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Religido no Quilombo:
Relagdes entre candomblecistas e evangélicos em Mangueiras (MG)

Juliana Miranda Soares Campos
Mestranda ( PPGAN —UFMG)

Introducéo

A Comunidade Remanescente de Quilombo de Mangueiras estd localizada as
margens da rodovia MG-20, estrada que liga Belo Horizonte a cidade de Santa Luzia,
em uma éarea cercada por uma densa vegetacdo preservada, que distingue-se da
urbanizacdo de seu entorno. A populacdo residente ali atualmente é formada por
aproximadamente cinquenta pessoas, divididas em 15 casas onde moram 18 familias. A
escolha da comunidade bem como dos temas que serdo abordados, se deu a partir de
duas experiéncias de campo em distintos momentos. A primeira delas foi através da
minha participacdo como bolsista de iniciacdo cientifica, no ano de 2008, na elaboracao
do Relatério Antropolégico de Caracterizacdo Historica, Econémica e Socio-Cultural
da Comunidade de Mangueiras (SIMIAO, 2008). O Relatério Antropoldgico compde o
RTID (Relatorio Técnico de Identificacdo e Delimitacdo) como peca fundamental para
0 processo de emissdo do titulo do territério de comunidades quilombolas. Durante a
realizacdo do estudo etnografico da comunidade, buscou-se caracterizar os modos de
vida dos moradores da comunidade e identificar as formas de reconhecimento do seu
territorio de ocupacdo e vivéncia, compreendendo a comunidade residente em
Mangueiras como portadora de uma identidade historica e cultural singular em relacéo
aos demais moradores daquela regido (IBIDEM). O Relatério Antropolégico evidenciou
o forte sentido de coletividade do grupo que marca o vinculo com aquele territério,
expresso em elementos de diversas ordens: desde o compartilhamento de memdria
histérica de eventos comuns, o padrdo de casamentos proximos, a partilha de saberes

relativos as crencas e ao uso da flora local, entre outros.

Entre outubro de 2010 e abril de 2011 realizei um segundo trabalho de campo na
comunidade para a elaboracdo da minha monografia de concluséo de curso. Ao tentar
compreender as mudancas pelas quais a comunidade passou desde a época de

elaboracdo do Relatorio Antropoldgico, encontrei a religido como cerne das questfes



atuais dentro do grupo. Um fendmeno que chama a atengédo atualmente em Mangueiras
é a formacédo de um terreiro de umbanda/candomblé dentro do seu territdrio. As préaticas
religiosas afro-brasileiras ja existiram em Mangueiras, mas foram extintas ha alguns
anos. A iniciativa de retoma-las veio de uma parte a comunidade, como “forma de
resgate das raizes negras”, de acordo com os praticantes do novo terreiro. O pai de santo
responsavel por sua implantagdo € um agente externo a comunidade e trouxe com ele
um novo grupo de frequentadores ao quilombo. No discurso dos moradores adeptos a
essa religido, o terreiro, ao evocar questdes relacionadas a cultura negra, fortalece o
grupo politicamente e ajudara na luta por direitos diferenciados e pela regulariza¢do do
territério. Mas 0 novo terreiro ndo conta com a participacao de toda a comunidade, e, se
por um lado, torna-se fator agregador para os moradores que partilham do novo
movimento religioso, por outro, tornou-se um elemento de conflito com a outra parte do
grupo que possui diferente orientacdo religiosa. Além dos adeptos ao candomblé, a
comunidade possui moradores de outras religides, em especial catolicos e evangélicos
que ndo aceitam a relacdo proposta pelos candomblecistas entre religides de matriz
africana e identidade quilombola. Desta forma, o novo terreiro incrementa
transformacdes consideraveis nas relaces de toda a comunidade, acabando por instalar

novos focos de tensdo no interior do grupo.

Minha investigacdo, portanto, estara focada na tentativa de compreender as
relagbes em torno do estabelecimento do terreiro de candomblé no ambiente de
pluralidade religiosa em que se encontra a comunidade de Mangueiras atualmente. Este
novo fendmeno abre caminho para uma série de reflexGes sobre as fronteiras [ou a
dissolucdo das fronteiras] entre religido e etnicidade, uma vez que as manifestacdes
religiosas vém sendo discutidas pelo grupo como uma possivel forma simbolica de
marcar e reforcar sua especificidade como unidade étnica diferenciada. E, partindo
destas constatacdes, podemos formular inicialmente algumas indagacGes: Até que ponto
as praticas religiosas — tanto a afro-brasileira quanto a pentecostal — influenciam as
maneiras do grupo de se compreender enquanto quilombolas? Como opera essa disputa
de representacdo sobre o que € “ser quilombola” no interior do grupo? Do ponto de vista
dos direitos étnicos, a presenca do terreiro é fator favoravel ao grupo? Do outro lado,
existe uma incompatibilidade entre ser evangélico e ser quilombola? Quais 0s possiveis

desdobramentos do conflito interno para o sentido de unidade da comunidade?
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1. A comunidade de Mangueiras: de negros “rurbanos”” a quilombolas

A histéria de Mangueiras comega a partir de um casal de lavradores negros que, ja
na segunda metade do século XIX, ocupava aquelas terras, conhecidas como Ribeirdo
da lIzidora, para seu sustento e reproducdo do seu modo de vida. Cassiano José de
Azevedo e Vicéncia Vieira de Lima, de acordo com relatos do grupo, estabeleceram-se
ali, vivendo as margens das grandes fazendas como agregados e prestadores de servigos
para fazendeiros da regido. N&o se sabe ao certo como esta familia de negros teve esta
area reconhecida como sua, mas documentos do processo de divisdo do Ribeirdo da
Izidora d&o a entender que Cassiano José de Azevedo teria comprado a propriedade, que
originalmente possuia “oito alqueres de cultura”, aproximadamente 387.000m2. Mas de
fato o casal possuia um registro das terras, o que contribuiu para a permanéncia de
alguns de seus descendentes e possibilitou 0 processo de divisdo da propriedade entre 0s
herdeiros. Cassiano e Vicéncia tiveram ao todo doze filhos, entre os quais, Maria
Barbara de Azevedo, considerada a matriarca da comunidade residente hoje em
Mangueiras. Segundo documentos, Maria Barbara nasceu por volta de 1863, e viveu nas
terras do Ribeirdo da Izidora junto com os pais e os irmdos. De acordo com a historia
oral do grupo, a familia utilizava o territério para seu sustento e 0 uso da terra era
coletivo mesmo depois da morte de Cassiano e Vicéncia, ndo havendo separacdes
rigidas entre as reas de uso de Maria Barbara e dos irmédos, até 1929, data de inicio da
divisdo do Ribeirdo da lzidora. Entre 1928 e 1929, as terras ocupadas pela familia foram
divididas legalmente entre os herdeiros de Cassiano e Vicéncia, sendo eles seis filhos e

um agregado.

