REsSumoO

A concepgdo cientifica e a politica de Estado para “quilombolas”
levantam a problematica da experiéncia cotidiana desses sujeitos
diante das intervencdes neles realizadas. Se investigam, assim,
expressoes religiosas da comunidade quilombola de Santa Cruz (Ponta
Grossa, Parana) para compreender como se constroem as relacoes
sociais num Terreiro de Umbanda periurbano. No evento “Trabalho
de Exu”, que reune individuos de dentro e fora da comunidade, se
revela a condensacdo social através de dramatizagdes integradoras.
Este fendmeno é explicado com base nos conceitos Goffmanianos
de quadros da experiéncia social e interacdes entre individuos. Os
resultados mostram que a vivéncia quilombola atual ndo se identifica
com sua “historia afrodescendente” ou pela “resisténcia” ao exterior,
elementosfundamentais paraseureconhecimentolegal. Assim, muitas
de suas interagoes atuais fogem do enquadramento sociocultural das
politicas brasileiras de integragao social e racial.

Palavras-chave: Quilombolas. Politicas publicas. Religides afro-
brasileiras. Goffman. Ponta Grossa (PR).

ABSTRACT

The scientific concept of quilombolas and governmental policies
directed towards them raises the question of how these subjects are
responding to interventions in their daily experience. In this context,
the religious expressions of the quilombola community of Santa Cruz
(Ponta Grossa, Parana) have beenresearched to understand how social
relations are construed in a periurban Terreiro of Umbanda. At the Exu
ceremony, which counts with the participation of members inside
and outside of the community, social condensation appears through
integrative dramatizations. Such a phenomenon is explained by
Goffman’s concepts of “frames of social experience” and “interactions
among individuals”. The research results reveal that the mode of life
of quilombolas is not identified through an “Afro-American past”
or resistance against the outside world, as it is implied for legal
recognition, but that many quilombola interactions engage beyond
the socio-cultural framing of Brazilian public policies for social and
racial integration.

Keywords: Quilombolas (maroons). Public policy. Afro-Brazilian
religions. Goffman. Ponta Grossa (PR).
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INTRODUCAO

A partir de 2003, as comunidades quilombolas no Brasil ganham a
possibilidadedetersuaautoidentificacdoeautoexpressaoreconhecidas
pela Politica do Estado. Desta forma, o Decreto N°. 4.887/2003 define
quilombos como grupos “étnico-raciais” com relagdes “territoriais
especificas”, explicitando naquele contexto a “ancestralidade negra
relacionada com a resisténcia a opressao histoérica sofrida” (BRASIL,
2003). O principio da autoatribuicdo, ao qual posteriormente se
daria uma base legal através da Fundacgao Cultural Palmares — FCP,
possibilita o governo, sequndo a Portaria N°. 98 de 26/2007, de
“reconhecer esta autoatribuicdo através dainscricao no Cadastro Geral
de Remanescentes das Comunidades dos Quilombolas” (FCP, 2007). A
partirdessa certificagao, o Instituto Nacional de Colonizacao e Reforma
Agraria - INCRA, segundo sua Instru¢ao Normativa N° 57/2009, passa a
se preocupar com “a identifica¢do, o reconhecimento, a delimitacao,
a demarcacdo, a desintrusao, a titulacdo e o registro imobilidrio” das
suas terras (INCRA, 2009).

Trata-se, no caso de um “quilombo”, de um enquadramento
hermenéutico da vida cotidiana de grupos reais a visao do Estado.
Neste contexto, as vivéncias cotidianas sao conectadas a supostas
“tradicoes” e “interpretacdes”, cujas categorias sao muitas vezes
fornecidas através de terminologias propostas por cientistas ou
membrosdos proprios 6rgaos publicos. Nos Ultimosanos, desenvolveu-
se um grande debate cientifico sobre como o “quilombo” poderia
ser visto como “ressemantizacao” (ARRUTI, 2006) da experiéncia
historica. Estabeleceu-se a visao de que esta forma sociogeografica
evoluiu historicamente, aparecendo agora em novos contextos (p.
79) e com territorializagdo supostamente comunitaria (p. 86), em
contraste a relacao individualista da sociedade em geral (p. 93). Diante
desta mobilizagao hermenéutica nos parece necessario investigar se

tais afirmacdes conceituais podem, de fato, representar a vivéncia das
pessoas afetadas.

Este artigo investiga uma comunidade especifica — a Comunidade
de Santa Cruz, localizada na area rural meridional do municipio de
Ponta Grossa (Parana). A referida comunidade é re(?)conhecida como
“"Remanescente de Quilombo” pela Fundagao Cultural Palmares desde
2005. Ela garante sua sobrevivéncia entre atividades rurais e urbanas,
tendo como base socio-histéorica uma mistura de russo-alemaes,
alemaes e afrodescendentes, apresentando ainda uma ampla gama de
religides entre Catolicismo, Luteranismo e religides afro-brasileiras.
Provavelmente, com uma comunidade tao “impura” escapamos dos
padroes de uma “etnogénese” classica no estilo de Frederick Barth
(POUTIGNAT; STREIFF-FENART, 1998, p. 185), ou seja, a visibilidade
foge as purezas da visao juridico-cientifica. Portanto, procuraremos
concretizar a vivéncia da comunidade ndo com caracteristicas
“étnicas”, mas em suas formas funcionais dentro da sociedade
moderna. Destacamos na analise principalmente os eventos sociais e
as festas religiosas® como elementos dessa vivéncia condensada (DI
MEO, 2001).

4 O campo das religides afro-brasileiras é geralmente considerado, entre as diferentes
escolas e tradi¢des, como sincrético, fluido e em permanente transformacao (MON-
TES, 1998; CARNEIRO, 2014). Existe um intenso, mas pouco conclusivo debate sobre
as diferengas entre Candomblé e Umbanda. A maioria dos autores consagrados con-
corda que as religides afro-brasileiras sdo interligadas entre si através das ideias de en-
tidades espirituais (orixas, inquices, vodus, caboclos, espiritos), a referéncia a tradi¢des
orais, ao uso de um sistema de transe/incorporagao no culto e, com certa distancia, a
um sistema moral (cf. FERRETTI, 1995, PRANDI, 1996b, PRANDI, 2004, RIVAS NETO,
2012, CARNEIRO, 2014).

5 Apesar do estudo se situar no campo da religido, ndo se trata de uma pesquisa de Geo-
grafia da Religido. Essa geografia se divide no Brasil em duas “escolas”: uma centrada
no Rio de Janeiro e baseada na investigacao de hierofanias espaciais de atividades reli-
giosas (p. ex. ROSENDAHL, 1999; 2012) e outra focada na compreensao fenomenolé-
gica do Sagrado (p. ex. GIL FILHO, 2009, cf. também PEREIRA, 2014, p. 56-63). Nossa
abordagem se aproxima mais a uma concepc¢ao da Sociologia ou Sociogeografia da Re-
ligido com base em Joachim Wach (1990), como proposto por Wolf-Dietrich Sahr (2003)
e Sahr e Godoy (2009).
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Paraestefim,oartigoseguealgumasideiasdateoriadointeracionismo
simbdlico de Erving Goffman. Este socidlogo norte-americano prop0s,
entre 0s anos 1950 e 1970, uma teoria social (GOFFMAN, 2009; 2010;
2012), na qual a configuragdo social e as interacdes se constroem
através de enquadramentos hermenéuticos em determinados micro-
espacos. Esta moldura de interpretacao permite compreender, por
exemplo, um evento religioso como processamento da “identidade”
através de um “cddigo sociocultural” (GOFFMAN, 2012, p. 3), em que
a unidade do diverso se nutre do imaginario coletivo (DI MEO, 2001, p.
28-30).

