das pessoas da comunidade de Castainho, uma
transversalidade de valores advindos de referéncias religiosas, sobretudo de matriz cristd catdlica romana e
pentecostal evangélica, levando os individuos a um confronto com as referencias religiosas de origem, no caso,
de matriz africana.
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de quilombolas no sentido da reconfiguracdo do paradigma de pertencimento? Que fatores
contribuiram para a crise comunitaria da religiosidade em Castainho?

Essas questdes nos possibilitou direcionar nosso olhar para a defesa da seguinte
proposta de tese: o pluralismo religioso tem gerado forte influéncia no modo de vida e de agir
da nova geragdo da Comunidade de Castainho, ocasionando transformagdes nos padrdes de
vida comunitdrios e declinio dos cultos da matriz religiosa africana enquanto expressao
origindria de representacdo social na comunidade.

Em busca de uma perspectiva metodoldgica, optamos por realizar uma pesquisa
bibliogréfica de autores e estudiosos sobre o tema que se estenderd sobre o ponto de vista dos
conceitos de modernidade, comunidade, identidade religiosa e Crise de sentido. Além de
trabalharmos com entrevistas, tendo como participantes residentes da comunidade rural
quilombola do Agreste Meridional de Pernambuco, intitulada “Castainho”. Em vista disso, a
abordagem qualitativa serd de extrema relevancia no processo de coleta dos dados sobre
préticas religiosas, tradi¢des culturais e modo de vida comunitério dos sujeitos domiciliados
no objeto de estudo, na articulagdo dos fatos entre passado e presente.

Uma vez que os instrumentos de coleta de foram baseados num roteiro de entrevista
semiestruturada com questiondrios nos permitindo resgatar, nas narracoes, informacdes das
primeiras praticas religiosas vivenciadas na localidade, além de facilitar nosso entendimento
referente a construcdo social, relacdo interativa dos sujeitos pesquisados com o ambiente e
como ocorre o desenvolvimento espiritual da geracdo contemporanea.

Com intuito de aprofundar as questdes propostas nessa investigacdo, a presente tese
teve como objetivo geral compreender as mudancas na identidade Religiosa da Comunidade
Quilombola Sitio de Castainho, e as transformacdes ocorridas na praxis cultural e religiosa na
vida comunitdria, sinalizando e identificando, nessas modifica¢des, novas adesdes\conversdes

religiosas e crise de sentido.

E para tanto, procuramos investigar como estd ocorrendo a crise da religiosidade
comunitdria no cendrio sincrético moderno, € como as dinamicas religiosas influenciam o
processo de construcdo da identidade e das formas de pertencimento, sob o direcionamento
dos ideais religiosos e simbdlicos em comunidade de remanescentes de quilombos. Desse

modo, tomamos como referéncia para um didlogo reflexivo, os conceitos de Zygmunt
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Bauman de Modernidade e Comunidade, de Crise de sentido e pluralismo de Peter Berger,

tedricos que presentes ao longo da nossa tese. °

A preferéncia por Zygmunt Bauman ocorreu pelo fato deste autor discutir o processo
de modernizagdo, possuindo ampla série de obra relacionada a fluidez. O mesmo realiza certa
critica acerca da moderna sociedade na qual estamos vivendo, utilizando como instrumento de
analise o conceito denominado por ele de “modernidade liquida”, referindo-se a fragilidade e
liquidez dos lacos instituidos entre os individuos e a rapidez com que ocorrem as
transformacdes institucionais que sdo geradas pelas relacdes interpessoais a0 mesmo tempo
em que a influencia o cendrio cultural de hegemonia pds-moderna.

Entendemos como ponto fundamental a compreensdo da realidade atual que
influenciam as formas de comunitarizacdo em Castainho encontradas na modernidade liquida,
tempos descritos pelo mesmo autor como liquidos, permeados por medos liquidos (2008),
amores liquidos (2004), uma - vida liquida (2009); consequentemente, nessa conjuntura
social, as tradi¢cdes vém perdendo seu sentido, devido aos novos paradigmas impostos pela
modernidade contemporanea.

No transcorrer deste estudo, procuramos compreender como a crise comunitdria na
modernidade liquida afeta o contexto cultural, o modo de vida, bem como o processo de
ressignificacdo da identidade religiosa individual na relagcao entre velhas e novas geragdes.

No entanto, para maior aprofundamento conceitual referente as questdes que
envolvem comunidade e identidade, haja vista que, na modernidade liquida, existe uma
grande porcdo de identidades a preferéncia, e outras ainda para serem idealizadas. Nesse
sentido, buscamos, na literatura, autores que tivessem alinhamento nas teorias, assim, da
mesma perspectiva que Bauman, mas, preocupados no debate sobre raga e identidade cultural,
sobretudo no advento da modernidade. Optamos pela escolha de Stuart Hall.

O referido autor trouxe grande contribui¢do para nosso estudo, pois discute o conceito
de identidades culturais pelo qual é conceituado como aspectos de nossas identidades que
surgem de nosso pertencimento a culturas étnicas, raciais, linguisticas, religiosas e, acima de

tudo, nacionais. Assim como Bauman, Stuart Hall, no transcorrer desta tese proporciona

6 Faz-se aqui necessario deixar pontuado a seguinte observacdo: a comunidade de referéncia nessa pesquisa
territorialmente estd hd muito demarcada como uma comunidade de remanescentes de quilombos. Sua histéria
origindria deixa isso bem claro. Nosso estudo, porém, buscou capturar, sobretudo, por meio dos contatos e
entrevistas realizadas em locus, aspectos significativos de mudancas e transformagdes de perspectivas culturais-
religiosas pelas quais essa comunidade tem passado, e, no momento atual, tem caracterizado o comportamento e
as opcdes dos moradores dessa nova geragdo. Por isso é de nossa preocupacdo e cuidados, os referenciais
conceituais e tedricos aqui propostos, estarem colocados numa perspectiva de didlogo reflexivo para
compreender o atual etos comunitario.
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maior entendimento a respeito do conceito e os novos paradigmas de identidade religiosa em
Castainho.

Conforme demonstrado nessa pesquisa, foram muitas as varidveis e aspectos que
influenciaram essa alteracido de entendimento do sujeito quilombola ao longo da modernidade
e que persistem a provocar modificacdes no momento atual, pois o surgimento da
globalizacdo, consequentemente, ocasiona nova dimensdo temporal e espacial na vida dos
remanescentes de quilombos.

Desta forma, Anthony Giddens defende que,

A modernidade ¢é inerentemente globalizante, e as consequéncias
desestabilizadoras deste fendmeno se combinam com a circularidade de seu
carater reflexivo para formar um universo de eventos onde o risco e o acaso
assumem um novo carater. As tendéncias globalizantes da modernidade sao
simultaneamente extensionais e intensionais — elas vinculam os individuos
a sistemas de grande escala como parte da dialética complexa de mudanga
nos pdlos local e global. Muitos dos fendmenos freqiientemente rotulados
como pés-modernos na verdade dizem respeito a experiéncia de viver num
mundo em que presenca e auséncia se combinam de maneiras historicamente
novas (GIDDENS, 1991, p.155).’

Logo, esse sujeito estd inserido numa estrutura social moderna que possui
caracteristicas de mudanga constante, rapida e permanente, o que se constitui como principal
diferenca das sociedades tradicionais. Sendo assim, ocorre, no sujeito, a crise de sentido,
ocasionada pela forma altamente reflexiva de vida, em que as informagdes geram uma
constante avaliacdo e mudanga das praticas sociais.

No entanto, na sociedade moderna, percebem-se transformagdes comportamentais em
nivel cultural-religioso que se conjecturam, de modo pertinente, nas formas de convivios entre
os grupos comunitdrios. Diante das questdes que circundam na pds-modernidade, faz-se
necessdrio analisar o pluralismo e crise de sentido ou identidade, que angustiam as velhas e
novas geracoes de quilombolas. Portanto, autores como Berger e Luckmann (2004) defendem
que “as questdes sobre sentido fazem parte dos desafios da modernidade e que o
individualismo e o pluralismo influenciam o estabelecimento e padrdes de vida cheia de
opgdes” (MOTA, 2008, p.42).

Sendo assim, para uma melhor compreensao do que foi dito, Andrade defende que:

7 Giddens, Anthony. As consequéncias da modernidade; tradug¢do de Raul Fiker. - Sdo Paulo: Editora UNESP,
1991.
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Berger pensa o ser humano, enquanto produto e produtor da cultura,
abarcando uma grande teia de possiveis significados, disponiveis na
sociedade plural. A cultura traz, dentre outros, interpretacdoes e modos de
subjetivacdo que sdo ofertadas ao individuo. O ser humano necessita dar
sentido as suas experiéncias de vida. E a partir da exteriorizacio dessas
experiéncias que ele constréi um mundo, que serd experiénciado como
objetivado, sendo posteriormente interiorizados pelos seus semelhantes.
Nesta dialética, o ser humano atribui uma ordem significativa a realidade em
que vive. E nesta relacdo, segundo Berger, que se situa a religido como
construgdo social de busca de estrutura de sentido. A religido dentro de uma
visdo histérica, sempre teve a funcdo de legitimar e garantir a ordem
construida para bem viver na sociedade. O ser humano percebia a ordem do
mundo como uma determinacdo divina que estava além do alcance humano
que devia ser obedecida (ANDRADE, 2008, p.16).

Desse modo, busca-se compreender as mudangas sociocultural e religiosa, na
conjuntura de crise de modernidade e pds-modernidade, num periodo de grandes
contradigdes, negacdo dos valores culturais oriundas da globaliza¢do e consequentemente de
uma sociedade de consumo.

Sendo assim, através das obras de Peter Berger e Luckman, esta tese apresenta e
aprofunda uma andlise de como a crise de sentido afeta a vida social e cotidiana de uma
comunidade remanescentes de quilombos como € a de Castainho.

Desta forma, a temdatica pesquisada nos permitiu avaliar como as transformagdes das
préticas e representacdes religiosas se relacionam ou influenciam nas formas de organizagdo e
identificacdo comunitdria no presente, € como esses elementos de religiosidade sdo refletidos

pela comunidade colocada.

Diante do exposto, a estrutura desta tese estd dividida em 4 (quatro) capitulos. No
primeiro capitulo intitulado “Alguns aspectos historicos sobre quilombos no Brasil,”
enfatizamos uma revisdo historica acerca da definicio do termo quilombo, elencando os
conceitos e os autores selecionados para explicar e descrever a sua formacio no territorio
brasileiro. Também enfatizamos por meio de dados da Fundacdo Cultural Palmares® o

quantitativo de CRQs nas regides brasileiras, em especial as comunidades de Pernambuco,

onde esté localizado o nosso objeto de estudo. Nesta sec¢do, também estd sendo apresentado

& ANDRADE, Fernanda Maria de Arruda dos Santos. Identidade e Religifio: uma andlise da identidade religiosa
juvenil. Dissertacdo de Mestrado — Universidade Catdlica de Pernambuco. Programa de Mestrado em Ciéncias
da Religido. Recife, 2008.

° Bem sabemos que a Fundagfio Palmares, hoje, passa por uma crise de legitimacdo de sua representacio
institucional por questdes entre outras, de negagdo da histéria do povo negro no Brasil e do processo de
escravizagio ao qual submetido desde Africa. Mas, a institui¢io ainda comporta de pesquisadores anteriores a
esse contexto negacionista, dados que nao foram de todo apagados e que estdo nas maos de dominio publico.
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um panorama histérico da experi€ncia religiosa no Brasil colonial, pois procuramos descrever

as principais praticas religiosas difundidas entre os negros escravizados.

No capitulo 2, intitulado “Descrevendo o objeto de estudo: Comunidade Quilombola
Sitio de Castainho”, apresentamos um breve levantamento histérico da comunidade, sendo
discutidas as versdes sobre a origem da comunidade envolvendo a narrativa de varios autores
e moradores. Nesta discussdo ressaltou-se a passagem do Sitio de Castainho para Comunidade
de Castainho, além de enfatizarmos a luta pela posse da terra. Sendo assim, outros aspectos
sdo contemplados nesta sec¢do, tais como, as praticas culturais, o modo de vida comunitério e

os Costumes e Tradi¢des Locais.

O capitulo 3 ¢ apresentado sob a denominagdo “Caminhos tedricos e conceituais”,
realizamos ampla discussao tedrica entre os principais autores e teorias que serviram de base
para este estudo. Trazemos para este debate os recortes tedricos que ancoram a pesquisa,
descrevendo as principais ideias sobre: comunidade, identidade religiosa, pluralismo,
modernidade, pdés-modernidade e Crise de sentido. Portanto, esta seccdo é de grande
relevancia para a compreensdo das transformagdes dos padrdes culturais e modo de vida da

comunidade rural estudada.

No capitulo 4, intitulado “Representagdes e praticas religiosas da Comunidade
Castainho e o pluralismo religioso”, ¢ apresentado o resultado da andlise dos dados coletados
por meio de entrevistas realizadas entre os residentes da comunidade. Este tépico nos
proporcionou descrever como ocorreu a crise de sentido que afeta o modo de vida, identidade

religiosa e os padrdes culturais da velha e nova geragdo da comunidade de Castainho.

Nas Consideracdes finais, concluimos expondo uma breve sintese das andlises
empreendidas, focando no objetivo principal de nossa pesquisa, que consiste em compreender
as mudancas na identidade Religiosa da Comunidade Quilombola Sitio de Castainho, e as
transformacdes ocorridas na praxis cultural e religiosa na vida comunitdria, sinalizando e
identificando, nessas modificagdes, novas adesdes\conversoes religiosas e crise de sentido.
Por fim, apresentam-se as referéncias bibliograficas que ancoraram o respectivo estudo, os

apéndices e 0s anexos.

A temadtica pesquisada nos permite defender que o pluralismo religioso moderno

ocasionou a crise de identidade, transformacdes no estilo de vida, mudancas na forma de
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organizacdo e identificagdo comunitdria, além do declinio dos cultos de matriz da religido

africana, enquanto forma de representacio social na comunidade Sitio de Castainho.
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CAPITULO I

ALGUNS ASPECTOS HISTORICOS SOBRE QUILOMBOS NO BRASIL

Neste capitulo, faz-se uma breve, porém necessdria, revisdo da ideia de quilombow. Os
quilombos eram niucleos humanos com grandes quantidades de habitacdes. A origem do
conceito € africana, dos bantos, que nao € algo estitico no tempo (NASCIMENTO, 1981,
1987), mas uma estrutura social, em que sujeitos africanos e crioulos (brasileiros) “(...)
possam ter tido ocasides de estabelecer grupos novos baseados em novas relagdes”.

(NASCIMENTO, 1976, p. 71).

Em outros termos, os quilombos eram descritos como um espago de resisténcia
cultural e preservagao da cultura e identidade africana, no qual os negros tinham liberdade de
voltar a falar a sua lingua, manifestar suas préticas culturais e religiosas. Portanto, os
quilombos representam “a rebeldia contra os padrdes de vida impostos pela sociedade oficial

e de restauragdo dos valores antigos” (CARNEIRO, 1988, p 14).

Para tanto, vamos falar um pouco da categoria de quilombo histérico no escravismo,
pelo qual procuraremos descrever seu surgimento, além de apresentar dados sobre as

comunidades quilombolas no Brasil e Pernambuco.

1.1. A experiéncia religiosa no Brasil colonial

Na medida em que o comércio de escravos ocorria no Brasil colonial, com a chegada
continua dos negros aprisionados para o Brasil, e até que ocorresse o fim desse trifico, os
escravos que chegavam iam convivendo com 0s que aqui ja se estavam- que encontravam
mais habituado a nova vida - e com a unido existente entre esses e 0s portugueses, e entre eles

e os povos amerindios, freqiientemente chamados de indios, e destes com os portugueses

°No Brasil, algumas legislagdes estaduais tentaram definir o quilombo. Por exemplo, a lei provincial 157 de 9
de agosto de 1848 (RS) dizia: “Por quilombo entender-se-a a reunido no mato ou lugar oculto, de mais de trés
escravos”. No Maranhado, o artigo 12 da lei 236, de 20 de agosto de 1847 afirmava que ‘“Reputar-se-4 escravo
quilombado, logo que esteja no interior das matas, vizinho ou distante de qualquer estabelecimento, em reunifio
de dois ou mais com casa ou rancho.” (ANDRADE, Lucia; TRECCANI, Girolamo. Terras de Quilombo. In:
LARANIJEIRA, Raymundo (coord.). Direito Agrario Brasileiro. Em homenagem a memdria de Fernando Pereira
Sodero. Sao Paulo: LTr, 2000, p. 599.
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constituiram os denominados afrodescendente, crioulos, mulatos e cafuzos, e juntamente com
os holandeses e os franceses, apesar destes terem sido expulsos em seguida do Brasil,
também, eles deixaram algumas herangas culturais que contribuiram para a formacdo da

identidade brasileira.

Dessa forma, por essas descricdes podemos notar que a estruturacdo do ethos
brasileiro, sua correspondente identidade cultural e religiosa se constituiu por meio das inter-
relacdes ocorridas entre essas distintas culturas que proporcionavam valores, crengas e

organizagdes culturais, sociais, politicas, econdmicas e religiosas bastante diferenciadas.

De acordo com Geertz:

Na crenca e na pratica religiosa, o ethos de um grupo torna-se
intelectualmente razodvel porque demonstra representar um tipo de vida
idealmente adaptado ao estado de coisas atual que a visdo de mundo
descreve, enquanto essa visdo de mundo torna-se emocionalmente
convincente por ser apresentada como uma imagem de um estado de coisas
verdadeiro, especialmente bem-arrumado para acomodar tal tipo de vida
(GEERTZ, 1989, p. 67).

Na concepg¢ao de Bittencourt (2003) é necessario entdo entender, que os portugueses
ao chegarem ao Brasil trouxeram consigo uma ideologia religiosa de mundo pautada no
catolicismo, no entanto um catolicismo cheio de magia, que imaginava paraisos terrestres e
também, lugares habitados por entes demoniacos. Entretanto, analisando a formacgado cultural
percebe-se que essa era a visdo que predominava no imagindrio europeu ao longo do século
XV e XVI, que se devia ao fato de imperar um significativo analfabetismo na Europa ao

longo desses séculos, apesar das artes e das letras serem cultivadas em algumas cortes.

E imprescindivel, portanto, ressaltar, que “a religido das massas era carregada de uma
visdo magica do mundo e de ingredientes folcloricos, e a cultura religiosa catdlica parece que
apenas conseguiu encobrir as zangadas divindades pagds com um verniz superficial”

(BITTENCOURT, 2003, p. 46-47).

Assim, os negros que chegaram como escravos trouxeram também consigo
experiéncia cultural do arcabouco simbdlico das religides que seguiam na Africa, com a

adverténcia que ja seguiam na Africa certos costumes europeus, € também, certos preceitos
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cristdos. O exemplo, a prépria rainha Njinga'! marco maior de resisténcia e oposicdo negra
africana face aos estrangeiros que ali aportavam, “mesmo defendendo a independéncia
ambundo-jaga, Njinga em muitos momentos comerciou com os portugueses € adotou alguns

costumes europeus” (SOUZA, 2006, p.108).

Na conjuntura da resisténcia africana no Brasil, o viés religioso negro configurou-se
como elemento-chave das conservacdes e hibridagdes culturais acontecidas em tantos séculos
de histéria, entre o desembarque e exploracio dos pretos ainda escravos na América
Portuguesa, quanto os nossos tempos de democracia na contemporaneidade. E diante deste

contexto complexo das relacdes culturais que surgem no Brasil as novas identidades.

Para Cossard (2008) os primeiros registros das primeiras comunidades religiosas afro-
brasileiras de que se tem conhecimento remontam ao periodo colonial, especificamente ao ano
de 1685, no século XVII'2, por meio de uma acusacio feita contra uma mulher de cor parda,
chamada Clara Garciez, sob a incriminagao de a mesma participar de celebracdes de rituais de
uma religiio denominada Calundu, '* que tinha suas praticas impedidas pela igreja catdlica da
época por ser considerada herética vinculada a rituais demoniacos, além de curandeirismo e

de adivinhacdes. '

1 A rainha Njinga, que viveu “no século XVII, chefiava o Dongo, e também, o Matamba, um estado vizinho, foi
a maior lider da resisténcia local e entrou para a histéria de Angola como um de seus mitos fundadores. Njinga
ou Jinga, como também ¢é chamada, governou de 1626 a 1663, quando faleceu com mais de 80 anos” (SOUZA,
2009, p. 70). Mas, por outro lado, a despeito de ter contribuido muitas vezes para que intimeros pontos de vendas
de escravos africanos fossem fechados face ao medo que seus liderados inspiravam e “a pressdo que exercia
sobre os chefes locais”, “a posi¢do da rainha Njinga com relagdo ao trafico era ambivalente, as vezes abrindo e
as vezes fechando os mercados” (Souza, 2006, p.109). in Costa, Hulda Silva Cedro da. Umbanda, uma religido
sincrética e brasileira. p- 32, 2013. Disponivel em:
http://tede2.pucgoias.edu.br:8080/bitstream/tede/758/1/HULDA%20SILV A%20CEDRO%20DA%20COSTA.pd
f Acesso: 29/10/2018.

12 Os primeiros escravos negros africanos a chegarem no Brasil colonial foi por volta de 1538, por aquisicdo de
Jorge Lopes Bixorda, um comerciante de pau-brasil, deste século que se teve noticia dos cultos e das praticas
madgico religiosas vivenciadas pelos Calundus. Maiores informagdes consultar: Umbanda, uma religido sincrética
e brasileira. Costa Hulda Silva Cedro da. p- 67, 2013. Disponivel em:
http://tede2.pucgoias.edu.br:8080/bitstream/tede/758/1/HULDA %20SILV A%20CEDRO%20DA%20COSTA.pd
f. Acesso: 29/10/2018.

B3R importante ressaltar, que a expressdo o Calundu, entretanto, aparecem nos meados do século XVI, trazido
por Luis Camara Cascudo (1972), em sua obra, Diciondrio do folclore brasileiro, em que ele registra a seguinte
citacdo feita pelo poeta, Gregério de Matos (1636-1695), em O Burgo, no Preceito 1: “Que de quilombos que
tenho, com mestres superlativos, nos quais se ensinam de noite, os calundus e feiticos” (CASCUDO, 1972, p.
211-12).

4 Um dado histérico de grande relevancia segundo Nascimento (2010) no Brasil os primeiros calundus
estiveram confinados aos espacos das fazendas, o que supomos ter prejudicado sua organizagdo uma vez que 0s
cultos aos deuses africanos estabelecem uma série de interdicdes que devem ser respeitadas. Os deuses devem
ser cultuados em recipientes especiais que contenham elementos da natureza que os representam como agua,
pedra, pecas de férreo, etc. Para ampliacdo de informagdes consultar: NASCIMENTO, Alessandra Amaral
Soares. Candomblé e Umbanda: Préticas religiosas da identidade negra no Brasil. RBSE, 9 (27): 923 a 944.
Dezembro de 2010. http://www.cchla.ufpb.br/rbse/Index.html. Acesso: 29/10/2018.


http://tede2.pucgoias.edu.br:8080/bitstream/tede/758/1/HULDA%20SILVA%20CEDRO%20DA%20COSTA.pdf
http://tede2.pucgoias.edu.br:8080/bitstream/tede/758/1/HULDA%20SILVA%20CEDRO%20DA%20COSTA.pdf
http://tede2.pucgoias.edu.br:8080/bitstream/tede/758/1/HULDA%20SILVA%20CEDRO%20DA%20COSTA.pdf
http://tede2.pucgoias.edu.br:8080/bitstream/tede/758/1/HULDA%20SILVA%20CEDRO%20DA%20COSTA.pdf
http://www.cchla.ufpb.br/rbse/Index.html
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Considerando, como entende Louzada:

Tais calundus nio constituiam uma Unica religido, com doutrina e ritualistica
especificas. Tratava-se de um fluido conjunto de préticas religiosas que,
reunindo influéncias das matrizes culturais indigenas, africanas e européias,
resultou em uma grande diversidade de cultos espalhados pelo territério
colonial e reconhecidos sob a denominacdo de calundus. Entre os referidos
cultos assim denominados existia, todavia, uma predominincia de aspectos
religiosos africanos. Sendo deles distintos ritos como as Santidades,
existentes no Bahia durante o século XVI e -caracterizadas mais
especificamente pelo sincretismo catdlico-amerindio (LOUZADA, 2011, p.
42).

E necessdrio lembrar que as inquisicdes catélicas portuguesas procedidas no Brasil, ao
longo dos séculos XVI, XVII, XVIII e inicio do XIX, detectaram a presenca de varios
praticantes do Calundu. Neste periodo, muitos praticantes de religido de origem afros
sofreram extensos interrogatdrios e investigagdes violentas com muitas torturas, que as vezes

duravam anos.

Sendo assim, podemos citar o caso de Luzia Pinta, no final do ano de 1742, o tribunal
de Inquisi¢do de Lisboa deu abertura ao processo inquisitorial contra Luzia Pinta, forra
natural de Luanda e até entdo residente do municipio de Sabard, nas Minas Gerais. Na
verdade, Luzia Pinta havia sido delatada como feiticeira, mesmo que ainda planassem
algumas dudvidas referentes ao termo que se viria a usar para expor suas préticas rituais

heterodoxas (MARCUSSI, 2009, p.1).
Vale considerar, no entanto, que houve arbitrariedade na decisao do tribunal mais,

as dentdncias contra Luzia Pinta comecaram aparentemente em setembro de
1739, quando o clero de Sabard alegou que Luzia Pinta era conhecida
publicamente por feiticeira. Afirmava essa primeira denincia que Luzia
Pinta havia persuadido um certo Luis Coelho Ferreira, enfermo e préximo da
morte, a freqiientar suas cerimdnias para se curar, levando-o a desprezar as
exortacdes dos padres, a assisténcia dos médicos e os remédios da Medicina,
tal qual “ovelha que foge do pastor e baila [com] o lobo”. Segundo o
denunciante, Manoel Freire Batalha, a denunciada “assim fizera varias
operagdes diabdlicas invocando o Demonio por meio de uma danga, a que
vulgarmente chamam calanduz”. A denuncia deixa entrever claramente dois
discursos bastante distintos entre si: de um lado, o termo “calanduz” para
designar suas cerimonias; de outro, a ideia de que ela faria operacdes
diabdlicas invocando o Demoénio. A férmula usada por Manoel Batalha, “a
que vulgarmente chamam calanduz”, revela claramente que este era um
termo de uso corrente, em Sabard, para designar as cerimdnias de Luzia; a
ideia da invocagdo demoniaca, por outro lado, ndo é creditada a opinido
corrente sobre a acusada e provém de um outro estrato cultural bastante
diferente do dela (MARCUSSI, 2009, p. 2).
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Cabe ressaltar, diante as especificidades culturais do rito do calundu, Bastide (1985)
defende que os Calundus surgiram das rodas de batuques, como eram nomeadas as reunioes
em que 0s negros permaneciam tocando atabaques, tambores e dangcando em seus momentos
de folga, no entorno das senzalas, e que se ampliaram durante o século XVIII, devido ao
acréscimo do quantitativo de escravos negros que foram trazidos ao Brasil, procedentes de
varios pontos do continente africano. No entanto, € relevante destacar que os calundureiros ou
calunduzeiros como eram titulados os praticantes do Calundu, ndo possuiam um local fixo

pelo qual pudessem se reunir e realizar os seus rituais.

De acordo com Silveira (2005) cabe destacar, normalmente 0s encontros eram
realizados nas casas dos membros ou adeptos, e as festas publicas aconteciam nas residéncias
dos adeptos, nas senzalas, ou entdo em casas também destinadas a outras ocupacdes. Portanto,
os Calundus ndo se constituiam em simples cultos domésticos, porque existia um calendério a
ser obrigatoriamente cumprido, inclusive, com vdrias datas festivas, onde seus participantes
desempenhavam intimeras importantes funcdes. Assim sendo, embora fosse uma prética

religiosa pertencente as comunidades negras, existia a presenca de pessoas brancas.
Destacamos assim, que:

Os calundus ndo eram realizados em templos nem em terreiros especificos
para fins religiosos. Seus rituais aconteciam em espacos domésticos das
casas e fazendas, atraindo grande nimero de pessoas de varios segmentos
sociais, ndo se restringindo o publico apenas a escravos e afrodescendente
livres (SILVEIRA, 2009, p.18).

Antonacci (2009) destaca de tal modo como na tradi¢do religiosa africana banto, a
experiéncia de possessdo no calundu colonial permitia ao especialista da magia que era o
sacerdote de invocar e incorporar as energias de seus antepassados socializando seus saberes e
promovendo a cura de diversos males, aliviando assim as dores do cativeiro. E importante
lembrar, que “o sacerdote principal tinha condi¢cdes de ganhar bem a vida com o atendimento
individual e se tornar financeiramente independente ao prestar a populacdo servicos essenciais

que o Estado colonial ndo assegurava satisfatoriamente” (SILVEIRA, 2014, p.1). 15

Nesse contexto, cabe esclarecer que:

15 Para maiores entendimentos: Do Calundu ao Candomblé. Renato da Silveira. 23/05/2014. Disponivel em:
http://www.vermelho.org.br/noticia.php?id_noticia=242693. Acesso em: 26/01/2019.


http://www.vermelho.org.br/noticia.php?id_noticia=242693
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A documentac¢do da época permite identificar trés tipos de sacerddcio, as
vezes reunidos numa mesma pessoa, como Luzia Pinta, que era
“calunduzeira, curandeira e adivinhadeira”. Isso significa que, além de
oficiantes religiosos, esses personagens sabiam preparar tisanas, cataplasmas
e unguentos que aliviavam os males corriqueiros dos habitantes da coldnia,
eram também capazes de curar doengas mais graves como a tuberculose, a
variola e a lepra, usando os recursos da farmacopéia tradicional,
participaram inclusive do combate as epidemias que assolaram a Bahia em
meados do século XIX; também sabiam curar distirbios mentais ou
espirituais, usando tratamentos combinados e complexos. Na cidade de Rio
Real, no interior baiano, o Santo Oficio identificou o caso de um senhor
empresdrio que pagou caro por pelo menos duas escravas curandeira
afamadas, montando com elas uma espécie de clinica onde se praticavam
vérios tipos de cura, e dividindo com elas todos os lucros. Desses registros,
surgiram noticias de curandeiros e adivinhadores sendo recebidos em
monastérios, nos meios ricos, onde eram bem pagos, e até agraciados pelo
rei de Portugal por bons servicos prestados. A eficiéncia dos saberes
africanos era publica e notéria, mas na pratica sua existéncia questionava o
monopdlio da cura atribuido a Igreja e mesmo a medicina oficial
(SILVEIRA, 2014).

Num universo simbdlico e discursivo marcado pela justificacdo religiosa da
escraviddo, pode-se dizer segundo Nogueira (2009), que os rituais de carater religioso dos
calundus eram celebrados com canto, danca e batuque. Sendo assim, essas celebracdes eram
normalmente visitadas por negros escravos que nelas buscavam orientacdo a respeito de sua

vida, sobre o seu destino nas novas terras em que haviam passado a viver.

O mesmo autor ressalta, nessa dinadmica, é importante salientar quem lhes dava as
informagdes era uma espécie de médium, as vezes chamado de feiticeiro. Em estado de
incorporagdo possuido por entidades que os invocavam, espiritos sobrenaturais,
o médium afundava num transe, chegando a perder dominio da consciéncia que muitas vezes
levava ao desmaio. O interessante quando retornava, recuperando a consciéncia, respondia

entdo as indagacOes que lhe haviam sido perpetradas.
Nogueira assegura que neste ritual:

Apbs saltar e cair ao chio por algum tempo, o possuido permanecia imével
como se estivesse morto (Nogueira, 2009: 3). Em seguida, o oficiante do
rito, movido pelos chamados “ventos de adivinhar”, promovia um
diagnéstico dos males que afligiam seus clientes. Em geral, descobria-se que
a causa da doenca ou perturbagdo estava associada a alguma feiticaria feita
por um inimigo do cliente. Ao entrar em transe embalado pelo som dos
atabaques tocados por seus ajudantes, o oficiante geralmente produzia urros
e sua voz era alterada, sinalizando a presenca incorporada de um
antepassado que conversava com seus descendentes, respondendo a
perguntas e prestando consultas (Nogueira, 2009, p-5; SWEET, 2007, p.
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167). Os sacerdotes, oficiantes do calundu vulgarmente conhecidos como
feiticeiros, atuavam como médiuns e invocavam o espirito de um
antepassado, que entrava em Seu COrpo € conversava com as pessoas
presentes (SWEET, 2007, p. 173; NOGUEIRA, 2009, p. 3).

Com base que os adeptos dos calundus organizavam seus cerimoniais em propriedade
de pessoas importantes, Souza (2010) salienta no comeco dos rituais do calundu, os canticos,
as dancas e o toque de instrumentos de percussdao precediam ao mesmo tempo em que
estimulavam o transe do celebrante. Este em geral, logo se vestia com roupas especiais,
portando panos, fitas e penas na cabeca. Por conseguinte, adentravam em transe, € por meio
da possessdo contatavam outros saberes que os orientavam na condu¢do de questdes a serem
esclarecidas, encaminhadas e solucionadas para seus consulentes. Assim, os calunduzeiros se

conectavam nao sé com seus ancestrais, mas também, com os espiritos da natureza.

Para Marcussi (2006) a matriz religiosa dos Calundus remonta 2 Africa, pois seus
rituais, conforme se tem registro, observados, principalmente, em Minas Gerais e na Bahia,
assemelhavam-se a alguns rituais que eram realizados por sacerdotes que habitavam o centro
ocidental africano e recebiam a denominagdo de Xinguila.16 Desse modo, cabe destacar, seus
cultos englobavam uma grande variedade de cerimOnias misturando os elementos africanos
(atabaques, transe por possessdo, adivinhagdo por mio de buzios, trajes rituais, sacrificio de

animais, banhos de ervas, idolos de pedra, etc.).
De acordo com Silva:

Os calundus foram, até o século XVIII a forma urbana de culto africano
relativamente organizado, antecedendo as casas de candomblé do século
XIX e aos atuais terreiros de candomblé, tendo em 1728 na Bahia, um de
seus mais antigos relatos quando Marqués Pereira hospedado em uma
fazenda em meio a uma viagem tem dificuldades de dormir devido ao
estrondo dos tabaques, pandeiros, canzds, botijas, castanhetas, com tao
horrendo alarido que lhe pareceu a confusdo do inferno (SILVA, 2005. In
NASCIMENTO, 2010, p. 930).

16 Cabe destacar que Cavazzi definiu os xinguilas como um tipo de sacerdote dos jagas (como os portugueses
chamavam o grupo étnico dos imbangalas). Mais especificamente, xinguila quer dizer adivinho possuido por um
espirito que fala pela sua boca’, ou seja, um adivinho que realiza seus ritos por meio de uma possessiao
espiritual. Maiores esclarecimentos consultar: Cavazzi de Montecticcolo, Padre Giovanni Anténio. Descri¢ao
histérica dos trés reinos do Congo, Matamba e Angola. Lisboa: Junta de Investigacdes do Ultramar, 1965. Livro
Segundo, § 50, p. 204. Note-se que os excertos transcritos por Luiz Mott no artigo supracitado ndo coincidem
exatamente com a redacdo da edicdo consultada neste estudo, muito embora a bibliografia indique a mesma
edi¢do. Nao posso determinar o motivo dessa discrepancia.
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Neste contexto, Santos (2008) adverte que mesmo que entre os calundus tenham sido
influenciados pela cultura africana, pode-se perceber nas praticas religiosa, que envolve os
calundus de origem jeje adesdo ao catolicismo, enquanto que os de origem banta tiveram
dupla adesdo, ao catolicismo e aos cultos amerindios. Ou seja, alguns, no entanto, misturaram
tradicOes africanas, catdlicas e indigenas no mesmo ritual dando origem ao que se

convencionou chamar umbanda.

Ao afirma que os rituais de calundus como cultos religiosos sofreram forte influéncia
do processo de hibridizacdo das crengas indigenas, africanas e cristds, nos quais a hegemonia

africana foi predominante. E diante deste quadro de modificacdes que Silveira ressalta,

os calundus de origem banto, tais como o de Luzia Pinta, caracterizados pela
apropriacdo de cultos estrangeiros - como aqueles dedicados a anjos e a
sultdes - e, portanto, pela fusdo de diversos “preceitos” em um sé ritual,
“tornaram-se” posteriormente a religido Umbanda. Enquanto os calundus
bantos que reuniram divindades amerindias as africanas em um mesmo
terreiro, embora em cultos distintos, realizados em datas diferentes, deram
origem ao Candomblé-de-caboclo (SILVEIRA, 2007, p. 227).

Nesse sentido, o autor argumenta terem sido os calundus os predecessores das
primeiras religides afro-brasileiras. Cabe destacar, conforme Silveira que os calundus de
origem bantos, de caracteristica mais individualizada e sincrética, teriam se transformado na
religido Umbanda; enquanto os calundus bantos mais comunitdrios € menos sincréticos teriam
constituido o Candomblé-de-caboclo, permitindo no ambito desta religido maiores

permanéncias em termos da tradi¢do religiosa banto.

A observacdo de Reis (2005) chama atencdo para um dado histérico muito relevante,
consiste no fato de uma expressiva superioridade dos lideres do candomblé do século XIX
terem nascido livres. Outro dado de grande relevancia, apresentado afirmado pelo autor € que
foram os escravos alforriados que mais contribuiram para o desenvolvimento e estruturagdo
das religides afro-brasileiras, do calundu ao candomblé do século XIX, especialmente na
capital, pelo qual o sistema de ganho promovia o ingresso do escravo aos afazeres com

remuneracao, como o de quituteiras, artesdos operarios, vendedores carregadores.

Sendo assim, ressalto de acordo com Reis (2005), que tanto os sacerdotes do calundu

assim como num segundo periodo do candomblé ndo eram apenas os que dirigiam os
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terreiros, propriamente, mas cabe destacar que também os auxiliares mais proximos dos
sacerdotes, assumiram esta tarefa incluindo, por exemplo, o lider dos atabaques e o

responsavel pelos sacrificios votivos de animais.

Assim, merece nossa aten¢do outro acontecimento que € destacado na obra de Reis
(2005) o mesmo ressalta que um escravo para se torna chefe de terreiro, deveria ter
disponibilidade com total dedicacdo, além da condicionalidade de tempo para o seu dono
indo desde acordo da renda adquirida, a administracdo de escravos curandeiros e no temor de

seus poderes espirituais e do conhecimento de ervas.

Para finalizar nossa discussao ressalto que nosso objetivo nesse capitulo ndo consistiu
em esgotar a problemdtica que envolve as comunidades quilombolas no Brasil. Nossa
finalidade consiste em descrever alguns aspectos historicos sobre quilombos no Brasil, tendo
em vista, que o quilombo era imaginado pelo negro escravo ndao somente como espaco de
liberdade, eram considerados como um espaco de resisténcia cultural e preservacao da cultura
africana, no qual os negros puderam voltar a falar a sua lingua e cultuar sua religido, plantar,

comer, festejar, dancar.

Nessa perspectiva procuramos realizar um resumo a respeito da vivéncia do negro no
Brasil colonial, a partir da teoria de varios autores acerca do conceito, formacdo e
religiosidade das comunidades quilombolas a nivel nacional e regional. Sendo assim,
descrevemos que os negros que aqui chegaram tinham procedéncia de vérios paises da costa

oeste da Africa, passando por Cabo Verde, Congo, Quiloa e Zimbdbue.

Nesse sentido, expomos ao longo das leituras das sec¢des que envolveram o referido
capitulo a importancia da matriz multicultural dos negros no sincretismo religioso colonial,
em razdo dos diversos grupos étnicos negros, encontrados em vdrias nacOes ou variantes, que
influenciaram nos rituais dos calundus e candomblé, a saber: Angola (banto), Ket6-Nagd

(iorubd), Jeje (fon), Jexd ou Ijexd (iorubd), Caboclo (afro-brasileiro), e Congo (banto) .

E de grande relevancia salientar que mostramos ao longo do texto, que essa conjuntura
parece ser a chave da compreensdo do surgimento de rituais como calundu e candomblé no
Brasil. Em linhas gerais, é cabivel perceber visivelmente a sobrevivéncia dos principios

fundamentais da religido dos povos bantos, como a relacio com os antepassados, a possessao

17 Maiores informacdes consultar: RAMOS, A. As culturas negras no novo mundo. 4ed. Sdo Paulo, Nacional,
1979.; LODY, R. Candomblé: religido e resisténcia cultural. Sdo Paulo, Atica, 1987; LOPES, H.T. et al. Negro e
cultura no Brasil: pequena enciclopédia da cultura brasileira. Rio de Janeiro, UNIBRADE/UNESCO, 1987.
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por espiritos, a busca pela restauragdo do equilibrio e da energia vital e, em alguns casos, as
oferendas e sacrificios. Entretanto, os conhecimentos aqui discutidos nos mostram alguns
aspectos centrais do repertério simbdlico da cosmovisdo banto que serviam de matriz e
fundamento para a configuracdo do calundu. Somente por meio do conhecimento das

tradicOes religiosas bantos € possivel situar e entender os calundus no Brasil colonial.

Diante disso, observa-se que nas CRQs espalhadas pelo Brasil hoje, predominam o
forte sincretismo e influéncia religiosa entre os remanescentes de escravos de trés diferentes
religides: a Catdlica, a Evangélica e o Candomblé. Algumas comunidades possuem apenas
uma religido, porém o mais comum € que, em uma mesma comunidade, tenham igrejas

catSlicas e evangélicas. '8

E importante destacar para contextualizar a vida dos quilombolas em comunidade,
procuraremos no préoximo capitulo analisar a comunidade quilombola Sitio de Castainho, a
partir de uma abordagem que busca compreender a histéria da comunidade e de sua formacgao

identitdria a partir das narrativas dos moradores locais.

1.2. Descrevendo os Quilombos

Processo de cativeiro e exploragdo do trabalho escravo de povos africanos consistiu
num dos mais impetuosos, barbaro e covarde sistema de superioridade que se desenvolveu em
distintas regides do mundo no periodo que corresponde desde o século XVI, até o final do
século XIX. Cabe destacar que vdrios fatores colaboraram para que a escravizacdo do negro
se tornasse efetiva e lucrativa, entre eles, a capacidade dos africanos como agricultores,
ferreiros, mineradores, construtores, dentre diferentes saberes que os faziam mado de obra
apropriada para o povoamento do novo mundo, bem como, os interesses econdmicos dos

paises colonizadores.

Na perspectiva de Reis (2000) a escravidao brasileira alcangaria seu apogeu no século
XIX, periodo em que era difundida em todo o territério nacional, nos diferentes setores da
economia e em praticamente todas as instituicdes sociais, inclusive na familia. Entretanto,

foram as lavouras de café que mais concentraram o trabalho escravo, em fun¢do das tentativas

18 Maiores informacdes consultar Quilombolas - Tradicdo, fé, luta e resisténcia - Revista Rainha dos Apdstolos
Revista Rainha dos Apdstolos.
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mal sucedidas de emprego do trabalho de colonos imigrantes. Produzido em vérias regides do
Brasil, o trabalho aprisionado se empregou no Vale do Paraiba na década de 1830. Em
seguida, ampliou-se em largas dreas do oeste paulista, fazendo dessas regides o grande celeiro

do escravismo.

Florentino (1997) ressalta que em meio aos séculos XVI e XIX, 40%, dos quase dez
milhdes de africanos chegados da Africa, desembarcaram em portos de terra brasileira. O
autor destaca que, entre 1790 e 1835, as propriedades rurais com mais de cinquenta negros
aprisionados, a plantation, concentravam entre um e dois ter¢cos dos escravos. Assim, o0s
desembarques de africanos no Brasil tinham um padrdo geral, ou seja, a oscilacdo dos navios
negreiros tendia a alcancar o pico nos meses de dezembro e janeiro, enfraquecendo um pouco
entre fevereiro e maio, por causa do inverno no hemisfério sul, voltando ao pico no alto verao.
E relevante mencionar, que o trabalho escravocrata por ser mercantil, e por se reproduzir por
meio de mercado, aumentava todo um vasto e lucrativo comércio, o oposto da escravidao

indigena, em que os ganhos comerciais resultantes de seu traslado ficariam na colonia.

Nesse sentido, a histéria da aboli¢ao no Brasil se distinguiu do restante do mundo, em
funcdo do tempo de duracdo. O éxodo dos africanos para o novo mundo deu-se de forma
violentada, sendo estes aprendidos em distintas localidades do continente africano, os negros
eram capturados de suas casas, familias, carregados em navios, em condi¢cdes subumanas,
numa viagem sem volta e levados para regides distantes, vendidos e forcados a executar toda
espécie de trabalho no cativeiro. Assim, categoria de escravo era repassada aos seus

descendentes e perpassou pelo Brasil Colonia e Império.

Dessa forma, os negros africanos estavam presentes no campo € nas cidades,
desenvolvendo tarefas obrigadas nos engenhos, minas, lavouras, agricultura de subsisténcia,
criacdo de gado, producdo do charque, comércio, nos oficios manuais e servicos domésticos.
Segundo Albuquerque “Nas cidades, eram eles que se encarregavam do transporte dos objetos
de pessoas e constituiam a mao-de-obra mais numerosa empregada na constru¢cdo das casas,
pontes, estradas e diversos servigos urbanos” (ALBUQUERQUE, FRAGA FILHO, 2006, p.
65).

E relevante destacar, na visao de Freitas que no territorio brasileiro “os colonizadores
queriam negros, e estes, com efeito, foram chegando, primeiro as centenas, e depois aos

milhares instalando-se na Bahia e Pernambuco” (FREITAS 1984, p. 11). Deste modo, no final
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do século XVI, neste sentido o autor afirma que, esses dois estados jia eram avaliados

mundialmente como maiores fabricantes de agucar.

De acordo com Costa (2017) nessa conjuntura colonial, a sociedade brasileira
caracterizava-se numa mistura de homens livres, similares e escravos. Havia conceito que
colocava todos os homens livres, similares e escravos na mesma estrutura social considerando
sua condicdo socia econdmica. Porém embora estivessem livres, os homens ndo podiam gozar

de sua liberdade como eles queriam.

Conforme Freitas (1984, p.15) “a separacdo entre livres e escravos era insuperavel,
mas havia uma estratificacdo social igualmente rigida na populacao livre”. O autor defende
que os libertados que conchegava também a categoria dos livres conviviam na mesma

situacdo. Dessa forma o mesmo autor menciona que os homens semilivres:

Numa situacao juridica e social ambigua, compunha a categoria dos libertos,
ou forros. O termo forro, preferencialmente usado, vinha do arabe- al-horria,
liberdade de cativeiro-, mas a ordem juridica que regia esta massa de negros,
havia sido copiada pelas Ordenag¢des Filipinas, na sua literalidade, do Direito
Romano. O escravo ndo gozava do direito a alforria - esse direito apenas
veio a ser reconhecido no Brasil em 1871. Tratava-se de ato unilateral do
amo, juridicamente conceituado como doacdo e, como tal, passivel de
revogacao (FREITAS, 1984, p.18).

De acordo com Costa (2017) o individuo livre tinha sua liberdade vigiada, ou seja, na
condi¢do de liberto o negro escravo em sua liberdade, caso cometesse quaisquer atitudes
tomadas por ele em juizo ou em publico e que se configurasse como uma ameaca, injuria,

perigo, para os ex-amos, ha presenca ou na auséncia tinha o seu direito revogado.

Ressaltando ainda:

No direito portugués, tudo era causa de revogagao: se o negro dissesse ao ex-
amo, quer em sua presenga, quer em sua auséncia, alguma grave injuria, se
esta injuria fosse proferida em juizo ou em publico, perante alguns homens
bons; se 0 negro ameagasse o ex-amo de perigo ou dano, ou lhe procurasse a
morte, ou perigo de seu corpo, ou estado; se ndo alimentasse o ex-amo,
quando este se visse reduzido a necessidade; se, de uma maneira geral, se
deixasse de cumprir alguma promessa feita ao amo para que este lhe desse a
alforria; se, em particular, deixasse de prestar ao ex-amo servicos pessoais
ou bons oficios, bem como respeito, piedade filial e reveréncia. A revogacio
poderia ser promovida por terceiros. Os herdeiros do ex-amo, por exemplo,
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podiam revogar a alforria se o negro injuriasse o falecido. Podia dar-se isto,
ainda, no caso em que a alforria houvesse sido feita por nulidade em geral,
particularmente em fraude dos credores do libertando ou em prejuizo da
legitima dos herdeiros necessdrios ou da meacdo da mulher (FREITAS,
1984, p. 19).

Acerca do explicitado anteriormente, ressaltamos que a lei de jurisprudéncias criada
pelo regime portugués beneficiava os ex-amos e seus sucessores. Uma vez que tinha por

finalidade consentir e manter prisioneiros os negros forros quando bem entendessem.

E importante destacar, que assim que chegavam ao Brasil, os escravos perdiam o
direito de usar o seu nome africano e de praticar as suas antigas tradicdes. Eram batizados
segundo a fé catdlica e recebiam nomes portugueses, como Jodo, Joaquim, Maria. Sendo
assim, suas origens acabaram sendo apagadas dos registros historicos. Dessa forma, o
sobrenome dos negros passava a ser o nome do seu ex-patrdo. Deste modo, a liberdade era

apenas uma representagao que se configurou no homem que nio era escravo e nem livre.

Sendo assim destacamos que:

A lei de jurisprudéncias criava uma rede sutil e especiosa de alicantinas que
permitiam aos ex-amos e seus herdeiros arrastarem os negros de novo ao
cativeiro quando bem entendesse. O negro forro vivia em regime de
liberdade vigiada. A dependéncia era simbolizada até mesmo pelo
sobrenome que passava a usar - o do seu ex-amo, chamado patrono. A
alforria representava um reconhecimento apenas parcial da personalidade
humana do negro. Nao era um escravo, mas tampouco era um homem livre
(FREITAS, 1984, p.19).

2

E necessario entdo entender, segundo Costa (2017) que o processo de escravizacao
ndo conteve exclusivamente negro, também assentou nessa mesma categoria os indios. Entre
a classe de semilivres estavam os indios que foram amansados. Segundo o territorio que fora
estabelecida a eles no plano espiritual e parcial. Cabe enfatizar que sua pratica cultural era
distinta dos presos negros, os indigenas viviam da caga e pesca. “Ocupavam-se de submissao
contra aos negros escravizados. Protegiam o dominio social e econdmico dos senhores”

(COSTA, 2017, p.32)."

19 COSTA, Benedita Rosa da Costa. Comunidade Quilombola tanque do padre: Memdrias, Narrativas e
Vivéncias. Cuiabd - MT, 2017. Universidade Federal de Mato Grosso: Programa De Pés-Graduagdo em
Educacao.
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Quanto a categoria de semilivres Freitas afirma:

Integrava também a categoria de semilivres os indios que foram
domesticados, encontravam-se em situagOes especiais. Legalmente
colocados sobre a jurisdicdo dos padres denominada omnimoda no espiritual
e parcial no temporal como curadores e tutores do gentio, viviam em
condi¢do meio livres, meio escravos com préticas distintas dos escravos
negros no fato de que ndo lhes arrebatava a totalidade da sua producdo,
poucos eram os que desempenhavam funcdo econdmica comum como
cacgadores e pescadores. Sua principal ocupacio, era nas forcas destinadas a
manter submissos os escravos negros e proteger a dominagdo social e
econdmica dos senhores- de- engenho. Todos estes mantinham em seus
dominios formagdes paramilitares de indios ¢ mamelucos (FREITAS,
1984, p. 20).

No que diz respeito, a sociedade colonial brasileira Costa (2017) defende que era
composta por grande nimero de homens escravizados, cabendo destacar que o grande
quantitativo de escravos vivia quase sem direito, tendo em vista, que eram privados de seus
direitos, vivendo desumanamente integrando essa categoria social e aguentando sozinho o
peso dessa producdo. Desse modo, conforme Freitas “no ultimo lugar dessa categoria social
estavam, na sua maioria, os homens escravos. Tidos como malditos do mundo, na situacdo
abaixo da espécie humana que suportavam sozinhos o fardo da produc¢dao econdmica”

(FREITAS, 1984, p. 20).

Reis e Gomes (2000) observam que a histéria dos quilombos se constitui em uma
narrativa cheia de ciladas e surpresas, de avangos e recuos, de conflito e compromisso, sem
um sentido linear, uma historia que amplia e torna mais complexa a perspectiva que temos do
nosso passado.

A expressdo quilombo contém a conotagdo de uma associacdo de homens, aberta a
todos sem distin¢ao de filiagdo a qualquer linhagem, na qual os membros eram submetidos a
dramaéticos rituais de iniciacdo que os retiravam do dmbito protetor de suas linhagens e os
integravam como co-guerreiros num regimento de super-homens invulnerdveis as armas de
inimigo (MUNANGA, 1996, p. 60).

E importante salientar, conforme Costa (2017) que essa politica centralizada na
autoridade, acoite, repressao e morte induziram os subordinados escravizados as motivacoes
de defesas para libertarem da birbara condi¢do desumana que se estavam, houve distintas

formas de resisténcia negra a escravidao. Sob a opressdo e violéncia dos senhores, os escravos
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resistiram individual ou coletivamente e muitas vezes iam para os “quilombos” onde

procuravam recomegar a vida.

No entanto, um desses modos de resistirem e rebelarem-se consistia em refugiarem-se
para a mata onde “levantaram chogas cobertas de palha” (FREITAS, 1984, p. 9). Muitos
escravos nao aceitavam a vida que lhes era imposta e resistiam de diversas formas:
suicidavam-se, ndo cumpriam as ordens que recebiam, assassinavam seus senhores, fugiam,
rebelavam-se. Alguns africanos sofriam uma depressao profunda, chamada de banzo, o que
podia levar a morte por inani¢do. Os senhores de escravos tinham horror a qualquer tipo de
resisténcia, pois além de temerem por suas vidas, temiam perder todo o dinheiro investido na

compra do seu escravo. Muitos escravos fugitivos se organizaram em quilombos.

Neste aspecto Carvalho afirma que:

A fuga para o mato era uma decisdo extrema, que envolvia riscos. O nosso
personagem reuniu suas esperangas e partiu em busca de dias melhores, o
que ndo implica em dizer que a sua vida seria facil e abundante dai em
diante. A construcdo da sua ideia de liberdade era baseada na sua
experiéncia, e nas tradi¢des de sua cultura. Isolado estaria socialmente
morto. Nao haveria a liberdade social, o que € o que nos interessa aqui. Para
que esta fosse alcangada no mato, era preciso que o fugitivo passasse a
pertencer a uma comunidade alternativa: o quilombo. “Mas mesmo ai o
processo continuava” (CARVALHO, 2010, p.215-216).

Assim, pode-se dizer que a génese dessa grande populacdo livre negra e mulata se deu,
fundamentalmente, pela dindmica do trifico transatlantico de escravos acoplados a dindmica
da alforria. Portanto, na Africa, o Kilombo era um acampamento militar dos jagas (guerreiros
imbangala), e aqui no Brasil se tornou uma comunidade que se organizava para resistir a
sociedade escravista. O mais famoso quilombo foi o dos Palmares?’, fundado na Serra da
Barriga, na entdo capitania de Pernambuco (hoje Alagoas), no século 17, mas existiram
centenas de quilombos por todo territorio brasileiro. Na provincia de Sao Paulo, por exemplo,

um dos maiores quilombos foi o do Jabaquara, foi fundado no século 19 na serra de Cubatao.

20O quilombo de Palmares refere-se aos vdrios agrupamentos interdependentes e articulados no Nordeste
acucareiro de Pernambuco e Alagoas, surgidos no final do século XVI e permanecendo até século XVIII,
ressaltando a sua confrontagdo com o sistema escravista, por meio de um conflito aberto e batalhas, tentativas de
acordos de paz etc. protagonizados por diversas liderancas como Zumbi, Dandara, Ganga-Zumba, Acotirene etc.
(GOMES, 2005; NINA RODRIGUES, 2004). In SANTANA, Gilsely Barbara Barreto. Duelo de Significados: a
questdo quilombola no Brasil contemporaneo. SD, p.6.
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Analisando a formagdo dos quilombos no Brasil, podemos considerar com base em
Silva e Silva (2014) o Quilombo de Palmares diante da sua drea geogréfica, como o maior na
histéria do Brasil, considerado marco de obstinacdo, concebendo causa de preocupacdo para
as autoridades do Brasil Colonial. O territério de Palmares passou a representar dentro do
imagindrio de muitos escravos a esperanca de se conseguir a sonhada liberdade pelo meio de
fugas.’!

Sendo assim, para Gomes:

Para além de Palmares e toda a sua tradicdo de liberdade que atravessou o
final do século XVI até o primeiro quartel do século X VIII, outras tradicdes
de formacdo de comunidade de escravos fugidos surgiram em contextos
diferentes do Brasil colonial. Assim como Palmares e assustaram
sobremaneira as autoridades metropolitanas e coloniais. A memoéria de
Palmares, além de ficar gravado na mente das autoridades e senhores na
virada dos setecentos, proporcionou mudangas na Legislacdo escravista para
a repressio dos quilombos e fugitivos (GOMES, 2006, p. 451). %

Um dos aspectos fundamentais que marcaram os quilombos foi as suas formas de
organizacdo social e comunitdria no seu nicleo, sendo assim, muitos autores desmistificam a
tese do aquilombamento como local exclusivo de protesto. Poder-se-ia argumentar que
formacdes de quilombos ndo necessariamente representava especial op¢ao para a protestagcao
do negro foragido. Assim, as formas de resisténcia e revolta dos escravos — pelas quais
compreendiam contestacdo e acomodagdo, conflitos e agenciamentos — foram continuamente

ampliados e reinventados.?’

Desse modo, a resisténcia poderia constituir para alguns controlar o tempo e o ritmo
de suas tarefas didrias de trabalho, viver proximo aos seus familiares, visitar nos domingos de
folgas suas esposas, filhos e companheiros em outras fazendas, ou cultivar suas rogas e ter
autonomia para vender seus produtos nas feiras locais. Enquanto para outros consistiria em
insurrei¢Oes e revoltas, considerando o combate aos exércitos coloniais, assassinarem seus

senhores e feitores ou se embrenharem pelas florestas para nunca mais voltarem. 2

Em relacio ao desenvolvimento de ocupagdes de negros fugazes nas Américas Gomes

admite:

2l Giselda Shirley da Silva, Vandeir José da Silva. Quilombos Brasileiros: Alguns Aspectos a Trajetéria Do
Negro No Brasil. Revista Mosaico, v. 7, n. 2, p. 191-200, jul./dez. 2014.

22 GOMES, F. dos S. Sonhando com a terra, construindo a cidadania. In. PINSKY, J.; PINSKY, C. B. (Orgs.).
Histéria da Cidadania. Sao Paulo: Editora Contexto, 2008.

23 CARVALHO, 1996; GOMES, 2005; REIS & GOMES, 1996, GUIMARAES, 1988, 1989, 1999; MAESTRI
FILHO, 1979, 1984; REIS, 1995-1996; SCHWARTZ, 1979, 1987.

24 Para maiores informagdes ver um debate em REIS, 1993 e SCHWARTZ, 1979.
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Nas Américas desenvolveram pequenas, médias, grandes, improvisadas,
solidificadas, temporirias ou permanentes comunidades de fugitivos que
receberam diversos nomes, como cumbes na Venezuela ou palenques na
Colombia. Na Jamaica, no restante do Caribe inglés e no Sul dos Estados
Unidos foram denominados marrons. Na Guiana holandesa-depois Suriname
- ficaram também conhecidos como bush negroes. No Caribe francés o
fendmeno era conhecido como maronage; enquanto em parte do Caribe
espanhol-principalmente Cuba e Porto Rico - se chamava cimaronaje
(GOMES, 2015, p. 9-10).

Outro aspecto importante, no escravismo colonial brasileiro, os negros utilizavam
praticas de resisténcia para sair do cativeiro que eram a Unica maneira de demonstrar reagao
as logicas senhoriais € 0 modo para se afirmarem como pessoas humanas, sujeitos de sua

prépria historia.
Nesse sentido Vainfas lembra:

A humanidade do negro sé transparecia quando os escravos resistiam
claramente contra a instituicdo escravista: organizando-se em quilombos,
revoltando-se, matando senhores e feitores, suicidando-se ou, de maneira
mais ampla, resistindo cotidianamente ao trabalho, através da quebra de
instrumentos, automutilacao, infanticidios, morosidade e demais atos lesivos
aos interesses senhoriais (VAINFAS, 2000, p. 208-209).

De acordo com essa interpretacdo, marcadas pelo sentimento de indignacdo e
resisténcia as condi¢des extremamente duras da vida na escraviddo teriam motivado os
escravos a pensarem em estratégias de fugas. Gomes observa que a pratica mais comum
desses expedientes consistia em fugir para o mato que resultou nos quilombos. No entanto a
evadida em massa expressasse a forma de protesto mais corriqueira. O autor declara a
possibilidade de que nem todos escapados se refugiavam em um quilombo € o movimento de
fugas nem consecutivamente constituia um quilombo, tendo em vista, que esse
comportamento era tencionado e muitas vezes ndo significava somente um ato de desespero

diante dos castigos.

Entre as escapadas havia aquelas que tendiam reivindicar melhores condi¢Oes de
trabalho e de sobrevivéncia, a conservacao de direitos adquiridos, como os dias de descanso,
consentimento para o cultivo de rogas proprias, organizacdo de festas e vivéncia de praticas
culturais. Entretanto, ainda, havia fugas que rompiam de vez com a relagdo escravo e senhor.

Isto poderia acontecer, por exemplo, quando o proprietdrio se recusava em aceitar a quantia
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em dinheiro reunida pelo escravo em troca de sua carta de alforria; ou quando o escravo

entendia que estava sendo castigado em excesso.

Neste modo Gomes (2015) ainda ressalta, que tdticas e contra titicas da parte dos
fugazes surgiam tanto pelos diferentes lugares geograficos para os refligios considerando
fundamentais para as suas economias, ecossistemas, territorialidade e para o embate contra as
expedicdes de punicdo quanto pela corte. Entendido como uma agdo continua, a fuga foi
nomeada como uma agao “contagiosa € mal”, que preocupava intensamente as autoridades e o
rei de Portugal porque, segundo eles, ocasionava consequéncias na mao de obra pelo fato de

reduzir a forca de trabalho escravo.

Procurando mencionar as formas de revolta da sociedade escravocrata, o0 mesmo autor
ainda afirmar que “As sociedades escravistas conheceram vérias formas de protestos.
Insurrei¢cdes, rebelides, assassinatos, fugas e morosidade na execuc¢do das tarefas se
misturavam com a intolerancia dos senhores e a brutalidade dos feitores. Chicotadas, agoites,

troncos e prisdes eram rotineiros” (GOMES, 2015, p.9).

Conquanto, ao considerar tais reflexdes, € preciso lembrar, segundo Costa (2017) que
no territério Brasileiro, a sociedade escravocrata tem sua origem no século XVI quando aqui
chegaram trazidos, aprisionados, mulheres e homens africanos para trabalharem, na qualidade
de escravizados. Apesar disso, a histéria do negro no Brasil ndo se constitui somente de
submissdo, houve também, é claro, diversas formas de resisténcia negra a escravidio como

revoltas, fugas, assassinato de senhores, abortos e a constituicao de quilombos.

No entanto, esses homens prisioneiros protestavam, geravam revoltas, rebelides.

Sendo assim, Gomes assegura:

Em variadas situagdes, escravos fugiram, formando quilombos, promoveram
insurrei¢cdes e revoltas, além de experi€ncias multifacetadas de protesto
cotidiano, nas quais inclufam formas de sociabilidade e cultura material.
Procuraram, fundamentalmente, reorganizar e transformar os mundos em
que viviam. Muitos desses homens e mulheres, trabalhadores escravizados-
com expectativas e perspectivas variadas-, procuraram conquistar liberdades
e intervir nos sentidos da escraviddo. Nesse processo histérico, os
significados de liberdade e de escraviddo possuiam complexas dimensdes
constantemente reelaboradas. Examinar como os cativos viveram situacdes
de protestos, conflitos, acomodacdo, enfrentamento, confronto, sofrimento,
alegria e dor significa compreender como reinventaram permanentemente
tais significados a partir de concep¢des proprias. Vamos analisar como o
aquilombamento ganhou diversos sentidos politicos, seja para senhores e
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autoridades publicas que procuravam reprimi-lo, seja para cativos que em
torno dele abriram caminhos para conquistar, manter e alargar espacos de
autonomia no interior da sociedade escravista (GOMES, 2006, p. 248).

-

E necessdrio entdo reconhecer, que os quilombos representavam a materializacdo da
resisténcia negra a escravizacao, constituiu uma das primeiras formas de defesa dos negros,
contra ndo s6 a escravizacdo, mas também a discriminagdo racial e ao preconceito. Sendo
assim, Freitas declara que os portugueses ‘“chamaram as chocas de mocambos - do
quimbundo mukambu - termo que, depois, os portugueses usariam para designar
genericamente as povoagdes construidas nas matas de todo Brasil pelos escravos rebeldes ”
(FREITAS, 1984, p.9).

Tendo em vista, que a territorialidade quilombola adquiriu um valor particular, pois
refletia a multidimensionalidade do vivido territorial pelos membros dessa coletividade. Desse

modo Gomes assegura que:

No século XVII, a palavra quilombo também era associada aos guerreiros
imbangalas (jagas) e seus rituais de inicia¢do. J4 mocambo, ou mukambu
tanto em kimbundo quanto em kicongo (linguas de varias partes da Africa
Central), significava pau de fieira, tipo de suportes com forquilhas utilizados
para erguer choupanas nos acampamentos (Reis & Gomes, 1996, p.217).

Diante de vdrios significados para a conceituagdo de quilombo, Beatriz Nascimento

afirma: 2

As formas de resisténcia que o negro manteve ou incorporou na lua drdua
pela manutencdo da sua identidade pessoal e histérica. No Brasil, poderemos
citar uma lista destes movimentos que no ambito social e politico € o
objetivo do nosso estudo. Trata-se do Quilombo (Kilombo), que representou
na histéria do nosso povo um marco na sua capacidade de resisténcia e
organizacdo. Todas estas formas de resisténcia podem ser compreendidas
como a histéria do negro no Brasil (NASCIMENTO, 1985, p. 41).

Neste sentido, Clovis Moura, ainda revela que a principal mencdo a existéncia de
quilombos em documentos oficiais portugueses data de 1559, mas em 1740 o Conselho

Ultramarino, define-o como “toda habita¢do de negros fugidos que passem de cinco, em parte

25> NASCIMENTO, M. B. O conceito de quilombo e a resisténcia cultural negra. Afro didspora. Disponivel em:
https://edisciplinas.usp.br/pluginfile.php/4408010/mod_resource/content/2/NASCIMENTO-
Beatriz_O%20conceito%20de%20Quilombo%20e%20a%?20resist%C3 % A Ancia%?20culturl%20negra.pdf.
Acesso: 19/02/2018.


https://edisciplinas.usp.br/pluginfile.php/4408010/mod_resource/content/2/NASCIMENTO-Beatriz_O%20conceito%20de%20Quilombo%20e%20a%20resist%C3%AAncia%20culturl%20negra.pdf
https://edisciplinas.usp.br/pluginfile.php/4408010/mod_resource/content/2/NASCIMENTO-Beatriz_O%20conceito%20de%20Quilombo%20e%20a%20resist%C3%AAncia%20culturl%20negra.pdf
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despovoada, ainda que ndo tenham ranchos levantados nem se achem pildes neles”

(MOURA, 1981, p.16).

E relevante destacar, que os quilombos nasceram como uma unidade bésica de
resisténcia do negro contra as condi¢des de vida impostas pelo sistema escravista. No entanto,
os quilombos abrangiam uma significativa drea geogréfica, surgindo em varias localidades,
ndo eram unidades homogéneas, ou seja, modificava de lugar, tamanho, populacdo, forma de
organizacao, integrantes ¢ “desempenharam um importante papel no complexo tecido social

que era o sistema brasileiro da escravidao” (RAMOS, 1996, p. 165).

Essa abordagem procura explicar o isolamento geogrifico, a moradia habitual e o

modo de vida dos quilombolas, porém Santos Silva argumenta:

Se, do ponto de vista étnico, a experiéncia quilombola no Brasil comportou
africanos de diferentes regides, negros aqui nascidos, indios e, em alguns
casos, brancos, € evidente que esta composicao racial teria que repercutir nas
formas de organizacdo, na cultura e nas estratégias de ocupagado do territério
engendradas por estes grupos. As novas condi¢des de composigdo racial,
combinaram-se outras varidveis envolvendo o momento de se empreender as
acoes e as forgas politicas e militares contrdrias. Isso quer dizer que cada
quilombo tem uma experiéncia particular de formagdo, em que os
mencionados fatores, e outros, foram com certeza avaliadas pelos que
desejavam se aquilombar (SANTOS SILVA, 2000, p. 11).