Maria Barbara de Azevedo, uma das filhas herdeiras das terras de Cassiano e
Vicéncia, teve trés filhos, Miguel José Maria dos Santos, José Maria dos Santos e
Cassiano José Maria dos Santos. Os trés foram criados no territorio da familia e
passaram grande parte de sua vida ali. A populagdo residente hoje em Mangueiras é
formada pelos descendentes dos dois ultimos. Atualmente, a comunidade é dividida

geograficamente entre os descendentes de Cassiano José dos Santos, que moram na

! Tomo emprestado aqui o termo “rurbano”, trocadilho utilizado no Relatorio Antropoldgico para
caracterizar o modo de vida do grupo, que mescla atividades rurais e urbanas. (SIMIAO, et al., 2008).



parte baixa do territorio, e os de José Maria dos Santos, que residem na parte alta.? Dos
originais “oito alqueires de cultura” (38.7000 m2), relatados no inventario do casal, hoje
o0s residentes da comunidade vivem em uma area de aproximadamente 20.000m2, da
qual ocupam efetivamente apenas 2.000 m2. Essa reducdo se deu gracas aos sucessivos
processos de diaspora dos moradores, as ocupagdes irregulares de parte do seu territério
e as restricdes de uso de outra parte por tratar-se de area de preservacdo permanente,
devido a forte declividade e as inGmeras nascentes da regido (SIMIAO, et al., 2008).
Mas, mesmos com tantos processos restritivos que caracterizam a historia recente do
grupo, a comunidade que atualmente reside ali se destaca pela intencdo de recompor
uma identidade comunitaria marcada pelo vinculo com aquele territério. Em 2005 a
comunidade entrou com o pedido de autorreconhecimento como remanescente de
quilombo na Fundacdo Cultural Palmares. No ano seguinte, a comunidade encaminhou
ao Instituto Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria (INCRA) em Minas Gerais,
carta solicitando a demarcacdo e titulacdo de suas terras. Hoje, a comunidade ainda
aguarda a titulacdo de suas terras pelo INCRA. Além da morosidade do processo de
titulacdo do territdrio, os moradores de Mangueiras se preocupam com as ameacas ao

seu territorio causadas pela crescente urbanizacéo de seu entorno.’

Os moradores atuais — os “de baixo” e os “de cima”.

A comunidade de Mangueiras é estruturada a partir de dois grupos separados
geograficamente dentro da comunidade: Os moradores da parte de baixo e da parte de
cima do quilombo. Os termos “os de baixo” e “os de cima” sdo categorias nativas,
utilizadas correntemente pelos moradores de Mangueiras, que traduzem ndo apenas uma
diferenciacdo geogréafica. Tal separagdo é parte estrutural da comunidade, relacionada

primeiramente as divisdes de parentesco, porém, durante a histéria do grupo foram

2 0O territério ocupado pela comunidade é dividido em duas &reas geograficas. A parte baixa refere-se a
porcdo plana, que estd no mesmo nivel da estrada que margeia a comunidade, a MG-20. Subindo um
morro ingreme, chegamos a parte alta, ou a parte de cima, onde vive a outra parte dos moradores.

% A ocupacio desordenada de bairros vizinhos j& ultrapassa os limites das terras de Mangueiras, causando
desmatamento na area e poluindo o corrego que atravessa a comunidade. A comunidade também sofre
pressdo com o avanco do vetor norte promovido pelo governo do Estado, através de obras como a Linha
Verde e o Centro Administrativo, que pressionam ainda mais a ocupagdo urbana desta area. Mais
recentemente, um novo empreendimento preocupou ainda mais a comunidade: o Projeto “Operagdo
Izidora” que visa construir em uma area de 3,5 milhGes de metros quadrados, bem ao lado da
comunidade, um bairro planejado para 70 mil pessoas. As primeiras unidades construidas visam abrigar a
Vila da Copa, que serviré para receber turistas que visitardo a cidade durante a Copa de 2014. (CAMPOQOS,
2011).



ganhando novos significados, pautados em aspectos de clivagem econOmica e
instrucional: os moradores de baixo possuem em sua maioria maior grau de instrucao,
empregos com carteira assinada, e consequentemente um maior poderio econémico, 0
que reflete inclusive na infraestrutura de suas casas, sendo elas mais espagosas e com
melhor acabamento. Ja os moradores de cima, possuem em sua maioria escolarizagcdo
bésica, maior grau de analfabetismo, maior incidéncia de empregos informais e casas
menores e sem acabamento. Estas caracteristicas contribuem diretamente para um
aparente sentimento de divisdo entre estes dois grupos dentro da Comunidade de
Mangueiras. Durante a elaboracdo do Relatério Antropoldgico, foi notado que esta
“divisao” nao afetava o sentimento de pertenca da comunidade como um todo, e que,
apesar de marcadas as diferencas, a convivéncia dos de baixo e dos de cima era
harmoniosa e, quando havia festas, comemoracdes ou eventos na comunidade, os dois
grupos participavam (SIMIAO,2008). Entretanto, a partir dos recentes fenémenos de
marcacao religiosa entre os dois grupos, a diferenciacdo entre os de baixo e os de cima
foi intensificada. 1sso porque 0 novo terreiro de candomblé foi formado pelo grupo de
baixo e 0 grupo de cima abrange a parcela catolica da comunidade e ainda caracteriza-se

por uma crescente adesdo a religido evangélica, em sua vertente pentecostal.
2. Os de baixo e a formacéo de um novo terreiro

