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INTRODUCAO

A publicac@o destes ensaios sobre Umbanda pela
Colegao Outras Historias, da Secretaria da Cultura e Museu
do Ceara, nos leva a refletir sobre a importancia do patri-
monio em nossa sociedade e abre espago para a produgio
cultural do que até bem pouco foi rotulado difusamente de
popular e relegado ao folclore.

O patrimonio cultural estd vivo nas pessoas, € 0
desaparecimento das geragdes significa também o desapa-
recimento de parte deste acervo.

Nossas sociedades contemporaneas se encontram
em processos de mutacdes que embaralham a imagem que
tém delas mesmas. Cada experiéncia se inscreve numa
continuidade, no seio da qual se articulam passado, presente
e futuro.

Para que as lembrang¢as permanegam, ¢ necessario
que facam parte do pensamento de um grupo. No entanto, ¢
necessario que essa memoria seja articulada entre os mem-
bros desse grupo. Isso vale para a sociedade mais ampla. A
memoria possui caracteristicas que se manifestam em seus
aspectos afetivos e sociais.

Partindo dessas premissas, pode-se dizer que duas
nogoes encontram-se ligadas: a memoria e a identidade. E €
gracas 2 memoria ou as lembrangas dos fatos passados que o
individuo tem a consciéncia de si e o sentimento da continui-



dade de seu estado. A memoria € social quando se inscreve
em um tempo e um espaco comuns aos membros do grupo.

As questdes da identidade e da memoria nos levam
a representaco social que ¢ uma forma de conhecimento,
socialmente elaborado e partilhado, tendo um objetivo
pratico e levando a construg@o de uma realidade comum a
um conjunto social. Trata-se de construir e de reconstruir
representacdes do mundo que permitam objetivar as diversas
sensacoes vividas pelos individuos. O grupo conserva as
lembrancas porque estas se encontram inscritas nos locais
e nos objetos. De fato, o patriménio cultural constitui-se
do conjunto de objetos, simbolos e da relagdo da sociedade
com seu passado.

Durante nossa historia, as religides dos indios e dos
negros foram sistematicamente combatidas como heresia,
supersti¢cdo e charlatanismo. Em primeiro momento, coube a
Igreja Catodlica esse combate. Com a separagio do Estado e
da Igreja, coube ao primeiro dar continuidade a esse “santo
combate”. Até meados do século XX, essas religides eram
caso de policia, fosse o Catimbd, a Jurema ou mesmo, na
Umbanda, as giras tinham muitas possibilidades de termi-
narem atras das grades.

D. Julia Barbosa Condante, nascida em Portugal e
fundadora da Federagao Cearense Espirita de Umbanda Sao
Jorge Guerreiro, desde que instalou seu primeiro terreiro
em Fortaleza, em 1948, na rua Leandro Monteiro, 48, no



Benfica, enfrentou a policia. Segundo sua filha de santo,
Maria Estela Pontes, Mae Julia, como ficou conhecida na
Umbanda, chegou mesmo a afrontar o Cel. Cordeiro Neto,
que teria dito, numa das vezes em que fechou o terreiro,
“vocé € uma vibora”. Ela respondia dizendo que haveria
de encontrar meios legais para poder funcionar.

Abro esta publicagéo tentando mostrar como ocor-
reu o processo da macumba ao espiritismo de Umbanda,
apoiando-me na memoria e na historia oral dos umban-
distas, principalmente em Mae Julia, em duas entrevistas
realizadas por mim, em 1978 e 1979, que se encontram em
anexo. Os outros textos que se seguem O Caboclo e o Indio
na Umbanda, Pretos Velhos, Exu ,um heroi civilizador ¢ a
Festa de Iemanja, em dois tempos, dialogam entre si e se
intertextualizam nessa entrevista.

Em todos eles emergem as vozes de mées e pais de
santo, como a Neide Pomba Gira, Baba Didi e tantos outros
que, apesar da repressdo, do preconceito e da tentativa sis-
tematica de esquecimento, lutaram pela permanéncia dessa
memoria e identidade religiosa em um dialogo com 0 nosso
mundo contemporaneo. A todos eles esse livro ¢ dedicado.

Gostaria ainda de dedicar este trabalho ao Tio Jodo
(Matias), preto criado por minha avo, que, no Quixeramobim,
me mostrou o que era ser negro € povoou minha infancia
dos contos maravilhosos de quando os bichos falavam. E
reconhecer nesse livro, o fruto do didlogo com meu amigo
Gilmar de Carvalho.



NOTA A SEGUNDA EDICAO

A segunda edicdo de “Umbanda — Ceard em transe”,
foi estimulada pelos umbandistas e estudiosos, que reclama-
vam muito do fato de ele estar esgotado. A atual Diretora do
Museu do Ceara, Professora Cristina Holanda, diante da gran-
de procura deste livro, reforcou a oportunidade da reedicdo.

O campo das religides Luso Afro Brasileiras se
tornou mais complexo, por conta de varios fatores, como
a circulacdo das midias, e pela utilizagdo da Internet, com
“sites”, e comunidades virtuais, e, ainda, pelo deslocamento
de pais, maes e filhos de santo, no préprio Pais, e mesmo
no Além Mar, como em Portugal, como estudei em “Uma
casa luso-afro-brasileira, com certeza” (Sao Paulo, Terceira
Margem, 2000) e em “Portugal em Transe” (Lisboa, Impren-
sa de Ciéncias Sociais, da Universidade de Lisboa, 2009).

No Ceard, isso se faz notar pelo crescimento da
propria Umbanda, manifesto na abertura de novas casas,
na instalacdo do Candomblé, ndo mais vindo de outros
Estados, mas de uma segunda geracdo que aqui se iniciou.