Na comunidade investigada, duas formas de eventos sociais se
dstacam. No local de moradia, a maioria festeja o seu sincretismo
social — centrado numa capela e com praticas catolicas — quando
reune afrodescendentes com descendentes de colonos russo-alemaes
e caboclos. Fora da localidade, a comunidade tem outro ponto de
referéncia, desta vez um terreiro de Candomblé-Umbanda na regiao
periurbana de Ponta Grossa, onde expressa — junto com membros
de fora da comunidade — elementos das religides afro-brasileiras
(TOMASI, 2013).

A pesquisa utilizou metodologias qualitativas da observacao
participante e analise interacional em dois momentos. No primeiro, o
pesquisador-observador penetranavida cotidiana e permanece noseio
do grupo que estuda, observando de modo espontaneo o desenrolar
das agoes, enquanto mobiliza informacdes sobre o enquadramento
das acoes na conducao do seu olhar (GOFFMAN, 2010). Ja no seqgundo,
a analise interacional se presta a estudar a vida social organizada
(interacao) dentro de limites fisicos (estabelecimento social concreto),
apreendendo a estrutura do evento observado através de uma
terminologia dramaturgica goffmaniana, definindo palcos, atores,
papéis, fachadas, bastidores e ambientes nas interagdes sociais
(GOFFMAN, 2009; 2012).

Para compreender os contextos da pesquisa, discute-se
primeiramente a aplicacdo da metodologia no caso das religides
afro-americanas®, como Goffman mesmo faz alusdes a dramatizagdo
de eventos sociais em pesquisas sobre o Vodu haitiano. Depois,
expoe-se como as religides afro-brasileiras dao visibilidade a grupos
afrodescendentes no discurso cientifico. Em sequida, contextualiza-se
a regidao onde se insere a Comunidade de Santa Cruz, um ambiente
pluriétnico de comunidades rurais paranaenses. E finalmente, relata-
se um evento no terreiro da Sociedade Afro-brasileira Cacique Pena
Branca, o “Trabalho de Exu”, que representa — no nosso modo de
ver —um ponto de condensacdo social através de sua dramatizacao.
Avalia-se neste contexto se esta expressao cultural poderia servir
para a configuracao de um “Quilombo” na perspectiva dos discursos
politico e cientifico de identidade. Conclusivamente, procura-se
um posicionamento critico sobre o enquadramento de elementos
socioculturais no Brasil, principalmente na politica de integragao social
e racial.

FRAME-ANALYSIS DE ERVING GOFFMAN E SUA RELEVANCIA PARA
PESQUISAS SOBRE QUILOMBOLAS

O socidlogo Erving Goffman, como judeu-ucraniano de Alberta
(Canadd), também conheceu, desde sua infancia, ambientes
multiétnicos de imigrantes. Suas experiéncias universitarias em

6 O debate das culturas afro-americanas iniciou-se com as ideias de Melville Herskovits,
na University of Chicago (lllinois) e mais tarde na Northwestern University (também
em lllinois) nos anos 1940. A abordagem cultural uniu pesquisas cubanas (Fernando
Ortiz), brasileiras (Nina Rodrigues, Arthur Ramos), haitianas (Jean Price-Mars), norte-
-americanas (Franklin Frazer, Zora Neale-Hurston), mexicanas (Gonzalo Aguirre Bel-
tran) e franceses (Roger Bastide, Alfred Metraux), entre outros. Até mesmo o proprio E.
Goffman utiliza essas pesquisas, quando se refere ao Vodu haitiano de Alfred Metraux
(GOFFMAN, p. ex. 2012, p. 250, 320, 348).
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Winnipeg (Manitoba, Canada) e, principalmente, sua estadia em
Chicago (lllinois, EUA), integraram-no ao ambiente da Sociologia
norte-americana no periodo pds-guerra. Familiarizou-se, dessa forma,
a um ambiente cientifico conhecido como “Escola de Chicago”, que
atuava naquela época nos moldes do interacionismo simbdlico de
Helmut Blumer (1969).

A corrente interacionista foi uma reagdao a primeira geracao de
pesquisadores da Escola de Chicago dos anos 1920, os quais se
dedicaram a compreensao de comunidades étnicas e funcionais e
sua dispersao no espago urbano e regional (BURGESS, FRAZIER,
WIRTH, ZANIECKI). A sua contraproposta interacionista foi, em vez
de desenvolver uma meso-geografia regional como tinha feito a
primeira geracao, a de criar uma micro-geografia social que preferisse
a individualiza¢do do sujeito e focasse em processos de performance
e interagOes face-to-face (JACOBSON; KRISTIANSEN, 2014). Tal
mudanca de foco abriu para Goffman a possibilidade de propor uma
teoria social dramaturgica, na qual o fendmeno social é compreendido
como produto de interagdes entre individuos. “ldentidades” (coletivas
ou individuais) — como a suposta identidade “quilombola” — fazem,
neste sentido, parte de um papel social e entram, em funcao disso, num
jogo teatral da “apresentacdo do self” (1951)”. Consequentemente,
quando buscamos neste artigo compreender a identidade social e
politica dos quilombolas, focamos principalmente nas funcoes e nos
métodos de producao do “self quilombola”, e ndo numa suposta
ontologia ou fenomenologia do “ser quilombola”.

7 Otitulo do livro de Goffman “The presentation of Self” foi erroneamente traduzido no
Brasil como “Representagao do Eu” (2009, orig. 1959). O original se refere a apresenta-
¢oes no teatro e assume o Eu como uma construgdo social — um papel, uma persona-
gem —e nao como fonte ontoldgica de um individuo.

Para Goffman (2009, p. 12), cada apresentacao (“performance”)?
de um papel social acontece através de uma expressao do proprio
Eu frente aos outros. Cria-se, assim, uma situacao teatral na qual a
distancia entre a pessoa vivida e o personagem é variavel (p. 25). A
apresentacao acontece num cenario, num palco ou num “setting”, quer
dizer num local e na copresenca de outros atores sociais (GOFFMAN,
2009, p. 29). Esta situacao regula e estabiliza a execucao do papel e
garante a coincidéncia entre pessoa e personagem para os atores.
Todavia, os atores executam a producdo da aparéncia através de
maneiras individualizadas e, as vezes, até contraditorias para com eles
mesmos (GOFFMAN, 2009, p. 31).

O lugar e a forma da aparéncia de expressdao sao denominados
por Goffman como “front” ou “fachada” (cf. GOFFMAN, 2009; 2010;
2012)°. Tal fachada pode ser incongruente com a vivéncia cotidiana
das pessoas, mas ndo é necessariamente “falsa”. Em qualquer caso, a
situacao necessita de um arranjo que possibilita a manuten¢ao de uma
relacdo fiel e auténtica entre vivéncia e papel, o que Goffman chama
de “coeréncia expressiva” (GOFFMAN, 2009, p. 58).

A geografizacao darelacao entre papel e pessoa posiciona-se, desta
maneira, ENTRE uma "“regido de frente” (GOFFMAN, 2009, p. 101)
e uma “regido de fundo” (GOFFMAN, 2009, p. 106), sendo a Ultima
o local do controle (ou de fugir do controle) da relacao frente/fundo
(GOFFMAN, 2009, p. 108). A analise deste posicionamento do ator-
sujeito no limite entre frente e fundo depende de contextualizacbes

8 Observa-se que o termo “performance” para Goffman também ndo se refere a um in-
dividuo especifico, mas a uma categoria.