De acordo com os relatos dos mangueirenses, o terreiro atual representa a
terceira ocorréncia de manifestacdes de cultos e préaticas afro-brasileiras na histéria do
grupo.* A iniciativa de se retomar as atividades religiosas na comunidade partiu de trés
moradoras da parte de baixo: Dona Wanda, moradora mais velha atualmente, e duas de
suas filhas, Ivone e lone, esta Gltima presidente da associacdo do quilombo na época.
Segundo lone, ela e sua familia sempre manifestaram a vontade de reativar as préaticas
afro-brasileiras no quilombo, e a oportunidade surgiu a partir de um encontro
inesperado com o pai de santo Luiz Safé e da identificacdo imediata entre os quatro.

lone, Ivone e Dona Wanda foram a uma sessdo de umbanda promovida por Pai Luiz,

* O primeiro terreiro existente na comunidade era conhecido como “terreiro de Dona Isabel”, fundado
pela moradora de mesmo nome, residente na parte de cima da comunidade. Os relatos indicam que
iniciou-se na década de 1970 e teve seu fim na década de 1980, por complicagdes de saide da mesma. No
final da década de 1990, outro centro foi sediado em Mangueiras, desta vez liderado por Derli, um
benzedor que frequentava a comunidade. De acordo com os moradores, o centro de Derli também gerou
conflitos na parte de cima, em especial com os moradores evangélicos, sendo este um provavel motivo
para sua saida da comunidade.



em busca de ajuda espiritual para uma doenca de lone. A partir desta aproximacéo, Pai
Luiz comegou a frequentar a comunidade, e foi dado inicio a uma série de conversas
entre as liderancas locais para que fossem realizados trabalhos de revitalizacdo das
tradicdes religiosas africanas dentro de Mangueiras. Logo comegaram 0s preparativos

para o estabelecimento do terreiro na area ocupada pela familia de Dona Wanda.

Em seu inicio, no ano de 2009, o terreiro de Pai Luiz j& contava com a
participagdo de todos os quinze moradores da parte de baixo da comunidade, além de
membros de fora - que frequentavam as sessOes realizadas por ele anteriormente - e ao
longo do tempo também foram surgindo novos interessados de fora da comunidade.
Segundo Pai Luiz, inicialmente os ritos praticados em seu terreiro eram
majoritariamente na linha da umbanda®, porque todos 0s membros eram novos e ainda
ndo iniciados no candomblé. De acordo com ele, na umbanda a hierarquia é menos
rigida que a do candomblé e os rituais de iniciacdo ndo sdo pressuposto para que 0S
médiuns desenvolvam-se e, consequentemente, para que o culto aconteca. Por isso, no
caso de Mangueiras, foi mais adequado para o pai de santo comegar suas atividades a
partir da umbanda, ja que esta religido permitiria aos adeptos um trabalho mediunico
imediato e gradativo, sem que Ihes fossem exigidos o leque de rituais que antecedem a
entrada na religido, assim como pressupde o candomblé. Além disso, ele proprio so iria
terminar todas as suas obrigagdes no candomblé para tornar-se Babalorixa® e receber o
direito de usar a navalha para raspar a cabeca dos seus “filhos” 7, no final do ano de

2010.

® A umbanda é definida, grosso modo, como uma religido genuinamente brasileira, pois suas origens
remontam a uma mistura das tradicfes religiosas do pais: o culto as entidades africanas e indigenas, as
entidades representadas por espiritos que habitam o imaginario popular brasileiro - como o caboclo, preto
velho, exu e a pombagira - e aos santos do catolicismo popular. Possui também grande influéncia do
kardecismo, constituindo-se como uma forma religiosa intermedidria entre os cultos populares ja
existentes (SILVA, 2005). Na umbanda, a finalidade principal do culto é permitir aos médiuns o
desenvolvimento espiritual para receber estas entidades, que irdo trabalhar receitando passes e atendendo
ao publico (SILVA, 2005).

® Termo loruba para designar o posto mais alto na hierarquia do candomblé, lideranca méaxima do terreiro.
(SILVA, 2005).

" A cerimonia de feitura, conhecida também como raspagem da cabeca, consiste na entrada de um filho de
santo no candomblé. O candomblé é estruturado a partir da familia de santo, unida por vinculos sagrados.
Para se fazer parte da familia é necessario passar pela iniciacdo, onde o individuo recebe um nome
religioso e assume um compromisso eterno com seu Orixa pessoal e com seu pai de santo. Assim, um
adepto, ao se iniciar, nasce para a vida religiosa como “filho” espiritual do seu iniciador, possuindo
também irmdos de santo, tios de santo e avds de santo, pelos quais deve ter extremo respeito, amor e



Portanto, se em um primeiro momento o centro de Mangueiras é considerado
um centro de umbanda, seu objetivo principal era transformar-se em um terreiro de
candomblé, mas para isso era necessario uma série de preparativos: por parte do
Babalorixa - até que ele estivesse finalizado as obrigacdes para exercer as fungdes que
cabem a este posto — por parte dos filhos de santo, além dos preparativos relativos ao
proprio espaco que abrigaria a casa de santo - o quintal de Dona Wanda - que
pressupdem a construcdo dos quartos de santo, de varios assentamentos e da camarinha,
local onde os filhos de santo ficam reclusos durante o ritual de iniciacdo. Ao longo do
trabalho de campo, acompanhei o movimento de transi¢do da casa — de centro de
umbanda para terreiro de candomblé: a preparacdo dos futuros filhos de santo, os
trabalhos de construcdo espacial do terreiro, 0s preparativos para as primeiras
cerimdnias de iniciacdo que inaugurariam os rituais do candomblé. O novo terreiro que

surge sera de raiz queto.®
O terreiro como “cultura” do quilombo

A busca de alguns moradores de Mangueiras pelas praticas religiosas afro-
brasileiras ndo se deu por acaso. De acordo com os de baixo, toda a comunidade guarda
memorias destas manifestagdes em sua historia recente e parte dela ja manifestava a
vontade de reavivar estas praticas dentro do territorio. A aproximacao dos de baixo com
0 pai de santo é justificada por eles como uma busca por ajuda espiritual em um
momento em que membros da familia necessitavam de um encontro com o sagrado.
Mas, para além dos significados magico-simbolicos desta busca, o discurso desta parte
da comunidade também transparece uma vontade de exaltar tracos culturais que o0s
diferenciem da sociedade envolvente, consolidando para estes a ideia de si mesmos

como uma unidade étnica especifica: quilombolas.