Quero dedicar essa edicdo a dois grandes amigos,
o0s quais tiveram um papel pioneiro e importante na préatica
e afirmacdo da Umbanda no Cear4, e que deixaram incon-
taveis herdeiros em seus filhos de santo: o Baba Didi, do
Terreiro Pai Tobias (Piedade), e Neide Pomba Gira, dos ter-
reiros Cabocla Jurema (Vila Pery) e Boiadeiro Laje Grande
(Bom Jardim), ambos, fazendo parte, hoje, do panteo da
Umbanda cearense. Axé!
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DAMACUMBA AO ESPIRITISMO DE UMBANDA

Temos por objetivo, neste ensaio, retomar a discus-
s3o entre as manifestagdes do Espiritismo de Umbanda e a
Macumba cearense. Apesar de a Umbanda haver se difun-
dido por todo o pais e ter como um dos objetivos tornar-se
a religido brasileira, absorvendo, em seu pantedo, praticas
religiosas designadas genericamente como Macumba, a
permanéncia desta € notoria, principalmente nas periferias
dos grandes centros urbanos.

Gostariamos de lembrar que o papel do escravo foi
secundario no Cear4, tanto quanto a propria economia. Ao
contrario do Rio de Janeiro, Bahia, Pernambuco, quando da
Abolicao da Escravatura, a populagdo negra era minima, em
relacdo a essas provincias, pois ja havia sido vendida para as
plantagdes de café do Sudeste. Tanto que o Dragéio do Mar
(o jangadeiro Chico da Matilde) dizia que n2o embarcaria
mais nenhum escravo no porto do Ceara.

Essa rapida pincelada historica € para lembrar que,
para o cearense, a memdria coletiva africana € bastante
diluida, em conseqiiéncia da auséncia do negro. E foi essa
memoria coletiva africana que deu origem aos cultos afro-
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-brasileiros, seja na sua permanéncia de uma Africa ideal,
nos Candomblés baianos, nos Xangos pernambucanos, € no
Tambor de Mina maranhense, para falarmos do Nordeste.

Outro dado importante na compreensio da ndo per-
manéncia da memoria africana, no Ceara, seria encontrado
provavelmente nas explicagdes do papel exercido pela Igreja
Catolica, em terras cearenses, se tornando visivel principal-
mente nos dois grandes centros de romaria: o do Padim Cicero,
em Juazeiro do Norte e o de Sdo Francisco de Canindé.

Na geografia das religides africanas no Brasil,
Roger Bastide diz que “encontramos na capital do Ceara
e em algumas regides do sertdo o termo Macumba em que
incide uma influéncia africana”. Em carta, Joaquim Alves
informa, para este pesquisador, que entre os praticantes
“utiliza-se a aguardente e o fumo, o charuto ou o cigarro”,
0 que poderia caracterizar uma meméria dos rituais de
pajelanca, conseqiientemente, de influéncia indigena. No
entanto, mais do que a utiliza¢@o da aguardente e do fumo,
€ o0 uso dos instrumentos musicais, como o0 maraca, o tambor
e o triangulo, um dos aspectos indicadores da linguagem
cearense da religido.

A partir de dados das pesquisas que vimos desenvol-
vendo, podemos considerar que a Macumba cearense sofre
primeiro o processo de mutagdes em dire¢do a Umbanda,
em 1954, quando da criacdo da Federagdo Cearense de
Umbanda.
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“Entao Ogum disse pra mim registrar isso aqui como
Federacao Espirita Cearense de Umbanda. Mandei o meu
filho falar com o Chefe de Policia e depois fazer o registro
no Diario Oficial. As pessoas chegavam aqui e ficavam
olhando na parede o registro na moldura. Eu ndo tinha medo
da policia, pois eu trabalhava tanto no Espiritismo, como
também em desmanchar trabalho (...). antes a gente ia tra-
balhar 14 pros lados da Barra do Cear4, era s6 mato. Tinha
que ser escondido porque a policia prendia todo mundo, era
uma perseguicao so6; depois, com os estatutos, nés ficamos
livres, e a Umbanda ficou livre” (MAE JULIA, 1979).

A primeira questdo que se destaca, no discurso de
Mae Julia, € a que se refere a designacéo de Centro Espirita
de Umbanda, o que nos leva a pensar naquilo que concer-
ne as tentativas de legitimacdo e codificagdo da religido
umbandista - a Macumba utiliza 0 nome de Umbanda para
se legitimar, do mesmo modo que a Umbanda utiliza a
designacdo de espirita com objetivos similares, em relagc@o
ao Espiritismo Kardecista.

No que se refere a codificagdo, Mae Julia diz: “Fui
ao Rio, em 1952, por causa de um filho meu que tava quase
cego e passei um ano e foi 14 que fiz a iniciagdo na Umbanda.
E depois que eu cheguei € que fiz tudo isso. De la paracéa
Umbanda cresceu no Ceara, fiz mais de 330 filhos de santo
(MAE JULIA, 1978).
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“O culto da Umbanda face a Lei” (an6nimo, 1942)
diz que se trata de “memorial do conjunto de Ritos, da
liturgia e dos Estatutos apresentados as autoridades encar-
regadas da condenagdo e de supervisdo do culto Espirita
no Distrito Federal” (em outros termos, a policia). E que o
objetivo do Espiritismo de Umbanda € ser considerado pelos
intelectuais da religido “como religido, filosofia, ética, ou
posi¢do moral... Inteiramente voltada para a determinagfo
consciente de fazer o bem, em seu mais amplo significado”
(...) “O dever de examinar, isento de paixio, todos os fatos
ligados a missdo de linha branca de Umbanda, para chegar
necessariamente a conclusao de que ela ndo € uma pratica
condenavel de catimbozeiros” (sindnimo de macumbeiro,
no Ceara e em outros Estados do Nordeste).

Como notamos, a partir das passagens citadas, a
rejeicdo das praticas “condenaveis” é acompanhada da
necessidade de elimina-las e corrigi-las “pela linha branca
da Umbanda, religido necessaria a nossos ancestrais, espi-
ritual, destinada aos humildes para a conquista do bem e da
verdade” (An6nimo, 1942, p.25).