Também, nesse aspecto, Silva e Silva (2014) evidencia-se que na maioria das vezes 0s
quilombos eram formados por negros de diversos locais, apresentando pluralidade de
diversidade étnica e cultural grandiosa. Existiam, portanto na vida cotidiana do territério dos
quilombolas a necessidade de planejar estratégias de sobrevivéncia, defesa e seguranca do
grupo. De acordo com o ambiente, a realidade de cada grupo, suas experiéncias e alternativas,
criavam diferentes formas de sobrevivéncia. Entretanto, em meio as principais atividades
desenvolvidas nos quilombos, referidos por Guimardes em seu estudo sobre “Mineragao,
quilombos, em Minas Gerais no século XVIII”, podemos fazer referéncia a agricultura,
mineragdo, criagdo de animais, coleta, banditismo, comércio, entre outras. Guimaraes lembra

que os quilombos eram iguais por um lado e por outro, desiguais. 2

GUIMARAES, C. M. Mineracdo, quilombos em Minas Gerais no século XVIII. In: REIS, J. J.; GOMES, F.
dos S. Liberdade por um fio: histéria dos quilombos no Brasil. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996. Citado
In SILVA, Giselda Shirley da; SILVA, Vandeir José da. Quilombos Brasileiros: Alguns Aspectos da Trajetoria
do Negro no Brasil.
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Nesse sentido € relevante mencionar que 0s escravos:

Sdo semelhantes na medida em que, constituidos por escravos fugidos em
sua maior parte, todos eles configuram uma mesma modalidade de expressao
da rebeldia escrava. Sdo diferentes ja que cada quilombo tem sua época de
existéncia, sua regido e seus mecanismos de sobrevivéncia, constituindo
assim, uma configuragdo histérico-cultural especifica (GUIMARAES, 1996,
p. 143).

Configurando-se, pois, como local histérico que simbolizava a Iuta pela
transformacao, pela mudancga do cotidiano de homens que sonhavam pela politizagc@o resistir
ao processo de dominacdo e exploracdo da sociedade colonial. Nesse contexto, hd que
considerar segundo Ramos (1996) que os “quilombos eram como imds a atrair escravos
descontentes e que muitos quilombos se localizam préximos de onde viviam e trabalhavam
pessoas livres e escravos que ainda estavam nas senzalas” (SILVA e SILVA, 2014, p.194).

Nao ha ddvidas de que os quilombos se tornaram locais estratégicos de refigio dos
escravos fugidos de engenhos e fazendas durante o periodo colonial e imperial.

Entretanto nessas localidades, os escravos passavam a viver em liberdade, criando

novas relacdes sociais. Dessa forma, podemos compreender que:

E possivel ver os quilombos como uma rejei¢io da escravidio e nio hd
duvidas de que o foi para muitos escravos. Mas também € possivel ver o
quilombo ndo como uma rejei¢do sistémica da escraviddao, mas, um veiculo
para fuga individual do cativeiro. Contudo, a comunidade criada pelo
escravo fugido, o quilombo, com frequéncia existiu perto e cooperou com
elementos da sociedade que ele deixou para trds. Ou seja, apesar de os
escravos individualmente rejeitarem seu cativeiro, geralmente nao
trabalhavam coletivamente para derrubar a Instituicdo da escravidao
(RAMOS, 1996, p. 165).

Conforme Moura (2001), os quilombos duraram durante todo o periodo escravista
ocorrido no Brasil, praticamente em toda a extensdo do territério nacional. Moura, ainda
defende que o quilombo constituiu na negacdo da sociedade escravista até entdo vigente, ou
seja, o quilombo era o ambiente social que representava a revelacdo e a afirmacio da luta
contra as condi¢gdes de vida do negro, determinadas pelo escravismo. Assim sendo, formava
se como uma unidade bésica de resisténcia do escravizado.

Neste sentido, 0 mesmo autor assegura que:

No Brasil, o quilombo marcou sua presenca durante o periodo escravista e

existiu praticamente em toda a extensdo do territério nacional. A medida que
0 escravismo aparecia e se espraiava nacionalmente, a sua negagdo também
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surgia como forma de sintoma da antinomia bdsica deste tipo de sociedade
(MOURA, 1987, p.13).

Deste modo, Moura (2001) defende o conceito de quilombo como acontecimento, ou
seja, como uma forma de organizacdo que nasceu em todos os lugares onde houvesse
escravidao, e acaba por concluir que o quilombo vira um fato normal na sociedade escravista,

pois onde existia escravidao, existia o negro aquilombado.

Outro aspecto importante a ser mencionado a respeito dos quilombos brasileiros, que
embora todos, de alguma forma, representem resisténcia ao sistema escravista. De acordo com
autor anteriormente citado as revoltas negras representaram no escravismo pleno um proto-
abolicionismo, mas um abolicionismo radical que ndo se concretizou, pois foi atropelado, nos
dois dltimos decénios anteriores a abolicdo, por um pseudo-abolicionismo, ou abolicionismo
conservador, que foi liderado, ndo pela classe que deveria nortear o movimento, mas por uma
classe de homens preocupados em manter a sociedade sob controle, sem uma auténtica

emancipagdo negra.
Nesta conjuntura podemos destacar que:

O escravo foi riscado como forca dindmica do projeto de mudanga social, e a
abolicdo realizou-se de acordo com os interesses e a estratégia das classes
dominantes. A rebeldia negra, na fase conclusiva da aboli¢do, ficou
subordinada aquelas forgcas abolicionistas moderadas, conciliadoras e
politicamente timidas. Nenhuma reforma foi executada na estrutura
brasileira, visando os interesses do escravo: era o inicio da marginalizacio
do negro apés a aboli¢do que continua até os nossos dias (MOURA, 2001, p.
284).

Nesse contexto entender o alcance e os significados do conceito de “quilombo”, bem
como as implicacOes politicas das definicdes utilizadas, € de extrema importincia para
fundamentar teoricamente a discussdo acerca da trajetoria do negro no Brasil, sendo assim,

argumenta-se:

O quilombo foi um fendmeno contra-aculturativo, de rebeldia contra a vida
imposta pela sociedade oficial e de restauracdo de valores antigos. Quanto a
singularidade dos quilombos que se formaram, cabe analisar as
peculiaridades de alguns quilombos em relagdo a sociedade oficial para os
quais a documentacdo é mais farta e completa, aponta como dos Palmares
localizado entre Alagoas e Pernambuco que resistiu durante, quase todo o
século XVII, quilombo da Carlota que antes fora do Piolho localizado em
Mato Grosso atacado duas vezes em 1770 e em 1795 e de outros como do
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Rio Vermelho, Itapicuru, do Mocambo, do Orobd e do urubu, na Bahia
(1632, 1636, 1646, 1796 e 1826); do Rio das Mortes, em Minas gerais
(1751); de Malunguinho nas vizinhancas do Recife (1836); de Manuel
Congo em Pati do Alferes, estado do Rio, e do Cumbe, no Maranhdo (1839)
(CARNEIRO, 2001, p. 12).

Outro aspecto importante observado por Moura (1988) refere-se a localizacdo
geogréfica, sendo importante dizer, que na conjuntura politica e econdmica da escravidao
brasileira, os quilombos surgiram em diversos estados da federacio Minas Gerais, Mato
Grosso, Goids, Pernambuco, Alagoas, Sergipe, Maranhdo, onde quer que o trabalho escravo
se estratifique, ali estava o quilombo, o0 mocambo de negros fugidos, oferecendo resisténcia.
Constituindo-se, assim, pontos de resisténcia e reafirmacdo de seus direitos, desgastando as
forcas produtivas, quer pela acdo militar, quer pelo rapto de escravos, fato que constituia, do
ponto de vista econdmico, uma subtracdo ao conjunto das forcas produtivas dos senhores- de-

engenho.

Como podemos ressaltar, sio numerosos os significados atribuidos ao conceito de
quilombo. Mais finalizamos, destacando que o termo quilombo também é uma categoria
juridica usada pelo Estado brasileiro a partir da Promulgacdo da Constituicdo Federal de
1988, visando assegurar a propriedade definitiva as comunidades negras rurais dotadas de
uma trajetdria histérica propria e relagdes territoriais especificas, bem como ancestralidade
negra relacionada com o periodo escravocrata. Nesse sentido, hd outras terminologias para o
termo quilombo, como Terras de Preto, Terras de Santo, Mocambo, Terra de Pobre, entre

outros. %’

1.3. Comunidades Quilombolas no Brasil hoje

Nos ultimos anos, a questdo quilombola tem sido recorrente nos noticidrios, revistas,
discursos politicos e gestores governamentais. Cabe destacar, que as experi€éncias quilombolas

na América escravista vém sendo reatualizadas e vivenciadas nas esferas publicas locais por

27 E importante enfatizar, que a atual defini¢io de quilombo difere fundamentalmente do que representava no
transcorrer do regime escravocrata, ¢ mesmo quase um século apds a aboli¢do da escraviddo. O que antes era
uma categoria vinculada a criminalidade, a marginalidade e ao banditismo € hoje considerado, de acordo com a
perspectiva antropoldgica mais recente, entre outros elementos, como um ente vivo e dindmico, "um lécus de
producdo simbolica” (Marques, 2013, p.143) sujeita a mudangas culturais. Estd também associado a um
poderoso instrumento politico-organizacional e ao acesso a politicas publicas.
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meio de mobilizacdo por reconhecimento de grupos que se autoatribuem descendente de
quilombos, defendendo possuir a referida identidade étnica, procedendo em disposigdes
normativas. Nessa perspectiva, a titulo de exemplo, o processo de elaboracdo e aplicacdo do
artigo 68 do Ato das Disposicdes Constitucionais Transitérias na Constituicdo Federal do

Brasil (1988) 28 e o Transitério 55 na Constituicio da Colémbia (1991). %

De acordo com o Ato das Disposicdes Constitucionais Transitérias no Artigo 2° do
Decreto 4.887/2003, sdo considerados remanescentes das comunidades dos quilombos os
grupos étnico-raciais, segundo critérios de autoatribuicdo, com trajetéria histérica propria,
dotados de relagdes territoriais especificas, com presungdo de ancestralidade negra

relacionada com a resisténcia 2 opressdo histérica sofrida. *°

As comunidades remanescentes de quilombos (CRQs) 3! no Brasil sdo miiltiplas e
variadas e se encontram distribuidas em todo o territério nacional. Em algumas regides elas
sdo mais numerosas € em outras ndo. Hd comunidades que ficam no campo (rurais) e outras
que ficam nas cidades (urbanas); que se constituem por meio de fortes lagos de parentesco e
heranca familiar ou ndo; que receberam as terras como doagdo e que se organizaram

coletivamente e adquiriram a terra. 3

28 O Art. 68 do Ato das Disposicdes Constitucionais Transitorias, da Constituicdo Federal de 1988 determina
que: — Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras, é reconhecido a
propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos.

2 Constitui¢io Colombiana (1991). Lei 21 de 1991. Lei que incorpora a Convengio 169 no sistema juridico
colombiano. Artigo 7: Declara que o Estado Colombiano reconhece e protege a diversidade étnica e cultural da
Nacdo Colombiana. Artigo Transitério 55: Estabelece que o Governo criard uma lei que reconheca, para as
comunidades negras que ocupam terras publicas nas zonas rurais ribeirinhas dos rios da bacia do Pacifico, de
acordo com suas préticas tradicionais de producdo, o direito a propriedade coletiva sobre as dreas que serdo
demarcadas pela mesma lei.

30Foi principalmente com a Constituicio Federal de 1988 que a questdo quilombola entrou na agenda das
politicas publicas. Fruto da mobilizacio do movimento negro, o Artigo 68 do Ato das Disposicoes
Constitucionais Transitorias (ADCT) diz que: “Aos remanescentes das comunidades dos quilombos que estejam
ocupando suas terras € reconhecida a propriedade definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os respectivos
titulos.” BRASIL Constitui¢ao Federal. Art. 68/ ADCT/CF1988.

31 Os chamados remanescentes de quilombo, ou quilombola conforme Almeida (2002) corresponde a um
fendmeno socioldgico que, se caracteriza por: (1) identidade e territdrio indissocidveis; (2) processos sociais e
politicos especificos que permitiram aos grupos uma autonomia; e (3) territorialidade especifica, cortada pelo
vetor étnico no qual grupos sociais especificos buscam ser reconhecidos. Portanto, corresponde uma afirmagio a
um sé tempo étnico e politica.

32 Destacamos inicialmente que tal termo ndo possui mais relagdo com o conceito cldssico de quilombo
vinculado ao campo da historiografia, datado do periodo colonial (ainda propagada até bem pouco tempo) como
conjunto de escravos fugidos, mas com comunidades descendentes de escravos que possuem um tipo
organizacional especifico, com sua territorialidade caracterizada por um uso comum, ocupando o espaco com
base em lacos de parentesco, assentados em relacdes de solidariedade e reciprocidade (ARRUTI; FIGUEREDO,
2005 in MAROUN, p.16, 2014).


http://cpisp.org.br/constituicion-politica-1991/
http://cpisp.org.br/ley-21-de-1991/
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Para os quilombolas, pensar em territério € considerar um pedago de terra como algo
de uso de todos da comunidade (¢ uma terra de uso coletivo) e algo que faz parte deles
mesmos, uma necessidade cultural e politica da comunidade que estd ligada ao direito que
possuem de se distinguirem e se diferenciarem das outras comunidades e de decidirem seu

proprio destino. Eles vivem em territorios que podemos chamar de tradicionais.

Vale acrescentar, que as comunidades quilombolas contemporaneas conforme Moura
(1996) recebem vérias defini¢des, tais como terras de pretos, mocambos e comunidades
negras rurais. Num processo de mobilizacdo, todas essas nomenclaturas concentraram para o
termo quilombo ou comunidade quilombola. Como decorréncia desse processo, 0 antigo
quilombo foi metaforizado para a categoria “remanescente de quilombo”, que, de certa forma,

fortaleceu a ideia de grupo e nao de individuo.

Nessa perspectiva, conforme estudos de alguns tedéricos Reis; Gomes (1996); Peret
(2002); Carneiro (2011) esses grupos de remanescentes de quilombos se constituiram numa
resisténcia negra a partir de uma grande diversidade de processos, tanto durante a vigéncia do
sistema escravocrata, que por mais de 300 anos subjugou negros trazidos da Africa para o
Brasil, quanto apds sua aboli¢dao no século XIX, enfrentando as desigualdades que se arrastam
até o presente século. Assim sendo, como parte da resisténcia cultural as sociedades rurais
negras afro-brasileiras, nomeadas quilombolas ou quilombos contemporaneos, vém lutando as

influéncias externas e resistindo pela inclusdo social por meio das acdes de atengdo integral.

No entanto, a declaragdo comunidade remanescente de quilombos, logo, reapareceu,
no final da década de 80, ndo apenas para apresentar um processo de cidadania incompleto.
Surgiu para sistematizar um conjunto de aspiracdes por transformacdes de parte da sociedade
brasileira. E importante enfatizar, que quilombolas aparecem na agenda das politicas publicas,
como resultado de reinvindicagdes que visavam solicitar a protecdo, por parte do Estado, das

terras e manifestacoes culturais populares, indigenas e afro-brasileiras.

E relevante salientar, que um dos dispositivos propostos e aprovados, o Artigo 68 do
Ato das disposigdes transitorias exprimia a preocupacao, ja hd muito existente, com a questao
da titulacdo e proteg¢do das dreas ocupadas pelos negros. O texto constitucional dos Atos das

Disposic¢des Constitucionais Transitorias, em seu Artigo 68 expde que “aos remanescentes das
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comunidades dos quilombos que estejam ocupando suas terras € reconhecida a propriedade

definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os respectivos titulos”. *3

Uma das questdes da explicacdo rigorosa desta norma constitucional ndo compreendia
as comunidades afrodescendentes cuja procedéncia ndo estivesse diretamente vinculada a um
quilombo. Visando fortalecer a luta pelos direitos e injusti¢a, procurou-se estender os critérios

de reconhecimento de uma comunidade como remanescente de quilombo.

Nesse sentido, a definicdo normativa do conceito de quilombo € veiculada no Decreto
n°® 4.887 de 2003, quer seja consideram-se remanescentes das comunidades de quilombo, para
fins deste Decreto, os grupos étnico-raciais, segundo os critérios de autoatribuicdo, com
trajetéria histérica préopria, dotados de relagdes territoriais especificas com presuncdo de

ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressdo histérica sofrida. 3

Cabe mencionar, que determinadas comunidades remanescentes usam desse
dispositivo legal para serem reconhecidas como descendentes de quilombo e lutam pela
demarcacdo de suas terras, sendo a questdo fundidria sumamente importante na luta desses
remanescentes. Esta acdo confirma que os remanescentes t€ém tomado conhecimento de seus
direitos, desfrutando da lei e da politica de valorizacdo. Procuram comprovar que o espaco
geografico em que vivem constitui em local de resisténcia cultural que persiste ao longo do

tempo.

Dessa forma, as comunidades negras e quilombolas na América vém reivindicando
juridicamente os direitos de reconhecimento e titulacio das terras por eles ocupadas,
defendendo politicamente uma identidade étnica e coletiva que moderniza a tradicdo,

conectando o presente ao passado e, por conseguinte, projetando o futuro.

Assim sendo, segundo Anjos e Cypriano (2006) outro elemento importante € a forma
como essas comunidades negras se aglomeram vivem em espagcos comunitdrios €tnicos
organizados e ocupam, ha séculos, diversos Estados brasileiros. Tais lugares, de vivéncia
coletiva, contribuiram para a formacdo da identidade desse povo — talvez, sua marca de

resisténcia e sobrevivéncia no Brasil.

33 BRASIL Constituigéio Federal. Art. 68/ ADCT/CF1988.
3% Maiores informagdes consultar: regularizagio de Territério Quilombola — INCRA. Disponivel em
http://www.incra.gov.br/sites/default/files/incra-perguntasrespostas-a4.pdf. Acesso: 05/05/2019.


http://www.incra.gov.br/sites/default/files/incra-perguntasrespostas-a4.pdf
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Para finalizar ressaltamos que na histéria do Brasil, os quilombos foram reconhecidos
pela administracdo do periodo colonial por sua constitui¢do a partir das formas de resisténcia

dos africanos ao sistema escravocrata. Sendo assim,

as comunidades rurais negras afro-brasileiras, denominadas quilombolas ou
quilombos contemporineos, fazem parte de uma das grandes questdes
emergenciais da sociedade brasileira. Ao longo do tempo, tais comunidades
vém resistindo as influéncias externas e lutando pela inclusdo social por
meio das agdes de atencdo integral (VIEIRA, A. B. D.; MONTEIRO, P. S,
2013, p.611).

Nesse sentido, € importante mencionar, que os descendentes de quilombos convivem
em ambientes comunitdrios étnicos organizados e ocupam, hd séculos, diversos Estados
brasileiros. Desse modo, pretendemos no préximo tdpico destacar como os grupos de
remanescentes de quilombos estao distribuidos ao longo do territério brasileiro. Assim, tendo
em vista, a relevancia das comunidades quilombolas, podemos sem divida admitir segundo
Anjos; Cypriano (2006), que os quilombos modernos consistem em espelho de um pais que

ainda precisa reconhecé-los como historia viva e preciosa.

1.4. Quadro Geral das Comunidades Quilombolas Brasil

Segundo informacdes da Fundag¢do Cultural Palmares de acordo com o art. 2° do
Decreto n° 4.887, de 20 de novembro de 2003, “consideram-se remanescentes das
comunidades dos quilombos, para os fins deste Decreto, os grupos étnico-raciais, segundo
critérios de autoatribui¢do, com trajetdria historica propria, dotados de relagdes territoriais
especificas, com presun¢do de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressao
historica sofrida” (BRASIL). Sdo, de modo geral, comunidades oriundas daquelas que
resistiram a brutalidade do regime escravocrata e se rebelaram frente a quem acreditava serem

eles sua propriedade.

A quantidade das comunidades de remanescente de quilombos no Brasil diferencia-se
de acordo com as especificidades e historia de cada regido. Sdo muitas as comunidades
identificadas e reconhecidas pela Fundacdo Cultural Palmares como remanescentes de
quilombos e que ainda ndo foram contempladas com a regulamentacdo das suas terras, sendo

este, um dos desafios.
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Com base nos dados exibidos na figura 1, podemos observar por meio das informagdes
o grande quantitativo de comunidades remanescentes de quilombos que estio espalhadas pelo
Brasil. De acordo com nimeros apresentados pela Fundac¢do Cultural Palmares, indicam um
crescimento bastante significativo, haja vista, que, em 2004, existiam 272 comunidades
reconhecidas, em 2019 este quantitativo ja representava 3311 CRQs. Cabe ainda, salienta o
aumento das comunidades certificadas que representavam o total 92 no ano de 2004 e

ampliacdo de 2752 em 2019.

Nessa trajetéria tornou-se importante observar, embora a figura 1 nos forneca dados
que apresente o aumento das certificagdes e reconhecimento, importa registrar conforme Brito
(2018) o grande agravo que as CRQs sofrem no Brasil no que se refere ao reconhecimento
dos direitos. E relevante evidenciar que menos de 7% das terras reconhecidas como
pertencentes a povos remanescentes de quilombos estdo regularizadas no Brasil. Assim, nos
ultimos 15 anos, 206 dreas quilombolas com cerca de 13 mil familias foram tituladas pelo
Instituto Nacional de Colonizacao e Reforma Agraria (Incra), érgdo que executa a titulagdo

das terras j4 identificadas e reconhecidas. >’

A autora ainda nos esclarece que:

Desde 1988, o Estado ja reconheceu oficialmente cerca de 3,2 mil
comunidades quilombolas. Quase 80% delas foram identificadas a partir de
2003, quando foi editado o Decreto 4887, que traz os procedimentos de
identificacdo, reconhecimento, delimitagdo, demarcacdo e titulacdo das
terras ocupadas por quilombolas. Sem a certificacdo, os territérios que
remontam ao periodo colonial e que serviram de refigio para negros
escravizados ficam inacessiveis para politicas publicas basicas e se tornam
alvos de conflitos. Para liderancas quilombolas, o decreto foi eficiente no
reconhecimento das comunidades existentes no pais e na garantia de que as
familias tenham acesso a direitos. Os ativistas lamentam, entretanto, que na
etapa final de titulacdo os processos nao avancem (BRITO, 2018).

Com relacdo a essa preocupacdo, o quadro a seguir nos proporcionar o entendimento a
respeito do quantitativo de certificacdes e reconhecimentos ocorridos nos ultimos 15 anos em

cada unidade federativa do Brasil, sendo discutida ao longo desta sec¢ao.

35 BRITO, Débora. Menos de 7% das éreas quilombolas no Brasil foram tituladas. Agéncia Brasil de noticias.
Disponivel: https://agenciabrasil.ebc.com.br/direitos-humanos/noticia/2018-05/menos-de-7-das-areas-
quilombolas-no-brasil-foram-tituladas. Acesso: 09/11/2020.


https://agenciabrasil.ebc.com.br/direitos-humanos/noticia/2018-05/menos-de-7-das-areas-quilombolas-no-brasil-foram-tituladas
https://agenciabrasil.ebc.com.br/direitos-humanos/noticia/2018-05/menos-de-7-das-areas-quilombolas-no-brasil-foram-tituladas
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Figura 1 - Quadro geral de Comunidades Remanescentes de  Quilombos (CRQS)
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Fonte: Fundac@o Cultural Palmares. Informacdes atualizadas até 13/05/2019

Segundo o quadro apresentado as comunidades quilombolas localizam-se em 24

estados da Unido federativa do Brasil, sendo a maior parte nos estados da Bahia, Maranhao,

Para, Minas Gerais e Pernambuco. E importante enfatizar, apenas trés estados federativos nao

comprovaram ainda existéncia dos quilombolas: Distrito Federal (DF), Acre (AC) e Roraima

(RO). Entretanto, o estado da Bahia possui o maior quantitativo de registro de comunidades
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de remanescentes de quilombos até hoje, chegando a quase a 801, seguido de Maranhao, Par4,

Minas Gerais e Pernambuco. *°

A dimensdo das comunidades remanescente e sua populacdo diferenciam-se de acordo

com as especificidades e histéria de cada uma. Sao muitas as comunidades identificadas e

reconhecidas pela Fundacao Cultural Palmares como remanescentes de quilombos e que ainda

ndo foram contempladas com a regulamentacdo das suas terras, sendo este, um dos desafios.

Anjos defende que estas comunidades possuem peculiaridades e muitas ainda guardam
tradicOes antigas recebidas de seus ancestrais.

A riqueza desse povo é o conhecimento dos meios bésicos de subsisténcia e

o convivio auténtico com seus pares e com a natureza. Este conhecimento

nobre e sagrado se manifesta por meio das cantigas, da religido, da comida

feita no fogdo a lenha. Revela-se no feitio das roupas simples e coloridas, na

producdo artesanal, na pesca e na caca, no trabalho na roca, nos remédios e

chés caseiros. Essas comunidades mantém ainda tradi¢des e tecnologias que

seus antepassados trouxeram da Africa, como a agricultura a medicina,

religido, mineragdo, as técnicas de arquitetura e construcio, o artesanato, a

fabricacdo de utensilios de cerdmica e palha, a linguagem que sobreviveu

pelo uso dos dialetos no cotidiano das familias, a relagdo sagrada com a

terra, a culindria, a importincia da vida comunitdria (ANJOS, 2006, p. 9,
67).

Na maioria das vezes os quilombos agregavam negros de diversos locais, sendo assim,
cabe destacar, que a regido nordeste incide na localidade com maior quantitativo de registros
de familias de comunidades descendentes de quilombos registrados no Sicab da Fundacio
Palmares, concomitantemente, segundo o mapa dos territrios quilombolas da Universidade
de Brasilia. Segundo os dados mencionados pela figura 1, pelo qual sdo mostrados que nas
unidades federativas da Bahia e Maranhdo encontra-se propor¢cdo expressiva desses
remanescentes de quilombos. Desse modo temos o total de (801) na Bahia, (787) no
Maranhao, Pernambuco (161), Piaui (87), Alagoas (69), Ceara (50), Paraiba (41), Sergipe (36)
e Rio Grande do Norte (29). (Grifo do autor)

Mattos (2005-2006) defende, que o quantitativo de comunidade quilombolas da regido
nordeste € decorrente da proliferacdo de acampamentos de escravos fugidos, chamados

mocambos, na fronteira entre Maranhdo e Pard, bem como nas cachoeiras do alto do Rio

36 Cabe destacar que até 20/07/2020 a Fundagdo Cultural Palmares havia certificado 2.793 e contabilizado 3.451
Comunidades de Remanescentes de Quilombos espalhadas pelo Brasil. Dados disponiveis em:
http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2015/07/TABELA-DE-CRQ-COMPLETA-QUADRO-
GERAL-20-07-2020-2.pdf. Acesso: 01/10/2020.


http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2015/07/TABELA-DE-CRQ-COMPLETA-QUADRO-GERAL-20-07-2020-2.pdf
http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2015/07/TABELA-DE-CRQ-COMPLETA-QUADRO-GERAL-20-07-2020-2.pdf
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Trombetas, tornou tais areas alvos preferenciais da preocupacdo repressiva das autoridades
provinciais do Pard, na segunda metade do século XIX, no contexto de desagregacdo da

ordem escravista na regido.

Ainda conforme Mattos (2005-2006) € relevante destacar, que no sertdo do Nordeste,
localiza-se um significativo agrupamento das comunidades dos quilombos mencionadas a
provisao constitucional, e pelo menos a primeira delas assim identificada, o Quilombo do Rio
das Ris, na Bahia, j4 foi alvo de pesquisas histéricas e antropolégicas aprofundadas.’’ Sendo
assim, a pesquisa sobre o Quilombo do Rio das Ras assinala para um campesinato negro,
constituido por libertos e seus descendentes desde o final do século XVIII, que se dirigiu para
a regido em busca de um projeto camponés em grande parte efetivado por diversas formas

tradicionais de posse da terra, sé ameacadas a partir de meados do século XX.

A regido sudeste conforme dados da Fundacdo Palmares evidenciados na figura 1
ocupa a segunda maior drea em niimero de registro de CRQs, Minas Gerais ¢ a federagdo com
maior nimero de familias totalizando (392) comunidades registradas seguidas por Sdo Paulo

(60), Espirito Santo (42) e Rio de Janeiro (42).

Em relacdo ao quantitativo de comunidades quilombolas situado na regiao Sudeste do
Brasil, Mattos (2005-2006) argumenta que os novos quilombos estdo inteiramente vinculados
a ultima geracdo de cativos africanos, estimada em cerca de um milhdo de pessoas chegadas
ao Brasil por for¢a da economia cafeeira, principal produto de exportacdo brasileiro no século
XIX, espraiadas desde os portos clandestinos do litoral para as demais lavouras comerciais da
regido.

De acordo com o mesmo autor, € expressivo o agrupamento de comunidades em zonas
litoraneas, reconstituindo o mapa dos desembarques clandestinos de escravos apés 183138,
data da primeira lei brasileira de extin¢cdo do trafico atlantico de escravos. Sendo assim, tais

sociedades estdo também presentes nas antigas dreas escravistas de exportacdo, muitas vezes

37 Por angulos diferentes, o processo de mobilizagio politica e de construcdo da identidade quilombola em Rio
das Rés aparece estudado em duas teses de doutorado: René Marc, A Formacdo da Identidade Quilombola dos
Negros de Rio das Ras, doutorado em Historia, Salvador, UFBA, 1999; e Frangois Véran, “Rio das Ras. Terre de
Noirs”, doutorado em Antropologia, Paris, EHESS, 2000.

38 E o caso, por exemplo, das comunidades de Manguinhos, Rasa, Marambaia, Bracui e Campinho da
Independéncia, no Rio de Janeiro, todas em édreas de antigos portos clandestinos de desembarque de escravos.
Maiores informagdes consultar: Ana Lugdo Rios & Hebe Mattos, Memdrias do Cativeiro. Familia, Trabalho e

Cidadania no Pés-Aboli¢do, Rio de Janeiro, Civiliza¢do Brasileira, 2005, parte I, cap. 4.
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disputando a propriedade das antigas fazendas onde seus antepassados serviram como

escravos.>’

Mattos (2005-2006) ainda admite, que se encontravam, também, em antigas dreas de
demarcacgdo agricola aberta, aonde por vezes havia menc¢des a antigos quilombos, mas para
onde os udltimos alforriados também se conduziram, em seguida antes e apds a Aboli¢cdo, a
procura de um projeto camponés a ser vivido coletivamente. Desse modo, este parece ser o
caso, de maneira especial, das comunidades do Espirito Santo. *° Em determinados casos
ainda as comunidades sao produto de movimentos migratérios de familias dos dltimos libertos
a0 longo do século XX*!. Entretanto, em mais de um grupo de quilombolas identificados foi

possivel reconstituir genealogias até os africanos escravos chegados i regido no século XIX.*?

Na regido Norte os estados do acre e Roraima conforme descrito anteriormente ndo
tem registro de CRQs, mas cabe destacar que o Pard € a federacdo que possui 0 maior nimero
de registro desta regido com 259 comunidades, seguido por Amazonas (8), Tocantins (45),

Amapa (40) e Rondonia (8) comunidades quilombolas registradas.

Cabe destacar, segundo Moretti (2019) que os estados da regido norte pertenciam ao
Grao Pard instituido em 1621 com Capital em Sao Luis, os limites territoriais dessa regido
abrangiam até os atuais estados do Amazonas, Roraima e Amapa. Cabe ressaltar, que essas
federagdes eram separadas e independente do Estado do Brasil, e se correspondia diretamente
com a coroa. Assim, outras capitanias menores compunham o Estado, e respondiam ao
governo deste, como as capitanias do Cabo Norte, Ilha Grande de

Joanes, Cametd, Caeté, Xingu, entre outras. A criacdo desse estado se deu para um melhor

3 E o caso das comunidades de Sdo José da Serra e de Quatis, no Rio de Janeiro, de Cafundds, em Sao Paulo, e
de Morro Alto, no Rio Grande do Sul, entre muitas outras. Maiores informagdes consultar: Ana Lugéo Rios &
Hebe Mattos, Memorias do Cativeiro, parte I, cap. 4; Robert W. Slenes, “Historias do Cafund6”, in Carlos Vogt
e Peter Fry, Cafundé. A Africa no Brasil; Daisy Macedo Barcellos et alii, Comunidade Negra de Morro Alto.
Historicidade, Identidade e Territorialidade, Porto Alegre, UFRGS Editora, 2004.

0E o caso, entre outros, do quilombo do Laudéncio. Robson Luis M. Martins, Os Caminhos da Liberdade:
Abolicionistas, Escravos e Senhores na Provincia do Espirito Santo 1884-1888, Histdria — Universidade Estadual
de Campinas, 1997; e Osvaldo Martins de Oliveira, “Quilombo do Laudéncio, Municipio de Sdo Mateus (ES)”,
In Eliane C. O’Dwyer (org.), Quilombos, Identidade Etnica e Territorialidade, 2002.

' E o caso do quilombo Silva, no Rio Grande do Sul. Relatério de identificacio de Ana Paula Comin de
Carvalho e Rodrigo de Azevedo Weimer (Fundacdo Cultural Palmares, 2004).

42 Para maiores informacdes consultar. Ana Lugdo Rios e Hebe Mattos, Memérias do Cativeiro. Trabalho,
Familia e Cidadania no Pds-Aboli¢do, op. cit., parte II, cap. 4.; Robert W. Slenes, “Historias do Cafund6”, Sao
Paulo: Companhia das Letras, 1996; e Daisy Macedo Barcellos et al, Comunidade Negra de Morro Alto, 2004.


http://lhs.unb.br/wikiatlas/index.php?title=Estado_do_Brasil&action=edit&redlink=1
http://lhs.unb.br/atlas/Cabo_Norte
http://lhs.unb.br/atlas/Ilha_Grande_de_Joanes
http://lhs.unb.br/atlas/Ilha_Grande_de_Joanes
http://lhs.unb.br/atlas/Camet%C3%A1
http://lhs.unb.br/atlas/Caet%C3%A9
http://lhs.unb.br/wikiatlas/index.php?title=Xing%C3%BA&action=edit&redlink=1
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dominio militar e econdmico da regido. Subsistiam, principalmente, da busca por drogas do

sertdo e da pesca, além da agricultura de subsisténcia. 43

Treccani (2006) afirma, que a vinda dos negros ao Norte do pais e seu absorvimento
como mao de obra estratégica para o crescimento da Amazonia se deram paulatinamente. No
entanto, a Coroa Portuguesa tinha como finalidade tornar as colonias bem-sucedidas pela
exploracdo dos recursos da terra, atividade para a qual os negros adentrariam com a mao de
obra escrava. Respectivamente, eram avaliados como moeda de troca, contribuindo ainda
mais para o enriquecimento do Reino. Deste modo, a incorporacdo dos negros na Amazdnia
ndo foi menos cruel, em sua forma e caracteristica, da inseridas nas demais regides do Brasil.
Diante disso, as marcas da opressdo estdo explicitas nos relatos resgatados pelos estudiosos do
tema, destacando como era considerada a mdo de obra escrava nessa parte do pais e o

tratamento dispensado aos negros oriundos da Africa. *

Cabe ressaltar, que na regido Norte do pais, o abuso da mao de obra negra se deparava
com alguns impedimentos: o emprego, jd instituido, da mao de obra indigena; as
especificidades da regido e o custo x beneficio da absor¢cdo dos escravos negros, “ja que a
lavoura incipiente, que prosperava com lentidao, retardara a organizacgao do trafico (...)” (Cruz
in Treccani, 2006, p.43). Podemos dizer desse modo, que as barreiras adiaram a instalacao dos
negros na regido AmazOnica, mas ndo inviabilizaram a constituicdo, mais tarde, desse
segmento como parte rentdvel da economia na regido, principalmente, considerando os
beneficios oferecidos para adesao a esse tipo de comércio. Entretanto, virtude do término da
exploracdo do trabalho indigena, a abertura da entrada dos negros no Pard foi estimulada e
promovida pelos governantes, concomitante a intensificagdo do combate aos quilombos.

Neste periodo a grande preocupagdo do governo provincial continuava a ser
o suprimento de mao-de-obra. Um decreto real, de 19 de outubro de 1789,
isentava de impostos a importacdo de escravos: “S.M., tendo em
considerag@o animar e promover a introdu¢do da escravatura na Capitania do
Grao Pard, o qual sendo muito vasto era muito falto de povoagdo (...)".
Dispondo de 18 embarcagdes, a Companhia realizava de quatro a seis
viagens por ano entre os portos africanos e de Sdo Luiz e Belém, um
aumento considerdvel de desembarques, se comparado ao periodo anterior,

quando podiam passar até dois anos antes de chegar um navio em Belém (...)
(TRECCANI, 2006, p. 48).

%3 MORETTI, Luiza. "Gréo-Pard e Maranhdo". In: Biblio Atlas - Biblioteca de Referéncias do Atlas Digital da
América Lusa. Disponivel em: http://Ihs.unb.br/atlas/Gr%C3% A30-Par%C3%A1_e_Maranh%C3%A30. Data de
acesso: 05/05/2019.

4 Treccani, Girolamo Domenico. Terras de quilombo: caminhos e entraves do processo de titulagdo. In

Territérios Quilombolas. In Texto, Instituto de Terras do Pard; Organizacdo, Jane Aparecida Marques e Maria
Ataide Malcher. Belém: ITERPA, 2009, p.74.


http://lhs.unb.br/atlas/Gr%C3%A3o-Par%C3%A1_e_Maranh%C3%A3o
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Treccani (2006) destaca que nos registros da entrada de negros na regido Norte,
especialmente no Pard, apresenta algumas desconexdes alguns autores apontam a chegada dos
escravos a partir do século XVII, outros estabelecem o século XVIII como marco desse
acontecimento. Entretanto, independente dessas discordias, hd anais acreditdveis garantindo
que, entre o final do século XVIII e o inicio do XIX, segundo o autor Belém havia se tornado
um centro consumidor e redistribuidor de mercadoria negra. * Na definicio do termo
proposto, o citado autor enfatiza: A maioria dos quilombos ndo era isolada, nem fisicamente,
nem economicamente. Ao contrdrio mantinham considerdveis ligacdes econdmicas com
comerciantes, fazendeiros, donos de bares da sociedade colonial. Isso significava que o
quilombo ganhou, ndo s6 autonomia econdmica, mas muitas vezes também certa legitimidade

aos olhos da sociedade que o cercava (PRUTH, in TRECCANI, 2006, p. 61).

E importante destacar segundo Euripides Funes que a introdugio da mdo de obra
escrava negra na Amazodnia ocorreu de forma lenta e bastante tardia, a abertura do negro no
mercado de trabalho amazdnico, segundo ele s6 aconteceu devido a uma ampla pressio
praticada pelos colonos que necessitavam da for¢a de trabalho para preencher a escassez de
mao-de-obra local, haja vista que a mesma era cada vez mais “deficitaria”. Sendo assim, “Fica
implicito que havia uma sucessdo de pedidos de escravos da parte de particulares e/ou

Camaras das diversas vilas”. (VIRGOLINO-HENRY e FIGUEIREDO, 1990, p. 39). 4

4 Conforme Bezerra, in Treccani, 2006, p.48-9, eram cinco as modalidades de ingresso de escravos no Grio-
Pard: 1) Assento: o rei contratava servigos particulares para importar um determinado niimero de escravos por
ano, estabelecendo o prego a ser cobrado. [...] Depois da extingdo da Companhia Geral do Comércio do Grao-
Pard e Maranhdo, o governo favoreceu, sobremaneira, a entrada de escravos negros no Pard, isentando de
impostos esse comércio. Esse favorecimento permitiu que, entre 1792 e 1820, fosse alcancada a marca de 38.323
escravos, representando uma média anual de 1.137 negros chegados ao Pard, o dobro do registrado
anteriormente; 2)Estanque ou estanco: trafico realizado monopolisticamente por companhias; 3)Iniciativa
privada: as atividades de particulares foram muito esporddicas e sem grandes resultados; Comércio interno:
apesar do favorecimento publico e da diferenca de precos entre as pragas, na regido Norte foi inexpressivo;
4)Contrabando: no comego do século XIX, Turi-Acu tornou-se a cidade centro de entrada ilegal de escravos. A
regido em que se localizava Turi-Acu pertenceu ao Para durante todo o periodo colonial e o comego do império,
sendo incorporada ao Maranhao pelo Decreto n® 639, de 1° de Junho de 1852.

46A regido amazoénica por muito tempo utilizou o trabalho cativo dos indios. “Na Provincia do Grio-Par4 e
Maranh@o o indigena constituiu em quase todo o periodo colonial a for¢a motriz de um sem ndmero de
atividades” (COELHO, 2005, p. 135). Para Flavio dos Santos Gomes (1997: 72) a base do trabalho escravo na
Capitania do Grao-Para até meados do século XVIII foi a mao-de-obra indigena. Segundo Vicente Salles (2005,
p- 54-55) coube aos ingleses no final do século XVI e inicio do XVII a primazia da introdugido do trabalho
escravo do negro na foz do rio Amazonas e na costa do Amap4, porém essa dinimica s6 se acentua a partir de
meados do século XVIII com a criacdo da Companhia Geral de Comércio do Grao-Pard e Maranhdo. A partir de
entdo passou haver uma maior inser¢do do contingente de escravos negros na Amazodnia (FUNES, 1995, p. 29).
Extraido de ALMEIDA, Rozemberg Ribeiro de Almeida. Escravidao, resisténcia e a formacao de quilombos na
Amazonia: Jacarequara em Pauta. 2013. Disponivel em:
http://www.snh2013.anpuh.org/resources/anais/27/1364781780_ARQUIVO_ArtigoRozembergAlmeida.pdf.
05/05/2019.
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De acordo com Salles (1988) a regido amazonica recebeu 50 mil escravos no periodo
entre 1755e 1820, com o funcionamento da Companhia Geral de Comércio do Grao-Pard e
Maranhao. Conforme o autor destaca-se que grandes quantidades desse efetivo de escravos
eram conduzidas para a ilha do Marajé, com o intento de atuar, sobretudo na criacdo do gado

das grandes fazendas que iam se formando nessa regido.

Desse modo, no final do século XVII, Sales (1988) afirma que na condi¢do de escravo,
os negros africanos desembarcavam em terras marajoaras e passavam a desempenhar
trabalhos ligados, especialmente a pecudria, a agricultura e a pesca. Afazeres esse, que foi de
grande importancia para a economia da regifo, ja que a ilha do Maraj6 se instituia em um dos
maiores polos de producdo de carne bovina da época. No entanto, as condicdes sub-humanas
de vida e tarefas a qual eram submetidos, causou-lhes intensa revolta, desta forma a luta e a
resisténcia contra o sistema escravocrata tornou-se uma constante, € assim muitos escravos,
preocupados pela liberdade, escapavam das fazendas procurando ambientes que lhes
separassem de seus carrascos. ¥’ E nesses espacos constitufram-se os quilombos, uma das

maiores demonstracdes de oposi¢do negra.

No Paré a experi€ncia do negro foi assinalada por um andamento de trabalho forcado e
repressao tanto fisica quanto ideoldgica, perante dessa condi¢do vale lembrar que os negros
que adentraram no Brasil para trabalho escravo jamais aceitaram pacificamente a escraviddo,
de acordo com Vicente Salles (2005) a escapada de escravos na Provincia do Grao-Para

tornou-se um procedimento rotineiro e até certo ponto incontrolavel.

De modo geral, o que se constatou foi que ocorreram sucessivas formas de aversdo ao
trabalho escravo, desde atos de resisténcia individual como suicidio ou assassinato de feitores
e senhores, até acOes de resisténcias coletivas, como seus cantos a noite nas senzalas, ou a
fuga para as matas e sertdes. Portanto, a evadida para os sertdes instituia em muitos casos a
instauracdo de comunidades negras independentes do dominio dos brancos. Essas sociedades

eram chamadas de quilombos (MONTELLATO; CABRINI; CATELLI, 2002, p. 170).

47 Na Amazonia colonial, os quilombos se localizavam em matas fechadas, cachoeiras e igarapés de dificil
acesso, nas divisas fronteiricas entre as nagdes da regido, ou em regides periféricas as vilas e engenhos.
(Acevedo Marin & Castro, 1998; Cardoso, 2003; Funes, 1995; Gomes, 1997). Esses grupos sobreviviam gracgas:
a adaptacdo as condi¢cdes adversas da floresta tropical; as aliancas que mantinham com outros grupos
quilombolas, indigenas, marrons (das Guianas francesa, inglesa, holandesa) e, com determinados segmentos da
sociedade escravista (como os regatdes). (Funes, 1995, p.153) in Martins, Cristian Farias. Fronteiras da
Liberdade: O Campo Negro Como Lugar da Identidade Quilombola no Brasil. ITINERARIOS Vol. 7 / 2008.
p-207.



64

A escravidao negra na regido Centro-Oeste teve seu comego no estado de Mato Grosso
com as atividades mineradoras, em 1719. Os negros chegavam a regido trazidos, inicialmente,
pelas mongdes fluviais e posteriormente pelo meio do caminho terrestre que ligava Cuiabd a
Goids, aberto em 1736. Em seguida, chegava também do Griao Pard, abastecidos pela
Companhia Geral do Grao-Pard e Maranhdao. Cabe enfatizar, nas primeiras décadas desse
século, o escravo negro representava 85% da populacdo de Mato Grosso. Atualmente na
regido Centro-Oeste ha 166 comunidades quilombolas registrado pela Fundacdo Cultural

Palmares. Mato Grosso (80), Goias (64), Mato Grosso do Sul (22), e o Distrito Federal (0).

No Brasil, sabe-se que milhares de quilombos foram se formando ao longo do periodo.
Sendo assim, a regido centro-oeste do pais também teve seus nicleos de escravos fugidos com
destaque para Mato Groso. Desse modo, as comunidades negras que nasceram no sul do Mato
Grosso, a partir do final do século XIX chegaram com proposta distinta do colono branco para
a ocupacdo do cerrado. Compreendemos que a conquista dentro de padrdes europeus de
civilizagdo, serviu/serve para atender o mercado externo, adotando a l6gica do capitalismo de
desenvolvimento desigual e dependente. Cabe destacar que a erva mate e os gados foram
historicamente as molas desse desenvolvimento. Conhecemos bem dos resultados desse tipo
de exploragdo: degradacdo do meio ambiente, exploracdo da mao de obra, alta concentracao

de renda, terras e monocultura.

A resisténcia contra a escravidao assumiu vdrias modalidades, entre elas a fuga para os
quilombos. Quando se fala em quilombo, lembra-se sempre Palmares, o mais divulgado nos
livros de histéria aplicados em salas de aula. No entanto, varios quilombos existiram no atual
territorio brasileiro, inclusive em Mato Grosso. A regido onde se situa Vila Bela da
Santissima Trindade, primeira capital de Mato Grosso, foi palco de lutas pela libertacdo da
escravidao no século XVIII, e de estabelecimento de varios quilombos, seja nos contrafortes
da Chapada dos Parecis, seja no Vale do Guaporé, propriamente dito. O mais importante
deles, assim como do Estado como um todo, foi o quilombo de Quariteré, conhecido também

por Quariteté.

Quanto ao histérico dos quilombos em Goias, Marinho (2013), por intermédio de um
documento datado de 30 de dezembro de 1760, apresenta que ainda bem no inicio da
colonizacdo goiana houve um episédio de destruicio de um quilombo formado por 200

negros, nas imediacdes do rio Parana.
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As cidades mais velhas do norte e nordeste goiano, [...] conservam nos
municipios muitas vilas e aglomerados humanos constituidos quase que
exclusivamente de pretos. E a maioria ainda é formada de uns negros
bastante timidos, mesmo até ariscos. Sabe-se que, quando vém ao comércio,
¢ um “Deus nos acuda”. E andam uns atras dos outros em passos iguais,
diria, como bororés no Mato Grosso, espantados como se fossem bois de
boiada, retratando que vivem — ainda em péssima condi¢do social-cultural,
higiénica e de alimentacdo. Segundo o Dr. Juracy Cordeiro, inteligente
promotor de justica conhecedor daquela drea, hd por la os chamados negros
Calunga, que ja formaram a regido do proprio nome, dizendo-se mesmo que
se comunicam através de um dialeto inelegivel, especialmente quando
encontrados num perimetro urbano, o que seria por certo ainda, um
remanescente da lingua africana. Recentemente o professor Altair Sales
Barbosa, que leciona antropologia na Universidade Catdlica de Goids, em
pesquisas arqueoldgicas no nordeste goiano gravou em fita um tipo de
dialeto, que imagina seja remanescente africano, falado por uma negra velha,
diria sedentdria, de uma furna. Infelizmente ndo conseguimos tal gravacio.
Pois bem, informa em seguida o Dr. Juracy que os pretos calungas vivem
seminus até os 13 anos; que s6 andam em fila indiana, podendo-se dizer que
sdo os mesmos que vivem enfurnados e andnimos no Chamado “Viao das
Almas” em Cavalcanti (SILVA, 1974, p. 78).

Cabe ressaltar, que sobre o registro de quilombos em documentos oficiais, tém-se

referéncias somente daqueles que foram atacados por forcas militares e por capitdes do mato

contratados. Os que resistiram, possivelmente, ou ndo foram encontrados e atacados, ou

mesmo destruidos, arranjaram a vitalidade necessaria a sua reconstrug¢do. Peculiar, de certa

forma, a consideracdo de Marinho quanto a denominag¢dao de “quilombo” as comunidades

negras rurais.

essa auséncia de documentacdo oficial pode demonstrar também que muitos
desses grupos de fato nio tém referéncia com a formagdo de quilombos ou
negros fugidos. Nesse caso, a formacdo desses grupos estaria relacionada a
uma diversidade de relacdes entre escravos e a sociedade escravocrata e as
diferentes formas pelas quais os grupos negros se apropriaram da terra, que
devem ser levadas em consideracdo, e que geralmente a histéria oficial
inspirada pelo conceito de quilombo da época da escravidio ignora
(MARINHO, 2013, p. 229).

Consideramos pertinente enfatizar, que a comunidade Quilombola Kalunga esta

situada na regido nordeste do estado de Goids, sendo considerado o maior quilombo do Brasil,

com drea de 253.000 hectares composto por 56 comunidades. A extensdo do Quilombo se

amplia pelos municipios de Cavalcante, Monte Alegre e Teresina de Goids, na regiao da
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Chapada dos Veadeiros. E importante, compreender que os municipios estdo a uma altitude

média de 800 metros do nivel do mar, superando em alguns pontos os 1600 metros. *8

O Quilombo Kalunga merece destaque devido a forte concentragdo da populacdo de
negros no seu territério ao longo da Histdria consiste na regiao Sul do Brasil. Segundo Spolle:
Historicamente, a regidio sul registrou um grande nimero de negros,

utilizados pela indistria do charque, durante a escravidao, estudos como os

de Fernando Henrique Cardoso e de Beatriz Loner mostram que um grande

contingente de trabalhadores permaneceu na regido e vai se incorporar ao

operariado e as categorias de profissionais ligadas ao porto. Assim, na pds-

aboli¢c@o, o negro nao ficou necessariamente excluido do mundo do trabalho
(SPOLLE, 2010, p.1).

Diante desses fatos, ressalta-se que nos ultimos 17 anos foram encontrados mais de
100 redutos negros espalhados pelos trés estados da regido sul, composto por Rio Grande do

Sul (134), Parana (38), e Santa Catarina (16).

Nesse sentido, destacamos que na regido Sul do Brasil, principalmente no Rio Grande
do Sul, desenvolveu o surgimento de muitos quilombos, por dois motivos principais:
primeiro, era mais distante dos grandes centros econdmicos, como o Rio de Janeiro, Bahia e
Pernambuco; segundo, os voluntdrios da pétria, muitos escravos alforriados por terem
participado da Guerra do Paraguai (1864 a 1870), ndo voltaram para suas antigas moradias e

formaram comunidades, principalmente no Rio Grande do Sul.

No Rio Grande do Sul estd situado o maior quantitativo de comunidades quilombolas
da regido sul, sendo assim, segundo Maestri (2001) durante mais de 150 anos, o Rio Grande
do Sul viveu sob dominio do escravismo. No entanto, ainda conforme o autor teria ocorrido
quilombos, em forma desigual, praticamente em todas as quatro principais regides
econdmico-geograficas do Rio Grande do Sul — o litoral, a depressdo central e Serra, a
campanha. Sendo assim, o relevo e, sobretudo a maior ou menor concentracdo de cativos
determinaram a maior ou menor ocorréncia de quilombos, nas diversas regioes do Rio Grande
do Sul. Devido importancia concentracdo servil, os quilombos foram bastante comuns nas
cercanias dos principais centros urbanos e nas media¢des do grande polo charqueador gatcho

— Pelotas.

Maestri (2001) defende que os quilombos gatchos significaram uma constante

preocupacdo das autoridades e dos senhores. Entretanto, ndo chegaram, jamais, a constituir

*®Maiores informagoes consultar: Estudo de caso Comunidade Quilombola Kalunga. Disponivel em:
https://porlatierra.org/docs/a72dac0268841fe42cab6fe0380d039d.pdf. Acesso: 05/05/2019.
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uma ameacga efetiva a instituicdo escravista. No Sul, os quilombos foram considerados e
reprimidos, sobretudo como casos atinentes a disciplina da producdo e da ordem publica. A
superioridade econdmica e militar da sociedade escravista foi sempre total e indiscutivel. No
sul, senhores e autoridades temiam, sobretudo e ndo sem razdo, que militares caudilhos,
uruguaios e argentinos, tentassem sublevar a escravaria, quando dos conflitos entre Brasil e os

estados vizinhos.
Assim analisando o nimero das CRQs, observa-se segundo Lima que:

A maior comunidade € a dos Kalunga, localizada no Estado de Goids,
abrangendo os municipios de Monte Alegre, Terezinha e Cavalcante. Sdo
mil familias e quatro mil habitantes. Essa comunidade foi titulada em 14 de
julho de 2.000 com érea de 253.191, 7200 ha. A menor comunidade titulada
éade Agua Fria, localizada no Estado do Par4, no municipio de Oriximin4.
Essa comunidade que conta com quinze familias e sessenta habitantes e foi
intitulada em 1996 com uma 4rea de 557, 1355 ha (LIMA, 2005, p. 79).

1.5. Comunidades Quilombolas em Pernambuco

Tendo em vista, a relevancia histérica de Pernambuco no periodo escravocrata. Existe
algo que é muito importante analisar nesse contexto histérico, o surgimento das comunidades
quilombola que passou a representar uma grande luta pela liberdade. A relevancia sobre o
assunto € a conquista de liberdades que se concretizou a partir do momento que o negro estd
posto contra a sociedade que o reprime em todas as maneiras possiveis. O quilombo passa a
representar a conquista de liberdade. Essa € constituida no momento que acontece um
restabelecimento do convivio social dentro de um ambiente que abriga ndo s os ex-cativos,
mas também todos aqueles que estavam sendo reprimidos e alienados pelo sistema que

Pernambuco pertencia.

2

E preciso lembrar que no periodo de escraviddo no Brasil estimam em quase 10
milhdes o nimero de negros transferidos para o Novo Mundo, entre os séculos XV e XIX.
Para o Brasil teriam vindo em torno de 3.650.000. Diversos grupos étnicos ou nag¢des, com
culturas também distintas, foram trazidos para o Brasil. Saliento que a vida dos escravos em
nosso pafs ndo se resumia a mera condicao de forca de trabalho, de instrumento passivo dos
grupos dominantes, supostamente os Unicos agentes da histéria. Deviam-se submeter-se as

condicdes impostas por uma sociedade exploradora e violenta, coube também aos negros
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escravos criar uma estratégia de sobrevivéncia e, até mesmo, uma nova identidade, que lhes

permitisse viver o seu dia-a-dia.

Nessa situacdo historica, vale apena ressaltar, segundo Carvalho (2010) que no Séc.
XVII, a invasdo holandesa fez com que muitos dos senhores desistissem de suas terras. Sendo
assim este episodio contribuiu para a fuga de um grande quantitativo de escravos. Desse
modo, em consequéncia do acontecimento, buscaram abrigo no Quilombo dos Palmares,
localizado em Alagoas. E importante ressaltar que o territério do Estado de Alagoas fazia

parte da Capitania de Pernambuco. *

Quanto a Palmares conforme Nicolle (2015) constituiu numa ocupagdo de refugio de
negros escravizados da era colonial brasileira. Correspondia a extensdo territorial que se
localizava na Serra da Barriga, na entao Capitania de Pernambuco, regido hoje pertencente ao

municipio de Unido dos Palmares, no estado brasileiro de Alagoas. >0
Desse modo, analisando a estrutura populacional de Palmares, cabe destacar que: >

Embora nao se possa precisar o nimero de habitantes nos Palmares, de vez
que a populagdo flutuava ao sabor das conjunturas, historiadores estimam
que, em 1670, alcangou cerca de vinte mil pessoas. No principal mocambo, a
Cerca Real do Macaco, calcula-se que viviam em torno de 6 mil pessoas,
quase a populac¢do do Rio de Janeiro, estimada em aproximadamente 7 mil
habitantes no ano de 1660 (incluindo indigenas e africanos). (SCHWARCZ;
HELOISA, 2015).

Quanto a composicdo de terra Palmeirina, € interessante informar, Palmares possuia
uma grande extensdo territorial, pois, era formado por pequenas comunidades, que abrangia
praticamente todo meridional do agreste da entdo capitania de Pernambuco, o que faz que a
historicidade dos grupos Quilombolas do agreste de Pernambuco esteja ligada a Palmares.
Desse modo, as Comunidades Quilombolas do sertdo do Estado de Pernambuco, tém uma

historicidade ndo muito ligada ao contexto de Palmares. As comunidades sertanejas t€ém um

4 No livro Liberdade: Rotinas e Rupturas do escravismo no Recife Marcus Carvalhos esclarecer que: Para
facilitar o reconhecimento do fugitivo, portanto, era preciso ir além da descri¢do visual do sujeito. S6 a riqueza
de informagdes poderia tornar uma pessoa inconfundivel. Por essa razdo sempre que possivel, os anunciantes
apresentavam detalhes sobre o comportamento cotidiano dos cativos. Nos antincios mais elaborados, nio era
apenas a aparéncia do escravo que era apresentada, mas a sua pessoa como um todos, como seus habitos,
maneiras de falar, vestir, andar e até seus cacoetes e vicios, putativos ou reais (CARVALHO, 2010, p.259).

%0 Para maiores informagdes consultar: NICOLETTE, Carlos Eduardo. "O Quilombo dos Palmares: a histdria
narrada". Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da Universidade de Sao Paulo, 2015

5! Esclarecimento consultar: SCHWARCZ, Lilia; (2) STARLING, Heloisa. Brasil: uma biografia. Sio Paulo:
Companhia das Letras. 2015.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Serra_da_Barriga
https://pt.wikipedia.org/wiki/Capitania_de_Pernambuco
https://pt.wikipedia.org/wiki/Uni%C3%A3o_dos_Palmares
https://pt.wikipedia.org/wiki/Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Alagoas
https://www.academia.edu/19892310/Material_Didático_O_Quilombo_dos_Palmares
https://www.academia.edu/19892310/Material_Didático_O_Quilombo_dos_Palmares
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povoamento de resisténcia, forjado na luta contra os grandes latifundidrios da secular pecudria

sertaneja e, por vezes, tinham como aliados na resisténcia alguns povos indigenas da regido.

E importante ressaltar, segundo Silva (2014) que em Pernambuco o quantitativo
populacional de negros de Palmares era oriundo notadamente dos engenhos instalados na
regido, de tal modo que os demais escravos foram implantados no dia-a-dia urbano das Vilas
de Olinda, Recife e Igarassu e em outros espacos correspondente ao litoral e sertdo. Nesse
cendrio, estes escravizados poderiam ser localizados exercendo oficio no porto, levando e
trazendo mercadorias, transportando seus dominadores, comercializando quitutes nos
tabuleiros, produzindo pao ou vendendo velas, s6 para mencionarmos algumas atividades

vivenciadas no modo de vida colonial. 2

No entanto evidencia, conforme Barros (2011) que as comunidades quilombolas
existentes em Pernambuco passou a representar uma grande luta pela liberdade. Sendo assim,
¢ relevante destacar, a discussdo sobre o assunto € a conquista de liberdades que se
concretizam a partir do momento que o negro estd posto contra a sociedade que o reprime em
todas as maneiras possiveis. O quilombo passa a representar a conquista de liberdade. Essa é
constituida no momento que acontece um restabelecimento do convivio social dentro de um
ambiente que abriga ndo s6 os ex-cativos, mas também todos aqueles que estavam sendo

reprimidos e alienados pelo sistema que Pernambuco pertencia. 3

Nesse sentido, por representar uma forma oposicdo e combate a escraviddo os
quilombolas de Palmares foram impiedosamente guerreados tanto pelos holandeses (primeiros
a combaté-los) como pelo governo de Pernambuco, sendo que este tltimo fez uso do servico
do bandeirante Domingos Jorge Velho. A partir dai surgiram longo combate, porém a guerra
contra os negros de Palmares durou por volta de cinco anos, consequentemente embora

comandados por Zumbi, foram massacrados, por fim. >

52 Para esclarecimentos consultar: SILVA, Gian Carlo de Melo. Escraviddo e Bens no Recife no Limiar do
Século XIX. Transversos, Rio de Janeiro, v. 02, n. 02, mar. - set. 2014. Disponivel em:
file:///C:/Users/Claudio%?20Nascimento/Downloads/18553-60766-1-SM%20(4).pdf. Acesso: 29/10/2018.

33 Maiores informagdes consultar: BARROS, Anna Beatriz de C. Régo. Os negros e suas liberdades em
Pernambuco entre 1822 — 1850. V Coldquio de Histéria. Perspectivas Histdricas, historiografia, pesquisa e
patrimoénio. Unicap: Recife. Novembro, de 2011. Disponivel em: http://www.unicap.br/coloquiodehistoria/wp-
content/uploads/2013/11/5Col-p.213-222.pdf. Acesso: 29/10/2018.

5 Para via de informagOes consultar: "Historia dos quilombos" em S6 Histéria. Virtuous Tecnologia da
Informac@o, 2009-2020. Disponivel na Internet em http://www.sohistoria.com.br/ef2/culturaatro/p2. php. Acesso
em 04/07/2020.
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http://www.unicap.br/coloquiodehistoria/wp-content/uploads/2013/11/5Col-p.213-222.pdf
http://www.unicap.br/coloquiodehistoria/wp-content/uploads/2013/11/5Col-p.213-222.pdf
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No contexto brasileiro de lutas por parte da populagdo negra, é importante
registrar a existéncia bastante significativa de outra ocupacao de negros foragidos nas

terras de Pernambuco o quilombo do Catucé. Segundo Carvalho:

O quilombo do Catucd iniciava no Recife limitando-se com a zona da mata
norte, comecava quase que num subtrbio do Recife. A floresta do Catucé
serpenteava a drea mais populosa da provincia, a zona da mata seca, ao norte
do Recife. Cortada por muitas estradas e picadas, ela comecgava nos limites
de Beberibe, antigo subtirbio do Recife, passava pelo sitio dos Macacos e
por Sdo Lourengo, mais a oeste da capital, lancando-se entre os engenhos
costeiros e a serra a oeste do Recife em dire¢do ao norte. Passava pelos
mangues e rios da regido, chegando ndo muito longe da costa em Paratibe e
dai a Pasmado, perto da ilha de Itamaracd, até o povoado de Tejucupapo,
préximo a vila de Goiana, ja quase na fronteira com a provincia da Paraiba.
O centro do quilombo estava num pedaco dessa floresta, situada entre as
matas dos engenhos Timb6 e Monjope, entre as freguesias de Paratibe,
Paulista e Recife, um local de terreno acidentado, cortado por riachos e
brejos, conhecido como Cova da Onga. (CARVALHO, 1991, p.2).

Ainda conforme o autor, este quilombo estava situado nos matagais e morros da saida
de Recife e Olinda para o interior, seguindo no sentido norte até Goiana, ja na divisa com a
Paraiba. Assim neste percurso existiam mais de 100 engenhos, com inclusdo dos maiores e
mais antigos da Provincia. E importante destacar, que essas ocupacdes eram consideradas
lugares de refigio dos "escravos" evadidos desde tempos imemoriais, além de muitas lutas

entre negros, indigenas e brancos.

A partir desse cendrio de resisténcia, € relevante mencionar segundo Melo (2017) que
no periodo correspondente entre os anos de 1814 a 1837, os rebeldes praticaram distintos
combates contra o poder local estabelecido, que naquela ocasido estava fragilizado pelas
agitacoes internas de algumas revoltas (Cabanagem, Insurreicdo entre outros), lutas pelo

poder e hegemonia.

E importante mencionar, que as estratégias de defesa tornaram essencial neste
Quilombo, haja vista, que adotaram técnicas de guerrilha, conhecidas até hoje como
estrepes™. No entanto, embora tenham ocorrido diversos ataques das tropas senhoriais, o

Quilombo do Catucd manteve-se relativamente estdvel como afirma Carvalho (2002, p. 06):

%5 Na obra Quilombo de Catucd em Pernambuco (CARVALHO, 1991), define que estrepes eram paus pontudos
fincados no chdo, em armadilhas ou expostos para impedir os ataques dos soldados aos Quilombos. Muitos
soldados caiam nas armadilhas ao perseguir os negros. Vem daf a atual expressdo ‘se estrepar’.
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O documento mais revelador a respeito da tentativa de formacdo de uma
hierarquia estdvel, contudo, € o que trata da diligéncia mais destrutiva contra
o quilombo, datada de 1835. Dois dos lideres foram capturados, um deles
filho do chefe anterior, morto em combate. A autoridade havia, portanto,
passado de pai para filho, o que confirma a relativa estabilidade do
quilombo. (CARVALHO, 2002, p. 6).

Desse modo, constata-se, por meio do discurso de Melo (2017) que a maior lideranga
do Quilombo de Catuca foi Jodo Batista morto em batalha em 1835, ficou conhecido como
Malunguinho, reconhecido a tal ponto que na didspora negra também costuma ser referido
como Quilombo de Malunguinho. Neste sentido, ainda segundo a autora, todos que habitavam
nos Quilombos eram titulados de Malunguinho, porém o lider Jodo Batista se sobressaiu pelas
contingéncias de sua vida, por ser forte inteligente e acima de tudo corajoso.

Quanto a forma como eram chamados, os donos de engenho o apelidava de
Malunguinho rebelde, o “tinhoso uma vez que eles apresentavam temor da bravura do negro,
associando suas conquistas ao lado mistico da sua cultura. Contudo, ainda sobre Catuca,
embora houvesse a predominancia de africanos até 1827 neste local, no entanto com o passar
dos anos os lideres ja eram nascidos no Brasil. (CARVALHO,1991, p.7)

Nesse sentido, um aspecto importante na descricio de Catucd, corresponde que o
Quilombo ndo ficava separado e sim articulado com distintos grupos sociais, tais como
comerciantes, politicos e os proprios negros escravizados que se encontravam nos engenhos,
mesmo que estando fora, outra caracteristica do Quilombo correspondia a localizacdo, estava
dentro do Recife. Assim, esses atributos contribuiam para que os lideres ficassem informados
de tudo o que estava ocorrendo na sociedade pernambucana, ou seja, empregavam este

conhecimento para planejar suas taticas de acio (MELO 2017, p.30).

Destacamos, entdo Conforme Carvalho:

Na zona rural mais populosa da provincia, o contato entre rebeldes e libertos,
e mesmo escravos dos engenhos da regido, era fundamental para a existéncia
do quilombo. Essa cooperacdo ocorreu inclusive nos ataques dos
quilombolas. O Catuca, portanto, estd entre os quilombos do Brasil
oitocentista, que tinham por base essa cumplicidade entre escravos de
engenho, quilombolas e a populacgdo livre e liberta local, mormente os naos
proprietarios dos meios de producdo (CARVALHO, 1991, p. 8).

O processo de resisténcia dos Povos Quilombolas do Estado de Pernambuco estende-

se de Palmares, passando pelos tempos imperiais, das fases iniciais da Republica, onde foi
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ressaltado relativamente, pelo Nacionalismo do Estado Novo, até que o processo da
Constituicdo Federal de 1988 fortalece o surgimento da busca pela cidadania do Povo
Quilombola. Nesse processo, merece destaque a parceria com movimentos ligados a luta do

Campo, Indigenas e o Movimento Negro unificado (MNU) de carater mais urbano.

Na década de 90, liderancas Quilombolas de Pernambuco sentem a necessidade de
melhorar sua articulagdo na luta por sua cidadania e fundam a Comissdo Estadual de
Articulacdo das Comunidades Quilombolas de Pernambuco (atual Coordenacdo de
Articulacdo das Comunidades Quilombolas de Pernambuco). No inicio do ano 2000, a
comissao teve um papel muito relevante no processo de demarcacdo fundidria, precisamente
nas Comunidades de Conceicdo das Crioulas e Castainho, que até os dias de hoje, sdo as
unicas Comunidades que tém seu processo fundidrio mais avancado do Estado, no rol de 161

comunidades existentes no Estado. °

Neste sentido, a Coordenacdo das Comunidades Quilombolas de Pernambuco tem em
sua composicao Liderancas Quilombolas das diversas Regides de Desenvolvimento do Estado
garantindo, assim, uma eficaz representatividade e interacdo na diversidade cultural das
Comunidades Quilombolas Pernambucanas, e, fortalece a busca pela cidadania do Povo
Quilombola. As CRQs representam uma resisténcia e combate a escravidao (de outrora e de
hoje), rejeitando a cruel forma de vida. Os Quilombolas buscam a liberdade e uma vida com

dignidade, contribuindo para a formacao da Cultura Afro-brasileira.