Como mostra Manuela Carneiro da Cunha, a etnicidade, entendida em termos de

fronteiras étnicas (Barth) e de organizacdo politica (Weber), permite neste contexto, a

obediéncia. A familia de santo estabelece também ligagfes de parentesco com outros terreiros
pertencentes a uma mesma familia fundadora (SILVA, 2005).

® As distingBes entre os candomblés séo feitas segundo modelos de rito intitulados nag&o, numa alusdo de
que os terreiros possuem uma identidade étnica relacionada a distintas partes e reinos da Africa. Os dois
modelos de culto mais praticados atualmente sdo os ritos jeje-nagd e o angola. Enquanto o candomblé de
angola enfatiza a heranca das religides banto, as nacfes nag6 e as jejes enfatizam o legado das religiGes
sudanesas de lingua ioruba (SILVA, 2005). O candomblé queto, praticado pelo grupo de Mangueiras é
uma vertente da nagdo nagé.



criagdo de uma “cultura de contraste”, onde em situagdes de intenso contato um grupo
étnico tende a destacar alguns tracos culturais, a fim de visibiliza-los, tornando-os tragos
diacriticos (CUNHA, 2009a). No caso de Mangueiras, proponho pensar o candomblé
como o traco diacritico eleito por parte da comunidade — os de baixo - para marcar sua
condicdo identitaria diferenciada em relagcdo ao contexto do bairro ou cidade em que
estdo inseridos. E, a escolha pelo candomblé especificamente como tal trago
diferenciador ndo parece ser aleatéria, e sim influéncia pontual de uma vontade de
valorizacdo da raiz africana do grupo e de sua identidade negra. Mesmo que as
tentativas atuais de definicdo do termo remanescente de quilombo ndo impliquem, de
fora pra dentro, a necessidade de possuir tracos culturais especificos relacionados a um
passado escravo® (ARRUTI, 2005), a vontade de exaltar tais tracos parece muitas vezes
surgir no interior dos préprios grupos. E estes, ao assumirem-se como quilombolas,
interessam-se em conhecer, valorizar e reavivar manifestacdes relacionadas a origem
negra e a cultura africana - muitas vezes apagada ou rechacada pela influéncia europeia
dominante no pais - seja atraves do uso de penteados afros, de dancas, da capoeira, da

religido, entre outros.

A visdo do candomblé como uma performance cultural que consolida o status da
comunidade como quilombola a partir da retomada de praticas afro-brasileiras é
recorrente na fala dos moradores adeptos ao terreiro. Ao perceber esta relacdo
estabelecida por parte do grupo entre identidade religiosa (marcada pelo candomblé) e
identidade quilombola, podemos analisar tais interpretacfes simbolicas a luz da nocao
de cultura com aspas, no sentido de Carneiro da Cunha (2009b). Tal nocdo é utilizada
para referir-se a0 modo como a categoria cultura “(...) assim como Varias outras
categorias fabricadas no centro e exportadas para o resto do mundo - hoje foi apropriada
por grupos vistos como periféricos, tornando-se argumento central nas reivindicacfes
politicas destes grupos.” (CUNHA, 2009, p.312).

’ Segundo Arruti (2005), a leitura de grupos quilombolas a partir da perspectiva de grupos
étnicos de Barth - que propde uma definicdo calcada em critérios subjetivos e contextuais, marcados pela
idéia de contraste - acabou por influenciar os textos juridicos e o discurso politico a partir da década de
1980, contribuindo para a adocdo de critérios de autoatribuicdo para a caracterizacdo de grupos
quilombolas e rompeu com uma linha de pensamento anterior que caracterizava 0s grupos rurais negros a
partir de seus “tragos culturais” associados a uma origem aftricana.



(...) A casa de Santo é a cultura do quilombo! (...) Nés
quilombolas devemos pensar em nos proteger... Nos proteger de que:
pra que a nossa cultura ndo se perca, pra que a gente continue
vivendo da forma que a gente quer! (transcricdo: fala da quilombola
lone em uma reunido da associacdo do quilombo)

E de fato, nas falas dos moradores adeptos ao candomblé é facilmente perceptivel o uso
constante e exaltado da palavra cultura, e mais especificamente, do candomblé como
“cultura do quilombo”, reforcando sempre seu carater politico. E o discurso é sempre
acionado em um contexto de incerteza quanto ao futuro daquele territério e de
necessidade de afirmar sua especificidade perante a sociedade envolvente e 0s 6rgaos

governamentais.

Eu acho que a casa de santo ndo deve ser vista de outra maneira sendo a de
estar desenvolvendo uma atividade cultural no quilombo, porque, onde que a
gente va, onde a gente é procurado, é nos cobrado isso. Tem que colocar a
questdo da ligacdo com a terra (...) Entdo, numa discussdo se o quilombo
tem ligac@o com a terra ou ndo, que € isso que é discutido |4 fora, podem ter
certeza, eu acho que isso ndo é importante s6 pro pessoal da casa de santo,
mas pra todos. (...) O quilombo n&o precisa de um bairro asfaltado. Ele
precisa da terra. Porque é aqui que eu gosto de ir no mato, tirar uma planta
pra eu tomar, pra eu resolver meus problema, é aqui que eu tenho meu, como
se diz... meu porto seguro. (transcri¢do: fala do quilombola Talio em uma
reunido da associagéo do quilombo)

3. As visdes e concepgbes dos de cima — cat6licos e pentecostais versus

candomblecistas

Se por um lado, para 0s moradores de baixo, o0 estabelecimento do novo terreiro
representa um marco na historia do quilombo no sentido de reafirmar sua cultura negra,
retomar as praticas de seus antepassados e concretizar a identidade do grupo como
quilombola, por outro, os moradores da parte de cima da comunidade ndo aceitam o
estabelecimento do candomblé dentro do quilombo e consequentemente negam sua
acepcao como traco diferenciador da comunidade. A parte de cima da comunidade é
formada por 12 casas, nas quais residem hoje 35 pessoas. Atualmente existem
moradores que se consideram catolicos, mas a maioria declara que pratica a religido

protestante’®. Entre os moradores evangélicos, a maioria hoje frequenta a Igreja

EERNT3

% Nao farei distingdo entre os termos “crentes”, “evangélicos” e “protestantes”. Segundo Mendonga
(2008), estes termos designam no Brasil 0 mesmo campo religioso.