Em oposi¢@o a Umbanda, obedecendo ao dualismo
da evolucio humana, aparece também a Quimbanda, “pura
magia negra dos catimbozeiros (sic) profissionais, funda-
mentos sociais das misérias seculares que se insinuam na
massa ignara e irresponsavel” (Anonimo, 1942, p27).
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Ainda que as federacOes que reunem os terreiros
tenham tentado, no curso dos ultimos quarenta anos, desde
os primeiros congressos umbandistas, essa codificagdo,
continua dificil perceber as diferengas Macumba e Umbanda
e considera-las dois blocos opostos.

O mesmo autor nos da a pista de como proceder e
fazer a distingfo entre a Macumba e a Umbanda. Citando
Durkheim, classifica os ritos em negativos e positivos, e
acrescenta que “a distingdo entre magicos e religiosos seria
mais interessante. Os religiosos ndo se distinguindo entre
si pela materialidade do gesto, mas antes pelo espirito que
guia o mestre dos ritos, considerando o fato de que existem
seitas distintas cujos gestos sdo, no minimo, absolutamente
idénticos” (Anonimo, 1942, p.27). Pode-se perceber, entio,
gue 0 mito ou rito que, na origem, era “praticado”, e nao
pensado, isto, € a macumba € que preenchia uma func¢do
como instrumento coletivo de uma a¢do simbdlica sobre os
outros e sobre o mundo, se torna objeto de leituras eruditas
-a Umbanda que tende a receber novas fungdes e dar lugar
a racionalizagdes.
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AS LINHAS E OS RITUAIS DA MACUMBA

Para os adeptos que fazem parte de nosso universo
de pesquisa, existem sete linhas na Umbanda, ainda que
variem de niimero e de nomes.

Assim, no terreiro Santa Barbara, temos :Linha de
Floresta, Linha Branca, Linha de Santo Antonio, Linha do
Cemitério, Linha de Preto Velho e Linha do Mar.

No terreiro de Umbanda Rei de Minas: Linha Astral,
Linha de Jurema, Linha de Iemanja, Linha de Guerra, Linha
do Cemitério e Linha de Preto Velho.

No terreiro Simiromba de Lisboa: Linha de Xango,
Linha de Ogum, Linha de Sereia, Linha de Jurema, Linha
de indio, Linha de Exu e Linha de Caboclo.

Chamamos a ateng¢@o em “A magia do trabalho”
(1993) que, da variedade de nomes das linhas, podemos
tirar alguns elementos que nos informam sobre lugares de
praticas rituais da religido existentes fora do terreiro (como
a floresta, o mar, a pedreira, a rua e o cemitério). Podemos,
igualmente, notar, na listagem das linhas, orixas africanos
ao lado de nomes de plantas e de indios.

Destes terreiros, o de Mamde Oxum € exemplar
nesse sentido, pois, com um olhar externo, encontramos
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confusdo de linhas e de nomes de indios, orixas, e
santos catolicos, e até mesmo de Exus, que se mesclam
uns a0s outros:

“Imaculada Conceigao pelas aguas é lemanja, pelas
sete linhas cruzadas, e € Mamae Oxum pela floresta...”

Oxala é confiado aos senhores, Ogum para coman-
dar. e 0 povo de espada, e o “povo de falange guerreira” da
corte imperial. Senhor Ogum € Sao Jorge, Rei da Umbanda.

Omolu, das correntes carregadas, da Caveira, dos
trabalhos pesados, ¢ o Rei Omolu, depois dele ha um chefe
gue € o proprietario da chave.

Ox6ssi € que comanda a linha do Rei Sebastido,
Oxossi da floresta € uma outra “falange”, outra corrente.

Santa Barbara é confiada a Xang0 pelas aguas e a Sdo
Jeronimo. S3o Jeronimo e Santa Barbara eram, na época dis-
tante, quando se dominava o reldmpago. Xango das pedreiras
domina o relampago e Santa Barbara tem a mesma finalidade.
Xang6 ¢ a tempestade, o raio, Santa Bérbara ¢ lansa”.

Essa confusido do terreiro Mamie Oxum, com
nomes de santos catolicos, Orixas, caboclos e exus, como
chamamos a atencfo, representa para nds muito mais a
permanéncia da Macumba, por suas caracteristicas, do que
da Umbanda. E, para os praticantes da religido, esse tipo
de terreiro € designado de Quimbanda, por sua recorréncia
ao Exu:
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“.. a gente consegue tudo com ele, seu Jodo Ca-
veira, seu Nego Gérson, que € da linha de Preto Velho,
mas também pesa o lado da magia e a D. Colondina, que
trabalha na linha da Pomba Gira, que ¢ da linha Cigana e
da linha de Exu mulher (...) e quando vou na “desmancha”
onde € preciso muita magia, ai eu chamo ¢ seu Jodo Caveira
que ai leva o que é de ruim, tudo o que ndo presta”. (SEU
FRANCISCO, 1979).

A Umbanda relegou o Exu, como tém demonstrado
varios estudos, Ortiz (1978), Trindade (1987), Pordeus
(1988), para o plano da Quimbanda provocando verdadeiros
“buracos” da memoria e reinterpretando, sendo-lhe atribuido
um carater essencialmente magico. Dai a Quimbanda ser
qualificada de linha negra, magia negra, feiticaria, mironga,
macumba, catimbo. Como nessa corimba de Pomba Gira:
“Pomba gira, girou/Pomba gira, girou/ girou, girou, girou/
ela vem girar/ eu desmancho feitigo/ na encruzilhada/ ¢ com
um galo preto/ na encruzilhada”.
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A LINHA DE CABOCLO

Chamamos atenc@o que a categoria “cabocla” tem
sido relegada nos estudos afro-brasileiros, salvo pesquisa
de Mundicarmo Ferretti (1993).

Segundo uma Mae de Santo: “O Orixa ndo baixa
pra trabalhar, quem vem trabalhar sdo os caboclos seus
enviados. Entdo... Oxossi tem os dele, linha das matas, que
s20 os indios...” (D. Neide, 1985).

