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0S PROCESSOS DE REETINIZAGAO DA UMBANDA NO CEARA"

IsMAEL PoRDEUS JR.**

“aumentou minha convicgdo de que mais do que qualquer dos numerosos fatores que influenciam o desenvolvimento dos paises, na
maioria dos casos € principalmente a cultura que explica por que alguns se desenvolvem mais rdpida e homogeneamente que outros.”

Lawrence HARRISON

“De subfator secundario, de longinqua e negligenciavel conseqiiéncia, as mentalidades tornar-se-ao o centro em torno do qual tudo
gravita: motor essencial do desenvolvimento, ou obstaculo intransponivel.»

presente ensaio

trata dos proces-

sos de reetiniza-
¢io da Umbanda nos
grupos indigenas que
reivindicam sua etnici-
dade no Ceara. Esse fe-
némeno pode ser ob-
servado entre os
Pitaguari nas cercanias
de Fortaleza, e os
Tremembé, primeiro
grupo a ser reconheci-
do pela FUNAI, no
municipio de Itarema,
litoral oeste do estado.
Até ha alguns anos, a
danca doTorém, na
qual ¢é utilizado o
mocorord (fermentagao
do suco do caju), era
considerada “coisa de
indio velho”, servindo,
assim, como sinal
diacritico de indianida-
de. Com a adesio de
membros desses gru-

RESUMO

Este ensaio trata de processos de reetinizagao da Umbanda no Ceard entre
grupos indigenas que reivindicam o reconhecimento étnico. Este fendmeno
de reetinizagdo é observado entre os Pitaguari e os Tremembé, este tltimo
foi 0 grupo étnico a ser reconhecido em primeiro pela FUNAI. A danga do
Toré, que foi considerada, em determinado momento, como “coisa de indio
velho”, tornou-se um indicador da identidade indigena. Quando membros
dos Pitaguari e Tremembé aderiram as praticas de Umbanda, passaram a
utiliza-la como sendo uma das manifestagdes culturais diacriticas de re-
construcao da etnicidade indigena. E encontraram nessas praticas religio-
sas, um terceiro espago, onde os simbolos culturais poderiam ser
reinterpretados e selecionados para um fim em particular objetivado por
€SSEes grupos.

ABSTRACT
THE CULTURAL CHANGE PROCESS OF UMBANDA IN THE STATE OF CEARA

This essay evaluates the cultural change process of Umbanda as it is found
among indigenous groups that claim their ethnic recognization in the State of
Ceara. This phenomenon is observed among the Pitaguaris, in the outskirts of
Fortaleza, and the Tremembes, who live in the county of Itarema, the latter
being the first group to be recognized by FUNAI. The Tore dance, which was
claimed, at a certain time, by some, as a “thing of old Indians”, became an
indicator of Indian identity. When members of the Pitaguaris and Tremembes
joined the Umbanda religious practices, this process was consolidated as
diacritical mark to the reconstruction of the Indians’ ethnic identity, and found
in it a road to differentiate from Catholicism, that is, they found a third space
where cultural symbols can be reinterpreted and set apart for a particular
purpose, a purpose of their own.

" Comunicagdo apresentada, em primeira versao, no Férum ReligiGes de Transe
no Brasil Contemporaneo: problemas de interpretagdo. Olinda(PE), XXIV Reu-
nido Brasileira de Antropologia., 2004.
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A Umbanda seria, as-
sim, um espago de ree-
tinizagao utilizado por
esses grupos no Ceara.

Venho, ha algum
tempo, refletindo sobre
a problematica das
identidades, caboclo/
indio, assim como sobre
anecessidade de nossas
pesquisas acrescenta-
rem a estas questoes de
reetinizagao da
Umbanda as especifi-
cidades culturais do
Ceara e do imaginario
referente a religido
umbandista. Essas pre-
ocupagdes, bastante re-
correntes em meus tra-
balhos, foram por mim
tratadas, recentemente,
em um ensaio na cole-
tanea “Ceara: Terra da
Luz, Terra dos Indios”
(Pordeus Jr. 1., 2002).

Procuro demonstrar

que, como categoria social, o caboclo faz parte de
uma estratégia utilizada pelos grupos dominantes
no processo de espoliagdo das terras indigenas.

pos Tremembé e Pitaguary 2 Umbanda, proces-
sam-se praticas religiosas, que irdo reforgar, com
esses sinais, a reconstru¢ao da identidade étnica.
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Assim sendo, essa categoria é também situacional,
sendo utilizada de acordo com as circunstancias.