9 Os tradutores de Goffman utilizam o termo “fachada” para a palavra inglesa “front”
(2009, 2010, 2012), induzindo outra pequena diferenca semantica. No entender brasi-
leiro, “fachada” tem a conotacdo de ofuscar, de certa forma, a realidade vivida. No ori-

1 1 !
ginal, o termo “frente” posiciona o ator apenas em relagdo com a area de tras, o fundo.
A. Giddens, na sua teoria de estruturacao (2003, orig. 1984), amplia o conceito front/
back para uma “regionalizagao” (p. 144).
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em termos de escala (interacional, comunitaria, regional, nacional),
mas também em termos de dimensdes expressivas. Essas sao
denominadas por Goffman (2012, p. 67) como “keys”, ou na versdo
brasileira como “tons”, que podem ser modulados entre si*. Quando
a diferenciacao frente/fundo da micro-escala (vivéncia local) entra
no jogo dos conceitos da macro-escala, sejam estes de programas
politicos ou das teoriza¢des da ciéncia, a “realidade” (performance) é
enquadrada fora do alcance dos atores, em contextos diferentes das
suas proprias intengdes (GOFFMAN, 2012, p. 165), aparecendo num

\\Y

outro “frame"”*. Assim, aumenta gradativamente o perigo de uma
dissonancia expressiva, podendo até mesmo causar uma ruptura com
as vivéncias dos proprios atores.

No nosso caso, contextualizamos os eventos sociais da comunidade
quilombola como atividades culturais de expressao sincera de um
"Quilombo” que ja esta reconhecido pela Fundag¢do Cultural Palmares.
Portanto, nossa propria pesquisa questiona se as atuais pesquisas
cientificas e as subsequentes politicas de inclusdao social permitem
uma consonancia entre aparéncia e vivéncia, ou pelo contrario, se
essas politicas, eventualmente, induzem a alienagao de pessoas do
seu mundo vivido através da “fabricacdo” (GOFFMAN, 2012, p. 118)
ou “maquinacao” (GOFFMAN, 2012, p. 463) de uma “africanidade
historica”. A “ressemantizacao” politica (ARRUTI, 2006; CARRIL,

2006), neste caso, pode ter eventualmente o indesejavel efeito de

10Com o termo “key” (= tom), Goffman faz alusao a musica, principalmente a diferencia-
¢ao harmonica entre tonalidades (p. ex.: D6 maior, Ré menor etc.). Entre as tonalidades
é possivel fazer “*modulag¢des” que organizam a mudanga de uma tonalidade a outra.
No nosso caso, uma tonalidade pode ser a “vida vivida”, que é modulada para outra
tonalidade, a “apresentacao numa danga”, “peca de teatro”, ou “propaganda politica”.

11 De novo aparece um problema com a tradugao: O “frame” é o conceito basico da obra
“Frame analysis” de Goffmann (2012). Na tradugao brasileira, o mesmo termo aparece
(desnecessariamente) em trés versoes diferentes: como “esquema” (cap. 1), “quadro”
(cap. 5, cap. 10), ou em alguns casos “enquadramento” (cap. 9). A tradu¢ao mais ade-
quada seria, a nosso ver, “moldura”, semelhante ao “enquadramento”.

distanciar o quadro primario da experiéncia dos “quilombolas” do
quadro secundario da intengao politica.

Quando se confundem os quadros primarios da experiéncia com
os quadros interpretativos de outros discursos, isto pode trazer
uma “confusdo momentanea a linha de acdo na qual os atores estao
empenhados” (GOFFMAN, 2009, p. 131). Neste caso, os atores ficam
divididos entre duas, ou até mais “realidades”, a realidade vivida e a
construcao politicae/ou cientificadestarealidade. Consequentemente,
com a bem-intencionada vontade de garantir um espaco proprio as
vivéncias dos quilombolas, aumentam as chances de que essas sejam
des-autenticadas (falsificadas) emdiscursos heroizantes deresisténcia.

O ENQUADRAMENTO DAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS NOS
DISCURSOS DAS CIENCIAS SOCIAIS, POLITICAS PUBLICAS E NA VIVENCIA
DE QUILOMBOLAS

Anossa afirmacao de que os eventos sociais sao pontos condensados
da apresentacao cultural de identidades e autenticidades torna-se
bastante problematica quando entramos na autocompreensao dos
atores e autores sociais de culturas afro-brasileiras, principalmente
quando se tratar da compreensdo do transe. Esse problema nao é
novo. Ja Erving Goffman o menciona, em varias ocasioes, comentando
religides afro-americanas, principalmente o Vodu haitiano. Esta
religido virou o prototipo de religides afro-americanas na tradi¢ao
antropoldgica de Franz Boas. Este Professor da Columbia University
em Nova lorque enviou, em 1934, Melville Herskovits par elaborar
um “community study” num povoamento haitiano que resultou, em
1937, huma publicacdo: “Life in a Haitian Village” (HERSKOVITS,
1975). Poucos anos depois, Zora Neale Hurston, outra aluna de Boas,
fez um estudo de campo (1936) e publicou os resultados de uma das
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mais curiosas pesquisas participativas: “Tell my horse —Voodoo life in
Haiti and Jamaica”(1938), que termina com o transe da prdpria autora.
Ambos os estudos contribuiram profundamente para libertar as
culturasafro-americanas, e principalmente suasreligidoesde “possessao
ritual” (METRAUX; LABADIE, 1955), da visdo cientifica de que essas
derivariam de comportamentos psicopatologicos dos negros. Dez
anos depois, desta vez no ambiente da antropologia francesa, Alfred
Metraux amplia os conhecimentos sobre o Vodu haitiano entre 1948-
50 (publicado em 1959). Tais pesquisas repercutem também no Brasil*2.

Erving Goffman conheceu o Vodu através dos trabalhos de Alfred
Metraux. Primeiro, em 1956, ele se refere aos aspectos teatrais,
quando explica que a apresentacdo do possuido é a representacao fiel
do “"Deus” incorporado (GOFFMAN, 2009, p. 74, 106, ver METRAUX;
LABADIE, 1955). Mais tarde, em 1974, ele discute os aspectos de
“sinceridade” e autenticidade durante a “possessao” (GOFFMAN,
2012, p. 250, 319, 320, 348, ver METRAUX, 1959). Neste sentido,
a apresentagdo teatral representa um enquadramento auténtico
na interpretacdo dos fiéis. Todavia, sua expressdo “sobrenatural”
nao coincide com a compreensao racional moderna, assim que tal
“imprecisao” “[...] afeta tanto o ator e suas pretensdes quanto a
testemunha e assuas” (GOFFMAN, 2012, p. 397). As incertezas tangem
a relagcdo entre o sistema primario das pessoas de senso comum e as
visoes dos especialistas, sejam eles liderancas religiosas ou cientistas,
juizes e artistas (GOFFMAN, 2012, p. 413) que as “fixam"”, ou melhor,
as “enquadram”. No caso de divergéncias entre tais enquadramentos,
as liderancas conciliam as incertezas, pelo menos numa sociedade
moderna, através de explicacdes racionais.

12Na mesma época surgem os eminentes trabalhos de Pierre Verger (1954) e Roger Bas-
tide (1989, orig. 1960) sobre o Candomblé brasileiro.