D. Lourdes falando da linha cabocla diz que “indio
bruto € s o que tem. Aqui no Ceard, a for¢ca daqui € de-
terminada mais por indio zangado”. (D. Lourdes, 1979).

Assim, em um primeiro momento, a nomeagao da
categoria cabocla estd impregnada no tempo, na histdria
econdmica, de uma atividade produtiva: a pecuéria em toda
a regiao do semi-arido nordestino.

Em um segundo momento, o caboclo/indio encon-
traria na Macumba/Umbanda a possibilidade situacional
de jogar a sua multiplicidade nas representacdes do grupo
religioso, com a permanéncia da representago da identidade
indigena perdida, sem sofrer a dominagao cultural.
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As informagdes etnograficas nos mostram as li-
nhas caboclas: linha de Oxdssi; linha de Mina; linha de
Boiadeiro ou Légua; linha do Cangaco; linha Cruzada;
e demonstram que, no espaco ritual, essas identidades
indigenas dominadas encontrariam a situagdo em que,
simbolicamente, elas podem desabrochar, em toda sua
vitalidade, no processo de individua¢do, de transe dos
adeptos da Macumba/Umbanda. E ainda o cangago é
rememorado em uma “linha” acentuando o carater de
cearensidade do pantedo.

No que concerne aos rituais, o que chama atengio
¢ que, nesses terreiros que designamos de periféricos, lo-
calizados em favelas encravadas nos mais diversos bairros
de Fortaleza, ndo existe, como na Umbanda, um dia fixo
para o ritual das categorias Caboclos, Pretos-Velhos e Exus.

Com um dia dedicado a caboclos (Quintas-feiras),
nesses terreiros, irrompem Pretos-Velhos, assim como, no
dia de Exu, os médiuns muitas vezes incorporaram Pretos-
-Velhos e mesmo Caboclos.

Como ja assinalamos em trabalhos anteriores, a
recorréncia pelos adeptos, ao personagem Exu, ndo sé nos
rituais abertos como nos rituais individuais, ou ritos come-
morativos (0s primeiros) ou de controle (os segundos), nos
levaram a concluir que Exu, para esses praticantes, assu-
miria o papel de her6i civilizador: iria completar de uma
forma prometéica a (re)constru¢do do mundo fragmentado
do cotidiano.
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Vale ressaltar o nimero infindavel de personagens
gue os médiuns assinalam no teatro da possessio a cada
ritual. Chegamos a presenciar, em uma mesma gira, 0o
medium incorporar uma quinzena de entidades, entre
caboclos e exus. Quase nunca em uma gira 0 médium
incorpora menos que trés personagens diferentes, o que
faz desabrochar o imaginario. Isso se deve, no meu en-
tender, a ndo existéncia de uma teologia e ao fato de ser
religido vivida..

S3o, enfim, essas caracteristicas relacionadas no que
concerne as linhas, as entidades do pantedo, bem como os
mituais, aquilo que designamos de Macumba.
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A (RE)CONSTRUCAO DA MACUMBA NO
ESPIRITISMO DE UMBANDA

Como assinalamos anteriormente, com o registro
do primeiro terreiro em Fortaleza e a criagdo da Federacao,
em 1954, teriamos o marco da implantacdo da Umbanda no
Ceara. No entanto, € com a decadéncia da Federag@o e rup-
turas internas, que um dos dissidentes, st. Manuel Oliveira,
cria a Unido Espirita Cearense de Umbanda:

“Fui presidente durante quatro anos da Federacao,
mas ocorre que esta Federac@o era uma entidade ficticia e
nio estava em dia com as autoridades do Brasil. Visto isto,
s0 estive 14 esse tempo na época do governo Virgilio Tavora
e ele me garantiu que ia me ajudar a libertar a Umbanda. Eu
fiquei o governo do Cel. Virgilio todo 1a. E ele garantiu, e
quando terminou o governo, eu sai e criei a Unido (Manuel
Oliveira, 1979).

E visivel a ligagio do sr. Manuel com um dos coro-
néis da politica cearense, primeiramente quando diz: “Fiz
o estatuto, registrei em cartdrio, publiquei no Didrio Oficial
e o governador (Cel. Virgilio) deu 50% de abatimento pra
publicacdo. E hoje tem terreiro tudo filiado aqui e é uma
entidade federal registrada em Brasilia. O Cel. Virgilio
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levou e entregou pro Dr. Mauro que € amigo dele e ajeitou
. tudo” (idem).

Da religido, o sr. Manuel diz: “¢ uma religido cien-
tifica e filosofica, trabalha-se com entidades espirituais
do encante... a diferenga, que o povo ndo entende, e quer
misturar a Umbanda com a Quimbanda (leia-se Macumba)
€ 1ss0 ndo pode... a Unifo esta lutando pra codificac@o da
Umbanda e acabar com a Quimbanda...” (ibidem).

Teriamos, no discurso de sr. Manuel de Oliveira uma
demonstracdo de como questdes politicas, ndo pertencentes
as estruturas das organizagdes tradicionais do Espiritismo
de Umbanda, atuam externamente para modificar e reinter-
pretar a memoria coletiva, utilizando, para tanto, aparato
mstitucional, intervindo, dessa maneira, na pratica das reli-
gides. E, apesar de todo um processo de racionalizagdo, ndo
conseguem eliminar, como chama ateng¢ao Liana Trindade:
“as concepcdes miticas e praticas rituais que orientam a
existéncia dos adeptos umbandistas” (Trindade, 1983, p. 6),
na medida em que o discurso do sr. Manuel é o mesmo do
autor andénimo que citamos anteriormente feito em 1942. E,
recentemente, uma barraca de Umbanda, instalada no centro
da cidade, foi destruida e mereceu, da atual presidente da
Unido, a seguinte declarac@o: A “Umbanda ndo deveria estar
no meio da rua. Nos, umbandistas, reconhecemos que o
nosso lugar ndo € o de perturbar a ordem, nem agredir outras
religides. A Unica festa umbandista na rua € de lemanja”
{Diario do Nordeste, 8.4.1994, p .15).
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Em nossas pesquisas escolhemos a Tenda Espirita
da Umbanda Pai Tobias como paradigma da Umbanda no
Cear4, que, embora ndo tenha contato direto com a Unido
e seja somente filiada, esse terreiro possui uma biblioteca.
O sr. Didi, pai de santo, ministra cursos sobre a Umbanda e
tem um vasto conhecimento, além de possuir inumeraveis
livros da Editora Eco.