A nomeagio da categoria caboclo, em um
primeiro momento, esta presa a um determinado
tempo histérico e econémico, 2 uma atividade rela-
cionada a implanta¢ao do Pacto Colonial nos ser-
toes do que hoje é designado de Ceara. Em outro
momento, o caboclo/indio encontraria no Espiri-
tismo de Umbanda a possibilidade situacional de
teatralizar, no imaginario dos grupos religiosos, a
permanéncia da identidade indigena perdida, sem
sofrer a dominagio cultural em substitui¢ao a vio-
léncia e a coergao dos grupos hegemonicos.

De indio a caboclo: a identidade fragmentada

Neste artigo, procuro explicar o
engajamento progressivo da populagio indigena
no processo econoémico colonial do novo pais, em
beneficio de um nio especificado caboclo - serta-
nejo, marginalizado, espoliado e sem rosto.

Em um estudo antropolégico sobre o
campesinato nordestino, especificamente sobre o
caso cearense, Daniel Delaunay (1988), tendo tra-
balhado, exaustivamente, sobre os clissicos da
historiografia que tratam da colonizagao no Cea-
rd, demonstrou como aconteceram 0s processos
de mutagdo da populagio indigena e as transfor-
magoes desse contingente em caboclos. Para o au-
tor, o primeiro momento desse processo diz res-
peito 2 ligagdo missionario/nedfito que escondia
a relagdo politica de caracteristicas carismaticas, e
a missdo ou redugao onde ocorria o processo de
sedentarizagao das tribos indigenas. Apoiando-se
em Metraux (1943) e em Haubert (1967), Delaunay,
na sua interpretag¢ao, procura demonstrar a seme-
lhanga entre pajés e missiondrios e a ascendéncia
destes ultimos. Os primeiros missionarios possu-
em a virtude dos chefes — eloqtiéncia, generosida-
de e magia, além da promessa da “terra sem ma-
les” — e impSem-se por um discreto recurso a co-
er¢do. Ao longo do tempo, serdo aceitos ao gerir
uma sociedade indigena desorganizada pela con-

quista (DELAUNAY, 1988: 64). Sabe-se que os

missionarios utilizavam canticos e dangas como
veiculos das pregagoes cristas conforme sublinha
Clastres: “Os canticos entrelagados de frases niao
cantadas, tornavam-se a ocasiao das narracoes
miticas, a ordem do mundo e a promessa de uma
terra nova” (CLASTRES, 1962: xx).

A fixa¢do do caboclo a terra tornou-se dificil
por uma série de fatores, dentre eles, o fato de a
terra haver-se tornado objeto de cobiga e de luta
entre os fazendeiros; e as longas estiagens que leva-
ram os caboclos a se deslocar de um lugar a outro.
Tais fatores provocaram o fracionamento das anti-
gas linhagens indigenas, numa dispersao atomizada,
pondo fim as relagdes de ajuda mutua. A destrui-
¢do dessas relagoes de solidariedade tornou estes
indigenas cada vez mais dependentes dos fazendei-
ros, que os utilizaram como mao-de-obra desam-
parada e desejosa de recuperar parte da solidarieda-
de perdida, necessaria a todas as comunidades do-
mésticas. Ao mesmo tempo, foram envolvidos por
uma relagdo de parentesco ficticio tirado da ideolo-
gia crista: o compadrio (DELAUNAY, 1988: 110).
E os que ndo aceitaram a imposi¢ao da nova or-
dem, da nova visio de mundo e da identidade cabo-
cla, a que ficaram reduzidos? Durante mais de sé-
culo e meio, apds a conquista (1680-1840), a Coroa
se esforgou para reunir e fixar os individuos e os
grupos que recusavam a integragao da ordem colo-
nial e, posteriormente, do Estado recém criado:

“Indios em estado de vagabundagem pelas flo-
restas, que as maos sem calosidade, indicavam
a auséncia a0 trabalho, sao chamados de tem-
pos em tempos para algum servigo no campo
ou outros trabalhos manuais (...) Indicando as-
sim a falta de habito de trabalho diario’
(THEBERGE, apud Delaunay, 1988: 115).

>

Outro viajante, por volta de 1837, fala de
tribos em vias de extingao,

“vivendo em condigbes precarias, acusadas
de roubo de gado. Manifestam sinais de

degenerescéncia bio-psicossocial através de
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comportamentos eticamente desviantes”
(GARDNER, #pud DELAUNAY, 1988: 105).

Tanto Theberge (1969) quanto Gardner fa-
lam de indios insubmissos, sem contar inimeras
familias caboclas procurando o isolamento das
vilas e fazendas.

Alguns elementos diacriticos permaneceram
entre a chamada populagio cabocla, como as dan-
cas, até meados do século XX. Toma-se como
exemplo a “Festa dos Caboclos da Porangaba”.
Esses caboclos saiam em procissio até Caucaia,
antigo reduto indigena hoje fazendo parte da Re-
gido Metroplitana de Fortaleza.