E importante destacar, segundo Medeiros (2009) na micro regiio de Garanhuns
encontra-se a comunidade Sitio de Castainho objeto de nosso estudo, além localiza-se uma
grande quantidade de comunidades que sdo formadas por descendentes de antigos escravos,
muitas delas, remontam a um periodo anterior ao estabelecimento das diversas cidades da
regido: Estrela, Imbé, Serrote do Gado Brabo, Marias Pretas, Timbo, Caluete, Sitio Estivas,
Sitio Estrela e Castainho - objeto de estudo em foco. Esta comunidade estd mais proxima da

cidade, da qual dista cerca de 8 quilometros.

De acordo, com dados da Fundacio Palmares atualmente, estdo certificadas até
dezembro de 2019 um total de 2752 e reconhecidas 3311comunidades Remanescentes de

Quilombo em todo pais, segundo critério de autoreconhecimento, sendo 161 em Pernambuco.

% Segundo dados disponiveis no quadro geral de comunidades remanescentes de quilombos (CRQs) da
Fundacdo Palmares. http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2015/07/quadro-geral-13-05-2019.pdf.
Acesso: 13-05-2019.


http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2015/07/quadro-geral-13-05-2019.pdf
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CAPITULO 2

DESCREVENDO O OBJETO DE ESTUDO: COMUNIDADE QUILOMBOLA SiTIO DE
CASTAINHO

Pretende-se, neste capitulo, descrever a Comunidade Quilombola Sitio de Castainho.
Em vista disto, faremos um breve levantamento histérico da comunidade, sendo discutidos
diversos aspectos, tais como as préticas culturais, o modo de vida comunitério e o pluralismo

religioso e cultural.

2.1. Comunidade Castainho: breve historico.

O bairro rural Castainho, objeto de nossa pesquisa, também chamado de sitio
Castainho, estd localizado a oito quilometros do centro de Garanhuns (ver na figura 2),
situado na zona agreste do estado de Pernambuco. Possui uma drea aproximada de 190 ha e

perimetro 11 Km.

Figura 2: Localizacdo da Comunidade de Castainho.
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Fonte: Eng. Agrim Pablo Catai — INCRA, 2008. In SANTOS, 2010, p.98.
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Cabe destacar, pelo fato de Castainho estd localizado préximo ao centro urbano o
percurso para Garanhuns diminui para 6 km, a tnica via de acesso entre o sitio e fazendas
dessa drea com a sede do municipio € uma estrada de barro, estreita e mal conservada, mas
vidvel, em tempo seco, a qualquer tipo de veiculo. Logo, seu solo € acidentado e o terreno
encontra-se esgotado, devido aos longos anos de plantio. E importante enfatizar que cada
familia, que vive no contorno, tem pouca propriedade de terra, e isto faz com que a plantacao
seja feita no mesmo local, ndo podendo assim existir nem mesmo o sistema de rotatividade do
solo, para “descanso” do terreno cultivavel (Monteiro, 1985, p.18).

As imagens das figuras abaixo retratam o cendrio atual dos aspectos geograficos de

norte a sul da referida comunidade, segundo as imagens da sequencia da figura 3.

Figura 3: Estradas de acesso & Comunidade de Castainho.

Imagens 1 e 2 — Paisagens sentido sul da Comunidade (sentido Alagoas).
Imagens 3 e 4 — Paisagens sentido norte da Comunidade (sentido Garanhuns).
Fonte: MELO, 2018, p.101.

Em relacdo a parte hidrografica, segundo Monteiro, o sitio limita-se ao riacho Cajueiro
(perene), que rasga de sul para oeste e serve de linha diviséria ao sul. A dgua potavel
consumida é retirada do sistema de abastecimento da compesa, além de caixas d’agua e
cisternas encontradas nas residéncias. Consequentemente, seu panorama nao ¢ diferente dos
outros pequenos sitios da regido, no qual prepondera a lavoura de subsisténcia. Logo, todo
ambiente territorial da regido € tomado pela lavoura e plantacdo de mandioca, ou seja, além de
ser corriqueiro localizar nos fundos e nas laterais das residéncias, arvores frutiferas como: a

mangueira, o cajueiro, a pitombeira, 0 mamoeiro, a jaqueira, a bananeira, etc.
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E importante citar que a comunidade possui em seu territério, um quantitativo
populacional em torno de 2000 habitantes e uma média de 350 familias. As casas sdo de
alvenaria, a principal atividade econdmica consiste na produgdo de farinha, massa e goma de
mandioca e beiju, que sdo comercializados em Garanhuns e regides circunvizinhas. Isto a ser
comentado ao longo deste texto.

Portanto, o beneficiamento da mandioca € feito na casa de farinha, de acordo com uma
escala estabelecida informalmente. A renda de cada familia é proporcional a producio da
mesma. Além da mandioca, cultivam milho, feijao e hortalicas. A terra destinada a agricultura
€ de uso coletivo e é comum que as pessoas trabalhem em rocados de proprietdrios nao

quilombolas, dentro ou fora do territério pleiteado (CARNEIRO; NICHOLS, 2007, p.4).

2.2. Discursos sobre a Origem da Comunidade

Conforme pesquisa do Ministério do Desenvolvimento Agrario, a origem dos
quilombos na regido do Agreste Meridional do estado de Pernambuco estd pautada a presenca
centendria dos descendentes de escravos fugidos de Palmares, simbolo de resisténcia e
organizacdo dos escravos fugidos na época do império. Consequentemente, Palmares foi o
grande reduto quilombola da regido situada ao sul do estado de Pernambuco e norte do estado
de Alagoas. Sendo assim, os moradores das diversas comunidades quilombolas no Territ6rio
identificam sua origem a partir da destruicdo do quilombo de Palmares (Plano Territorial de
Desenvolvimento Rural Sustentdvel do Agreste Meridional de Pernambuco, 2011, p.18).

Desse modo, o referido relatério defende que:

A ocupagdo e povoamento da regido agreste, portanto, foi contemporanea as
guerrilhas dos escravos fugidos para o Quilombo dos Palmares,
desenvolvendo uma economia de subsisténcia e dando inicio a organizacdo
de uma série de fazendas e sitios, provocando importante adensamento
demografico na zona Agrestina, o que se explica pelo fato de que nesta
regido encontraram os homens e as mulheres possibilidade de sobreviver
com base na economia de subsisténcia com base produtiva familiar (Plano
Territorial de Desenvolvimento Rural Sustentavel do Agreste Meridional de
Pernambuco, 2011, p.13).

E importante salientar, que a descoberta de documentagio dos séculos 18, 19 e 20,
pertencentes a 29 paroquias do Agreste Meridional, cuja documentacdo traca uma linha
genealdgica das familias que se criaram a partir da formacdo dos quilombos na regido do

Agreste pode nos revelar a historia das CRQs dessa localidade. Portanto, os documentos nos
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revelam que ha registros de terra e testamentos nos cartérios que mostram que alguns
escravos herdaram pequenos lotes de seus senhores. Provavelmente essas terras herdadas
foram usadas para a formacdo dessas comunidades por remanescentes do Quilombo dos
Palmares. >’

A ocupacdo e povoamento da regido do agreste também podem ser analisados na visao

de Severino Vicente, que diz: >

Na primeira metade do século XVII, um fato contribuiu para o deslocamento
de pessoas — escravos e livres — para a regido em destaque: o periodo da
dominacdo holandesa em Pernambuco, que vai de 1630 a 1654. Neste
periodo, muitos proprietdrios tentaram escapar ao dominio flamengo
migrando para o interior; também seus escravos aproveitaram a divergéncia
da atencdo dos portugueses para fugir e integrar o ja significativo Quilombo
dos Palmares. Alids, a denominac¢do correta seria os Quilombos dos
Palmares, uma vez que havia varias comunidades quilombolas, espalhadas
desde Unido dos Palmares (cidade do atual Estado de Alagoas) até o Cabo de
Santo Agostinho e as proximidades de Garanhuns. (Plano Territorial de
Desenvolvimento Rural Sustentdvel do Agreste Meridional de Pernambuco.
2011, p.13).

No que refere ao processo de ocupacdo e apropriacdo de terras pelos negros, no
territorio do Sitio Castainho, € relevante abordar que as pesquisas historicas e a tradicdo oral
apontam distintas versdes para explicar o surgimento dessa comunidade. Assim, percebemos
que ndo hd um consenso nas explicacdes sobre as origens do territdrio.

Segundo Mélo (2018), a Comunidade Rural Quilombola Sitio do Castainho surgiu
numa regido de serra, procedente do Quilombo dos Palmares, na segunda metade do século
XVII, sendo fundada em 1695, no mesmo ano do exterminio do Quilombo de Palmares.
Conforme informagdes da Fundagdo Palmares, seus ancestres migraram para as terras desde
Atalaia, em Alagoas, até Garanhuns, em Pernambuco, abrangendo amplas areas da zona da
mata e do agreste.

Cabe destacar, ainda segundo a autora, que os antepassados seguiram o trajeto do rio
Mundat, e “[...] a nascente do rio Mundau, que chega até Maceid, estd situada em uma das
serras que circundam Garanhuns. Castainho era uma drea que somente se atingia

acompanhando o rio” (INCRA, 1997). %

" Documentos contam a histéria de quilombolas. Comissdo Pastoral da Terra Nordeste II. Disponivel em:
https://www.cptne2.org.br/publicacoes/noticias/noticias/509-documentos-contam-a-historia-de-quilombolas.
Acesso: 12/07/2020.

38 Professor Biu Vicente, SD in Plano Territorial de Desenvolvimento Rural Sustentdvel do Agreste Meridional
de Pernambuco. 2011, p.13.

% INCRA. Laudo Antropolgico da Comunidade de Castainho-Pe. Recife. 1997. Disponivel em:
http://www.incra.gov.br/index. php/publicacoes/laudos/quilombolas-1997-incra. Acesso em: 12/07/ 2016.


https://www.cptne2.org.br/publicacoes/noticias/noticias/509-documentos-contam-a-historia-de-quilombolas
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Anita Monteiro (1985) afirma em sua averiguacdo existirem “trés versdes” para a
origem da comunidade. Conforme suas palavras, os moradores do municipio de Garanhuns
garantem que “a comunidade se originou de um pequeno quilombo existente naquele local”.
A outra versdo, que seria a “dos moradores” de Castainho, afirma que as terras teriam sido
doadas por um padre a um escravo “moreno”, um dos seus “companheiros mais dedicados”,

como se percebe pelo depoimento mencionado a seguir:

Aqui no Castainho, perto da ladeira, tinha ali uma fazenda que era de um
padre. Ele viajou para outros lugares e trouxe para criar um morenozinho.
Nesse tempo, esse pessoal moreno vivia como escravo havia a escravidez.
Era no tempo de reis. [més de janeiro] O molequinho criou-se, ficou
rapazinho e tal foi o tempo que o padre morreu e deixou um pedacinho de
terra para ele. Ele construiu sua casa aqui, na cabeca da ladeira. Essa foi a
primeira casa. O molequinho entio casou-se e por ali foi agerando [gerando]
e a coisa e tal que terminou nessa multiddo de moreno daqui (MONTEIRO,
1985, p. 20).

Este excerto destacado por Monteiro representa a narrativa de um informante da
comunidade, que assegura a doagdo das terras para um “moreno”. Desta maneira, o raciocinio
da autora demonstra que o discurso € caracterizado pela amenidade, em que um moreno (e
ndo um negro) ganhou um pedaco de terra por meio da doagao de um religioso (e ndo ocupou
terras devolutas) com o qual tinha boas relacdes - uma afinidade positiva com o colonizador,
em aversdo a situacdo de guerra vivida pelos ex-escravizados de Palmares.

A autora também admite que a comunidade tenha se originado a partir da fuga de
escravizados do quilombo dos Palmares, sendo a versao “dos estudiosos”, que preenchem a
existéncia de indmeras comunidades formadas por ex-escravos nesta regido do estado de
Pernambuco.

Carneiro e Nichols, ao pesquisarem a comunidade, identificam que:

As pesquisas histdricas e a tradi¢do oral apontam duas distintas versdes para
explicar a origem de Castainho. Uma afirma que um grupo de negros e
negras que fugiram da guerra contra o Quilombo dos Palmares através do rio
Mundau escondeu-se nas matas onde hoje se localiza a comunidade e a
cidade de Garanhuns. Outra afirma que as terras de Castainho pode ter-se
dado das mais diversas formas, porém incontestavel € sua relacio com a
Guerra Dos Palmares, em torno da qual a identidade de Castainho se constréi
(CARNEIRO E NICHOLS, 2006, p.143).

Enquanto a Comissdo Pastoral da Terra - CPT - (2013) descreve que a historia das
comunidades negras do Brasil come¢aram com a chegada dos navios negreiros. Na verdade, é

uma histéria marcada por humilhagdo, violéncia e morte do povo africano, das mais diversas
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etnias, vitimas do tréfico negreiro. Desse modo, a histéria € também marcada pela resisténcia,
revolta e pela forca dos grandes herdis, como Zumbi, Ganga e Zumba que enfrentaram com
garra os poderosos Senhores de Engenho.

De acordo com a CPT, a origem propriamente dita de Castainho estd relacionada a
algumas versdes que as vezes se completam: a dos estudiosos, a dos moradores do municipio

de Garanhuns e a dos habitantes do sitio que, em sintese, afirmam:

Que um grupo de negros e negras em fuga da guerra contra o quilombo dos
Palmares, através do rio Mundat, chegaram e se fixaram nas matas onde
hoje localiza-se o Castainho e o municipio de Garanhuns.

Que um jovem escravo, apés a morte do seu senhor, herdou como forma de
agradecimento pelos servicos a esse prestados, terras que o pertenciam;
casou e gerou filhos dando origem a Comunidade de Castainho.

H4 uma versao cientifica, que menciona a formacao de nicleos de escravos
pretos fugidos, que salpicavam os brejos em aldeamentos espessos que, em
nossos dias, ainda se distinguem os nomes de Castainho na “curica” no
“Quilombo” e no “Magano”, com a sua populagdo negra disposta em clas,
nos quais as racas e os costumes se mantém inconsuteis” (CPT, 1997, p. 4).

Fechini defende:

Ninguém sabe ao certo quando surgiu o povoado de Castainho. Sua origem ¢
controversa. Os historiadores garante que os moradores de Castainho sio
remanescentes dos antigos quilombos da regiao. Os moradores mais antigos
sustentam que o povoado surgiu dos descendentes de um Unico escravo que
teria recebido as terras de presente de um padre que servia (FECHINI,

1992).

Dias ressalta que,

“nucleos de escravos pretos fugidos salpicavam os brejos em
aldeamentos esparsos que, em nossos dias, ainda se distinguem os
nomes de Castainho na “Curica” no “Quilombo” e no “Magano”, com
a sua populacio negra disposta em clas nos quais a ragca € 0s costumes
se mantém inconsuteis” (DIAS, 1954 p. 133).

Também podemos apresentar a versdao dos moradores do municipio de Garanhuns, que
defendem que o sitio se originou de um pequeno quilombo existente naquele local ou, entdo,
teria sido povoado por familias negras remanescentes dos antigos quilombos da regido.

Portanto, diante das incertezas que circundam a origem da Comunidade Quilombola,
cabe mencionar a versdo dos nativos mais antigos do povoado. Segundo interpretacdo dos
residentes mais velhos da comunidade de Castainho, tudo principiou com um grupo de negros

em fuga, da guerra contra o quilombo de Palmares, pelo Rio Mandad. Entretanto neste

periodo, ndo havia povoacdo nem a cidade de Garanhuns, que s6 nasceu a partir dos vilarejos
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formados pelas tropas que combatiam os escravos fugidos e que se instalaram, em 1671, na
Sesmaria dos Burgos de Nossa Senhora do Desterro (CPT, 2013, p.11).
Desse modo, cabe enfatizar o relato de Dona Marinete, residente da comunidade de

Castainho, que descreve:

“O Quilombo comecou ha tempo, hd muitos anos atrds. O que eu sei € que o
pai, do pai do pai da minha mae, j4 vem desse quilombo. E assim, minha
mae contou que o quilombo, pra chegar aqui, foi gente que veio fugido de
muitos lugares. Ai chegaram em Palmares uma tropa né, e ficaram, e ai o
branco chegou em Palmares para guerrear, ai eles fugiram de 14 da Serra da
Barriga e vieram parar aqui. Nao existia a cidade, aqui era tudo mata” (CPT,
2013, p.11).

Em suma, observa-se uma diversidade de histéria acerca da origem de Castainho,
mas, diante desse contexto de multiplas versdes, consequentemente percebe-se que os
moradores associam a origem da comunidade com a destruicio do quilombo de Palmares,
sendo defendida a hipétese da fundacdo de Castainho estar relacionada a um grupo de negros
que conseguiram fugir da guerra que destruiu Palmares.

Por isso a narrativa de Cavalcanti, citado por Monteiro, fortalece a versio de

Palmares:

“ O Zumbi- rei de negros(...) mandou atacar e destruir as fazendas e sitios ja
existentes para o norte e nordeste (do quilombo dos Palmares), em cujas
terras foram os negros organizando mocambos e construindo outros
quilombos, como o de Magano, nas cabeceiras do riacho Sdo Vicente,
subtrbio da atual cidade de Garanhuns” (MONTEIRO, 1985, p.14).

Desse modo, Andrade descreve que:

O Quilombo dos Palmares, com uma série de redutos satélites, exerceu
influéncia na segunda metade do século XVII, por areas que se estendiam de
Atalaia, em Alagoas, até Garanhuns, em Pernambuco, compreendendo,
assim, grandes porcdes da Mata e do Agreste. A sua destruicdo deu margem
a que indmeras sesmarias surgissem em dareas antes fora do dominio do
governo portugués (ANDRADE, 2005, p. 153).

Como relata Z¢é Piaba, morador do Castainho:

Castainho, eles dizem que comegou depois que mataram Zumbi, em Unido
dos Palmares. Ai desmantelou tudo 14, ai subiu uma turma pra cé, outros pra
outros cantos por ai, ai formou-se os lugares, as comunidades quilombolas.
(Zé Piaba, 60 anos, agricultor. Entrevista concedida em 09 de maio de 2013,
SILVA, 2014. p.79).
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Z¢ Romado, antigo morador de Castainho de 85 anos e mestre da Banda de Pifanos
Folclore Verde, afirma ter sido seu pai, também chamado José Romao, um dos fundadores de
Castainho:

Uns amigos vieram de Unido dos Palmares [Alagoas], porque aqui nio tinha
habitacio nenhuma, e aqui fizeram a radicag¢do, ficaram aqui, uns foi

casando, outros foi se ajuntando e fizeram aquela geracdo que inda até hoje
t4. Morreram os mais novos, tdo os mais novos (SILVA, 2014, p.79). 60

O importante € perceber que ambas as interpretacdes acerca da historia do surgimento
da comunidade de Castainho se entrelaca através dessas declaracdes. Constata-se que a
ocupacdo inicial foi das terras da cha. As terras que correspondem aos niveis da encosta e da
varzea foram adquiridas a medida que o niimero de novas familias foi surgindo e necessitando
de local para suas casas. Deste modo, por conseguinte, a posse se deu através de compra ou da
unido com membros de familias proprietdrias, sendo algumas delas familias brancas.

Portanto, diferentes relatos de quilombolas, mencionados pelo Relatério
Antropolégico de Castainho, organizado em 1997%!, assinalam, para a relagio deste, como de
outros quilombos préximos ao local onde hoje é Garanhuns, que a origem se deu com a fuga
de negros durante a Guerra de Palmares. Mas esta ndo € a unica hip6tese. Ha outra versao que
afirma que a terras de Castainho foram herdadas por um ex-escravo do seu antigo senhor
(SILVA, 2012, p.7).

Ainda conforme a autora: %2

Os relatos que tratam da relacio com o Quilombo dos Palmares vao de
encontro a fontes documentais apontadas pelo Relatério Antropolégico,
como um levantamento realizado pelo Fundo de Terras de Pernambuco
(FUNTEPE), datado de 12/04/1994, que se refere a Castainho como
comunidade remanescente do Quilombo dos Palmares, cuja histéria é
anterior a propria histéria de Garanhuns. Fontes histéricas apontam também
apontam para o sul de Pernambuco e o estado de Alagoas como palco de
resisténcia e didspora dos negros “aquilombados” (INCRA, 1997 in Silva,
2012, p.7-8).

Nessa perspectiva, Silva (2014) nos aponta alguns estudos pioneiros a respeito dessa

discussdo (DIAS, 1954; MONTEIRO, 1985) e contemporaneos (FIALHO, 1997; SILVA,

80 Entrevista realizada com Zé Romio, concedida em margo de 2008 cedida a Magdalena Maria Almeida
(ALMEIDA, 2011), que consta em sua tese de doutorado. Atualmente, Zé Romao ndo estd mais no Castainho e
ndo se tenha noticia se ainda esta vivo.

81 INCRA. Laudo Antropoldgico- Comunidade de Castainho-Pe. Recife. 1997.

62 SILVA, Jaqueline de Oliveira e. Cultura e Quilombo. Disponivel em:
http://www.sinteseeventos.com.br/ciso/anaisxvciso/resumos/GT08-19.pdf. Acesso: 16/04/2020.
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2001; SANTOS, 2010), discussdes que apresentam o significativo relato do viajante Ruber

van der Linden®, de 1936, que aborda a povoacio da regido de Garanhuns como tendo inicio

no comeco do séc. XVII, durante a ocupacdo do dominio holandés (1630-1654), por cidadaos

livres e brancos, mas destaca que:

Mais tarde, nicleos de escravos pretos fugidos, salpintavam os brejos em
aldeamentos esparsos, que em nossos dias, ainda distinguem nos nomes de
Castainho, na Curica, e no Magano, com a sua populacio negra disposta em
clas nos quais a raca e os costumes se mantém inconstteis (FIALHO, 1997,
p.- 8in SILVA, 2014, p.81).

Nessa conjuntura histérica e antropoldgica, € importante mencionar o relato de José

Carlos, a respeito do aparecimento da questdo quilombola pelo qual o mesmo responde as

indagacoes realizadas pela pesquisadora Jaqueline de Oliveira e Silva que lhe faz as seguintes

perguntas:

Pergunta 1: Nessa época, na década de 1980, ja se falava da questdo
quilombolas?

Z¢ Carlos: Nao. Em 1970, 1980 s6 se falavam nos negros do Castainho,
negros do Estrela, negros do Timbé...

Pergunta 2: S6 se sabia que era um lugar onde a maioria das pessoas eram
negras...

Z¢ Carlos: Eram negros, mas ndo tinha quilombola, sé negros. E também
ndo tinha nocgdo... eles [os antigos moradores] falavam que tinha vindo de
Alagoas, mas ndo tinha certeza de qual ponto de Alagoas. Isso sempre falou
que era muito forte principalmente de homens que viajavam muito pra
Alagoas, pra Unido dos Palmares, que € 14 na Serra da Barriga, Murici, que é
uma cidade préxima a Unido dos Palmares. Eles viajam pra trabalhar em
olaria ou entdo trabalhava no corte da cana. Isso era muito forte.

Pergunta 3: E vocé lembra assim a primeira vez que vc ouviu [0 termo
quilombo]?

Z¢& Carlos: Eu ouvi de uma colega de Salgueiro [Gilvania, de Conceicdo das
Crioulas]. Teve uma discussao ai, ela participou de alguns debates e surgiu
essa questdo... foi criado o quilombola. E s@o descendentes do quilombo da
Serra da Barriga, em Alagoas, e outros quilombos do nordeste também.
Entio af surgiu essa questdo do quilombola (SILVA, 2014, p.59). *

Segundo Silva (2014), compreendem-se no relato de Z¢€ Carlos, que a aceitagdo do

surgimento dos grupos como sendo origindrios da Serra da Barriga, exerce estreitas

semelhangas com a conjuntura politica das manifestacdes dos quilombolas. Desse modo o

8 Principal artista recifense que se encantou por Garanhuns, na década de 30, retratando as principais imagens
antigas e atuais da cidade, com base no discurso dos moradores (IHGG, 2016).

6 Entrevista realizada com José Carlos, agricultor em 01 de maio de 2013 para dissertagio de mestrado pelo
programa de pés-graduacdo em Antropologia UFPE por Jaqueline de Oliveira e Silva em 2014.



82

laudo antropolégico marca um provavel caminho que culminou na importancia desta como

sendo a narrativa oficial. O documento garante que

a memoria oral vem, nos dias atuais, atestar o vinculo de Castainho com os
elementos encontrados nessas fontes histdrias, assim como vem demonstrar
como este grupo tem absorvido e reelaborado as informacdes que compde a
sua existéncia como uma identidade étnica diferenciada (FIALHO, 1997, p.
8 in SILVA, 2014, p.82).

O importante é perceber, nesse cendrio de interpretacdes no campo do resgate cultural,

que um dos enfoques mais decorrentes é o da prospec¢do de conhecimentos tradicionais das

comunidades quilombolas que lutam pela valorizacdo de sua cultura. Assim sendo, para

alguns residentes mais antigos da comunidade, os depoimentos abaixo expressam a origem do

nome Castainho:

H4 o nome vem dos antigos, ja dizia minha mae, que a v6 dela que nasceu
aqui, que sua mae veio do monte de Garanhuns, sabe? Minha bisavé veio de
Palmares mesmo, mas minha vé ja tava aqui. Sabe? Eu mesmo ouvi muitas
histdrias que foi contada de meus bisavo: que um ,,Preto Veio”, valente que
desceu o monte e matou um monte de branco de fora, parece que era do sul,
igual a vocé: branquinha, branquinha [...] dizem que ele encontrou muitas
plantas de castanhola, dessas que faz sombra... ,,td vendo ali? . Pois é, sei 14,
€ dessa histéria que sei. Mas, meu falecido pai, dizia que esse ,,Preto Veio “,
tinha uma venta de castanha (brincadeira), € a venta dos negros, né??? Olha
menina, eu ndo sei mais dessa histéria ndo, mas ndés do Castainho, gosta
muito do nosso nome, todo mundo conhecesse nés e¢ o Castainho € muito
conhecido, ja4 veio gente até de fora do pais, sabia? Conhecer a gente e
escrever, igual 4 vocé. Tem uns professores bem sabidos que vem aqui, de
vez em quando, mas sdo dessa escola grande ali na saida, chama de
fraculdade, sei 14! S6 sei que num saio daqui por nada, sé pro cimitero, igual
meus pais, sabia? (M. A, 65 anos, 2016, in MELO, 2018, p-97).

Entre os argumentos dos habitantes expressos na narrativa, € inegavel ndo admitirmos

a valorizacdo da preservacao, o respeito as tradicdes e ao modo de vida de sua propria historia

e a memoria de seus antepassados, mas cabe ressaltar que neste discurso ocorre o

confrontamento entre passado e presente nos recortes desse contexto histdrico, enfatizado por

lideranga local, afirmando suas raizes por conveni€ncia frente as situacdes atuais, mas a

priori, destaca o movimento da agdo global da sociedade contemporanea, segundo o

testemunho citado a seguir:

Olhe, eu cresci ja com a histdria de que: tudo comegou quando mataram o
Zumbi, 14 nas Alagoas, ai o povo ficou doido, que ndo morreu. Af uns povos
subiram a serra para cd pros quilombos, e outros foram pra outros cantos.
[...] E tinha aqui uma histéria do pai do mestre da banda de miisica daqui
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(que tem quase 100 anos, que dizia que seu pai foi um dos fundadores daqui
que aqui era s6 mato, e ficava bem escondido, e as terras eram boas para
plantar, eles chegaram e foram casando, tudo nego, e ficaram por aqui. Af a
populacdo foi aumentando, morreram os velhos e ficaram os novinhos, como
eu agora, mas ja td com quase 70. [...] Naquela era ndo era tdo ficil ndo, era
um sacrificio medonho, mas hoje o nego td...nfo td acima de tudo nio, mas
t4 mais valorizado [...] antigamente, um povo aqui do sitio vizinho, dizia que
nés era tudo um nego safado. [...] Mas, ndo, hoje nés samo muito mais
valorizado. O Castainho é muito conhecido. E, o cabra dizendo que ele € de
Castainho, ai fica mais facil de se aposentar. Af todo mundo quer ser de
Castainho. Hoje todo mundo quer ser negro, todo mundo quer ser agricultor
(MELO, 2018, p. 100).®

Conforme Silva (2014), a partir dos anos 1980/1990, houve uma mudanga na narrativa
da comunidade, sendo mudada a versao da doacdo das terras, a partir de entdo, € defendido
pelos residentes o discurso sobre a origem baseada em Palmares. Portanto, com base em
observacoes, ressaltamos que essa origem € fundamentada numa histéria de luta, na qual os
atores principais e agentes sdo os negros escravizados.

Deste modo, € relevante ressaltar, que é a partir das discussdes anteriormente
mencionadas, se por ventura as terras da comunidade Sitio de Castainho tivessem sido doadas
por um padre, de forma alguma isto ndo desqualificaria sua luta, enquanto comunidade
quilombola, como se compreende pelas significacdes apresentadas por Almeida (2000) a
respeito da diversidade de condi¢des que aborda as terras de quilombo. Por isso, em meio a
variedades de versdes encontradas, pode-se pensar ainda que as terras ofertadas por um lider
religioso consistiam numa forma de tornd-las legitimas, em uma acdo de resisténcia da
comunidade diante das pressdes externas.

Pois, como garante o laudo antropoldgico, se a origem da povoagdo do Castainho pode
ter se dado das mais diferentes formas, é incontestavel a sua relagdo com Palmares, “em torno
da qual a identidade da comunidade se constr6i” (FIALHO, 1997, p. 13).

Desta maneira a autora argumenta que a procedéncia dessa comunidade rural se

destaca em trés versoes:

(1) Que um grupo de negros e negras em fuga da guerra contra o Quilombo
dos Palmares, por meio do rio Muindau, chegaram e se fixaram nas matas
onde hoje localiza-se o Castainho e o municipio de Garanhuns; (2) Que um
jovem escravo, apds a morte de seu senhor, herdou como forma de
agradecimento pelos servicos a esse prestados, terras que o pertenciam;
casou e gerou filhos dando origem a Comunidade Castainho; e (3) H4 uma
versdo que menciona a formagdo de niicleos de escravos pretos fugidos, que

65 Entrevista realizada com Zé Piaba, agricultor para tese pelo Programa de Pés-Graduagio em Desenvolvimento
e Meio Ambiente da Universidade Federal de Sergipe, por Cldudia Teixeira Mélo em 2018.
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salpicavam os brejos em aldeamentos espessos que, em nossos dias, ainda se
distinguem os nomes de Castainho na “Curica” no “Quilombo” e no
“Magano”, com a sua populacio negra disposta em clds, nos quais as racas e
os costumes se mantém (FIALHO, 1997 in MELO, 2018, p- 98).

E importante salientar que, presentemente, pesquisadores tém procurado especificar a
origem do Castainho, a partir de estudos sobre a drvore genealdgica, reafirmar a histéria desse
lugar, com base na génese das familias, que se admitem, pela maioria dos parentes de

primeiro e segundo grau, casando-se e procriando até os dias atuais (MELO, 2018, p. 98).

2.3 . Marcas historico-espaciais e composicao do Territério quilombola

E relevante realizar uma anélise dos episédios que fizeram surgir, na histéria nacional,
os sujeitos titulados quilombolas e para o entendimento de quilombo. Assim, € conveniente
perseguir as pistas que evidenciaram tais emergéncias. Neste sentido, buscamos, a partir de
fontes escritas, mostrar como as narrativas histéricas e antropoldgicas influenciaram no
contexto do surgimento e ocupacdo territorial da comunidade Sitio de Castainho, sendo assim,

procuraremos mostrar neste item como ocorreu a formagao deste territdrio.

Como ja foram apontados por outros autores ao longo dessa discussdo, os grupos que
hoje sdo denominados remanescentes de comunidades de quilombos constituiram, a partir de
uma grande diversidade de processos, que compreendiam as fugas com ocupacdo de terras
livres e em regra isoladas, mas também as herangas, doagdes, recebimento de terras como
pagamento de sérvios prestados ao Estado, a simples continua¢do nas terras que ocupavam e
cultivavam no interior das grandes propriedades, assim como a compra de terras, tanto

durante a vigéncia do sistema escravocrata quanto apds a sua extincdo (SCHMITT, 2002,

p-3).

Viérios estudos sobre populacdes camponesas no Brasil tém demonstrado a
importancia da relacdo entre territério e parentesco. Nesta perspectiva, o direito a terra é
garantido pela via da descendéncia, isto quer dizer que alguma pessoa tem direito virtual de
dono sobre a terra ndo meramente porque € um individuo, mas porque o € enquanto filho e
herdeiro. No sentido da heranca igualitdria, deste modo, esta imbricada uma defini¢cdo estrita
das relagdes de parentesco, seguindo o critério prioritario da filiacdio (PAOLIELO, 1998,
p.-158).
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E a partir deste contexto histérico, que pretendemos dialogar a respeito do caso de
bairros rurais negros da regiao do Agreste de Pernambuco, em especial a comunidade de
Castainho. Em relacdo a este reduto de remanescentes de quilombos, conforme Silva (2014),
o estudo de Anita Monteiro (1985), intitulado de “etnografia”, constituiu a primeira pesquisa
extensa divulgada sobre Castainho. A investigacdo desta pesquisadora considera como base o
‘Sitio’ Castainho no inicio por ser uma localidade que possuia como habitantes um grupo de

familias de maioria negra.

Cabe destacar que esta investigacdo de campo foi realizada no periodo de 1974 e
1978, em distintos periodos do ano, tendo como finalidade “desvendar a procedéncia da
constituicdo do grupo, ao mesmo tempo buscando avaliar a vivéncia de formas de pensamento
ideolégico entre as pessoas, no que diz respeito a qualquer tipo de luta, enquanto grupo de

cor” (MONTEIRO, 1985, p.14 in SILVA, 2014, p. 54-55).

O estudo de Monteiro, portanto, explana, no inicio do seu texto, que a categoria com a
qual os habitantes de Castainho mencionam ao seu local de habitacao seria ‘sitio’. No Brasil,
afirmamos que sitio se refere normalmente a uma propriedade rural de drea modesta,
frequentemente usada para lazer ou para lavoura. De modo geral, um sitio ¢ menor que
uma fazenda e maior que uma chécara.

Nesse sentido, segundo a autora:

Entende-se por sitio, na regido, o tipo de propriedade de poucos hectares,
onde o camponés e sua familia executam tarefas rurais vivendo da produgdo
orientada para a subsisténcia. No caso de Castainho, em vez de uma familia,
existe um grupo formado de familias aparentadas entre si. (...) Portanto, toda
vez que neste trabalho aparecer a expressdo sitio € para designar essa
comunidade, que € vista conceitualmente como bairro rural (MONTEIRO,
1985, p.16).

Assim, dentre as mais variadas formas de conceituar, no dmbito tedrico, o termo sitio,
vale ressaltar que além de ser considerado um titulo administrativo que se refere a certo tipo
de imdvel rural com poucos hectares, usado para o assentamento da terra, pode defini-lo como
local e ambiente pelo qual hd a predominancia de modo de vida distinto, contraposto a ampla
producdo e aos costumes de uma fazenda. Portanto, a no¢do de sitio acentua uma maior ou
menor semelhanga com o contexto urbano, dado a presenca com que este tipo de imovel se
encontra proximo a nucleos urbanos (SILVA, 2014, p.54).

E importante frisar segundo Monteiro,
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Com relacdo aos sitios da drea, Castainho tem uma caracteristica diferente
dos demais. Ele é habitado por um grupo de familias na sua maioria negras.
Essa caracteristica implica no acréscimo de alguns problemas gerados pelo
preconceito de cor existente na drea, e pelas formas de adaptacdo criadas
pelas varias geracdes das familias negras. Mas cada dia que passa a
tendéncia é de desaparecimento dessas formas de adaptagdo, pois o ideal
dessas familias € de assimilar todos os costumes do branco. Esse fato leva ao
processo de mudanca, dirigido de um lado pelo préprio processo civilizatério
e, por outro, pelo valor que ddo as “cosas” do branco (MONTEIRO, 1985,

p.15).

s

E conveniente ressaltar os tragos econdmicos de Castainho até a década de 1980,
periodo da investigacdo de Monteiro. Conforme Silva (2014), a base da estrutura econdmica
dos moradores do sitio era a agricultura de subsistir ou subsisténcia, em regime de policultura,
a populacdo preservava o método de lavoura praticado pelos antigos e pequenos donos de
latifindios da regidao. Em vista disso, a atividade comercial desenvolvida na feira, também se
destaca a criacdo de alguns animais de pequeno porte, o trabalho nas industrias de olaria e na
casa de farinha.

Portanto, segundo Monteiro (1985), o complemento dessa base econdmica consistia no
comércio, na venda, cacga, e pesca os oficios de carpinteiro, pedreiro e carreiro, a coleta de
frutos e a confeccdo de certos utensilios de palha. Na verdade, ha também de considerar que a
criacdo de animais de pequeno porte, tais como a galinha, o peru, o porco e a cabra, eram
bastante difundidos entre as familias.

Podemos perceber que a produgdo agricola, principal base econdmica da comunidade,
desde suas origens (antepassados), € basicamente subsisténcial, com a criacdo de algum
excedente, que garante produtos para comercializacdo. Sendo assim, o cultivo do feijao, do
milho e da mandioca sdo os mais tradicionais; sendo a mandioca utilizada na fabricacdo da
farinha, da goma e da massa puba, produtos esses que sdo comercializados nas feiras livres de
Garanhuns e garantem o complemento a renda familiar.

Outro aspecto importante observado pela pesquisadora estava fundamentado na
colheita, caca e pesca. A colheita de frutos era concretizada com a intengdo de
complementacdo alimentar. A atividade de cacar e pescar poderia acontecer em maior ou
menor intensidade, estava sujeito ao grau da escassez de alimentos (MONTEIRO, 1985,
p.47).

E interessante destacar que, na época da elaboracdo da pesquisa de Monteiro, a
comunidade de Castainho estava centralizada numa area geogréfica que possuia a populacdo
tipicamente as caracteristicas de um sitio. Sendo assim, o quantitativo de residente no sitio

correspondia a um total de 239 habitantes, sendo 69,88% de pretos, 20,92% de mulatos e
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9,20% de brancos. Sendo este total de habitantes distribuidos entre 43 familias, pelo qual
72,10% delas eram homogéneas no que diz respeito a cor de seus elementos formadores, e,
todos sdo de uma s6 cor, e 27, 90% sao mistas, ou seja, possuiam elementos de mais de uma
cor. O total de habitacdes no periodo correspondia a 64 (sessenta e quatro), sendo assim
distribuidas em 53 (cinquenta e trés) residéncias, 3 (tr€s) vendas, 5 (cinco) casas de farinha, 1
(uma) olaria, 1 (uma) igreja e 1 (uma) escola (MONTEIRO, 1985, p. 23).

Conforme a mesma autora, a paisagem de Castainho ndo difere dos outros pequenos
sitios da regido, pelo qual predomina a agricultura de subsisténcia. Todo espaco de terra é
ocupado pela lavoura e construcdes, sendo comum encontrarem-se, nos fundos e nas laterais
das residéncias, arvores frutiferas como a mangueira, o cajueiro, a pitombeira, 0 mamoeiro, a
jaqueira, a bananeira, etc. (MONTEIRO, 1985, p.18).

Com base no estudo de Monteiro, Silva ressalta que:

A igreja e a escola, que naquele periodo funcionavam no mesmo espaco,
ficavam localizadas na regido considerada entrada no sitio, na bifurcacdo da
estrada principal com outra que percorre apenas parte do local. A unica
professora, moradora de Castainho, pertencia ao quadro de professores do
Movimento Brasileiro de Alfabetizagao (Mobral) e ministrava aulas para
turmas multisseriadas nos periodos da manhd e da tarde. Na época, estava
sendo construida uma escola em Estivas, que englobaria os alunos de
Castainho e outras localidades vizinhas. Nao havia um sistema de
distribui¢gdo de 4gua e nem de energia elétrica. As casas eram
predominantemente de taipa, tipo de constru¢do em que as paredes sdo
compostas por uma armag¢do com madeira ou bambu e preenchidas com
barro e cascalho, chamadas também de casas de pau a pique. A porta das
casas era feita de madeira ou de esteiras de palha, produzidas com a folha da
palmeira de Ouricuri. De acordo com a autora, essa palmeira era encontrada
no sitio, mas a grande procura levou a sua extin¢do e outros utensilios
artesanais elaborados com este mesmo material estavam desaparecendo
(SILVA, 2014, p.55-56).

Nesta perspectiva, segundo a autora, pensar Castainho enquanto sitio (categoria
nativa) ou bairro rural (categoria analitica) nos destina a um periodo na historia da
comunidade em que ela ndo se diferenciava perante a visdo do Estado das demais dreas em
situacdo de pobreza no entorno do municipio de Garanhuns e que passa pela situacdo de
precariedade e falta de estrutura que € notoria nas pequenas propriedades rurais. Sendo assim,
na memoria dos residentes da comunidade, habitar no sitio Castainho é viver num local
indiferenciado, caracterizado pela falta e pela invisibilidade.

Conforme Silva (2014), Zé Piaba, residente do Castainho, destaca o carater de

progresso € melhoria nas transformacdes pelas quais a comunidade vivenciou nos ultimos
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vinte anos, citando também, quando faz referencia aos acontecimentos do passado, os

momentos da escassez na infraestrutura e direitos:

Nao d4 nem pra falar o quanto que mudou. Um pao s6 se comia uma vez por
semana. Um ovo de galinha tinha vez que partia pra cinco. Tem como
calcular a mudanca? Naquela época veio [velho] num era aposentado.
Antigamente, eu nio quero nem me lembrar (SILVA, 2014, p.57).

Considerando o exposto, vale considerar que a falta de desenvolvimento e crescimento
na estrutura fisica na comunidade seria assinalado como principal caracteristica pejorativa dos
moradores de Garanhuns sobre a comunidade. Sendo assim, € importante destacar que, a
partir da década de 1990, que a estrutura social, politica e econdmica de Castainho comecgava
a se modificar, haja vista, a ampliacdo do quantitativo de domiciliados que aproximadamente
eram de 800 pessoas distribuidas em 120 familias. Segundo José Lopes lider comunitério, a

composicdo familiar obteve aumento bastante significativo, atualmente temos um quantitativo

de aproximadamente de mais de 350 familias caracterizada em quatro tipos:

a) Familia simples (homem, mulher e filhos);
b) Familia incompleta maternal simples (mulher e filhos);
¢) Familia grande (homem, mulher, filhos e agregados);

d) Familia incompleta maternal grande (mulher, filhos e agregados).

Ainda conforme a lideranca comunitdria o regime de chefia familiar € patriarcal,
encontrando também familias chefiadas por mulheres ou pelo membro de maior renda. As
familias se constituem através do matrimdnio (catdlico) ou pelo simples “ajuntamento” do
casal, ocorrendo, assim, algumas vezes, a unido de duas familias distintas.

Segundo a CPT (2013), tanto a proximidade com o meio urbano e a necessidade de se
adequar aos modernos moldes da conjuntura capitalista em que somos obrigados a viver, em
muito (se ndo totalmente) contribuiram para a anulacdo da forma de vida antes adotada pelos
habitantes de Castainho, comunitaria completa e primitiva, porém essa modernizagdo
contribuiu em parte para a melhoria de vida da comunidade.

Sendo assim, destacamos que devido ao trabalho de organizacdo e mobilizacdo
desenvolvido pela lideranca do grupo, com a finalidade de reivindicar beneficios nas areas de

saude, educacdo e moradia essenciais para o bem-estar de uma sociedade e garantidos na

® Entrevista realizada com Zé Piaba, agricultor em 09 de maio de 2013 para dissertagio de mestrado pelo
programa de pés-graduacdo em Antropologia UFPE por Jaqueline de Oliveira e Silva em 2014.
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constituicdo. Hoje em dia, a comunidade tem escola de ensino primdrio, posto telefOnico,
grande parte eletrificada, as habitacdes sdo todas de alvenaria, cobertura de rede de internet,
estradas de acesso razoavelmente faceis.

Desse modo, observamos na fala de José Carlos mudangas significativas presentes

hoje na Comunidade Sitio de Castainho quando realizamos a seguinte pergunta a0 mesmo,

Pesquisador - considerando o tempo de moradia nesta comunidade, vocé
observa algumas mudancas ao longo desse tempo?

José Carlos - Sim, até porque o que tenho observado muitas coisas mudaram
né, quando até porque quando iniciamos o trabalho aqui a dificuldade era
muita grande uma das questdes que trabalhamos muito assim era a questdo de
moradia que era muito precdria. E af a gente comecou a fazer um trabalho de
conscientizacdo de organizagdo direcionado na prépria comunidade, que
agente sentiu algumas mudangas, até porque se agente tivesse parado no
tempo nada teria acontecido. Até que um dia agente desenvolveu um trabalho
junto com a comunidade de organizar e reivindicar algum beneficio para o
bem-estar da populagdo. Eu aqui no inicio ndo tinha energia, escola ndo tinha
nada, nada mesmo comecamos praticamente do zero, pra mim eu tenho um
conhecimento que mudou. Eu tenho vivenciado esta mudanga, porque iniciei
numa questdo que ndo tinha nada, e, hoje temos gracas a Deus muitos
beneficios, apesar que ainda falta muito mais do que isso que agente temos
que € uma questdo para o meio de sobrevivéncia dessa comunidade. Acho
quando a gente trabalha na defesa de um povo a gente tem que pensar € m
todo beneficio para populagdo ndo pensar sé num ponto, é o foco, focado num
ponto e pensar que resolveu sdo varios né. E esses vdrios dentro da condicio
qualidade de ensino, qualidade de sadde, qualidade de moradia, a questdo de
trabalhar pontos de territério e outros. Para mim tenho percebido que teve
muitas mudancas (Entrevistado 3). ¢

Outro aspecto importante a ser mencionado, a respeito das caracteristicas que
determinava Castainho como bairro rural, seria exemplificado a partir de falas dos moradores
da cidade que descrevia como “uma vilinha fracassada que vai como Deus quer”, “¢ uma
comunidade excluida, desclassificada” ou “um local esquecido” (SANTOS, 2010, in SILVA,
2014, p.56).

De acordo com Silva (2014), a configuragdo atual do territério de Castainho comecou
a se moldar a partir dos anos de 1980, periodo em que Z¢é Carlos, presidente da associagdo
quilombola de Castainho na época, comegou uma intensa mobilizacdo pela regularizagdao do
territorio da comunidade, com apoio de entidades como Movimento Negro Unificado (MNU),

a Federacdo dos Trabalhadores da Agricultura do Estado de Pernambuco, (FETAPE), o

%7 Nas entrevistas realizadas classificaremos os entrevistados por numeracio. Maiores informagdes consultar o
quadro dos entrevistados. Conforme entrevista realizada em 12/11/2020.
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Centro Luiz Freire, a Comissdo Pastoral da Terra (CPT) e a Comissdo Estadual de
Comunidades Quilombolas de Pernambuco, que se formou durante este processo.

Segundo CPT (2013), neste periodo, uma das tradicionais familias garanhuenses, os
Lunas, comecaram a intimidar os moradores do Castainho alegando serem os legitimos
proprietdrios das terras ocupadas pelos moradores. Desse modo, essa mesma familia tinha
como tabelido do Cartério de iméveis do municipio um dos seus membros. Apesar desse
primeiro “aviso”, a populacdo de Castainho, embora receosa, continuou a desenvolver suas
atividades e seu modo de vida trabalhando na terra.

Nesta perspectiva, conforme a CPT (2013), percebe-se que € a partir da necessidade de
proteger o territério que a comunidade comecou a fortalecer a sua organizacdo para enfrentar
os poderosos. As familias residentes, buscando se defender fundaram a associacdo em 1982 e
buscaram ajuda da igreja, da CPT, da FETAPE e do Movimento Negro. Escreveram muitos
documentos para o prefeito, para o governador Miguel Arraes e para o instituto Nacional da
colonizagdo e Reforma Agrario (INCRA).

E importante enfatizar nesse processo de mobilizacdo a criacio de organismos para

defender os direitos da sociedade quilombola, sendo assim, José Carlos conta que,

“fundamos nossa associagdo em 1982, agora o registro oficial s6 foi em
1993. Nossa organizacdo também tinha outras formas, fizemos muitos.
Participamos de reunides em Garanhuns e em Recife. Todo més acontecia o
encontro das dreas de conflitos de todo o estado, organizado pela CPT e
FETAPE. Participamos também de encontros e caminhadas, fazendo
documentos e colhendo assinaturas para nossos direitos entrarem na
constituicdo. Entregamos documentos para o Prefeito, o Governador e
muitas outras autoridades.”

“A comunidade de Castainho comegou a ser reunir com outras comunidades
de Pernambuco e de outros estados, e ai deu inicio a articulacdo das
comunidades quilombolas. Entdo, a partir dai comegaram os debates, foi
quando surgiu a sugestdo de que houvesse o primeiro encontro de
comunidades quilombolas no estado de Pernambuco. Foram convidadas as
comunidades de Timbd, Estrela, veio um pessoal de Capoeiras, Conceicio
das Crioulas... quer dizer, isso ai ja deu um impacto. Assim, iniciou nossa
articulacdo e nossa luta por terra dos quilombolas. E ai, por volta de 1987 os
Lunas se acalmaram. Depois, os Lunas venderam a terra para Mano Imdveis
em 1992, a Mano imoveis reinicia as ameagas de forma mais agressiva”.
Relata José Carlos Lopes (CPT, 2013, p.14).

Neste sentido, apesar de serem considerados descendentes de Palmares as terras de
Castainho se transformaram alvo de especulagdo imobilidria. Conforme a CPT (2013), em
1993, o senhor Severino José A. Paes, vulgo Mano Iméveis, proprietario de uma das maiores

imobilidrias da regido, procurou a comunidade de Castainho para comunicar que esta teria um
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prazo de 3 meses para desocupar aquelas terras, pois ele como dono daquela terra iria
construir um conjunto residencial naquela érea.

Ainda segundo CPT (2013), embora houvesse pouca terra, os residentes deveriam
plantar para sua subsisténcia e comercializacdo nas feiras de Garanhuns e de cidades
proximas. Com o passar do tempo, a extensdo territorial dos remanescentes de quilombos
comecara a sofrer valorizacdo predial, desde entdo foram surgindo supostos “donos” para as
terras de Castainho, guiados por interesses da especulagdo imobilidria, entre outros.

Um acontecimento que merece nossa atengdo ocorreu em 1986 a comunidade foi
surpreendida com a noticia dada pelo representante da familia Luna, de que ndo podia mais
plantar nas terras e de que deveria desocupar a drea. Houve panico e desespero. As familias
nunca imaginariam que um dia teriam que sair das terras onde viviam h4 mais de cem anos
(CPT, 2013, p.13).

Dessa forma, € relevante compreender que este acontecimento fez emergir um cenério

de preocupagao e incerteza narrado da seguinte forma:

Seu Antdnio conta que nos anos 80, uma das familias poderosas da cidade, a
familias poderosas da cidade, a familia Luna, se dizia proprietdria dos
poucos 60 hectares onde a comunidade desenvolvia o cultivo de produtos
basicos da sua economia, (mandioca, hortalicas e pequenos criatérios).
Nessa época, o estado ndo reconhecia os direitos dos povos
afrodescendentes.

“E porque naquela época ninguém tinha terra definida por documentos. O Z¢é
de Luna se dizia o dono das terras. Ele dizia que a terra aqui era dele, mas foi
ele quem grilou as terras, ele tinha amigo juiz, promotor, advogado, tudo que
se pode ter ai nessa questdo. Eles grilaram tudo e com certeza eles t€ém o
documento, né” completa seu Antonio.

Seu Anténio lembra ainda que “veio de um lado, um povo do Luna e atacou
Z¢& Carlos e Geraldo, ameagou, e veio outro de acold e atacou o Cico Lopes.
Ai quer dizer a gente ficava no meio, ali, preso, entdo o certo era ficar ali
parado escutando, pensando em silencio o que iriamos fazer. Entdo vinha
ameaca de um lado, do outro, mas sempre da mesma familia. A gente vivia

cercado e ameacado de todo lado” (CPT, 2013, p.13).

E importante enfatizar, segundo a Pastoral da Terra, visando enfrentar as ameacas de
expulsdo, a comunidade realizou vérias reunides e, em uma delas, foi constituida uma
comissdo que deveria buscar a ajuda do sindicato dos trabalhadores Rurais e da Diocese de
Garanhuns. Assim, naquela ocasido, foram elaborados documentos e denuncias solicitando
aos Orgaos uma solucdo para a permanéncia das familias em seu territorio. Castainho realizou

passeatas e mobilizagdes junto com outras comunidades quilombolas que viviam em situacao
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parecida. A resisténcia e a mobilizacdo das familias fizeram com que as ameacas
diminuissem. A comunidade continuou cultivando a terra (CPT, 2013, p.14).
Dentro deste contexto, a Histéria de luta e mobilizagdo das liderancas de Castainho

podem ser evidenciadas no relato dos moradores:

Dona Zeza diz: “O Z¢é Carlos mesmo levou muita amea¢a de morte, ndo sé
ele ndo, falo dele porque sempre tava acontecendo. Mas muito homem daqui
foi desistindo, indo embora. Agora o que ficou lutou com fibra. E os
pistoleiros andavam por aqui com a espingarda na mao, mas graca a Deus
deu tudo certo.” Seu José Bernardo recorda que “No comego do conflito foi
tudo muito dificil”. O pessoal dizia que a gente era doido por lutar por terra,
que a gente iria morrer. A familia do Luna era violenta, mas a gente tinha
que lutar pelo direito que € nosso, da nossa gente. Quando a CPT chegou, ui
na gente aqui nao tinha muita no¢do de como era mesmo que as coisas
funcionavam, os poderes e os politicos. Seu Rafael da CPT aconselhou a
gente: ‘Olhe, ndo fique plantando s6 a mandioca e nem o milho e feijdo.
Plantem também fruteira que é o que vai dar sustentagdo a vocés’. E foi
exatamente o que nos deu mais seguranga e que nos fortaleceu a ter a posse
da terra e depois a gente se juntou a outras comunidades de posseiros do
agreste e do resto do estado, que também estavam sendo ameagadas de
expulsdo. Nesse tempo ndo tinha lei em favor das comunidades quilombolas.
Tinha lei para posseiro e usucapido (CPT, 2013, p.14).

Dessa maneira, Silva (2014) descreve que, segundo Z¢ Carlos, diante da iminéncia de
desapropriacdo, a comunidade comegou a receber orientacdo de algumas entidades, em
especial de membros e técnicos da CPT, para que os residentes de Castainho cultivassem as
terras do territério bastante férteis, plantando, além da mandioca, feijao e milhos, drvores

frutiferas e hortaligas.

De acordo com o entendimento da CPT, em presenca da possivel ameaca haveria a
necessidade da conservacdo de uma producdo agricola constante, pois auxiliaria na
representacdo da comunidade, assim poderia promover a sustentacdo da regido diante das

ameacas fazendeiros que se intitulavam proprietarios legais das terras que ocupavam.

Z¢ Carlos, em seu relato esclarece que:

A CPT aconselhou a gente: olhe ndo fique plantando s6 a mandioca e nem o
milho e feijao, plantem também fruteira que é o que vai dar sustentacio a
voces, e foi exatamente o que nos deu mais seguranca e que nos fortaleceu
para ter a posse. Zé Carlos, 58 anos, agricultor (SILVA, 2014, p.58).

% Entrevista concedida a técnica da CPT em marco de 2013 e cedida 2 pesquisadora Jaqueline Silva em margo
de 2013.
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Diante disso, em marco de 1994, chegou a comunidade um representante da
imobilidria Mano Imdveis, Severino José da A Paz, alegando que havia comprado a terra para
implantar um projeto residencial. Para tanto, é importante destacar que a imobilidria proibiu o
plantio e deu quatro meses para que as familias desocupassem a drea. No entanto, episddios
de ameacas foram comuns, naquela época, um dos moradores da comunidade, o senhor
Geraldo Mendes Barbosa, denunciou que foi abordado por quatro homens, dentre eles o
proprietdrio da mencionada imobilidria, que exigiu que ele entregasse os documentos da terra
e o acusaram de junto com outras familias, serem invasores das terras (CPT, 2013, p.16).

Portanto, ainda segundo a pastoral da terra como Geraldo ndo possuia a
documentagdo, foi intimado pelo grupo a comparecer posteriormente ao escritério da Mano
Iméveis, sentindo-se coagido pela arrogancia com que foi tratado, ndo teve outra alternativa
sendo concordar com a empresa.

Vale acrescentar que, embora a carta magna federal garanta direitos fundamentais que
consagram, por meio do Art.68, do ato das disposi¢cdes constitucionais, aos remanescentes das
comunidades dos quilombos que esteja ocupando suas terras € reconhecida a propriedade
definitiva, devendo o Estado emitir-lhes os titulos respectivos. Neste momento, ainda nao
havia uma implementagao da lei federal, assim neste contexto de reconhecimento tudo era
muito novo na década de 1990, tanto para os grupos, quanto para as instituicdes envolvidas na
defesa da comunidade de Castainho.

A principio, € importante ressaltar, segundo Silva (2014), num texto publicado poucos
anos apds a promulgacdo do texto constitucional, em 1988, Neusa Gusmdo chamou ateng¢do

para

[...] a insuficiéncia conceitual, pratica, histérica e politica do termo
“quilombo” para dar conta da diversidade das formas de acesso a terra e das
formas de existir das comunidades negras no campo. Tal insufici€ncia
constitui um dos limites na possibilidade de superar a invisibilidade das
terras comunais ocupadas por negros (GUSMAO, 1990, p. 261).

Aqui importa lembrar, ainda, que a situacdo das comunidades rurais negras em
especial Castainho, gira em torno da necessidade de permanéncia na terra, com direito
a titulacdo, bem como atodas as politicas publicas destinadas ao povo brasileiro, com
destaque para a saude e educacdo.

Assim sendo, Faoro (2001) enfatiza, que a luta que envolve as comunidades negras

pelo direito a posse da terra no Brasil € uma questdo historicamente antiga. Tendo como
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marco a lei de terra de 1850, lei 601 de 18 de Setembro de 1850. Consistia num conjunto de
leis, que se fundamentavam em um regime de posses de terras, admitida a transmissdo da
propriedade baseada apenas pela sucessdo, compra e venda. Cabendo ao poder publico
intervir nas mediacdes e demarcacdes das propriedades de terras. O estatuto territorial se
baseava no regime de concessdo. A velha sesmaria tradicional permitia ao estado o
povoamento, com incentivo as propriedades particulares.

Dessa forma, Duarte (2001) ressalta que o acesso a posse pelas pessoas negras, libertas
da escravidao, fora devidamente bloqueada pela lei de terra, quando a legitimacao
concretizaria em pagamento em dinheiro para a coroa, tendo a junta do imperador o poder de
decidir a quem vender as terras, a que preco as vender e a quem conceder o direito para
exploracdo. Pessoas negras libertas nio teriam condicdes de adquirir as terras pela compra,
beneficiando explicitamente tal lei os grandes posseiros e proprietarios, devido ao
encarecimento das terras Brasileiras.

Decorrente dessa conjuntura € relevante lembrar que,

a maioria das muitas comunidades negras rurais espalhadas pelo pais, em
conflito pelo reconhecimento da posse tradicional de terras coletivas, entdo
majoritariamente identificadas como terras de preto nem sempre se associava
a ideia histérica cldssica do quilombo. Muitos dos grupos referenciados a
memoria da escravidao e a posse coletiva da terra, em casos estudados por
antrop6logos ou historiadores nos anos 70 e 80, tinham seu mito de origem
em doacdes senhoriais realizadas no contexto da abolicdo. Apesar disso,
além da referéncia étnica e da posse coletiva da terra, também os conflitos
fundidrios vivenciados no tempo presente aproximavam o conjunto das
terras de preto, habilitando-as a reivindicar e enquadrar-se no novo
dispositivo legal (MATOS, 2006, p.104-111).

Neste contexto, tendo em vista as ameagas de desapropriacdo, a associacdo
comunitdria de Castainho, em virtude dos direitos assegurados pela constitui¢do brasileira,
requereu a Fundagdo Cultural Palmares, por meio de abaixo-assinado, a realizacdo do laudo
Etnico-Histérico da comunidade, que é considerada Remanescente dos Quilombos dos
Palmares.

Desse modo, o laudo consiste num estudo para definir as origens e etnias dos

moradores investigados, sua histdria, seus documentos, memoria oral e drea geogréfica, em
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comunidades rurais negras e tribos indigenas. Assim, confirmada a identidade, o grupo de
quilombola deverd acompanhar o processo de demarcacio e legalizacio da posse da terra.®’

Aqui destacamos, que o laudo antropolégico de Castainho foi realizado em 1997
enquanto o reconhecimento pela Fundagcdao Palmares, ocorreu em 2000. Depois, mudaram
os procedimentos e foram decretadas normativas para titulagdo e o processo de Castainho
necessitou adequar-se a estas mudancgas.

Segundo relato de José Carlos:

“Em 1997, fizeram o laudo antropolégico e no mesmo ano tivemos o
reconhecimento da fundacdo. Em 2000, a fundacdo expediu o titulo de
dominio registrado em nome da associacio dos moradores do Quilombo.
Nossa comunidade e a de Conceicdo das Crioulas foram as primeiras em
Pernambuco a serem reconhecidas como descendentes de quilombo. Isto
animou outras comunidades. A partir dai, as coisas comecaram a mudar, o
pessoal comecgou a fazer pesquisa. Vinha muita gente nos visitar. Por outro
lado, aparecia novas normas para demarcacdo de nossas terras e ai o
processo ficava parado”, recorda José Carlos (CPT, 2013, p.19).

2

E essencial ressaltar que foram analisados os fatores étnicos como: nome proprio,
comum, um mito de uma ancestralidade, memdrias historicas compartilhadas de elementos de
uma cultura comum, de vinculo a um “homeland” e um senso de solidariedade, por esses,

sendo assim, ficaram evidentes o acento étnico da politica de reconhecimento dos quilombos.

Neste sentido, a identidade e a memoria social dos moradores de Castainho nos
parecem expressar uma questdo central, na medida em que esses remanescentes de quilombo
buscaram seu processo sua autodefinicdo como remanescente quilombola, passando a exercer

a cidadania, reivindicando os diretos garantidos na constitui¢ao federal.

Assim sendo, € assegurado, pela Constituicdo da republica federativa do Brasil, as
comunidades quilombolas o direito a titularidade das terras em que residem de onde garantem
seu sustento, onde produzem e reproduzem sua identidade especifica, de carater étnico. Desta
forma, € por meio da efetiva inclusdo dessas caracteristicas fisicas e simbdlicas (a terra e a
vida social especifica que ocorrem sobre a mesma) que os componentes dessas sociedades se
reproduzem fisica e socialmente e se apresentam modernamente enquanto titulares das

prerrogativas que a Constitui¢do lhes garante.

%Jornal do Commercio. Recife. 11/09/1996. Assunto Castainho.
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Nesse contexto, € importante enfatizar que, na disputa sobre a interpretacdo do art. 68
do ADCT da Constitui¢do, ¢ fundamental destacar que pertencer a um grupo € a um territorio
¢ uma maneira de evidenciar a identidade e a territorialidade. Assim, de acordo com o INCRA

(2008):

Consideram-se remanescentes das comunidades dos quilombos os grupos
étnico-raciais, segundo critérios de autodefini¢do, com trajetéria histdrica
prépria, dotados de relagGes territoriais especificas, com presuncdo de
ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a opressdo histdrica
sofrida (INCRA, 2008). ™

Diante dessa conjuntura, falar dos quilombos e dos quilombolas, no cendrio politico
atual, é, portanto, falar de uma luta politica e, consequentemente, uma reflexao cientifica em
processo de constru¢do. Sendo assim, Little (2002) defende que a territorialidade representa o
esforco de uma coletividade em ocupar, usar, controlar e se identificar com uma parcela
especifica de seu ambiente biofisico, apresentando multiplas expressdes em face das

particularidades socioculturais de cada agrupamento.

Em relacdo as questdes fundidrias que envolveram a luta pela posse da terra em
Castainho, merece destaque um importante acontecimento histérico, a disputa com a
imobilidria que se prolongou até o ano de 2012. E relevante frisar, embora os direitos
estivessem previstos, o que chamava a aten¢do nesta disputa judicial, consistia no fato de toda
vez que o processo chegava a fase de conclusdo, surgia uma normativa para complicar. Mas
Finalmente, em abril de 2012, exatamente 30 anos apds o inicio dos conflitos, a comunidade
conquistou a imissdo de posse de 183 hectares. Embora seja pouca terra para muita gente, a

comunidade avalia que foi uma grande vitdria depois de tanta resisténcia (CPT, 2013, p. 22).

Nessa perspectiva da conquista fundidria, os residentes interpretaram da seguinte

forma:

Dona Marinete conta que “foi uma vitéria. Assim reconhecem nds agora,
porque aqui nés fomos muito criticados. Na rua, o povo nos chamava de
negro de Castainho, chamavam negro com desprezo. Assim nés nao chegava
a rua, a gente sabia que vinha do quilombo, mas ficava calado e deixava
todos chamar a gente de negro. Agora todos sabem e falam ‘la vem os
quilombolas’. Entdo minha filha, é isso, com pouca terra ndo tem como nos
botar um rocado grande, ndo tem como criar um bichinho, olhe, € muito
dificil.”

70 INCRA. INSTRUCAO NORMATIVA N°. 49, DE 29 DE SETEMBRO DE 2008.
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Entretanto, Dona Marinete afirma que “é melhor o pouco que o nada, né
verdade? Conseguimos o que vocé vé€ hoje... pouco. Mas com garra e fé em
Deus, os medrosos foram embora e o pouco que ficou, lutou com garra e
com fé em Deus. [...] Tivemos o apoio da CPT e também de muita gente da
cidade. Teve muita gente contra também, que olhava pra nos com a cara
virada, parecia que a gente era um monte de bandido. E ... ndo foi f4cil nio.”

Dona Zeza acredita que “devemos agradecer primeiramente a Deus ¢
também a terra. E pouca, mas da muitos frutos, é dela que tiramos o nosso
sustento, porque, olhe, sem a terra nés ndo somos nada, nio temos como
plantar, criar nossos bichinhos, ter nossa casa, ser quilombola. Entdo o que
temos € um taquinho de terra que vocé€ mesmo pode ver ai, mas é nossa e
ninguém tira da gente”.

Z¢ Carlos: “Pra mim, o que estamos vivenciando é resumido em uma unica
palavra, LIBERDADE. Conseguir chegar aonde nés chegamos foi uma luta
grande. Quer dizer, hoje ninguém manda na gente. Andamos pra la e pra ca
porque o territério € nosso. Hoje somos donos da nossa terra. As familias
reconhecem que a terra é pouca para muita gente. Foram apenas 183 hectares
demarcados para a comunidade, formada por 350 familias, plantar, viver e
garantir a reproducdo do modo de vida quilombola para as préximas
geragdes. Por este motivo, as familias continuam a luta pelo reconhecimento
de seu territdrio original, reivindicando do INCRA a ampliac¢do do que ja foi
demarcado, totalizando 5 mil hectares” (CPT, 2013, p.22).

Porém, evidenciou-se a precariedade da situacdo dos quilombolas de Castainho, pois
até a desapropriagdo ou a imissao proviséria do Estado na posse da drea a que fazem jus, a sua
permanéncia nos respectivos territérios étnicos permanece exposto ao risco grave e constante
de investidas dos respectivos proprietarios e de terceiros. E este risco € ainda maior, tendo em
vista o fato de que grande parte de Castainho estd situada em dreas caracterizadas por intenso

valor comercial.

Logo, o processo de reconhecimento de Castainho e, por conseguinte, sua
transformacdo de sitio para quilombo, acontece neste momento em que hd uma imprecisao
conceitual a respeito do que define estas comunidades e quais os caminhos necessdrios para

garantir seus direitos.

Convém destacar nas palavras de Zé Carlos em entrevista concedida a pesquisadora

Jaqueline de Oliveira e Silva em sua pesquisa de mestrado, o lider comunitario ressalta:

Z¢ Carlos: A CPT disse pra gente: vocés sdo uma comunidade negra. E
vocés tém que lutar pelos seus beneficios. Na época ndo tinha uma politica
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especifica, mas eles disseram que a gente podia lutar para garantir essa
questdo da terra. Foi em 1992 (SILVA, 2014, p.60). !

O entrevistado ainda destaca,

Z¢ Carlos: S6 que a gente ndo tinha nocao, era uma coisa distante que muita
gente ndo tinha conhecimento. S6 tinha conhecimento de que podia ter
algum beneficio enquanto comunidade rural. [...] A CPT falou que eles
estavam vendo alguns documentos, e falou na Constituicdo de 1988, af disse
que nds tinhamos esse direito, mas af a gente ndo sabia por onde comecgar.
Mas naquela época eles tinham gente que tinha conhecimento, tinha
advogado no meio af a gente foi procurando, procurando, af a gente escreveu
uma carta pra Brasilia. Escrevemos pra Fundacdo Palmares dizendo que era
comunidade negra e que estavam acontecendo todas essas questdes, ai em
1997, a Fundag¢do Palmares reconheceu a gente como comunidade negra
(SILVA, 2014, p.60).”