O terreiro é um grande saldo onde a assisténcia é
separada do local das giras e, no fundo, tem um altar onde
estdo fixados, em acrilico iluminado, os sete pontos ris-
cados da Umbanda. Do lado direito do altar, uma estatua
em tamanho natural do Pai Tobias, e, do outro, o caboclo
Tupinamba, protetor do Centro.

Em um compartimento separado, encontramos o
quarto de Exu, com varias estatuas; em um outro, uma cruz
com pequeno timulo em azulejo.

No que se refere as linhas, sr. Didi diz que s2o sete:
Linha de Oxaléa, Linha de Iemanja, Linha de Xango, Linha
de Ogum, Linha de Oxossi, Linha de Crianca, Linha de
Preto-Velho. Essas linhas se multiplicam em sete “legides”
dirigidas por sete orixds, que “ndo se incorporam, porque
eles tém um grau de luz muito elevado, sio seres aperfei-
coados que nunca foram matéria (Baba Didi, 1992).

Em relagdo as entidades, sdo as mesmas que vamos
encontrar nos livros umbandistas, com uma outra diferenca.
Mesmo o caboclo, como assinalamos, € Tupinamba, como
na umbanda do Rio de Janeiro.
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Quanto aos rituais, eles obedecem ao calendério fixo
semanal. Séabado ¢ dia de Preto-Velho, quarta-feira ¢ dia
de Caboclo e a sexta é dos Exus. Aos domingos, na parte
ga tarde, se dao as giras de iniciagfo.

Durante o dia, Baba Didi da consultas individuais
incorporado, seja com o Pai Tobias, o protetor do Centro,
ou mesmo com seu Z¢ Pilintra. E ainda outros Exus. Pois
como diz: “no setor da Quimbanda, quando a gente opera

" mo setor da magica, trabalha com o povo de Exu, o povo da
pesada de um modo geral.

Ao assimilarmos este lado da Quimbanda (trabalha
com Exu) nesse Centro, queremos ressaltar que a inter-
wencao, para eliminar as praticas tradicionais, sua eficacia
simbolica, tem um limite pois a recusa da memoria negra
emerge nas praticas rituais umbandistas, mesmo que tenha
sido reduzida a magia.
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O RETORNO OU PERMANENCIA DA MACUMBA

Em sua “Ultima Scripta” (1973), Roger Bastide
sublinhou o forte retorno da Macumba, ao lado do Espi-
ritismo de Umbanda, como sempre estudando a memoria
africana e o sincretismo, dois conceitos que perpassam toda
sua obra de sociologia das religides. O autor se pergunta do
sincretismo afro-amerindio e explica que a primeira razao
¢ de ordem ideologica.

A valoriza¢@o do indio, embora ele tenha sido dizi-
mado, € o paradigma da nova nacéo, como corte do corddo
umbilical que nos ligava a Portugal. O indio livre que nunca
foi escravizado, a partir de uma visdo romantica, guerreiro,
corajoso e valente, fiel a sua liberdade.

O segundo aspecto, também de ordem ideolodgica,
seria a facilidade do casamento de deuses africanos com
espiritos indios, forma que tornou o nacionalismo em uma
sociedade plurissocial e de intensa miscigenagdo. Enfatiza
ainda que a obra “Casa Grande e Senzala” € tipica dessa
ideologia nacionalista recente. E que Gilberto Freyre nio
cansou de demonstrar que os portugueses aceitaram o0s
indios para se adaptar aos tropicos.
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E o terceiro aspecto é a concepgdo da festa pelos
brasileiros: o candomblé, o batuque e a macumba no s2o
somente cerimoOnias religiosas, sdo também espetaculos; a
populacdo miseravel encontra, nessas religides, uma forma
gratuita de divertimento. Todo pai de santo tem seu prestigio
mo meio da comunidade local, dependendo da beleza das
festas que ele oferece. A danca dos Caboclos deixa lugar a
cnatividade e a improvisagdo. Muitas vezes, essas dangas
. assumem o aspecto de um minidrama (a luta entre tribos, a
morte de inimigo flechado, nas lutas do cangaco).

Em relacdo as infra-estruturas, Roger Bastide diz que
clas intervém pelo aspecto demografico. No Nordeste, no
imterior, a2 maior parte da populaggo € de mesticos de indios.

E. na macumba que a identidade indigena dominada
encontra a situacao em que, simbolicamente, ela pode desa-
Srochar em toda sua pujanga, no processo de individuaggo
o transe dos adeptos da Macumba/Umbanda.

Como os Exus que se tornaram operarios da magia,
os Caboclos também vém trabalhar, afinal, € através do
“w=balho™ que a religido teria o carater de permanéncia,
no Brasil contemporaneo:

“Trabalho” € tudo aquilo que se executa, se faz. Entdo,
ma Umbanda, ndo faz diferenga, se vocé abre um ritual, € um
wabalho. se € um desenvolvimento, € trabalho, caridade, se
executa um maleficio, se vai a uma encruzilhada, se o médium
st recebendo, incorporou, batismo, obrigacao, tudo € trabalho,
&= modo geral, tudo que se faz € trabalho” (Baba Didi, 1991).
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Assim, como o indio teria reconhecida sua identidade
perdida, no teatro da possessdo, essa identidade € reafirmada
pela recodificacdo do trabalho, repensada a partir de outra
légica corporificada em personagens miticos e religiosos.

Foto Ismael Pordeus Jr.