Quando nos referimos nesta pesquisa ao evento social de uma
religido afro-brasileira com outras antropologias, entramos neste
conflito. A concep¢do moderna do individuo de Erving Goffman seque
as ideias de G. H. Mead (1965) e entende o “self’ como produto da

\\Y Ill

interacaoentreum /" (o Eu-sujeito) e suanocao do *me” (um Eu-objeto)
em uma relacdo refletida com uso de espirito intelectual (“*mind”).
Dessa maneira, o ambiente social forma a individualidade com base
em uma autorreflexdo unitaria (ver p. ex. o lema da democracia
moderna: “one man, one vote”). Contudo, nas religides afro-brasileiras
uma autorreflexao deste sentido ndo existe. Aqui o espirito paira e
se reproduz em diferentes almas: no Vodu haitiano, por exemplo, o
gwo-bonanj representa a forca divina, e o ti-bonanj a personalidade,
dentro do mesmo corpo; semelhante no Candomblé, o axé age como
forca divina, enquanto o orixd € o espirito da personalidade individual
(DANIEL, 2005, p. 84-85). Com esta concepcao da “pessoa” dispersa
entre campos espirituais € dificil estabelecer uma relagao entre
pessoa e personagem, conforme a abordagem de Goffman. Ainda,
nas religides afro-americanas o corpo e o espirito podem se dissociar
e se diferenciar. Desta forma, Vodus e Orixas pairam em espaco
e tempo, e assim a “dissonancia expressiva” interna faz parte da
propria apresentacdo do Eu nestas religides. Essa se articula através
de processos de possessao e despossessao (BENDICTY-KOKKEN,
2015, cap. 1) com diferentes forcas evitando, com isso, a “identidade”
reflexiva ocidental e cientifica.

No Brasil, pesquisas sobre o Candomblé (menos sobre a Umbanda)
tém uma longa tradi¢do e tornaram-se abundantes principalmente
na fase da redemocratizacdao brasileira, quando ganharam até um
status académico geral, para além da Antropologia (CARNEIRO, 2014,
p. 34). Nesta fase, as pesquisas apontam a enorme variabilidade e
flexibilidade dos sistemas sociais e simbolicos das “religides afro-
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brasileiras”, como mostram as obras de Renato Ortiz (1991), Reginaldo
Prandi (1991; 1996b), Sergio Ferretti (1995), e Fernando Rivas Neto
(1999). Foi, sobretudo, Reginaldo Prandi quem observou as diferentes
evolugoes de transformacdo no campo das religides afro-brasileiras,
com tendéncias de modulacao do Candomblé a Umbanda em algumas
épocas, e em dire¢cdo oposta em outras (1991). Atualmente, de acordo
com Prandi (2004, s/p.), “[...] muita coisa mudou, fazendo dessas
religidoes [Candomblé e Umbanda] organizag¢des de culto desprendidas
das amarras étnicas, raciais, geograficas e de classes sociais”. Assim,
os cultos afro-brasileiros ganharam, sim, um status académico, mas
perderam gradativamente a sua funcao étnica (ver tambeém RIVAS
NETO, 2012).

Observa-se aqui que o enquadramento politico e social da discussao
sobre asreligioes afro-brasileiras se dissocia do movimento quilombola
no Brasil, pelo menos na regidao Centro-Sul do Brasil. Enquanto a afro-
religiosidade fica cada vez mais distante de sua configuragao étnica,
a atitude politica busca a etniciza¢do. Por isso, pesquisamos a sequir
essa dissonancia expressiva num caso concreto.

O QUILOMBO RURAL DE SANTA CRUZ E SUAS REDES DE INTERACOES
SOCIAIS

A Comunidade Quilombola de Santa Cruz esta localizada numa area
rural do municipio de Ponta Grossa, cidade que faz parte da regido dos
Campos Gerais do Parana. Nessa regidao passou, ja desde o inicio do
século XVIII, o “Caminho das Tropas”, uma estrada de longa distancia
entre os campos de criagao no Rio Grande do Sul e a feira pecuaria de
Sorocaba em Sao Paulo. Tropeavam-se nele animais bovinos e muares,
de modo que ao longo da estrada se estabeleceram fazendas com
invernadas. Em muitas delas formaram-se pequenas comunidades

negras de trabalhadores escravos (RODERJAN, 1992; SESMARIAS,
s/d). Quando este sistema entrou em decadéncia, em meados do
século XIX, varias comunidades negras foram libertadas e receberam
a doacao de terras.

Desta maneira formou-se a comunidade de ex-escravos na Fazenda
Santa Cruz, cujos descendentes hoje sao representados por 12
familias. Metade das terras da fazenda foi deixada aos escravos como
heranca no ano de 1854 pela Ultima proprietaria (HARTUNG, 2005); a
outra parte encontra-se hoje dividida entre seis grandes propriedades
e alguns grupos de colonos. Atualmente, os descendentes do grupo
quilombola habitam apenas uma pequena parte das terras herdadas,
constituindoduascomunidades quilombolas, SantaCruz e Sutil. A partir
de 1875, a ocupagao dos Campos Gerais intensificou-se com a chegada
de diferentes grupos de imigrantes europeus, os quais se juntaram a
populagao cabocla (luso-brasileira) e negra (afrodescendente), entre
eles colonos alemaes da regiao do rio Volga, alemaes da Alemanha,
bielorrussos da regiao de mesmo nome, italianos e alguns poloneses.

Os quilombolas de Santa Cruz formam uma comunidade familiar/
parental, ligada por lagos sanguineos. Os 45 quilombolas (26 mulheres
e 19 homens) estruturam-se em diferentes formas de agrupamentos
familiares: casal com filhos (4 familias), casal sem filhos (2 familias),
casal com filhos e parentes (1 familia), mulher com filhos e irmaos (2
familias), mulher com netos (1 familia) e pessoa sozinha (2 familias).
Dentre elas, tem-se também a familia do lider quilombola que vive
em um bairro vizinho, Colénia Dona Luiza, na zona periurbana do
municipio de Ponta Grossa (TOMASI, 2013, p. 124-125). Agrupamentos
familiares como estes ja estavam presentes nas relacdes dos escravos
da Fazenda Santa Cruz (HARTUNG, 2005).
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Asrelacbesdeparentescosanguineosaoreforcadasporlagosdeapadrinhamento
e compadrio estabelecidos com outros quilombolas e também com nao-
quilombolas, com individuos das localidades vizinhas, como as comunidades
do Tabuleiro, do Lago e de Sutil (Tabela 01). Tais relagdes, que também sao de
longa data, ja ocorriam no passado quando muitos padrinhos eram ndo-escravos
(HARTUNG, 2005).

Nome Tipologia Localizagdo Familias Descendéncia
Tabuleiro Comunidade PR-438/151—2km de 16 Luso-bra_5|le|ros e ita-
Santa Cruz lianos
“Polacos” Faxinal Prox. Vila Rural (PR- 50 Populagao cabocla
151)
A 8 km da sede do dis- Populagao de antigos
Guaragi VilaRural | trito de Guaragi, aces- 100 faxinais e comunidades
so pela PR-438 rurais
Sutil Quilombo PR-151/ 4 km de Santa 41 Afro-brasileira
Cruz
Santa Cruz |, Al PR-151/1a 6 km de Imigrantes bielo-russos
Colbnia 20
Ilelll Santa Cruz (russo-brancos)
Lago Colénia PR-151, 14 km de San- 70 Im|grantes~ russo-
ta Cruz -alemaes
Quero-Quero Colénia PR-151/ 6km de Santa 2 ImlgrantesN russo-
Cruz -alemaes
Palmeira, km 60 e 5o, 500 (300 descen- .
. A . . . Imigrantes russo-ale-
Witmarsum Colonia ligadaa BR-277ea dentes russo-ale- - )
~ maes menonitas
BR-376 maes)

Tabela 1 — Comunidades com individuos que interagem com os quilombolas de Santa Cruz
Fonte: TOMASI, 2013, p. 148

A extensao dessas redes passou a incluir tanto areas rurais como urbanas do
municipio de Ponta Grossa, Irati e Palmeira (PR). Deste modo, existem multiplas
interagdes diretas com um ambiente intercultural (Tabela 01). A convivéncia mais
intensa se da através de vinculos conjugais dos quilombolas de Santa Cruz com
individuos da Comunidade Quilombola do Sutil e das Col6nias de Russo-Alemaes
Quero-Quero e do Lago, bem como, individuos das cidades de Ponta Grossa e
Irati.