Concluindo este relato a respeito da regularizacdo fundidria, é importante ressaltar a
contribuicao das instituicdes envolvidas na defesa da comunidade no processo da luta pela
posse da terra, também cabe destacar a relevancia desses organismos na formacgdo politica,
sobre a histéria da sociedade e os direitos dos povos afrodescendentes que ajudaram nas
transformacdes do territério com a configuracao que possui atualmente.

Vale ressaltar ainda, que a historia de luta e organiza¢do de Castainho € um arquétipo
que foi seguido por tantas outras comunidades quilombolas do Brasil. Assim, muitas
comunidades conheceram da histéria de Castainho e solicitaram apoio para compreender
como se deu a organizacdo das familias. Portanto, as comunidades quilombolas de
Garanhuns: Estivas, Tigre, Estrela, Caluéte, Timb6 sdo alguns exemplos. O fato de estarem
localizadas no mesmo municipio, cabe destacar que Castainho contribuiu para a criagdo de
uma articulagdo das comunidades quilombolas de Garanhuns (CPT, 2013, p.23).

Nesse sentido, a comunidade de Castainho ganha destaque na luta pela posse da terra
e, pelo seu reconhecimento em ambito estadual quando de sua legitimacao como Comunidade
Remanescente de Quilombo. Tal reconhecimento traz a tona a valorizacio de aspectos étnicos
e culturais presentes na comunidade, exemplos da ancestralidade negra, da cultura de
resisténcia utilizada pelos seus moradores no seu cotidiano, materializada na ciranda e coco

de roda na utiliza¢do de uma indumentdria que valoriza sua identidade étnica, como as trangas

"1 Entrevista realizada com José Carlos, agricultor em 01 de maio de 2013 para dissertacdo de mestrado pelo
programa de pés-graduacdo em Antropologia UFPE por Jaqueline de Oliveira e Silva em 2014.
2 Idem.
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usadas por algumas moradoras, entre outros aspectos, que até entdo eram negados pelos
moradores.

Nesse sentido, diante do reconhecimento da agdo coletiva, articulagdo e mobilizacao
dos domiciliados em Castainho pela garantia dos direitos garantidos aos descendentes de
quilombos, que resultou num longo processo de andlise por meio de laudo antropolégico, pelo
qual se verificou a historia da ancestralidade do grupo com a finalidade de assegurar as
garantias constitucionais. Sendo assim, nos indagamos a identidade quilombola entrou de fato
na mente da populagdo do Sitio Castainho? Ou foi somente uma realidade presente nas
mentes das liderancas da comunidade?

Devemos salientar, conforme observado nos relatos dos residentes entrevistados, que
ocorreu a conscientizacdo do grupo de quilombo. Mas, € relevante mencionar, a identidade
quilombola de Castainho, foi construida a partir da necessidade de lutar contra fazendeiros e
grileiros que objetivavam devido a especulacdo imobilidria se apropriarem das terras
ocupadas pelos membros dessa sociedade.

Assim, diante dessa ameaca as liderangas comunitérias realizaram diversas discussdes
envolvendo pessoas jovens, adultas e principalmente as mais idosas com a finalidade de
conscientizar sobre sua ancestralidade, pois o acesso a terra é garantido pela via hereditéria,
isto quer dizer que alguém tem direito virtual de dono sobre a terra ndo simplesmente porque
€ um individuo, mas porque o é enquanto filho e herdeiro. Portanto, parentesco e territorio,
juntos, estabelecem a identidade, na medida em que os individuos estdo estruturalmente
localizados a partir de sua pertenca a grupos familiares que se relacionam a lugares dentro de
um territério maior.

Desse modo, percebesse que a identidade entrou nas mentes, visto que, as narrativas
que deflagraram significados de uma identidade comum, romperam uma linha de
silenciamento, por intermédio do reconhecimento juridico, o grupo pdde ser narrado por ele
mesmo e construiu outro lugar de onde narra aos filhos e netos, as geragdes futuras, a historia
de origem dessa sociedade quilombola.

Assim, embora a comunidade desconhecesse o termo quilombola, pois esse nome era
novo, até entdo um corpo estranho para esta sociedade rural negra, havia a necessidade da
conscientizacao, pois representava uma grande arma nesta batalha desigual pela garantia dos

direitos. José Carlos descreve quando questionado sobre a identidade quilombola do grupo:

Essas discussdes foram feitas desde pessoas adultas as mais antigas,
até porque para a gente conseguir fazer este trabalho teve que fazer
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uma grande conversa que a gente chama de pesquisa, com as pessoas
de mais idade para saber de onde vém seus ancestrais. E ai eles
colocaram com muita clareza para a gente, nés somos filhos de negro,
ndo conhecia o que era quilombola, pois esse nome era novo, mais ele
falava muito que foi filho de escravo, pois na verdade no nosso pais a
escravidao ndo acabou. Ai a gente tem trabalhado muito consci€ncia
das pessoas, a consciéncia da juventude dentro da comunidade e levar
essa discussdo para nossa sala de aula (ENTREVISTADO 3, 2020). "

Segundo Maria José, a identidade quilombola “¢ uma realidade, acho, pra mim ¢ uma
realidade, s6 que assim as pessoas uma boa parte ndo se interessa, ndo valoriza”. (Maria José
Lopes, agricultora, entrevista realizada em 07/11/2020).

Neste aspecto, as forcas de mobiliza¢do, conquistas e conscientizagdo da comunidade
de Castainho, influénciou outros Quilombos dos municipios do Agreste Pernambucano,
como: Negros do Osso, em Pesqueira; Angico Escorrego, Isabel e Flores, em Bom Conselho;
Quilombo, em Aguas Belas; Imbé, Cascavél e Fidelao, em Capoeiras; Serrote e Gado Bravo,
em Sao Bento do Una; Curiquinha, em Brejao; Atoleiros, em Caetés, entre outras
comunidades. (CPT, 2013, p.23)

Enfim, concluimos que nesta analise do quilombo Sitio de Castainho, fica evidente
que os principais elementos culturais do grupo estariam caracterizados pela ruralidade, a
forma camponesa de convivio e adaptagdo ao espago, a terra de uso comum observada no
nidcleo da comunidade, a presenca de conflitos e antagonismo vivido pelo grupo e, finalmente,
mas nao exclusivamente, uma mobiliza¢do politica definida em termos de autoafirmacdo da
identidade quilombola.

Quanto as transformagdes no tipo de construg@o das casas e a boa distribui¢do de dgua,
além da possibilidade da colheita e do plantio de uma variedade de frutas, sdo vistas pela
comunidade como “conquistas” e “melhoras” que foram conseguidas sempre em parceria com
agentes externos. Neste sentido, Z¢ Carlos afirma: “Castainho chegou onde chegou por que

abriu as portas”.

2.4. Modos de vida

Comecamos esta seccdo destacando, que os quilombolas sdo grupos sociais,
geralmente rurais, que representam a continuidade de lutas e anseios do negro no Brasil por

direitos historicamente negados. Esses sujeitos sdo marcados por uma historicidade de

73 Entrevista realizada em 11 de novembro de 2020.
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resisténcia a explorac@o do trabalho desde a escravidao colonial, formando territérios de lutas

e resisténcias (FERREIRA, 2012).

Hoje com excecdo do Acre, Roraima, além do Distrito Federal nos demais os estados
do Brasil, hd comunidades quilombolas, ocorrendo luta pela preservacdo cultural dessas
comunidades, assim, defende-se a legalizacdo das suas terras e melhores qualidades de vida,

as quais se encontram sob constante ameacga.

Conforme Campos (2016), os latifindios dos descendentes de quilombos, sdo
considerados regides étnicas raciais com ocupagdo grupal baseada na ancestralidade, no
parentesco e em tradi¢des culturais préprias. Desse modo, anunciam a resisténcia a distintas
formas de superioridade e a sua regulamentacdo fundidria estd garantida pela Constituicao
Federal de 1988.

Observa-se uma diferenciacdo da conjuntura ambiental das terras e das relagdes com a
terra, técnicas e saberes no manejo dos recursos ambientais instituidos pela comunidade,
podem ser utilizados em estratégias que garantam um modo de vida sustentdvel dos
remanescentes de quilombos.

Nesse contexto, Canto (2008) afirma que os quilombolas ndo lutam apenas pela
conservacao do modus vivendi, mas também pela manutengdo das suas terras, latifindios dos
quais muitos retiram a alimentac¢do. Ainda segundo a mesma autora, os quilombolas utilizam
o ambiente do latifindio de modo ecologicamente equilibrado, servindo as potencialidades,
como base para a execu¢ao do desenvolvimento sustentavel.

Destaca-se, ainda, que cada quilombo possui suas especialidades culturais, costumes

dependendo da regido onde esteja situado. Pode-se dizer,

na cultura quilombola, os conteidos simbdlico-afetivos emergem dentro de
maneira distinta para cada individuo, a partir de experiéncias sociais e
pessoais, sendo carregados de valor e afeto. Os significados sdo construidos
socialmente, e por serem simbdlicos se constituem enquanto elementos
culturais (FURTADO, 2014, p.113).

A definicdo de modo de vida admite a ponderacdo sobre a sociedade e seus multiplos
grupos, de sua conjuntura mais ampla a particular, distinguir, dessa maneira, como um
procedimento da construgdo social, acrescentando fatores ideoldgicos, politicos, econdmicos e
ambientais que, na Geografia, se iniciaram desde as discussdes sobre género de vida em La

Blache (2005).
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Dessa maneira, a presente categoria se torna importante para compreender as
transformacdes ocorridas nos grupos sociais, abrangendo as populacdes tradicionais que de
agora em diante se encontram diante de profundas mudancgas frente ao processo de reproducao
ampliada do capital. No entanto, os modos de vida tradicionais representam uma forma de
resisténcia contra o sistema de ideias e relagdes capitalistas que sdo postas de forma
autoritdria e manipulada.

Marques ressalta, que “o modo de vida corresponde a um conjunto de praticas
cotidianas desenvolvidas por um determinado grupo social e decorrente de sua histéria, da
posicdo que ocupa na sociedade envolvente e da forma especifica que assegura a sua
reproducdo social”. (MARQUES, 1994, p. 5-6)

Sendo assim, os elementos do estilo de vida podem mudar ao longo dos anos, mas isso
s6 acontece se a pessoa conscientemente enxergar algum valor em algum comportamento que
deva incluir ou excluir, além de perceber-se como capaz de realizar as mudancas pretendidas
(NAHAS, 2006, p. 2). 7

Analisar o modo de vida das populagdes tradicionais, como, por exemplo, o
quilombola, adquire um significado extraordindrio, por apresentar elementos, como a tradi¢cao
e o costume, que, mesmo influenciados pela dindmica do capitalismo e da modernidade,
exibem um contraponto a aparente invasdo inquestiondvel das relacdes econOmicas que
parecem transformar a tudo e a todos sem encontrar resisténcia.

Nesse sentido, em relacio a forma de vida rural, Monteiro (1985) procurou
compreender o modo de vida do negro na comunidade rural do Castainho em Pernambuco

afirmando em seu estudo:

Acreditamos que Castainho nao se diferencia de outras comunidades rurais
do Nordeste, que se caracterizam por uma economia de subsisténcia, com a
criacio de pouco excedente e que se sustenta em forca de trabalho
basicamente familiar... no que se refere a sua condi¢do de bairro rural de
negros, ganha certa especificidade ao nivel da cultura (tomada esta com
estilo de vida, principios organizatérios, ritualizagdo de vida e visdo de
mundo) e ao nivel da oposi¢do entre brancos e negros... ao nivel da oposicdo
entre negros e brancos, a especificidade do grupo como negro, cunhada pelo
branco, se manifesta a partir de atitudes preconceituosas, nogdes
estereotipadas, entraves discriminatérios, que fabricam uma imagem de
Castainho diferente da realidade, levando o grupo a se sentir divergente,
passando a ter comportamento diferente ou especifico. (MONTEIRO, 1985,
p.83)

74 NAHAS, Markus Vinicius. Atividade fisica, saide e qualidade de vida: conceitos e sugestdes para um estilo de
vida ativo. 4. ed. Londrina: Midiograf, 2006. http://www.diaadiaeducacao.pr.gov.br/portals/pde/arquivos/1690-
6.pdf. Acesso: 12/07/2020.


http://www.diaadiaeducacao.pr.gov.br/portals/pde/arquivos/1690-6.pdf
http://www.diaadiaeducacao.pr.gov.br/portals/pde/arquivos/1690-6.pdf
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A partir desse contexto, de afirmacdo, no que tange os aspectos tradicionais e
cotidianos do estilo de vida de Castainho, hd um destaque para o modo de vida ainda voltado
para a agricultura, criacdo de animais de pequeno porte, além das manifestacdes culturais,
bem como a histéria que é contada, mesmo por quem nunca ouviu falar a palavra quilombo.

E importante destacar:

O que particulariza as comunidades negras rurais é o processo através do
qual elas tomaram posse da drea que hoje habitam, elemento fundamental
para se entender a formacdo do grupo, sobretudo as suas estratégias de
preservacdo no espaco territorial. E enquanto ocupante de um territério que o
grupo se reproduz cultural, politica e simbolicamente como organizacio
distinta no meio rural (SILVA, 2000, p.7).

E interessante notar, que a territorialidade quilombola é constituida como construgéo,
movimento, no tempo e no espago, em suas mediagdes entre sujeito e natureza registrada pela
memoria individual e coletiva, que conformam uma identidade (MALCHER, 2006;
TRECCANI, 2006).

Dessa maneira, pontua-se que refletir sobre 0 modo de vida e as territorialidades
admite fazer um exame que busca a “cooperacdo, para o desenvolvimento com mais justica
social, recuperacdo ambiental, solidariedade, participacdo e preservacdo do territério em
pluridimensionalidade como patrimdonio da humanidade” (SAQUET, 2015, p. 123).

No que diz respeito a territorialidade, os grupos de comunidades negras rurais no
Brasil distinguem, em sua maioria, por espdlios familiares, territoriais, relagdes de parentesco
e processo historico da escravidao. Cabe ressaltar que, no estado de Pernambuco, ndo tem
sido diferente: do Agreste ao Sertdo, hd uma remissdo a didspora de Palmares como mito
fundante dos novos grupamentos de negros em situagdo de vida rural. Assim, no Agreste
Meridional de Pernambucano, na cidade de Garanhuns, localiza-se a comunidade negra rural
de Castainho, com uma populacdo que se identifica como oriunda de quilombos da regido de
Palmares.

Cabe destacar que a comunidade de Sitio de Castainho apresenta caracteristicas da
agricultura familiar da producdo de hortalicas, verduras e legumes, melhoramento da
mandioca, trabalham com a goma e derivado da mandioca 80% dependem do trabalho
autdnomo. E importante enfatizar a baixa produtividade de suas lavouras associadas 2a
restricdo das dreas de cultivo e aos trabalhos temporarios em outras propriedades.

Conforme a CPT (2013), a transformacdo da mandioca em farinha é a principal
atividade econdmica da comunidade, massa € goma que servem para 0 consumo proprio € o

excedente é comercializado em trés feiras da cidade de Garanhuns e nas feiras dos municipios
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circunvizinhos. Todavia, percebe-se que a casa de farinha € o simbolo da luta e da produgao
coletiva, fundamental na preservacdo do quilombo. Além da farinha, sdo também produzidos
massa, goma, beiju, bolo pé de moleque e racdo de animal. As familias comercializam a
producdo nas feiras, tanto em Garanhuns como em cidades vizinhas.

De acordo com Santos (2010), a producdo da mandioca se caracteriza como o
dominante no quilombo do Castainho, no entanto os quilombolas também hortam milho,
feijdo, café, hortalicas, além de contarem com muitas fruteiras em seus quintais com destaque
para o caju que antes sombreava o café.

No entanto sob esta perspectiva, Ferreira defende que:

A agricultura familiar € a principal forma de sobrevivéncia tendo como
caracteristica a producdo e a comercializagdo comunitdria da mandioca e
seus derivados, dos quais se destacam a farinha, a goma, o beiju e a massa.
No periodo da safra de caju, novembro a fevereiro, a extragao da castanha e
comercializagdo in natura se constitui em significativo refor¢co para a
economia da comunidade (FERREIRA, 2008, p. 33).

Com base no uso coletivo do latifiindio, Santos argumenta:

[...] Os negros do Castainho preservam as tradicdes culturais, os costumes e
a experiéncia do trabalho coletivo dos antepassados. Com um cédigo préprio
de valores e a subsisténcia garantida pela fabricagdo comunitaria da farinha
de mandioca, os moradores conseguiram escapar do que consideram uma
nova escraviddo: o sistema produtivo dos grandes latifundidrios que aluga
barato a mao-de-obra rural da regido (SANTOS, 2010, p.94).

E necessério entdo entender que o latifindio utilizado na agricultura é exclusivamente
de uso coletivo explorado de forma familiar. E interessante destacar, segundo informagdes
registradas no trabalho de dissertacdo de Santos, conforme depoimentos dos quilombolas, a
area cultivada com a mandioca chega a representar 100ha, insuficiente para atender as
necessidades do grupo, assim a escassez de area para o desenvolvimento da cultura ocasiona
um grave problema, no momento em que nao hd latifiundios suficientes para o exercicio da
atividade os remanescentes de quilombos ndo t€ém outra alternativa a ndo ser recorrer a
aquisicdo da mandioca em outros lugares, pela insuficiéncia de producdo.” Portanto, esse
problema € decorrente pelo fato de o quilombo ter como érea total 190ha para 165 familias, na

época da pesquisa e menos de 2ha por familia, dividido para a moradia e para a agricultura.

7> Entrevista concedida a Maria Pricila dos Santos em 13/06/2008.
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Para compreender o modo de vida da comunidade quilombola Sitio de Castainho foi
necessdrio analisar a memoria dos residentes acerca dessas relacdes, isto €, encontrar a
vivéncia tradicional desse bairro rural de negros e sua posterior identificagcdo quilombola,
assim testemunhos comprovam a forma pela qual o grupo organiza a producdo material, as
relagdes sociais e simbdlicas dentro de um determinado contexto espacial e cultural.

Neste sentido, a memoria dos residentes desse povoado € mais que a vivéncia
armazenada de um individuo, ela forma parte de um contexto social. Assim, recolhendo entre
membros idosos dessa povoacdo suas lembrangcas de um tempo passado quando havia,
conforme grande parte dos depoentes, “mais fartura e liberdade”, foi percebida a importancia
das “lembrancas” que constituiam a memoria individual e coletiva das comunidades.

Quanto a agricultura familiar, seu Antonio, residente da comunidade descreve da
seguinte forma:

“Olhe, nds temos a bananeira, a horta, mas o que dd nosso sustento mesmo &
a mandioca, ¢ a tradicdo, muita gente gosta e vem de fora comprar. Nao devo
desconsiderar a fruta que é um complemento pra gente e nao devemos perder
aquele espago. No fundo de uma casa, sempre tem uma hortinha, uma cana,
bananeira. Em época de colheita e da raspagem, é todo mundo trabalhando,
vocés precisam ver, comega dali de riba e vai até 14 em baixo. Tem muita
gente que fica aqui no meio, € uma animacido e trabalho... A terra de
Castainho € rica tem agua” (CPT, 2013, p. 26).

Levando em consideracdo tais perspectivas, José Carlos explica a finalidade da terra
para uso coletivo: “a terra destinada a agricultura ¢ de uso coletivo, sendo apropriada de
maneira familiar. Nosso principal produto ainda € a mandioca. Fazemos o beneficiamento da
mandioca e temos mais de 18 produtos” (CPT, 2014, p. 27).

Esse modo de vida comunitério € fortalecido no relato de Dona Marinete que enfatiza:

A minha vida toda foi trabalhando na roga. Trabalhando na mandioca,
pegando muito peso e tirando goma, indo a pé de madrugada, com um balaio
na cabega, pra feira. L4 na cidade, minha mae ficava na feira vendendo os
beijus e eu ficava nas ruas de porta em porta oferecendo o beiju. De uns
tempos pra ca € que veio aparecer esses carros de feira af, mas na minha
época ndo tinha, a gente levava tudo na cabega. Acredita que eu, com treze
anos, fazia um balaio de beiju aqui, e no sdbado a gente ia pra feira: eu,
mais minha mie e irmd, que morava aqui nessa casa de frente. A terra

destinada a agricultura é de uso coletivo, sendo apropriada de maneira
familiar. Nosso principal produto ainda é a mandioca (CPT, 2013, p.27)

N

Diante da importancia dada a casa de farinha para a coletividade, segundo Santos
(2010) os moradores afirmam que ela € o principal local de encontro, pelo qual ocorre uma

maior interacdo, sociabilidade e aplicabilidade do trabalho coletivo, fortalecendo a ideia de



106

grupo, de comunidade. E por meio da operacionalidade da casa de farinha que se tem outra

marca da comunidade de Castainho, a festa do beiju.

De acordo com a mesma autora, a “festa tem aproximadamente duzentos anos e que é
realizada todas as sextas-feiras. Nesta festa, ¢ onde se prepara toda a base, e,
consequentemente, todos os produtos que serdo comercializados nas feiras de Garanhuns e
nos municipios vizinhos, eis a principal fonte e a melhor propaganda da comunidade no que

se refere aos - de fora” (SANTOS, 2010, p.105).

Conforme Anjo (2006), este ambiente comunitdrio na comunidade de Castainho (e nas
demais comunidades quilombolas) adquire uma fun¢do extraordindria ndo s6 no que se refere
a economia, a base de manutencdo da comunidade, no entanto este local representa um lugar
de tradi¢do, proporcionando encontro e reafirmag¢do dos lacos comuns, assim como era

demonstrado nas povoagdes africanas.

Desse modo, o que podemos perceber até entdao, conforme Santos (2010), é que este
ambiente de tradicdo encontrou aqui no solo brasileiro afinidades com os costumes dos povos
indigenas da mandioca. E importante frisar, diante dessa constatacdo, conforme o mesmo
autor, a titulacdo da planta ja indica sua morada: mani-oca, casa de mani, o deus fundador

dessa raiz sobre a qual assentava boa parte do cotidiano indigena.

Neste contexto, diz Santos:

Em relato com os moradores de Castainho eles evidenciaram que o povo
indigena teve uma participacdo no inicio da comunidade, [...] quando a gente
chegou aqui, ja tinha indios. Somando as referéncias da memoria oral de
Castainho, € notério relatar o fato de ser a mandioca uma importante
representacdo da base da alimentagdo dos escravos, a qual desde a
colonizagdo tinha nesta cultura a base de sustentacdo da alimentacdo dos
escravos e dos agregados (SANTOS, 2010, p.104).

Ainda em relacdo a casa de farinha, é importante frisar, segundo Monteiro (1985), € na
casa de farinha, conforme descrito anteriormente, € na casa de farinha que além da farinha de
mandioca, fabricam-se massa crua para bolos, beiju e goma. Sua produgdo € destinada ao
consumo e venda. Quanto ao oficio desempenhado na casa de farinha, a mesma autora
descreve:

Todo o trabalho é desempenhado pela mulher. E um trabalho coletivo e
todas as participantes podem executar todas as tarefas previstas. O homem
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s6 entra quando a producdo é grande ou quando, em certas ocasides, a
mulher necessita de sua ajuda nas tarefas mais pesadas, como a de apertar a
prensa, movimentar a roda e fazer torragdo de farinha (MONTEIRO, 1985,

p.51).

No que refere a estrutura da casa de farinha moderna, constata Silva (2010), a nova
composi¢do criou uma personalizacdo da casa de farinha comum a todos. Segundo a mesma
autora, certo grupo de residente interroga e declara que a nova estrutura da casa de farinha
estd sendo avaliada como a agroindustria do lider, o que ocasionou um grande embrdlio.
Conforme como exposto antes a casa de farinha, € um dos principais ambientes que compdem
o cendrio quilombola. Desse modo, a modernizacdo ocasionou um dos principais motivos de
inquietacdo da comunidade de Castainho, visto que, a casa de farinha representa um dos

patrimdnios do quilombo na contemporaneidade.

Diante da conjuntura, ocorreram vérias reclamacgdes, visto que, quando a casa de
farinha moderna foi instalada, assim como existiu fato caracterizado pela ocorréncia dos
investimentos externos, da esfera federal, ndo possui uma preocupacdo com a realidade da
sociedade. Neste contexto, a diferenca entre a arquitetura da antiga casa de farinha e da atual

pode ser analisada nas figuras 4 e 5.

Figura 4: Casa de farinha antes da reforma Figura 5: Casa de farinha atual

Fonte: SANTOS, 2010, p.108. Fonte: SANTOS, 2010, p.108.
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Dessa forma, constatam-se, segundo Silva, os problemas ocasionados com a
modernizacdo da casa de farinha estava relacionado ao custo industrial, tendo em vista que
aumentaram os custos com o processo de producdo, manutencdo das mdquinas, além de
consumo de energia que inviabilizavam a utilizacdo da casa por alguns quilombolas que,
consequentemente, devido as questdes financeiras, alegavam ndo apresentar condicdes
financeiras para o uso da casa de Castainho. Em vista disso, foram forcados a procurar casas
de farinha com menor custo de producdo em Comunidade como Sitio Estivas como

alternativa para reduzir o custo de producao.

Portanto, segundo a autora, a estratégia dos quilombolas de se deslocarem para outras
comunidades era muito inquietante. Acredita-se, devido a determinadas relagdes pessoais e
variagdes culturais, sendo argumentado que havia acabado a dependéncia reciproca apds a

nova casa, porque o precgo € alto.

De acordo com Santos, “as melhorias de produtividade poderiam tornar o quilombo
mais estdvel economicamente, porém a funcionalidade dos novos equipamentos estd em
descompasso com as atitudes e condi¢des materiais do conjunto dos habitantes, como se pode

apurar até o presente” (SANTOS, 2010, p.110).

E essencial ressaltar que ndo existe rigidez, nem falta de mobilidade entre os
quilombolas, pois embora dependam fundamentalmente do cultivo da terra, eles também
exercem outras atividades fora da comunidade. E esse fato procede, portanto, pela
necessidade que a comunidade de Castainho apresenta a fim de obter dinheiro para as suas
compras na cidade, além do desejo dos jovens em se integrar plenamente como cidaddos

brasileiros.

Quanto a mobilidade dos residentes de Castainho, € essencial ressaltar:

Essa saida dos quilombolas da comunidade se d4 uma vez que o territério
ndo oferece terra suficiente para que as familias exercam suas funcdes,
fazendo com que os quilombolas busquem alternativas como: a compra de
mandioca de outros territérios (ndo necessariamente quilombolas), a busca
de diversos tipos de trabalho, etc. Esse fato ocorre porque, como ja
ressaltado, o territdrio do quilombo do Castainho ¢ de aproximadamente 190
ha para 350 familias, ou seja, pouco mais de 1ha por familia, tanto para as
préticas agricolas, como para moradia (SANTOS, 2010, p.113).
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Ainda sob esta perspectiva, a mesma autora afirma que isso ocorre, corriqueiramente,
devido a auséncia de identidade dos quilombolas com as atividades habituais. Dai €
importante destacar que, mesmo aqueles que as fazem, deparam com dificuldade de se
habituar a certas atividades, a citarmos como exemplo, a casa de farinha, que consiste numa
das fontes de renda basica da comunidade, embora nem todos residentes trabalhem nela.
Nesse aspecto, € fundamental deixar claro que a casa de farinha consiste, para a sociedade de

quilombolas, num marco da luta e da producdo coletiva, essencial na preservacao do grupo.

Portanto, na sociedade de Castainho apenas 30 familias trabalham no cultivo da
mandioca, e nesta atividade o papel da mulher é fundamental. Determinadas familias exercem
atividade com a roca (cerca de 50 familias) e/ou desempenham outras atividades em dominios
privados ou mesmo na cidade de Garanhuns predominantemente em atividades do setor

tercidrio (SANTOS, 2010, p. 114).

Com base na andlise sobre o modo de vida e territorialidade do grupo de residente do
territorio de Castainho, € possivel inferir que a terra é recurso para sua existéncia e sua
reproducdo e desenvolvimento. Compreende-se que as praticas territoriais revelam que, o
modo de vida desse povo se configura pela forma como os moradores concebem, vivem e
percebe o espaco, mediados pelos conjuntos de praticas cotidianos e por sua histdria, posicao

que ocupa na sociedade envolvente e forma especifica de assegurar sua reprodugdo social,

constituindo o modo pela qual o grupo social manifesta sua vida.

2.5. Costumes e Tradicdes Locais

Pode-se observar que muito costume e tradi¢des existentes hoje no Remanescente do
Quilombo de Castainho sdo provenientes de experiéncias vividas pelos seus antepassados.
Algumas prdticas culturais, até entdo, resistiram, se mantém e ressignificaram o modo de vida
da comunidade, caracterizando assim “a existéncia de uma identidade social e étnica”
(SCHMITT; TURATTI; CARVALHO, 2002, p. 5). Na comunidade de Castainho, o
sincretismo religioso se propaga entre as praticas constituidas através da religido Catdlica,
protestante como exposto na figura 6, além da tradi¢cdo ao Culto Afro vivenciado ao longo do

contexto histdrico pela comunidade.



110

Figura 6 — Capela Catdlica (imagem 1) e Igreja Presbiteriana de Castainho (Imagem 2)

- . . . ane o

Fonte: MELO, 2018, p.108

Conforme Reginaldo Prandi’®, por muito tempo os negros foram obrigados a ocultar
0s seus rituais aos orixds e mesmo apds a abolicdo da escravatura (1888), tiveram que
assumir, perante a sociedade, que eram catdlicos. Segundo o mesmo autor, ““(...) ao longo do
processo de mudancas mais geral que orientou a constituicdo das religides dos deuses
africanos no Brasil, o culto aos orixds primeiro misturou-se ao culto dos santos catdlicos para
ser brasileiro, forjando o sincretismo” (PRANDI, 2004, p. 224).

O campo religioso desta associacdo de remanescente quilombo se configura a partir de
elementos simbdlicos, que identificam a mentalidade dos sujeitos que residem neste ambiente.

Nesta comunidade, evidencia-se o catolocismo praticado em toda parte da
conformidade: na pequena igreja, nas representacdes dos Santos expostos nas parede, nas
imagens do Padre Cicero espalhadas por toda a comunidade, nos escapuldrios e rosarios que
muitos transportam.

Conforme Mélo:

percebe-se que, a cultura negra se mistura as culturas religiosas
do catolicismo e do protestantismo, prevalecendo em sua maioria
uma unidade ao segmento catdlico, por este consentir a unidade
entre os costumes da religido africana mesclada com o
catolicismo. Por exemplo, nas festas de casamento, que segundo

os moradores € a maior festa para eles, sdo vdrios dias festivos,
comecga com o padre celebrando o casamento formal na capela e,

76 PRANDI, Reginaldo. O Brasil com axé: candomblé e umbanda no mercado religioso. Estudos Avangados. Sdo
Paulo, v.18, n.52,2004. Disponivel em http://www.scielo.br. Acesso em 20/08/2020.
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em seguida, hd outro ritual no terreiro (ao lado da capela) com os
costumes dos antepassados negros, todos participam de forma
coletiva, prestigiando cada momento (MELO, 2018, p.109).

Desse modo, a religido é responsavel pelas festas populares do lugar. Essas festas sdo
realizadas com base no calenddrio religioso, a comunidade realiza novenas e celebra, no més
de maio, a Festa da “Maie Preta” e, no més de dezembro, a festa da Padroeira Nossa Senhora
da Conceicdo. Em Castainho, pouco se menciona a religido afro e quando se indaga,
desconversam (CPT, 2013, p.25)

Neste sentido, uma tradi¢ao local de maior destaque, que se mantém viva no grupo € a
Festa da Mae Preta, festividade que aparece como manifestacdo propria de um grupo étnico
que conseguiu resistir ao longo dos anos, sendo comemorada anualmente no dia 13 de maio,
sendo relevante para abranger os discursos envolvidos em torno dos grupos culturais. Outro
aspecto que merece ser enfatizado consiste no repertério da festa que se transformou
sensivelmente desde a sua criagdo, mas ainda assim ela é considerada pela comunidade como
a nossa festa, algo préprio da sociedade de Castainho, organizado por eles, em contraposicao

ao Festival de Inverno (FIG), que apenas € realizado na comunidade.

Com relacdo ao nascimento da festividade, vale ressaltar que ndo se sabe precisamente
bem como ela se originou, mas, segundo a memoria oral, a Festa da Mae Preta € oriunda da
Serra da Barriga, no estado de Alagoas, de onde teriam vindo os primeiros moradores do
Castainho. Neste continuo, destacamos que ela foi retomada na década de 1980, no contexto

de transformagdo politica pelo qual a comunidade passou (SILVA, 2014, p.105).

De acordo com relato registrado no trabalho de Silva, o gestor publico da cidade de
Garanhuns localizou, em antigos documentos o registro desta festa, sendo iniciativa do
administrador municipal retomar a atividade em 1986. Nesta perspectiva, a festividade foi
afirmada como sendo uma atuacido de fortalecimento da cultura negra. A comemoragdo €
festejada no dia 13 de maio, contradizendo as teorias de uma data diferente para a festividade
da Abolicdo da escravatura, que opde a acdo magnanima da aristocracia nacional,

representada pela Princesa Isabel (SILVA, 2014, p.105).
Em relagdo a origem da festa da mae preta, Almeida defende que:

A escrava Mariana teve seu unico filho desaparecido e nunca mais foi
encontrado. A perda da Mae Preta Mariana a fazia chorar sem parar. As
lagrimas derramadas se transformaram numa fonte, que se tornou famosa
entre os habitantes da cidade e os viajantes (ALMEIDA, 2011, p. 146).
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E importante salientar conforme Monteiro (1985) uma das particularidades do
entretenimento da populacdo de Castainho é a valorizagdo marcante da danca. Tal situacdo
mostra-se presente nas manifestacoes culturais mantidas no Remanescente do Quilombo de
Castainho. Assim, cabe destacar que, continuamente, a danca faz parte dos diversos
acontecimentos e comemoragdes. A sua inclusdo em quase todas as formas de lazer baseia-se

na necessidade que as pessoas tém de demonstrarem publicamente suas alegrias.

Sobre a cultura e tradi¢des, ressaltamos que os costumes tradicionais de subsisténcia e
as novas praticas sociais sdo agrupados e absorvidos na comunidade transformando seu
habitual gradualmente. Dessa forma, conforme Hall (2011) compreende-se que o processo de
construcdo identitdria de um grupo se constitui pela luta e manutengdo da sua cultura, no
entanto, a identidade, enquanto processo, ndo € estdtica e se modifica a partir do contexto em
que estd imersa, sendo influenciada pelo meio em que estd inserida como também instaura

modificacoes.

Ainda segundo o autor, entende-se que muitas dessas tradicdes sdo marcadas pelo
hibridismo cultural, ou seja, pela incorporacdo e reunido de elementos da cultura negra aos
costumes europeus, tradigdes estas ressignificadas ao longo da histéria, através das relacdes

sociais.

Dessa maneira observa-se todo simbolismo construido na figura da mae preta, segundo

cita¢do de Silva:

O mito é atualizado através da figura da Mae Preta como a mulher mais
velha da comunidade, a qual cabe a protecdo afetiva e espiritual de todos
assim como eram as amas de leite do passado - mulheres negras que eram
necessdrias as familias brancas uma vez que, além de servir aos afazeres da
casa, também alimentava seus filhos. Durante a festa, esta mulher
permanecia em uma palhoga construida ao lado da igreja do Castainho, onde
recebia o cumprimento das pessoas e dava a bencdo aos participantes. A
ultima Mae Preta da comunidade foi Dona Cbéca, que faleceu no ano de
2007. Ela era segundo relato, a segunda mulher mais velha da comunidade,
mas que representava o papel por “gostar destas coisas da cultura”. A mais
velha é Dona Maximina, hoje com 100 anos. Bastante discreta e arredia,
Dona Maximina, mae de Z¢é Carlos, foi incentivada a participar da festa
como a Mie Preta depois do falecimento de Dona Coca, mas os pedidos se
encerraram com a piora de seu estado de saude. Desde o falecimento de
Coca ndo ha ninguém no papel da Mée Preta, e a festa se restringe aos shows
e a venda de bebidas no grande palco armado ndo mais no largo préximo a
igreja, mas no atual centro da comunidade, em frente a casa de farinha
(SILVA, 2014, p.106).
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Nesta perspectiva, € relevante apontar que a Festa da Mae Preta ¢ um festejo
tradicional que foi retomada a partir da acdo de Castainho pelo reconhecimento e titulacdo de
seu territorio. José Carlos Lopes descreve que “Nas primeira festas, pronunciavam os mais
velhos, ocorreram na Serra Barriga. Era um evento do Quilombo em homenagem a mulher
mais velha do grupo, a chamada Mae Preta. Outrora, a festa era s6 para o grupo. Assim, esta
celebracdo ficou alguns anos sem ocorrer € em 1986 ocorreu o retorno da festividade. O
evento tem apresentagdes artistico-culturais das seis comunidades quilombolas diferentes em
Garanhuns (CPT, 2013, p. 25).

Outras versodes siao defendidas para a origem do festejo, Z¢& Piaba relata que a Festa da
Mae Preta:

E uma festa que jd prestou e hoje ndo tem mais cultura. Mas quando era uma
festa assim cultural, af sim. Mas hoje € pouca coisa cultural que vem. Que na
época que ele [o prefeito de Garanhuns que incentivou a retomada da festa]
fez era cultura mesmo, era com samba de coco, banda de pife, a banda
municipal da prefeitura, reisado, pastoril, violeiro, cantador de coco,
embolada, af sim, era cultural. Mas hoje inventaram de trazer banda, essas
coisas, ai tirou o brilho da festa. (SILVA, 2014, p.108).

Dona Marinete diz que:

“antigamente, em nossas festas e nos trabalhos de constru¢do das casa de
taipa, a gente cantava e dancava o sambade rodd. Era samba bom, uma
animagdo, batendo o pé e tinha uma cabega cheia de minho, que fazia
animacgdo toda da gente. Também tinha o berimbau, que € um pau assim
inclinado com arame de um lado pra outro. Entdo era um batendo no ganzie
outro na cabaca e no berimbau e as mulé toda sambando e cantando o verso.
Olhe, era muito bom, viu a gente passava a noite todinha sambando (CPT,
2013, p.25).

Dessa forma, € importante compreender segundo CPT (2003) que a Festa da Mae
Preta ocorre na comunidade ha mais de duzentos anos, no més de maio, sendo composta
apenas por comunidades quilombolas, viventes no municipio de Garanhuns. Atualmente,
existem seis comunidades quilombolas em Garanhuns-PE: Timbd, Caluéte, Estrela, Tigre,

Estivas e Castainho.

Ademais, € importante ressaltar que, durante a efetivacdo desse festejo, € fortalecida a
identidade cultural dos remanescentes do quilombo, por meio de exposi¢des culturais. Nessa
perspectiva, cabe esclarecer que é fortalecida a cultura do coco, por se tratar de uma das

atracdes mais simbdlicas dos grupos quilombolas, concebendo a tradicio quilombola
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perpetrando parte da histéria do quilombo. Portanto as festas externam a representacdo de um
grupo, reafirmam sua identidade e seus vinculos de fraternidade e sociabilidade que
necessitam ser percebidas como ocasides do lazer artistico do povo, da reproducdo de sua
concep¢do de mundo, de suas préticas de entretenimento e de suas formas de conversarem

com o sagrado (SENA, 2012, p. 47).



115

CAPITULO 3
CAMINHOS TEORICOS E CONCEITUAIS

No que concerne ao referencial tedrico de nosso estudo, pretende-se aprofundar
algumas das questdes levantadas adiante, que servirdo ndo como marco de forca dos limites
tedricos do projeto, mas, como ponto de partida de problematica ja identificada.

Desse modo, buscar-se-4& mostrar como as dindmicas religiosas influenciam no
processo de construcao da identidade e das formas de pertencimento sob o direcionamento das
ideias religiosas e simbdlicas e, como a religiosidade tem se apresentado no cendrio de
pluralismo religioso em Castainho. E de fundamental relevincia para alcancar os objetivos
propostos o embasamento tedrico, que busque estabelecer didlogos entre os estudos culturais,
especialmente Zygmunt Bauman, Stuart Hall e a Sociologia da religido com Peter Berger,

uma vez que seus escritos nos t€ém demonstrado afinidades.

3.1. Modernidade

Neste topico debateremos os conceitos baumanianos de Modernidade pelo qual
abordaremos a “modernidade liquida”, termo usado pelo soci6logo polonés Zygmunt Bauman
para falar do momento histérico que vivemos atualmente, em que as instituicdes, as ideias e as
relacdes constituidas entre as pessoas se transformam de maneira muito rapida e imprevisivel.

Na mudanga para o século XXI, o autor destaca o novo aspecto da condicdo moderna,
dessa vez fundamentado na metafora da liquidez. 7’ Dessa forma, buscando diferenciar a
modernidade vivida pelos nossos antepassados — a Modernidade Sélida, que consiste numa
modernidade referindo-se ao contemporaneo, ou seja, a Modernidade Liquida, sem, no
entanto, trazer qualquer no¢do de ruptura completa entre essas duas modernidades.

O termo modernidade liquido’® fornece um panorama amplo da sociedade
contemporanea, envolvendo transformacdes politicas, econdmicas e sociais. Bauman chama

atencdo para o termo modernidade s6lida’, visto que estd relacionada aos conceitos de

77 Bauman busca em Marx, no Manifesto Comunista, a inspiragdo para a criacio dessas metéforas da liquidez. E
de Marx e Engels a famosa senten¢a segundo a qual, na modernidade, “tudo que ¢ sélido se desmancha no ar”
(ALMEIDA; GOMES; BRACHT, 2009).

8 A Pés-Modernidade (Modernidade Liquida) pressupde que as crencas da modernidade ja ndo ddo conta de
explicar as relacdes, ndo conseguem resolver os problemas presentes na sociedade. As férmulas para a
explicacdo da sociedade ja ndo respondem as necessidades. A consciéncia pés-moderna é a consciéncia de que a
modernidade fracassou nas utopias que ela prometeu (PONDE, 2011).

" Luiz Felipe Pondé (2011), em “A invengdo do contemporaneo: o diagnostico de Zygmunt Bauman para a Pos-
Modernidade”, a chamada modernidade (Modernidade Solida para Bauman) comecou mais ou menos em 1500,
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comunidade e lacos de identificacdo entre as pessoas, uma vez que trazem a ideia de
perenidade e a sensagcdo de seguranca. Sendo assim, ressalta-se que na era solida, os valores
se transformavam em ritmo lento e previsivel. Deste modo, apresentdvamos algumas certezas
e a sensacdo de controle sobre o mundo, sobre a natureza, a tecnologia, a economia, por
exemplo.

Portanto, discutiremos o conceito de p6s-modernidade, fundamentados em Bauman,
ndo como o fim da Modernidade, mas como um aprofundamento da Modernidade numa
experiéncia na propria Modernidade, isto €, ndo significa necessariamente o fim, ou
descrédito e, tampouco, rejeicao da Modernidade.

Cabe ressaltar que, Modernidade liquida, nesse caso, ndo apenas confirma a facilidade
de modificacdo dos acontecimentos histérico-culturais, bem como a sua seriedade, mas,
também, quais serdo as provaveis consequéncias para o desenvolvimento das formas de
sociedade no momento presente.

Conforme Bauman:

[...] os liquidos, diferentemente dos sélidos, ndo mantém sua forma com
facilidade. Os fluidos, por assim dizer, ndo fixam o espaco nem prendem o
tempo. Enquanto os sdlidos tém dimensdes espaciais claras, mas neutralizam
o impacto e, portanto, diminui a significacio do tempo (resistem
efetivamente a seu fluxo ou o tornam irrelevante), os fluidos ndo se atém
muito a qualquer forma e estdo constantemente prontos (e propensos) a
mudé-la; assim, para eles, o que conta € o tempo, mais do que o espago que
lhes toca ocupar; espaco que, afinal, preenchem apenas por um momento.
Em certo sentido, os sélidos suprimem o tempo; para os liquidos, ao
contrario, o tempo € o que importa (BAUMAN, 2001, p. 8).

Na obra intitulada a Modernidade Liquida, do socidélogo Zygmunt Bauman, lancado
no ano 2001, o tedrico transcende o conceito indicado pela citagdo marxista de que “no
“capitalismo, tudo o que ¢ solido desmancha no ar” e defende que as relagdes atuais sao
liquidas, ja que a qualquer momento elas tendem a acabar, ou seja, elas sdo alimentadas pelo
mesmo motor que nds mesmos (“eu mereco o melhor”), visto que, assim que ocorrer ha
ruptura desse pensamento, a relacdo, qualquer que seja ela, tende a acabar (PEREIRA, 2017,
p.15).

Deste modo, observam-se nessa linha de pensamento, que a grande inquietacdo de

Bauman, que incentivam seus estudos e pesquisas, consiste num debate referente as novas

com a crenga na transformacio do mundo através da ciéncia e da racionalidade, atingindo sua maturidade no
século XIX, pelo fato de os intelectuais da época acreditarem possuir a férmula para a explicacdo de todas as
coisas na sociedade. A partir do século XX, a modernidade comeca a dar sinais de crise.
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formas de relacionamento dos individuos entre si e destes com as instituicdes. Portanto, com
base nessa constatacdo, ¢ fundamental avaliar o processo de individualizacdo passado pela
sociedade na época liquido-moderna. Para ampliar seus estudos, o autor se volta para a andlise
da constru¢do do projeto de modernidade no Ocidente, especialmente a partir da Revolucao
Industrial.

Nessa interpretacdo de pensamento do mesmo tedrico, de acordo com Pereira (2017)
destacamos que a sociologia da modernidade sélida teve seu surgimento com as mudancas
classicas e o aparecimento de valores e de modos de vida sociais, politicos e culturais que
proporcionavam certa estabilidade aos individuos. Consequentemente, o sdlido significaria
para Bauman, assim como para outros tedricos cldssicos como Max Weber e Karl Marx,
alguma coisa que fosse rigido, duradouro, previsivel e, desse modo, administravel.

Logo conforme o Bauman, a modernidade foi o periodo da valorizagao das institui¢des
sociais e politicas, que aconteceria por meio de um controle estatal. Apesar de que a liberdade
e as distin¢des, inclusive identitdria, fossem respeitdaveis, a igualdade ainda era considerada
prioritaria, cabendo ao Estado e as instituicdes como fatores que restringiam as acdes
individuais (PEREIRA, 2017, p.15).

Segundo Aquino:

A Modernidade sélida, como se observa, produziu também os horrores da
guerra a partir de fundamentos racionais, de padrdes originirios da eficiéncia
burocritica. A experiéncia do Holocausto produziu, mesmo no alto da
sapiéncia humana, a maior indiferenca contra a miséria vivida pelo Outro.
Pode-se afirmar, ainda, que o Holocausto, como teste da ideologia proposta
pela Modernidade, revelou exatamente o contrdrio daquilo que os
pressupostos epistémicos, politicos e axioldgicos do citado tempo histdrico
almejaram como conquista da humanidade quanto ao projeto de ordem,
unido, progresso e paz. A dignidade somente se torna vetor de integracio
social e preservacdo do ser humano pela experi€éncia de sua auséncia
vivenciada, a muito custo, neste periodo da histéria humana. A arquitetura e
execucdo das atitudes genocidas perpetradas na Segunda Guerra Mundial
demonstraram ndo apenas a nossa dependéncia por ‘“especialistas dos
saberes”, da nossa incapacidade de se lidar com as responsabilidades de
nossas agdes, mas de como os padrdes de racionalizagdo burocritica
utilizados ao cumprimento de eliminacdo das pessoas humanas ndo sio
fendmenos patolégicos ou anormais. Nesse caso, toda e qualquer voz em
favor da dignidade, jamais poderia ser ouvida porque o desespero e a falta de
qualquer esperanca daqueles que foram submetidos a violéncia nazista eram
inexistentes aos seus algozes devido ao compromisso “normal” de atender
aquilo no qual se exigia pela eficiéncia da racionalizagdo burocratica. Em
outras palavras: a Razdo ndo quis ouvir os apelos por humanidade daqueles
nos quais foram tratados pior que animais (AQUINO, 2016, p.77).

A partir dessa declaragdo, € imprescindivel rememorar as palavras de Bauman:
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[...] o Holocausto € tdo crucial para a nossa compreensdo do moderno modo
burocratico de racionalizacdo ndo apenas, nem basicamente, porque nos
lembra (como se precisdssemos de lembrete) até que ponto € formal e
eticamente cega a busca burocratica de eficiéncia [...]. A luz langada pelo
Holocausto sobre nosso conhecimento da racionalidade burocrdtica chega a
ser estonteante quanto percebemos a que ponto a prépria ideia da Endlosung
[solucdo final] foi um produto da cultura burocrdtica (BAUMAN, 2006, p.
34).

Ainda de acordo com o mesmo autor, a modernidade sélida, é apontada também em
grande medida pela confianca nas utopias, que consistia na forma de entender que a realidade
necessitava ser transformada e o motor para essa transformacdo estava na crenca da
potencialidade humana de mudanca. Sendo assim, existia a verificacdo de que o mundo
precisava ser mudado, por meio do fortalecimento das interacdes sociais, cabendo a estas a
capacidade de formacdo de grupos, ji que as pessoas seriam engajadas de maneira que as
alteracdes pudessem acontecer.

Nesse sentido, Bauman afirma que a sociedade atual pode ser caracterizada como uma
modernidade liquida em oposi¢do a modernidade sélida. Sendo assim, a grande contenda reside
no fim das utopias, conforme ressalta o autor, com a desregulamentacdo e desordenacdo da
sociedade.

Nessa perspectiva, o fim das utopias expressaria, portanto, a perda do carater reflexivo
da sociedade sobre ela mesma e, por consequéncia deixou-se de refletir no ideal de
desenvolvimento como uma finalidade a ser perseguido, que deu espago a busca pelo
contentamento individual (PEREIRA, 2017, p.19).

Verifica-se de acordo com Bauman, que as condi¢cdes para a conservacgdo da utopia e
de um projeto de melhoramentos futuros perderam ambiente com a desregulamentacdo da
sociedade. De modo, que a procura pela satisfacdo individual € a finalidade ultima da
sociedade moderno-liquida. Uma vez que, esta ndo pensa mais em longo prazo, suas
aspiracoes e vontades ndo se adequam em projetos de longa duracdo (PEREIRA, 2017, p.18).

Assim, a nova sociedade que surge ndo se esforca mais por obter um objetivo futuro.
Dessa forma, Bauman defende que a coletividade se torna desregulamentada, uma vez que
agora é o mercado quem decide as regras, assinalado pelo objetivo essencialmente econdmico
de consumo e pela flexibilidade das leis que o regem (PEREIRA, 2017, p.18-19).

Nesse contexto, tudo isso estd implantado na no¢do que o Bauman chamou de

“derretimento dos s6lidos”, uma vez que se relaciona com a tentativa pés-moderna de diluir
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qualquer coisa que continuasse constante no tempo e fosse imune ao seu fluxo, ou seja, o que
quer que continue inabaldvel ao longo do contexto histérico.

Desse modo, na Modernidade s6lida, derretia-se para colocar algo melhor no lugar, no
entanto objetivava a negagdo ao passado, principalmente a tradicdo como meio que conserva
atualizado o passado no presente, e a tudo o que representasse uma oposicao a essa liquefacao
do ideal moderno. Assim sendo, o pretexto fundamental para a imprescindivel obrigacdao de
derreter os antigos s6lidos era o desejo de encontrar novos sélidos, mas uma solidez demorada
em que fosse provavel tornar o mundo compreensivel e controldvel.

Portanto, o projeto de derretimento do s6lido abandonou as relacdes sociais, deixando-
as frageis para combater os critérios de racionalidade que passaram a permear a vida social.
Todo esse novo panorama levou a constru¢do de uma nova ordem, os sélidos que foram
derretidos receberam novos significados e foram reinseridos, desconectados de seus antigos
tragos arcaicos e irracionais, na nova ordem social moderna, como as nog¢des de sexualidade e
estética. Na verdade, nenhum molde foi quebrado sem que fosse substituido (BAUMAN,
2001, p.13).

Bauman cita Claus Offe para descrever essa etapa da modernidade:

as sociedades “complexas se tornaram rigidas a tal ponto que a propria
tentativa de refletir normativamente sobre elas ou de renovar sua ‘ordem’,

2

isto €, a natureza da coordenagcdo dos processos que nelas tém lugar, é
virtualmente impedida por for¢ca de sua propria futilidade, donde sua
inadequacdo essencial” (BAUMAN, 2001, p. 11).

Sendo assim, é importante destacar o surgimento da modernidade liquida, de acordo
com esse tedrico, consiste no estdgio contemporaneo da modernidade, que deve ser
entendida como parte desta, ndo como uma nova era. Nesse sentido, poderiamos dizer que na
modernidade liquida o homem transita de seu estado de agente passivo para o agente ativo.
Assim, “derreter os sdlidos significava, antes e acima de tudo, eliminar as obrigagdes
irrelevantes” (BAUMAN, 2000/2001, p. 10).

Ressalta ainda o autor, o que caracteriza a modernidade e a diferencia de outras formas
de convivio humano ¢ “a compulsiva e obsessiva, continua, irrefredvel e sempre incompleta
modernizacdo; a opressiva e inerradicavel, insacidvel sede de destrui¢do criativa”
(BAUMAN, 2001, p. 36). Desse modo, a modernidade, consiste por natureza, num estigio de
mudancas, de transformagdo em busca da substituicao dos modelos ja ultrapassados por novos

e melhores, um estado de constante transgressao.
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No contexto da sociedade liquido-moderna, a expressiva mudanga de forma constitui o
fluxo, descrita como principais caracteristicas dos fluidos. Ao contrdrio, o sélido ndo sofre o
fluxo e pode voltar a assumir sua forma original. Assim, os fluidos ndo se prendem a uma
forma, estdo sempre prontos a mudar e, por isso, sdo dotados de grande mobilidade. O que
vemos, € a mobilidade sendo associada a ideia de leveza que, por sua vez, pode ser associada
a de inconstancia. Nesse caso, a fluidez parece, para Bauman, a principal metdfora para o
estagio presente da era moderna.

Na verdade, percebe-se que a fase da fluidez, no entanto, ndo é caracteristica exclusiva
do estdgio liquido da modernidade. Desse modo, o processo de liquefagdo dos sélidos estd na
esséncia da modernidade desde sua concepc¢do. Portanto, a modernidade surgiu para derreter
os solidos pré-existentes, assim, sendo, “o que quer que persistisse no tempo e fosse infenso a
sua passagem ou imune a seu fluxo” (BAUMAN, 2001, p.9).

Essa nova condi¢gdo do mundo liquido-moderno, por sua vez, representa uma nova
etapa da vida social, ou mesmo uma nova condi¢do social e histérica, em que a vida
existencial dos sujeitos singulares € atravessada e permanentemente produzida na interface de
um capitalismo que se enraiza em todo o globo. Sendo assim, a modernidade significa muitas
coisas, e sua chegada e avanco pode ser aferido utilizando-se de muitos marcadores

diferentes, e assim o autor teoriza seu surgimento:

A modernidade nasceu sob o signo dessa ordem: da ordem vista como tarefa
sujeita ao desejo racional e a supervisdo constante e sobre todas as coisas, a
uma administragdo exigente. A modernidade se empenhou tanto a prépria
tarefa de fazer do mundo algo administrdvel como administrd-lo tao
zelosamente [...]. A modernidade se propds a eliminagdo do acidental e do
contingente (BAUMAN, 2002/2008b, pp. 40-41).

Na verdade, o advento do que o autor chama de modernidade liquida produziu uma

profunda mudanga na condi¢do humana. Em suma,

hoje, os padrdes e configuragdes ndo sdo mais “dados”, e menos ainda “auto-
evidentes”; eles sdo muitos, chocando-se entre si e contradizendo-se em seus
comandos conflitantes, de tal forma que todos e cada um foram desprovidos
de boa parte de seus poderes de coercitivamente compelir e restringir. E eles
mudaram de natureza e foram reclassificados de acordo: como itens no
inventario das tarefas individuais (BAUMAN, 2001, p. 14).
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Nesse sentido, o cendrio liquido moderno apresenta um ambiente fértil para o
aparecimento e a perpetuagdo de incertezas, insegurancas e ansiedades. Assim, todos o0s
gostos, preferéncias e os comportamentos podem coexistir sem se excluirem mutuamente.

Assim,

o ideal moderno de subordinac@o do individual as regras racionais coletivas
foi pulverizado; o processo de personalizacdo promoveu e encarnou
macicamente um valor fundamental, o da realizacdo pessoal, do respeito pela
singularidade, da personalidade incompardvel, sejam quais forem, sob outros

aspectos, as novas formas de controle e de homogeneizacdo
simultaneamente vigentes (LIPOVETSKY, 1983, p. 9).

Por essa razdo, o autor ainda ressalta:

Tudo pode ser escolhido conforme o gosto, tanto 0 mais operatério como o
mais esotérico, tanto 0 novo como o antigo, a vida simples e ecoldgica e a
vida hiper-sofisticada, num tempo desvitalizado sem referéncias estaveis,
sem coordenadas principais (LIPOVETSKY, 1983, p. 39).

No entanto, as relacdes sociais acabam por se basear em um clima de conflito
intercedida pelo perigo que é o encontro com o outro. Sendo marcada pela liberdade dos
individuos, logo, por tomarem decisdes e assumirem suas consequéncias, sem a presenga de
um guia que abrande sua carga de culpabilidade ou que lhes diga o que fazer contribuindo

para o abrigo do medo, juntamente com as incertezas.

Bauman faz uma leitura muito importante em relacdo a conjuntura em que estamos
inseridos e as diversas modificacOes presentes na atualidade. Sendo assim, em contraste com a
“Modernidade Solida” que prevaleceu durante um tempo vasto, mas que foi ultrapassada pela
“Modernidade Liquida”, pelo qual tudo ¢ efémero, incerto, transitorio, instavel, imediatista,
sem a €nfase em valores duradouros, longinquos ou extensos. Desse modo ele expressa sua

consideragdo descrevendo que:

A passagem da fase "sélida" da modernidade para a "liquida" - ou seja, para
uma condi¢do em que as organizacdes sociais (estruturas que limitam as
escolhas individuais, instituicdes que asseguram a repeticdo de rotinas,
padrdes de comportamento aceitdvel) ndo podem mais manter sua forma por
muito tempo (nem se espera que o facam), pois se decompdem e se
dissolvem mais rdpido que o tempo que leva para molda-las (BAUMAN,
2007, p. 7).
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Entretanto, ndo se pode deixar de registrar que esse cendrio de incertezas e de falta de
referéncias conduz os individuos, naturalmente, a buscar seguranca, e, entre os seus ideais,

N

estd a comunidade. Pode-se dizer que a palavra sugere

3

‘uma coisa boa: o que quer que
signifique, € bom ter uma comunidade, estar numa comunidade” (BAUMAN, 2003, p.7), pois
nos remete a ideia de um lugar aconchegante, confortavel, pelo qual se pode contar com a boa

vontade dos outros, confiar no que se ouve, uma espécie de abrigo.

Neste sentido, a permanéncia e cultivo das incertezas € uma das formas
contemporaneas de dominio social no qual ndo se tem um alvo aparente. Desse modo, as
incertezas de hoje tém intima afinidade com a geracao de novos medos, ansiedades, angustias
que sao vivenciados e sofridos individualmente. De tal modo, em tempos liquidos, os medos
crescem o desejo que acaba por ter nos atos de consumo a sua forma hegemonica de

resolucdo. Isso nos leva a outra questdo: a insatisfacdo.
Segundo afirma Bauman:

A auséncia ou mera falta de clareza, das normas — anomia — € o pior que
pode acontecer as pessoas em sua luta para dar conta dos afazeres da vida.
As normas capacitam tanto quanto incapacitam; a anomia anuncia a pura e
simples incapacitacdo. Uma vez que as tropas da regulamentacdo abandonam
o campo de batalha da vida, sobram apenas a divida e o medo (BAUMAN,
2001, p.28).

Dessa forma, € cada vez mais dificil encontrar comunidades realmente existentes
préximas do ideal imagindrio. Desse modo, a constituicio das comunidades, agora, se faz
selecionando grupos a partir de uma homogeneidade. Em decorréncia disso, as comunidades
precisam ser construidas e, a identificacdo entre seus membros ndo ocorre mais através de
afinidades, naturalmente. E importante, ressaltar que por esse motivo, as comunidades nio se

tornam duradouras. Como ¢€ tipico da modernidade liquida, elas se desfazem e refazem.

Nesse contexto, podemos concluir que na modernidade Liquida tudo € mutdvel, em
termos coloquiais, nada veio para ficar. Contudo, vale ressaltar, que “um ambiente liquido é
inospito ao planejamento, investimento e armazenamento de longo prazo” (BAUMAN, 2008,
p. 45).

Convém, ainda, enfatizar outra caracteristica essencial para a concepcdo da

modernidade liquida refere-se a rapidez que o movimento pode adquirir, abordando, nas

palavras do autor, o seu limite natural. Desse modo, constata-se que, 0 poder agora pode se
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movimentar com a velocidade do sinal eletronico, sendo o tempo encurtado a instantaneidade.
Sendo assim, as representacdes do poder ndo sdo mais restritas por fronteiras territoriais, uma
vez que o espaco ndo € mais capaz de apresentar resisténcia a sua ac¢do. Portanto, no cendrio
moderno, a diferenca entre préximo e distante estd sumindo, o que confere a quem detém o
poder uma liberdade muito maior.

E nesse ambiente de constantes mudancas, segundo afirma Bauman, o liquido nio
possui uma forma determinada, adquire a forma do recipiente no qual ele seja colocado. Em
outras palavras, nessa construcdo, sua forma €& provisoria, ela estd constantemente
transformando. Convém, ainda, enfatizar que esse fato os distingue essencialmente dos sélidos,
0s quais apresentam resisténcia a separacao dos seus dtomos.

A partir desse entendimento, compreende-se que a situacdo dos liquidos, seria a que
mais se encaixaria no modelo de sociedade atual. Na verdade € dentro desse ambiente de
mundo acolchoado, maledavel e informe da elite global dos negdcios e da industria cultural,
em que tudo pode ser feito e refeito e nada vira sélido, ndo hd lugar para realidades obstinadas
e duras como a pobreza, nem para a indignidade de ser deixado para trds, nem tampouco para
a humilhagdo que representa a incapacidade de participar do jogo do consumo.

Por esse motivo, é necessdrio destacar, estamos vivendo em uma sociedade no qual
“se adaptar aos preceitos da cultura de consumo e segui-los estritamente é, para todos os fins e
propositos praticos, a Unica escolha aprovada de maneira incondicional” (BAUMAN, 2008a,
p. 71).

Neste sentido na modernidade liquida:

As mudancgas se tornam imprescindiveis, em um intervalo de tempo mais
curto do que aquele necessario para que estas possam ser consolidadas.
Todos precisam mudar, ndo apenas as organiza¢des, mas especialmente os
individuos, que acabam constantemente se avaliando, se cobrando e cada vez
se tornam mais insatisfeitos consigo mesmo. (BAUMAN, 2007. p.68).

Nessa perspectiva, o fato de os liquidos ficarem sempre prontos para mudar a sua
configuracdo faz com que o tempo seja eficaz para eles. Logo, qualquer defini¢do que se fagca
deles € simplesmente transitoria. Dessa forma, a mobilidade que lhes € tdo caracteristica faz
com que eles passem a ideia de leveza. Assim, quanto maior a facilidade em se movimentar,
mais rdpido se dard a oscilagdo. A leveza € comumente associada a mobilidade e a
inconstancia. Portanto, a condi¢cdo que caracteriza a presente fase € muito semelhante a essa

condicdo dos liquidos.
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Quanto a fluidez Zygmunt Bauman nos auxilia a entender que a modernidade ja
nasceu “derretendo os so6lidos”. Assim, tudo o que revelasse uma tendéncia a permanecer
constante a medida que o tempo passasse, precisaria ser destruido. No entanto,
consequentemente todas as tradigdes precisariam ser “liquefeitas”. Portanto, é preciso, acima
de tudo compreender que todos os sélidos careceriam ser destruidos para dar lugar a novos
s6lidos, mais aperfeicoados. Sélidos que tivessem uma solidez mais garantida e, desse modo,
pudessem ser mais demorados, faziam-se necessarios.

Contudo, o que fica evidente que nesse novo cendrio mundial, a mobilidade passou a
ser uma finalidade a ser perseguida pelas pessoas, uma vez que dela procede a exaltada
hierarquia social, pelo qual os padrdes econdmicos, sociais e politicos abandonaram a esfera
local e passaram a agir mundialmente, sendo, assim, imprescindivel essa liberdade de acgao.
Ou seja, esse encolhimento das distancias e do tempo € um efeito da maior rapidez com que
os conhecimentos se dao, assim como desenvolve novas técnicas que, como efeito colateral,
tornou as transformagdes polarizadas, contrapostas, ao invés de homogeneiza-las.

Outro aspecto observado como aponta Bauman, verifica-se que na modernidade
liquida acontece atualmente uma redistribui¢do dos poderes de derretimento da sociedade.
Nesse caso, pode-se afirmar que as instituicdes foram as primeiras a serem atingidas e a
sociedade teve sua forma mudada. Portanto, o autor defende que os velhos moldes foram
sendo distribuidos por outros, o homem foi se emancipando das antigas gaiolas e com seus
préprios esforgos, tiveram de encontrar lugar nos novos nichos pré-existentes. Por outro lado,
como consequéncia os individuos precisariam fazer isso seguindo regras que lhes eram
exteriores.

Na sociedade liquefeita vive-se a individualidade imersa no excesso do consumo, na
homogeneidade das massas. De acordo com Bauman essa forma de atuar origina um estado
inalteravel de modificacdo, através do qual estilo de vida, crengas e convicgdes se modificam
antes que apresentem tempo de se solidificar em costumes, hdbitos e verdades "auto-
evidentes", lique fazendo-se sucessivamente, ndo admitindo, assim, que padrdes de conduta se
solidifiquem em rotinas e tradig¢des.

Contudo, vale ressaltar, se anteriormente, no estado solido, prevalecia um mal-estar
decorrente da falta de liberdade individual na busca da felicidade, logo que deveria prevalecer
uma condicdo de seguranca que objetivasse a coletividade, ou seja, no estado liquido
prevalece uma forma de raciocinar na qual essa busca da felicidade € estritamente individual.

Vale dizer que, essa procura s preocupa ao proprio individuo, somente suas

aspiracoes devem ser atendidas, apenas suas vontades, que mudam a todo instante, sdo
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importantes e s6 dele préprio depende conseguir. Nessa conjuntura, a liberdade individual
deixou de ser uma procura para se tornar uma imposi¢do, que deve ser usufruida sob todos os
seus aspectos, pois somos, agora, uma sociedade de consumidores. Esta ¢ a identidade do
homem pdés-moderno, que passa a olhar tudo como algo que pode ser adquirido para o
consumo, inclusive o outro.

Logo, o sujeito pdés-moderno se caracteriza pela mudanca, pela diferenca, pela
inconstancia, e as identidades permanecem abertas. Apesar dessa visdo de sujeito soar como
perturbadora, seu cardter de incerteza e imprevisibilidade resultante do deslocamento
constante, segundo Hall (2006), tem caracteristicas positivas, pois se, de um lado,
desestabiliza identidades estdveis do passado, de outro, abre-se a possibilidade de
desenvolvimento de novos sujeitos.

Ainda segundo Bauman, a pds-modernidade caracteriza-se pela percepcdo da
exigéncia de transformacdes, visto que, a mente humana ao examinar-se de forma longa,
atenta e sobriamente; ao meditar sobre sua condicdo e suas obras passadas, nio gostando
muito do que vé&, percebe a necessidade de mudanga.

Para Bauman o “pds” de “pos-modernidade” ndao deve ser interpretado como uma
ruptura ou esgotamento, € sim, como uma crise na Modernidade — uma experiéncia da propria
Modernidade. Sendo assim, compreendemos que na contemporaneidade vivenciamos uma
crise da Modernidade, a qual denominou de pés-modernidade, conceito este que caracteriza a
cultura contemporanea, isto é, uma condicao atual da Modernidade.

De acordo com Bauman, nio ha pds-modernidade (no sentido de ruptura ou
superacdo), mas sim uma continua¢do da modernidade (o niicleo capitalista se mantém) com
uma logica diferente — a fixidez da época anterior € substituida pela volatilidade, sob o

dominio do imediato, do individualismo e do consumo.

3.1.2. Discutindo conceito de Comunidade

Neste topico, faz-se uma breve, porém necessdria, revisdo da ideia de comunidade
defendida Zygmunt Bauman e outros autores. Inicialmente, € necessdrio compreender a
importancia do conceito de comunidade em vdrios setores intelectuais, cientificos ou mesmo
religioso. Dentro desse cendrio, um dos ambientes em que esse conceito € aplicado € o campo
religioso. Assim sendo, neste lugar, falar da comunidade €, na maioria das vezes, falar dos

proprios fiéis de uma igreja, quando esta indica que seus membros se compdem numa



126

comunidade de fi€is. Para tanto, o estudo sobre o termo comunidade, tanto no campo das

ciéncias sociais como no pensamento religioso, € pertinente e relevante.