Estatua do Caboclo Tupinamba em tamanho
natural do Terreiro Pai Tobias
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0 CABOCLO E 0 INDIO NA UMBANDA

Apesar de a Umbanda haver se transculturado por
todo o Pais e ter, entre seus objetivos, o desejo de tornar-se
" areligido brasileira antropofagizando, em seu pantedo, pra-
ticas religiosas designadas genericamente como Macumba,
2 permanéncia desta € notdria, principalmente nas periferias
@os grandes centros urbanos.

Em nossas preocupacdes, emerge a problematica
@as identidades caboclo/indio, assim como a necessidade
de acrescentar, em nossas pesquisas, questdes que lidam
com especificidades culturais regionais no imaginario da
religido umbandista.

Como categoria social, a identidade ndo se pde de
forma natural, € objeto de estratégia utilizada pelos grupos
sociais. Assim sendo, a identidade € também situacional, de
acordo com as circunstancias de favorecimento ou perdas
politicas que trard ao grupo em questdo.

Em um primeiro momento, a nomeaco da categoria
cabocla esta impregnada, no tempo, na historia econdémica,
=m uma atividade produtiva - a pecudria.

Em outro momento, o caboclo/indio encontraria,
mo Espiritismo de Umbanda, a possibilidade situacional de
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jogar a multiplicidade no imagindrio dos grupos religiosos,
como a permanéncia da identidade indigena perdida, sem
sofrer a dominagéo cultural em substituicdo a violéncia e a
coerco dos grupos hegemonicos. Utilizando essa categoria
situacional, os umbandistas nos falam da coer¢@o do Estado
e a perseguicdo policial, em todo o Brasil. “Antes (1953) a
gente ia trabalhar 14 pros lados da Barra do Cear4, era s6 mato.
Tinha que ser escondido porque a policia prendia todo mundo,
era uma perseguicao sd... Depois, com o Estatuto registrado
no Diario Oficial... nos ficamos livres”. (Mae Julia, 1979).
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DE INDIO A CABOCLO
A IDENTIDADE FRAGMENTADA

A questfo € de como ocorreu a construgdo e a impo-
sica20 de uma visdo de mundo e quais as estratégias utilizadas
para a aceitagdo consensual sobre a identidade. Em outras
palavtas, como entender o engajamento progressivo da
populacdo indigena, no processo econdmico colonial € no
movo pais, em beneficio de um néo especificado caboclo,
seranejo, marginalizado, espoliado, sem rosto.

Em um estudo antropolégico sobre o campesinato
mordestino, especificamente o caso do Ceara, Daniel Delau-
mav (1986) demonstra como se deu o processo de mutagdo
&= populacdo indigena, o engajamento e a transformacao
dessa populacdo em caboclos.

Para o autor, no primeiro momento desse processo
¢ a relacdo missiondrio/nedfito, em que se esconde a re-
lac3o politica com caracteristicas carismaticas € a missdo
ou reducdo em que ocorre o processo de sedentarismo das
imbos indigenas. Apoiando-se em Metraux (1943) e Haubert
11967). Delaunay demonstra a semelhanga entre os chefes
politicos, religiosos, indigenas e os missiondrios e a ascen-
dencia dos ultimos. Os primeiros missionarios possuem a
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virtude dos chefes - a elogiiéncia, a generosidade e a magia,
promessa da “terra sem mal”. Impde-se. por discreto recur-
so0, a coercdo. Ao longo do tempo, 0s missionarios seréo
aceitos gerindo uma sociedade indigena desorganizada pela
conquista (Delaunay, 1986, p. 64).

: Sabe-se que os missionarios utilizavam canticos e
dangas como veiculos das pregacdes cristas, como sublinha
Clastres: “Os canticos entrelacados de frases no cantadas
tornavam-se a ocasiao das narracdes misticas, a ordem do
mundo e a promessa de uma terra nova (Clastres, 1962,
p-37).

Se, por um lado algumas dancas caboclas perma-
neceram até o principio do século XX. como a festa de
caboclos da Porangaba. de onde saiam. em procissao para
Caucaia, antigos redutos indigenas hoje integrados a Forta-
leza (Rev. Inst. Ceara, 1936, v. 1 L, p. 113/118), por outro,
permaneceu a danca do torém enire os indios Tremembés
de Almofala, utilizada como “afirmac3o émica”. (Oliveira
Ir:;1997. pld).

A fixacdo do caboclo 2 terra torna-se dificil por uma
série de fatores, entre eles. a terra rentavel sera objeto
de cobica e luta pelos fazendeiros: as longas estiagens levam
os caboclos a se deslocarem de um Ingar 2 outro. O fracio-
namento das linhagens pela dispers2o atomizada pde fim as
ligacdes de ajuda mutua. Isso os fara cada vez mais depen-
dentes dos fazendeiros que por si utilizam assiduamente essa
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mao-de-obra desamparada e desejosa de recuperar parte das
solidariedades perdidas, necessarias a todas as comunidades
domésticas. Ao mesmo tempo sdo envolvidos em uma relagdo
de parentesco ficticio tirado da ideologia crista: o compadrio
(Delaunay, 1986, p.110).

E os que néo aceitaram a imposi¢do da nova ordem,
da nova visdo de mundo, da identidade cabocla, a que fi-
caram reduzidos?