Os agrupamentos familiares e relacionais com a
vizinhanga revelam também pluralidades religiosas. Além
das seis familias catdlicas, ha outras que professam duas
religioes simultaneamente, duas luterano-catdlicas,
duas candomblecista/umbandista-catadlicas, uma
catdlico-evangélica e uma candomblecista/umbandista.
Essa pluralidade religiosa possibilita a frequéncia das
familias em mais de um local religioso, tanto dentro da
localidade na capela catodlica, como fora dela. Assim, os
luteranos se deslocam para a Colonia Quero-Quero e os
candomblecistas/umbandistas, maisrecentes, frequentam
o terreiro da Sociedade Afro-Brasileira Cacique Pena
Branca.

Apesar da pluralidade religiosa vivenciada pelos
quilombolas de Santa Cruz, as intera¢des mais intensas
ocorrem por parte de algumas familias que assumem a
administracao da capela catdlica, presente na comunidade
ha mais de setenta anos, frequentada também por fiéis
das adjacéncias (nao-quilombolas). Pode-se afirmar que
as familias quilombolas experenciam nela conjuntamente
praticas tradicionais de interacdo social. Existe em Santa
Cruz a circulagao cotidiana da Capelinha da Nossa Senhora
de Fatima nas casas dos quilombolas, a reza das missas
aos domingos de manha e, também, a festa anual do
padroeiro da Capela Senhor Bom Jesus (TOMASI; LOWEN
SAHR, 2012). A capela atrai na vizinhanca associados que
contribuem com o dizimo, principalmente da Comunidade
do Tabuleiro e dos sitios vizinhos. No entanto, nas festas,
com destaque a do padroeiro, recriam-se as relagoes
sociais comunitarias numa rede, que unem quilombolas e
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vizinhos de uma regiao relativamente abrangente, contribuindo para
a pluriculturalidade.

Nessas interacoes, o terreiro Cacique Pena Branca se destaca com
mais nitidez como elemento “afro-brasileiro”. Apesar de suas inter-
relagdes ficarem em parte fora da comunidade, € significante o nUmero
de quilombolas que participa de situacdes interacionais nele. Diante
disso, aprofunda-se a sequir a observac¢ao do terreiro e nele, a de um
evento religioso, avaliando suas interacdes sociais, com contatos face
a face, entre quilombolas e outros membros integrantes.

O CENARIO DO TERREIRO CACIQUE PENA BRANCA COMO PALCO DE
IDENTIFICACAO

Muitos eventos religiosos dependem de um espaco fixo e
centralizado, com alta significancia simbdlica, onde a fé pode se
exprimir em interacgoes rituais dos atores sociais (GOFFMAN, 2009,
p. 30). Nestes lugares, cria-se uma situagdao normativa através de
elementos fisicos que formam o “aspecto situado” (expressao de
Goffman) de um ajuntamento de pessoas (GOFFMAN, 2010, p. 32).
No nosso caso, este espago é o terreiro de Candomblé e Umbanda
da Sociedade Afro-Brasileira Cacique Pena Branca, situada na area
periurbana de Ponta Grossa (PR). Nele, os membros do terreiro se
encontram e desenvolvem suas atividades face a face. A lalorixa
(lideranga religiosa) do terreiro, branca, é de Ponta Grossa e se casou
com um membro negro do quilombo de Santa Cruz, que agora assume
o papel do Oga (lider do cerimonial).

A composicdao do ambiente simbdlico do terreiro da-se por
diferentes cenarios que sao constituidos porimagens, pinturas, objetos
e simbolos, os quais assinalam o sincretismo entre as religides afro-
brasileiras, principalmente entre Candomblé e Umbanda. Portanto,

0s cenarios reUnem tanto imagens (pinturas e estatuas) de divindades
do Candomblé (“orixas”), como “entidades” da Umbanda. Segundo
a lalorixa do terreiro, os orixas sao divindades cultuadas por ambas
as religides e foram criados pelo Deus supremo, cuja denominagao
no Candomblé é “"Oxala”. Essas divindades variam em quantidade
conforme o terreiro e, na sua maioria, apresentam-se como guardides/
representantes de elementos da natureza, tendo cada qual um
dominio. Emboraoterreiro se afilie ao Candomblé da Nacao de Angola,
cultua igualmente caboclos e espiritos da Umbanda. Este sincretismo
Candomblé-Umbanda se justifica, de acordo com a lalorixa, pelo fato
de ndo se ter a possibilidade de atender as demandas do Candomblé
na sua totalidade, em virtude de restri¢des financeiras; por exemplo,
ha necessidade de muita comida para a manuten¢ao do Candomblé
(oferendas e limpezas) (TOMASI, 2013, p. 151).

As “entidades”, em quantidade maior, correspondem a Umbanda
que as denomina também de “guias”. Conforme Prandi (19963, p.
67), elas representam as “forcas” que se “manifestam nos corpos dos
iniciados durante as cerimonias de transe para dancar e, sobretudo,
orientar e curar aqueles que procuram ajuda religiosa para a solugao
de seus males”. Os “orixas” do Candomblé, todavia, sdao diretamente
interligados a narrativas de origens africanas (lendas). Assim, a
formacao semiotica no Candomblé encontra na figura do “orixa”
uma expressao concreta e personalizada, com vontade propria,
enquanto dentro da Umbanda encontram-se agrupamentos ou linhas
de divindades cultuadas de forma menos personalizada (= forcas), as
principais sendo caboclos®, pretos-velhos, criancas, baianos e ciganos.

No terreiro em analise, na sua sala principal, ha quinze orixas
reproduzidos nas suas quatro paredes por meio de pinturas, que sao

13 Os caboclos sao os espiritos de indios, considerados verdadeiros ancestrais brasileiros
(PRANDI, 1996a).

67

RAF|C|D/7DE ARTIGOS
\




frutodamediunidade de um dosfilhos dalalorixa. No cenario da Parede
| estdo representados os orixas Ewa, Oxum, Oxala e Xangd, enquanto
que no da Parede Il se observam os orixas Nana, Omuly, lansa e Oba
(Figura o1). O cenario da Parede Il abriga os orixas Logun-Edé, Oxossi
e Ogum; e o da Parede IV os orixas Erés, lemanj3, Janaina (representa
lemanjd) e Exu (Figura 02).

Em geral, as imagens (pinturas) representam um cenario nao-
localizavel. Suas paisagens sao genéricas, embora algumas
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/W %
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£ Y |
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1-0Oxala 2 -Ewa 3 - Oxum 4 - Xangd

Parede ||
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L

facam alusbes a Africa, e a figuracdo dos orixas corresponde a
estereotipificacdes gerais. Desta forma, o pantedo tradicional dos
orixas é apresentado como um cenario para as agdes que acontecem
no seu centro.

Seis destas divindades estao também presentes por meio de
imagens, representadas por estatuas (Figura 3), das quais duas sdo da
configuracao de orixas, Omulu e lemanja, enquanto as outras sao de
santos catolicos que equivalem aos orixas, sendo eles, S3o Sebastidao

Parede lll

i\

1 - Logun-Edé 2 - Oxossi 3 - Ogum

Parede IV

NT =5

1 - MNana 2 - Omuld 3 - lansa 4 - 0Oba

1-Exd 2 ed-Eré - lemanja 5 - Janaina

Figura 1 — Cenarios das paredes | e Il do terreiro Cacique Pena Branca, Ponta Grossa, 2013
Org.: LOWEN SAHR, 2013

Figura 2 —Cenarios das paredes lll e IV do terreiro Caique Pena Branca, Ponta Grossa, 2013
Org.: LOWEN SAHR, 2013.
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Figura 3 — Espacialidades cotidianas no terreiro Cacique Pena Branca, Ponta Grossa, 2013
Org.: TOMASI, 2013

(Ox0ssi), Santa Barbara (lansa), Nossa Senhora Sant’Ana (Nana) e Sao Jer6nimo/Sao
Pedro (Xangd). Na parte externa do terreiro ha ainda uma gruta de pedra que abriga a
imagem-estatua de Sao Sebastido (Oxdssi).