Por outro lado, na perspectiva de Gerson
Oliveira, a permanéncia da danga do Torém en-
tre os Tremembé de Almofala, em um primeiro
momento, ¢ adotada posteriormente por outros
grupos étnicos que lutam por seu reconhecimen-
to, como os Pitaguary em Maracanai e Mulungu,
passando a ser utilizada como “afirmagio étni-

ca” (OLIVEIRA Jr., 2000: xx).
0 caboclo: uma identidade situacional

Em pesquisa realizada em arquivos sobre
as terras indigenas, existentes entre 1706 e 1744,
Sylvia Porto Alegre fez um inventario mostrando
ser esse o periodo de implementagio dos
aldeamentos indigenas. No Ceara, posteriormen-
te, com a expulsao da Companhia de Jesus,

“os aldeamentos missionarios foram trans-
formados em cinco vilas de indios:
Arronches (atual Parangaba), Messejana,
Soure (atual Caucaia), Monte-Mor-o-Novo
(atual Baturité) e Vila-Vigosa-Real (atual Vi-
¢osa). Sem estatuto de vila foram mantidos,
ainda, os aldeamentos de Almofala, Monte-
Mor-o-Velho (atual Pacajus) e Sao Pedro de
Ibiapina” (PORTO ALEGRE, 1992: 31).

A incorporagao paulatina da maior parte das
terras indigenas ocorreu entre 1854 e 1858, por
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parte dos grandes proprietarios, expulsando, defi-
nitivamente, os indios de suas terras.

“O governo provincial, a partir de 1861, afir-
ma, reiteradamente, em resposta as deman-
das do governo imperial, que nao ha mais
‘tribos selvagens’ no Ceara, que as aldeias
foram extintas e os indios estdo confundi-
dos com a massa da populagao” (PORTO
ALEGRE, 1992: 33).

A luta dos indios por suas terras continua, e
no final do século XIX, nenhum remanescente
dessas etnias ¢ reconhecido pelos 6rgaos encarre-
gados da politica indigenista:

“(..) No caso de diger que no Ceard nao existin
indio, isso é menos verdade. Indso, nio; indio a gente
acredita que ¢ um apelido; povos, né? Por exemplo,
nds somos Povo Tremembé, Povo Tremembé e que os
indios foram disseram que deixaram de existir atra-
vés do decreto declarado em mil... acho que vocés sa-
bem, em 1863. Esse decreto foi que decretou que
ndo existia mais indio. O que foi que acontecen?
Nds ficamos parado, escondido por detris dos decre-
tos, apds a Constituicao (1988), que nos veio com
vdrios direitos legais que den, como bem, a seguranga
aos povos indigenas serem reconbecidos como indio.
At foi que nds tivemos todos, tivemos a forca, por
cansa dos nossos ancestrais e vencemos hoje e tenos
uma terra; a primeira terra demarcada e muitas
dreas sem nenbum problema dentro da nossa drea...”
(entrevista concedida pelo pajé Mae Preta-
Tremembé a Gilmar de Carvalho, 2004).

Somente na década de 80 do século XX, a
questio de etnicidade no Ceara é reaberta, assim
como em todo o Nordeste, e aponta a identifica-
¢do de grupos considerados extintos que volta-
ram a “falar”, organizando-se em busca de seus
direitos. E o caso, no Ceara, dos povos Tremembé,
Tapeba, Genipapo-Kanindé, Potiguara e Pitaguary,
identificados em dez areas, em 1990, pelo Conse-
lho Indigenista Missionario-Regional Nordeste.
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Vale ressaltar que, tendo havido uma politica
institucional de trazer a existéncia uma categoria
populacional como o caboclo, impondo-se princi-
pios e visao de mundo que levaram a construgao
de uma identidade situacional Gnica, vé-se que hoje
o caminho ¢ inverso.

Essas populagdes procuram, através de
instituigdes que gozam de credibilidade, como
a Igreja Catolica, a FUNAI e certas Organiza-
¢6es Nao-Governamentais (ONGs), fazer o ca-
minho de volta a identidade negada. Isto ocor-
re porque esse processo necessita do apoio
institucional para legitimar a identidade étni-
ca [2]. A pertenga religiosa vai ser utilizada
nesse processo:

“E, pra nds a nossa religido é a verdade, ¢ a crenga,
né? Se nos continuamos com a crenga, com a verda-
de, entdo nds formarmos assim um grupo, uma aldeia,
¢ pra se juntar, né? Com aquela crenga nds chega la.
Dentro da nossa comunidade, dentro da nossa reli-
gido, nos conseguimos a terra” (entrevista conce-
dida pelo pajé Mie Preta-Tremembé a Gilmar
de Carvalho, 2004).