Mundial da Justica de Deus, que segundo eles, segue a linha pentecostal'!. Nao ha
cultos ou atividades religiosas sendo praticadas atualmente na parte de cima da
comunidade e todos evangélicos vao a igreja em um bairro vizinho. Ja entre os
moradores catolicos, nenhum se afirma como praticante fervoroso da religido, e foi na
falas destes que consegui identificar um maior sincretismo e um maior transito entre
religides. Mas essa abertura ndo significa uma completa aceitacdo de qualquer pratica
religiosa. Existe na parte de cima um certo grau de cumplicidade entre os moradores
catdlicos e evangélicos. As distingbes entre estas duas religides cristds ndo geram
incobmodos explicitos entre seus praticantes dentro da comunidade, mesmo que entre 0s
evangélicos exista uma resisténcia a qualquer tipo de aproximacéo ecuménica (Brandao,
2004). Varios relatos dos moradores evidenciam que € comum um transito
principalmente dos catélicos em instituicbes evangélicas, mas nunca o contrério. E,
mesmo que entre os cat6licos existam relatos de préaticas ligadas ao espiritismo ou
banhos de folha, quando o assunto é o terreiro de candomblé, estes possuem uma
posicdo contréria, alinhando-se aos moradores evangélicos. Ja entre os evangélicos da
comunidade, ndo transparece em suas falas nenhum tipo de simpatia por qualquer
prética associada ao espiritismo ou as religides de matriz africana, pelo contrério, ao
falar deste assunto, o tom é de total negacdo destas praticas. Mariano (1999) chama a
atencdo para o discurso contrario aos cultos medidnicos, em especial aos de matriz
africana, presente nas igrejas pentecostais brasileiras surgidas entre as décadas de 1950
e 1960, embora, segundo o autor, a “batalha espiritual” contra as entidades cultuadas
nos terreiros de candomblé e umbanda sé alcancou forca e visibilidade com o
surgimento das chamadas igrejas neopentecostais.*? Silva (2007) considera que é

1 Durante o trabalho de campo ndo consegui levantar informacdes suficientes sobre a instituicio
pentecostal freqlientada pelos mangueirenses. Como mostra Branddo (2004), sobretudo nos ultimos vinte
anos o cenario pentecostal no Brasil tomou a forma de um aglomerado muito variado. “Um multiforme
cenério de criacdo e recriacdo continua de igrejas, de ministérios, de grupos e de congregacgdes
emergentes, quase sempre através de cismas de pequena escala” (Branddo, 2004) Tudo indica que a
igreja pentecostal em questdo € um exemplo de formacdo de pequenas igrejas autbnomas no interior de
bairros periféricos, com caracteristicas proprias, mas submetidas a uma congregacao pentecostal maior.

120 autor divide 0 movimento pentecostal brasileiro em trés principais ondas: pentecostalismo cléssico,
surgido na primeira década do século XX, caracterizada, grosso modo, por enfatizar o dom de linguas,
pela salvacédo paradisiaca, pela espera do retorno de Cristo, e pelo sectarismo e ascetismo de rejei¢do do
mundo exterior. Deuteropentecostalismo, surgido na década de 1950, enfatiza outro dom do Espirito
Santo, a cura divina, e inaugura a evangelizacdo de massas, através de grandes eventos publicos. E
Neopentecostalismo, cuja énfase é a guerra espiritual contra o Diabo, a pregacao exacerbada da Teologia
da Prosperidade, e a ruptura com o sectarismo e ascetismo pentecostais em detrimento da tolerancia do
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necessario incluir neste processo algumas igrejas mais antigas, as quais, talvez por
influéncia das mais recentes, estdo adotando posi¢Oes cada vez menos tolerantes em
relacdo as religides afro-brasileiras. Portanto, apesar do campo pentecostal brasileiro ser
caracterizado por uma grande heterogeneidade entre suas igrejas, pode-se afirmar que
no geral, no centro de suas ideologias, h& um movimento de oposi¢do e negacdo das

praticas religiosas de matriz africana.

Diante da constatacdo deste cenario de perseguicéo pentecostal as religides afro-
brasileiras, a adesdo de grande parte da comunidade de Mangueiras as préaticas
pentecostais fornece a base do primeiro argumento explicativo para a intensificacdo do
conflito entre os dois pdlos da comunidade. O discurso dos moradores evangeélicos
evidencia sempre um grande incdmodo com a criacdo de um terreiro de candomblé
dentro do territdrio. Na visdo dos moradores de cima, o candomblé esta associado a
praticas do mal, seguindo a linha de pensamento proposta pelo neopentecostalismo,
fruto também da ética cristd que coloca o bem e o mal em po6los opostos (PRANDI,
2004).