~ Durante mais de século e meio, apds a conquista
(1680-1840), o Rei se esfor¢a para reunir e fixar os individu-
0s € 0s grupos que recusam a integracéo a ordem colonial e,
posteriormente, ao Estado recém-criado: “indios em estado
de vagabundagem pelas florestas, que, pelas maos sem calo-
sidade, indicava a auséncia ao trabalho. Sdo chamados, de
tempo em tempo, para algum servigo no campo ou outros
trabalhos manuais”... Segundo Theberge, “isso se devia a
falta de um hébito ao trabalho didrio”. Outro viajante, em
torno de 1837, fala de tribos em vias de extingo “vivendo
em condi¢des precdrias, acusadas de roubo de gado. Mani-
festam sinais de degenerescéncia bio-psicossocial através
de comportamentos eticamente desviantes” (Gardner,
apud: Delaunay, 1986, p. 105). Tanto Theberge (1969)
quanto Gardner falam de indios insubmissos, sem contar
inimeras familias caboclas procurando o isolamento das
vilas e fazendas.
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O CABOCLO -
UMA IDENTIDADE SITUACIONAL

>

Nas pesquisas feitas sobre as terras indigenas en-
tre 1706 e 1744, Sylvia Porto Alegre fez um inventario
mostrando que esse periodo € o de implementagdo dos
aldeamentos indigenas. Posteriormente, com a expulsio da
Companhia de Jesus, “os aldeamentos missionarios foram
transformados em cinco vilas de indios: Arronches (atual
Parangaba), Paupina (atual Messejana), Soure (Caucaia),
Monte-Mor-o0-Novo (Baturité) e Vila - Vicosa - Real (Vigosa
do Ceard). Sem estatuto de vila, foram mantidos, ainda, os
aldeamentos de Almofala, Monte-Mor-0-Velho (Pacajus) e
Sdo Pedro de Ibiapina”. (Porto Alegre, 1992, p 31).

A incorporagio paulatina da maior parte das terras indi-
genas ocorre entre 1854 e 1858 expulsando definitivamente os
indios de suas terras. “O governo provincial, a partir de 1861,
afirma reiteradamente, em resposta as demandas do governo
_ imperial, que ndo ha mais “tribos selvagens” no Ceara que as
aldeias foram extintas e os indios estdo confundidos com a
massa da populac@o” (Porto Alegre, 1992, p. 33).

A luta dos indios por suas terras continua, € no
final do século XIX, nenhum remanescente dessas etnias é
reconhecido pelos 6rgios encarregados da politica indianista.
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No entanto, a questdo de etnicidade € reaberta nos
anos 80 do século XX, no Nordeste, e indica, com insis-
téncia, a “duragdo da identificagdo de grupos considerados
extintos que voltaram a ‘falar’”, organizando-se em busca
de seus direitos. E o caso, no Ceard, dos povos Tremembg,
Tapeba, Genipapo - Kanindé e Potiguara, Pitaguari, iden-
tificados em dez areas, em 1990, pelo Conselho Indianista
Missionario Regional Nordeste” (Porto Alegre, 1992, p. 36).

Queremos destacar, antes de fecharmos o primeiro
momento de nossa analise, em que a nomeacao da categoria
vai estar ligada a atividade produtiva, que Parangaba € hoje
bairro de Fortaleza, Messejana ¢ distrito, Caucaia e Pacajus
sdo municipios limitrofes. E ainda que as margens do rio
Ceara, divisa entre os municipios de Caucaia e Fortaleza,
os Tapeba estdo instalados e reivindicam a demarcacio de
suas terras, assim como Pitaguari em Maracanatl.

Tendo havido uma politica institucional de trazer a
existéncia uma categoria populacional - o caboclo - impondo
principios e visdo de mundo, que levam a construgdo de uma
identidade situacional Unica, vé-se que hoje o caminho ¢
inverso. Essas populagdes procuram, através das instituicoes
que gozam de credibilidade, como a Igreja, FUNAI ONGs,
fazer o caminho de volta a identidade negada. Isso ocorre
porque esse processo necessita do apoio institucional para
legitimar a identidade étnica.
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MACUMBA E TEATRALIZACAO

Como configuramos anteriormente, a nomeacio
da categoria cabocla em primeiro momento, esta ligada a
uma atividade produtiva. Em outro momento, o indio/ca-
boclo encontraria, no Espiritismo de Umbanda, a macumba
cearense, a possibilidade de jogar a sua duplicidade entre
representantes do grupo religioso, trabalhando na magia.

A religidio umbandista € o espago situacional onde
vai ocorrer a (re)apropriagdo social, a reconquista do poder
de (re)construir a identidade indigena e ser (re)conhecido
através da representagdo do imaginario da categoria cabocla.

A fundadora da Federa¢do de Umbanda, no Ceara,
Mae Julia (1979) falando das linhas...

“a gente trabalha com S&o Jodo Batista na falange
de Ogum, vem a falange dos caboclos, que ¢ da mata, e
tem ainda a falange de S&o Sebastido que morreu em La-
ranjeiras, todo mundo sabe disso e sua banda pertence a
mata. Quem diz Orixa diz santo, é a mesma coisa, a gente
da nome de caboclo, mas € indio. E um médio formado ndo
pode trabalhar sem saudar a eles, recebem instrugdes dele
e as doutrinas” (grifos nosso).
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A fala de Mae Julia como das outras mées de santo
esclarece bastante a questdo da ressemantizag¢do indio/
caboclo entre os umbandistas.

Como tem sido notada por diversos pesquisadores,
a variedade de classifica¢des torna muito dificil se falar, de
forma afirmativa, no que se refere ao pantedo e as praticas
umbandistas e, segundo D. Nenen (1985), mée de santo:
“Porque ndo tem método, ndo tem ordenagdo, ndo tem
assisténcia definida, ndo tem uniformidade de culto.” As-
sim, as observagdes aqui contidas foram feitas a partir dos
dados fornecidos por nossos informantes, fato que dificulta
a transferéncia de caracteristicas semelhantes para outros
contextos, a ndo ser a partir de dados etnograficos sobre o
que se venha fazer estudos comparativos. No entanto, tor-
no a enfatizar que, no Ceard, caboclo e indio se tornaram
sindnimos.

Achamos importante ressaltar que os umbandistas,
de uma maneira geral, persistem na mesma observagio de
D. Nenen no que concerne a falta de uniformidade de reli-
gido, mas, a0 mesmo tempo, esse aspecto € utilizado como
argumento construtivo, positivo quando se relaciona ao seu
proprio terreiro, os outros estdo sempre... “quebrando as leis
da Umbanda, inventam nfo importa o qué”.