Esta fala remete-me diretamente a Ernest
Cassirer (1992), para quem a consciéncia tebrica,
a pratica e a estética, o mundo da linguagem e do
conhecimento, as formas fundamentais da comu-
nidade e do Estado encontram-se, em sua ori-
gem, assentadas na consciéncia mitico-religiosa.
Essa consciéncia religiosa seré utilizada, dentre
outros elementos, como sinal diacritico para de-
marcar a etnicidade.

Importante ressaltar que todas essas popu-
lagdes que reivindicam sua etnicidade tiveram
contato direto ou indireto com as praticas de
Umbanda, na medida em que essa religido, ten-
do-se transculturado para Fortaleza, nos princi-
pios da década de 50 do século XX (Pordeus JR.,
2.002), foi-se difundindo pelas principais cidades
do interior do Ceara nesses ultimos cinqiienta
anos. Muitos grupos étnicos tém suas fronteiras
espaciais diluidas, na medida em que suas resi-

déncias se encontram localizadas na Grande For-
taleza. Parangaba e Messejana sdao hoje distritos,
Caucaia e Pacajus sio municipios da regiao me-
tropolitana. As margens do rio Cears, divisa dos
municipios de Caucaia e Fortaleza, estio instala-
dos os Tapeba, que reivindicam a demarcagio de
suas terras, assim como os Pitaguary, em
Maracanau.

As linhas de caboclos no espiritismo de umbanda

A nomeagao da categoria “caboclo”, em um
primeiro momento, esta relacionada a uma ativi-
dade produtiva. Em outro momento, o indio/
caboclo encontra no Espiritismo de Umbanda a
possibilidade de lancar sua duplicidade no gru-
po religioso, trabalhando na magia. A religido
umbandista é o espago situacional onde vai ocor-
rer a reapropriagao social, a reconquista do po-
der de reconstruir a identidade indigena. Assim
sendo, penso poder dispensar maiores explica-
¢Oes sobre outras representagdes do pantedo
umbandista e me detenho na categoria caboclo e
suas linhas, pois essa categoria identifica-se com
a categoria “indio”.

A fundadora da Federagio de Umbanda do
Ceara, “mae Julia”, em entrevista que me conce-
deu, em 1979, falando das linhas, dizia:

“(...) agente trabalha com Séo Jodo Batista na falange
de Ogumy; vem a falange dos caboclos, que é da mata,
¢ tem ainda a falange de Sao Sebastiao que morreu
em Laranjeiras [referéncia a Guerra do
Paraguai|; fodo mundo sabe disso e sua banda per-
tence a mata. Quem dig Orixcd dig santo, € a mes-
ma coisa; a gente da nome de caboclo, mas é indio. E
um médio formado nao pode trabalhar sem sandar a

eles, recebem instrugoes dele e as doutrinas.”

A fala de “mae Julia”, como de outras maes
de santo, esclarece bastante a questio da resse-
mantizagio indio/caboclo entre os umbandistas.
D. Neide, mie de santo, nos diz: “A Umbanda é
um culto sagrado aos Orixas; s6 que a gente tra-
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balha com caboclo” (entrevista concedida por D.
Neide ao autor, 1979).

Em nossas pesquisas, encontramos seis ca-
tegorias de caboclos, organizadas por linhas. Aqui,
se faz necessario observar:

“O Orixa nao baixa pra trabalhar; quem vem
trabalhar sdo os caboclos seus enviados.
Entao, Iemanja tem os caboclos da linha dela,
da linha do mar. Xang6 tem os dele, na li-
nha das pedreiras. Oxossi tem os dele, da
linha das matas, que sao os indios...” (entre-
vista concedida por D. Neide ao autor, 1985).

Deixo as demais categorias de caboclo dos
orixas fora de minha analise apoiado nesse argumen-
to de D. Neide, segundo o qual todo Orixa tem seus
caboclos. Sobre essa linha de caboclo, a de Oxossi, o
pai de santo José Maria, de Sobral, afirma:

“O caboclo é um espirito de lug, ¢ um Orixa que é
curador, dono das matas que é 0 Orixd da cura, do
conhecimento das ervas, das raizes, das folhas, enti-
dade poderosa que trabalha para desmanchar traba-
thos de magia negra. Seu Tapinaré é chefe de aldeia

]

e trabalha nas matas, ¢ dono da minba cabesa’

(PORDEUS, 2000).