Assim sendo, a conceito de comunidade continua a desafiar um significado preciso. O
que ¢ importante destacar neste momento é que parte do problema tem origem na
heterogeneidade de sentidos conferidos a palavra e as conota¢des emotivas que ela geralmente
evoca. Nesse sentido, o termo comunidade tornou-se uma palavra-chave utilizada para
descrever unidades sociais que variam de aldeias, conjuntos habitacionais e vizinhangas até
grupos étnicos, nacdes e organizagdes internacionais. Portanto, a comunidade no minimo
poderd fazer referencia a um grupo de pessoas dentro de uma area geografica limitada, que
interagem dentro de instituicdes comuns € que possuem um senso comum de

interdependéncia e integracdo (BOTTOMORE, 1996, p. 115).

Em meio as teorias de Bauman referente aos aspectos de modernidade do mundo
contemporaneo, o debate sobre comunidade adquire papel nuclear no pensamento deste autor,
principalmente, por que se destaca como um dos fundamentais conceitos pelos quais,
conforme Bauman, a vida humana se organiza. Dessa maneira, cabe lembrar que o debate em
volta do conceito de comunidade em Bauman se apresenta como porta de entrada ao conjunto

de questdes que compdem e enquadram a sua modernidade liquida.

E importante, nessa discussio, situar que a mais popular tese do autor sobre
comunidade estar baseada na sua impossibilidade nos dias atuais. Segundo Bauman, em sua
exposicdo, afirma em comunidade na modernidade liquida é um anacronismo, uma realidade
incapaz dada a propria “natureza” das sociedades liquido-modernas, pelo qual os modelos de
dependéncia e interacdo ndo adquirem solidez. Pode-se dizer que num mundo liquido
marcado, como defende Bauman (2001), pelo esgarcamento do tecido social e pela derrubada
das agéncias efetivas de agdo coletiva, a comunidade, terminantemente, continua a viver

apenas como entidade imagindria, impossibilitada de se realizar como realidade concreta.

Nesta andlise do discurso é necessario direcionar o olhar, para melhor se entender o
sentido da impossibilidade de comunidade no mundo contemporaneo, na verdade ha de se
reconhecer, primeiro, o posicionamento categérico assumido por Bauman frente ao conceito
de comunidade, visto que em muito, sintoniza-se com alguns termos do conceito de
comunidade fundado na tradicdo socioldégica moderna. Desse modo, um desses termos remete
a “natureza” do entendimento comunitdrio e tem como inspiragdo as contribui¢des do

soci6logo alemdo Ferdinand Tonnies (1855-1936) fundamentado na classica diferenciacio
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entre dois tipos de arranjo social de natureza muito distinta: a comunidade (Gemeinschaft) e a

sociedade (Gesellschaft). 8

Em seu conceito de comunidade, Ferdinand Tonnies defende:

A teoria da comunidade se deduz, segundo as determinacdes da unidade
completa das vontades humanas, de um estado primitivo e natural que,
apesar de uma separagdo empirica e que se conserva através desta,
caracteriza-se diversamente segundo a natureza das relagdes necessdrias e
determinadas entre os diferentes individuos que dependem uns dos outros
(TONNIES, 1973, p. 98).

Sendo assim é importante registrar:

A comunidade que imaginamos € somente uma expressao de transbordante
anseio pela Vida em sua totalidade. Toda Vida nasce de comunidades e
aspira a comunidades. A comunidade é fim e fonte de Vida. Nossos
sentimentos de vida, os que nos mostram o parentesco e a comunidade de
toda a vida do mundo, ndo podem ser exercitados totalmente a ndo ser em
comunidade. E, em uma comunidade pura nada podemos criar que nio
intensifique o poder, o sentido e o valor da Vida. Vida e comunidade sdo os
dois lados de um mesmo ser. E temos o privilégio de tomar e oferecer a
ambos de modo claro: vida por anseio a vida, comunidade por anseio a
comunidade (BUBER, 1987, p. 34).

Ao debater os modelos de organizacdo social na sociedade atual, Marcos Paldcios
considera que alguns elementos fundamentais distinguem uma comunidade na atualidade: a)
sentimento de pertencimento; b) sentimento de comunidade; c¢) permanéncia (em
contraposicdo a efemeridade); d) territorialidade (real ou simbdlica); e) forma prépria de
comunicacdo entre seus membros por meio de veiculos especificos. Segundo o autor, a

questdo da territorialidade adquire novo sentido:

O sentimento de pertencimento, elemento fundamental para a definicdo de
uma Comunidade, desencaixa-se da localizacdo: é possivel pertencer a
distancia. Evidentemente, isso ndo implica a pura e simples substituicdo de
um tipo de relacdo (face a face) por outro (a distincia), mas possibilita a co-
existéncia de ambas as formas, com o sentimento de pertencimento sendo

comum as duas (PALACIOS, 2001, p. 7)

8 Por relagdes comunitdrias (Gemeinschaft) Toénnies entendia toda vida social de conjunto, intima, interior e
exclusiva. As relagdes societdrias (Gesellschaft), ao contrario, se constituiriam justamente como a sociabilidade
do dominio publico, do mundo exterior (TONNIES, 1947, p. 20).
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De acordo com o apontado, conclui-se que o sentido de pertencimento aqui debatido
se refere a um conceito flexivel e negocidvel aproximando com o conceito de Bauman (2005)

acerca desses temas, tomados pelo autor como ndo perenes, mas transformativos.

Conforme Cardoso (2014) com as politicas publicas de reconhecimento das
comunidades remanescentes de quilombos, tendo como marco a Constituicdo Federal de
1988, o negro passa a ter o direito a posse da terra por ele ocupada. Assim, o reconhecimento
da posse das terras ocupadas por negros quilombolas, ou por comunidades negras
remanescentes de quilombos, permitindo a manutencdo e preservacdo das tradicdes, bem
como o fortalecimento do sentimento de pertenca a terra, elo que manifestar-se a continuidade

histérica da busca pela liberdade e pela sobrevivéncia material.
Nesse sentido, cabe esclarecer que:

Os critérios para o reconhecimento oficial de tais territérios passaram de sua
simples origem no Quilombo, o que confirmaria uma existéncia meramente
fisica, para critérios sociais ligados a questdo da identidade e sentido de
territorialidade (SILVA, 2010). A discussdo sobre o processo de construgao
identitaria das comunidades negras € perpassada pelo sentimento de pertenga
com a terra que nio € apenas uma realidade fisica, mas histdrica e ainda
situacional proveniente das relacdes estabelecidas no interior das
comunidades a partir dos “dialogos continuos com os mundos culturais”

(HALL, 2006; p. 11).

Nessa perspectiva, as condicionalidade essenciais para a regulamentacio do territério
quilombola tém como marco o Decreto Lei 4887/2003 que além de garantir a autodefini¢do
como parametro identificador das comunidades quilombolas, determinou também o
Ministério de Desenvolvimento Agrario (MDA), 6rgdo responsédvel por fazer cumprir essas
determinagdes. Desse modo, os passos fundamentais para regularizar um territério quilombola

pode ser elencados da seguinte forma:

1. Identificacio - Manifestacdo da prdpria comunidade quilombola,
favorecendo informagdes sobre a localizacio da drea, para iniciar o processo
de certificacdo pelo 6rgdo competente. Isso da inicio ao registro do seu
processo de territdrio histérico, suas relagdes com o territério reivindicando
o que faz esta comunidade se autodefinir como ela; 2. Conhecimento — A
comunidade faz sua inscricio de auto definicio como quilombola no
Cadastro Geral da Fundacido Cultural Palmares a FCP; 3. Delimitacdo —
Mapeamento dos lugares utilizados pelos quilombolas a partir dos préprios
moradores; 4. Demarcacdo — Encaminhamento do territério delimitado pelos
quilombolas “a comunidade pode e vé fazer um mapa” e enviar ao 6rgio
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competente; 5. Desintrusdo — O INCRA retira do territério quilombola toda e
qualquer pessoa ndo quilombola que ndo esteja habilitado e exercendo algum
tipo de producdo no territério; 6. Apds levantamento, o INCRA envia
relatério para o Instituto de Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional
(IPHAN), Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos recursos Naturais
Renovéveis (IBAMA), Servico de Patrimdénio da Unido (SPU), Fundacdo
Nacional do Indio (FUNALI), Fundacgao Cultural Palmares (FCP), todos os
orgaos federais (BARATA, SILVA, BARROS, 2014, p. 20).

Importante ressaltar, se tratando de comunidades remanescentes de quilombos,
eventos histéricos marcaram a existéncia desse agrupamento de negros que, por um longo
periodo, viu-se a margem da sociedade, mergulhado em um sistema escravocrata que violava
a sua livre producio socioecondmica e intelectual e que, mesmo depois do fim da escravidao,

sofre as consequéncias destas limitacoes.

Voltando a contribuicdo de Zygmunt Bauman, cabe esclarecer, que outra fonte de
inspiracdo para o entendimento do autor sobre comunidade fundamenta-se nas consideracdes
do antropdlogo e etnolinguista estadunidense Robert Redfield (1897-1958), principalmente
nos aspectos que a definem, tais como distin¢cdo, pequenez e autossuficiéncia. Sendo assim, na
obra intitulada “Comunidade”, pontuam-se esses aspectos da seguinte maneira:

A escolha dos atributos feita por Redfield [para retratar a unidade
comunitaria] ndo ¢ aleatoria. ‘Distincdo’ significa: a divisdo entre ‘nés’ e
‘eles’ € tanto exaustiva quanto disjuntiva, ndo hd casos ‘intermediarios’ a
excluir, (...) ndo ha problema nem motivo para confusio — nenhuma
ambiguidade cognitiva e, portanto, nenhuma ambivaléncia comportamental.
‘Pequenez’ significa: a comunicac¢do entre os de dentro é densa e alcanca
tudo (...) E ‘autossuficiéncia’ significa: o isolamento em relagdo a ‘eles’ e
quase completo, as ocasides para rompé-lo sdo poucas e espacadas. As trés

caracteristicas se unem na efetiva protecdo dos membros da comunidade em
relacdo as ameacas a seus modos habituais (...) (BAUMAN, 2003, p.17 - 18).

Nessa perspectiva, pode-se compreender que a comunidade na concep¢do do
sociologo citado deve ser entendida como sendo uma entidade adequada para modificar o
entendimento comunitdrio em um dado “naturalizado”. Dessa maneira, ¢ importante ressaltar,
que qualquer entendimento sobre o pertencimento expressa sérios problemas ao grupo,

colocando em “xeque” a lealdade dos individuos que compdem a sociedade.

Assim sendo, a fidelidade estard a todo o momento, ameacada pelo fantasma da

liberdade de escolha. Em vista disso, os grupos na atualidade se protegem sob o guarda-chuva
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comunitdrio, fazendo-se a todo o momento prestar contas ou derramar-se lirica sobre os

fundamentos que constituem o préprio grupo.

A partir do exposto, salienta-se conforme Bauman, que a comunidade “auténtica” ¢
aquela que se apresenta como “evidente”, procedendo sempre antes da escolha individual.
Dessa forma, este posicionamento, leva em conta a explicacdo do autor sobre as
peculiaridades do mundo contemporaneo, sendo essencial para a concepcdo do conceito de
comunidade com qual Bauman atua em suas andlises sobre o mundo presente e conclui a

impossibilidade de comunidade.
Sendo assim, pensar em comunidade significa que:

[...] toda homogeneidade deve ser ‘pincada’ de uma massa confusa e variada
por via de selecdo, separagdo e exclusdo; toda unidade precisa ser
construida; o acordo ‘artificialmente produzido’ € a tinica forma disponivel
de unidade. [A comunidade] Nunca serd imune a reflexdo, contestagdo e
discussdo; quando muito atingira o status de um ‘contrato preliminar’, de um
acordo que precisa ser periodicamente renovado, sem que qualquer
renovacio garanta a renovagao seguinte (BAUMAN, 2003, p.19).

Portanto, se a modernidade desferiu um golpe mortal na “naturalidade” do
entendimento comunitario, a modernidade liquida, nas consideragdes de Bauman, significa o
sepultamento definitivo da “auténtica” comunidade. Ao longo da modernidade, a tnica
experiéncia bem sucedida e que conseguiu levar adiante o mais “auténtico” estatuto
comunitdrio foi 8 comunidade nacional; &xito somente conseguido em razdo de sua estreita

associacdo com a figura do Estado moderno e suas atribuigdes.

Dentro deste consenso, a comunidade assegura, portanto, a seguranga que OS
individuos, em sua angustia cotidiana, procuram desesperadamente, principalmente no estigio
liquido da modernidade em que “vivemos em tempos implacaveis; tempos de competigao e de

desprezo pelos mais fracos” (BAUMAN, 2003, p.8).

A comunidade sonhada, portanto, sobrevive no imagindrio coletivo como o lugar de
prazer, local em que os individuos gostariam de viver, amparados pelo grupo e imunes a
qualquer falha ou caréncia individual que ndo seja recompensada e prontamente remediada

por aqueles que ali compartilham das mesmas intengdes, nao esté a seu alcance.
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E importante ressaltar, que este paraiso certamente idealizado, sempre esteve no
futuro, jamais foi conhecido. Entretanto a comunidade, “¢ nos dias de hoje outro nome do
paraiso perdido — mas a que esperamos ansiosamente retornar, e assim, buscamos febrilmente

os caminhos que podem levar-nos até 1a” (BAUMAN, 2003, p.9).

Nesse sentido, a comunidade, desse modo representa um paraiso exclusivamente por
esta razdo: porque € inalcangcdavel. Uma vez que, com o ideal de estarem em uma comunidade,
homens e mulheres perseguem-na com a imagina¢do. Sendo assim, é importante mencionar,
que € da diferenca entre o que se imagina e a realidade que a comunidade sonhada se

alimenta.

3.2. Conceitos de Identidade

Nesta seccdo, pretende-se realizar a apresentacdo, descricdo e contextualizacdo de
identidade pelo qual objetivamos explorar os conceitos de “identidade”, por Stuart Hall.

Comecaremos esta sec¢ao destacando as palavras de Stuart Hall (2012) ao garantir que
a construcdo das identidades se d4 por meio da afirmacdo e conhecimento das diferengas e
ndo da negagdo e ignorancia das mesmas. Entretanto, nesse aspecto o autor enfatiza que isso

provoca.

“... o reconhecimento radicalmente perturbador de que é por meio da relacio
com o Outro, da relacdo com aquilo que ndo €, com precisamente aquilo que
falta, com aquilo que tem sido chamado de seu exterior constitutivo que o
significado ‘positivo’ de qualquer termo — e, assim, sua ‘identidade’ — pode
ser construido” (HALL 2012, p. 110).

Na construcdo do conceito de identidade, o referido autor, em sua obra intitulada
“Identidade cultural na pds-modernidade”, recomenda discutir um pouco dos assuntos
relativos a 1dentidade, propondo, no entanto, como conhecimento transitério e,
consequentemente, mutdvel. Desse modo, a veridicidade, assegura Hall, é que ndo ha coesao
na comunidade socioldgica sobre o tema. Sendo assim, € relevante ressaltar, que o conceito do
termo identidade, “¢ demasiadamente complexo, muito pouco compreendido na ci€ncia social
contemporanea para ser definitivamente posto a prova” (HALL, 2006, p. 8).

E importante salientar, que a identidade também pode ser definida como aquilo que
produz o que se €, por exemplo, por meio de uma sucessdo consecutiva de predicacdes: ser

branca, ser mulher, ser professora de portugué€s. Uma continuacdo de assercdes, em tempo e
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espaco causados, pode, porém, implicar um conjunto de parametros, ndo essencialmente
integrados e as vezes contrapostos pelo apelo a negacdo, que reitera o que fora anteriormente
asseverado sobre a natureza diversa de identidade.

Assim sendo, podemos destacar como, por exemplo, alguns enunciados como: ndo sou
negra, sou branca; ndo sou homem, sou mulher, ndo sou professora de matemadtica, sou
professora de portugués etc. Contudo, as vezes, somos uma coisa e outra coisa. Significamos
as vdrias posicoes identitarias que assumimos: professora, mulher, branca.

Hall (2006) abre o debate sobre identidade, assegurando que a mesma vem sendo
profundamente discutida pela teoria social. Afirma o autor, que as velhas identidades (a do
sujeito do iluminismo e do sujeito sociol6gico), que por muito tempo estabilizara o mundo
social, estdo em declinio, e novas identidades estdao surgindo (o sujeito pds-moderno) fazendo
com isto emergir o homem moderno fragmentado.

No entanto, a chamada crise de identidade pode ser compreendida no entendimento de
Hall (2006) como um processo mais amplo de mudanga. Desse modo este processo faz com
que o individuo antes tido como unificado, agora se exiba, em meio as transformacgdes
societdrias globais, como um individuo descentrado e fragmentado, tal descentramento se
opoe as culturas do passado que, a seu modo, forneciam aos individuos fortes localizacdes
sociais.

Defende Hall, que os tedricos que creem que as identidades modernas estdo entrando

em colapso, parte do pressuposto que:

Um tipo diferente de mudancga estrutural estd transformando as sociedades
modernas no final do século XX. Isso estd fragmentando as paisagens
culturais de classe, género, sexualidade, etnia, raca e nacionalidade, que, no
passado, nos tinham fornecido sélidas localiza¢cdes como individuos sociais.
Estas transformagdes estdo também mudando nossas identidades pessoais,
abalando a ideia que temos de nds préprios como sujeitos integrados. Essa
perda de um “sentido de si” estdvel ¢ chamada, algumas vezes de
deslocamento ou descentracio do sujeito. Esse duplo deslocamento -
descentragdo dos individuos tanto de seu lugar no mundo social e cultural
quanto de si mesmos- constitui uma “crise de identidade” para o individuo
(HALL, 2006, p. 9).

Diante desse panorama Hall admite existirem historicamente trés diferentes
concepcoes de identidade que se relacionam as visdes de sujeito ao longo do contexto
histérico. a) sujeito do Iluminismo, b) sujeito sociolégico e c) sujeito pds-moderno. A

primeira € denominada identidade do sujeito do Iluminismo, que expressa uma Visao
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individualista de sujeito, caracterizado pela centracdo e unificagcdo, em que prevalece a

capacidade de razio e de consciéncia.®!

Desse modo, entende-se o individuo como portador de um nucleo interior que emerge
no nascimento e prevalece ao longo de todo seu desenvolvimento, de forma continua e
idéntica. O segundo tipo, o sujeito sociolégico, considera a complexidade do mundo moderno
e reconhece que esse nicleo interior do sujeito € constituido na relacdo com outras pessoas,
cujo papel é de mediacdo da cultura. Portanto, o sujeito passa a se construir e construir suas
concepcoes identitdria a partir da relacdo com outros sujeitos e experi€éncias. Assim, o
entendimento de individuo deixa de ser autdbnomo e autossuficiente para se constituir a partir
da relagdo entre o “eu” e a “sociedade”, ou, de outra maneira, entre o “interior” € o “exterior”,

constituindo a identidade uma costura do sujeito a estrutura.

Por fim, a dltima concepg¢ao de identidade refere-se ao sujeito pés-moderno, que nao
tem uma identidade fixa, essencial ou permanente, mas formada e transformada
continuamente, sofrendo a influéncia das formas como é representado ou interpretado nos e
pelos diferentes sistemas culturais de que toma parte. Nessa perspectiva, a concep¢ao de
sujeito admite contornos histéricos e nao biolégicos, e o sujeito adere a identidades diferentes
em distintos contextos, que sdo, via de regra, contraditérias, estimulando suas ag¢des em

inimeras direcdes, de modo que suas identificacdes sao consecutivamente deslocadas.

Na verdade, diante dos miltiplos significados e representacdes sobre o que é o homem
na pés-modernidade, o individuo se depara com intimeras e cambiantes identidades, possiveis

de se identificar, mas sempre de forma transitoria.

Sendo importante enfatizar, que embora o sujeito pos-moderno tenha uma identidade
provisdria, varidvel e problemdtica. A identidade ¢ “formada e transformada sucessivamente
em relacdo as formas pelas quais somos imaginados e interpelados nos sistemas culturais que

nos cercam” (HALL, 2006, p. 13).

Dessa maneira, partindo dos conceitos presentes podemos compreender que a
identidade € posta em evidéncia quando “o sujeito adquire identidades distintas em diferentes
momentos” (HALL, 2006, p. 13), portanto, ja que falar em identidades requer toma-las como
ponto de encontro pelas quais as falagdes e praticas discursivas se localizam, se entrecruzam e

se conclamam, convidando o sujeito a assumir um lugar enquanto individuo sécio-histérico.

81 Maiores esclarecimentos consultar HALL, Stuart. A identidade cultural na p6s-modernidade, 2006.
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Deste modo, verifica-se que, pensar a questdo do quilombola implica conjecturar a relagao
desse individuo com o lugar pelo qual ele vive, bem como com o lugar de sua comunidade

quilombola no contexto histérico nacional.

Compreende-se a partir da afirmativa de Furtado que:

No entanto, praticas de resisténcia podem ser observadas. Os quilombos
existentes ainda hoje no Brasil configuram-se como tentativas de nao
absor¢do da identidade hegemonica. Assim, como no passado colonial, a
identidade quilombola se constréi, ainda atualmente, como uma identidade
de luta e resisténcia: antes, contra a captura e a escravizacdo; hoje, contra a
invisibilidade e a negacdo da existéncia desses sujeitos enquanto
quilombolas (FURTADO, 2014, p.112).

Nesse aspecto Calheiros e Stadtler define o termo identidade:

A identidade, compreendida como resultado da confluencia de forcas sociais
que operam sobre o individuo e na qual ele proprio se constroi, pode ser
entendida como produto de sua acdo ou, ainda, da sociedade. A assungdo de
uma identidade permite ao individuo colocar-se de forma diferente perante a
sociedade, individualmente ou como grupo. Nessa esfera, é essencial a
possibilidade de ser diferente de outros setores da sociedade. Denominar-se
ou reconhecer-se como quilombola resulta de uma identidade construida
socialmente, em um contextoque demarcarelacdes de poder e em que
resistem a uma posi¢do estigmatizada, desde a escraviddo atd a atualidade
(CALHEIROS e STADTLER, 2010, in FURTADO, 2014, p.112-113).

Ainda, vale salientar, a respeito da relagdo da questdo da identidade do sujeito pds-
moderno, podemos falar da construcao identitdria como um processo que se dd mediado pelas
relacdes com as pessoas, os valores, os sentidos, os simbolos e a cultura. Desse modo, o
sujeito vai compondo sua identidade na medida em que internaliza valores e significados que

permeiam o social.

Para melhor entendimento vale salientar, que o sujeito pés-moderno se caracteriza pela
mudanca, pela diferenca, pela inconstancia, e as identidades permanecem abertas. Logo,
apesar desta visdo de sujeito soar como perturbador visto seu cardter de incerteza e
imprevisibilidade resultante do deslocamento constante, de acordo com Hall, ela tem atributos
positivos, ja que se, de um lado, desestabiliza identidades estdveis do passado, de outro, abre-

se a possibilidade de desenvolvimento de novos sujeitos.



135

Levando em consideracdo as transformagdes da pés-modernidade pode-se dizer que “a
identidade € uma luta simultdnea contra a dissolucdo e fragmentacdo; uma intencdo de

devorar e a0 mesmo tempo uma resoluta a ser devorada” (BAUMAN, 2005, p.83-84).

Nessa perspectiva, é importante ressaltar, que sdo muitos aspectos a serem avaliados
na pés-modernidade, como estilos de vida condutas morais diferenciadas, modo particular de
viver, ocasionando um conflito de personalidades, forcando os individuos a aceitarem
identidades multiplas, ou seja, as identidades que antes eram permanentes agora se encontram

de forma superficial e provisoria.

Sendo assim, podemos expor que os ritos de passagens nio se configuram mais como
possibilidades para qualquer sujeito da comunidade. Num contexto cultural marcado por
diferentes pertencimentos, interacdes planetdrias, explosdo de oportunidades para a
experiéncia individual, as fronteiras entre juventude e maturidade evaporam-se (SOUZA,

2004, p.51).

E importante analisar a realidade pés-moderna e refletir com base na concepgio de

Hall, que h4 uma crise de identidade, o que abala a ideia que cada um tem de si mesmo. Neste
contexto o autor comenta:

Esta perda de um “sentido de si” estdvel ¢ chamada, algumas vezes, de

deslocamento ou descentragdo do sujeito. Esse duplo deslocamento —

descentragdo dos individuos tanto de seu lugar no mundo social e cultural

quanto de si mesmos — constitui uma “crise de identidade” para o individuo
(HALL, 2006, p. 9).

Dessa forma, as sociedades modernas foram, ao longo de suas mudancas, tornando-se
mais complexas. Isso trouxe, consequentemente, novas problemadticas sociais, culturais e
politicas. Com base nas consequéncias desse cendrio, Hall (2006), argumenta que as
identidades correspondentes a um determinado mundo social estdo em declinio, visto que a
sociedade ndo pode mais ser vista como determinada, mas em continua mutacdo e
movimento, fazendo com que novas identidades surjam continuamente, em um processo de

fragmentacao do individuo moderno.

Hall (2006) afirma que estaria acontecendo uma modificacdo no conceito de
identidade e de sujeito, tendo em vista, que as identidades modernas estdo sendo

"descentradas", ou seja, deslocadas e fragmentadas e, como consequéncia, ndo é possivel
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oferecer afirmacdes conclusivas sobre que € identidade, visto tratar-se de um aspecto

complexo, que envolve multiplos fatores.

Dessa maneira, o autor destaca o cardter de transformacdo no qual conceitua de
modernidade tardia, expressdo empregada por Giddens (1991; 2002) para fazer citagdo ao que
alguns socidlogos tém chamado de pés-modernidade. Em seguida, as sociedades modernas
tém como caracteristica a alteracdo constante, rdpida e permanente, 0 que se constitui como

principal diferenca das sociedades tradicionais.

Perante do exposto, admite-se, que a modernidade tardia nao se define somente como
experiéncia de convivéncia com a mudanca rdpida, abrangente e continua, mas como uma
forma altamente reflexiva de vida, em que os conhecimentos causam uma constante avaliacao
e transformacdo das préticas sociais e alteram constitutivamente suas caracteristicas e, por
conseguinte, as identidades em relacdo. Em resumo, para Hall (2006), identidade, sociedade e

cultura ndo se separam.

Portanto, nas sociedades Modernas decaem as filiacdes tradicionais. Os individuos
tendem, nessas formagdes sociais, a se desencaixar de seus antigos lagos, por mais
confortdveis que antes eles pudessem parecer. Desencadeia-se um processo de desfiliagdo, em
que as pertencas sociais e culturais dos individuos, inclusive as religiosas, tornam-se

opcionais.

Neste momento, devido a tais transformag¢des Hall (2006) ressalta que essas
sociedades adquiriram uma forma mais coletiva e social. “O sujeito, aos poucos, é percebido
no interior das grandes estruturas, logo, ndo mais tdo individualizado como a época do
[luminismo. Seria uma concepg¢do mais social do sujeito, uma vez que era percebido no cerne
dessas formacdes sustentadoras da sociedade moderna” (ASSIS; MELO, 2010, p.7).

Assim sendo, diante da problematizacdo referente a ideia de identidade defendida por
Hall (2003), que assegura tratar-se de um conceito muito discutido na teoria social da
atualidade. O autor destaca que as velhas identidades, que por tanto tempo estabilizaram a
vida social, estdo em declinio, fazendo surgir novas identidades e fragmentando o individuo
moderno, até aqui visto como sujeito unificado. Nao hd mais uma identidade centralizada,
mas um sujeito plural, heterogéneo.

Entretanto, para Hall (2000) a constru¢do da identidade ou identidades vai se
moldando quando um determinado grupo se apropria de seus valores, manifestacdes

perpetuando-os na sua historia, passando de geracdo a geragcdo. Assim, as identidades parecem
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invocar uma origem que residiria em um passado histérico com o qual elas continuariam a
manter certa correspondéncia.

Diante desse contexto, observa-se a defesa de Hall estar centrada em torno da chamada
“crise de identidade” do mundo po6s-moderno, a qual € compreendida como parte de um
processo mais amplo de mudanga, que acaba por deslocar as estruturas e 0s processos centrais
sobre os quais se estruturavam as sociedades modernas, abalando os quadros de referéncia

que davam aos individuos uma ancoragem estavel no mundo social. O mesmo destaca que:

Uma vez que a identidade muda de acordo com a forma como o sujeito é
interpelado ou representado, a identificacdo ndo é automadtica, mas pode ser
ganhada ou perdida. Ela se tornou politizada. Esse processo €, as vezes,
descrito como constituindo uma mudanca de uma politica de identidade (de
classe) para uma politica de diferenca (HALL, 2003, p. 21).

E importante destacar conforme a abordagem, que quando nos referimos 2 identidade
na pos-modernidade, chama a atencdo para o fato de que o sujeito pés-moderno tem uma
identidade provisoria, varidvel e problemdtica. Portanto, a identidade ¢é formada e
transformada continuamente em relacdo as formas pelas quais somos representados e

interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam.

Sendo assim, Stuart Hall apresenta o conceito do que denomina "identidades culturais"
como aspectos de nossas identidades que surgem de nosso "pertencimento" a culturas étnicas,
raciais, linguisticas, religiosas e, acima de tudo, nacionais. O autor entende que as condi¢des
atuais da sociedade estdo "fragmentando as paisagens culturais de classe, género, sexualidade,
etnia, raca e nacionalidade que, no passado, nos tinham fornecido sé6lidas localizagdes como

individuos sociais" (HALL, 2006, p. 9).

Nesse caso, “esta perda de um ‘sentido de si’ estavel ¢ chamada, algumas vezes, de
deslocamento ou descentracdo do sujeito. Consequentemente, esse duplo deslocamento ou
descentracdo dos individuos tanto de seu lugar no mundo social e cultural quanto de si

mesmos constitui uma ‘crise de identidade’ para o individuo” (HALL, 2006, p. 9).

Entretanto, em um olhar acerca das discussdes percebesse que “a identidade ¢ uma luta
simultanea contra a dissolucdo e fragmentacao; uma intencdo de devorar e a0 mesmo tempo

uma resoluta a ser devorada” (BAUMAN, 2005, p.83-84).

Desse modo, se faz possivel observar que:
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A identidade — sejamos claros sobre isso — ¢ um “conceito altamente
contestado”. Sempre que se ouvir essa palavra, pode-se estar certo de que
estd havendo uma batalha. O campo de batalha é o lar natural da identidade.
Ela s6 vem a luz no tumulto da batalha, e dorme e silencia no momento em
que desaparecem os ruidos da refrega (BAUMAN, 2005, p. 83).

Enfim, € importante destacar segundo concepcao de Hall (2006), que as identidades
correspondentes a um determinado mundo social estdo em decadéncia, visto que a sociedade
ndo pode mais ser vista como definida, mas em continua mutacdo e movimento, fazendo com
que novas identidades aparecam sucessivamente, em um procedimento de fragmentacdo do

individuo moderno.

Consequentemente estaria acontecendo uma mudancga no conceito de identidade e de
sujeito, tendo em vista, que as identidades na modernidade estdo sendo descentradas, ou seja,
deslocadas e fragmentadas, logo por consequéncia ndo é possivel oferecer asseveragdes
conclusivas sobre que € identidade, de modo tratar-se de um aspecto complexo, que envolve

multiplos fatores.

3.3. Modernidade, P6s-modernidade e Crise de Sentido

Este topico discutird algumas caracteristicas da crise de subjetividade de sentido,
principalmente no que se refere o periodo moderno e pds-moderno da humanidade. Assim,
procuraremos analisar algumas caracteristicas que marcam a constru¢do da identidade
religiosa diante do pluralismo cultural e religioso em discussao.

A crise da pds-modernidade surge pelas ci€ncias sociais como uma construcao
histdrica, pelo qual a subjetividade individual € atingida, intervindo diretamente na rede de
sentido do individuo. Cabe ressaltar, que consiste numa construc¢do social-historica, ao ponto
em que a sociedade passou e vem passando por mudangas em ritmo acelerado bastante
surpreendente devido ao acesso de informacgdes, e da complexidade de possibilidades frente as
decisdes individuais. Portanto, surge a incerteza de ndo ser mais admissivel contar com a
seguranca das verdades universais.

A racionalidade moderna limitou o dominio dos sistemas religiosos que orientavam a

conduta dos individuos em sociedade. Essa racionalidade tornou-os desprovidos de sentido
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religioso na cultura moderna. A diferencia¢do das instituicdes na modernidade em diferentes

dimensdes acarretou o incremento do fendmeno da secularizacio. 3

O emprego do termo ‘secularizag@o’, em filosofia e em teologia, ¢ bastante
recente. Essa palavra pertence outrora ao campo juridico e designava a
passagem de um religioso para a vida leiga ou a transferéncia de um bem da
Igreja para o Estado (MORIN, 1993. p. 27).

Cabe enfatizar ao realizar uma discussdao em torno da secularizagﬁo,83 Peter Berger
defende que o mesmo foi usado, primeiramente, num sentido meramente descritivo e nao
valorativo diferente do que ocorre recentemente. O autor afirma em sua obra ‘O dossel
sagrado’ que: o termo foi usado originalmente, na esteira das Guerras de Religido, para
indicar a perda do controle de territérios ou propriedades por parte das autoridades
eclesiasticas. No Direito Candnico, 0 mesmo termo passou a significar o retorno de um

religioso ao mundo. 3
Ainda sobre secularizacdo Zapeda afirma:

Rumo ao dltimo ter¢o do século XX, Peter Berger e Thomas Luckmann
deram um novo impulso a reflexdo socioldgica sobre a secularizagcdo ao
constatar, desde diversos angulos, os limites e as insuficiéncias da chamada
“tese dura”. Berger, embora constatasse que na modernidade o processo de
racionalizagdo, institucionalizado na economia, a técnica e a burocracia
haviam deslocado a religido do centro da sociedade para o ambito privado,
também advertia que esse fato possibilitava um pluralismo religioso,
desmonopolizando as tradi¢des religiosas hegemdnicas, colocando-as em
concorréncia umas com as outras, mas nao eliminando-as (Berger, 1981,
especialmente a segunda Parte). (ZAPEDA, 2010, p. 131)

Precisamos entender que o processo de secularizacdo ndo se reduz apenas a uma

invencdo historico-espiritual-social da sociedade moderna, uma vez que, permaneceu

82 Na sua etimologia, o termo Seculariza¢do advém de ‘saeculum’ em contraposi¢io a ‘religio’, cujo significado
indica a diferenca entre o mundo de Deus e o mundo sem Deus e uma progressiva perda do papel politico
cultural da Igreja. LEXICON: diciondrio teoldgico enciclopédico. Sdo Paulo: Loyola, 2003. p. 685.

83 Peter Berger, em sua obra ‘O dossel sagrado’, ird afirmar que o termo secularizagdo e, mais ainda, o seu
derivado secularismo, tem sido empregado como um conceito ideolégico altamente carregado de conotacdes
valorativas, algumas vezes positivas ou negativas, dependendo do como € feita a abordagem. A titulo de
exemplo, enquanto que nos espagos anticlericais e progressistas possui o significado de libertagdo do homem
moderno da tutela da religido, nos espacos ligados as Igrejas tradicionais a secularizagdo é combatida por se
referir a descristianizagdo e a paganizacdo. BERGER, Peter L. O dossel sagrado: elementos para uma teoria
socioldgica da religido. Sdo Paulo: Paulus, 1985. p. 118.

8 Maiores esclarecimentos consultar: BERGER, Peter L. O dossel sagrado: elementos para uma teoria
socioldgica da religido. Sdo Paulo: Paulus, 1985, p. 117-118.
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sucessivamente presente na histéria da humanidade. Dessa forma, podemo-nos referir a uma
secularizacdo “sempre que o ser humano se liberta de modelos de comportamento de cunho
religioso e se orienta nas imanentes leis proprias das esferas da realidade”.® Portanto, pode-se
perceber que na atualidade o termo secularizagdo estd relacionado a autonomia dos fatos do
mundo e da vida humana em relacdo a todo e qualquer tipo de ordem sagrada, eclesial e

religiosa.

Como bem define Peter Berger a secularizacdo consiste em todo processo pelo qual se
diminuem dos setores da sociedade e da cultura a autonomia das instituicdes religiosas e dos
simbolos religiosos, ou seja, processo pelo qual a religido tende a desaparecer inevitavelmente

nas sociedades modernas.
De acordo com Berger:

Quando falamos sobre a histéria ocidental moderna, a secularizacdo
manifesta-se na retirada das Igrejas cristds de dreas que antes estavam sob
seu controle ou influéncia: separagio da Igreja e do Estado, expropriacdo das
terras da Igreja, ou emancipacdo da educag¢do do poder eclesidstico, por
exemplo. Quando falamos em cultura e simbolos, todavia, afirmamos
implicitamente que a secularizacgdo é mais do que um processo
socioestrutural. Ela afeta a totalidade da vida cultural e da ideag@o e pode ser
observada no declinio dos conteidos religiosos na arte, na filosofia, na
literatura e, sobretudo, na ascensdo da ciéncia, como uma perspectiva
autdénoma e inteiramente secular, do mundo (BERGER, 1985, p. 119).

Cabe aqui frisar, as instituicoes que antes auxiliavam a constituir a rede de certezas
proporcionando seguranga aos individuos, ndo mais aparecem como instituicdes fortes e
legitimas. Dentre estas, as principais sdo o Estado e a Religido. Assim, o Estado pds-moderno
ndo tem a mesma forca e a autoridade dentro da estrutura social, ndao sendo mais fonte
legitima de verdades ou certezas. Nesse contexto, com a Religido nio foi diferente: cada vez
mais desassociada da realidade e sofrendo os efeitos da secularizacao e da cientificidade

extrema perde, gradativamente, a legitimidade que outrora possuia.

Nesse contexto, Berger e Luckmann afirmam que o fendmeno da secularizacdo,
presente na modernidade, distingue-se pelo entendimento de que a ciéncia é exclusivamente o
unico conhecimento apropriado de explicar tudo, independente de Deus. No entanto,

acrescentam ainda, que tal processo também se distingue pelo desejo de liberdade do ser

85 KONIG, Franz et.al 1998, p. 536. In ANDRADE, Fernanda Maria Arruda dos Santos. Identidade e Religido:
uma andlise da construc@o da identidade religiosa juvenil. 2008, p. 15.
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humano frente as entidades sobrenaturais e as suas estruturas religiosas, que

circunstancialmente na histéria lhe dominavam, instrumentalizando- o e oprimindo-o.
A esse respeito os autores afirmam:

A modernidade leva invariavelmente a secularizacio, no sentido de um dano
irrepardvel na influéncia das instituicdes religiosas sobre a sociedade, bem
como a perda de credibilidade da interpretacdo religiosa na consciéncia das
pessoas (BERGER e LUCKMANN, 2004. p. 47).

Quanto a consequéncias da secularizagdo sobre a religido, percebe-se, com o processo
de secularizagdo, as crencas religiosas vao perdendo sua influéncia social, sendo substituidas
por outras novas crengas do cardter utdpico. Deste modo, o individuo moderno defende que
pode viver muito bem sem religido, tanto particularmente como na vida em sociedade,
despreocupado em ter que desenvolver convic¢des ou praticas religiosas, afortunado em suas
escolhas particulares e sem se importar com institui¢des eclesiais ou estruturas religiosas, ou

seja, escolhem o que é melhor para si, de acordo com suas necessidades.

Berger afirma, embora na pds-modernidade, as instituicdes religiosas ndo possuam
mais a capacidade de controlar o universo cultural, social e pessoal, a sociedade passou a
vivenciar o sagrado, isto ¢, “uma qualidade de poder misterioso e temeroso, distinto do
homem e, todavia, relacionado com ele, que se acredita residir em certos objetos da

experiéncia” (BERGER, 1985, p. 38),

Portanto, o autor defende que o pluralismo ocasionado pela secularizagdo mergulha a
religido numa crise de credibilidade. Dessa forma, isso sé ocorre porque o pluralismo estd
relacionado hd mais de uma visdo de mundo a disposicdo dos membros da sociedade,

incidindo, numa situacdo na qual ha competi¢cdo entre varias visdes de mundo.

Para Peter Berger a crise de credibilidade em torno da religido é uma das mais
evidentes consequéncias da secularizacio para o individuo comum, extinguindo a

plausibilidade das acepcdes religiosas tradicionais acerca da realidade:

A secularizacdo acarretou um amplo colapso da plausibilidade das defini¢des
religiosas tradicionais da realidade. Essa manifestacio da secularizacio a
nivel de consciéncia (‘secularizagdo subjetiva’, se se preferir) tem seu
correlato a nivel socioestrutural (como ‘secularizagdo objetiva’).
Subjetivamente, o homem comum nd@o costuma ser muito seguro acerca de
assuntos religiosos. Objetivamente, ele € assediado por uma vasta gama de
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tentativas de definicdo da realidade, religiosas ou ndo, que competem por
obter sua adesdo ou, pelo menos, sua aten¢do, embora nenhuma delas possa
obrigd-lo tanto. Em outras palavras, o fendmeno do ‘pluralismo’ ¢ um
correlato socioestrutural de secularizacdo da consciéncia. (BERGER, 1985,
p. 139)

Na verdade, a crise nesse sentido surge do didlogo com a fé, tornando-se atitude de
lidar com as inconstancias da vida de forma aprendente. Assim, € saliente compreender os

estagios da fé, descritos por Fowler,3¢

0s quais esclarecem ambientes de convivéncia em
comunidades que sedimentam de certa forma e precaucdo dessas crises. Segundo este autor,
h4 uma relagcdo muito proxima entre fé e desenvolvimento humano.

Conforme Paula (2004), um aspecto de relevancia fundamental estd na caracterizacao
que Fowler faz entre estrutura e conteido da fé. Assim, em relagdo a esse conteido, Fowler
ndo almeja resolver questdes teoldgicas, mas, sim, perguntas sobre a existéncia humana. Uma
vez que, esta maneira de encarar a fé consiste numa forma das pessoas se perguntarem sobre a
propria existéncia. Consequentemente, o desenvolvimento da pessoa é uma varidvel
imprescindivel dentro de uma andlise estrutural da fé, que lida com formas de crer,
qualitativamente distintas.

A teoria dos estdgios da fé, deste modo, pode servir de apoio na crise a medida que
enfrentemos essa dimensao da vida como humana, que inclua o dia-a-dia das pessoas. Visto
que, para que a fé seja sustentdculo, ela precisa ser ressignificadas e ndo visualizada de forma
hermética. J4 que, cada estdgio, com sua especialidade, t&ém contribui¢des a dar nas perguntas

que sdo gestadas nas possiveis crises que pessoas enfrentam no dia-a-dia.

E pertinente a afirmacio de James Fowler:

A fé é uma orientacdo da pessoa total, dando propédsito e alvo para as lutas e
esperangas, para os pensamentos e agdes. Para o autor a fé € uma expressio
da pessoa em resposta aquilo que a toca profunda e incondicionalmente, fé &
relacionamento. Ele aproxima religido de tradigdes cumulativas contidas em
textos, simbolos e rituais, porém vivas e dindmicas uma vez que se
transformam no ambiente cultural, ja a fé é mais profunda e pessoal do que a
religido, pois ela € a resposta da pessoa ao valor e poder. (FOWLER, 1992,
p. 24).

8 Estagio da Fé DE FOWLER: 1. Fé indiferenciada (Lactancia). 2. Fé Intuitivo-Projetiva (Primeira Infancia). 3.
Fé Mitico-Literal (Anos Escolares). 4. Fé Sintético-Convencional (Adolescéncia). 5. Fé Individuativo-Reflexiva
(Inicio da Fase Adulta). 6. Fé Conjuntiva (Meia-Idade e depois). 7. Fé Universalizante. Maiores informacdes
consultar: FOWLER, James. Estagios da Fé. Sdo Leopoldo, sinodal, 1992.
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De outro horizonte, crises existenciais percorrem biografias proporcionando-lhes uma
ressignificacdo dos pressupostos que ddo suporte ao sentido de vida. Sendo assim, James

Reaves Farris destaca:

Uma crise € uma experiéncia que se apresentam ao individuo como uma
ameaca profunda para sua identidade, seu ego, ou para suas relagdes. Crises
sdo eventos ou processos que parecem ter o poder de ameagar ou sacudir o
mundo de uma pessoa (FARRIS, 1996, p.105).

Conforme Berger e Luckmann (2004), a sociedade moderna é caracterizada pela
inexisténcia de um sistema de valores gerais e obrigatorios que integre numa mesma estrutura
de sentido as praticas e a¢des da vida social cotidiana (produgdo, religido, politica, etc.). Isso
ocorre porque, no processo de modernizacdo, as grandes institui¢cdes sociais econdmicas,
politicas e culturais se especializam e se diferenciam cada vez mais, ao passo que elas deixam
cada vez mais de estarem referidas a um sistema de valores gerais e supra ordenado.

Dentro do que foi exposto pode-se afirmar, que com a instabilidade das estruturas de
plausibilidade os sujeitos tornam-se predispostos ao contdgio das discordancias cognitivas.
Visto que, os conhecimentos auto-evidentes passam a ser suspeitados e os pilares do mundo
objetivo passam a ser problematizados com vigor: mundo sociedade, vida e identidade. Uma
vez que, nenhuma interpretacdo vigente pode agora ser assumida como a Unica ou
inquestionavelmente correta.

Dessa forma, Berger e Luckmann (2004) argumentam que o sentido, na sua
complexidade consciente, percebe a relagdo entre experi€éncias e agir social através,
prioritariamente, das formas comunicativas de linguagem e dos seus simbolos. A vida social
cotidiana esta repleta de multiplas sucessdes de agir social, e € somente neste agir que se

forma a identidade pessoal do individuo.

Assim, os autores defendem que a sociedade na modernidade € apontada por um
processo crescente de diferenciacao social e especializacdo das instituigdes cuja consequéncia
¢ a perda no seio das sociedades de um sistema de valores comum e obrigatério a todos.
Assim, a0 mesmo tempo, a modernidade € atravessada por um pluralismo de tipo singular,
isto é, cada vez mais sdo ofertados e interagem no mesmo espaco social estilos de vida e
valores diferentes. Berger e Luckmann (2004) destacam ainda, que as questoes sobre sentido
fazem parte dos desafios da modernidade e que o individualismo e o pluralismo influenciam o

estabelecimento de padrdes de vida cheia de opcdes.
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Diante das questdes da pds-modernidade, faz-se necessario compreender a forma no
qual o pluralismo surge como uma ameaca a identidade, na medida em que este significa uma
perda do controle sobre os sentidos e os bens simbdlicos produzidos no seu interior. O sujeito
p6s-moderno parece romper com a ordem segundo a qual ele era, no passado, centrado e
mesmo determinado por estruturas estruturantes que, no atual periodo, apresentam-se

totalmente deslocadas.

Desse modo, segundo Lain (2007) a pluralidade de formas religiosas e a
multiplicidade de acontecimentos religiosos nos processos modernos de pluralizacdo
diferenciam-se de seus antecedentes ndo s por sua enorme abrangéncia, uma vez que engloba
a vastos circulos de sociedades existentes, como também por sua rapidez, pois compreende
cada vez mais sociedades novas, colocando-se de forma acelerada para além do estado ja

alcancgado pelas sociedades modernas:

O pluralismo moderno leva a um enorme relativismo dos sistemas de
valores e interpretacdes. Em outras palavras: os antigos sistemas de
valores ¢ de interpretacdo sdo ‘descanonizados’. A desorientacdo do
individuo e de grupos inteiros por causa disso ji € tema principal ha
muitos anos da critica da sociedade e da cultura. Categorias como
‘alienagdo’ e ‘anomia’ sdo propostas para caracterizar a dificuldade das
pessoas de encontrar um caminho no mundo moderno. A fraqueza desse
modo de pensar, que entrementes ja ficou convencional, ndo estd tanto no
fato de a crise de sentido estar sendo, por assim dizer, exagerada, mas em
sua cegueira quanto a capacidade que tém os individuos e as diferentes
sociedades de vida e de sentido de preservar seus proprios valores e
interpretagdes (BERGER; LUCKMANN, 2004. p. 50).

Nesse cendrio pluralista, o amplo relativismo dos sistemas de interpretacdes
produzidos pela pluralizacio na modernidade desestabiliza os valores antigamente
constituidos, desorientando individuos e grupos sociais por dificultar-lhes encontrar uma
evidéncia de sentido na modernidade. Neste contexto, a religido perde o seu papel
moralizador, revertendo-se em atitude mais pragmatica o pluralismo moderno cria uma
condicdo de incerteza permanente com respeito ao que se deveria crer € a0 modo como se

deveria viver.

Em sua reflexao sobre o pluralismo Berger; Luckmann enfatizam:

O pluralismo moderno desacredita este ‘conhecimento’ autoevidente.
Mundo, sociedade, vida e identidade sdo problematizados sempre com
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mais vigor. Podem ser submetidos a vdrias interpretacdes e cada uma
delas estd ligada com suas préprias perspectivas de agdo. Nenhuma
interpretacdo, nenhuma perspectiva podem ser assumidas como Unicas em
validade ou serem consideradas inquestionavelmente corretas. (BERGER;
LUCKMANN, 2004. p. 54).

Com base nessa constatacdo, o pluralismo de sentidos ocasiona a perda do indicio na

religido:

A perda da auto-evidéncia abala este campo: sei cada vez menos, por isso
tenho opinides diferentes. Algumas dessas opinides se condensam em algo
que poderiamos chamar de fé. Sdo opinides pelas quais estou disposto a
sacrificar alguma coisa, em caso extremo, também hoje em dia, até minha
vida, mas ndo mais com auto-evidéncia [...]. No ‘caso normal’ da
moderniza¢do ndo preciso mais decidir-me se estou disposto a sacrificar
minha vida por razdes de fé ou por meras opinides. O conhecimento
inquestionavelmente seguro se dissolve em um conjunto de opinides unidas
de modo livre, sem mais o cardter de agregado muito constrangedor.
(BERGER; LUCKMANN, 2004. p. 49).

Sendo assim, podemos admitir que o pluralismo seja visto como um passo perigoso de

relativizagao:

O pluralismo cria uma condi¢dao de incerteza permanente com respeito ao
que se deveria crer e ao modo como se deveria viver; mas a mente humana
abomina a incerteza, sobretudo no que diz respeito ao que se conta
verdadeiramente na vida. Quando o relativismo alcangca uma certa
intensidade, o absolutismo volta a exercitar um grande fascinio (BERGER,
1994, p. 48).

Segundo defesa de Berger e Luckmann, ndo € o processo da secularizacdo a

consequéncia pelo aumento do ateismo moderno o motivo da crise de sentidos, mas o

aumento do novo pluralismo moderno. Os autores apontam que:

Talvez o fator mais importante no surgimento de crises de sentido na
sociedade e na vida do individuo ndo seja o pretenso secularismo moderno,
mas o moderno pluralismo. Modernidade significa um aumento quantitativo
e qualitativo de pluralizacdo (BERGER; LUCKMANN, 2004. p. 39).

Desse modo, tudo passa pelo turbilhdo da divida ou vive a instabilidade pelo simples

fato de ter que conviver com estruturas de plausibilidade rivais. Nesse sentido os autores

defendem:
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A crise de credibilidade que acompanha a situacdo pluralista afeta
igualmente a religido: “A situacdo pluralista, ao acabar com o monopdlio
religioso, faz com que fique cada vez mais dificil manter ou construir
novamente estruturas de plausibilidade vidveis para a religido. As estruturas
de plausibilidade perdem solidez porque ndo podem mais apresentar a
sociedade como um todo para servir ao propdsito da confirmacgao social. Em
termos simples, sempre hd todos os outros que se recusam a confirmar o
mundo religioso em questdo. Torna-se cada vez mais dificil para os
habitantes de um dado religioso permanecer entre nous na sociedade
contemporanea” (BERGER, 1985, p. 162).

Assim, nas sociedades Modernas decaem as filiacdes tradicionais. Os individuos
tendem, nessas formacdes sociais, a se desencaixar de seus antigos lacos, por mais
confortdveis que antes eles pudessem parecer. Desencadeia-se um processo de desfiliacdo, em
que as pertencas sociais e culturais dos individuos, inclusive as religiosas, tornam-se

opcionais.

Desse modo, podemos compreender conforme a concep¢ao de Berger e Luckmann
(2004) que a crise da modernidade como sendo a faléncia do movimento dos iluministas em
sua fase inicial que assegurava a liberdade ao homem da ex-sociedade -classica.
Consequentemente evidencia-se como possiveis aspectos centrais desta crise a perda de
sentido de uma cultura, que se sentia fechada na técnica e na razdo instrumental nao
articulando espago para a questdo da subjetividade humana e consequentemente para a

humanizacaio.

Ainda sobre a crise da subjetividade:

Na sociedade contempordnea sdo observadas atualmente crises subjetivas e
objetivas de sentido, provenientes, em grande parte, do processo de
urbanizacdo e industrializacdo, desencadeadores de processos migratorios
nacionais e internacionais, que forcou a aproximacdo de pessoas de
diferentes etnias e classes sociais, gerando um complexo pluralismo
sociocultural (ANDRADE, 2008, p.19).

Nesse sentido, podemos compreender, a subjetividade como definicio que procura
explicar como o individuo produz e organiza sentidos e significados subjetivos, que operam
no nivel social. Portanto, pretende-se compreender os processos a partir de uma perspectiva

sistémica e articulada com a realidade em seus diversos niveis, tanto individual como social,
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em um didlogo permanente. Assim, os individuos, ao fazerem parte de um grupo e
reconhecerem-se nele, mesmo diferentes entre si e carregando um sentimento de
singularidade que os constitui subjetivamente, compartilha uma identidade com outros
individuos, o que revela uma teia de intricada complexidade (DESCHAMPS & MOLINER,
2009).

Na verdade as crises subjetivas e intersubjetivas de sentido sdo analisadas nas
sociedades ocidentais da atualidade. Desse modo, fatores comuns ao processo de
urbanizacdo e de industrializacdo das sociedades ocidentais aproximam pessoas dos mais
diferentes tipos, forcando-as a um entrosamento pelo estado de direito na vida em sociedade,
pluralizando os modos de pensar e viver destas distintas identidades, levando-as,

consequentemente a uma crise estrutural de sentido.

Neste contexto podemos destacar que:

Sao conhecidas as causas estruturais desse fato: crescimento populacional e
migracdo, com isso, um aumento de cidades — pluralizagdo no sentido fisico
e demogrifico; economia de mercado e industrializagdo que misturam
pessoas dos mais diferentes tipos e que as forcam a chegar a um
entendimento mais ou menos pacifico; estado de direito e democracia que
garantem institucionalmente este entendimento; os meios de comunicagdo de
massa que exibem constantemente e com insisténcia uma pluralidade de
modos de pensar e viver: tanto por material impresso que, com base na
alfabetizacdo massificada, foi difundindo entre a populacio inteira através da
obrigatoriedade escolar, quanto pelos meios eletronicos mais modernos. Se
ndo for possivel limitar a intera¢do, causada pela pluralizacao, por ‘muros’
de um outro tipo, o pluralismo se tornard plenamente atuante e, com isso,
também uma de suas consequéncias: a crise ‘estrutural’ de sentido.
(BERGER; LUCKMANN, 2004. p. 49).

De acordo com Paz (2015) na sociedade moderna ou pds-moderna, a crise surge como
sendo uma experi€ncia ou uma serie de experiéncias que se apresentam ao individuo
provocando um movimento contrario a tradi¢do secular, ou seja, tornando-se uma ameaca
para sua identidade, seu ego, ou para suas relacdes. Portanto, as crises, de modo geral, sdo
processos que de certa forma podem ou ndo ameacar a vida do individuo, ou da sociedade.

Desse modo, o que entra em crise na modernidade € a conviccao tradicional de que a
razdo € um principio unificador valido. Sendo assim, a modernidade anunciou o fim do
sagrado que marcava a pré-modernidade — a sacralidade da crenca na salvacdo e o espirito de

pertinéncia e coesdo da comunidade.
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Na verdade, diante das transformagdes ocorridas pela for¢a da pés-modernidade, o que
se percebe é que o sentido, abordado como meta humana, tem sua importancia na cadeia do
agir social, e principalmente para o convivio em sociedade. Na teorizacdo de Luckmann e
Berger, “o sentido se constitui na consciéncia humana: na consciéncia do individuo, que se
individualizou em um corpo e se tornou uma pessoa através de processos sociais” (BERGER;
LUCKMANN, 2004, p.14).

Dessa forma, ressaltamos que s@o muitos aspectos a serem analisados na modernidade,
como estilos de vida, condutas morais diferenciadas, modo particular de viver, o que
provocam uma confusdo de personalidades, obrigando os individuos a adotarem identidades
multiplas, ou seja, as identidades que antes eram estdveis agora se encontram de forma

superficial e provisoria.

3.4 - Comunidade de Castainho, Reconhecimento e Identidade

No entanto, buscando entender como as dindmicas religiosas influenciam no processo
de construcdo da identidade e das formas de pertencimento sob o direcionamento das ideais
religiosas e simbdlicas em comunidade Quilombola e, como a religiosidade tem se
apresentado no cendrio sincrético moderno em Castainho, pretende-se com a teoria de
Zygmunt Bauman e Stuart Hall de Modernidade, identidade e Comunidade, além da Peter
Berger referente a Crise de sentido, compreender as transformagdes ocorridas na comunidade

de Castainho, mudancas essas oriundas do processo da modernidade.

A modernidade defendida como uma era de “liquidez” em que tudo “se desmancha”
(BAUMAN, 2001), portanto deve ser aqui, relativizada, assim compreendemos a
modernidade como uma acdo multimensional que abrange as sociedades de modo assimétrico
e polissémico, gragas, entre vdrios fatores, a competéncia de posicionamento social que os
atores ocupam nos campos. Desse modo, ao considerar os grupos de remanescentes de
quilombos como um campo social deve-se avaliar sua habilidade agenciadora no processo de
conservacdo de sua identidade cultural, ndo sendo esta um elemento ocasionado a deriva na
globalizagao avangada. Consequentemente a identidade cultural se torna um canal de ligagdo
entre os componentes do grupo, que concretiza semelhancas sociais de interesse e qualidades

predominantemente comuns.
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Diante do exposto, € importante mencionar, que as comunidades de remanescentes de
quilombos mantém forte ligagcdo com sua historia e trajetdria, preservando costumes e culturas
trazidos por seus antepassados. As comunidades quilombolas compdem um conjunto maior de

grupos sociais, o dos povos e comunidades tradicionais (BRASIL, 2010).

Sabe-se que a terra é o elemento fundamental e que singulariza o modo de viver e
produzir das comunidades quilombolas. Os tracos de ancestralidade, resisténcia, memoria,
presente e futuro sintetizam o significado da terra para essas comunidades, “fortemente
marcadas pela tradi¢do e respeito aos bens naturais como fonte garantidora de sua reproducdo

fisica, social e economica” (Programa Brasil Quilombola 2010, p. 6).

Em relacdo ao vinculo com a terra:

A identidade com a terra, pelos lagos familiares me parece, portanto, mais
antiga e enraizada no quilombo de forma alguma estd excluido do processo
de globalizacdo e, justamente por isso, elabora sua identidade de acordo com
as novas formulacdes de conceitos étnicos (SOUSA, 2014, p.31).

Hall enfatiza que:

Por outro lado, as sociedades da periferia t€m estado sempre abertas as
influéncias culturais e ocidentais e, agora, mais do que nunca. A ideia de que
esses lugares sdo “fechados” — etnicamente puros, culturalmente tradicionais
e intocados até ontem pelas rupturas da modernidade — € uma fantasia
ocidental sobre a “alteridade”: “uma fantasia colonial” sobre a periferia,
mantida pelo Ocidente, que tende a gostar de seus nativos apenas como
‘puros’ e seus lugares exoticos apenas como ‘intocados’. Entretanto, as
evidéncias sugerem que a globalizacdo esta tendo efeitos em toda a parte,
incluindo o Ocidente, e a “periferia” também estd vivendo seu efeito
pluralizador, embora num ritmo mais lento e desigual (HALL, 2006, p.79-
80).

E importante ainda ressaltar no sentido de conservarem suas tradi¢des, as comunidades
as repetem e ressignificam nas a¢des do dia-a-dia, nos festejos, nos rituais internos, nas rezas
e outras manifestacoes.

Segundo Munanga:

A cultura, heranca coletiva da sociedade, é o conjunto de objetos materiais
que permite ao grupo assegurar a vida cotidiana, de instituicdes que
coordenam as atividades dos membros do grupo, de representagdes coletivas
que constituem uma concepcdo do mundo, uma moral, uma arte
(MUNANGA, 2012, p.156).
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Essas comunidades mantém forte ligagdo com sua histdria e trajetdria, preservando
costumes e culturas trazidos por seus antepassados. As comunidades quilombolas compdem
um conjunto maior de grupos sociais, o dos povos e comunidades tradicionais (BRASIL,

2010).

Sabe-se que a terra é o elemento fundamental e que singulariza o modo de viver e
produzir das comunidades quilombolas. Os tracos de ancestralidade, resisténcia, memoria,
presente e futuro sintetizam o significado da terra para essas comunidades, “fortemente
marcadas pela tradi¢do e respeito aos bens naturais como fonte garantidora de sua reproducao

fisica, social e economica” (PROGRAMA BRASIL QUILOMBOLA, 2010, p. 6)

Neste sentido adentramos para o nosso objeto de estudo, ressaltando a importancia dos
autores anteriormente citados que contribuirdo no sentido de identificarmos e analisarmos as
transformacdes ocorridas com advento da modernidade na comunidade de Castainho. Assim,
percebe-se que a influéncia com o meio urbano, consequentemente voltada para necessidade
de se adaptar aos modernos moldes da sociedade globalizada, em muito colaboraram para a

extin¢do ou inibicdo de certas praticas quilombolas em Castainho.

Sendo assim, Bauman (2005) e Hall (2006) posicionam a identidade na pds-
modernidade, que Bauman chama de modernidade liquida, pela qual a fixidez d4 lugar a
incerteza, as identidades do passado sdo sobrepostas pelas probabilidades futura e o sujeito se

diferencia como descentramento e deslocamento constante.

Conforme a concepcdo Baumiana no novo mundo liquido moderno toda realidade
sofrerd radicalmente modificacdes pelo fendmeno da liquefacdo. De tal modo, € relevante
ressaltar que os padrdes serdo diluidos na hipervelocidade da modernidade liquida e seus
novos imperativos. Desse modo, o individuo da comunidade quilombola de Castainho sera
arrastado para a furagdo das modificacdes e todo grupo necessitard ser remodelada. Portanto,

a questao identitdria ndo sobreviverd ao inc6lume dessa revolugdo.

No entanto, a modernizagdo contribuiu para a entrada do pluralismo religioso nas
comunidades Quilombolas. Segundo Berger e Luckmann (2004) a modernidade implica num
aumento qualitativo e quantitativo de pluralismo, isto €, um aumento da oferta de diferentes
ordens de valores, que faz com que o individuo se questione cada vez mais sobre os sentidos

institucionalmente informados e, assim, abrindo caminho para crises de sentido.
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Desse modo, afirmamos que o pluralismo moderno influencia no modo de vida, modo
de agir no reduto da sociedade de Castainho. Sendo assim, consequentemente ocasionard a
diversidade do campo religioso, ocasionando transformacdes nos padroes de vida
comunitdrios, declinio dos cultos da matriz de religido africana enquanto forma de
representacdo social da comunidade. Nesta perspectiva, percebe-se que a propagacdao do
movimento protestante de missdo faz com que o protestantismo esteja sendo a religido de

maior adesdo nessa comunidade de tradicdo quilombola.

Mas destacamos que as religides afro-brasileiras se mantiveram, ao longo dos anos,
como um dos espacos de resisténcia cultural negra, formando uma estrutura que marca de
forma significativa a cultura brasileira. Dessa forma, enfatizo que o fator religioso na
Comunidade Sitio Castainho € decisivo na constru¢do de sua identidade cultural. A
religiosidade tem grande influéncia nos seus hébitos, sendo assim, os momentos de festa e
devocdo centrados na unido familiar, legado dos antepassados, sdo elementos essenciais no

cotidiano dessa comunidade.

De acordo com a teoria de identidade liquida de Zygmunt Bauman percebe-se, que as
transformacdes das tradicdes e dos referencias na comunidade de Castainho estdo
relacionadas a crise de autoridade, vivenciada na sociedade contemporanea, devido a queda
de vérios sistemas historicamente construidos, como elementos de unidade, que serviam como
referenciais coletivamente determinados e aceitos.

Conforme Berger (2004), a pluralidade de opcdes religiosas € a maior responsavel pela
crise de credibilidade e pelo colapso das denominacgdes religiosas tradicionais. Nessa
perspectiva, a crenca no sobrenatural tem sofrido ampliagdo no que diz respeito ao nimero de
praticas na comunidade de Castainho. Os primeiros elementos do grupo praticavam o
catolicismo popular e tempos depois surgiu o culto sincrético contendo influ€ncias de origem

catdlica, indigena e africana.

A comunidade de Castainho tem uma historia, € um dos aspectos importantes que
sedimentou essa comunidade passa por sua identidade: a questdo religiosa. Esta, na sua
origem de matriz africana. Na constru¢do e configuracdo dessa comunidade essa religiosidade
foi um elemento forte de sua afirmacdo identitaria. Hoje, em uma sociedade globalizada, os

processos de desenraizamento cultural acontecem, causando crises de sentido.

A realidade de Castainho hoje € de uma comunidade que vive uma pluralidade,

também, do ponto de vista religioso, com a chegada de catolicismos, evangelismos,
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espiritismos, e pessoas sem religido. A reconfiguracdo religiosa de Castainho ji foi feita por
essa pluralidade. Portanto, além de pessoas mais antigas que tém a historia de Castainho nas
maos, dizendo acerca de suas origens, tem 0s jovens que testemunham novas experiéncias do

ponto de vista cultural religioso, o que por sua vez implica busca de sentido.

A religiosidade nessa comunidade apresenta-se como um movimento que a faz ser de
uma nova forma. Necessariamente isso ndo reflete uma fraqueza, mas com certeza, surge a
experiéncia de uma identidade religiosa ndo mais fixa ou centrada na matriz africana. Essa
referéncia matricial existe, mas ela ja convive com uma fei¢ao plural. A juventude 14 presente

pode ser o seu sujeito de maior testemunho quanto a isso.

Nesse contexto, observa-se que no cendrio contemporaneo, temos presenciado um
aumento significativo de novas expressdes religiosas. Na comunidade de Castainho, por
exemplo, conforme relatado anteriormente esse fato ndo é diferente. Além da influéncia de
origem catdlica, indigena e africana, hd o pentecostalismo com a forte presenca da igreja
Presbiteriana que buscam a todo o custo atender as demandas de clientes que, em seu
cotidiano, estdo em busca de sentido (bem-estar) as suas vidas marcadas por constantes

transformacoes.

Na verdade, as novas demonstracoes religiosas que surge em Castainho chegam com o
propésito de satisfazer as necessidades da sociedade que, apesar da chegada de novas
tecnologias e avangos das ciéncias, ainda buscam no Sagrado solu¢des para seus problemas
conflitivos ou respostas para o sentido de estar no mundo. E deste contexto religioso
sincrético que emergem as crises de fé e de constru¢do de valores, que consequentemente
resulta na crise de sentido. Autores como Berger e Luckmann (2004) consideram que isso
envolve o sentido e estd relacionado ao movimento da modernidade que instituiu como

contraponto a influéncia do individualismo e pluralismo no modo vida da sociedade.

Entretanto, tentando compreender como ocorre essa crise de sentido em Castainho,
admitimos que precisemos perceber como acontece esse processo pelo qual os idosos e
principalmente os jovens estdo implantados. Desse modo Berger e Luckmann (2004) admitem
que, a modernidade seja composta por uma concep¢do pluralista e complexa pela qual a
leitura moderna ndo da conta de explicar. Portanto, ressaltarmos que o transito religioso vem
crescendo nos dias atuais, sendo essa uma situacdo real afetando adultos e adolescentes que

mudam de pertenca para grupos religiosos diferentes.
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Nesse sentido, podemos observar que, um dos aspectos centrais desta crise € a perda
de sentido de uma cultura que se sentia encarcerada na técnica e na razdo instrumental ndo
proferindo espaco para a questdo da subjetividade humana e consequentemente para a
humanizacdo. Portanto, buscaremos de forma aprofundada no préximo capitulo esclarecer
como essa crise de fé vem afetando as pessoas da comunidade de Castainho, com base nas

transformacoes socias religiosas da referida comunidade.

Para finalizar este capitulo, destacamos que a identidade dos quilombolas do
Castainho (Garanhuns-PE) é parte de uma construcdo semantica que variou, ao longo da
histdria, a partir das relacdes que a sociedade quilombola manteve com a sociedade inclusiva
e das politicas publicas de combate as desigualdades raciais elaboradas e implantadas pelo

governo federal.