O interessante na configuracao da ideia de um orixa é que ele reune diferentes
caracteristicas, com papéisenormassocializadas. Assim, osorixasassumem atribuicoes

para certas secOes da natureza (representam
elementos naturais), assumem personalidades em
termos de género e patronizam certos elementos
de convivéncia e ideias sociais. Sao atribuidos a eles
elementosconcretos-simbolicos,comocores,comidas
preferidas, animais de sacrificios, instrumentos de
fetiche, cangoes especificas e passos de danca. Uma
interligagdo existe também com os temperamentos
humanos, semelhantes aos hordscopos da astrologia
(aqui substituidos pelo jogo de buzios). Forma-
se, assim, na ideia do orixa uma personalidade
estereotipizada com diferentes aspectos combinados,
em que o religioso se associa espontaneamente em
eventos rituais, através de raciocinio e/ou empatia.
Por exemplo, Exu é um orixa mensageiro, que cuida
da comunicagdo nas encruzilhadas, por isso é de
confianca duvidosa na comunicagao por ter sempre
dois lados. Seus simbolos sdo as cores preto e
vermelho. Em oferendas ele recebe carne de bode e
galo com farofa de dendé.

A equivaléncia dos orixas com os santos catdlicos
é debatida (CAROSO; BACELAR, 1999). Para alguns
autores esta situagao parece ser fruto de um processo
de sincretismo vivenciado de forma iconografica
desde a época escravista, abrindo um caminho que
depois resulta no paralelismo sincrético (FERRETTI,
1995). Conforme salienta Prandi (19964, p. 67), “desde
o inicio as religides afro-brasileiras se formaram em
sincretismo com o catolicismo[...] o culto catolico aos
santos, numa dimensdo popular politeista, ajustou-se
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como uma luva ao culto dos panteoes africanos”. Os escravos eram
proibidos de realizar cultos as suas divindades, e os “orixas”, como
consequéncia, eram tomados pelas imagens dos santos e santas
do catolicismo como correspondestes, como acontece ainda hoje
nos terreiros. Contudo, na fé catdlica os santos sao historizados e
individualizados, e assim parceiros dos fiéis. Observa-se, desta forma,
quenovamenteocenariosemidticoserepresentaporestereotipizacoes
religiosas, todavia, com configuracdes diferentes.

As entidades da Umbanda se fazem fisicamente presentes no
terreiro apenas na forma de imagens na configuracao de estatuas
(cf. Figura 3). A Unica entidade que aparece como imagem-pintura
refere-se ao logotipo da Sociedade Afro-brasileira que leva o nome
do caboclo Cacique Pena Branca. Assim, tém-se imagens-estatuas de
cinco caboclos, trés criangas, cinco pretos-velhos, dois baianos e trés
ciganos. Este fato se deve provavelmente a configuracao diferente das
entidades. Observa-se, mais uma vez, a diferenga entre Candomblé
e Umbanda, ambos sendo posicionados com elementos de suas
semioticas e hermenéuticas no mesmo campo de agao.

A organizagao do espaco ritual se da também por outros fatores,
entre eles o espaco construido e arquitetonico que é funcionalizado
pelos eventos rituais. Neste sentido, um local de destaque no terreiro
é o ponto de oferendas de alimentos, bebidas e velas. As ofertas que
ele abriga dependem do trabalho que esta sendo realizado. Em um dia
convencional de visita encontramos depositadas ofertas de pipoca,
laranja, mamao e mel, bem como velas vermelhas, brancas, amarelase
pretas. A funcao deste ponto no terreiro é cultuar os orixas/entidades,
bem como, pedir energia para o local e seus participantes.

Outros objetos sao permanentes no terreiro, compondo seu cenario
cotidiano. Tem-se a cadeira para Omulu, o vaso com penas de avestruz
para Oxumaré, o pildo para o Preto-Velho e bancos de madeira para

as entidades se sentarem quando ocorre o processo da incorporagao.
Além disso, ha duas colunas com pinturas simbdlicas que também
foram feitas pelo filho da lalorixa. Em uma delas estdo os desenhos
de trés animais representando a forca da Nacao de Angola, linha
do Candomblé adotada pelo terreiro, sendo eles o ledo, o elefante
e o gorila. A outra coluna contém o desenho de nove objetos, cuja
representatividade se remete aos simbolos de nove orixas: Oxalufan
(Oxala velho), lemanja, Oxum, Oxdssi, Oxumaré, Logun-Edé, Ogum,
Nana e Ifa. No cenario ainda se encontram quatro atabaques utilizados
nos rituais para evocar as divindades.

Todos esses elementos — objetos, pinturas, estatuas e simbolos —
servem de suporte a interagdo social entre os membros do terreiro
e os frequentadores. O arranjo deles resulta em diferentes aspectos
de interacdao que apresentam configuracdes espago-temporais
especificas, uns de carater cotidiano, outros de carater eventual. Em
ambos, os elementos de identidade se referem em parte a africanidade
dareligidao, mas se aceita sem problemas a fusao com outros ambientes
historicos e tradicionais, como tradi¢des indigenas, catolicismo e
espiritismo. Destarte estes sao de pouco valor para uma etnicizagao
do sistema de interacao.

Neste sentido, na organizacao padrao no local religioso (cf. Figura
03) ha uma interacao mais comedida, pois interage no terreiro apenas
a familia de santo: filhos/filhas de santo, a lalorixa e o Oga. Em
situacOes cotidianas de interacdo, eles se reunem para o aprendizado
da religido. Ja em ocasides especiais, como num evento religioso de
interacdo de maior propor¢ao, cria-se uma organizacao diferenciada
e mais sofisticada. Nestas ocasioes se tem uma quantidade maior
de participantes (incluindo membros, frequentadores e visitantes)
e uma reorganizacao do local religioso direcionada para o mesmo,
aumentando a teatralidade das rela¢des interacionistas.
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Mostra-se que o local, ainda sem atores, ja contém concepgoes
de papéis e personalidades nas suas representagoes. Assim, se fixa
em muitos aspectos a “aparéncia”, deixando pouco espaco para as
“maneiras” de comportamentos individuais (GOFFMAN, 2009, p. 31)
dos adeptos. Isso é uma caracteristica geral de muitas religides, ja
que elas evoluem a longo prazo e aplainam individualidades. Outras
religides apontam, contrariamente, para a cosmologia geral do
mundo e ndo tanto a ac¢ao individual, de forma que a relagao frente/
fundo diminui através da ritualizagdo. Assim, tratamos aqui de um
espaco formado mais por aspectos “situados” do que “situacionais”,
no sentido de Goffman, todavia, sem nos desprendermos de aceitar
que esta relacao sempre é negociavel (GOFFMAN, 2010, p. 32-33). A
seguir observaremos como este cenario permite ou nao a apropriagao
cultural para definir identidades dos membros do quilombo em foco.

INTERAgc”)Es COMO ELEMENTOS DE MODULAg()Es IDENTITARIAS: O
“TRABALHO DE Exu”

O evento aqui analisado é um “Trabalho de Exu” que se realizou
no dia 23 de fevereiro de 2012. Ele teve como intuito, como relatou a
lalorixa, desmanchar trabalhos negativos, abrir caminhos, proteger e
defenderoterreiro, osmembros dafamilia de santo, os frequentadores
da corrente e os visitantes. Esse ritual é contemplado mensalmente,
tornando-se semanal no periodo da quaresma. Os dias propicios sao
as quintas-feiras ou sextas-feiras correspondentes a divindade.