D. Lourdes, falando da linha de caboclo, diz:

“TIndio bruto é 56 0 que tem aqui no Ceard, a forga
dagqui é determinada mais por indio zangado. Esse
povo desprendido, porque a lingua é muito despren-
dida; indio nao tem fé, nao tem nada. A gente tem
que acalmar ele, dontrinar, dd lug. Tem deles que
chega e nao quer conversa com ninguém, chega pra
dd recado, é todo alvorogado, quem quiser que en-
tenda” (entrevista concedida por D. Lourdes
ao autor, 1979).

Encontro no discurso de D. Lourdes toda
uma visao romantica do indio: “povo desprendi-
do, indio nio tem fé, nio tem nada...”. Mas, a0
mesmo tempo, D. Lourdes diz que, no Ceara, a

for¢a de Umbanda vem precisamente do caboclo.
Repete, nas entrelinhas, a historiografia oficial acer-
ca do papel do indio na economia colonial cearense,
como mostrei anteriormente. E conclui fazendo
referéncia a musica: “...pros caboclos a gente tem
que tocar com maraca e com o triangulo, pois é
com esse som que eles baiam na eira” (PORDEUS,
2002). Também neste discurso encontro caboclos/
pretos velhos, como ¢ o caso de Négo Gérson e,
ainda, caboclos/Exu, que trabalham tanto em
Umbanda como em Quimbanda, como podemos
observar nestas corimbas:

“Folha por folha / Nessa mata tem Sibamba
/ Folha por folha, nessa mata tem Sibamba
/ A velha macumba ja rolou / A velha ma-
cumba vai rolar / Tapuia com seu Sibamba
vai trabalhar”. Seu Sibamba encontra-se na
categoria de Exu. Deve-se, ainda, destacar
que esses caboclos cruzados trabalham na
encruzilhada: “Virei, virei, virei / E vou vi-
rar / Vou da sete voltas, vou virar na encru-
zilhada / Entrando na minha aldeia flecho
até os inocentes / Eu atirei, atirei e vou ati-
rar” (D. Lourdes, in PORDEUS, 2002).

As informagbes etnograficas nos mostram
as tipologias das seis linhas de caboclos e demons-
tram que, no panteio e no espaco ritual, essa iden-
tidade indigena encontra-se na situagdo onde se
diluem as fronteiras simbolicas, um terceiro espa-
¢o no qual, sendo Indio Caboclo e Caboclo sendo
Indio, pode desabrochar, em toda sua vitalidade, o
processo de individuagdo da possessiao dos adep-
tos de Umbanda. Assim como o Indio teria sua
identidade reconhecida, identidade esta que fora
perdida no teatro da possessao, essa identidade é
reafirmada pela recodificagio no trabalho da ma-
gia, repensado a partir de outra logica corporificada
em personagens miticos e religiosos.

Desse modo, a Umbanda seria o lugar a “par-
tir do qual algo comega a se fazer presente em
movimentos ambivalentes, que nio ¢ nem um novo
horizonte nem um abandono do passado” [3].
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Homi K. Bhabha ressalta que ao se reencenar o
passado, este traz a tona outras temporalidades
culturais na invengio da tradi¢ao, como posso per-
ceber no caso da Umbanda aqui examinado. A
Umbanda seria o espago no qual se cria uma idéia
do novo, como ato insurgente da tradi¢io cultu-
ral, onde se pode encontrar um retorno ao passa-
do, como causa social ou precedente estético, mas,
a0 mesmo tempo, refigurando o passado, como
um “entre-lugar” contingente, espago do “além”,
fronteiras visiveis e invisiveis, sociais ou culturais.

A umbanda no processo de reetnizagao

A religiao umbandista, como venho ressal-
tando, é o terceiro espago que servira de apoio a
conformagio do mundo, a reetinizagao:

“(...) nds tinha essa forca e qual seria minha reli-
gido, en falei pra eles que pelo meu entendimento que
eu entendia de consciéncia e espiritualidade, en von
vou subi o serrote, é a gente tem a nossa terra de um
lado e do outro ¢ serrote, atravessa um corrego e um
serrote, eu fago, fago minhas obrigagio ld, debaixo de
um pé de drvore on numa pedra, com todas facilida-
des de resolver as coisa, agente fala, e falo isso nem
0 de mim, mas tudo que en aprend;...”” (Entrevis-
ta concedida pelo Pajé Mae Preta-Tremembé
a Gilmar de Carvalho, 2004).