De um modo geral, os moradores de cima entendem o candomblé como uma
religido voltada para o mal. Prova deste teor maligno, segundo eles, seriam 0s
sacrificios e oferendas realizados pelos candomblecistas. O sacrificio animal - que para
o candomblé é parte essencial em sua cosmologia - é reprovado pelos de cima que 0s
associa a uma pratica diabdlica, e segundo relatos, representaria a prova mais enfatica
do viés maléfico das religides afro-brasileiras. As oferendas para os Orixas encontradas
ao longo da comunidade sdo também alvo de reclamagfes dos de cima. Presenciei, por
exemplo, uma reclamacdo de um dos moradores de cima por ter-se deparado com uma
gamela cheia de balas e doces, e do perigo gque estes alimentos representavam para seu
cavalo, que se 0s comesse poderia engasgar e morrer. Mas 0 perigo para 0s de cima nao
se apresenta apenas no plano do imanente, transcendendo também a um medo
metafisico. Ouvi muitos relatos dos de cima sobre o fato de encontrarem “macumba no
meio do caminho” e do receio destes de pisa-la e Ihes suceder algum infortinio. Nota-se

nestes relatos dos de cima que ndo ha davidas sobre a eficacia das praticas magicas do

comportamento profano dos fiéis e da valorizagdo de uma satisfagao terrena. Esta Gltima onda, que tem
como maior representante a Igreja Universal do Reino de Deus, € caracterizada por uma perseguigdo
enfatica as religides afro-brasileiras, ja que em sua cosmologia, 0 Diabo encontra-se literalmente entre
nos, e possui seu lécus nos cultos afro-brasileiros. A perseguicdo a esses cultos é assim legitimada como
um ato de fé, e incitada pelos pastores neopentecostais.
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candomblé. O receio causado pelas oferendas demonstra uma afirmagdo geral deste
sistema simbolico, embora geralmente ressignificado para o mal. Como sugeriu Lévi-
Strauss (2008), a situacdo magica corresponde a um fenémeno de consenso, onde todo o
grupo partilha daquele sistema de crencas, garantindo sua eficacia simbdlica. Pensando
no caso de Mangueiras, podemos aferir que os de cima, ao considerarem tais praticas
perigosas e malignas participam, pelo menos em alguma medida, deste universo
simbolico proposto pelo candomblé. Mas esta afirmacao da eficacia do mundo mistico
do candomblé pelos de cima é também influéncia do modo de pensar pentecostal. As
religibes pentecostais, ao estabelecerem as religides de possesséo e 0s agentes rituais
dos cultos de tradigdo afro-brasileira como 0s seus inimigos prioritarios, pressupdem a
incorporacdo e a ressemantizacdo de um vasto repertério simbolico e performatico
préprio das religides de matriz africana e acabam por gerar uma simbologia ritual quase
equivalentes aos cultos meditnicos (SILVA, 2005; BRANDAO, 2004).

Outro argumento utilizado pelos de cima para colocar em ddvida o carater
benéfico do candomblé se baseia no fato de que, de todas as praticas religiosas afro-
brasileiras que ja passaram pela historia recente da comunidade, nenhuma trouxe
melhorias materiais para o quilombo. Segundo uma das moradoras evangélicas:

Se essa religido fosse boa, era pra aqui ter muita coisa ne, se
fosse coisa boa, era pra gente ter cavalo, umas casas boas, situacéo
financeira boa, e nada disso (...). (transcricdo: Elisabeth, moradora da
parte de cima).

Este pensamento estd diretamente relacionado a teologia da prosperidade -
doutrina que faz parte da ideologia neopentecostal - que defende que o crente esta
destinado a ser prospero e feliz neste mundo. Através da fé em Deus, do combate ao
diabo, e dos dizimos, a retribuicdo divina vira na existéncia ainda nesta vida. Segundo
esta teologia, o principal sacrificio que Deus exige de seus seguidores € de natureza
financeira, ou seja, ser fiel nos dizimos e dar generosas ofertas, mas a recompensa
divina também se dara por ganhos materiais (MARIANO,1999). Seguindo parte desta
I6gica, os moradores pentecostais de Mangueiras atribuem a falta de melhorias na

comunidade a um tipo de fracasso divino empreendido pelas religides afro-brasileiras.
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4. Implicac6es do conflito religioso para o sentido de comunidade — uma disputa de

representacoes sobre o que é “ser quilombola”

As categorias “de baixo” e “de cima”, utilizadas para diferenciar as duas
metades da Comunidade de Mangueiras, vem de longa data e podem ser consideradas
como parte do ethos do grupo, ja que esta divisdo diz muito da historia de formacéao da
comunidade, do estabelecimento de seus antepassados no territorio e dos processos
sociais em desenvolvimento no interior do grupo. Mas ao longo de sua historia, tais
categorias — que a principio denotavam uma diferenciacdo geogréafica diretamente
relacionada a linhas de parentesco - vdo ganhando novas interpretacdes e novos
significados lhes sdo atribuidos pelos mangueirenses. lone, moradora da parte de baixo,
relata sua lembranca mais remota da utilizacdo de tais categorias, a partir das conversas

de sua mée - Dona Wanda - e de Dona Isabel, moradora de cima, na década de 1970:

(...) Tanto que existe essa coisa dos de baixo e dos de cima até hoje porqué
Dona lIsabel falava assim: Vai la em baixo buscar isso e isso pra mim! E
mamae falava: Vai 14 em cima na casa de Dona Isabel buscar pé de café!
Isso é um jeito de falar, uma expressdo, 14 em cima, 14 em baixo. Ndo é
discriminacgdo igual o povo coloca hoje ndo. ( transcri¢do: lone)

Para Ione, a criacdo de tais categorias se deu a partir de “um modo de falar”, que
traduzia uma distancia geogréafica presente nas relacfes cotidianas entre os moradores
de cada um dos poélos da comunidade. Mas atualmente, diz ela, possui ares de
“discriminacdo”, referindo-se & divisdo ideoldgica existente entre as duas partes da
comunidade e as reclamagdes dos de cima, que afirmam serem “diminuidos” pelos de
baixo. Existe de fato, uma reivindicacdo aberta no modo de tratamento dado de um
grupo a outro, que sempre aparece nas falas de cada morador e ja virou pauta nas
reunides da associacdo do quilombo. O povo de cima reclama que os de baixo os julgam
“ignorantes” pelo fato de serem menos estudados ou analfabetos e que tomam para si
uma certa autoridade nas discussdes sobre o saber quilombola. Outra reclamagéo
constante por parte dos de cima vem do fato de ndo terem sido consultados a respeito da
formagéo de um terreiro na comunidade. Para os de cima, esta deveria ser uma questéo
colocada para a maioria do quilombo decidir, assim como qualquer outra que esteja