Reuniram-se naquele dia 26 pessoas no terreiro, dentre elas
quilombolas de Santa Cruz e individuos da cidade de Ponta Grossa.
No total, 213 compuseram a “plateia”: oito eram membros da corrente
de frequentadores do terreiro (dentre eles trés quilombolas) e cinco
visitantes de fora, cuja participa¢do se dava pela primeira vez. Os 13

individuos restantes eram membros da familia de santo do terreiro,
ou seja, os filhos/filhas de santo (dentre eles sete quilombolas). Os
quilombolas, advindos de Santa Cruz, estao ligados ao terreiro nao
apenas por lacos religiosos, mas também por apadrinhamento e
compadrio, e, em alguns casos, também por lagos de parentesco
sanguineo. Os membros da familia de santo compuseram aroda para a
realizagao do trabalho. A equipe da observacao participativa de nossa
pesquisa, originalmente composta por trés pessoas, foi dizimada pelo
fato de uma pessoa estar menstruada e outra ter incorporado uma
entidade durante o evento, de forma que este relato é apenas de um
observador.

O ritual centralizou-se na sua lider, a lalorixa, a qual exerce a
autoridade maxima sobre os demais membros da familia de santo (cf.
LIMA, 2003). Ele teve inicio as 19h3omin, quando a lalorixa adentrou
o recinto e fechou as portas da sede. Antes do ritual iniciar, trés
membros da familia de santo ja estavam no terreiro preparando-o
para o trabalho. Na sequéncia, outros filhos de santo chegaram ao
terreiro para vestir-se e purificar-se com banhos de sal grosso e ervas.
Na maioria dos rituais se trajam roupas brancas, mas nesse havia
aqueles que vestiam roupagens de cores escuras, combinando com
o tipo de trabalho a ser realizado. Ao adentrar o terreiro os filhos de
santo retiraram os calcados, assim como os demais participantes.

A chegada da lalorixa estruturou o primeiro momento do “Trabalho
de Exu”, que contou com as seguintes atividades: a) saudacao as
divindades, a familia de santo e a plateia, b) limpeza gestual do corpo
por todos os membros da corrente, e c) informativo feito a plateia.
A primeira atividade foi realizada por todos os membros da corrente
que integram o terreiro, enquanto a segunda deu-se somente pelos
membros da familia de santo e com o ordenamento da lalorixa. A
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Ultima teve a atuacao de duas filhas de santo iniciantes (uma delas
quilombola) com a supervisao da lalorixa.

Para o informativo se destinou cinco minutos de exposicao das
regras: a) desligar aparelhos eletronicos; b) ndao manter conversas
paralelas; c)tirarreldgiosdo pulso e chaves paraacirculagaode energia;
d) mulheres menstruadas ndao podem participar, pois estao com corpo
aberto; e) toda a plateia deve manter maos e bracos descruzados para
a energia fluir; f) mulheres devem se sentar de um lado e homens de
outro; g) os carros dos integrantes da plateia devem ficar estacionados
longe do terreiro para nao absorverem a energia negativa expulsa para
fora durante o trabalho; e f) todos devem manter a concentracao.

Com esta introdugdo mostra-se que a prefiguragdo do evento é
supraindividual, apresentando ndo apenas um cenario, mas também
uma organizagao estrutural e de normas que difere pessoas de dentroe
deforadaatividade, alémdegarantira“sinceridade” (GOFFMAN, 2009,
p. 71) do evento em si. Quando a apresentacao “teatral” se encontra
mais proximas as normas, mais ritualizada e veridica é a dramatizacao
do evento, garantindo a socializacdo intencionada. A lalorixa garante
isto por dois aspectos de “parénteses” espaco-temporais (GOFFMAN,
2012, p. 311)*, um aspecto religioso com saudagdes e limpeza, e outro
social com os avisos para os ndo-atores da dramatizacao (plateia).

Logo apds, a lalorixa e os demais membros da familia de santo
formaramumcirculo, dandoporabertoostrabalhosparaExu.Nocentro
do palco, em frente a “plateia”, a posicao principal foi ocupada pela
lalorixa. A interagao neste momento deu-se de forma muito incipiente
entre os membros da familia de santo (iniciados) e os integrantes da
plateia (ndo iniciados), que apenas tiveram cinco minutos de influéncia
reciproca uns sobre os outros. Projetou-se aqui ndo apenas uma

14 Goffman entende como “paréntese” (= bracket) a separagao do evento entre realidade
dramatizada e conjunto do cotidiano geral e das interagdes nele.

divisdao entre o palco e os espectadores, mas também uma separagao
entre dois conceitos de personalidades, sendo uma do Candomblé/
Umbanda e outra da vida secular. Trata-se de conceitos criados por
rotinas diferenciadas que os presentes utilizam no seu cotidiano. A
familia de santo tornou-se atuante no ritual, pois ja tem incorporado
os comportamentos, enquanto os demais participantes se tornaram
observadores, formando-se o ambiente da acdo religiosa. Desta
maneira, os membros da roda assumiram seus “papéis”, enquanto os
outros permaneceram “pessoas” (GOFFMAN, 2012, p. 348).

A partir da consolidagdo do circulo iniciou-se o segundo momento
(Figura o4) com o toque de musica de cultos afro-brasileiros, palmas
ritmadas e passos curtos e repetitivos de danca pela roda. Desta
maneira ambiental, alguns individuos foram direcionados para a
atividade do transe mistico, isto ¢, da incorporacao de uma divindade
pela familia de santo (LIMA, 2003).

Para realizar essa parte do ritual, trés integrantes foram
reposicionados, um de cada vez. Eles deixaram a posicaoinicial naroda
e se transferiram para o centro da mesma, onde permaneceram até
que o transe se estabelecesse. Para que a divindade fosse alcancada
por eles, os mesmos mantinham os olhos fechados, fazendo pequenos
movimentos com o corpo, enquanto os demais integrantes da roda
sustentavam a execugao ritmica que somente era interrompida com
“vivas” a Exu. Isso se manteve até a incorporac¢ao de entidades pelos
trés adeptos.*

As filhas de santo iniciantes deslocavam-se para o centro da roda
para assistir a divindade na agitacao, conduzindo cada uma ao seu
respectivo banco e atendendo aos seus pedidos - charutos, bebidas,
chapéu, giz para riscar o ponto®*, além de velas. Os trés integrantes

15Neste momento, o ritual apresenta mais caracteristicas da Umbanda do que do Can-
domblé. Enquanto a incorporacdao na Umbanda pode ocorrer por abertura do médium,
o orixa (santo) do Candomblé apenas baixa no adepto por vontade propria.

16 A entidade incorporada se identifica através de simbolo desenhado no chao.
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Figura 4 — Espacialidades vivenciadas nos primeiro e segundo momentos no evento “Trabalho de Exu”, terrei-

ro Cacique Pena Branca, Ponta Grossa, 2013
Org.: TOMASI, 2013

da roda que executaram a atividade do transe mistico foram um filho de santo

(quilombola), uma filha de santo e a lalorixa, cuja divindade comandou os trabalhos.

Esse segundo momento mostrou de que forma o ritual
integrou membros do quilombo com membros de
“fora”.