Em nosso estudo até o presente formulamos a compreensdo que, a identidade de um
grupo social ndo é uma esséncia fixada ao longo do tempo, mas, uma construcao historico-
semantica que varia de acordo com as atitudes, os sentimentos, valores e comportamentos
esbocados por essa comunidade étnica ou cultural, que sdo por sua vez transformados pelo

reconhecimento dos outros, externos a essa comunidade.
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CAPITULO 4

AS REPRESENTACOES E PRATICAS RELIGIOSAS DA COMUNIDADE SITIO
CASTAINHO E O PLURALISMO RELIGIOSO

O pluralismo religioso € um acontecimento moderno que tem seu inicio na interrup¢ao
do monopdlio de uma religido como a igreja oficial de uma determinada comunidade. Um
dominio fragmentado tanto pelo adiantamento da “razdo secular”, que se estabelece através
das ciéncias positivas, como pela diferenca do campo religioso, que provém da ruptura da
relacdo orgénica entre Estado e religido. Desse modo, a destruicdo de um mecanismo estatal,
que permitia protecdo a reproducdo social e a exclusividade, estabeleceu uma mudancga

estrutural que muda o papel da religido na modernidade (STEIL, 2001, p.1).

Nesse sentido, temos a finalidade de avaliar a religiosidade, o pluralismo religioso e a
crise de sentido em comunidades tradicional em especial a quilombola, e, como a identidade
religiosa tém sido afetada num cendrio plural. Ao longo dos tépicos que serdo apresentados,
com base em depoimentos de entrevistados residentes na comunidade de Castainho.®’
Portanto, descrevemos como o pluralismo religioso influencia na identidade religiosa da nova
e velha geracdo, no modo de vida e nas tradi¢cdes culturais ocasionando consequentemente
uma crise de sentido. Sendo assim, realizamos ao longo dos tépicos uma andlise acerca da
mudanca de filiacdo religiosa, como vem ocorrendo a conversio religiosa, as representacoes

culturais e religiosa.

87 As entrevistas que estou fazendo uso para analise deste capitulo foram realizadas no periodo de 05 de
novembro de 2020 a 10 de dezembro de 2020, pelo qual entrevistamos 12 participantes, sendo 11 moradores da
comunidade de Castainho e 01 lider religioso o pastor da igreja Presbiteriana fundamentalista. Os entrevistados
estdo inseridos na faixa etaria de 17 a 67 anos de idade, sendo 06 homens e 06 mulheres todos domiciliados na
comunidade de Castainho inclusive o lider religioso. Observagao: tentamos entrevistar o padre que atende os
fiéis da capela sagrado coracdo de Jesus em Castainho mais por motivos superiores ndo foi possivel a realizacdo
da entrevista. E importante destacar, que a sintese das entrevistas com perguntas e respostas dos entrevistados
disponibilizada nos anexos desta tese foi levada em consideracio como critério assim, o que foi mais
significativo do ponto de vista do contetdo deste capitulo I'V. Cabe ressaltar, que a acerca das entrevistas tiveram
respostas que foram descartadas por ndo apresentarem conteddos significativos, entdo ficando para ser
apreciadas e analisadas as disponiveis para maiores esclarecimentos dos leitores no apéndice. E importante
destacar, que todas as entrevistas devido ao periodo de pandemia do COVID-19, foram realizadas de forma
remota na plataforma Google Meet.
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4.1. A Religido: mudanca de filiacdo religiosa da Comunidade de Castainho.

E comum em comunidades tradicionais, como os quilombolas a vivéncia das tradi¢des
religiosas e estas, por sua vez, aparecem como um dos elementos mais importantes para
manutencdo das préticas culturais e sociais desses grupos. Tomemos o exemplo de algumas
comunidades quilombolas localizados em Pernambuco, em muitas delas, faz parte de sua
expressividade simbdlica os festejos religiosos como, por exemplo, no caso de Castainho, os

festejos da padroeira Nossa Senhora da Conceigdo, e a festa da mie preta tradi¢ao do grupo.

Segundo Saruwatari (2014) citando Santos (2010), essas festividades e atividades
realizadas ha décadas promovem e reforcam os lagos de solidariedade nao sé entre o grupo,
mas que também acolhe outros grupos sociais que nio pertencem diretamente a comunidade.
Essas festas tradicionais também servem para socializacdo e transmissdo dos aspectos

culturais que cada comunidade possui.

Ainda conforme a mesma autora em comunidades tradicionais, por exemplo, a religido
acaba organizando alguns aspectos da vida social em grupo. Nesse sentido, percebemos que
ha uma légica, baseadas nas crencas compartilhadas entre os individuos, que torna o grupo, de
certa forma, coeso. Desse modo, a fé que € comum aos membros acaba se tornando muitas
vezes uma forma de expressao da sua cultura através das novenas, dos cultos aos santos

padroeiros e das festas para homenaged-los.

Em conversas com moradores de Castainho, ficou claro que, entre as praticas
religiosas presentes na comunidade percebe-se a predomindncia do catolicismo e do
protestantismo, embora haja outras religides como o candomblé; mas, hd uma divisdo entre os
moradores classificados como catdlicos e evangélicos. Na comunidade hd missas e cultos
mensalmente, mas hd uma conota¢do mais enraizada quanto as meng¢des a cultura religiosa
dos quilombolas, presente em festas e rituais. Algumas datas e eventos consagrados pela

cultura africana sao vivenciados no Castainho, preservando as tradigdes do lugar.

O relato mencionado por Meld nos aponta a descricdo e as ambiguidades da

comunidade:

Eu sou muito antiga aqui, ja vi muita coisa boa, mas hoje ¢é tudo dividido, por
causa dessas igrejas. Uns vdo pra capela, uma vez por més tem missa. Mas
isso ja € antigo, minha vo, ji dizia que quando os padres famosos de
Garanhuns vinham pra c4, todo mundo tinha que ir rezar o credo, acredita? E,
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quando ele saia o povo tocava um batuque, igual os negros de longe, era festa
até o dia amanhecer. Meu pai veio era preto e veio de longe das Alagoas, e a
familia da minha mae veio tudo de Garanhuns, ei 14 como, mas o povo
contava que minha familia veio de Garanhuns, nés somos da familia dos
“Gongalo” de antigamente. Nos era tudo preto, bem preto, ta vendo minha cor,
e é a cor que Deus me deu, eu gosto sabe, olhe meus cabelos ja estdo brancos,
ai eu boto chapéu, queria tudo preto. [...] Minha mae dizia que era muito bom
aqui, todo dia tinha era uma festa s6. Tinha uns padres bom, sabia? Dava
ajuda, roupa e comida naquela época. [...] E, sobre os dias de hoje, € uma
vergonha, fica esses bodes aqui do lado, esses crentes berrando até meia noite,
dizendo que tdo tirando o demonio que estd no Castainho, e tem é muita gente
passando para crentes aqui, viu. [...] J& na capela, ja é tradicAo: amanha
mesmo tem um casamento aqui na comunidade, primeiro se casa na capela e
depois se casa no terreiro (do lado), faz trés dias que o povo trabalha pra fazer
a comida, e fica todo mundo junto, até os padres ficam na festa. J4 mataram
até trés bodes, mas os crentes nio vio nio. E uma safadeza. Eu tenho um
abuso, porque fica perto aqui de casa. [...] E, na Festa da Mae Preta, eu mesmo
ndo vou, eu sou mais esclarecida, mais sabida, entende? Sei ler e escrever,
estudei até o mobral, entende? [...] Antes era bom demais, mas hoje o povo s6
quer beber e farrear. Tem uns que fumam, sé vendo. Mas, vem gente de todo
canto, tem um povo até de fora do Brasil que vem todo ano (MELO, 2018,
p.109). *

Sendo assim, percebe-se que, a cultura negra se mistura as culturas religiosas do
catolicismo e do protestantismo, prevalecendo em sua maioria uma unidade ao segmento
catdlico, por este consentir a unidade entre os costumes da religido africana mesclada com o
catolicismo. Desse modo, a diversio do grupo estd ligada a uma série de cerimOnia que
marcam, em maior ou menor grau, ritualisticamente, o movimento da vida em comunidade.
Entre as celebragdes podemos citar, por exemplo, as festas de casamento, que segundo os
moradores € a maior festa para eles, sdo varios dias festivos, comeca com o padre celebrando
o casamento formal na capela e, em seguida, a festividade serd celebrada na casa da noiva
seguindo os costumes dos antepassados negros, todos participam de forma coletiva,
prestigiando cada momento.

Cabe destacar, que “o conceito de “catolicismo popular” mencionado aqui se aproxima
da andlise do conjunto de préticas religiosas ndo reconhecidas ou ndo efetuadas pelo clero
oficial, e vividas pelos leigos” (SCHNEIDER, 1996, p.25).

Portanto, pode-se dizer que os festejos em comunidades rurais geralmente representam
manifestacoes de fé e seguem as datas do calendério catdlico, atrelados as datas dos orixds do

Candomblé, marcadas pelas manifestagdoes populares de expressdo de fé. Conforme Sanchis:

8 Depoimento — Pesquisa de Campo, 22 de abril de 2016. in MELO, Claudia Fernanda Teixeira De. Memdrias e
sentidos de natureza nas préticas Educativas da comunidade quilombola Castainho/PE, 2018.
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A religido “popular” afinal s6 existe porque, mas religido “oficial” decide
declard-la proscrita e ndo aceitdvel, mas essa decisdo é também reveladora: as
representacdes € oS comportamentos assim estigmatizados tornam-se mais
livres para manifestar entdo uma 'afinidade eletiva' com atitudes profundas
(SANCHIS, 1983, p.82).

Vale destacar, segundo Monteiro (1985), que os primeiros elementos do grupo
praticavam o catolicismo popular e tempos depois surgiu o culto sincrético contendo

influéncias de origem Catdlica, indigena e Africana. Assim, o quadro religioso era composto:

Das cerimdnias e praticas de origem catdlica revestida de adaptacoes
realizadas nas residéncias, sob orientacio de uma espécie de
“sacerdote laico;” b) De cerimoOnias catolicas e rituais realizados na
capela sob a orientacdo de sacerdote; c) Do culto na “senzala”, onde,
ao lado de praticas e ritos catdlicos, estdo misturadas invocacdes dos
“negros velhos” e dos “caboclos” (MONTEIRO, 1985, p.68).

Devemos salientar, € deste contexto de pluralismo religioso que surgiram os comandos
que, em maior ou menor grau, influenciavam o ritmo de vida do grupo em Castainho. Assim,
cada uma das linhas religiosas tinha seus adeptos que atuavam sob a direcdo de um chefe. A
lideranca do grupo, que se apresentava como catdlica, era praticada por um homem de 75
anos, ao passo que os fiéis da “senzala” eram guiados por uma mulher entre 85 ¢ 90 anos

(MONTEIRO, 1985, p.68).

Deste modo,

o lider masculino lidera os aspectos da vida sdcio-econdmica e religiosa
através do comando das cerimdnias de origem catdlica revestidas de
adaptacdes, detendo o poder de “curandeiro”, de “conselheiro” no que diz
respeito a conservagdo das normas de comportamento, de orientador e
executor de certos trabalhos de campo da produgdo econdmica. Quanto ao
lider do sexo feminino, o seu raio de acdo limita-se ao campo religioso. Ele
mantém atuante o Unico terreiro “senzala” do sitio, comandando as suas
reunides e orientando seus frequentadores no cumprimento das obrigacdes e
na forma de conduta que devem manter. Esta delimitacdo de espacos sociais
de atuacgio dos dois lideres, além de mostrar a diferenca e alcance do poder
politico entre os dois sexos, permite uma convivéncia relativamente
harmoniosa entre os dois grupos religiosos, e até a co-participacdo, pelos
mesmos individuos, dos dois tipos de cultos. Todavia, a primeira fac¢do, que
estd sob o comando do lider masculino, e este sob influéncia de sacerdote
catolico, procura pressionar a segunda através do controle da frequéncia a
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“senzala”. Esse controle se da através formagdo de esteredtipo negativo, na
forma de critica verbal ou de atitude de distanciamento que passam a ter em
relacdo aos frequentadores assiduos do terreiro, os quais sdo taxados de
“feiticeiros”. Aqueles que assistem a algum culto esporadicamente nao
sofrem maiores criticas, pois existe, como ji foi dito, co-participacdo nos
cultos (MONTEIRO, 1985, p.68-69).

De acordo,?® com os entrevistados, os catélicos da comunidade realizam suas praticas
religiosas independentemente da permanéncia cotidiana de um lider religioso no territério. E
mencionado que o paroco da comunidade ndo reside no quilombo, o sacerdote reside na
COHAB 1II ao lado da paroquia Sagrado coracdo de Jesus, e, as celebragdes na comunidade
ocorrem geralmente no 1° e 3° domingo do més sempre as 10h00Ominhs da manha. Conforme
ressaltado no periodo da entrevista, as missas estavam interrompidas devido a pandemia de
covid-19, tendo em vista, que os frequentadores correspondem a criancas e idosos grupos
tidos como risco. Portanto, as rezas do terco no més mariano, o dia dos santos e promessas
ocorrem sem a presenca de um padre para a consagragao dos ritos. Essa cerimOnia ocorre com
a orientacdo de dona Noémia lideranca religiosa do grupo, e, na sua auséncia realizada pela

coordenacgdo da igreja composta por fieis da comunidade.

No entanto, a tradicdo catdlica conforme relato dos domiciliados entrevistados
continua sendo preservada na comunidade de Castainho, entre as comemoragdes periddicas
encontram-se a novena do més de maio que constam de encontros semanais noturnos, durante
todo més. Vale ressaltar, que nesses agrupamentos sdo cantadas as mesmas oracdes das
novenas e também se realiza o ato de beijar o altar, que tém a intuito de louvar e agradecer a
mae de Deus pelas gragas obtidas. Seguindo a tradi¢@o essa celebracio € organizada pelo lider
do sexo masculino, que convida algumas familias a dividirem ou realizarem acdes para
custear os gastos. Assim, cada familia fica responsdvel por uma noite, que consta do trabalho

de enfeitar e limpar a capela.

Partindo do pressuposto que o catolicismo festivo estd presente na comunidade,
quando questionada sobre quais as tradi¢gdes catélicas que se festeja em Castainho, Joseane
Lopes enfatiza, “nds celebramos ha mais de 30 anos o ter¢o Mariano no més de maio.
Seguindo a tradi¢do, os residentes catolicos geralmente rezam o ter¢o as 18:00hs todos os dias

do més de maio. Um fato que ocorre concidentemente nessa festividade, consiste na

8 De agora por diante todas as entrevistas realizadas por minha autoria serdo citadas no corpo do texto descritas
por numeragdo correspondente a entrevistado 1 a 12 para maiores informacgdes consultar nos anexos o quadro
dos entrevistados.
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comemora¢do da festa da mae preta ocorrida toda segunda semana de maio”. Segundo a
entrevistada, apds 30 dias de reza do terco, ocorre no dia 31 de maio a tdo esperada procissao,
pelo qual ocorre a entrega da santa que fica um ano na residéncia de algum fiel, e, da entrega

da bandeira que passa todo periodo na igreja (Entrevista concedida em 23/11/2020). *°

Mas, embora a comunidade se esforce para manter o tradionalismo percebe-se que a

crenga no sobrenatural tem sofrido ampliacdo no que diz respeito ao sincretismo, que

pode ser visto como caracteristica do fend6meno religioso. Isto ndo implica
desmerecer nenhuma religido, mas constatar que, como os demais elementos
de uma cultura, a religido constitui uma sintese integradora englobando
conteidos de diversas origens. Tal fato ndo diminui, mas engrandece o
dominio da religido, como ponto de encontro e de convergéncia entre
tradi¢cdes distintas (FERRETTI, 1999, p.114).”"

De acordo com relatos dos moradores entrevistados, com relacdo a religiosidade,
Castainho conta com a capela do Sagrado Coracdo de Jesus que € vinculada a Igreja do
mesmo nome situada no bairro da COHAB II, area urbana de Garanhuns. Também foi
informado que a maioria da populacdo é catdlica e em menor indice a evangélica,
frequentadores da Igreja Presbiteriana fundamentalista, além de existir outras como
Candomblé pouca praticada na comunidade. Portanto, o sagrado se manifesta de maneiras
distintas, de acordo com a religido professada por seus devotos e as crengas adquiridas no

espaco vivido, o catolicismo popular € evidente nas falas, nas festas, nas casas, e em seus

ritos.

Deste modo sdo muito comuns os elementos do catolicismo no dia-a-dia quilombola
de Castainho, é evidente nas falas, nas festas, nas casas, nas praticas, cerimOnias € rituais
catdlicos que sio realizados sob a orientacio de um sacerdote. Em relacdo a presenca da
Igreja Catodlica antes de 1982, quando a Pastoral da Terra passa a acompanhar a comunidade

de maneira mais sistematica. “Observa-se a Igreja Cat6lica como um elemento - domesticador

% Conforme relato de Joseane Lopes no percurso da procissdo a Santa é entregue na casa de um morador que a
recebe e no ano seguinte tudo se repetira.

! FERRETT], Sergio. Sincretismo Afro-brasileiro e Resisténcia Cultural. In: Faces da Tradigio Afro-
Brasileira: religiosidade, sincretismo, anti-sincretismo, reafricanizagdo, préticas terapéuticas, etnobotinica e
comida. Carlos Caroso, Jeferson Bacelar [organizadores]. Rio de Janeiro: Pallas; Salvador, BA: CEAO, 1999. p.
113-127.
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do territorio quilombola, mesmo que ao lado de praticas libertadoras” (SANTOS, 2010,
p-102).

Mas, um dos aspectos que nos chamou bastante a atencdo nas primeiras praticas
religiosas no quilombo refere-se a forma como o terreiro estava localizado. A mesma autora
enfatiza que, a senzala ficava instalada geralmente na pequena sala da residéncia. Destaca-se,
que atrds da porta principal existia um altar pequeno e baixo, pelo qual estava a imagem do
guia do chefe da senzala, “Pai velho da Costa”. Dos lados das imagens existiam velas
(“pontos”) pretas e na sua frente um prato pequeno de barro com vinho amargo de jurubeba
“agua preta”, cachimbo e cigarro “pau branco” (MONTEIRO, 1985, p.75).

E importante mencionar, a forte presenca sincrética religiosa, em frente 2 mesma porta
encontrava-se outro local de adoracdo com esculturas de santos como Sdo Jorge, Santo
Antonio, Nossa Senhora, Sao Bartolomeu e de espiritos de caboclo Exu como Z¢ Pelintra,
Pomba-gira, quadros com figuras de indios, além de copos cheios d’agua, garrafa de cachaga,
vinho tinto de vérias espécies, charutos, cigarros e velas de varias cores. Este local de
veneragdo foi edificado com a cooperacao de seus frequentadores (MONTERO, 1985, p.76).

Assim sendo, existia no imovel o altar dedicado ao “Pai velho da Costa” era atribuida
pelo lider como a mais forte desse terreiro, por pertencer a seu guia, € sua mesa deveria ser
levantada em ponto oculto porque ele caracteriza por gostar de viver escondido, escutando o
que se fala. Deste modo, o outro altar recebia as pessoas ligadas a Exu que, nesse caso, perdia
o cardter de divindade intercessora tornando-se divindade diabdlica. Ela toma aspectos
diferentes, dependendo dos trabalhos que dirige (MONTEIRO, 1985, p.76).

Neste sentido, a mesma autora destaca:

Anteriormente, as outras “senzalas” tinham linhas diferentes. Segundo a
lider: “a minha linha € embolada, ninguém entende o que a gente t4 falando.
Os ouri das outras eram diferentes”. Essa falta de homogeneidade na
doutrina e nas praticas dos cultos explica-se, em parte, primeiro porque, de
inicio, os primeiros fiéis vieram do catolicismo e atualmente o grupo
desejava absorver os valores urbanos. Segundo, porque os ritos de iniciagdo
foram feitos de varias correntes (MONTEIRO, 1985, p.).

Tomando como referéncia a obra de Anita Maria de Queiroz Monteiro, percebemos
transformacdes na forma de organizacdo dos cultos nos terreiros quando comparado aos ritos
iniciais. Assim, estava explicito as modifica¢des nos locais de adoracao, estando divido entre
os santos catolicos e as esculturas dos orixds, haja vista, que antigamente a composicao do

altar era exclusivamente para os santos. Mas, € fundamental deixar claro, que tal mudanga é
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advinda do aumento da demanda de frequentadores, segundo a sacerdotisa esta estratégia
visava o fortalecimento do terreiro, e, consequentemente a resisténcia a critica da igreja
catdlica.

Diante dessas perspectivas, passemos entdo a compreender como aconteciam as
cerimdnias do ambiente nos terreiros, geralmente ocorria inicialmente com adoracdo a
oracOes catdlicas, além-defumacdo do ambiente que propicia melhor condi¢do para a
invocacdo dos espiritos e, consequentemente do acolhimento das pessoas presentes. Dessa
maneira, podendo-se segundo Monteiro (1985), na mesma reunido, além dos atos de adorag@o
nos moldes, acontece a descida do espirito do “Pai velho da Costa” e do caboclo Exu, quando
entdo ha cantos, dancas e atendimentos de pedidos individuais das pessoas presentes. O ritual
incorpora, num s ato religioso, essas duas manifestacdes de forma mediinica (MONTEIRO,
1985, p. 77).

Perante a essas observacdes, observa-se que a base das cerimonias religiosa permanece
a mesma, constando de adorag@o os principais guias, realizacdo das obrigacdes e acolhimento
de pedidos de qualquer espécie, que vao desde o alcance de um desejo até a cura de doengas.

Assim, percebe-se ao invés dessa complexa forma religiosa assimilada pelo grupo
formar uma organizacdo relativamente coerente com os cultos de origem negra, dividiu-se em
representacdes e adaptacdes de varios cultos. A ‘“senzala” representa uma mistura entre
catolicismo, elementos da Umbanda, de onde recebe os espiritos dos velhos negros e dos
caboclos, e elementos indigenas, através de vdrios tracos do catimbd, entre os quais a
existéncia de solicitagdo individual para cura da doenca ou realizacio de algum desejo
(MONTEIRO, 1985, p.77).

De acordo com relatos dos moradores entrevistados, no inicio existiu grande
quantidade de terreiros chegando a 8 senzalas, ao longo dos anos ocorreu grande redugdo que
resultou no desaparecimento dessa pratica na comunidade quase que total. Segundo Walmira
Lopes, quando interrogada sobre a possivel existéncia de praticas de religiosidade de matriz

afro dentro da comunidade, a mesma enfatiza,

“visivelmente ndo como antigamente, antigamente era de fato o
pessoal se reunia mesmo, nas casas, em comboio ia muita gente. Mais
hoje quem pratica, pratica em casa quase ndo se ver ou existe”
(VALMIRA BARBOSA, 2020). 2

92 Entrevista realizada com Valmira Mendes Barbosa, professora, 38 anos. Depoimento realizado em
05/11/2020.
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Enquanto Joseane Lopes defende que, na atualidade o nimero de frequentadores é
bastante pequeno, haja vista, que ndo se t€ém uma ideia do quantitativo de praticantes do
Candomblé na comunidade. Diante dos relatos, evidenciamos que a pratica de exposi¢do do
Candomblé € inexistente no grupo, pelo fato dos adeptos ndo assumirem sua identidade
religiosa devido ao medo e preconceito das religides de matriz afro.

Desse modo quando indagamos os entrevistados sobre as préticas das religides de

matriz afrodescendente na comunidade obtivemos ds seguintes respostas:

Pesquisador: Como eram praticados os cultos de religido afrodescendentes
(Umbanda e Candomblé) na comunidade? E hoje se pratica este culto na
comunidade?

Essas religides ndo se fazem presentes em nossa comunidade ndo
abertamente para que fosse possivel ver, analisar e puder dizer que existe né,
ndo posso afirmar que temos, pois ndo é explicita. Na nossa comunidade, as
pessoas que praticam que sdo praticantes componentes dessa religido
procuram centros na drea urbana porque aqui especificamente ndo tem.
Entdo eles cultuam a religidao deles na area urbana né, provavelmente. Assim
tudo € muito privado acho que até por questio de discriminacio
(ENTREVISTADO 1). **

Olhe tem algumas pessoas que estdo praticando mais assim muito assustada,
porque mesmo com as leis que ddo direito mais por conta das perseguicdes
passadas as pessoas ainda senti prejudicadas (ENTREVISTADO 3). *

“hoje em dia se tiver é algo muito velado, o pessoal ndo gosta de expor que
€ do candomblé e porque eles tem medo de se expor sou do candomblé. E o
povo fica o candomblé é uma religido que faz macumba, faz num sei que.
Mesmo se vocé pergunte e saiba que ele é, dizem que sdo catdlicos. Invés de
hoje em dia estd livre. Aqui estd fechado. O mundo estd ficando mais
globalizado e eles se fechando mais ainda. (ENTREVISTADA 5). *

Tinha muito eu me lembro de quando era mais jovem acontecia aquelas
dancas tocando, eu me lembro de muita gente mais tinha 02 centros na
comunidade das pessoas mais antiga mais velha que hoje essas pessoas nio
existem mais ja passaram dessa vida para outra. E hoje aqui nio tem mais,
tem na cidade, mais aqui mesmo na comunidade ndo tem
(ENTREVISTADA 8).

Era praticado eu me lembro, com meus 12 e 15 anos, eu participei de um
assim porque eles faziam tdo escondidos aquilo ali era se a gente crianga e
adolescentes ndo pudesse participar. Muita gente aqui os que faziam, os que
praticavam quase escondidos tinha uma senhora que fazia em casa fechada
que ndo deixava a gente ver, mais a gente buiava. O que eu via la dentro

93 Conforme entrevista realizada em 23/11/2020.
94 Conforme entrevista realizada em 12/11/2020.
9 Conforme entrevista realizada em 23/11/2020.
9 Conforme entrevista realizada em 07/11/2020.
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conseguia ver ainda elas faziam oferendas, dancava dentro da casa, cantava
aquelas musicas, fazia muitas comidas matava bode essas coisas. Nao tem
terreiro, aqui ndo terreiro mais tem algumas pessoas que participam que eu
saiba na cidade nos terreiros da cidade. Tem as dancas afro que é um tipo
candomblé né, tem a danca afro que elas dancam agora pra praticar mesmo
as pessoas sei 14, ndo sei se € vergonha ou preconceito praticam mais na
cidade nos terreiros da cidade (ENTREVISTADA 10).”

Visivelmente nio como antigamente, antigamente era de fato o pessoal se
reunia mesmo nas casas ia a comboio muita gente junto. Mas hoje, quem
pratica, pratica em casa assim quase ndo se ver, para nao ser visto mais tem
pessoas (ENTREVISTADA 12).

E importante mencionar, ainda segundo a entrevistada geralmente as pessoas de
terreiro da comunidade possuem um quartinho em casa, ou seja, s6 eles tém acesso a alta de
seus orixds. Portanto, os ritos ocorrem no quilombo, encontrasse oferendas nas encruzilhadas,
o interessante neste processo € que ninguém viu quem colocou. Nota-se que € dificil dizer
quem € do candomblé.

Desse modo, tendo em vista, a auséncia de locais de celebracio segundo os
entrevistados, os adeptos da religido de matriz afrodescendente procuram os terreiros de
Garanhuns, municipio que segundo Joseane Lopes tem um quantitativo de 23 a 26 senzalas.
Dessa forma, os frequentadores nao terdo dificuldades de praticarem sua crenca.

Atualmente o protestantismo também faz parte do quadro religioso diversificado de
Castainho, consta uma igreja protestante nas dependéncias da comunidade. Em entrevista com
José Lopes observou-se no seu relato a relevincia da inser¢do do movimento evangélico
dentro da comunidade. Ele alega que os protestantes tem um projeto social no quilombo;
construiram uma creche que atende mais de 150 criangas, e, alguns beneficios foram trazidos
com a instalacio da mesma. %

Com relagdo as préticas religiosas, consta-se que para os quilombolas protestantes de
Castainho, o espaco sagrado inicia-se em sua propria Igreja. A lideranca eclesiastica,
conforme José Lopes reside na comunidade justamente por conta do projeto assistencial da
creche que envolve a instituicdo religiosa e comunidade. Cabe destacar, embora o lider
religioso da igreja instalada no Sitio esteja constantemente presentes no cotidiano
Quilombola, ficou evidente na fala do lider comunitario “que nem o pastor, nem o padre, nem

qualquer outra entidade religiosa, interfere nas acdes da comunidade da associacdo

97 Conforme entrevista realizada em 23/11/2020.
%8 Conforme entrevista realizada em 05/11/2020.
% Conforme entrevista realizada em 05/11/2020.
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quilombola, isso ndo existe aqui toda e qualquer situacdo serd resolvida pela diretoria da
associagdo juntamente com os sécios e moradores” (JOSE LOPES, 2020). '®

E relevante destacar, as cerimdnias ligadas ao protestantismo também possuem uma
orientacdo seguida pela demais igreja evangélica realizada por um obreiro, pastor, ou
missiondrio, sendo a manuten¢do dos usos e costumes feitos presencialmente por uma figura
institucionalizada ocorrendo os cultos uma vez por semana no domingo. Diferentemente do
catolicismo popular, dos guardides da tradi¢do, os administradores responsaveis pela igreja
protestante recebem continua formagdo que os capacita eclesiasticamente para as atividades
desenvolvidas. Consequentemente, este preparo/treinamento garante a existéncia de uma
mesma linguagem em todas as congregacdes de determinada denominacao.

Com relacdo aos modos de comportamentos dos evangélicos, percebe-se nas falas dos
entrevistados que o convertido tem o dever de dedicar-se ao sagrado e abster-se de atos
profanos. No seu entendimento classifica por coisas profanas vicios, jogos, dangas, bebidas
alcéolicas, devogao a santos, entre outros. O quilombola possui préticas culturais distintas,
estas congregam, entre outros elementos, dancas, religiosidade e cantorias de matriz
afrodescendente.

E pertinente ressaltar, a comunidade do Sitio de Castainho, de acordo com seus
moradores passa por grandes transformagdes na atualidade devido a hegemonia do
catolicismo e protestantismo, uma vez que os convertidos evangélicos deixaram de realizar os
rituais culturais e religiosos, afro-brasileiros, tdo comuns no Quilombo. Desse modo,
compreende-se que as praticas religiosas refletem nesse sentido, a dindmica da construcio das
identidades, que acabam por se fazer no interior dessa comunidade, cuja memoria do passado
ficou no imagindrio dos quilombolas apenas como fatos de uma tradicdo que foi substituida
por novos hébitos e costumes.

Diante disso, pode-se concluir que a identidade religiosa estd ligada a duas questoes: a
temporalidade e espacialidade. O que traz a tona, o conceito de pertenca que permite nessa
perspectiva o reconhecimento ndo necessariamente a condicdo institucional do que diz
respeito a opg¢ao religiosa. Por isso, pode-se considerar, o conceito de identidade do ponto de
vista institucional se faz necessdrio. Assim sendo, essas transformacdes ddo conta que a
evangelizagdo afetou diretamente a forma de viver dessa comunidade, principalmente quanto

aos seus costumes e hdbitos. Por conseguinte, “através dela, isto ¢, da identidade que se

100 Bxcerto extraido da entrevista realizada em 05/11/2020.
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demonstra a materialidade da religido, bem como pela qual o individuo se identifica”
(ROSENDAHL E CORREA, 2001).

Portanto, compreendemos que a identidade quilombola protestante é formada numa
relacdo de confrontagdo com o catolicismo apostélico romano, bem como em oposicdo as
préticas religiosas de matriz afro-amerindia. ' Apés descrever a vivéncia religiosa na

Comunidade de Castainho, procuraremos na proxima sec¢ao discutir as conversoes religiosas.

4.2. As conversoes religiosas

Entendemos por conversao o sentido de "mudanca”, "transformacdo" tanto no nivel de
ideias como no nivel de préticas. Além daquele que troca de uma religido para outra distinta,
"o termo conversdao € utilizado também para caracterizar a entrada em uma nova religido,
capaz de transformar a cosmovisdo do sujeito, mudar a identidade do converso e alterar sua

relacdo com a realidade e o mundo" (GOMES, 2011, p. 158).

Assim sendo, conforme o mesmo autor podemos diferenciar o termo "conversdo" do
termo "adesdo", sendo que, por adesdo entende-se qualquer forma de participagdo em um
movimento religioso, sem que haja alteracdo sistematica do estilo de vida. Entretanto, a
conversao abrange transformac@o no sistema de valores e visdao de mundo. Portanto, o novo
converso adquire novas praticas, novos costumes e novas atitudes diante da vida, fendmeno
este que representa para a vida do converso "uma divisdo de antes e depois da conversao"

(ALVES, 2005, p.75).

Conforme Wilson (2015), atualmente uma extensa literatura no que se refere a
conversdao religiosa, no entanto seu significado tem constituido uma questdo que tem
historicamente provocado os pesquisadores da religido. Desse modo, Valle afirma que: "A
no¢do de conversdo ndo €, evidentemente, univoca e ndo pode tampouco ser deduzida"

(VALLE, 2002, p.66).

Ainda segundo Wilson (2015) considera-se um significado cldssico em Psicologia da
Religido a teoria de William James. Desse modo, cabe esclarecer que William James

considerava a conversdo "como sendo uma irrup¢do de energias e motivagdes que nao tinham

101 Os estudos de John Burdick tém evidenciado que o pentecostalismo rejeita toda e quaisquer préticas e crengas
de matriz africana. Maiores aprofundamento consultar: BURDICK, John. Pentecostalismo e identidade negra no
Brasil: mistura impossivel? In: MAGGIE, Yvonne; REZENDE, Cldudia Barcellos (orgs.). Raca como Retérica:
a construcio da diferenca. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2002. p. 185-212.
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maiores conexdes com o meio cultural e as tensdes da época" (VALLE, 2002, p.62).
Entretanto, no transcorrer do tempo ocorreram respeitdveis progressos nessa area, de modo
que, "nas décadas seguintes com os avangos da sociologia e da antropologia, a preocupacao
dos pesquisadores voltou-se para os aspectos de natureza psicossocial e psicossocioldgicos”

(VALLE, 2002, p.56).

Ressalto ainda que, a conversdo também se diferencia por novos esquemas de
significacdo. Desse modo, a conversdo é "um processo psicossocial que se caracteriza pela
desestruturacdo de esquemas de significacdo, seguido pela adocdo de outro, estruturalmente

distinto do primeiro" (ALVES, 2005; p. 73).

Mas, como explicar o processo de mudanga cultural ocasionado pelas conversdes.

Segundo o autor, um processo de mudanga cultural pode ser visto da seguinte forma:

1) assimilagdo, quando certos grupos, ao lidar com circunstincias novas,
adéquam-nas as categorias da cultura anterior; 2) reprodugao transformativa,
que atestaria um esforco para relacionar categorias antigas ao mundo
contemporaneo, tendo por consequéncia uma transformacdo das relagdes
entre as categorias tradicionais; 3) adogdo, que admite ser possivel adotar
uma nova cultura por inteiro, abrindo mao de esforcos conscientes que
desejariam adequé-la a categorias tradicionais (BANAGGIA, 2009, p.201).

Nesse sentido, em se tratando de conversdo religiosa percebeu-se importante analisar
sua ocorréncia em CRQs, haja vista, que apresentam um pluralismo em seus rituais religiosos.
Assim, as praticas religiosas afro-brasileiras tém seu papel essencial na cultura dos grupos de
quilombolas.

As religides de matrizes africanas fazem parte da formagdo cultural brasileira. Mesmo
aqueles que ndo sejam adeptos, acabam se relacionando de alguma forma com as préticas
culturais, sociais e simbélicas dessas religiosidades. Conforme Clifford Geertz a defini¢do de
cultura se mostra eficaz para o esclarecimento de toda a simbologia presente nas
manifestacoes culturais de uma comunidade. De acordo com o autor, a cultura consiste em um
sistema de definicdes dos fendmenos culturais, tornando-se responsavel por produzir o saber
popular. De tal modo, a cultura é uma teia transportada de significacdo que se manifestam em
forma de simbolos, sinais, rituais, signos e codigos explicados pelo sujeito a partir do seu
referencial tedrico e de sua vivéncia cotidiana.

Portanto, no entendimento de Clifford Geertz, a cultura,
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[...] denota um padriao de significados transmitidos historicamente,
incorporado em simbolos, um sistema de concepcdes herdadas expressas em
formas simbdlicas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e
desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em relacdo a vida
(GEERTZ, 2008, p. 06).

Ainda segundo o mesmo autor, a religido estd intensamente relacionada a
desenvolvimento do saber popular, e, consequentemente, por meio dessa constru¢ido, homens
e mulheres explicam as suas experiéncias: quando se executa um samba, a0 comer uma
feijoada, ao receber os cuidados de uma benzedeira, ao tomar um cha de erva medicinal, ao
usar plantas e objetos como amuletos ou para afastar mal olhado, etc.'%? De tal modo, essas e
outras préticas, incluidas de forma direta ou ndo com as religides, perpetram parte das nossas
tradicoes sendo influenciadas pelas praticas e costumes de diferentes povos africanos. Por
conseguinte, como o modo de vida das populacdes africanas esteve consecutivamente ligado
ao sagrado, a maioria dessas préticas tém simbologias relativas ao religioso (CUSTODIO,

2017, p. 166).

Assim, a religido ajusta as a¢cdes humanas a uma ordem césmica imaginada e projeta
imagens da ordem césmica no plano da experiéncia humana e por isso a religido € um sistema
de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras disposicdes e
motivacdes nos homens através da formulac¢do de conceitos de uma ordem de existéncia geral
e vestindo essas concepcdes com tal aura de factualidade que as disposicdes e motivagdes

parecem singularmente realistas (GEERTZ, 1989, p. 103).

Portanto, afirmamos que a religido ndo se define apenas como institui¢cao politica e
social, mas também como um fendmeno “antropoldgico existencial” (BAUMAN, 1998, p.

209), que confere ao ser humano sentido existencial e social por meio dos ritos e simbolos.

Segundo Z. Bauman, religido “[...] ¢ o nome que damos a atividade que nos permite
sentir que estamos em contato com esse mundo numénico além de nds proprios, que
indubitavelmente ¢ um mundo da imaginacdo, da fantasia projetada e da sensibilidade do
espirito inconsciente”.!®® Deste modo, as coisas e os seres sagrados, assim se cré, protegeriam
o individuo e seu grupo, enquanto os seres e coisas profanas seriam os elementos submetidos
a privacOes proprias de quem vive no mundo profano. Sendo assim, os rituais prescritos pela

crenga que sustenta esta divisdo dualista do mundo € o modo pelo qual alguém que se

12GEERTZ, Clifford. A Interpretacdo das Culturas. Rio de Janeiro, LTC; 2008.
103 BAUMAN, Zygmunt. O mal-estar da pés-modernidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1998. p. 207.
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encontra no espago profano pode entrar em contato com os seres sagrados e o ambiente em
que se encontram.

Portanto, o sagrado representa um anseio de poder que o ser humano por si s6 ndo
possui, uma energia que agiria sobre a realidade profana na qual ele se encontra. A religido
representa a consciéncia da insufici€ncia humana, e ele é vivido na admissdo da fraqueza
(GREUEL, 2008).

O alto grau de desenvolvimento das sociedades complexas e a ampliagdo do processo
de globalizacdao incidem nas percepcdes dos individuos em relagdo as suas sociedades,
provocando como reagdo uma procura de identificagcdes mais imediatas com os componentes
culturais circunstanciais, a exemplo do que € proposto pelas tradi¢des religiosas.

Desde a origem, o universo de mitos, simbolos e ritos permeiam o que se entende
como o exercicio da fé e sua convergéncia a uma religido. Em tempos de Pés-Modernidade,
evidencia-se o arrefecimento da religiosidade inquestiondvel, em multiplas esferas, tornando-a
menos relevante em consequéncia de transformacdes residuais, em que se verifica um
rechacamento as religides. Nao obstante o apegamento da fé personalizada continua em alta,
pois € possivel ouvir relatos de fiéis, do tipo: eu tenho fé em um ser maior; eu tenho fé em
uma energia que vem dos céus; eu tenho fé em uma luz divina; e outros.

Destaco ainda, que além de outras distintas maneiras de se vivenciar essa fé, como por
exemplo, quando alguns féis afirmam: eu me energizo deste ser superior ao ouvir uma
musica; eu me encontro com DEUS e falo com ele quando estou pintando; eu sinto a presenca
do dono do mundo quando, em siléncio, observo a natureza; entre outros. Destarte, percebe-se
ndo mais haver um paradigma padrio de fé, e sim uma customizagdo pessoal desta, enquanto
que para a religido isto ndo € possivel, ainda.

Neste sentido, a identidade religiosa se compde também por meio de miultiplas
interacOes, sejam elas internas, externas, fracas, fortes, estdveis ou contingenciais. Assim, a
consequéncia destas interacdoes ndao € dada e acabada, ao contrdrio, sdo flexiveis, mutdveis e
permeados por for¢as contraditorias. As identidades podem mudar de maneira imprevisivel. A
identidade do cidadao é determinada a partir de sua admissdo em microuniversos e de
escolhas pessoais e/ou contratual. O individuo pode intensificar e fazer uso de determinadas
performances identitdria de acordo com a situacdo. A pessoa nio € passiva € nem totalmente
submissa aos processos identitdrio. De tal modo, a extensdo identitaria ndo € um valor absolu-
to, principalmente aquela religiosa. Portanto, a andlise da identidade religiosa ndo pode ser
feita a partir de sistemas de religides concretizadas e fixas historicamente (OLIVEIRA, 2015,

p.45).
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Cabe destacar, que a identidade religiosa € intensamente influenciada por fatores
imprevisiveis. Da mesma forma em que os grupos humanos surgem, eles evanescem, ou seja,
se decompdem e se reagrupam outra vez, as vezes t€ém fundamentos intelectivos simples,
univocos e as vezes complexos. Consequentemente, a identidade religiosa necessita ser
inventada em relacdo a um grupo humano, em um mundo de reais relagdes simbdlicas
(OLIVEIRA, 2015, p.45). 1%

Diante do mencionado, importa salienta, que as préprias religides de matrizes
africanas, procedentes de sociedades ditas “tradicionais”, passaram por um extenso processo
de ressignificacdes e adaptacdes na sociedade brasileira, ocasionando consequentemente o
surgimento de novas praticas religiosas completamente hibridas e que, a partir do século XX,
integram-se ao quadro religioso brasileiro como possiveis alternativas a disputar fiéis no ja
disputadissimo mercado religioso brasileiro (PRANDI, 2004).

Desse modo,

nas religides tradicionais, as concepg¢des religiosas apresentam-se de tal
modo entrelagadas aos modos de vida e aos costumes vigentes, de tal modo
aderidas ao existente, que ‘todos os ramos da atividade humana estdo como
que capturados num circulo de magia simbdlica’, conforme palavras de Max
Weber. (...) J4 nas religides racionalizadas de Weber, as concepgdes e

3

valores religiosos sdo afirmados ‘a parte’, ‘acima’, ‘fora’, ‘a frente’, ‘no
mais dentro’ ... e a relagdo desta forma de religido com a sociedade (ja
secular) passa de intima a distante, de espontdnea e tranquila a problematica
e tensionada (PIERUCCI; PRANDI, 1996, p. 11).

E pertinente destacarmos, que nas sociedades modernas j4 ndo hd mais exclusivamente
um unico codigo religioso que orienta a vida dos cidaddos como ocorre nas sociedades
“tradicionais”. Assim, uma caracteristica marcante na modernidade corresponde a todo o
aparato politico, social e até econdmico, haja vista, que € influenciado por um cddigo
religioso preciso, protegido por crencas que remontam a antigas tradi¢cdes, concretizadas por
anos e anos e passadas de geracdo a geracdao. Logo, ao surgir em uma sociedade deste padrao
ndo se pode optar no que crer, uma vez que os ditames religiosos estdo tdo entranhados na
vida em sociedade que eles sdo naturalizados, como se tivesse sido assim desde sempre, 0 que

se constitui em uma tradi¢do. “Nao se concebe, portanto, a ideia de transito religioso, uma vez

193OLIVEIRA, Irene Dias de. Religido e as teias do multiculturalismo. 2015.
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que ndo ¢ admitida a possibilidade da conversdo, conceito tdo caro a chamada sociedade
moderna” (NOGUEIRA, 2020, p.65).'%

Portanto, a modernidade tem proporcionado uma verdadeira proliferacdo de
preferéncias religiosas que permanecem disponiveis a todos, induzindo a possibilidade de que
os sujeitos apresentem maior liberdade para decidir sobre a filiacdo religiosa que deseja
representar, pertencer a nenhuma ou até mesmo misturar distintas religides. Assim sendo,
conforme Antoniazzi (2003) esta tem sido a convergéncia mais comum nas sociedades
modernas, levando a fenomenos como da “dupla-pertenga”, em que fié¢is convivem ao mesmo
tempo com duas ou mais praticas religiosas, ou do “crer sem pertencer”’, em que individuos
compdem seu sistema de crenca sem necessariamente estar vinculada a alguma instituicao
religiosa (HERVIEU-LEGER, 2008). '%°

Conforme a mesma autora:

Nas sociedades modernas, a crenga e a participacdo religiosas sdo ‘assunto
de opgdo pessoal’: sdo assuntos particulares, que dependem da consciéncia
individual e que nenhuma instituicdo religiosa ou politica pode impor a
quem quer que seja. Inversamente, a pertenga religiosa de um individuo e
suas crengas nao podem constituir um motivo vélido para exclui-lo da vida
social, profissional ou politica, na medida em que elas ndo pdem em questdo
as regras de direito que regem o exercicio dessas diferentes atividades
(HERVIEULEGER, 2008, p. 34).

Neste sentido, Oliveira (2011) defende que, tendo em vista, o aumento do niimero de
instituicdes religiosas, consequentemente ocorrerd a disputa de distintas institui¢des religiosas
a procura por fiéis, sendo assim, logo este cendrio se tornard estabelecimento de um
verdadeiro “mercado religioso”, pelo qual os bens simbdlicos e solugdes magico-religiosas
sdo apresentados aos clientes, que procuram consecutivamente a melhor oferta.

Com base na obra de Alencar, constatamos que tanto o hibridismo cultural, a
miscigenacdo, como o sincretismo religioso criou no ambiente brasileiro uma ambiguidade
dessa complexa “identidade protestante/evangélica brasileira”. Deste modo, segundo o mesmo

autor:

105 Nogueira, Léo Carrer. Construgiio da identidade religiosa em templos espiritualistas frente a religiosidade
cristd: a prética do Espiritismo em Porangatu (Goids — Brasil). Estudoes de Religido, v. 34, n. 1. 61-80. Jan.-abr.
2020. ISSN Impresso: 0103-801X - Eletronico: 2176-1078. Disponivel:
file:///C:/Users/FRAGOSO/Downloads/9702-36916-2-PB%20(2).pdf. Acesso: 06/12/2020.

106 ¢¢

Na Modernidade, a tradi¢@o religiosa ndo constitui mais um codigo de sentido que se impde a todos”
(HERVIEU-LEGER, 2008, p. 34).
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Nao é branco, anglo-saxOnico, racionalista, encorpado de categorias
conceituais filoséficas e teoldgicas, moderno, estrangeiro, nem sistematizado
em compéndios. Mas, também ndo € absolutamente oral, festivo, moralista,
sensorial, experimentalista e libertdrio. E ambiguo, pluralista, intermedidrio,
carnavalesco, sincrético. Enfim nem branco, nem preto. Protestantismo
tupiniquim mulato. Nada mais Brasil (ALENCAR, 2005, p. 149).

Assim, diante desse contexto, o censo 2010 do IBGE, nos revela que o Brasil ainda € a
maior nacdo catdlica do mundo, no entanto, nos dltimos anos, a Igreja Catdlica teve uma
reducdo por volta de 1,7 milhdes de fiéis (12,2%). O declinio dos catdlicos e a ampliagdo das
correntes evangélicas ja era uma expectativa; todavia, pela primeira vez, o Censo de 2010 do
IBGE detecta uma queda em nimeros absolutos.

Tomando como referéncia os dados do IBGE, é de suma importancia ressaltar as
pressdes dessas instituigdes religiosas na disputa do campo religioso da comunidade de
Castainho. Neste sentido, cabe destacar, que o espaco religioso da comunidade de Castainho é
muito complexo pelo fato da ndo existéncia de multiplas denominagdes, mas
hegemonicamente ocorre concorréncia de grupos cristdos catdlicos e protestantes
representados pela igreja presbiteriana fundamentalista que almejam aumentar de forma
quantitativa o nimero de devotos neste espaco publico e as adesdes.

E relevante destacar, que hd muitos anos o grupo o territério de Castainho vinha
recebendo visitas repetitivas de sacerdotes principalmente catdlicos que buscavam converter
os fiéis a seus dogmas. Sendo assim, anos seguidos dessa catequese induziram a influéncia de
ritos e oragdes catdlicas as “senzalas”, ocasionando consequentemente seu desaparecimento,
além de ter deixado nos residentes do quilombo resquicios de descontentamento. Nesta
perspectiva, o grupo quilombola lutava para manter suas crengas, como explica o relato de

uma entrevistada que praticava rituais de origem catdlica,

“nods tinha nossas crengas, cada um acreditava no que queria e que achava
certo e que nos trazia o bem. Outros vivia como bichos sem saber nada. Hoje
ta diferente, temo que ser unido na mesma fé, nas leis de Deus e Ele manda
s6 fazer o certo. Mais ainda tem gente teimosa pra culd que escondida vive
de feiticaria” (MONTEIRO, 1985, p.78).

Em se tratando da questdo de convengdes, observa que, ao longo dos anos, segundo a
mesma autora, a titica da catequese seguida pelo padre levou ampla quantidade de fieis a
seguirem os dogmas da pratica do catolicismo sob a orientacdo do sacerdote. Desse modo, a

estratégia adotada incidia em:
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a) no apoio da igreja para a construcdo da capela e de uma sala de aula
anexa; b) na colaboragdo do sacerdote na contratacdo de uma professora pelo
Mobral; ¢) na maior integracdo do grupo com os demais habitantes da 4rea,
pelo fato das cerimOnias realizadas na capela sob orientacdo de sacerdote
passarem a ter ades@o também de pessoas de outros locais; d) na participacdo
dos fiéis, através de convite do sacerdote, em festividades religiosas na zona
urbana de Garanhuns (MONTEIRO, 1985, p. 78).

E pertinente destacar, que a concordincia do grupo quilombola das priticas do
catolicismo satisfez suas aspiracdes de conexdo e de ascensdo na sociedade local. Assim,
acreditamos consequentemente as adesdes representaram para os quilombolas a redefinicdo de
sua imagem, além de conseguir os mesmos direitos € cumprir os mesmos deveres religiosos
dos “brancos” da do grupo social a que representam. Essa situacdo demonstra que os
quilombolas almejavam, por meio da adesao a religido dominadora, conquistar uma posi¢ao
mais admirdvel fora dos limites da comunidade (MONTEIRO, 1985, p.78).

Neste cendrio de mudancgas considera-se segundo Pierucci (2004) que:

Nas sociedades pds-tradicionais decaem as filiagdes tradicionais. Os
individuos tendem, nessas formacgdes sociais, a se desencaixar de seus
antigos lagos, por mais confortiveis que antes eles pudessem parecer.
Desencadeia-se um processo de desfiliacdo, em que as pertengas sociais e
culturais dos individuos, inclusive as religiosas, tornam-se opcionais
(PIERUCCI, 2004, p. 14).

Neste processo o campo mostrard a sua face mais caracteristica que € a da disputa.
Enquanto a estrutura de cada campo € marcada pelo peso de cada agente neste, portanto pela
quantidade de capital especifico (pois cada campo gera uma espécie de capital distinto) que
cada um possui (BOURDIEU, 2004c) dois movimentos dinamizam esta, seja 0 movimento
por busca de manutencdo do status quo seja o por busca de alteracdo deste, porém
tendencialmente reproduzindo as regras do jogo (BOURDIEU, 2005).

Diante dessa conjuntura percebe-se, que a comunidade de Castainho passa por uma
crise identitdria, o grupo de remanescente nao se identifica mais com o referencial que vem do
mundo cultural quilombola abrangendo sua religido e religiosidade. Deste modo, com base
em Stuart Hall afirmamos, que esta crise identitaria, “faz parte de um processo mais amplo de
mudanca, que estd deslocando as estruturas e processos centrais das sociedades modernas e
abalando os quadros de referéncia que davam aos individuos uma ancoragem estavel no
mundo social” (HALL, 2004, p. 7).

Em relacdo a natureza multipla da identidade o mesmo autor destaca:
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O sujeito assume identidades diferentes em diferentes momentos,
identidades que ndo sdo unificadas ao redor de um ‘eu’ coerente. Dentro de
nés hd identidades contraditérias, empurrando em diferentes diregcdes, de tal
modo que nossas identificacdes estdo sendo continuamente deslocadas
(HALL, 2003, p. 13).

Portanto, a comunidade de Castainho vem rompendo a sua histdria, consequentemente
tem se distanciado de suas referéncias religiosas de matriz africana, atualmente o grupo
quilombola estd sobre a tutela de grandes organizagdes religiosa, como do catolicismo e do
evangelismo, no caso, a Igreja Presbiteriana que estd de alguma maneira disputando este
espaco para ser hegemodnica futuramente. Mas, é importante enfatizar que, a religido
pentecostal sabe que os praticantes de umbanda sdo poucos, ou talvez, ninguém se apresente,
consequentemente, o espaco fundamentalmente cultural e religioso encontra-se disputado pela
Igreja Catdlica e igreja presbiteriana fundamentalista.

E importante afirmar que, a perda da identidade religiosa, vem ocorrendo no decorrer
do tempo, consequentemente, as pessoas mais velhas foram esquecendo suas raizes porque
nao existe um “templo” de religido de matriz afrodescendente na comunidade, o grupo tinha
algumas praticas como ainda hoje existe de maneira fortemente reduzida. Mas, a auséncia das
manifestacoes da identidade religiosa vem ocorrendo, a principio, pela falta de continuidade
da tradicdo, ou seja, os antigos praticantes vao morrendo e nao se consegue formar sucessao
pela parte da nova geracao.

E de extrema importancia enfatizar, que a juventude de hoje Castainho passam por
uma crise de referenciais religiosos, os jovens sdo alheios a religiosidade tanto catdlica como
de matriz afrodescendentes, bem como, evangélica. Os velhos vdo passando, os novos nao
estdo apegados a sua matriz africana e, consequentemente, vao se distanciando e
aprofundando o esquecimento de suas raizes afrodescendentes. E isso que estd sendo

afirmado pelo entrevistado abaixo, que diz:

Entdo eles mesmo com o tempo nio foram questdo do evangelho de entrar
aqui, com o tempo foram perdendo a identidade deles, a questdo ndo foi o
protestantismo entrar aqui. Mas foi a questdo os velhos vdo morrendo, vao
esquecendo suas raizes. E essa juventude esses novos que estdo entrando sao
pessoas alheias infelizmente, os jovens sdo alheios a religiosidade tanto
catdlica como de matriz afrodescendente, como evangélico, os jovens estido
alheios a religiosidade. Entdo, os velhos vdo passando os novos ndo estao
apegados a sua matriz africana, af vai consequentemente vao esquecendo as
suas raizes afrodescendentes (LINDINALDO CASTOR, 2020). '’

107 Entrevista realizada com Lindinaldo Castor Rodrigues, pastor, 56 anos de idade. Depoimento concedido em
10/12/2020.
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Em conversa com Lindinaldo Castor, observamos que a igreja evangélica perpetrou o
territério quilombola de forma passiva. A principio, a finalidade na sua implantacdo no
territério quilombola consistia na proposta de um trabalho voltado para evangelizacio com
criancas. Conforme o lider religioso evangélico ndo havia pretensdo para fundagdo do templo
presbiteriano, até porque uma instituicao evangélica Batista havia se instalado na localidade,
mas ndo obteve éxito.

Portanto, o objetivo consistia em acdes voltadas para a qualidade de vida das criancas.
As atividades de evangelizacdo ocorriam em baixo de pés de 4arvores, e, em seguida,
aconteceram na escola municipal da localidade, sendo implementados os trabalhos da escola
dominical comecando com cerca de 50 criancas e 10 adultos. Portanto, em 2006 com ofertas
de alguns irmaos de Garanhuns ocorreu a construcio do templo em 14/12/2006.

Cabe destacar, que a edificacio da creche na comunidade ocorreu devido a
apresentacdo de projeto para a constru¢do da mesma, haja vista que, a Igreja Presbiteriana em
Castainho nao tinha recursos financeiros para a executacdo desta iniciativa. A referida
proposta foi levada para Igreja Presbiteriana coreana situada em Sao Paulo, que diante a
andlise da proposta o referido projeto recebeu aprovacao. E, por meio de doagdo financeira do
Pastor Woo Sun Kim missiondrio da dessa referida denominag¢do evangélica, aconteceu a
construcdo e inauguracdo da creche Bethesda em 31/01/2009 (LINDINALDO CASTOR,
2020). 108

Diante das préticas de assisténcia social das institui¢des religiosas, é importante dar a
atengdo ao crescimento da igreja pentecostal em comunidades quilombolas, que se deve a sua
capacidade de suprir certas necessidades e aspiragdes dos individuos expostos aos impactos
das mudangas socioculturais que ndo conseguem dominar nem compreender. Nesse contexto
de elevada migracdo e drésticas transformacdes da estrutura social, as comunidades
pentecostais cumprem as funcdes de reconstruir as relacdes primdrias e a identidade perdida
dos que percorrem o trajeto rural-urbano (MARIANO, 2001, p. 49).

O mesmo autor afirma: '%°

As andlises defendem que a afiliacio ao pentecostalismo ocorre em
contextos sociais nos quais os individuos se encontram em posicao
desfavorecida ou em situacdo de marginalidade social e econdmica. Dafi, em
ambas, o pentecostalismo ser apontado como resposta (ou solugdo) para os
problemas sociais desses individuos. Neste aspecto especifico, as nocdes de

108 Conforme entrevista realizada em 10/12/2020.
109 MARIANO, Ricardo. Andlise sociolégica do crescimento pentecostal. Tese (Doutorado em Sociologia) —
Universidade de Sao Paulo (USP), Sdo Paulo, SP, 2001.
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anomia e indigéncia convergem. A nocdo de indigéncia, porém, baseada
numa perspectiva marxista, apresenta conotacdo politica e denota a
possibilidade de superacdo das injusticas e desigualdades sociais neste
mundo pela via religiosa, ao passo que a nocdo de anomia remete para a
possibilidade de o converso encontrar solucdo individual para seus
problemas de sentido e privagdo social (MARIANO, 2001, p. 67).

Ainda no que se refere ao crescimento da igreja evangélica na comunidade de
Castainho, outro fator relevante que deve ser destacado consiste na auséncia da Igreja
Catolica. As missas sdo celebradas, e quando solenizadas, os fiéis vao buscar e levar o paroco

na sua residéncia. Diante de tal afirmacdo o lider protestante enfatiza:

N6s moramos na comunidade, sentimos as dificuldades que eles sentem né,
vivemos com eles sentimos na pele o que eles sentem. A diferenca nossa
para a igreja catdlica é a seguinte: a Igreja Catdlica é ausente na
comunidade, nés somos presentes na comunidade participamos dos
problemas do dia-a-dia né. Entdo nés chegamos eles comecaram a vida de
uma perspectiva diferente. Porque nds vivemos como eles, trabalhamos com
eles, ajudamos em parte o que é possivel para melhorar a vida deles. Entdo o
que nds vimos € isso a igreja catdlica é ausente o padre vem quando vem
celebrar a missa e vai embora, nds ndo, nés vivemos 24 horas por dia aqui
convivendo sentindo, o que as pessoas sentem vivendo com eles
(LINDINALDO CASTOR, 2020). '

Diante do exposto, ressaltamos com base em informagdes dos entrevistados que a
influéncia pentecostal entre o grupo quilombola de Castainho € recente e os impactos ja
totalmente compreendidos. Segundo o pastor, a igreja presbiteriana hoje em dia é bem aceita
na comunidade, vista de forma carinhosa diferente de quando chegaram, havia o estigma de
que “crente” era inimigo do povo. Portanto, com o decorrer do tempo as pessoas veem,
segundo o pastor, que sao pessoas humanas iguais a eles e que trabalham para o beneficio de
todos.

Além disso, na atualidade os residentes veem que a Igreja Presbiteriana de Castainho é
voltada para o bem social da comunidade. Desse modo, o religioso defende que, eles nao
estdo ali para explorar as pessoas, mudar a religiosidade, mas, para contribuir da melhor
forma possivel dentro das possibilidades e assim colaborar com eles.

De acordo com os entrevistados a igreja presbiteriana vem desenvolvendo um trabalho
de grande relevancia com a Creche Bestchald atendendo mais de 150 criangas de Castainho e
outras comunidades. Outro ponto que devemos mencionar € a politica assistencial praticada

pela congregacdo presbiteriana, que sofre grande criticas.

110 Conforme entrevista realizada em 10/12/2020.
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Conforme relato abaixo consiste numa relacdo de troca, ou seja, o recebimento dos
beneficios estd atrelado a permanéncia dos fiéis na instituicdo religiosa. Desse modo, a
realizacdo das agdes sociais e assistenciais da igreja presbiteriana tem contribuido para a

conversao de quilombolas, conforme relato da entrevistada:

Eu acho que essas mudangas vém muito do ganhar da religido evangélica
daqui ela oferece muito. Ela oferece muita coisa em troca, entdo as pessoas
acabam se passando por ganhar alguma coisa, foi esse motivo que levou
mais pessoas para outra religido. Eles tinham uma creche prometia emprego,
eles prometiam davam muito presente, essa creche, e essa igreja eles vivem
de doagdes, entdo eles vivem de doacdes. Entdo eles recebiam muita coisa, e,
eles s6 davam para aquelas pessoas, s6 ganhava essas coisas quem vai para a
igreja deles entendeu. Se ndo for para a igreja deles ndo ganha, as pessoas
acabam, muita gente acaba passando por isso (VALMIRA BARBOSA,
2020). '

Com relacgdo a religiosidade existente no territério de Castainho, verificamos nas falas
dos entrevistados, a comunidade vem passando por um tipo de transito religioso, ou melhor,
abrindo espago para o crescimento da instituicao protestante. Ou seja, praticas assistencialistas
vém sendo o diferencial desse seguimento religioso. Apds o surgimento da Igreja
Presbiteriana muitos fiéis da Igreja Catdlica comegaram a migrar para o evangelismo.

Segundo os residentes, tal conversdo ocorre devido ao assistencialismo, haja vista, que
acoes sociais vém sendo realizado o ano todo no quilombo pelos presbiterianos. Assim,
ocorre distribuicdo de cesta bdsica, auxilio financeiro para desempregado, doacdes de material
de construcdo, esta estratégia na visdo de Joseane Lopes domiciliada se constitui em uma das
justificativas da migragdo.

Sendo assim, logo os quilombolas adeptos do catolicismo comegaram a mudar de
filiacdo religiosa, explicando que a religido catdlica tem pouco a oferecer, sobretudo
financeiramente como ocorre na outra religido. A entrevistada defende pelo contrario o
movimento catdlico, dizendo que este vive de doagdes, campanhas de arrecadacdo para seus
projetos sociais, diferenciando-se da Igreja Presbiteriana da comunidade.

Desse modo, essas afirmacdes expdem a ideia de que as conversdes vém ocorrendo, na

visdo de Joseane Lopes da seguinte forma:

Olha vem ocorrendo o seguinte né, porque em Castainho sé tinha a igreja
catolica s6 que assim toda igreja como qualquer igreja tem que ter algo que
os jovens o pessoal goste de participar sabe, algo que vocé se identifique
goste dali porque ali é bom animado e assim algumas igrejas deixam a

11 Conforme entrevista realizada em 05/11/2020.
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desejar. Voc€ vai para uma igreja negécio desanimado ndo gostei muito nao
vai para a outra mais animada. E ai é assim, aqui s tinha igreja catdlica
depois construiram igreja evangélica né. Ai o pessoal todo mundo comecou
ir para evangélica. Eles usavam muito de acdo social cesta bdsica, natal tem
isso, entdo todo ano eles tém algo a oferecer ao povo, sabe olha minha igreja
que eu vou ganho cesta bdsica, na igreja que eu vou o pastor me d4 isso, o
pastor me ajudou a construir a minha casa. E mais por gratidio. Sabe eu vou
pra 14, ai vai pra igreja se batiza tudo naquela igreja ali. A comecou a ganhar
mais pessoas né, ai o povo foi saindo da igreja catdlica ndo tinha o que
oferecer financeiramente. Ai comecaram a ir pra igreja evangélica,
comegcaram ai pra l4 o pastor ajuda. Ai o pastor ndo vou fazer a creche, todo
mundo queria os meninos botar na creche. Todo ano, ou, o ano todinho
sempre tem alguma doacdo, eu vou 14 buscar, porque eu sou da igreja, eu
vou 14 buscar, ai assim foi caminhando uma dimensdo maior mais que a
catélica entdo comegou a crescer mais. As pessoas comegaram af mais para a
igreja a participar alguns iam mais porque realmente é religido outros
beneficios sabe. Tinha ndo tem beneficio vao mais por causa disso. Eu tenho
uma colega minha ela disse 14 eu vou batizar, porque Deus € bom. Eu disse
acho que religido € coisa muito séria vocé devia pensar antes de se batizar
nessa igreja. Vocé€ devia pensar melhor porque eu quero vou pedir a Deus,
para pedir a Deus pode ser qualquer religido. Toda igreja tem sua doutrina
entdo vocé tem que seguir aquela doutrina, se vocé se batizar, vocé estd
dizendo olha vou seguir esta doutrina. A partir de hoje vou renascer vou
viver esta doutrina. Ai ela ndo, a igreja € bom tem os encontros tem num sei
o que. Ai eu td bom, ela se batizou passou um tempo ela veio, eu fui ndo sei
aonde foram dizer ao pastor foi a maior confusdo que nao pode estd em festa.
Ela veio me dizer com raiva arretada, olha porque estava num sei aonde
foram dizer ao pastor ele ndo gostou. Mulher o que disse a tu, ele disse assim
0 que tem haver a pessoa se batiza e ir a festa. Olhe procure saber qual a
igreja que vocé batizou qual a doutrina dela. Ela disse, ndo € uma igreja
normal ndo porque olhe assim como a catdlica outras religides tem coisa
restrita vocé deveria entender o que disse para vocé batizar € coisa séria. Nao
vou mais nio, ndo quero mais ndo, eu disse. Quando se tem um beneficio é
bom quando ndo vou para algum lugar que o povo acha, porque ele sabe
fulano foi para tal lugar ele ndo € da igreja mais ndo ta pecando € melhor
tirar fulano deixar s6 os outros daqui se tiver alguma coisa fulano nio ganha,
deixa fulano para 14. Foi o que entendi ela nido foi mais para igreja vai
quando quer, volta quando quer. O que € assim, o que eu vejo € isso nao é
porque assim a igreja de 14, ela tem mais coisa que o pessoal se apega mais
as coisas materiais fulano estd sem lencol, da fulano um lengol, hd fulano
estd sem comida porque ndo trabalhou ndo mais vai doar uma cesta bdasica.
Entdo esta é uma politica assistencialista € o povo gosta né. Isso ai vai
chamar mais ateng@o pessoal comeca a participar coisa que a catélica pelo
contrario arrecada dinheiro para poder ajeitar a igreja a daqui € assim é para
arrecadar dinheiro para a igreja ai faz festa para arrecadar dinheiro né
(JOSEANE LOPES, 2020). !1?

Compreendemos que a identidade quilombola protestante em Castainho vem sendo
constituida numa relacdo de disputa entre a Igreja Presbiteriana e catolicismo ainda

hegemodnico, bem como em oposi¢ao as praticas religiosas de matriz afro-amerindia. Embora

112 Conforme entrevista realizada em 23/11/2020.
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o protestantismo tenha perpetrado de forma amistosa o territério CRQC, e, apresente uma boa
relacdo com a identidade negra, no processo de conversdo, o que vem sendo evidenciado nas

falas dos moradores ¢ um processo de autonegacdo e abandono de praticas culturais

tradicionais do grupo quilombola que serd discutido no préximo tépico.

4.3. Tradicdo e a Pés-Modernidade: As trocas culturais e religiosas na Comunidade Sitio do
Castainho.

Nesta seccdo pretendemos discutir as transformagdes ocorridas pela influéncia da
religido nas praticas culturais e religiosa da comunidade Sitio de Castainho. Dessa forma, esta
abordagem estd fundamentada em depoimentos por meio de entrevistas com moradores da

comunidade em estudo.

Os territérios quilombolas e tradicionais, geralmente, tém uma relacdo direta com a
terra (entendida como forma de producdo e reproducao do trabalho familiar na comunidade),
representa também sua dimensao simbdlico-cultural que pertence ao territério. Segundo Anjos
(2006) entende o quilombo enquanto “territorio étnico, um espaco politico, fisico e social, que
estdo gravadas as referéncias culturais e simbélicas da popula¢do, um espaco construido,
materializado a partir das referéncias de identidade e pertencimento territorial”. Estando
expostas as caracteristicas subjetivas para interpretacao desses espacos territorializados Souza
e Pedon contribuem argumentando o seguinte:

Os simbolos, imagens e os aspectos da cultura sdo na verdade, valores,
talvez invisiveis, endogenamente falando, que para a populagdo local
materializa uma identidade incorporada aos processos cotidianos, dando um
sentido de territério, de pertenca e de defesa dos valores, do territdrio, da
identidade, utilizando-se vertentes politico-cultural, que na verdade sio

relacdes de poder e defesa de uma cultura adquirida ou em construgio

(SOUZA e PEDON, 2007, p. 132).