Ao mesmo tempo, “Mie Preta” afirma
suas praticas religiosas e marca a fronteira com
o catolicismo:

“(-..) a Igreja Catdlica tem papéis horrivel no meio da
gente, né? Eles teve um papel muito ruim, que foi
tirar o que era de bom da gente, num respeitar a
cultura da gente, que nossa religido era coisa que nao
existia s acreditava se salvar a gente se nos passasse
para a religido deles, nem tanto era isso, porque eu
ainda sigo a mesma religiao de antes (dos ances-
trais), com certeza ainda eu sigo meu mesmio pensa-
mento € o de antes. E ¢, a gente sente que 0 nossa, o

1n0ss0 sagrado € envolver a todos com o tempo, porque

agora, no momento, nos SOMOS assim UM Gripo que,
quando nos fala assim ben: com as nossas crenga nos
estamos junto, e mostrando sempre o papel que a Igre-
Ja fez...” (entrevista concedida pelo pajé Mie-
Preta-Tremembé a Gilmar de Carvalho, idem).

Nesse processo de reetnizagao, a construcao
do campo religioso vai requerer praticas que distin-
gam esses grupos do catolicismo. E com a adesdo
destes 2 Umbanda, que irdo se processar praticas re-
ligiosas, para reforcar a reconstrugao da identidade
étnica; conseqiientemente, levando a intercessao de
dois campos - o religioso e o politico. Assim, a
Umbanda ¢ levada, tanto por instrumentos politi-
cos como religiosos, a uma reetinizagao, cOmo ve-
mos na fala do Pajé Barbosa dos indios Pitaguary.
Ainda que na narragio de “Mie Preta”, pajé
Tremembé, encontrem-se referéncias indiretas a pra-
tica de Umbanda, deixo-as de lado pela necessidade
de estender o leque das questoes mencionadas.

Passo, entdo, a explorar a fala do pajé Bar-
bosa, em conversa que tivemos em sua residéncia,
em Mulungu-Ce. Tento compreender na sua falaa
relacdo entre a religido e a luta politica levada pe-
los indios Pitaguary no processo de reetinizagao e
o pantedo das suas praticas religiosas.

Fazendo referéncia a populagdo e a luta
empreendida, diz:

na area Pitaguary de Monguba, ndés somos
setecentos e dois indios, nds damos uma
média... as familia, eu acredito que seja umas
oitenta familia. E nés tentamos levantar aqui
nossa bandeira que € a de uma cultura que o
tempo destruiu, né? A politica implantada

no Brasil, no Ceara, também destruiu...

Quando estimulado a narrar sobre a religiao,
pajé Barbosa relaciona a Pajelanga, o Torém, a
Macumba e a Umbanda como sendo o que ficou
dos antepassados, associado ao “pai Tupa™:

“A macumba, ela permanecen no nosso meio, assim

como o Toré; o Toré ficon dos nossos antepassados; ds
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veg a gente fala “Umbanda” e ndo viu 0 que a gente

falon da macumba e nio viu o que a gente falon da
pajelanga, porque antes dessas duas palavra, era um
mito chamado pajelanca, a cultura das mata, dos
1n0ss0s antepassados; dos nossos espiritos, das pedras
dos nossos espiritos dos rios, dos nossos espirito do
fogo e— por que nao falar a palavra-chave - do nosso
pai Tupa?... A Unibanda, dentro de sua lingua-
gem, € a forca mais positiva que temos nas mata,
porque ¢ ld que td todo o campo magnético junta-
mente da agua, dos canto dos pdssaro, do Jumbindo
dos véo dos besouro, dos gritos dos macaco, e é onde td
a forga mais rica que nds temos no mundo que é a
Jforca da natureza, que nos di vida, né, que nos di
paz, que dd essa forca da gente também ajudar o
proximo” (entrevista concedida por peje Bar-
bosa ao autor, idem).

Na busca por construir uma memoria, uma
tradi¢do, “pai Barbosa” atribui 2 Macumba e a
Umbanda uma pertenga indigena, como ¢ o caso
do Toré e da Pajelanga. Em outro trecho, fala do
papel do Pajé:

“(...) € um lado virado, justamente, pros morto, que
€ chamado umbanda, que ¢ chamado o candomble,
que € chamado a nossa macumba, né, que ¢ 0 nosso
tambor... E as vezges dig: por que macumba, pajé?’..
Porque o pajé é esse tanbor mesmo, vocé vé o pajé...
e mesmo, se vocé e vé, vocé vai diger o que? Se vocé
ver meu dia-a-dia, vocé vai ver o tipo de som que esse
tambor Barbosa, né — que é 0 pajé— exala. E uma
cura de quebrante, é uma dor de cabega, é um alevanto,
¢ um abrimento de caminho, é um ajuntamento de
casal que, ds veg, € 56 0 diglogo... E uma coisa de
outras fontes..” (entrevista concedida ao au-

tor, idem).