diretamente envolvida com o territério da comunidade.
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Ja no discurso dos de baixo, a reclamacdo gira entorno de suas praticas
religiosas serem alvo de preconceito por parte do grupo de cima. Por outro lado, o
discurso dos de baixo também aponta para uma visdo negativista da religido protestante
dos de cima. Como mostra Véronique Boyer em um estudo de caso de uma comunidade
quilombola na Amaz6nia onde existe um conflito entre evangélicos e as liderancas
locais, na visdo dos simpatizantes do movimento negro h& “uma certa
incompatibilidade em ser ao mesmo tempo quilombola e crente” (BOYER, 2003, pag.
29). Em Mangueiras, da mesma forma, essa incompatibilidade entre “ser quilombola e
ser crente” é também sugerida pelos de baixo. 1sso se da porque, do ponto de vista desta
parcela do grupo, uma comunidade quilombola deve praticar uma religido diretamente
relacionada a “cultura negra”. E neste sentido, a escolha dos de cima por uma religido
que no interior de sua ideologia rechaca as religibes afro-brasileiras, e
consequentemente as manifestacGes desta cultura, apresenta-se para os de baixo como

uma contradicdo.

Os moradores de cima compartilham a adeséo a identidade quilombola do grupo,
porém ndo aceitam as modalidades de sua definicdo da maneira como estdo sendo
propostas pelos de baixo, ou seja, a partir da religido. O discurso dos moradores de cima
sempre evoca com clareza que cultura e religido ndo devem se misturar. Essa
diferenciacdo de pontos de vista entre os dois pélos da comunidade mostra que, se a
cultura com aspas € a escolha interna de certos sinais diacriticos, uma funcdo de meta-
linguagem, como propds Carneiro da Cunha (2009), os entendimentos desta “cultura”

podem variar no interior de um mesmo grupo.

Se essas incongruéncias no entendimento da “cultura” ocorrem no interior do
grupo, assim como as divergéncias em torno da necessidade de se evidenciar sinais
diacriticos ou ndo, percebo que estdo relacionadas com as distintas concepcbes que se
processam no grupo sobre o proprio entendimento do que € “ser quilombola. Parece-me
claro que, para os de baixo - cujo envolvimento com as leituras e discussdes sobre o
tema dos quilombos € mais estreito - a vontade de exaltar tracos culturais que os
aproximem de uma concepc¢do romantizada de quilombo (que remete a um passado
africano) constitui-se como valor primordial. Sempre em suas falas, “quilombo tem que

ter sua propria cultura”. Ja os de cima, quando abordados sobre a tematica quilombola,
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explicitam um menor dominio ou interesse sobre as definicdes do termo quilombo.
Ainda assim, todos os de cima se consideram quilombolas e nutrem expectativas acerca
do tema, relacionadas a obtencdo de vantagens coletivas, a melhoria das suas condicGes
de vida e a titulacdo do territdrio, sem que para issO Seja necessario acionar tracos

culturais explicitos.

Percebo que para os dois grupos o tema dos direitos diferenciados e da titulacéo
do territério é central, e todos admitem que este é o grande diacritico externo que a
comunidade deveria preocupar-se em exaltar: sua forte ligacdo com aquela
espacialidade. Mas no interior da comunidade existem tais diferencas de sentido na
necessidade de se afirmar quilombola e de se relacionar com tal espacialidade. Para os
de cima, a busca por uma raiz africana ndo faz sentido dentro de suas préaticas cotidianas
e a identidade quilombola é entendida em termos de direitos politicos e territoriais, com
objetivos pragmaticos™, bastando para estes o vinculo com o territério para se sentirem
quilombolas. Ja para os de baixo, a incorporacdo desta identidade assume—se como uma
necessidade, no presente, de uma performance simbodlica relacionada a uma tradigdo
negra, onde os direitos diferenciados seriam consequéncia direta da “cultura” [com
aspas, no sentido de Carneiro da Cunha] exaltada pelo grupo. A escolha do candomblé
para os de baixo como a “cultura” do grupo funcionaria com um duplo viés: conferir um
sentido simbolico a esta identidade, ao propiciar para esta parte do grupo o sentimento
de aproximacdo com sua cultura de origem, adequando o passado e 0 presente; e ao
mesmo tempo atender as expectativas externas que esperam de comunidades
quilombolas a exaltacdo de uma “cultura negra”, servindo inclusive de argumento para

auxiliar na conquista do territorio.
Divergéncias Religiosas e Implicagdes Politicas

A questdo religiosa que separa atualmente a comunidade reascendeu as

discussbes sobre religido, cultura e identidade quilombola, aproximando moradores

3 E importante deixar claro que quando fala-se aqui de pragmatismo, ndo ha lacunas para se
pensar em um “falseamento da realidade” ou uma concepgdo “menos legitima” de se compreender
enquanto grupo étnico diferenciado. Como mostra Arruti, a leitura de grupos quilombolas a partir da
perspectiva de grupos étnicos de Barth, propSe “uma defini¢do calcada em critérios subjetivos e
contextuais, marcados pela idéia de contrastividade, por meio da qual um grupo se percebe e se define
sempre pela oposic¢éo (no caso, o conflito fundirio) a um outro” (ARRUTI, 2005).
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antes alheios aos debates ocorridos nas reunides da associagdo e fazendo-os
interessarem-se mais pelos temas politicos do grupo. Para exemplificar esta questdo,
tomo novamente emprestado o estudo de Véronique Boyer (2003) na comunidade de
Siléncio do Mata, onde o conflito esta localizado entre os catélicos e evangélicos de
uma mesma comunidade quilombola e as festas cat6licas sdo reconhecidas pelas
liderancas locais como simbolo das raizes negras da comunidade, gerando desacordos

com a parte evangelica. De acordo com a autora:

O exemplo do Siléncio mostra como as pessoas langam méo de
um sistema religioso exterior (0 evangelismo) para exprimir 0s seus
desacordos em relagdo a uma acdo politica que toma emprestado de
outra religido (o catolicismo) os elementos necessarios para construir
sua legitimidade (BOYER, 2003, pag.33).