Dessa forma, os mesmos autores admitem que os valores (culturais, religiosos e
simbdlicos) estdo associados e internalizados nos sujeitos, sdo eles que vao dar sentido ao
territorio, ao sistema de valores e de identidades, pois estes sdo relacdes de poder na defesa de

um modo de vida.

A comunidade Sitio do Castainho € um Quilombo cujo modo de vida se particulariza a
partir de sua base econdmica e religiosa. Ao contrdrio dos Quilombos tradicionais essa

comunidade apresenta uma cultura diferenciada, resultado de algumas trocas decorrentes de
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um processo socio histérico. Sendo a maior mudanga a centralizacdo das atividades didrias

dedicadas a atividades culturais e religiosas.

Diante desse contexto, é valido considerar que essa comunidade a partir da
evangelizacdo passou a adotar novas posturas em relacdo as praticas sociais, culturais e
religiosas. Aspectos esses que foram analisados enquanto fendmeno. Para conhecer as préticas
culturais da comunidade e investigar o impacto da religiosidade no cotidiano desse grupo
quilombola foram feitas varias entrevistas entre o més de novembro de 2020.

Nesse primeiro momento foi feito contato com o lider comunitdrio Sr. José Lopes,
além de alguns moradores mais antigos dessa comunidade como José Carlos e seu Geraldo.
Logo, percebemos como essas pessoas eram conhecedoras da sua histéria, cultura e
religiosidade desse espaco. Homens, mas conhecedores de suas raizes e de sua historia e que
tem buscado frente a outros segmentos da sociedade (outras comunidades quilombolas, igreja,
governo) a manutengdo das tradi¢cdes quilombolas diante da modernidade.

Entender a luta pela conservacdo da identidade cultural e religiosa € sem sombra de
divida, um desafio em tempo de modernidade, tendo em vista que essa condicdo tem causado
certo enfrentamento frente aos novos significados trazidos na atualidade, cujo pertencimento €
relevante para o cidaddo quilombola.

Em relagdo as questdes culturais um dos entrevistados afirma:

A questdo cultural é uma questdo que a gente tem que trabalhar muito ela
que é de grande importincia que desenvolve o conhecimento da comunidade
na questdo cultural né tem outros tipos de cultural também. Na questio
religiosa eu tenho percebido que maioria da turma nova tem mudado de
religido ndo para a questdo do candomblé. Ele mais também a questdo nio
catdlica, mais sim a questdo de ser crente, porque quando morrer vai se
salvo. E ai ndo sei se € bem isso, porque a questdo do ser humano para se
salvar ndao é muito simples e muito propensa. Tem muito deles diz, eu falo
de religido porque por exemplo vou mudar para assembleia de Deus, entdo
vou mudar para a igreja batista porque cd tem seu jeito de cultuar sua
religido que acha que acha que mudar de religido vai melhorar de vida, ou
vai um dia quando vim falecer vai ser salvo, ndo sei se é bem isso. Mas cada
um pensa do seu jeito, mas eu penso que a juventude o foco dela estd para a
igreja dos crentes (JOSE CARLOS, 2020). '

O mesmo entrevistado afirma, que a comunidade deve preservar primeiro sua historia

que € uma questdao fundamental, considerando que a sociedade sem histdria deixa de existir, e,

“Entrevista realizada com José Carlos Lopes, agricultor, 63 ANOS, ex-lider comunitdrio. Depoimento
realizado em 12/11/2020.



180

os cidaddos reconhecem como quilombola devido ao contexto histérico. E importante saber o
que preservar, assim deve-se preservar o modo de viver até porque as tradicdes devem
permanecer porque muita gente é discriminada ficando assustado e na divida se deve assumir,
ou ndo ser quilombola. Dentro desse contexto é fundamental a preservacdo da religido e
cultura como forma de afirmacdo de seus valores devido a forte discriminacdo presente nas
relacdes sociais de nosso pais.

Sendo assim, José Carlos argumenta:

Pesquisador: Como reconhecida comunidade quilombola o que vocé acha
que ela deveria preservar como valor?

José Carlos: Eu acredito primeiro sua histéria. E a questio fundamental
porque a comunidade que ndo tem histéria ela ndo é comunidade e as
pessoas se conhecem porque é comunidade quilombola. E também saber o
que é mais importante para vocé preservar, porque veja sé a comunidade
quilombola quando ela é reconhecida pelo ministério da cultura pelo
governo federal ¢ uma meta do governo. Mas, a gente precisa que ato-
reconhecemos, o governo ndo precisa reconhecer s6 dd direito a essas
comunidades para que elas consigam a politica que € de direito. Ai a gente
acha que uma comunidade hoje para ser reconhecida que o governo
reconheca sé para ter direitos a algumas politicas, e, as politicas nao é
importante para as comunidades. Eu nio acho isso ai, eu acho tem que ser
simplesmente preservar a questdo do modo de viver até porque muita gente
quilombola ele é tao discriminado que as vezes fica um pouco assustado se é
ou ndo pode continuar sendo dizendo que é quilombola ou ndo. Mas se
constréi essa questdo nesta comunidade por direito de preservar suas
religides, preservar sua cultura (JOSE CARLOS, 2020). !4

Entretanto, ficou evidenciado na narrativa dos entrevistados, que o grande valor a ser
preservado consiste em primeiro a cultura, segundo a identidade se tornou o simbolo de
pertencimento dos residentes essencial no processo de afirmacdo e reconhecimento de
comunidade quilombola. Assim, evidencia-se a forte existéncia identitdria dos domiciliados
que alegam a preocupacdo de manter vivas as tradigdes. Sobretudo os grupos ai existentes
admitem que a identidade de Castainho esteja vinculada a campesinidade negra presente nas
terras dos antepassados. Sua origem comum, os lacos de parentesco, casamento endogamico,
saberes tradicionais € o modo de vida sempre inserido num padrao conflitivo com o sistema
dominante tecem identidade neste espaco apropriado.

Entende-se, contudo, que nio € possivel abordar a questdo da identidade de uma
determinada comunidade sem atrelar a ela o seu territdrio e sua territorialidade. Desse modo

Lopes defende,

114 Tdem.
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A nossa cultura € o que a gente presa mais mesmo com as dificuldades a
gente vem presando muito a cultura e a identidade. O auto reconhecimento
de se reconhecer como quilombola ndo perde isso a partir do momento que o
pessoal ndo se reconhecer como quilombola fica dificil como eles se
reconhece é mais facil conversar, € mais fécil explicar as situagdes. Nossos
antepassados eles tiveram um papel muito importante a gente escuta os mais
velhos, nessas situagdes para que a gente ndo venha perder a identidade
cultural. E importante muito para a gente imagino tendo que conviver com as
tecnologias com as situacdes fora da comunidade mais a gente presa muito
pela identidade cultural (JOSE LOPES, 2020). !'3

Um dos aspectos caracteristicos da valorizagdo da cultura é a valorizacao da danga.
Deste modo, ressaltamos quando nos referimos as questdes culturais, que o lazer sempre
esteve presente em quase todos os momentos da tradicdo desse grupo, o que significa estar
presente nas atividades sociais, econdmicas e religiosas. Destacamos assim, que 0s momentos
de lazer e diversdo como antigamente eram proporcionados na comunidade, sendo intitulados
como evento da cultura de antigamente, pelo qual se valorizava a danga em especial o samba
de coco.

Entretanto, define-se “a danga de coco” como forte sapateado, onde os participantes,
em circulo, dangam soltos. “Ela ¢ usada apenas na ultima etapa da construcao, servindo para
bater o chao” (MONTEIRO, 1985, p.65). O acompanhamento musical do samba de coco do
Castainho era feito com um ganzd, instrumento popularmente conhecido também como
mineiro.

De acordo com a autora acima citada, umas das qualidades da diversdo dos moradores
de Castainho e o enaltecimento acentuado da danca que podem ser classificadas em danga de
coco, danga de roda, aparelha trocada e mazurca. Desse modo, sempre que praticaveis, a
danca faz parte dos diversos acontecimentos e festividades. Logo, vale destacar, que a sua
inclusdo em quase todas as formas de divers@o baseia-se na necessidade que as pessoas t€ém de
manifestar abertamente suas alegrias.

E importante enfatizar no momento de descontracio era frequente que a danga do coco
dancada por casais, chamados de parelha ou pareia. Segundo Maria José citada por Silva
(2014) que exibe umas das composi¢des do samba de coco do Castainho, salientando qual era

o movimento que, dirigida pela musica, representa o samba de parelha:

Tinha uma musica que era x0 x0 meu candrio, que era cantando e
trocando as pareia. Af era: X6 x6 meu candrio, meu candrio cantador.
Candrio pega candria, meu candrio cantador/ x6 xd meu candrio, meu
canario cantador, canario rode a candria, meu canario cantador/Solte

115 José da Silva Lopes, agricultor, lider comunitério, 33 anos de idade. Depoimento concedido em 05/11/2020.
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pega outra candria, meu candrio cantador. Af vai soltando, ai aquele
candrio ele vai fazendo a roda todinha, até que esteja todo mundo de
seus par [es], todo mundo junto. Af um vai pegando e vai soltando pra
o outro. Por exemplo, fica uma fila assim e fica uma fila dos
candrio[s], o[s] candrio[s] sdo os homens. Af aquele candrio que vai
pegando, vai pegando e vai soltando pra o outro, ai o outro vai
soltando pro outro, ai no fim fica todo mundo com seu par, ai vai
cantando e vai trocando, um pro outro (SILVA, 2014, p.96).

Ainda segundo o mesmo autor, o coco era frequente e estava estreitamento ligado a
uma série de cerimdnias que marcam, em maior ou menor grau, ritualisticamente, o
movimento e a vida da comunidade. Entre essas festividades estdo os casamentos e
aniversarios, datas comemorativas (como os dias de Sao Jodo, Sdo Pedro e Santo Antonio) e
na ocasido de tapagem das casas de pau a pique, conhecidas também como casas de taipa.

Sobre esta prética cultural Silva (2014) descreve:

Z¢ Piaba afirma que quando “fazia a casa, na hora que terminava de tapa[ r],
a obrigacdo era o samba. E ndo era sé quando construia casa nio,
continuava. As vezes um dizia: vamos pra casa de fulano dancar samba. Af
ia; na outra semana ia pro outro canto”, o que demonstra a continuidade da
festa para além dos dias da tapagem. Z¢& Piaba complementa que o samba de
coco era feito pelo ato de “cantar e balangar aquele ganza. Enchia uma lata
com feijdo, amarrava o pano ¢ ficava balangando. Era bom. Ai era festa”
(SILVA, 2014, p.97).

Neste contexto, podemos evidenciar que a tradicdo cultural era muito forte, mas é
importante frisar que na atualidade evidencia-se um enfraquecimento dessa cultura que pode
ser justificado primeiro pela evangelizacdo e, segundo, pela proximidade com Garanhuns,
bem como a necessidade de se adequar aos modernos moldes da sociedade envolvente, em
muito vem cooperando para a anulacdo ou inibicdo de certas préticas quilombolas em

Castainho.

Diante do exposto, cabe aqui questionar ainda se neste grupo se conserva ou se perdeu

a sua origem africana, obtivemos as seguintes afirmagoes:

Pesquisador: Sendo uma comunidade quilombola vocé acha que ela
perdeu sua origem africana? Sim ou ndo, vocé poderia explicar?

E eu acho que ela vem perdendo ao longo do tempo porque hoje a gente
s60 tem a histéria mesmo né. E, assim a gente tinhamos aqui na
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comunidade danca, banda de coco e ai né, ao longo do tempo estd se
perdendo. (ENTREVISTADA 8).!'¢

Ela perdeu um pouco, justamente acredito assim por ela ser tdo proximo
da cidade outras pessoas se aproximaram demais da comunidade. E até a
questdo da pratica da sala aula de aula também. Eu acredito que a escola
contribuiu pra ter a religido ou ndo. Como vocé ver no préprio livro, eles
acabam deixando de lado a religido quilombola. Ai se o negro nio estuda
sobre ele, se ele ndo reconhece dificilmente ele vai se reconhecer naquela
religido (ENTREVISTADA 12). '’

Na verdade, Castainho tem um problema das comunidades quilombolas

z

aqui de Garanhuns. Castainho ela é mais proxima do municipio da
cidade de Garanhuns. Entdo ela acabou que se misturando muito com a
questdo da cidade. Entdo hoje se vocé tentar identificar uma pessoa que
mora na comunidade quilombola e, uma pessoa que mora na cidade vai
ser praticamente impossivel. A gente ja se familiarizou tanto com a
cultura da cidade que at¢ o modo de se vestir, 0 modo de falar se
confundem, apesar de que a gente tem consciéncia, a gente tem
consciéncia da nossa situacdo da nossa origem hoje a gente trabalha
muito forte isso (ENTREVISTADO 4).!13

No entanto, observou na realidade que o contexto da modernidade (novas préaticas
culturais baseadas no consumo privado de mercadorias) vem ocasionando impactos que
modificam as relacdes tradicionais estabelecidas no territério de Castainho. Assim, a
expansao das relacoes entre a cidade sobre o campo e a introducdo de novas tecnologias, sao
mecanismos do sistema capitalista que transformam as praticas de sociabilidade entre familias
tradicionais. Consequentemente, as mudancas da realidade local procedente da valorizagao do
espaco, refletiram na organizacdo da estrutura espacial no cotidiano, haja vista que esse
territério € cobica de posseiros, grileiros e especuladores que geraram conflitos pela posse da
terra.

E relevante considerar, que nas entrevistas analisadas podemos compreender, que as
mudangas, no territério € no modo de vida dessa comunidade, vém dissolvendo suas
particularidades e a possibilidade de resisténcia mesmo que remota ainda existe. Mas, de
acordo com Joseane — moradora e entrevistada por nds —, acredita na possibilidade desse
grupo encontrar uma forma de manter vivos os resquicios da cultura, sendo fundamental a

capacidade de lutarem, de persistirem e resistirem as transformacgoes.

Segundo relato da mesma:

116 Conforme entrevista realizada em 07/112020.
117 Conforme entrevista realizada em 05/11/2020.
118 Tdem.
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Olha assim, perdeu em parte, na parte da cultura ela perdeu muito, porque
em eventos culturais a gente tinha o samba de coco, tinha a banda de
pifano, tem a banda de pifano que estd um pouco defasada. A gente tinha
um grupo de danga que era muito forte, mas assim ficou muito
complicado né, porque assim, a cultura de Castainho por ser muito
proxima a cidade, entdo a cultura de Castainho foi se assimilando a da
cidade. E também os jovens as criangas e assim para eles ndo tiveram
muito interesse em continuar, o que se tinha entdo para eles foi melhor
assimilar uma cultura de fora do que a cultura deles. A gente € visto, 14
fora de jeito pejorativo sabe entdo muitos, tinham vergonha, outros nio
querem, tem medo, outros preconceitos né, de ndo participar a ndo eu nao
quero isso ndo. E melhor, mas nio querem participar muito nio. Entdo se
perdeu muito, a gente tenta manter ainda até um grupo de danca que eu
fiquei muito tempo a frente com as meninas e tudo é a gente. Assim
tentou manter mais a juventude hoje estd muito desligada das coisas, eles
estdo mais em coisas atual, coisa atual o que ja foi passado para eles ndo
interessa muito ndo. Hoje tentamos fazer um resgate, reativar alguma
coisa para que eles saibam a importincia da cultura para gente hoje a
cultura sempre foi importante a gente o que € hoje por causa da cultura, e
eles assim tem certo, sabe como dizer uma certa repulsa de nio aceitar
sabe porque o melhor € a cultura do outro a dele ndo € tdo boa assim. E o
que a gente tenta manter, tenta buscar, tenta enfatizar dentro da escola é
de mostrar a ele que a nossa cultura ela é uma cultura boa, ndo € nada que
pode envergonhar a gente que muitas coisas assim parte dos livros
diddticos. (JOSEANE LOPES, 2020).'"

Portanto, ficou evidenciado na fala da entrevistada que, contraditoriamente, estes
jovens se reconhecem na “cultura”, porém nao se percebem nas mesmas condigdes de vida
das geragdes passadas; querem para si a positividade que a nomeacdo comporta, mas a
vivenciam de modo distanciado e ndo a percebem como horizonte vidvel para suas
subsisténcias. De forma condicionada e concomitante entende-se que ha um afrouxamento na
transmissdo entre estes jovens e a geracdes que os antecederam. Logo, as tradigdes que
completavam as palavras de significados e colocavam os eventos na ordem historica das
comunidades, se tornam menos frequentes e sdo absorvidas de forma muito mais
fragmentada.

De acordo, com Valmira:

E a nova geragio na verdade hoje em dia ela estd muito distante de qualquer
tipo de religido que seja, tanto da religido que cultuavam antigamente como
da religiao mesmo de hoje, seja catélica ou protestante. O jovem ele td muito
distante, eu o acho muito distante quase ndo se ver de fato que eles realmente
pensam sobre religido. Aqui ja foram criados varios grupos o pessoal sai ai
volta de novo, ai vem outro e eles vio saindo, ndo vejo, ndo tem muito

119 Conforme entrevista realizada em 23/11/2020.
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interesse. O jovem ndo tem interesse pela religiosidade (VALMIRA

BARBOSA, 2020). 2

Assim sendo podemos compreender, que este distanciamento do jovem de Castainho
pode ser interpretado como resultado do anacronismo vivenciado por estes jovens — divididos
entre as comunidades e a cidade — e no seu “Entre lugar” (SANTIAGO, 1982), sua posi¢ao
entre dois mundos.

Podemos perceber, “entende o quilombo enquanto territério étnico, um espago
politico, fisico e social, que estdo gravadas as referéncias culturais e simbdlicas da populacdo,
um espaco construido, materializado a partir das referéncias de identidade e pertencimento
territorial” (ANJOS, 2006, p. 15). Logo, o territorio abarca diferentes acdes, que consistir em
relacionar a identidade, ao poder, a producdo, a manifestacdao cultural, ao modo como esses
sujeitos se relacionam com o meio.

Desse modo Souza e Pedon, afirmam:

Os simbolos, imagens e os aspectos da cultura sdo na verdade, valores,
talvez invisiveis, endogenamente falando, que para a populagdo local
materializa uma identidade incorporada aos processos cotidianos,
dando um sentido de territério, de pertenca e de defesa dos valores, do
territorio, da identidade, utilizando-se vertentes politico-cultural, que
na verdade sdo relagdes de poder e defesa de uma cultura adquirida ou
em construcdo (SOUZA E PEDON, 2007, p. 132).

Outro ponto saliente a ser mencionado consiste como as religides vém mudando as
préticas culturais na comunidade, tendo em vista, que tradicionalmente neste grupo as praticas
culturais e religiosas sdo muito fortes. Mas, segundo relato dos entrevistados atualmente a
comunidade se confronta com doutrinas religiosas cristds, muito frequente dentro nas
comunidades remanescentes de quilombos no Brasil. Ou seja, € evidenciado nas falas que
vem ocorrendo por parte dos convertidos da comunidade o abandono das praticas culturais e
religiosas.

Logo, fiéis da igreja evangélica recebem influéncia para abandonarem suas préticas
ancestrais e se tornarem cristdos humanizados, gerando um impacto sociocultural bastante
expressivo ao que ainda mantém viva a memoria do quilombo. Neste sentido, destacarmos na
fala do participante José Lopes um duplo sentido na aceitagdo da cultura afrodescendente por parte das

institui¢des Crista presente no campo religioso de Castainho que pode ser compreendido da seguinte

forma:

120 Conforme entrevista realizada em 05/11/2020.



186

Na verdade, € o catolicismo ele ndo influencia muito. O catolicismo € uma
questdo bem mais tranquila a pessoa que se declara catdlica ela nido tem
muito problema de participar de um grupo de danga de afoxé de origem
africana. O evangélico ele ji ndo tem esse pensamento apesar de ele
reconhecer sua cultura e sua origem ele j4 ndo pensa dessa forma ele tem
uma cultura diferente e prefere ndo participar das manifestacdes de origem
africana j4 tem um receio em relacio a isso (JOSE LOPES, 2020). '!

Mas Joseane Lopes afirma na sua narrativa, que as praticas culturais vém mudando,
assim, por exemplo, no més de maio pelo qual ocorre a reza do terco mariano, houve grande
reducdo de fiéis mais da metade porque agora sdo evangélicos. Em relacdo aos eventos
culturais também ocorreu grande reducdo de participantes nos grupos de danca, os integrantes
quando se convertem ao evangelismo se recusam a permanecer no grupo, alegando que a
religido evangélica ndo permite cultuar os orixds, nem dangar para eles, porque s6 temos um
Deus.

Enfatiza ainda a mesma, deste modo, sendo considerados Deuses o0s orixds nio
poderdo ser cultuados, pois seria pecado, entdo, € inadmissivel na visdo dos evangélicos.
Consequentemente os praticantes do grupo de danga comeg¢am evadirem, tendo em vista, a
tomada de decisdo entre escolher o grupo de danca e a igreja, a escolha pela igreja é unanime
pelos convertidos que alegam nao fazerem mais parte das atividades culturais visto que s@o
evangélicos e a religido.

Sendo assim, a participante ressalta:

Olhe vem mudando assim, por exemplo, no més de maio o més todo de
terco, o més todinho de terco, diminuiu digamos mais da metade porque a
maioria agora sdo evangélicos, entdo diminuiu muito. E na questdo assim
dos eventos culturais a gente tem um grupo de coco de danga daqui tipo
essas pessoas por sairem do grupo para poderem irem para outras religides, a
religido evangélica ndo permite que vocé va cultuar os orixds, que vocé
dance para os orixds porque a gente s6 tem um Deus entdo os orixds sdo
deuses ndo podem servir a outro Deus nio tem que escolher ou fica na igreja
ou grupo de danga, entdo o pessoal fica na igreja. Entdo comegou a desfalcar
os grupos culturais porque nao pode cultuar outro Deus a ndo se Deus, entdo
€ pecado se é pecado entdo ndo pode. Ai eu ndo posso dangcar mais nao
porque agora sou da igreja sou evangélica ndo posso mais participar é
pecado. Af eu disse ndo entendi porque é pecado a gente ndo ¢é da religido
assim da religido do candomblé a gente estd ali para dancgar para se divertir
mais nio para o terreiro para praticar aquela religido, mais € pecado se o
pastor souber nio posso ndo. Af comecou um grande desgaste af foi embora
o grupo de coco muito bom, pessoal que cantava e tocava foram para a
igreja. Ai algumas mies do grupo coco rebelde olhe meu filho ndo tocando

121 Conforme entrevista realizada em 05/11/2020.
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mais ndo estd indo pra igreja. Af estd acabando os eventos culturais e o terco
(JOSEANE LOPES, 2020). '*

Outro elemento muito presente nos relatos que deve ser considerado, consiste na
supervalorizacdo da religiosidade protestante, bastante criticado pelos participantes, haja vista
que a igreja nega e/ou demoniza a ancestralidade religiosa de matriz afro descendente. Neste
sentido, afirmamos que do ponto de vista da valorizacio da memoria, da cultura e da
religiosidade, ha uma desvalorizacdo da cultura negra, ou seja, uma situacdo muito comum
entre comunidades que passaram pelo processo de evangelizacdo.

Nao podemos deixar de considerar o papel social da Igreja enquanto institui¢do, mas
conforme Antdnio participante da pesquisa vem ocorrendo mudancas culturais devido a

conversdo pentecostal conforme descreve abaixo:

A meu ver em minha opinido é de forma totalmente direta, uma vez que
quando tinhamos 14 nos nossos antepassados uma religido de pratica
afrodescendente, né, as nossas manifestagdes elas aconteciam. E uma
mudanca que € assim a nossa cultura, a religido € uma vertente que estd
totalmente ligada a nossa cultura, veja, os nossos antepassados tinha uma
religido de descendéncia africana e sua forma de cultura era o que uma danga
de roda, né, uma festa ligada aos seus antepassados era ali uma comida coisa e
tal. Vejamos hoje a nossa forma de fazer religido, também provoca mudancas
na nossa cultura uma vez que essas pessoas, passando nossos antepassados,
indo embora e os jovens vindos e passando a trazer mais religides essas
manifestacdes passaram de ser enfatizadas digamos assim, ou seja, a religido
mudou a forma cultural desse povo (ANTONIO GINALDO, 2020). '3

O mesmo entrevistado enfatiza que “mesmo que passemos por varias mudangas nés
nunca vamos perder a esséncia das pessoas que nos formaram digamos assim, as pessoas que
formaram essa comunidade. A comunidade pode passar por mudangas culturais muito grandes,
mas a esséncia essa descendéncia do pessoal africano ¢ impossivel ser retirada da comunidade”
(Antonio, 2020).

Desta forma, ainda que as préticas e representacoes religiosas influencie a identidade
negra quilombola, ora negando e/ou desvalorizando sua ancestralidade religiosa de matriz
afrodescendente, pode concluir que as praticas culturais e religiosas atuais, nada mais sdo que
uma releitura, ressignificacdo e/ou recriacdo que foram sendo feitas, ao longo desse processo
de conversdo, inclusive préticas como estratégias de evangelizacdo, sobrevivéncia e

manutencdo da cultura negra na regido.

122 Conforme entrevista realizada em 23/11/2020.
123 Entrevista realizada com Antbénio Ginaldo da Silva Miranda, 17 anos de idade, estudante. Depoimento
concedido em 13/11/2020.
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4.4. A Religido, pluralismo e a crise de sentido em Castainho.

Entre os temas dominantes no pensamento contemporineo, o tema do
sentido ocupa como é sabido, um lugar privilegiado. A histéria desse
conceito cumpre um longo itinerdrio que vem desde as teorias gregas do
conhecimento sensivel, passa pelas doutrinas dos "sentidos” da Escritura e
dos “sentidos” espirituais na tradi¢do cristd ¢ vem finalmente alcangar uma
surpreendente atualidade no clima intelectual da modernidade. Ele
diversifica-se ai numa rica polissemia, cobrindo os dominios ldgico-
linguistico, epistemoldgico, psicoldgico, socioldgico e ético. O problema do
sentido apresenta-se aqui intimamente ligado ao problema da linguagem e a
atualidade de ambos se inscreve no espaco ideo-histérico da modernidade
no momento em que este alcanca sua configuracdo definitiva, tornando-se
nele plenamente visiveis as estruturas intelectuais profundas que o vieram
modelando ao longo dos ultimos séculos. Ora, a constituicdo dessas
estruturas e sua progressiva manifestacdo revelam a direcio de um
movimento de fundo que pode ser designado como a passagem da primazia
gnosioldgica do Universo do ser para a primazia gnosiolégica do universo da
representacio (VAZ, H.C. Lima, 1994, p.5).'*

Em vista disso, neste topico iremos explicar a perda de sentido das tradi¢cdes religiosa
dos individuos da Comunidade Sitio de Castainho, além das mudangas no jeito de pensar e
agir desse grupo no advento da modernidade.

Cabe elucidar, que a religiosidade do grupo pesquisado pode se manifestar por meio
das diferentes declaragdes religiosas, incluindo os cultos pentecostais que ndo retinem a
maioria dos residentes dentro da comunidade. Os catdlicos conforme ressaltamos
anteriormente ainda s@o hegemoOnicos, os umbandistas por ndo se declararem juntamente com
os sem religido acredita-se na possibilidade de frequentarem os cultos das religides cristas.
Haja vista, que isso s6 é admissivel, para esse grupo citado, por meio do sincretismo. Assim,
para eles, Deus € absoluto que cabe em qualquer tradicio. O que se pdde constatar. O
contrario ocorre com O grupo que pratica o evangelismo que ndo participa de outras
manifestacoes religiosas que ndo sejam de suas tradicoes.

De acordo com observacao realizada nas narrativas dos participantes, vem ocorrendo
uma crise de religiosidade no grupo evidenciada no abandono das tradicdes religiosas.
Demonstra-se dessa forma, que a nova geracdo tem uma forma diferente quando comparada
com a velha geracdo, nas suas ag¢Oes comunitdrias, na forma de agir, de comunicar, de

valorizar a heranca herdada dos descendentes que consequentemente ocasiona o conflito de

124 VAZ, H.C. Lima. Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, v. 21, n. 64. 1994,
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identidade. Ou seja, na sua forma de estar presente nos critérios que forma uma comunidade a

unido com as pessoas que vive.

E importante destacar aqui quando indagados sobre como a nova e velha geracdo

percebe as mudancgas religiosas e culturais na comunidade alguns participantes da pesquisa

responderam:

Pesquisador: Como a nova e velha geracdo percebe as mudancas
religiosas e culturais na comunidade?

Eu acho que vém de acordo com os pais, os mais velhos entendeu eles impde
o que deve ou ndo fazer elas ndo colocam como mérito seu. Elas veem isso
como algum de superioridade (ENTREVISTADO 9). '*

As velhas respeitavam mais nao julgavam e a nova geracao nao se interessa
muito, além de criticar a religidio (ENTREVISTADA 6). '*

Eu acho que é das manifestacdes dessas religides seja em tributos, festa
catdlica, dindmica evangélica, ou seja, resumindo nas manifestacdes que
essas religides provocam e destacam na nossa comunidade
(ENTREVISTADO 1). '¥

A nova geracio ela ja ver com mais naturalidade, os mais velhos nem tanto,
os mais velhos ji sdo mais tradicionais eles gostavam muito da parte de
danca grupo de cocd, Castainho tem um grupo de cocd, grupo de danca de
capoeira. Entdo o pessoal mais velho era muito ligado a essa questdo ainda
sdo. O pessoal mais novo, como eu falei como tem essa proximidade com a
cidade ele ja estd misturado, ele ja ver a questdo da mudanca ja ver com mais
facilidade, o mais velho ndo o pessoal mais novo ja tem facilidade de
conviver com essa situagdo. Mas, ai o catolicismo ainda predomina na
comunidade ele é predominante apesar dessas mudangas o catolicismo ainda
predomina (ENTREVISTADO 4). '#

Dificil como eu posso dizer as coisas de Deus, a gente para leva as pessoas,
convidar as pessoas, levar a palavra né, ndo € todas as pessoas que acolhe né,
que quer ouvir, que quer para ouvir € mais aquelas pessoas como posso
dizer. Eu nem sei explicar direito, e a igreja evangélica por incrivel que
pareca ela consegue mais convencer essas pessoas tanto os jovens como até
as pessoas adultas. Eu acho que € porque eles vdo as casas e assim, eles
insistem mesmo sabe. E a religido catdlica eu sinto muito em falar isso mas
eles assim, como posso explicar isso meu Deus, fica ndo faz essa pratica de
estd sempre nas casas das pessoas levando as palavras explica tem aquela
bem paciéncia de insistir mesmo. E ai eu tenho percebido que eles tém
convencido mais as pessoas (ENTREVISTADO 3). '

Assim o interrogado 4 ainda argumenta:

125 Conforme entrevista realizada em 23/11/2020.
126 Conforme entrevista realizada em 17/11/2020.
127 Conforme entrevista realizada em 13/11/2020.
128 Conforme entrevista realizada em 05/11/2020.
129 Conforme entrevista realizada em 12/11/2020.
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Na questdo religiosa, eu tenho percebido que a maioria da turma nova tem
mudado de religido ndo para a questdo do candomblé. Ele mais também a
questdo ndo catdlica, mais sim a questdo de ser crente, porque quando
morrer vai se salvo. E af nio sei se é bem isso, porque a questdo do ser
humano para se salvar nio € muito simples e muito propensa. Tem muito
deles diz, eu falo de religido porque por exemplo vou mudar para assembleia
de Deus, entdo vou mudar para a igreja batista porque cd tem seu jeito de
cultuar sua religido que acha que mudar de religido vai melhorar de vida, ou
vai um dia quando vim falecer vai estd salvo, ndo sei se é bem isso. Mas
cada um pensa do seu jeito, mas eu penso que a juventude o foco dela estd
para a igreja dos crentes (ENTREVISTADO 4). '

Entdo, podemos afirmar com base na conjuntura sécio cultural o cidadao quilombola
de Castainho convive ao mesmo tempo ao seu nivel particular, ao nivel da sociabilidade entre
seus familiares, do seu grupo social, e da sua prépria comunidade. Sendo assim, cabe destacar
segundo Bauman a prépria definicdo “identidade” surge em decorréncia da crise de
pertencimento e da necessidade de habituar-se criando novas identidades a partir do campo da
ideia, como mencionado acima. 3!

Logo, toda uma heranca transmitida das senzalas reflete no dia-a-dia dessa
comunidade criando territorialidades distintas que ora convergem ora divergem nas
confrontagdes de interesses interno. “Ao rebuscar os elementos culturais de uma possivel
esséncia africana recriam seus territorios na didspora, ressignificando seu espaco delimitando-
0 como um territério de negro, um mundo conceitual quilombola” (BARCELOS, 2010, p.8).

Desse modo,

a presenca das comunidades quilombolas contemporaneos na esfera social
ndo garante uma inser¢do harmoniosa, principalmente pela caracterizagio
identitdria e por ndo acompanhar as mudangas ocorridas na estrutura social,
econdmica e politica, que os isolam, aparentemente, do convivio com 0s
moradores da cidade onde se localizam (SILVA, 2015, p.208). *?

Para melhor compreensdo, cabe ressaltar a maneira como as comunidades
contemporaneas especialmente as quilombolas se deparam com as transformacdes estruturais
e institucionais que, por conseguinte ocasiona o isolamento cultural, isto é, consequentemente

a interagdo do individuo com a sociedade implicando sua identidade, ou seja, “o sujeito ainda

139 Conforme entrevista realizada 05/11/2020.

131 De acordo com Bauman, a ideia de identidade nasceu a partir da crise do pertencimento e do esfor¢o que este
provocou. Emergiu como ficgdo e ndo como uma experiéncia humana, contou com muita coer¢do para se
consolidar e se tornar uma realidade. O Estado moderno, aproveitando esse esforco, tornou um dever obrigatério
a todas as pessoas que se encontravam no interior de sua soberania territorial. Segundo Bauman, o “pertencer-
por-nascimento” significa que um acordo foi estabelecido para que o individuo pertencesse a uma nacdo que foi
imaginada e mediada por conceitos. (BAUMAN, 2005)

B2SILLVA, Adilson Rodrigues. Fendmeno quilombola: a constituicio da identidade cultural negra. Revista
Rascunhos Culturais. Coxim/MS, 2010.
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tem um nucleo ou esséncia interior que € o “eu real”, mas este ¢ formado e modificado num
didlogo continuo com os mundos culturais “exteriores” e as identidades que esses mundos
oferecem” (HALL, 2005, p.11).

No entanto, é esse entendimento que se encontra em alteragdo, pois o tradicional e
identidade conectava o sujeito a estrutura, aos mundos culturais, tornando-os unificados,
ultimamente esse contexto fragmentou-se. Diante desse contexto, afirmamos que nas
sociedades contemporaneas, o sujeito compde mdltiplas identidades, isto €, provisoriamente
utiliza-se de varias identidades, conforme Hall, “a identidade plenamente unificada, completa,
segura e coerente ¢ uma fantasia” (HALL, 2005, p. 13).

E pertinente ressaltar no que se atribui a construcdo da identidade religiosa na
contemporaneidade, hd uma tendéncia de cada vez mais ndo ser a institucionalizacdo, por si
s6, que demonstra ao individuo a sua religido, mas sim a estrutura psicoldgica do fiel em
questdo, a sua experiéncia subjetiva de fé. Logo, a institucionaliza¢do, ao que tudo sugere,
proporciona o lugar sagrado para que o fiel consiga atingir a sua subjetividade. Como

assegura Luckmann:

Nos diversos modelos de reflexdo e de consisténcia intelectual o
individuo tende, além disso, a restringir a relevancia das normas
especificamente religiosas as esferas que ainda ndo sio exigidas pelos
propésitos jurisdicionais das instituigdes seculares. Desta maneira a
religido se converte em um assunto particular. Nés podemos concluir
dizendo que a especializacdo institucional da religido, como também a
especializagdo de outras dreas institucionais provoca um processo que
transforma a religido em uma realidade cada vez mais subjetiva e mais
particular (LUCKMANN, 1973. p.131).

Diante do exposto admitimos com o desenvolvimento da modernidade, ocorre
aumento das informacdes dando espago para o aparecimento de novos codigos de valores e
comportamentos sociais, consentindo que ocorra o encontro de culturas, expandindo a
pluralidade cultural. Assim sendo, diante da presenca desta pluralidade que o sujeito
contemporaneo integra o sentido da sua existéncia. Berger e Luckmann advertem que tal
sentido ndo se da no sujeito isolado, mas no transcorrer da vida cotidiana, marcada pelos
diversos processos do agir social, e € somente neste atuar que se constrdi a identidade pessoal
o sujeito. Experi€ncias subjetivas sdo os embasamentos da constituicdo do sentido da

existéncia (BEGER; LUCKMANN, 2004). 33

133 BEGER; LUCKMANN, 2004. p. 17,
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Os mesmos tedricos defendem que o desenvolvimento da modernidade
consequentemente conduz continuamente a seculariza¢do, ocasionando um grande “prejuizo”
as instituicdes religiosas, secularmente portadoras de sentido para a sociedade, atingindo a
consciéncia do cidaddo.!** Assim, ela além de aspirar a extingdio das religides tradicionais,

> oficializadas

colabora para a divisio e mesmo o esvaziamento das ideias religiosas'?
(ANDRADE, 2008).

Portanto, o advento da modernidade ocasionou diferentes comportamentos em relacao
a religido. Sendo assim, muitos admitem que as instituicdes religiosas tenham sua
plausibilidade deteriorada, enquanto outros adotaram o ceticismo e muitos adotaram conduta

eclética frente a uma pluralidade religiosa. Nessa perspectiva Berger argumenta:

A secularizacdo acarretou um amplo colapso da plausibilidade das definicdes
religiosas tradicionais da realidade. Essa manifestacdo da secularizacdo a
nivel de consciéncia [...] tem o seu correlato a nivel socioestrutural (como
‘secularizacdo’ objetiva). Subjetivamente, 0 homem comum nao costuma ser
muito seguro acerca de assuntos religiosos. Objetivamente, ele € assediado
por uma vasta gama de tentativas de definicdo da realidade, religiosas ou
ndo, que competem por obter sua adesdo ou, pelo menos, sua atencgio,
embora nenhuma delas possa obrigd-lo a tanto. Em outras palavras, o
fendmeno do pluralismo € um correlato socioestrutural de secularizagdo da
consciéncia. (BERGER, 1985, p.139).

Desse modo, na concepcao individual, podemos ressaltar que a seculariza¢ido consiste
na aniquilacdo da plausibilidade da religido oficial, sendo representada, haja vista, pela
perspectiva de mundo pessoal. Assim, na sociedade moderna, pluralista, o significado da
existéncia concebida ao cosmo sagrado ndo € mais compreensivel pela universalidade das

136 gvaliando o conceito de

pessoas. Portanto, a secularizacdo, conforme Martelli,
secularizacio de Berger, estd em modesta associacdo com o desenvolvimento da
diversificacdo das escolhas, com as vdrias ofertas de concep¢des de vida, proporcionada pela
diversidade de instituigdes que se apresentam com propésitos diferenciados com a finalidade

de satisfazer as caréncias dos individuos (ANDRADE, 2008).

Assim, diante desse contexto, Berger acredita que o ser humano, a0 mesmo tempo em

que é produto e produtor da cultura, englobando uma grande sequéncia de possiveis

134 BEGER; LUCKMANN, 2004, p.47.

135 BITTENCOURT FILHO, José. Matriz religiosa Brasileira: religiosidade e mudanca social. Petrépolis:
Vozes, 2003. p.29-30.

136 MARTELLLI, Stefano. A religido na sociedade pés-moderna: entre secularizacio e desseculariza¢io. Sdo
Paulo: Paulinas, 1995. p. 92.
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interpretacOes, disponiveis na sociedade plural. Deste modo, a cultura conduz, dentre outros,
compreensdes € modos de subjetivacdo que sdo proporcionados ao homem, o que implica
dizermos que o ser humano tem a necessidade de dar sentido as suas vivéncias de vida.
Portanto, podemos afirmar que é com base na demonstracdo dessas préticas que o individuo
produz uma realidade, que serd vivenciada como concretizada, sendo futuramente contida

pelos iguais (ANDRADE, 2008).

Com as mudangas estruturais ocorridas na sociedade contemporanea, as discussdes
sobre conceito de identidade ganha proporg¢des, haja vista, que o entendimento da defini¢ao
permanentemente esteve contido numa dimensao de perspectivas subjetiva e essa dimensio €
ainda hoje importante para se debater a identidade com bases socioldgicas. Neste sentido, a
concepcdo de identidade é compreendida como elemento da realidade subjetiva, posicionada
numa relacdo dialética com a realidade social. Desse modo, o procedimento da sintese dessa
dialética ¢ que “a identidade ¢ formada por processos sociais. Uma vez cristalizada, ¢
mantida, modificada ou mesmo remodelada pelas relagdes sociais” (BERGER;

LUCKMANN, 1990, p. 228).

Sendo assim, podemos esclarecer que a definicao de identidade se refere ao processo
participativo “acdo social - estrutura social” ou em outras palavras que a identidade se remete
a formagdes sociais, compreendendo o termo como um método intermedidrio entre a

individuagdo e o sistema social.

Conforme Hall na pés-modernidade a identidade € instavel e modificada pelas formas
como somos abordados e representados pelos sistemas culturais do contexto, ou seja, nao
existe um sujeito localizado, mas diversos sujeitos. “dentro de nos ha identidades
contraditdrias, empurrando em diferentes direcdes, de tal modo que em nossas identificagdes

estao sendo continuamente deslocadas” (HALL, 2005, p. 13).

Segundo Bauman, a identidade preenche um papel essencial hoje no mundo. Os
individuos passaram a inventar a sua propria identidade e ndo mais a transmitir. Assim, nao
apenas partem do marco zero, mas passam toda uma vida a redefinindo. Consequentemente o
modo de vida que € acatado como bom pela coletividade, os mais alterados padrdes de vida

atrativa, que entram na “moda”, transformam muitas vezes ao longo dos anos. Portanto, a
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vivéncia é divida em acontecimentos fracamente conectados num contexto individualizado

(BAUMAN, 2005). 7

E relevante ressaltar dentro desse conjunto de transformagdes, as modificacdes
acontecidas na macroestrutura, por exemplo, com a globalizacdo as identidades nacionais
foram enfraquecidas, ocorre uma modifica¢do na percep¢do do sujeito, e as identidades locais
foram beneficiadas abrindo espaco para a alteridade entre as diferentes culturas

(ARISTIMUNHO, 2019, p. 34).

Porém vale destacar, que a conceituacdo de identidade abordada se baseia no contexto
do sentimento de pertencimento. Um pertencer espontaneo legitimado por defini¢des
estruturantes de importancia e reconhecimentos que induzem as condutas mobilizatérias das
identidades intercedido pelo desenvolvimento de relacio de poder. Assim, essa identidade

debatida aqui tem uma representacdo de reconhecimento e de conflito.

E valido ressaltar que Castells (1999) sugere trés formas categéricas de construco

identitdrias na sociedade contemporanea:

A Identidade Legitimadora: Introduzida pelas instituigdes dominantes da
sociedade no intuito de expandir e racionalizar sua domina¢do em relacdo
aos atores sociais. A Identidade de Resisténcia: Criada por atores que se
encontram em posi¢des/condi¢des desvalorizadas e ou estigmatizadas pela
légica da dominacdo, construido, assim, trincheiras de resisténcia e
sobrevivéncia com base em principios diferentes dos que permeiam as
institui¢des da sociedade (...) e Identidade de Projeto: Quando os atores
sociais, utilizando-se de qualquer tipo de material cultural ao seu alcance,
constroem uma nova identidade capaz de redefinir sua posi¢do na sociedade
ao fazé-lo, de buscar a transformacdo da estrutura social (CASTELLS,
1999, p.24).

E nesta relacdo, representada por transformacdes, mudancas e significados que o
homem pds-moderno busca encontrar novos sentido as suas experiéncias de vida. De acordo,
com Berger, € neste contexto que se posiciona a religido como construcao social de procura
de estrutura de sentido. Entretanto, a religido inclusa numa perspectiva historica, sempre teve

a funcdo de convalidar e assegurar a ordem estruturada para bem viver na sociedade. Portanto,

137 Bauman, Zygmunt, 1925 — Identidade: entrevista a Benedetto Vecchi / Zygmunt Bauman. Rio de Janeiro:
Zahar, 2005.
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o homem compreende a ordem do mundo como uma decisdo divina que estava fora da

abrangéncia humana que precisa ser respeitada..

Partindo-se desse principio vale elucidar, que o atual cendrio religioso da Comunidade
de Castainho passa pela crise de sentido vivenciada pela comunidade, ocasionando no grupo
de quilombolas um embate entre a tradi¢do e a modernidade. Assim, ressalvamos que muitas
comunidades quilombolas no Brasil luta para manterem sua tradicdo da qual foram

origindrios, outros por sua vez, ainda festejam os santos.

E importante perceber na narrativa do participante quando lhes indagamos sobre a
crise de pertencimento que ocorre em Castainho, o mesmo enfatiza:
Olhe pela origem pelos povos de que descendemos, hd uma crise na ideia de
que esses povos que deram origem a comunidade quilombola de Castainho
tinha uma religidao de matriz africana. Entdo ha um conflito de ideia de ndo
seguir com essa descendéncia sdo religides plural é, assim essa questdo de

ndo adotar para si essa religiio de origem causa certo conflito (ANTONIO
GINALDO, 2020). "**

Dessa forma, para os domiciliados o territério do Sitio Castainho constitui-se como
incentivador do sentimento de pertenga de seu territério. No andamento da Histdria, seus
antepassados cravaram ali suas raizes, edificando por meio delas os elementos culturais de
suas identidades marcadas pela singularidade do ser negro e quilombola. Portanto, os
costumes, a religiosidade, a vida comunitdria, as tradicdes transmitidas dos seus ancestrais e o
esforco na conservagdo de suas identidades determinam uma territorialidade unica,

edificando-a enquanto espaco vital, real e simbdlico simultaneamente.

Nesse contexto, evidenciamos em Castainho aparecimento de uma nova geracao muito
distantes das identificacOes da velha geracdo. Segundo os entrevistados este grupo €
totalmente desinteressado das manifestacOes religiosas da comunidade, tanto catdlicas como
de matriz afrodescendente, como evangélico, os jovens estdo ausentes a religiosidade, ou seja,
ndo demonstram nenhum interesse pela religiosidade. Assim, a tradi¢do logo € afetada pela
falta de continuidade, com a morte dos velhos habitantes os jovens ndo conseguem dar
continuidade a heranca cultural haja vista a migragcdo para outras religides. Tal conjuntura tem

resultados negativos nos diferentes niveis da vida dos habitantes do grupo.

De acordo com essas consideracdes podemos entender que todos esses acontecidos

colaboraram para a mudanga cultural, fortalecendo a centralidade dos jovens nas emocdes e

138 Conforme entrevista realizada 13/11/2020.
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na subjetividade. A esse respeito destacamos que esta circunstincia apresenta implica¢des nos
diversos niveis da vida do grupo, de maneira especial, em relacdo as vivéncias religiosas

pluralistas.

Ao buscarmos compreender a constru¢do da identidade religiosa dos jovens dentro

deste contexto de pluralidade cultural e religioso, perguntamos aos entrevistados

N

Pesquisador: qual o sentido atribuido a religiosidade pela nova
geracao?

A religiosidade € uma das coisas para 0 nosso jovem no minimo enfatizada,
essa vertente da nossa cultura da nossa identidade ela ndo € enfatizada pela
boa maioria do que querfamos. Mais sim ainda, tem jovem que deixa claro a
importancia a respeito da religiio (ENTREVISTADO 1). '¥

Olhe a juventude elas sim, apesar que eles estdo desenvolvendo muito na
questdo de estudo. Eu percebo que os jovens estdo parados nessa questdo
religiosa porque falta muito a prépria juventude despertar mais. Por que € no
despertar que eles vdo comecar analisar a questdo religiosa, saber qual a
melhor religido para eles, o que vai desenvolver mais na religido porque é
uma questdo muito seria essa questio religiosa (ENTREVISTADO 3). '*

Hoje o jovem ele ver de forma necessaria, entdo o jovem ver a religido como
um cultivar. O jovem vai para a igreja, para igreja evangélica, para igreja
catélica, para o candomblé ele ver como um cultivar. Entdo a gente se apega
as religides para que tenha uma consciéncia emocional, um controle
emocional e espiritual. Entdo a gente trabalha dessa forma vamos para igreja,
3 1pessoal vai para a igreja catdlica acha necessario (ENTREVISTADO 4).

Nio todos, alguns sim. (ENTREVISTADA 8).'*

A juventude mesmo, a juventude ndo dar tanta importincia nio. E por isso
que cada um t4, na maioria das vezes € a familia que impde que fala da
importincia da religido para seus familiares entendeu. Porque a gente cada
um tem que cuidar de sua familia, a comunidade incentiva ai vai de cada um
tem que ter incentivo para que isso ndo venha morrer se deixar. Se deixar vai
terminar sendo esquecida nossa histéria (ENTREVISTADA 10). '

Deste modo, fica evidente que a nova geracdo de quilombolas, a partir de suas
procuras existenciais subjetivas, vao idealizando a sua identidade religiosa, contemplando
ideias com muitas particularidades, pertencendo a institui¢Oes religiosas de modo sentimental,

rompendo a tradi¢do familiar, com identificacdes instdvel, flutuantes, ecléticas e sincréticas,

139 |dem.

140 Conforme entrevista realizada 12/11/2020.

141 Conforme entrevista realizada 05/11/2020.

142 Conforme entrevista realizada 07/11/2020.

143 Conforme entrevista realizada em 23/11/2020.
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conhecendo outras filiacOes religiosas, experimentando uma religiosidade oculta de cunho

individual palpavel, sem institui¢do religiosa.

Para tanto, hd de se evidenciar, que a pratica da religido afrodescendente vem sendo
reprimida pela formacgdo do esteredtipo negativo, na forma de critica verbal ou de atitude de
afastamento que passam a ter em relacdo aos adeptos assiduos, os quais além de serem
taxados de feiticeiros sofreram repressao policial. Como afirma o entrevistado a seguir:

alguns terreiros na época os terreiros foram apedrejados foram condenados
pelos préprios na época né, s a igreja mais o proprio governo. A maioria
das vezes tinha gente fazendo seu ritual religioso a noite e ai, a policia batia
naquelas casas e prendia as pessoas fazia com que as pessoas fechassem que
era proibido e tal. Com essa discussdo da direito que tem as leis, ainda hoje
as pessoas ficam assustadas. Eu conheco muitas pessoas que sdo pai de santo

e mae de santo eles t€m dito que na prépria familia sdo discriminados. Isso é
uma questdo muito séria JOSE CARLOS, 2020). '*

No que diz respeito ao exercicio da religiosidade afrodescendente, no periodo das
entrevistas os sujeitos dessa pesquisa os moradores do territorio ndo assumiram a aderéncia a
religido de origem negra. Assim, quando indagados sobre tal assunto afirmaram que o
candomblé hoje em dia € algo muito escondido, os praticantes evitam a afirmac¢ao devido ao
forte preconceito, mas declararam conhecer algumas pessoas adeptas da religiosidade de do

candomblé enfatizando a inexisténcia dos cultos na comunidade.

Vale ressaltar, que a religiosidade de matriz afrodescendente ao longo dos ultimos
anos vem perdendo o sentido entre os residentes da nagcdo quilombola de Castainho. Assim,
embora os elementos dos cultos da senzala (Umbanda e Candomblé) estejam sendo negado,
vivenciado e afirmado por grande parte da comunidade que assumem outras filiacOes

religiosas cristas.

Outro ponto importante a ser registrado quanto a luta pelo sentido da tradi¢do na
comunidade consiste na tdtica de certa persisténcia de preservar os componentes da
religiosidade da tradi¢do cultural de origem negra negada pela nova geracido, uma vez que o
corpo social ainda mantém o evento cultural da chamada - Festa da Mae Preta. Evento que
consegue por meio das apresentacdes artisticas conservarem a heranca quilombola que resiste

a modernidade.

144 Conforme entrevista realizada 12/11/2020.
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Do ponto de vista das institui¢des religiosas, todavia o pluralismo manifesta-se como
possivel sinal a perda da identidade, na medida em que este representa uma destruicdo do
dominio sobre os sentidos e os bens simbdlicos produzidos em seu interior. Assim, este
prenuncio tem dado procedéncia a duas praticas comum no campo institucional: “a afirmacao
do exclusivismo, que delimitaria o seu universo a um circulo restrito de adeptos, ou da
tolerancia, que as abriria para a acolhida em seu interior da fragmentacdo produzida pela

modernidade sobre o campo religioso” (STEIL, 2001, p.118). '

A pluralidade e fragmentacdo religiosa, desta maneira, sdo resultados do proprio
desenvolvimento da modernidade. Desse modo, a secularizacio amplia 0s universos
religiosos, de modo que a sua multiplicidade pode ser vista como interna e estrutural ao
desenvolvimento do periodo moderno. Entretanto, a secularizacdo e a diversidade religiosa
estdo relacionadas exatamente a uma mesma continuagdo histérica que permitiu que as
sociedades vivessem e operasse sem carecer estar instituida sobre um tnico principio

religioso construtivo (STEIL, 2001).

Deste ponto de vista, no que se refere a pluralidade de religides e de interpretacdes do
mundo na comunidade de Castainho, buscamos compreender nas falas dos entrevistados

como o pluralismo influencia no conflito da identidade.

Pesquisador: como o pluralismo influencia no conflito da identidade das
novas e velhas geracdes no sentido de pertencimento?

E verdade agora veja sé, isso que estou preocupado com essa questdo. Eu
tenho percebido que isso ndo é s6 na minha comunidade na prépria Africa
vem ocorrendo. Tenho acompanhado algumas comunidades na Africa, isso
ai também mexeu muito com a cabeca das pessoas né. E ai acredito, eu ndo
sei se foi a comunidade que parou, e, ndo se organizou um pouco mais nessa
questdo religiosa. Que muitas institui¢des religiosas, eu posso dizer assim
penetraram na comunidade e comecaram dizendo a coisa melhor para aquele
povo. A populacao se iludiu e passou a querer essa mudanga que na verdade
ndo foi mudanca, isso atrapalhou muito e atrapalha, porque a gente tem
percebido hoje né. Eu tenho colocado muito pra mim deixar a minha religido
sem fumar, sem beber, sem usar alguma coisa, pra mudar de religido
primeiro tenho que ter certeza seguranga que estou fazendo pra fazer essa

145 Para Beyer estas duas alternativas se colocam hoje para as grandes religides de modo geral. Este autor
trabalha com a hipédtese de duas tendéncias: a da funcionalidade, em que as religides procurariam afirmar sua
identidade a partir de um nticleo de valores exclusivos (culturais, étnicos, morais) e a da performance, onde as
religides buscam atuar ecumenicamente pela afirmagdo de valores universais, ligados especialmente ao campo
dos direitos individuais e sociais (1994). In STEIL, Carlos Alberto. Pluralismo, Modernidade e Tradicdo
Transformacoes do Campo Religioso. Ciencias Sociales y Religion/ Ciéncias Sociais e Religido. Porto Alegre,
afo 3, n. 3, p- 115-129, oct. 2001. Disponivel:
file:///C:/Users/FRAGOSO/Downloads/Pluralismo_Modernidade_e_Tradicao_-_Transformacoes.pdf.  Acesso:
08/01/2021.
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mudanca. Seu eu tenho certeza no que estou fazendo é bom é de importancia
para o meu crescimento, para meu bem, eu tenho que continuar aonde estou
(ENTREVISTADO 3).!4

Eu vejo de forma que a comunidade pegou alguns padrdes diferentes tem a
parte boa e algumas situacdes. Entdo a questdo religiosa, a questdo do
candomblé, a questdo do catolicismo e evangelismo elas sdo religides
diferentes independente da pessoa seguir ou nio, ai tem a questdo individual
e familiar que vai realmente encaminhar as pessoas. Mas eu vejo que ndo
mudou muito uma vez que a comunidade tem essa ideia de pertencimento de
ser quilombola. Mas, a sua grande minoria acabou se distanciando pouco das
questdes culturais muito poucos (ENTREVISTADO 4). 'Y

Eu acho que o pluralismo incentiva mais cada um com a sua religido, mais
aquela histéria quem incentiva mais cada um ver a religido de sua forma
mais que nem tudo é abomindvel por nés. Eu mesmo estou na igreja
protestante ndo cultuo certas muisicas, pra mim é adorar um DEUS que nao
existe. Porém tem as dancas culturais, como as do coco que a musica é
totalmente diferente, que eu dou valor, mais tem umas que nao valorizo
(ENTREVISTADO 10).'"#

Acho que ha um conflito sim, porque no sentido da nossa tradicio, da nossa
cultura né. A comunidade e pode querer aplicar aquilo ali trazer e a religiao
ndo aceitar. Eu acho que ha uma convergéncia (ENTREVISTADA). '¥

A nova geragdo ela tem uma forma diferente de agir, da que ja passou, ou
seja, nas suas agdes, nas agdes adotadas para viver em comunidade. Ela
modifica ali a sua identidade, sua forma de pensar, forma de agir, forma de
estar presente no critério que formam uma comunidade. E, ali a unido com as
pessoas em que vive (ENTREVISTADO 1). '

Diante desse aspecto podemos argumentar que toda essa situacdo de realidade
colocada hoje por este corpo social no fundo tem uma crise de sentido, na medida em que o
pluralismo religioso existente nesta sociedade rompe com o tradicionalismo, e, as referéncias
religiosas atuantes nesse territorio, fragilizam um pouco as relagdes para que ocorra uma
autenticidade da opg¢do religiosa. Assim, como sdo duas igrejas que disputam esse espago e
hegemonia em Castainho, ambas concorrem pela preferéncia dos fiéis que constroem novos

sentidos na esfera da cultura, do sistema de significados e simbolos.

Nesse caso, € possivel afirmar que, aos poucos a religido seguida pelos remanescentes
de quilombo do Castainho foi se modificando, especialmente quanto as suas praticas, pois as

invocacoes dos negros velhos e dos caboclos centrados nas raizes de seus ancestrais deixam

146 Conforme entrevista realizada 12/11/2020.
147 Conforme entrevista realizada 05/11/2020.
148 Conforme entrevista realizada 23/11/2020.
149 Conforme entrevista realizada 07/11/2020.
150 Conforme entrevista realizada 13/11/2020.
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de fazer parte da vivéncia do grupo. Sendo assim, os rituais e catdlicos e de evangelismo vem
se perpetuando a partir de forte poder de penetracdo no territério, ocasionando
consequentemente uma troca cultural da celebracao afro para os cultos de institui¢cdes cristas,

que por sua vez trazem novas formas de manifestacdoes. Tudo em nome do senhor.

E importante destacar, nesse campo de disputa as religides afrodescendentes levam

desvantagens em relacdo as instituicdes cristas, conforme Prandi:

O candomblé e suas variantes sdo religides rituais que ndo dispdem de um
discurso salvacionista nem propdem romper com o passado biografico dos
individuos. Rezadas em linguas de origem africana intraduziveis (exceto no
caso da umbanda, que usa o portugués), as religides negras nao exercitam
seus lideres para o uso da palavra, ndo usam a propaganda, nio fazem
proselitismo nem pregagdo. Nao tentam convencer as pessoas por meio da
palavra. A ades@o se d4 por aproximagdo magica e ritual ou por afinidade
pessoal, e é extremamente personalizada. Aos poucos o novo aderente vai
mergulhando num ritualismo complexo e, quando se d4 conta, estd
comprando roupas em estilo africano, aprendendo uma lingua africana,
ensaiando uma coreografia de ritmos de origem africana (PRANDI, 2008,
p.166). 1!

Assim, fica evidenciado no depoimento dos entrevistados, que as transformagdes no
modo de vida, nos hébitos e costumes se ritualizam a partir da forte influéncia das crencas e
estratégias utilizadas pelas mesmas com a finalidade de estabelecer socialmente,
culturalmente, no territério quilombola, fazendo do sujeito agente desses processos.
Entretanto, ndo se pode deixar de salientar que algumas formas de cultura sdo decorréncia de
determinadas imposicOes especialmente quando se trata de cultura religiosa. Portanto, as
trocas culturais expdem outras identidades, culturas e vivéncias via evangelizacio.

O que implica dizer, que por outro lado as poucas pessoas que tem um apreco pela
religido de matriz africana nido encontram espaco para poderem expressar seus ritos, a
assumirem publicamente que s3o umbandistas, candomblecistas isto de fato
consequentemente meche com as referéncias de sentido por estarem ligadas aos valores entdo

ha crise de sentido.

151 PRANDI, Reginaldo. Converter individuos, mudar culturas. Tempo Social, revista de sociologia da USP, v.
20, n. 2. 2008.
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Vale ressaltar que a conversdo religiosa da populacdo de Castainho ao catolicismo e
evangelismo trouxe consequéncias em termos de reformulacdo identitaria, haja vista, que nao
ocorre a perpetuacdo de algumas praticas essas advindas de outras geracdes, negadas na
atualidade pela maioria da coletividade como os cultos de matriz afrodescendentes, além da
recusa em participarem dos projetos culturais e eventos. Também destaco, que a sociedade
incorpora um sistema supraordenado de sentido passando a adotar condutas e praticas morais

condizentes com a nova situagao.

Quanto ao pertencimento a populacdo se reconhece como quilombola, valorizam o
territério, hd um sentimento grupal pelo qual politicamente se mobilizam para lutar e
reivindicar seus direitos. Desse modo, destacamos que a vivéncia que o ser humano carrega
na sua historia € instituida a partir de vdrias existéncias, sendo amplos os conhecimentos que
compdem tal vivéncia de vida, guardada no seu conhecimento subjetivo (BEGER;

LUCKMANN, 2004).

Enfim, como € possivel perceber, a comunidade estd jogando com as pessoas, as
institui¢des religiosas mais hegemdnicas estdo jogando com os individuos concorrendo entre
si por novos fiéis e, aprofundando cada vez mais o distanciamento de suas origens do ponto
de vista cultural e religioso. O territério estd demarcado pelos poderes publicos que reconhece
como comunidade quilombola, porém, culturalmente ela € cristd na sua grande maioria ou

minoria.
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CONSIDERACOES FINAIS

Retomando a pergunta inicial desta tese, pelo qual procuramos compreender como o
pluralismo religioso vem influenciando a identidade religiosa, as préticas culturais € o modo
de vida dos moradores de Castainho, chegamos a partir do trabalho de andlise entre a teoria
estudada e a experiéncia empirica dos sujeitos com 0s quais conversamos por meio de

entrevistas e chegamos as conclusdes seguintes.

Acredita-se ter atingido os objetivos propostos inicialmente, analisando as mudangas
no modo de vida comunitdrio decorrente das novas conversdes religiosa. No entanto, por
tratar-se de um tema de elevada relevancia, muito hd que se investigar para que haja uma
maior compreensao acerca dos fatos que, de uma forma ou de outra, acabam segregando a
comunidade quilombola ao invés de integrd-la, mantendo o respeito a diferenca. Como
exemplo deste fato tem-se as religides afro-brasileiras que se mantiveram, ao longo dos anos,
como um dos espacos de resisténcia cultural negra, formando uma estrutura que marca de

forma significativa a cultura brasileira.

Dessa forma, enfatizo que o fator religioso na Comunidade Sitio Castainho € decisivo
na constru¢do de sua identidade cultural. A religiosidade tem grande influéncia nos seus
hébitos, sendo assim, os momentos de festa e devocao centrados na unido familiar, legado dos

antepassados, sao elementos essenciais no cotidiano dessa comunidade.

E relevante destacar que a prética religiosa faz parte dos referenciais identitdrio dos
afrodescendentes brasileiros. Os elementos de cardter religioso foram fundamentais no
processo de resisténcia dos africanos ao sistema escravagista no Brasil. Através deles,
encontraram forgcas para sobreviver aos maus tratos e lutar pela sua liberdade. A fé foi

essencial na vida desse povo.

E importante enfatizar que o fendmeno religioso, acontecimento universal, encontra-se
em todas as culturas e em todos os tempos. Acreditar numa for¢ca superior, ter fé, é

necessidade inerente ao ser humano, faz parte da propria cultura.

Assim, o campo religioso tem seus meios disciplinares para perpetuacdo de seu poder.
Por isso, hd um instrumento fundamental para pensarmos suas relacdes de dominagdo e poder,

o dispositivo pandptico.
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Para tanto, a pesquisa junto a Comunidade Quilombola do Castainho confirmou que a
identidade quilombola entrou de fato nas mentes da comunidade nio sendo somente realidade
presente na mente das liderancas. Haja vista, que a sociedade quilombola passou pelo
processo de politizacdo devido a necessidade de lutarem pelo direito a apropriacdo e titulagdo
das terras por eles habitadas que durante a década de 80 e 90 sofreu grande especulacio
imobilidria. Hoje em dia, a comunidade trabalha os aspectos politico organizativo e conta com

a Associagdo dos Quilombolas do Castainho.

Neste sentido, a identidade e a memdria social dos moradores de Castainho, expressa
uma questdo central, na medida em que esses remanescentes de quilombo buscaram sua
autodefinicdo como remanescente quilombola para reivindicar diretos garantidos na

constituicao federal.

Conforme as narrativas dos entrevistados as reivindicacdes do grupo expressam a
forca desta comunidade que se esforca para preservar a sua historia, conservar valores tao
antigos como sua origem. Assim, consideramos que alguns costumes encontrados sdo tipicos
dessa comunidade ligadas a heranca negra (tipos de danga como coco, o hdbito de conta
estorias, utilizacdo de instrumentos como ganzd) algumas dessas expressdes ainda sdo

encontradas sem grande intensidade.

Em relacdo a religiosidade observa-se a afirmagdo das praticas do catolicismo
considerado hegemdnico no reduto quilombola, além do protestantismo representado pela
igreja presbiteriana fundamentalista que vem disputando a hegemonia do territdrio religioso.
E importante afirmar, a negacdo do sentido dos rituais da religido afrodescendente neste
territorio, haja vista, que atualmente poucas pessoas se reconhecessem como praticante da
religiosidade de matriz afro. Apesar do reconhecimento como comunidade quilombola,
podemos afirmar com base nos relatos dos entrevistados que a comunidade vem perdendo sua
origem africana, pois a proximidade de Castainho com Garanhuns possibilita aos
domiciliados principalmente da nova geracdo a ndo darem sentido a sua cultura devido a
forma pejorativa e preconceituosa que € atribuida. Assim, ocorre a desvalorizacdo da cultura

por parte da nova geragdo e assimilacdo da cultura da cidade.

Assim, € relevante enfatizar, que as religides de matriz afrodescendente deixaram de
ser cultuadas explicitamente na comunidade, ou seja, ou adeptos que praticam essa
religiosidade geralmente recorrem a centros fora do territorio especificamente na area urbana

de Garanhuns e outras localidades. Outra evidéncia observada nos relatos dos participantes da
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pesquisa consiste na ocorréncia da demonizacdo da ancestralidade religiosa afrodescendente,
o que implica afirmarmos do ponto de vista da valorizacio da memoria, da cultura e da
religiosidade, hd uma desvalorizacdo da ancestralidade negra, ou seja, consequéncia do

processo de evangelizacdo.

E importante destacar, que ao longo das décadas vem ocorrendo uma grande luta para
preservar a identidade cultural do grupo herdada dos ancestrais. Conforme observado nas
falas dos entrevistados embora a comunidade se omita de assumir a identidade religiosa de
matriz afrodescendente, o grupo procura na festa da mae preta a afirmacdo do sentido da
valorizagdo das praticas culturais demonstradas através da danca. Cabe destacar, que no
decorrer a execucdo desse evento cultural é fortalecida a identidade cultural dos
remanescentes do quilombo, por meio de apresentacdes culturais. Além disso, € fortalecida a

cultura do coco, por ser uma das atragdes mais simbdlicas das comunidades quilombolas,

representando a tradic@o e fazendo parte da histéria do quilombo.

Nesse contexto, chamo a atencdo para o processo de identidade, haja vista, que os
conhecimentos, os valores ancestrais, a linguagem dos quilombolas de Castainho nos leva a
acreditar que o desenvolvimento da cultura e religido na atualidade, nada mais sdo que uma
releitura, ressignificacdo ou recriacdo que foram sendo feitas ao longo desse processo de
conversdo religiosa, inclusive préticas como estratégias de evangelizacdo, sobrevivéncia e

manutencdo da cultura negra na regido.