Os termos guebrante, alevanto, abrimento de
caminho demonstram a pertenga do pajé Barbo-
sa a linguagem utilizada na Umbanda. Tendo
nascido em 1967, a sua adesio a Umbanda foi
na adolescéncia, anterior a ter conhecimento de
que era pajé:

“Eu nao sabia que tinha nascido pajé, porque esse
tempo, fez; com que en ficasse muito distante do nosso
pajé que era o Zé, e eu tive que recorrer a um
umbandista, chamado Francisco. Mas, naquele dia
acontecen um fato bem interessante: e jd tava sen-
tindo certos tipo de sintoma das forgas oculta e vaga-
va a noite; en andava a noite sem destino e até, penso
en, até invisivel, porque nos canto que eu andava
nunca me acontecen nada, gragas a Deus. E, na-
quele dia, nao sei, né, uma entidade me chamoun, ia
passando e me chamou e fe3, o relato do que en tava
passando no momento... A entidade é Maria, ne,
Maria Pomba-Gira, que pegaram essa chama, de
Pomba-Gira ou Pombinha, né? E ela feg um relato
do que tava acontecendo, que era necessdrio tomar
uma posigao, e que ex correria risco até de ser morto
on de ser louco, né? Entao foi guando en comeces,
assim em 84” (entrevista concedida por pajé

Barbosa ao autor, idem).

O relato de adesio a Umbanda nao difere
de tantos outros que encontramos em inumera-
veis narragoes de adeptos da religido umbandista.
Vale ressaltar que a revelagio vem através de uma
personagem da Umbanda, a Pomba Gira, que se
encontra na categoria de Exu feminino. Essa
questdao me remete diretamente a relagdo das per-
sonagens recebidas por pajé Barbosa e com as
quais trabalha:

“(...) vamo com Seu Arranca Toco, Seu Rom-
pe Mata; vamo por Seu Sete Flecha; vamo
por Pena Branca, né, e tudo sio gente da

>

Jurema mesmo, da mata...”. E canta um
corimba: “oi pisa, pisa vamo pisar / A folha
da Jurema do Rei Jurumba”. E se volta para
os Pretos Velhos: “... vamo um pouquinho
pros velho, da muito velho, sao muito velho
e, portanto, eu gosto muito de trabalhar com
esse povo, Vovo Sinha, Mae Tutu, Mae Ma-
ria, Mae Quiné, Mae Quitéria, Mie Alcina...
Vem variados povo, né, que vem nos aju-
dar...” (entrevista concedida por pajé Barbo-

sa a0 autor, idem).

Poroeus JR., IsmaeL: Os Processos be ReeTinizagao oA Umsanpa No Ceara p. 792 87 85



A RTI GO

Ao povo de Exu, além da Pomba Gira, a
qual ja havia feito referéncia, pajé Barbosa acres-
centa outros exus:

“Sibamba também vé esse povo, também, da rigueza
que ndo da valor a rigueza, prefere a humildade,
que € 0 caso do Sibamba. A histéria do Sibamba é
um pouco parecida com a historia de Sao Francisco
aqui, 0 povo dele, os pai deles é reis, € rico, mas ele
prefere td nos cantos mais humilde, bebendo seun ape-
ritivo e conversando e tudo...E também tem essa par-
te que ¢, uma de linha de bebo e também de linha de
Jurema e Xango, porque o Sibamba, ele é uma pes-
Soa especial, também, porque pinta, também, en vi-
rias linhas, na linha de exu, ele ja muda de nome,
nao € Sibamba, é Exu Brasa, né? O Sibamba na
linba do mato, né, ai ja vem o povo de Ogum, e,
Ogum (...). Ogum Miramar, td entendendo? Ai
vem esse mito bem gostoso. Ogum também representa
0 povo da mata também, porque aqueles guerreiros
mortos, as veg, por picada de cobra ou sede on algn-
ma historia bem assim, que havia atritos entre uma
aldeia e ontra, entdo muitas daquelas entidade guer-
reira € chamada de Ogum também, né... Nessa Ii-
nha de Ogum virado pra mata, vem Seu Quebra
Barreira, né, Seu Vira Mundo, Seu Liro, ta en-
tendendo? Sen Sete também vem com Seu Sete Onda,
né? Tém fémeas também, Mulambo também, ela
faz essa parte de mata e exu; e mar também. Entao
com Jurema vem... do povo da Jurema, né, Iracema,
que € uma historia que o povo gosta de badalar, mas
da cabocla Iracema tem a cabocla Jurema, tem a
cabocla Julinba, a cabocla Jacira... E, de certa for-
ma, sdo variadas pessoas que véem...” (entrevista
concedida por pajé Barbosa ao autor, idem).