De maneira andloga, em Mangueiras a entdo lideranca da associacdo lone,
pertencente a parte de baixo da comunidade, passou a utilizar em seu discurso o
candomblé como simbolo das raizes negras do quilombo, desagradando assim o lado
evangélico da comunidade. Com o vencimento do periodo de presidéncia da associacéo,
em margo de 2011, os de cima decidiram se manifestar, criando uma chapa de oposi¢édo
aos de baixo para concorrer a presidéncia da associacdo do quilombo. Os integrantes do
grupo de baixo lancaram-se a reeleicdo, mas o grupo de cima venceu, ganhando a
presidéncia da associacdo do quilombo. O novo presidente é Mauricio, um dos
moradores da parte de cima da comunidade. Apesar de Mauricio ser um morador ativo
no movimento quilombola e no movimento negro, sua chapa possui moradores que
nunca antes estiveram a frente dos debates sobre as questdes do quilombo ou interesse
em virar uma lideranga quilombola. Considero, portanto, que este interesse de alguns
dos moradores de cima em entrar para a chapa que compde a presidéncia é reflexo do
enfrentamento religioso dos dois grupos da comunidade. A insercao da questdo religiosa
trouxe a tona divergéncias relacionadas a maneira do grupo compreender sua identidade
e reascendeu o interesse de parte dos moradores pelas questdes politicas do quilombo.
Consequentemente a formacdo de uma chapa de oposicdo ao grupo de baixo - que antes
liderava a associacdo do quilombo - foi um reflexo deste despertar do grupo de cima
para fazer valer seus interesses e sua vontade de inser¢do nas decisfes politicas da

comunidade.
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Diante deste novo cenério politico de Mangueiras onde a presidéncia da
associacao estd, de forma inédita, nas maos do grupo de cima, ainda ndo ha sinais de um
caminho para se atenuar as divergéncias entre os dois grupos. A associacdo do
quilombo funciona como um orgdo responsavel pelo fortalecimento da identidade
interna do grupo, na medida em que representa aquela coletividade perante outras
instituicdes e € um espaco politico no qual sdo tomadas as decisdes do grupo. Neste
sentido, a atuacdo da associacdo em um ambiente politicamente fragmentado pode
adquirir um sentido unilateral quando a lideranca esta concentrada nas médos de apenas
um dos grupos que compdem a comunidade. Se por um lado, a presidéncia inédita do
grupo de cima reascende o interesse deste grupo no cendrio politico da comunidade e
Ihes garante uma maior acesso as decisdes do quilombo e a expressdo das suas opinides,
elevando inclusive a alta estima de muitos destes moradores; do ponto de vista do
diélogo religioso, esta nova situacdo pouco muda o cendrio anterior, onde os lideres da
associacdo encontram dificuldades em escutar as demandas do lado oposto. Se esta era a
queixa dos de cima em relacdo aos de baixo, agora os de baixo ddo sinais de
preocupacdo de que 0s novos representantes do quilombo tentem efetivamente minar as

manifestacdes religiosas afro-brasileiras ja estabelecidas na comunidade.
Apontamentos Finais

Diante do cenario de enfrentamento religioso e de disputa de representacdes
sobre os diferentes significados do que € “ser quilombola” que operam atualmente na
comunidade de Mangueiras, me surgiram ainda as seguintes indagagdes: quais 0s
possiveis desdobramentos deste conflito interno para o futuro da comunidade como um
grupo étnico? Sera que o agravamento das cisGes de hoje podem chegar a aniquilar o
sentimento de unidade do grupo, prejudicando-o0 em um ambiente externo de lutas por
direitos diferenciados? Posso concluir apenas que seria demasiado prematuro, a partir
desta sucinta analise, afirmar algo neste sentido. Penso, em confluéncia com Leach
(1996), que o desequilibrio em sociedades reais esta longe de significar seu declinio.
Em seu estudo das populagdes Kachin e Chan da Alta Birméania, Leach refutou toda
tentativa de construcdo tedrica da época que buscava aprisionar grupos sociais

dindmicos em sociedades estaticas e fortemente estruturadas. Segundo ele, o equivoco
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da suposicdo de equilibrio estaria no deslize em ndo distinguir o modelo criado pelo
antropdlogo e a realidade social concreta. Em suas palavras:

Minha conclusdo é que, conquanto modelos conceituais de
sociedade sejam necessariamente modelos de sistemas de equilibrio,
as sociedades reais ndo podem jamais estar em equilibrio (LEACH,
1996, pag.68).

A obra de Leach é interessante para pensar o caso de Mangueiras. Guardadas as
distingdes entre a enorme populacdo da Regido das Colinas de Kachin [com sua
complexidade politica e a grande heterogeneidade entre os grupos] e a pequena
comunidade de Mangueiras, podemos estabelecer alguns paralelos. Para além da
coincidéncia situacional entre os dois casos, onde os conflitos politicos entre os
habitantes das terras altas e terras baixas da Birmania fazem lembrar de longe o conflito
entre as terras altas e as terras baixas em Mangueiras, Leach nos serve para pensar um
futuro otimista para a comunidade. Para este autor, toda estrutura social jamais constitui
um todo coerente, mas, ao contrario, representa um conjunto de ideias sobre a
distribuicdo de poder entre individuos e grupos e, certamente, agentes sociais nutrem
idéias incongruentes sobre este sistema (IBIDEM). Assim, no caso de Mangueiras, ao
invés de analisar seu faccionarismo como sintoma de uma desintegracdo societaria,
parece-nos mais apropriado pensar que essas incongruéncias de ideias nos fornecem
pistas sobre 0s processos de mudanca social em curso no interior de um grupo que esta

em constante movimento.

Portanto, poder-se-ia pensar que da maneira como estdo sendo conduzidas as
discussbes em Mangueiras, em um futuro proximo ou distante, o acirramento do
conflito chegaria a afetar seu sentido de grupo. Mas seria demasiado leviano chegar a
essa conclusdo a partir dos acontecimentos do presente. Além disso, qualquer
pesquisador ou visitante que chega a comunidade e convive com 0S mangueirenses,
logo tera a impressao de que o conflito religioso de hoje é um detalhe face a riqueza de
historias e lembrangas comuns ao grupo e narradas pelos seus moradores, 0 que faz

daquele territério um universo cheio de simbolismos e experiéncias compartilhadas.
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