O terceiro momento caracterizou-se como o de
maior extensao e de maior interacao entre todos os
individuos (Figura os). Projetou-se o que Goffman
denomina de “experiéncia negativa”’, quando os
papéis se desfazem ou sdo interrompidos em favor
de uma intera¢ao imediata que nega as normas gerais
(GOFFMAN, 2012, p. 463). Com a dissolu¢ao da roda e
ainter-relacao de todos os participantes em conversas
se abriu a possibilidade comunicativa entre diferentes
tipos de personalidades. Assim, os individuos em
transe realizaram consultas de o5 a 10 minutos
para cada um dos participantes (plateia e familia de
santo). Essa atividade teve atores secundarios, as
assistentes e o Oga (lider quilombola), que atuavam
no direcionamento e ordenamento das consultas,
além da entrega de velas aos consultados, que ao
término acendiam-nas junto aos orixas e as entidades.
A finalizacdo do transe ocorreu ao passo que as
divindades ficavam sem consultas. Esta atividade
totalizou 1th3omin.

Os filhos de santo no pos-transe reassumiram sua
posicao junto a roda. Esse reposicionamento inicial
evidenciou o quarto e Ultimo momento do evento
(Figura o5), o que resultou no reestabelecimento do

17 Para evitar incompreensdes, destacamos aqui que a palavra nega-
tiva ndo deve ser entendida de forma moral, mas no sentido que
ela nega os quadros hermenéuticos da interpretagao vigente.
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Org.: TOMASI, 2013

enquadramento através de um “paréntese” de saida. Neste sentido, houve a separa¢do

entre os membros da familia de santo e a plateia. O Ultimo consultado da plateia

colocou-se no centro da roda, de costas para o altar.
Junto aos pés dele, o Oga posicionou uma tabua e
sobre ela desenhou uma cruz com polvora. Ao mesmo
tempo, solicitou aos participantes observadores
a manutencdo de pés e maos descruzados para a
passagem de energia e a limpeza gestual do corpo ao
atearfogosobreapdlvora.Tal atividade de purificagao
de energia encerrou o evento “Trabalho para Exu” as
21h3omin.

Este ritual completo durou duas horas, criando
uma estrutura de microinteragdo diferenciada entre
os membros do ritual (familia-de-santo), membros da
correntedoterreiro(frequentadores) e pessoasdefora
(visitantes). Dentro dessa estrutura espaco-temporal
de afeto, intera¢do, sentimento e solidariedade se
pode evidenciar a constru¢ao de uma sociabilidade
pela religiosidade que nao segrega, mas que integra.

Curiosamente, esse fragmento de espaco urbano
na vida dos quilombolas de Santa Cruz permite-lhes
a imersdao em praticas e rituais religiosos de raizes
afro-brasileiras, o que constitui apenas um elemento
de interagao, sem nenhuma relacao direta com a
identidade do quilombo especifico. Pelo contrario, a
localizagao fora da comunidade e aincompatibilidade
com a festa do padroeiro no local do quilombo
(TOMASI; LOWEN SAHR, 2012) mostra que a situacao
atual de vivéncia dos quilombolas é muito mais
abrangente do que algumas supostas “tradi¢des”.
Interessante é saber que a relagdo da comunidade
com as religides afro-brasileiras se estabeleceu por
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um casamento entre um deles e uma pessoa de fora (ndo-quilombola),
o que indica que a fusdo e o sincretismo ndo deixam muito espaco para
uma identificacdo da comunidade com a “historia afrodescendente”, a
qual poderia servir como fundamento para seu reconhecimento legal
como “remanescente de quilombo”.

CONCLUSOES

Diante da realidade vivida dos quilombolas de Santa Cruz em Ponta
Grossa-PR e tendo em vista a politica preferencial para quilombolas
promovida pelo governo federal desde 2003, mostra-se a necessidade
de umareflexdao maisamplasobre oenquadramento (GOFFMAN, 2012)
do “ser quilombola”. Este € o caso, quando se discute cientificamente
as consequéncias da elabora¢do de critérios para uma politica de
diversidade e integracao social. Outros autores ja apontaram varias
contradicbes que surgem neste momento, p. ex., quando se tenta
de integrar o “quilombola” como cidadao “"moderno” com base no
elogio de suas resisténcias através de suas “tradi¢oes” (SILVA, 2013).
Ou quando se demonstra, nas entrevistas com “quilombolas”, que a
suposta “volta ao passado” no fundo é, sobretudo, um passo ao futuro
em direcao a uma sociedade desejada e projetada politicamente
(PINHEIRO, 2014). Também os esforcos da equipe Léwen Sahr et
al. (2012) em transpor a geograficidade histdrico-existencial de
“quilombolas” em territorialidade politico-fundiaria do Estado, com
relevancia no cotidiano das pessoas envolvidas, traz a tona estas
contradicoes.

No nosso caso, investigamos se a expressao religiosa afro-brasileira
pode adquirir uma funcao socioldgica e identitaria no processo de
formacao de uma suposta consciéncia quilombola, isso tendo em vista
que tanto o “quilombolismo” como as religides de matriz africana

fazem alusdao a um passado africano ou afro-americano. Ambos os
casos revelam, todavia, que o enquadramento dos sujeitos neste
processo de expressdo sociocultural transforma e até dificulta a propria
concepgao identitaria do cidadao e do adepto da religiao. O debate
sobre as culturas afro-americanas, iniciado por Herskovits e outros
nos Estados Unidos em meados do século XX, levou a uma reavaliacao
funcional das culturas afro-americanas durante os anos 1980. Neste
momento, mostrou-se que, mesmo supondo um “dinamismo
intrinseco” dos sistemas sociais, precisa-se muita cautela cientifica na
avaliacdo destes sistemas para nao criar (inventar?) ligacoes histdricas
e supostas continuidades (MINTZ; PRICE, 2003, p. 77)-

Muitas vezes, onde se espera tradicao e continuidade, tanto na
organizacdao da politica dos “quilombolas” como na pratica das
religioes afro-americanas, existe de fato maleabilidade, transformacao
e até criacdo de formas culturais singulares em resposta a situacoes
especificas. Isto contradiz profundamente a tentativa do Estado
brasileiro em formar “identidades” pela fixacdo conceitual ou até
legal de “tipos” de cidadaos para fins desenvolvimentistas. Uma
observagao detalhada do funcionamento das religides afro-brasileiras
mostra aqui que nao existe espago para um cartesianismo racional ou
para defini¢des politicas nestes processos. Qualquer purismo - seja
ele definido por liderancas religiosas, por autores cientificos quando
conceituam “Umbanda” e "Candomblé” comoreligides afro-brasileiras
ou por pesquisadores e politicos quando incentivam processos de
“ressemantizagao” (Arruti) da instituicdo social do “quilombo” —
fracassa diante da enorme fluidez das opcdes sociais da populacao
“afrodescendente”.

Em todas as situagbes analisadas nesta pesquisa, mostra-se
que a referida populacdao desenvolve uma enorme fantasia social
na participacdo em processos de negociacdao entre diferentes
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enquadramentos hermenéuticos e, assim, contribui para a abertura
da sociedade brasileira ao magma social da sua existéncia. Portanto,
diante desta situacao, evidencia-se até hoje a falta de uma concepgao
sociologica adequada e um discurso politico que compreenda tal
maleabilidade.

Curiosamente, como nos mostrou a experiéncia religiosa “afro-
brasileira” no quilombo Santa Cruz, a negociacao entre diferentes
tipos de concepc¢des socioldgicas de individualidade e comunidade,
revela que a cultura afro-americana em geral sempre concilia “formas
de viver” e ndo aponta “formas de ser” (MINTZ; PRICE, 2003). Neste
quadro, a politica de Estado, importante agente de socializagdo
num contexto autoritario, acaba desenvolvendo — eventualmente
sem querer — uma politica de integracao por exclusao, forcando um
imaginario de “quilombo” que pouco confere com a realidade vivida
dos “quilombolas” no Brasil de hoje. Como em outros casos, aqui
a historiografia, sociologia e geografia mais alienam — pela agao
cientifica e politica — as pessoas de suas proprias experiéncias do que
confirmam suas vivéncias.
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