Na narra¢ao, emergem os nomes das enti-
dades com as quais trabalha, um reino onde se
entrelacam exus, caboclos, pretos velhos e orixas,
em uma infinidade de personagens que encontram
relagGes plausiveis no pano de fundo de uma reli-
giosidade difusa, como difusa ¢ a defini¢do que
apresenta pajé Barbosa entre Pajelanca, Toré, Ma-
cumba e Umbanda, como ressaltei anteriormente:

“(...) € por isso que dig Umbanda e é por isso que
diz Macumba, porque se en nao juntar tambor
pra fager tanto do som diferente, né, como e aca-
bei de falar, en falei agora, praticamente quatro
linba, e nao pdra, né, nao pdra porque ndo tem
Sfim... A Macumba é como niimero, a Pajelanga é
aquele nimero, nao tem fim... E ds veg en sou
interpretado mal porque o povo acha que a Paje-
langa é Pajelanca e a Macumba ¢ outra coisa e a
Umbanda é outra coisa. Nao, é a mesma coisa, 56

que com nomes diferentes.”

Na linguagem do Pajé, todas essas religi-
oes sao a mesma, mudariam apenas as designa-
¢oes. Como tentar sair, pois, do entrelagamen-
to, do labirinto de uma estéril relagio de nome
de religido, de linhas, de mitos, de agdes? Tao
intimas sao as conexodes, na linguagem do Pajé,
entre essas religides, que é impossivel se confi-
gurar e conceber o universal, distinguir qual
delas encabega a “religiio do Indio”. No entan-
to, poderia se pensar que aqui se encontraria o
caminho inverso da religiao da Umbanda no
Ceara, que havia antropofagizado a visido de
mundo e as praticas existentes. Tendo, ainda, se
ressemantizado, como manifesto na categoria do
“caboclo”. Na légica do Pajé, os nomes, as li-
nhas, os atos da Umbanda vio ser, por sua vez,
incluidos na “religidao do Indio”. A Umbanda,
segundo o pajé Barbosa, permanecera, de uma
maneira genérica, entre essas etnias emergentes,
como a religido que ira servir de sinal diacritico
de etnicidade. E, assim, poderiamos pensar a
Umbanda: reetinicizada.

Penso, pois, dentro da perspectiva “das fron-
teiras”, quando Homi K. Bhabha faz referéncia a um

“espago novo onde a sutileza e a abertura
predominam, esse espago permite estra-
tégias de resisténcia e desenvolvimento.
Sera necessario examinar essas rupturas
das convengdes e das praticas da escrita
que romperiam com o realismo para abrir

outros espagos’.
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Como € o caso da Umbanda praticada pelo
pajé Barbosa. Em seu livro O /ocal da cultura, a pro-
posito das diferencas culturais, ele fala de um es-
paco “intersticial” que “emerge” como uma inde-
cisio a fronteira da “hibridacio cultural”.

Essa proposigao tedrica permite, no meu en-
tender, se deixar o pensamento binario, pois o ter-
ceiro espago esta longe de se constituir num tercei-
ro termo, mas sim fixar-se como “entre-lugar’” que
o compreende e o ultrapassa. Seria uma dimensio
que se abre “além” de uma inversao de termos opos-
tos (sujeito/ objeto; dito/nio-dito; senso/nao-sen-
s0) para escapar da tautologia e do logocenttismo.

No entanto, se por um lado, a ordem rei-
nante é interrompida nesse terceiro espago, a tra-
digdo vé suas praticas sociais reforgadas, como
se pode constatar na fala do pajé Barbosa, na
oferta de trabalhos para solugao dos problemas
do cotidiano.

Pensaria que a Umbanda, tal como ¢ prati-
cada pelo pajé Barbosa, ocuparia esse terceiro es-
paco, pois, a graus diversos, a ordem reinante in-
terrompe seu poder ou ver seu poder interrompi-
do — Umbanda, Pajelanga, Toré, Macumba — per-
cebem-se fissuras no espago normalizado e
normativo (pai de santo, pajé, macumbeiro). E,
portanto, pelo fato de ser este terceiro espago im-
possivel de ser representado em si, que ele vai
montar as pegas de um problema cujos pré-requi-
sitos de solucdo encontram-se nas condicoes de
um discurso que passa a certeza de que, no que
tange aos simbolos culturais, nao ha unidade ou
fixagao primordial, propiciando que estes sejam
amplamente trabalhados em apropriagdes e tradu-
cOes e revisitados através da historia.

NOTAS

' Em 2002 realizou-se em Fortaleza o seminario

“Ceara: terra da luz, terra dos indios”, organizado
pelo Ministério Pablico Federal, FUNAI e a 4* SR
do IPHAN. O seminario teve como objetivo com-
preender a situagio das etnias indigenas, reconhe-
cendo que entre elas, os Tapeba, Tremembé,
Pitaguari, Jenipapo-Canindé, tém seus direitos as-

segurados e que ha a necessidade de outros gru-
pos serem reconhecidos também.
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