Com relagdo a mudanca de consciéncia quilombola devido a conversdo religiosa,
percebe-se que ao longo das décadas o pluralismo religioso vem construindo um novo tipo de
identidade religiosa, tendo em vista, que a pratica da religido afrodescendente foi controlada
pela formacdo do esteredtipo negativo, na forma de critica verbal ou de atitude de
distanciamento que passaram a ter em relacdo aos frequentadores assiduos que ao longo das
décadas foram perdendo o sentido pela religido afro. Portanto, a religiosidade predominante
na comunidade é Catdlica e protestante em consequéncia da inser¢ao dos grupos de religides
cristds que penetraram no territdrio quilombola ocasionando transito religioso, ou melhor,
romperam o tradicionalismo e abriram espagco para novas denominagdes religiosas seja de

forma passiva ou agressiva.

Além disso, verificamos que o pluralismo religioso em Castainho vem mudando as
praticas culturais de forma direta, conforme relato dos entrevistados a religido catdlica nao

tem muita resisténcia nas préticas cultural quilombola uma vez que os participantes do
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catolicismo participam dos eventos culturais. Mas cabe destacar, que diferentemente do grupo
dos catdlicos, os evangélicos da comunidade se negam em participar de qualquer tipo de
evento cultural defendem que ndo podem cultuar os orixds, dancar ou cantar para os orixds
porque s6 existe um Deus, entdo como os orixds sdo deuses ndo poderdo servir a outro Deus,

sendo assim os adeptos do evangelismo negam a tradicdo cultural para ficar na igreja.

As mudancas culturais e religiosas ocasionadas pelo pluralismo religioso sdo vistas
pela nova geracao de quilombolas com mais naturalidade, enquanto a velha geracdo observar
essas transformacdes com preocupacdo haja vista que as tradigdes culturais e religiosas estar
perdendo o sentido na comunidade. Segundo entrevistados, uma minoria dos jovens estd
alheia as questdes religiosa, e, a maioria da nova geracdo tem mudado de religido ndo para as

religides de matriz afrodescendente, e, nem catdlica, mas para o evangelismo.

A partir desse entendimento, cabe considerar, que a identidade religiosa em Castainho
tornou-se flexiveis, volateis, fluidas em contraste singular, como os modelos societarios
estaveis e fixos de outrora. Tal tarefa tornou-se dificil frente aos processos dialéticos de
disputas simbdlicas, travadas pelo acirramento e renegociacdo das identidades na
modernidade.

Quanto ao sentido atribuido a ancestralidade, afirmamos, que as transformacoes das
tradicoes e dos referencias na comunidade de Castainho estdo relacionada a crise de
autoridade, vivenciada na sociedade contemporanea, devido a queda de vdrios sistemas
historicamente construidos, como elementos de unidade, que serviam como referenciais
coletivamente determinados e aceitos.

Ainda podemos perceber o que emergem em Castainho € um conflito de geragdo no
campo religioso, pelo qual as novas geracdes, ou seja, os jovens vém adquirindo valores
diferentes das pessoas mais velhas. Este impasse leva a existéncia de choques de gera¢des na

escolha da filiacdo religiosa.

Através do presente estudo foi possivel encontrar a resposta para nossa questdo
problema, pelo qual chegamos a seguinte conclusdo que o pluralismo religioso surgiu na
comunidade de Castainho ocasionando a mudanca de identidade dos residentes, na medida em
que o discurso dos grupos que vem disputando o campo religioso provocou a perda do
controle sobre os sentidos e os bens simbodlicos culturais produzidos em seu interior.
Consequentemente no universo desse territorio percebe-se, que embora as pessoas se

reconhecam como quilombolas as mesmas ao longo dos anos vem perdendo o sentido da
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tradicdo religiosa afrodescendente que devido ao preconceito das religides cristd se tornou
quase inexistente a forma de representacdo social na comunidade. Por outro lado, observamos
a fragmentacdo do tradicionalismo produzida pela modernidade que alterou o modo de vida

comunitdrio desses quilombolas.

Enfim, percebemos que a resisténcia da comunidade de Castainho passa pela
afirmacdo da identidade nos fazeres, nos ritos, nos festejos, assim como pela negacdo desse
mesmo legado como forma de defesa e preservacdo. Entretanto, os elementos do culto afro
perdido na comunidade poderiam ser explicados como estratégia da comunidade que vem
recebendo apoio social da igreja catdlica e igreja presbiteriana fundamentalista.
Consequentemente, esta acdo vem enfraquecendo o fortalecimento da religiosidade de matriz

afrodescendente no grupo que ao longo dos anos vem perdendo o sentido.
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APENDICE 1

ROTEIRO DE ENTREVISTA DOS MORADORES

Entrevista n° 01

Data:

Nome do entrevistado: \
Idade:

Trabalha:

DATA:

1. Vocé vive na comunidade Castainho a quanto tempo?

2. Como vocé vé a comunidade de Castainho hoje e o que mais vocé gosta e lhe faz feliz
aqui?

3. Considerando o tempo de moradia nesta comunidade, vocé observa algumas mudancas ao
longo desse tempo?

4. E na sua vida, o que mudou durante esse tempo? Vocé poderia dar alguns exemplos?

5. Quais as religides vocé observa que existem na comunidade de Castainho?

6. Voceé participa de alguma? Qual?

7. Vocé poderia falar dessa sua participagdo religiosa?

8. Sendo uma comunidade quilombola vocé acha que ela perdeu sua origem africana? Sim ou
ndo, vocé poderia explicar?

9. Como eram praticados os cultos de religido afrodescendentes (Umbanda e Candomblé) na
comunidade? E hoje se pratica este culto na comunidade?

10. Como vem ocorrendo as mudangas de conversdo religiosa na comunidade?

11. Como a religido vem mudando as praticas culturais da comunidade?

12. Como a nova e velha geracdo percebe as mudancas religiosas e culturais na comunidade?
13. Como reconhecida comunidade quilombola o que vocé acha que ela deveria preservar
como valor?

14. A juventude hoje em Castainho sabe da histdria dessa comunidade?

15. O que voceé acha que os jovens pensam sobre essa historia? Eles ddo alguma importancia a
isso hoje?

16. Ao finalizar essa entrevista, quais sao suas ultimas palavras?
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APENDICE 1

ROTEIRO DE ENTREVISTA DO LIDER RELIGIOSO

Entrevista n° 01

Data:

Nome do entrevistado: \

Idade:

Trabalha:
DATA:

1)
2)
3)
4)

5)

6)
7
8)

9)

Como ocorreu a entrada da igreja Presbiteriana na comunidade? Aonde foram
realizados os primeiros cultos na comunidade?

Em relacdo a creche como foram desenvolvidos os primeiros trabalhos?

Do ponto de vista histérico como o Sr. V€ a comunidade de Castainho?

Como o senhor vé€ a questdo religiosa presente nessa comunidade reconhecidamente
quilombola?

A igreja Presbiteriana fundamentalista tem tido uma boa receptividade por parte desta
comunidade?

O senhor percebe sinais de crise de sentido presente na juventude de Castainho?
A partir do atual contexto dessa comunidade, como o Sr. imagina seu futuro religioso?

Considerando o tempo de moradia nesta comunidade, vocé observa alguma mudanga
ao longo do tempo?

Como o Sr. V€ a comunidade de Castainho do ponto de vista religioso? Tendo em
vista, que ja foi uma comunidade quilombola praticante de religido umbanda e hoje
praticamente menos € quase nada, e é catdlica e evangélica. Como o senhor vé e

analisa o comportamento religioso das pessoas da comunidade?

10) Faca suas consideracdes finais.
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APENDICE 2

QUADRO 1 - PERFIL DOS ENTREVISTADOS

ORDEM DOS | NOME IDADE TEMPO DE MORADIA PROFISSAO DATA DA
ENTREVISTADOS ENTREVISTA
ENTREVISTADO 1 ANTONIO GINALDO DA SILVA MIRANDA 17ANOS 17 ANOS ESTUDANTE 13/11/2020
ENTREVISTADO 2 GERALDO MENDES BARBOSA 67 ANOS 67 ANOS AGRICULTOR 16/11/2020
ENTREVISTADO 3 JOSE CARLOS DA SILVA LOPES 63 ANOS 63 ANOS AGRICULTOR 12/11/2020
ENTREVISTADO 4 JOSE DA SILVA LOPES 33 ANOS 33 ANOS AGRICULTOR 05/11/2020
ENTREVISTADO 5 JOSEANE DA SILVA LOPES 31 ANOS 31 ANOS PROFESSORA 23/11/2021
ENTREVISTADO 6 KESSIA SILVA DE GOES 22 ANOS 6 ANOS ESTUDANTE 17/11/2020
ENTREVISTADO 7 LINDINALDO CASTOR RODRIGUES 56 anos 17 ANOS PASTOR 10/12/2020
ENTREVISTADO 8 MARIA JOSE LOPES EZIDIO 54 ANOS 56 ANOS AGRICULTORA | 07/11/2020
ENTREVISTADO 9 MAURICIO ROCHA MENDES 17 ANOS 17 ANOS ESTUDANTE 26/11/2020
ENTREVISTADO 10 | QUITERIA DA SILVA LOPES 36 ANOS 36 ANOS AGRICULTORA | 23/11/2020
ENTREVISTADO 11 | RAISSA FERNANDA SOUSA SILVA 21 ANOS 21 ANOS ESTUDANTE 25/11/2020.
ENTREVISTADO 12 | VALMIRA MENDES BARBOSA 38 ANOS 38 ANOS PROFESSORA 05/11/2020
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APENDICE 2

QUADRO 2 - SINTESE DAS ENTREVISTAS DOS MORADORES

ENTREVISTADOS

PERGUNTAS

RESPOSTAS

Entrevistado 1

Entrevistado 3

Pergunta 1 - Sendo uma comunidade quilombola vocé acha
que ela perdeu sua origem africana? Sim ou nado, vocé poderia
explicar?

Veja eu acho que dissesse que sim seria egoismo
meu porque a nossa descendéncia né, de um povo
africano, de um povo que foi escravizado. Entdo
mesmo que passe por vdrias mudancas nds nunca
vamos perder a esséncia das pessoas que nos
formaram, digamos assim, as pessoas que formaram
essa comunidade. A comunidade pode passar por
mudangas culturais muito grande, mas a esséncia
essa descendéncia do pessoal africano é impossivel
ser retirada da comunidade.

Perdeu sim, porque quando no inicio de toda essa
discussdo aqui tinha alguns terreiros na época os
terreiros foram apedrejados, foram condenados
pelos préprios na época né, s6 a igreja mais o
préprio governo. A maioria das vezes tinha gente
fazendo seu ritual religioso a noite e ai, a policia
batia naquelas casas e prendia as pessoas, fazia com
que as pessoas fechasse que era proibido e tal. Com
essa discussdo d4 direito que tem as leis, ainda hoje
as pessoas ficam assustadas. Eu conheco muitas
pessoas, que sdo pai de santo e mae de santo eles
tem dito que na propria familia sdo discriminados.
Isso € uma questdo muito séria.
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Entrevistado 4

Na verdade, Castainho tem um problema das
comunidades quilombolas aqui de Garanhuns.
Castainho ela ¢ mais préxima do municipio da
cidade de Garanhuns. Entdo, ela acabou que se
misturando muito com a questdo da cidade. Entdo,
hoje se vocé tentar identificar uma pessoa que mora
na comunidade quilombola, e, uma pessoa que
mora na cidade vai ser praticamente impossivel. A
gente j4 se familiarizou tanto com a cultura da
cidade, que até o modo de se vestir, o modo de falar
se confundem, apesar que a gente tem consciéncia,
a gente tem consciéncia da nossa situagdo da nossa
origem, hoje a gente trabalha muito forte isso.

Entrevistado 5

Olha assim, perdeu em parte, na parte da cultura ela
perdeu muito, porque em eventos culturais a gente
tinha o samba de coco, tinha a banda de pifano, tem
a banda de pifano que estd um pouco defasada. A
gente tinha um grupo de danga que era muito forte,
mais assim ficou muito complicado né, porque
assim, a cultura de Castainho por ser muito préxima
a cidade, entao a cultura de Castainho foi se
assimilando a da cidade. E também os jovens as
criangas e assim para eles ndo tiveram muito
interesse em continuar, o que se tinha entdo para
eles foi melhor assimilar uma cultura de fora do que
a cultura deles. A gente € visto, 14 fora de jeito
pejorativo sabe entdo muitos, tinham vergonha,
outros ndo querem, tem medo, outros preconceitos
né, de ndo participar a ndo eu ndo quero isso nio. E
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melhor, mais ndo querem participar muito nao.
Entdo se perdeu muito, a gente tenta manter ainda
até um grupo de danca que eu fiquei muito tempo a
frente com as meninas e tudo é a gente. Assim,
tentou manter mais a juventude hoje estd muito
desligada das coisas, eles estdo mais em coisas
atual, coisa atual o que ja foi passado para eles nao
interessa muito nido. Hoje tentamos fazer € tentar
um resgate, reativar alguma coisa para que eles
saibam a importancia da cultura, para gente hoje a
cultura sempre foi importante. A gente o que € hoje
por causa da cultura, e eles assim tem um certo,
sabe como dizer uma certa repulsa de nao aceitar,
sabe porque o melhor € a cultura do outro a dele
nao é tao boa assim. E o que a gente tenta manter,
tenta buscar, tenta enfatizar dentro da escola é de
mostrar a ele que a nossa cultura ela € uma cultura
boa, ndo é nada que pode envergonhar a gente que
muitas coisas assim parte dos livros didaticos. O
que a gente via muito ndo sei se ainda tem essa
questdo de colocar o negro como pessoa inferior,
como escravo. Entdo ser negro é ruim, a religido
também, € religido do demodnio, assim tudo era do
lado do ruim a gente niao queria ver abandonava o
livro na aula de histdria a porque o negro € escravo.
Assim, € ruim ter que escutar aquilo né, ser negro €
ruim entdo vocé tem um alto preconceito vocé se
ver naquela realidade mais ndo quer ser aquilo.
Vocé nao quer ha uma repulsa, a gente tenta fazer é
mostrar que o negro ndo € aquilo ali ele ndo estd ali
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Entrevistado 6

porque ele quis estd ali. O negro nao € escravo
quando tem uma palestra, 0 negro escravo, 0 negro
ndo ¢é escravo, o negro foi escravizado ele nunca foi
escravo. Todo mundo nasceu livre.

Entrevistado 8

Creio eu que estd perdendo aos poucos, porque as
pessoas que residem aqui estdo passando a valorizar
menos. Porque digamos assim ndo € como
antigamente que as pessoas respeitavam, cultuavam
hoje em dia € diferente.

Entrevistado 10

E eu acho que ela vem perdendo ao longo do
tempo, porque hoje a gente s6 tem a histéria mesmo
né. E, assim a gente tinha aqui na comunidade
danca banda de coco e ai né, ao longo do tempo esta
se perdendo.

Perdeu ndo, ndo perdeu sua origem africana porque
as lideranca daqui a comunidade ela tem buscado
ndo estd deixando morrer. Apesar que o apoio aqui
€ pouco, a cultura estd enfraquecida, as festa da
comunidade estd enfraquecida por conta de
questdes politicas ndo dd o apoio, o suporte
entendeu. Ai ndo estd esquecido tem luta, para nao
deixar essa raiz morrer porque so resta a raiz. Mais
se for depender de outros, tem tanta gente ajudando,
porém tem muita gente querendo deixar morrer
entendeu. A1 s6 depende da comunidade nio deixar
a cultura morrer.
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Entrevistada 12

Ela perdeu um pouco, justamente acredito assim por
ela ser tdo proximo da cidade, outras pessoas se
aproximaram demais da comunidade. E até a
questdo da pritica da sala de aula também. Eu
acredito que a escola contribuiu pra ter a religido ou
ndo. Como vocé ver no préprio livro, eles acabam
deixando de lado a religido quilombola. Ai se o
negro nao estuda sobre ele, se ele nao reconhece
dificilmente ele vai se reconhecer naquela religido.

Entrevistado 1

Entrevistado 3

Pergunta 2 - Como reconhecida comunidade quilombola, o
que vocé acha que ela deveria preservar como valor?

As vertentes que formam seu povo, tais quais
religido a qual pertence 4 cultura. Porque veja a
identidade, os tracos que formam a identidade de
um povo sdo a cultura, a religido a sua forma de
pensar, ou seja, quando vocé tem uma opinido coisa
e tal baseada na sua religido na forma de pensar
digamos assim, na sua religido né, como posso dizer
especificamente.

Eu acredito primeiro sua histéria. E a questdo
fundamental, porque a comunidade que nao tem
histéria, ela ndo € comunidade e as pessoas se
conhecem, porque é comunidade quilombola. E
também saber, o que é mais importante para vocé
preservar, porque veja s a comunidade quilombola
quando ela € reconhecida pelo ministério da cultura
pelo governo federal € uma meta do governo. Mas,
a gente precisa que alto reconhecemos, o governo
ndo precisa reconhecer, s6 da direito a essas
comunidades para que elas consigam a politica que
€ de direito. Ai a gente acha, que uma comunidade
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hoje para ser reconhecida que o governo reconheca
sO para ter direitos a algumas politicas, e, as
politicas ndo € importante para as comunidades. Eu
nao acho isso ai, eu acho tem que ser simplesmente
preservar, a questdo do modo de viver até porque,
muita gente quilombola ele € tdo discriminado, que
as vezes fica um pouco assustado, se € ou nao pode
continuar sendo, dizendo que € quilombola ou n3o.
Mas, se constroi essa questao nesta comunidade por
direito de preservar suas religides, preservar sua
cultura sd3o os governantes que ai estdo é, porque
quando as pessoas € discriminada nesse pais eles
tem até dificuldades para viver, pais racista que
discrimina a cada instante negro, negra né. Entdo, é
muito dificil pra gente dizer que este pais que
gostaria de vé€. Demais os governantes de hoje, que
estdo ai no poder hoje, ocorre ndo estdo olhando
para as comunidades com um olhar politico.

Entrevistado 4

Como valor primeiro a cultura, a identidade que a
gente preserva que a gente tem muito essa ligagao.
Castainho foi reconhecida pela sua identidade,
apesar de termos perdido alguma coisa a questdo da
agricultura familiar e artesanal, é o que Castainho
tem de forgca e outras questdes e outras situagdes,
mais a cultura, a nossa cultura é o que a gente presa
mais mesmo com as dificuldades, a gente vem
presando muito a cultura e a identidade. O auto
reconhecimento de se reconhecer como quilombola,
nio perde isso, a partir do momento que o pessoal
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ndo se reconhecer como quilombola fica dificil
como eles se reconhece é mais ficil conversar, €
mais facil explicar as situacdes. Nossos
antepassados, eles tiveram um papel muito
importante, a gente escuta os mais velhos, nessas
situacdes para que a gente nao venha perder a
identidade cultural. E importante muito para a gente
imagino, tendo que conviver com as tecnologias
com as situacdes fora da comunidade mais a gente
presa muito pela identidade cultural.

Entrevistado 6

A cultura de seus antepassados.

Entrevistado 9

Acho que a nossa histéria, que a gente tem bastante
historia. Para mim ¢é lindo, a nossa historia, a
cultura, a religido. Nao impor a religido, mais
conservar a religiao de origem.

Entrevistado 10

Eu acho que ela deveria preservar como valor a
nossa cultura né, como a nossa origem de onde a
gente veio e surgiu, que a gente ndo pode esquecer
da onde a gente veio, quem sao nossos antepassados
isto ai tem que estd sempre lembrando, tem que
estudar, tem que estd na escola. Ai sabe, pra que as
futuras geracdes ndo esquecam onde a gente veio
das nossas lutas, tem que ser preservados.

Entrevistada 11

As dancas, festas, a casa de farinha e algumas
arvores.

Entrevistada 12

Acredito que deveria ter o objetivo, ter algo mais
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concreto para que fosse mais visivel a religido, algo
que fosse guardado que representasse mesmo a
cultura da comunidade. E a comunidade até tem
isso, tempo desse tava pra fazer um museu com
todas as antiguidades que existiram na comunidade,
que até tem uma casa de taipa, que € a ultima que
tem aqui nunca foi desmanchada. Era para fazer um
museu desse lugar com coisas antigas mesmo,
coisas que os jovens de hoje pudessem ver qual foi
4 importancia que essas coisas tiveram para a
comunidade, qual o valor que isso tem. Eu acho
algo mais concreto sendo visto e vivenciado. Eu
acho que ia trazer um beneficio muito maior para a
comunidade, talvez até para os jovens se
interessarem mais se incentivar mais.

Entrevistado 1

Pergunta 3 - Como vem Ocorrendo as mudangas de convencao
religiosa?

Veja quando ndés estamos no periodo de infancia,
nds estamos e somos incluso a uma religido, a uma
vida religiosa que deriva de nossos pais, ou seja, se
nasce numa familia cat6lica em primeira instancia
vocé tende a ser catdlico por costume familiar.
Quando vocé cria a sua propria ideia de
pensamento, a sua propria opinido, vocé ver ali que
realmente aquela religido que lhe faz bem, que vocé
usa como seu bem comum, esperanca ou se precisa
mudar por uma questdo de identificacio e gosto. E
al que ocorre essa mudanca, quando vocé€ ver que
seu gosto, aquela doutrina religiosa ndo € aquela
que sua doutrina lhe criou, ai ocorre essa mudancga,
ocorre também uma mudanca em questdo de
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Entrevistado 3

quando as pessoas vem praticar sua religidao, ou
seja, quando tem um grupo de evangélicos que
pegam um grupo de jovens. Entdo esse jovem acaba
dessa forma mudando sua religido, a partir de uma
conversa isso ¢ muito presente na comunidade.

Entrevistado 4

Olha as mudancas sdo para mim, eu vejo para mim
que niao sdo tal boas, porque cada pessoa que
pratica uma religido ela quer praticar o culto a
religido do jeito que ela €, entdo as pessoas que nao
tem muito conhecimento eles na maioria das vezes
elas comecam a criticar por exemplo, a igreja
catflica mesmo, hoje vejo muita gente que era
catolico, diz ndo sou catdlico, ndo sou crente, nem
participo do candomblé. Eu acho que ele nem saiu
do lugar dele, nem foi, nem voltou, ele parou no
tempo e nao sabe para onde ir porque se eu tenho
uma decisdo tomei algumas medidas e ndo quero
seguir para algum lugar talvez eu fui conduzido
para um formato que as pessoas ndo sabe quem sou
eu que devo fazer e o que sou. Entdo isso atrapalha
muito essa questdo desse conhecimento.

E assim a igreja catélica ela tem um papel muito
importante na comunidade, acho que como a
questdo de instituicdo na comunidade ela é a
instituicdo mais antiga, como antiga, como igreja
acabou que as geragcdes mais novas foram aderindo
ao catolicismo. Foi ficando de heranga para o
pessoal mais novo. Entdo a gente tinha duas
escolhas na verdade, agente tem uma escolha o
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Entrevistado 5

catolicismo e o evangelismo na verdade. Os
evangélicos eles entraram na comunidade de forma
sutil, e, acabaram que alguns jovens que como se
diz, influenciando alguns jovens a seguirem para a
questdo dos evangélicos. Assim, hoje Castainho
nossa comunidade tem autonomia para aceitar ou
ndo alguma religido. Entdo o pessoal evangélico
que estdao na comunidade hoje, eles estdo, tem uma
igreja, a igreja evangélica eles estdo na comunidade
com autoriza¢do. Se de alguma forma a comunidade
ver que os evangélicos estdo atrapalhando a
comunidade de alguma forma, entdo nds temos
autonomia para nao aceitar mais a igreja evangélica
na comunidade. Assim, a gente ndo tem este
problema, porque como a gente tem um pessoal que
segue a religido evangélica, eles tem total
conhecimento de apesar de seguirem a religido
evangélica eles tem sua origem africana sdo muito
de origem africana e que tem nossa cultura. Entdo o
pessoal entende isso perfeitamente, apesar de
seguirem outras religides, que ndo sdo o que a gente
deveria que € a parte do candomblé mais o pessoal
tem ci€ncia. Hoje Castainho tem esta consciéncia de
apesar de seguir o catolicismo, o evangelismo a
gente tem a parte cultural da comunidade que ela
que ser preservada.

Olha vem ocorrendo o seguinte né, porque em
Castainho s6 tinha a igreja catélica, s6 que assim
toda igreja, como qualquer igreja tem que ter algo
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que os jovens o pessoal goste de participar sabe,
algo que vocé se identifique goste dali, porque ali é
bem animado e assim algumas igrejas deixam a
desejar. Vocé vai para uma igreja negocio
desanimado ndo gostei muito ndo vai mai, vai para
a outra mais animada. E ai € assim, aqui sé tinha
igreja catdlica depois construiram igreja evangélica
né. Ai o pessoal todo mundo comecaram ir para
evangélica. Eles usavam muito de agdo social, cesta
béasica, natal tem isso, entdo todo ano eles tém algo
a oferecer ao povo, sabe olha minha igreja que eu
vou ganho cesta bdsica, na igreja que eu vou o
pastor me dd isso, o pastor me ajudou a construir a
minha casa. E mais por gratidio. Sabe eu vou pra
14, ai vai pra igreja se batiza tudo naquela igreja ali.
Ai comecgou a ganhar mais pessoas né, ai o povo foi
saindo da igreja catdlica ndo tinha o que oferecer
financeiramente. Ai comecaram a ir pra igreja
evangélica, comecaram ai pra 14 o pastor ajuda. Ai o
pastor ndo vou fazer a creche, todo mundo queria os
meninos botar na creche. Todo ano, ou, o ano
todinho sempre tem alguma doagdo, eu vou 14
buscar, porque eu sou da igreja, eu vou la buscar, ai
assim foi caminhando uma dimensdo maior mais
que a catdlica entdo comegou a crescer mais. As
pessoas comecaram al mais para a igreja a
participar, alguns iam mais porque realmente é
religido, outros beneficios sabe. Tinha ndo tem
beneficio vdo mais por causa disso. Eu tenho uma
colega minha ela disse 14 eu vou batizar, porque
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Deus € bom. Eu disse acho que religido € coisa
muito seria, vocé devia pensar antes de se batizar
nessa igreja. Vocé devia pensar melhor porque eu
quero vou pedir a Deus, para pedir a Deus pode ser
qualquer religido. Toda igreja tem sua doutrina,
entdo vocé tem que seguir aquela doutrina, se vocé
se batizar vocé estd dizendo olha vou seguir esta
doutrina. A partir de hoje vou renascer vou viver
esta doutrina. Ai ela, ndo a igreja é bom tem os
encontros tem num sei o que. Ai eu td bom, ela se
batizou passou um tempo ela veio, eu fui ndo sei
aonde, foram dizer ao pastor foi a maior confusao
que ndo pode estd em festa. Ela veio me dizer com
raiva arretada, olha porque estava num sei aonde
foram dizer ao pastor ele ndo gostou. Mulher o que
disse a tu, ele disse assim o que tem haver a pessoa
se batiza e ir a festa. Olhe procure saber qual a
igreja que vocé batizou qual a doutrina dela. Ela
disse, ndo é uma igreja normal ndo porque, olhe
assim como a catdlica outras religides tem coisas
restritas, vocé deveria entender o que disse para
vocé, batizar € coisa seria. Ndo vou mais ndo, nao
quero mais nado, eu disse. Quando se tem um
beneficio € bom, quando ndo vou para algum lugar
que o povo acha, porque ele sabe fulano foi para tal
lugar ele ndo € da igreja, mais ndo t4 pecando é
melhor tirar fulano deixar s6 os outros, daqui se
tiver alguma coisa fulano n3o ganha, deixa fulano
para 1. Foi o que entendi ela ndo foi mais para
igreja vai quando quer, volta quando quer. O que é
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assim, o que eu vejo € isso ndo € porque assim, a
igreja de 14 ela tem mais coisa que o pessoal se
apega, mais as coisas materiais fulano estd sem
lencol, dd fulano um len¢ol, ha fulano estd sem
comida porque ndo trabalhou ndo mais vai doar
uma cesta bédsica. Entdo esta € uma politica
assistencialista € o povo gosta né. Isso ai vai chamar
mais atenc@o pessoal comega a participar, coisa que
a catdlica pelo contrario arrecada dinheiro para
poder ajeitar a igreja, a daqui € assim € para
arrecadar dinheiro para a igreja, ai faz festa para
arrecadar dinheiro né.

Entrevistado 6

Assim nao generalizando, € acho que hoje ndao tem
mais essa conversiao, porque os jovens daqui ndo se
interessam mais por religido, € mais festa, mais
curticio acho que tem um desligamento dessa
conversao religiosa.

Entrevistado 8

E como eu posso dizer, é seguindo a igreja, os que
sdo da igreja que eram catdlica e que migraram para
a outra religido evangélica, vao seguindo né para
igreja dele, e, os que s@o catdlicos, vdo seguindo
também para a sua né eu tenho visto isto.

Entrevistado 9

Suponho de uma maneira bem grosseira professor,
elas vao de maneira grosseira direta €, dizer que
aquilo é definitivo, que aquilo € para vocé, vocé
tem a sua cultura, mesmo vocé tendo a sua cultura,
vocé tem que mudar para aquilo. Mesmo tendo
vivido sua vida inteira sobre uma religido aquilo é o
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Entrevistado 10

Z

certo. E 0 que as pessoas impdem € o que eu vejo
aqui.

Entrevistada 11

As convengbes vém  espontaneamente  né
espontaneo tem a histéria de toda nossa historia,
mas, porém tem também o lado pessoal de cada um,
cada um permanece, sai, outro muda de religido,
mas todo mundo € livre para fazer bem o quer de
sua vida. Participar de tal culto de tal religido, ai é
livre, tem &s conversas né, também a questao de ndo
deixar a cultura morrer né, a lembranca, tem que
estar sempre lembrando pessoal tem um grupinho
que sempre lembra das nossas origens uns vem
outros nao vem assim vai.

Entrevistada 12

A gente ndo conversa muito sobre isso, tipo as
pessoas elas ficam a seu critério a religido a proprio
risco. Normalmente elas seguem mais para a
catlica instituicdo religiosa. Espontaneamente
normalmente, tipo no meu caso meus pais sdo
catdlicos, entdo € natural como cresci na igreja
catlica eu frequentei a igreja catdlica, mas
espontaneo cada um segue.

Eu acho, que essa mudanga vem muito do ganhar da
religido evangélica daqui ela oferece muito. Ela
oferece muita coisa em troca, entdo as pessoas
acabam se passando por ganhar alguma coisa, foi
esse motivo que levou mais pessoas para outra
religido. Eles tinham uma creche prometia emprego
eles prometiam davam muito presente que essa
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creche e essa igreja eles vivem de doagdes, entdo
eles vivem de doacdes. Entdo eles recebiam muita
coisa e eles s6 davam para aquelas pessoas, sO
ganhava essas coisas quem vai para a igreja deles
entendeu. Se ndo for para a igreja deles ndo ganha,
as pessoas acabam, muita gente acaba passando por
isso.

Entrevistado 1

Entrevistado 3

Pergunta 4 - Como as religides vém mudando as Préticas
Culturais?

7z

Ao meu ver, em minha opinido € de forma
totalmente direta, uma vez que quando tinhamos 1a
nos nossos antepassados uma religido de prética
afrodescendente, né, as nossas manifestacdes elas
aconteciam. E uma mudanga que é assim, a nossa
cultura, a religidlo é uma vertente que estd
totalmente ligada a nossa cultura, veja, oS nossos
antepassados tinha uma religido de descendéncia
africana e sua forma de cultura era o que uma danca
de roda, né, uma festa ligada aos seus antepassados
era ali uma comida coisa e tal. Vejamos hoje a
nossa forma de fazer religido também provoca
mudancas na nossa cultura, uma vez que essas
pessoas, passando nossos antepassados , indo
embora e os jovens vindos e passando a trazer mais
religides essas manifestacOes passaram de ser
enfatizadas digamos assim, ou seja, a religido
mudou a forma cultural desse povo.

A questdo cultural € uma questdo que a gente vem
trabalhando, ela é de grande importancia porque
desenvolve o crescimento da comunidade tem
outros tipos de cultura também. Mas na questdo
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religiosa eu tenho percebido, que a maioria da
turma nova estar mudando de religido ndo para a
questdo do candomblé, mas também a questdo e nio
cat6lica. Mas sim mudar para a questdo da religido
ser crente, porque disse quando eu morrer vou ser
salvo. E ai eu ndo sei se é bem isso né, porque a
questdo do ser humano para se salvar nao € tao
simples. Tem deles que diz vou mudar de religido,
porque, por exemplo, mudar para a assembléia de
Deus, ou entdo, vou mudar para a igreja Batista,
porque cada um tem um jeito de cultuar sua
religido. E acha que vai mudar de religido, vai
melhorar de vida, ou vai um dia quando vier falecer
estar salvo. Eu ndo sei se é bem isso né. As pessoas
cada um pensa um pouco aquele jeito. Mas eu tenho
sentido, que a juventude ela ta, o foco dela muito é
para igreja de crente.

Entrevistado 4

Na verdade é o catolicismo ele ndo influencia
muito, o catolicismo é uma questdao bem mais
tranqiiila, a pessoa que se declara catdlica ela nao
tem muito problema de participar de um grupo de
danca de afoxé de origem africana. O evangélico ele
J4 ndo tem esse pensamento, apesar dele reconhecer
sua cultura e sua origem, ele jia ndo pensa dessa
forma, ele tem uma cultura diferente e prefere nao
participar das manifestacOes de origem africana ja
tem um receio em relaco a isso.

A IGREJA EVANGELICA PROIBE SEUS
MEMBROS DE PARTICIPAREM DA
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CULTURA DA COMUNIDADE.

Nao de maneira nenhuma isso ai € opcao da pessoa,
se a gente acompanha de perto as situacgoes,
acompanha de perto e sdo questdes pessoais
realmente de entendimento, que elas acham nao ver
ndo querem mais assim. A questdo de proibicdo, a
gente ndo ver acontecer isso até porque se
realmente acontecesse essa questdo da proibi¢ao
explicita, a gente ia acabar que intervendo. Como
eu falei a gente tem total autonomia para intervir na
questdo da igreja se realmente tiver prejudicando a
comunidade. A gente entende que cada pessoa,
apesar da gente ser de origem africana, agente
entende, que cada pessoa ela tem o direito de
escolher a sua religido independente de que cada
um quer seguir. A gente respeita, é claro que a
gente presa pela cultura da comunidade, e, que o
pessoal eles entendam que nés somos de origem
africana temos que preza por isso. A religidao ¢é
individual, mais nds temos uma parte cultural que a
gente ndo pode deixar morrer.

Entrevistado 5

Diminuiu digamos mais da metade, porque a
maioria agora siao evangélicos, entdo diminuiu
muito. E na questdo assim dos eventos culturais, a
gente tem um grupo de cocd de danca daqui, tipo
essas pessoas por sairem do grupo para poderem
irem para outras religido, a religido evangélica ndo
permite que voc€ va cultuar os orixds, que vocé
dance para os orixds, porque a gente sO tem um
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Entrevistado 6

Deus, entdo os orixds sdao deuses ndao podemos
servir a outro Deus ndo. Assim, tem que escolher ou
fica na igreja ou grupo de danga, entdo o pessoal
fica na igreja. Entdao comecgou a desfalcar os grupos
culturais, porque nao pode cultuar outro Deus a ndo
se Deus, entdo € pecado se € pecado, entdo ndo
pode. Ai eu ndo posso dancar mais ndo, porque
agora sou da igreja, sou evangélica ndo posso mais
participar € pecado. Ai eu disse, ndo entendi porque
¢ pecado. A gente ndao € da religido, assim da
religido do candomblé, a gente estd ali para dangar
para se divertir, mais ndo para o terreiro, para
praticar aquela religido, mais é pecado se o pastor
souber ndo posso ndo. Ai comecou um grande
desgaste, ai foi embora o grupo de cocd muito bom,
pessoal que cantava e tocava foram para a igreja. Ai
algumas maes do grupo coco rebelde, olhe meu
filho ndo tocando mais ndo estd indo pra igreja. Ai
estd acabando os eventos culturais e o tergo.

Acredito que estar meio esquecida essas praticas
culturais religiosas, antes no final de semana tinha
reunido com o0s jovens na igreja, mas hoje devido a
pandemia ndo tem mais. Acredito tem um
julgamento das pessoas daqui com pessoas dessa
religidto da Africa, hi uma desvalorizacdo, um
julgamento, porque hoje em dia as pessoas ndo
conhece a religido como realmente € elas acreditam
em fantasias como coisa do mal. Acreditam tudo
que vem da cabeca delas ndo estudam para saber
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como realmente €.

Entrevistado 8

Isto também ajuda muito, porque a religido
evangélica elas ndo aceitam a nossa cultura né, dos
quilombolas né. Eles ndo aceitam, diz que € do
demonio, e ai por conta disso, também ajudou
muito. Assim td se perdendo no tempo a nossa
cultura, daqui da comunidade a religido evangélica.
O protestantismo né eles ndo aceitam as préticas
culturais da comunidade.

Entrevistado 9

Foi como eu lhe disse, na comunidade 4s pessoas
elas s6 querem aqui s6 tem uma religido, se aquela
pessoa tem religido ela vai querer impor a vocé
aquilo entendeu. Entdo, isso vai mudando, vai fazer,
faz com que as pessoas vao se escondendo, ficando
com medo de praticar sua propria religido né,
mostrar isso em aberto porque, atras elas ficam com
das pessoas irem atrds delas.

Entrevistado 10

Viu vem mudando para melhor com as praticas
religiosas, aqui as pessoas vem com mais unido.
Como € que se diz, vem com mais uniao, vem com
mais entendimento nas coisas sabe. Acho que
pessoas, que sdo mais agitadas quando estdo dentro
da sua religido ja consegue compreender o amigo o
irmao, a pessoa com mais facilidade e cada religido.
Cada um tem a sua de uma certa forma, se ajuda é,
uma auto ajuda, ajuda a fortalecer cada uma no seu
jeito.
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Entrevistada 11

Tem a liberdade e apesar, como disse do
preconceito, tanto uma, cada uma com a sua, mas
tem preconceito entre 4s trés ainda tem. Mas a
catflica tem mais preconceito com a umbanda,
candomblé e com a minha que é evangélica, os
cat6licos tem muito mais posso afirmar. Porém a
maioria dos catdlicos € o que mais apdiam o
candomblé, apdiam mais, se identificam mais do
que com a religido evangélica.

Eu ndo posso falar por todos, porém participo de
nenhuma delas das dangas ndo.

Entrevistada 12

Nao interfere na vida das pessoas, cada um segue o
que quer, por exemplo: os catdlicos vao para a
igreja catdlica, como as pessoas que sao do
candomblé vao para terreiro nao hd nada que mude.

Aqui a gente tinha um grupo de percussao, que era
um grupo muito bonito, e, esses meninos eles
acabaram sendo puxado pela igreja evangélica, a
igreja evangélica dizia o que? Que isso era coisa de
demonio, que eles ndo podiam estar fazendo isso,
que isso ndo era bom para eles. E eles acabaram se
afastando, 4s pessoas que se afastaram foram
justamente aquelas que estavam na igreja
evangélica. A igreja catdlica nunca se envolveu em
relacdo as praticas culturais nio, também nunca
disseram que ndo podia, e, podia, mais a evangélica
fez com que muitos saissem.
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Influenciou muito porque eles entraram, o pastor
entrou na mente dos jovens, que participavam desse
grupo, ele entrou na mente de um jeito que afastou
mesmo eles.

Entrevistado 1

Entrevistado 3

Pergunta 5 - Como a nova e velha geracdo percebe as
mudangas religiosas e culturais na comunidade?

Eu acho que é das manifestacdes dessas religides
seja em tributos, festa catdlica, dinamica
evangélica, ou seja, resumindo nas manifestacdes
que essas religides provocam e destacam na nossa
comunidade.

A questdo cultural € uma questdo, que a gente tem
que trabalhar muito, ela que € de grande
importancia que desenvolve o conhecimento da
comunidade na questdo cultural né, tem outros tipos
de cultura também. Na questdo religiosa, eu tenho
percebido que a maioria da turma nova tem mudado
de religidao nao para a questdo do candomblé. Ele
mais também, a questdo ndo catdlica, mais sim a
questdo de ser crente, porque quando morrer vai se
salvo. E ai ndo sei se é bem isso, porque a questao
do ser humano para se salvar nao é muito simples e
muito propensa. Tem muito deles digo, eu falo de
religido porque, por exemplo, vou mudar para
assembleia de Deus, entdo vou mudar para a igreja
batista porque cd tem seu jeito de cultuar sua
religido que acha que mudar de religido vai
melhorar de vida, ou vai um dia quando vim falecer
vai esta salvo, nao sei se € bem isso. Mas cada um
pensa do seu jeito, mais eu penso que a juventude o
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Entrevistado 4

foco dela estd para a igreja dos crentes.

Entrevistado 5

A nova geragdo ela ja ver com mais naturalidade, os
mais velhos nem tanto, os mais velhos ja sdo mais
tradicionais eles gostavam muito da parte de danca
grupo de cocd, Castainho tem um grupo de coco,
grupo de danca de capoeira. Entdo o pessoal mais
velho era muito ligado a essa questdo ainda sdao. O
pessoal mais novo, como eu falei como tem essa
proximidade com a cidade ele ja estdo misturado,
ele ja ver a questdo da mudanca ja ver com mais
facilidade, o mais velho ndo o pessoal mais novo ja
tem facilidade de conviver com essa situa¢do. Mas,
ai o catolicismo ainda predomina na comunidade
ele € predominante apesar dessas mudancas o
catolicismo ainda predomina.

Eles ficam muito triste, porque assim, algum que
eles faziam com muito gosto com prazer de estar
ali, foi se acabando ao longo do tempo porque ndo
teve quem manter-se. E, assim para eles é um
desgosto muito grande, o eu vejo, sabe, eu lembro
quando era pequena sempre participei gostava de
estar com todo mundo aqui na casa de farinha. Na
casa de farinha tinha um samba de coco, mais nao
era ensaio de coco ndo era um cultural que tinha,
toda semana era uma festa que sé tocava coco até as
composi¢des era das pessoas daqui, um fazia uma
musica, outro fazia outra musica pra cantar no dia
da festa do coco. Era o samba de coco aqui, vinha
meus av0s, meus tios, vinha dancar o coco, vinha
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como se fosse uma festa ndo para ensaiar, para o
mangar, vinham para se divertir ficava a noite toda
dancando, era final de semana se nio me engano.
Passava a noite todinha era bebendo, tocando outro
farando, eu lembro era muito divertimento nio tinha
curticdo, ndo tinha nada. Ali meu pai cantava, ele
gostava de cantar, ai a gente ia participar e eu vinha
para olhar, eu gostava de olhar e o povo dancava a
noite toda. E ai era tudo na paz, tudo tranqiiilo, e ai
o tempo foi passando o povo envelhecendo foi
perdendo a graca. E hoje em dia ndo se tem mais
isso, acabou. Entdo para eles, foi uma tristeza
acabar aquele divertimento. Hoje em dia o
divertimento € outra coisa que nao tem nada haver
com a cultura

Entrevistado 6

As velhas respeitavam mais ndo julgavam e a nova
geracdo nao se interessa muito, além de criticar a
religido.

Entrevistado 8

Dificil como eu posso dizer as coisas de Deus, a
gente para leva as pessoas, convidar as pessoas,
levar a palavra né, ndo € todas as pessoas que
acolhe né, que quer ouvir, que quer para ouvir €
mais aquelas pessoas como posso dizer. Eu nem sei
explicar direito, e a igreja evangélica por incrivel
que pareca ela consegue mais convencer essas
pessoas tanto os jovens como até as pessoas adultas.
Eu acho que € porque eles vao nas casas e assim,
eles insistem mesmo sabe. E a religido catdlica eu
sinto muito em falar isso mais eles assim, como
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Entrevistado 9

Entrevistado 10

Entrevistada 12

posso explicar isso meu Deus, fica ndo faz essa
pratica de estd sempre nas casas das pessoas
levando as palavras explica tem aquela bem
paciéncia de insistir mesmo. E ai eu tenho
percebido, que eles tém convencido mais as
pessoas.

Eu acho que vém de acordo com os pais, os mais
velhos entendeu eles impde o que deve ou ndo
fazer, elas ndo colocam como mérito seu. Elas veem
isso como algum de superioridade.

Elas percebem e observam como eu jd tinha falado,
elas assim, cada uma aceita a sua, e, aceitam e
percebem que td no caminho certo, que € bom para
cada uma a religido.

E a nova geracdo na verdade hoje em dia ela estd
muito distante de qualquer tipo de religido que seja,
tanto da religido que cultuavam antigamente como
da religidlo mesmo de hoje, seja catdlica ou
protestante. O jovem ele td muito distante, eu acho
ele muito distante, quase ndo se ver de fato, que eles
realmente pensam sobre religido. Aqui ji foram
criados vérios grupos, o pessoal sai, ai volta de
novo, ai vem outro e eles vao saindo, ndo vejo, ndo
tem muito interesse. O jovem ndo tem interesse pela
religiosidade.

Entrevistado 1

PERGUNTA 5 - Qual o sentido atribuido a religiosidade pela

z

A religiosidade é uma das coisas para 0 nosso
jovem no minimo enfatizada, essa vertente da nossa
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Entrevistado 3

Entrevistado 4

Entrevistada 8

Entrevistada 10

nova geragao?

cultura da nossa identidade ela nio é enfatizada pela
boa maioria do que queriamos. Mais sim ainda, tem
jovem que deixa claro a importancia a respeito da
religido.

Olhe a juventude elas sim, apesar que eles estdo
desenvolvendo muito na questdo de estudo. Eu
percebo que os jovens estdo parados nessa questiao
religiosa, porque falta muito a prépria juventude
despertar mais. Por que € no despertar que eles vao
comecar analisar a questdo religiosa, saber qual a
melhor religido para eles, o que vai desenvolver
mais na religido porque é uma questdo muito seria
essa questdo religiosa

Hoje o jovem ele ver de forma necessdria, entdo o
jovem ver a religido como um cultivar. O jovem vai
para a igreja, para igreja evangélica, para igreja
catdlica, para o candomblé ele ver como um
cultivar. Entdo, a gente se apega as religides para
que tenha uma consciéncia emocional, um controle
emocional e espiritual. Entdo, a gente trabalha dessa
forma vamos para igreja, o pessoal vai para a igreja
catdlica acha necessario.

N3ao todos, alguns sim.

A juventude mesmo, a juventude ndo dar tanta
importancia ndo. E por isso que cada um t4, na

maioria das vezes, €, a familia que impde que fala
da importancia da religido para seus familiares
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entendeu. Porque a gente cada um tem que cuidar
de sua familia, a comunidade incentiva, ai vai de
cada um, tem que ter incentivo, para que isso nao
venha morrer se deixar. Se deixar vai terminar
sendo esquecida nossa histéria

Entrevistado 1

Entrevistado 2

Entrevistado 3

Pergunta 6 - Como eram praticados os cultos de religido
afrodescendentes (Umbanda e Candomblé) na comunidade? E
hoje se pratica este culto na comunidade?

Essas religides ndo se fazem presentes em nossa
comunidade, ndo abertamente para que fosse
possivel ver, analisar e puder dizer que existe né,
ndo posso afirmar que temos, pois ndo € explicita.
Na nossa comunidade, as pessoas que praticam, que
sdo praticantes componentes dessa religido
procuram centros na &drea urbana, porque aqui
especificamente ndao tem. Entdo, eles cultuam a
religido deles na drea urbana né, provavelmente.

Assim, tudo é muito privado acho que até por
questdo de discriminagao.

Nao ninguém faz isso ndo, antigamente tinha
porque era brincar xangd, roda de xangd, brincava
muito aqui na comunidade, eu brincava também.
Olhe tinha o pai de santo, a mae de santo vestia
aquelas roupas bonitas rosada era muito bonito.

Olhe tem algumas pessoas que estdo praticando,
mais assim muito assustada, porque mesmo com as
leis que dao direito, mais por conta das
perseguicOes passadas as pessoas ainda sente
prejudicadas.
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Entrevistada 5

Entrevistada 6

Hoje em dia se tiver € algo muito velado, o pessoal
nio gosta de expor que é do candomblé. E porque,
ele tem medo de se expor sou do candomblé. E o
povo fica o candomblé é uma religido que faz
macumba, faz num sei que. Mesmo se vocé
pergunte e saiba que ele é, dizem que sdo catdlicos.
Invés de hoje em dia esta livre, aqui estd fechado. O
mundo estd ficando mais globalizado, e, eles se
fechando mais ainda.

Entrevistada 8

Antes era praticado com a realizacdo da festa da
mae preta, hoje ndo tem nada. Ndo tem terreiro,
nem a festa da mae preta.

Entrevistado 9

Tinha muito eu me lembro de quando era mais
jovem acontecia aquelas dangas tocando, eu me
lembro de muita gente, mais tinha 02 centros na
comunidade das pessoas mais antiga, mais velha
que hoje essas pessoas ndo existem mais ja
passaram dessa vida para outra. E hoje, aqui ndo
tem mais, tem na cidade, mais aqui mesmo na
comunidade ndo tem.

Entrevistada 10

Bem, observo que a gente nunca chegou a praticar.

Era praticado eu me lembro, com meus 12 e 15
anos, eu participei de um assim, porque eles faziam
tdo escondidos, aquilo ali era se a gente crianca e
adolescentes ndo pudesse participar. Muita gente
aqui os que faziam, os que praticavam faziam quase
escondidos, tinha uma senhora que fazia em casa
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Entrevistada 11

Entrevistada 12

fechada que ndo deixava a gente ver, mais a gente
buiava. O que eu via 14 dentro conseguia ver ainda
elas faziam oferendas, dancava dentro da casa,
cantava aquelas musicas, fazia muitas comidas
matava bode essas coisas. Ndo tem terreiro, aqui
ndo terreiro mais, tem algumas pessoas que
participam que eu saiba na cidade nos terreiros da
cidade. Tem as dancas afro que € um tipo
candomblé né, tem a danga afro que elas dangcam
agora pra praticar € mesmo as pessoas sei 14, ndo sei
se € vergonha ou preconceito praticam mais na
cidade nos terreiros da cidade.

Nao tem, quem € do candomblé tem que ir para fora
de Castainho, pois aqui nao se pratica, existem
alguns terreiros aqui nao sei aonde no bairro da boa
vista.

Visivelmente nao como antigamente, antigamente
era de fato o pessoal se reunia mesmo nas casas, ia
a comboio muita gente junto. Mas hoje, quem
pratica, pratica em casa, assim quase nao se ver,
para n@o ser visto mais tem pessoas.

Entrevistado 1

Entrevistado 2

Pergunta 7 — Quais as religides existentes em Castainho?

Em grande dominincia em primeiro lugar, a
catdlica, seguindo ai a evangélica, temos ainda
aspectos dos antepassados religides de matriz
africana acredito que em destaque sdo essas.

Catolica, evangélica e até tinha candomblé mais
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acabou.

Entrevistado 3

7z

A que predomina mesmo € a catdlica, mas tem
outras religides principalmente a questdo da igreja
de crente, que tem alguns membros dentro da
comunidade. E a gente também gostaria muito de
trabalhar, bem trabalhado a questdo da religiao
africana, € uma questdo para nés muito forte. Mais
infelizmente, a igreja catdlica ela atrapalhou um
pouco essa questdo, porque quando nds tomamos
conhecimento da religido africana, da importancia,
ai a igreja disse que era religido do demodnio. E eu
acho que ndo € isso, a gente tem que dividir separar
as coisas porque cada religido ela tem um porque,
ela teve uma retomada. Entdo, como a agente
sabemos, que nem todas as comunidades
quilombolas trabalha essa questdo, precisa a gente
amadurecer mais, discutir mais, conhecer um pouco
mais essa questio de religidao mais profundo porque
tem religido que a gente ndo conhece.

Entrevistada 4

Hoje Castainho € basicamente formada por duas
religides o catolicismo e o evangelismo, no caso
dos evangélicos e catdlicos. E, assim, muitos
poucos que nem se denominam é o pessoal do
candomblé, algumas pessoas se tiver mais alguma
outra o pessoal ndo se declara.

Entrevistada 8

Aqui tem a catdlica que € a minha e a evangélica,
na comunidade tem duas igrejas a catdlica que € a
primeira e a evangélica o pessoal se divide um




256

Entrevistada 9

pouco.

Entrevistada 10

Catolicismo, evangelho e candomblé.

Entrevistada 11

Existe a catdlica, mas no caso tem a protestante os
evangélicos e tem também o pessoal da umbanda.

Entrevistada 12

A predominante € a catdlica e temos a evangélica.

Hoje as religides que existem mesmo na
comunidade sdo a catdlica e evangélica, mas ja
existiu outras e algumas pessoas ainda praticam o
candomblé e outras religides. Mais aquela que ¢é

vista que todo mundo ver de fato é a catdlica e
evangélica.
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APENDICE 2

QUADRO 3 - SINTESE DA ENTREVISTA LIDER RELIGIOSO

NOME

PERGUNTA

RESPOSTA

Entrevistado 7

Pergunta 1 - Como ocorreu a entrada da igreja Presbiteriana
na comunidade? Aonde foram realizados os primeiros cultos
na comunidade?

No inicio ndés ndao pensidvamos em fundar uma
igreja, o que nds comecamos nho inicio foi
trabalhando com criangas ndo tinhamos pretensao,
mais o nosso objetivo era a qualidade de vida das
criangas. Ai comecamos debaixo de um pé de caju,
aqui préximo da creche trabalhando com crianca
para tird-lo da ociosidade, mais vinha o inverno no
qual nés ndo poderiamos resistir ao tempo por causa
das intempéries do inverno. Ai nés comecamos a
construir um local para abrigar as criangas em 2006
ela se tornou como igreja em 14/12/2006, mais
nossa pretensdo nao era igreja e sim a melhoria de
vida das criangas.

Pergunta 2 - Em relacdo a creche como foram desenvolvidos
os primeiros trabalhos da Creche?

Como eu falei, nosso trabalho era voltado ainda pra
crianga, porque é a minha histéria, coaduna com as
das criangas daqui de Castainho. Entdo, eu quando
passava por aqui, eu me identificava muito com as
criangas daqui, e, eu vir que a minha situagdo
quando era crianca se repetia aqui em 2003. E eu
ndo admitia que, e ndo admito ainda hoje que no
ano de 2020 tem pessoas que ainda passam
necessidade, humanamente ¢é inadmissivel 1isso.
Entdo, a gente como igreja ndo € s6 parte religiosa
ndés comecamos a nos preocupar com o bem das
pessoas. Ai come¢amos um projeto de uma creche
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ndo tinhamos recursos, entdo existe uma igreja
coreana em Sao Paulo que nds conheciamos o
pastor, entdo nds apresentamos um projeto para
eles, e eles se prontificaram a nos ajudar. Ai o
pastor Kim que nos ajuda aqui ele se aposentou, ele
era missiondrio presbiteriano da coreia aqui no
Brasil. E ele se aposentou e a missdo pagou a ele 50
mil reais na época, e esse dinheiro que ele recebeu
doaram para a construcdo da creche. Ai no dia
31/01/2009 nés inauguramos a creche, com muita
dificuldade mais mantinhamos 185 criangas e foi
havendo dificuldades. Ai nés conseguimos com a
prefeitura uma parceria de todos os anos. E uma
dificuldade para renovar a parceria né, como esse
ano € fim de mandato e estar iniciando um novo
governo. Ai ndés ndo sabemos como ficard a
parceria do proximo ano nosso objetivo maior né é,
cuidar de criangas para que elas tenham um futuro
melhor do que seus pais tiveram uma perspectiva de
vida.

Pergunta 3 - Do ponto de vista histérico como o senhor vé a
comunidade de Castainho?

Ha uma mudanca digamos assim mais de 100% né,
porque quanto a moradia né, hoje todas as casas sdao
de alvenaria e ceramica né. Na questao de moradia
mudou e muito né 100% mudou, porque eu vejo a
dificuldade hoje dgua encanada ndo existe, as casas
ainda sdo abastecidas por carros pipa, a captacdo de
agua € das chuvas isso ndo mudou ainda mais ha
uma pretensdo, ai hd uma promessa do prefeito
eleito e do governador atual em 2021 colocar dgua
encanada mais a vida aqui dos quilombolas
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melhorou e muito. O governo anterior investiu
muito nessa comunidade, nés somos muito grato
pelo investimento que ele fez e mudou muito a vida
do pessoal aqui muito mesmo muito bom.

Pergunta 4 - Como o senhor vé a questdo religiosa presente
nessa comunidade reconhecidamente quilombola?

Olha ¢ quando nés chegamos aqui ja existia a igreja
cat6lica, como ainda existe mais o padre né, a igreja
catdlica ela é ausente na comunidade, tem a igreja
catdlica mais eu ndo vejo missa sendo celebrada, e,
quando € celebrado o lider religioso aqui tem que
buscar o padre em casa trazer e leva-lo de volta né.
A gente v& a auséncia da igreja catdlica na
comunidade né, ndés moramos na comunidade
sentimos as dificuldades que eles sentem né.
Vivemos com eles sentimos na pele, o que eles
sentem, no inicio a maioria das pessoas nao tinha
carro quando precisava de ajuda recorria a mim
para levar para o hospital, adquirir remédio. Hoje na
comunidade ndo tem impressora, eu tenho
impressora, tenho duas impressoras as pessoas
recorrem a mim para tirar alguma impressdo de
documento para levar para o posto de satude, para
levar para o CRAS. Entdo a diferenca nossa para a
igreja catdlica, é a seguinte, a igreja catdlica é
ausente na comunidade, ndés somos presentes na
comunidade participamos do problema do dia-a-dia
né. A questdo afrodescendente religiosidade né,
também tem seus rituais mais ndo assiste a
comunidade. Entdo nés chegamos, eles comegaram
a vida de uma perspectiva diferente, porque nds
vivemos com eles, trabalhamos com eles, ajudamos
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em parte o que € possivel para melhorar a vida
deles. Entdo, o que ndés vimos € isso, a igreja
catdlica ela é ausente, o padre vem quando vem
celebrar a missa e val embora, nds ndo, nos
vivemos 24 horas por dia aqui convivendo sentindo,
0 que as pessoas sentem vivendo com eles. Quando
eu comecei aqui a creche, eu morava na cidade,
entdo vinha para os cultos no domingo voltava a
noite. Eu disse, eu vou viver com esse povo fazer o
que Jesus fez o que Deus fez, Deus estava nos céu,
o ser humano aqui sofrendo. Entdo Deus mesmo
encarnado se fez carne sentiu na pele, sentiu fome,
sentiu dor, sentiu desprezo, sentiu antipatia do povo
né, tudo ele sentiu aqui como ser humano. Eu vim
morar aqui para sentir na pele, o que essa
comunidade sente. Hoje posso falar com
propriedade dessa comunidade, porque eu vivo o
que eles vivem o que muito me dar prazer em morar
aqui. E que nés temos ajudado muito a comunidade
em questdo alimentar alimenticia das pessoas
porque muitas vezes eles recorrem a creche e eles
nunca chegaram até a creche até a gente como
pastor e nunca sairam sem ser assistido nds sempre
assistimos. Isso € prazeroso que nds estamos
presentes na comunidade como igreja fazendo a
diferenca.

Pergunta 5 - A igreja presbiteriana fundamentalista tem tido
uma boa receptividade por parte desta comunidade?

E antes de nés uma igreja Batista tentou se
estabelecer aqui, e, hoje se estabeleceu aqui na
comunidade vizinha no sitio estiva e hoje € escola,
escola Batista da esperanca que foi iniciada como
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igreja, mais hoje é uma escola municipal e nés nos
firmamos aqui pelo lado social, antes eles tinham
uma visdo distorcida do evangelho. E hoje eles
veem de uma maneira diferente ndés nos
preocupamos com as pessoas vivemos com eles e os
ajudamos né. Entdo hoje nds somos bem aceitos na
comunidade visto de uma maneira carinhosa por
eles onde nés chegamos nas casas, nés somos bem
recebidos. Hoje eles véem certo que a igreja nio é
aquilo que eles véem na televisdo certo, mais a
igreja de Castainho € uma igreja voltada para o bem
social de Castainho né. N6s ndo viemos aqui para
explorar as pessoas, para mudar a religiosidade das
pessoas mais para contribuir com eles, entdao eles
viram isso com o decorrer do ano dos anos. Hoje
ele vé isso que nds estamos aqui como amigo deles
e que tem ajudado muito eles sem medir esforcos
para ajudar.

Pergunta 6 — O senhor percebe sinais de crise de sentido
presente na juventude de Castainho?

O que a gente vé com muita tristeza antes e hoje, é
que a juventude ndo tem perspectiva de futuro. A
gente via antes e v€ hoje ainda, o poder ptiblico nio
ter investido em massa para uma melhor vida desses
jovens, € bem sabido muitos jovens aqui no
Castainho tem uma visao diferente, nds trabalhamos
aqui na creche com a visdo deles para estudar,
muitos deles hoje estdo fazendo faculdade e nds
além de darmos uma visdo diferente para eles, nds
incutimos na cabega desses jovens. NOs que somos
pobres sé existe uma saida para eles € estudo né, o
que a gente ndo V€ aqui como esse jovem vai se dar
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bem na vida. Entdo nds incutimos na mente deles
estudar.

Antes eles tinha uma visdo, hoje eles tem outra, nés
incutimos na mente dessas criancas e dos jovens
estudar, e, a mudanca na vida deles serd por do
estudo. E nés temos varias pessoas hoje formadas
com curso superior aqui e muitos jovens hoje
fazendo curso superior. Entdo alguns jovens sdo
voluntdrios na creche e nds ajudamos para eles
ingressar na universidade. E hoje eles estdo na
universidade ndés pagamos universidade para eles
né, para que eles tenham um futuro melhor. Mais o
que vejo com preocupacdo € o governo nao investir
na juventude de hoje para que eles tenham uma
perspectiva de vida melhor. Ai eu vejo com muita
tristeza hoje os jovens sem a perspectiva de vida,
aqueles que nds conseguimos ter contato com eles
nds incutimos na mente deles estudo é o modo deles
terem uma perspectiva de vida melhor. Estudar,
porque nés aqui da comunidade de Castainho as
familias geralmente sdo monoparentais ndo aquela
estrutura de incutir na mente das criancas uma
perspectiva de vida melhor. Entdo agente como
creche, como igreja ao decorrer dos anos nds
estamos incutindo na mente deles, e, vamos
continuar, para que eles possam estudar nio ficar
naquela mesmice né, de se contentar com
antigamente, era 4* série terminou aqui ndo tem
para onde ir mais estamos incutindo na mente deles
esses progredir certo.
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Pergunta 7 - A partir do contexto atual dessa comunidade,
como o senhor imagina seu futuro religioso?

Olha eu vejo assim que no decorrer do tempo de
2006, onde a igreja foi edificada aqui 2009. A nossa
presenca diurna e noturnamente aqui nha
comunidade tem mudado a mente das pessoas,
porque no inicio havia aquele estigma de crente que
era inimigo do povo e muitas coisas. Mais com o
decorrer do tempo as pessoas V€ que a gente somos
ser humano a igual a eles que pensa igual a eles,
trabalha para o beneficio deles. Entdo a minha
perspectiva religiosa é que a cada dia a igreja
evangélica aqui vai crescer mais pela auséncia né,
da outra igreja se firmar aqui e trabalhar com eles.
Entdo nds estamos trabalhando a cada dia a mais,
investindo mais, se vocé chegar aqui na creche hoje
tem outra estrutura, ji4 tem uma piscina, temos 25
computadores, uma oficina certo de computadores
onde eles tem uma perspectiva diferente com isso
eles veem que ndés estamos melhorando a vida
deles. Se nds estamos melhorando a vida deles, eles
veem que ndés ndo somos inimigos, nds somos
amigos. Entdo, eu vejo que a questdo daqui pra
frente né, trabalhando com eles eu vejo que vai
crescer né, a quantidade de evangélicos aqui na
regiao.

Pergunta 8 - Considerando o tempo de moradia nesta
comunidade, vocé observa alguma mudanca ao longo
tempo?

Houve uma mudanga muito grande como eu disse,
hoje existe casas de alvenaria né, existe caixas
d’agua mais ndo tem agua encanada mais tem as
caixas d’agua, o governo fez cisterna para captagao
de 4gua, ja € uma mudan¢a muito grande hd uma
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perspectiva de dgua encanada para o ano de 2021.
Entdo a comunidade, existe aqui préximo um
loteamento que ja estar emendando com Castainho,
também ¢é promessa do prefeito asfaltar até
Castainho. A gente v€ o progresso, entio
futuramente teremos Onibus né, circular, linhas de
Onibus aqui. O que a gente v€ € 0 progresso muito
grande aqui na comunidade houve um progresso
muito grande.

Pergunta 9 - Como o senhor vé a comunidade de Castainho
do ponto de vista religioso? Tendo em vista, que ja foi uma
comunidade quilombola praticante de religido umbanda
candomblé e hoje praticamente menos e quase nada, e &
catflica e evangélica. Como o senhor vé e analisa o
comportamento religioso das pessoas dessa comunidade?

[¢N

Quando nés chegamos aqui, € ja ndo existia muito
essa pratica religido afrodescendente. J4 ndo existia
muito e a igreja catdlica como j4 falei ausente, tem
o templo aqui mais ndo existe missa, acho de més e
més acho muito, dificil eu passar e estar havendo
missa, entdo hd auséncia da igreja catélica. No
decorrer do tempo as pessoas mais velhas foram
esquecendo suas raizes porque ndo existe um
templo de candomblé, nao existem eles tinha
algumas préticas como ainda existe hoje. Entdo eles
mesmo com o tempo ndo foi questdo do evangelho
de entrar aqui, com o tempo foram perdendo a
identidade deles, a questao nao foi o protestantismo
entrar aqui. Mais foi a questdo os velhos vao
morrendo, vao esquecendo suas raizes. A essa
juventude esses novos que estdo entrando sdo
pessoas alheias infelizmente, os jovens sio alheios a
religiosidade tanto catdlicos como de matriz
afrodescendente, como evangélico, os jovens estao
alheios a religiosidade. Entdo, os velhos vao
passando 0s novos ndo estdo apegados a sua matriz
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africana, ai vai consequentemente vao esquecendo
as suas raizes afrodescendentes. A gente como
igreja evangélica ndo houve uma adesdo em massa
a igreja evangélica € tanto que a igreja evangélica
hoje € pouco frequentada. Entdo, porque hd uma
crise de identidade deles mesmo ndo € questdo da
igreja presbiteriana ter entrado aqui. A questdo ndo
€ isso certo, eles com o decorrer do tempo foram
perdendo a identidade deles porque eles ndao tem
assim um templo religioso deles, eles ndo tem um
local de adoracdo ndo existe, os velhos vao
passando e os novos v~]ao esquecendo isso nao foi
questdo de igreja evangélica. E quando entrei aqui
jé ndo existia né. Essa questdo como hoje também
ndo € questdo da igreja evangélica ter entrado nos
entramos como igreja evangélica nao foi com o
intuito de formar uma igreja, foi com intuito social
né, a minha preocupagdo é com a forma¢cao humana
e ajudar as pessoas em questdes sociais. A gente ver
aqui a creche as maes a maioria vive de rapar
mandioca, vive da roga, e hoje elas tem um local
para suas criangas ficarem aonde tem o café da
manhd, tem o banho, tem o almoco, a pré janta.
Entdo as maes vao para o trabalho certo que os
filhos estdo num local seguro. A nossa preocupacio
ndo é tanto religiosa, a nossa preocupacao maior €
com o ser humano mesmo. Sabe eu ndo quero que
essas criangas passem o que eu passei quando era
pequeno. Entdo, a nossa preocupagdo € mais com o
social mesmo ndo € tanto religiosa, n6s ndo temos
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problemas, é tanto que nds vivemos bem com as
pessoas aqui que sdo adeptas da religido
afrodescendente, como os catdlicos a gente vive
muito bem aqui com meus amigos que sao padres
na cidade eu abraco o padre, eu vivo muito bem a
gente conversa, a gente brinca entdo eu ndo tenho
problema nenhum com a questdo da religiosidade.
Eu sou mais de dar valor ao ser humano entendeu e
questdo religiosa isso € secundéria, 0 meu mais € o
ser humano independente da religiosidade das
pessoas.
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ANEXOS

Figura 1- Foto Frente Capela Catdlica Figura 2- Foto: Cruzeiro da Comunidade

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador. Fonte: Acervo pessoal do pesquisador.
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Figura 3 - Foto com o ex-lider comunitério José Carlos Figura 4 - Foto com residente conhecendo a Comunidade

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador. Fonte: Acervo pessoal do pesquisador.
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Figura 5 - Foto com residente conhecendo da Comunidade Figura 6 - Foto visita Domiciliar

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador. Fonte: Acervo pessoal do pesquisador.
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Figura 7 - Foto Visita domiciliar Figura 8 - Foto CRAS

Fonte: Acervo pessoal do pesquisador. Fonte: Acervo pessoal do pesquisador.
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Figura 9 - Capela do antigo cemitério Figura 10 - Interior da capela

Fonte: SANTOS, 2010, p.98 Fonte: SANTOS, 2010, p.98
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Figura 11 - Foto da Igreja Catdlica

Fonte: Acervo Pessoal do pesquisador
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Figura 12 - Localiza¢do da Comunidade Quilombola do Castainho, em relacdo a cidade de Garanhuns.

Fonte: SILVA, 2014, p.198.
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