D. Neide, mie de santo, nos diz: “A Umbanda é uma
religido espirita, s6 com a diferenga que a gente bota roupa
de santo, olcaboclo fuma, o caboclo bebe, ¢ diferente das
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religides que ndo usam o sistema que as outras usam, ¢ um
culto. A Umbanda ¢ um culto sagrado aos Orixas, s6 que a
gente trabalha com caboclo” (Dona Neide, 1979).

No livro A Magia do Trabalho, procuramos com-
preender a representagio da categoria trabalho, a partir da
concepgdo de que, para as sociedades arcaicas, o trabalho
€ a magia se impregnam um no outro. E na Umbanda, toda
atividade religiosa é considerada trabalho. “Trabalho € tudo
aquilo que se executa, se faz. Nos sabemos que trabalho
quer dizer luta, tudo o que se executa dentro de um terreiro
¢ trabalho. O outro termo que é muito utilizado ¢ magia.
O que é magia? Magia € uma coisa que se faz, se executa.
Magia ¢ trabalho” (Baba Didi).

Assim sendo, nos dispensamos de maiores explica-
cdes sobre outras representacdes no pantedo umbandista,
e nos detemos exclusivamente na questdo dos caboclos e
suas linhas.
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AS LINHAS
A Linha de Caboclo

Encontramos, em nossas pesquisas, seis cate-
gorias de caboclos organizadas por linhas. Aqui faz-se
necessario observar: “O Orixa ndo baixa pra trabalhar,
quem vem trabalhar sdo os caboclos seus enviados.
Entéo, lemanja tem os caboclos da linha dela, da linha
do mar. Xang6 tem os deles, na linha das pedreiras.
Oxossi tem o dele, linha das matas, que sdo os indios...”
(D. Neide, 1985).

Deixamos as demais categorias caboclas dos Ori-
xas fora de nossa analise, apoiados nesse argumento de D.
Neide de que todo Orixa tem seus caboclos, com excecado
de Oxdssi, pois 0 objeto de nossa andlise € exatamente a
categoria caboclo/indio.

Linha de Oxo6ssi
Nessa linha de caboclo, a de Oxdssi, 0 pai de santo

José Maria, de Sobral, afirma: “O caboclo é um espirito
de luz, € um Orix4 que ¢ curador, dono das matas que € o
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Orixa da cura, do conhecimento das ervas, das raizes, das folhas,
entidade poderosa que trabalha para desmanchar trabalhos de
magia negra. Seu Tapinaré é chefe de aldeia e trabalha nas matas,
¢ dono da minha cabega”... (JOSE MARIA, 1994). Aqui vale
destacar que Ossanha € considerado o senhor das folhas nos
Candomblés da Bahia, e ressalte-se que nunca ouvimos dos
nossos informantes nenhuma referéncia a esse Orixa.

D. Lourdes falando da linha de caboclo:

“ ..indio bruto ¢ s6 o que tem. Aqui no Cear4, a forga
daqui € determinada mais por indio zangado. Esse povo
desprendido, porque a lingua é muito desprendida, indio
ndo tem fé, ndo tem nada. A gente tem que acalmar ele,
doutrinar, da luz. Tem deles que chega e ndo quer conversa
com ninguém, chega pra da recado, € todo alvorogado, quem
quiser que entenda.” (D. Lourdes, 1979).

Encontramos, no discurso de D. Lourdes, toda uma
visdo romantica do indio - povo desprendido, indio ndo tem
fé, ndo tem nada - mas, ao mesmo tempo, diz que no Ceara a
forca de Umbanda vem precisamente deles, repete nas entre-
linhas a historiografia oficial do papel do indio na economia
colonial cearense como mostramos anteriormente.

Neste mesmo sentido, D. Neide complementa:

“a cabocla Jurema € india e chefia a linha dos cabo-
clos fémeas, ¢ espirito desencarnado de indio. Sua carimba €
essa - quem canta seus males espanta/quem chora relembra
uma dor/solta os cabelos entre penas. Desencanou sem
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ninguém saber, desapareceu, com o tempo anda baixando
nos terreiros, prestando caridade, e como os outros indios
trabalhando e alguns atrapalhando...”

E concluiu fazendo referéncia a musica: “pra eles
a gente tem que tocar com maraca e com o triangulo, pois
¢ com esse som que eles baiam na eira.” (D. Neide, 1979).

Linha de Mina

A outra categoria de caboclo € de mina... “¢ a linha
do Maranhio”, € tratado como Rei de Mina e é nome de
um terreiro de nossa pesquisa: “Quem vem/é Rei de Mina/
14 de tdo longe/ E nosso guia que vem trabalhar? Dai-me
for¢a meu pai/ Dai-me for¢a nos trabalhos meus.”

No entanto, em nossas conversas com D. Maria,
a mae de santo do terreiro, é negada sua provavel ligacdo
com os terreiros de Mina do Maranhdo analisados, mais
recentemente por Mundicarmo Ferretti e visitados por nos
em diversas viagens ao Maranhao. Embora saibamos que,
além do Rio de Janeiro e Bahia, o Maranhio é muito bus-
cado pelos pais e mées de santo do Ceara, principalmente
a cidade de Codoé.

Na festa de Iemanja (15.08.1985), do terreiro Rei
de Mina, gravamos essa corimba:
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“Badé caboclo formoso / Badé povo / Badé e touro
da mata”. E conversamos com o médium atuado com o ca-
boclo Badé: “A festa t4 muito bonita, ja passei na praia”; ao
perguntarmos de onde ele era respondeu: “Eu sou de Cod6”.
Em outra carimba da Cabocla Braba colhida na mesma festa:
“Da licenga na eira meus senhores / Cabocla Braba chegou /
vem salvando o Rei de Mina / Tdo grande é o rei de Nagd /
Codo é do Maranh#o / Arreia a forca cabocla / Aqui chegou
no terreiro / cabocla braba do sertio / E protetora dos mulatos
/ Traz os brancos na chibata / E dos reino de Nagd”.

Pai Euclides, cujo terreiro € objeto de analise de
Ferretti (1993), em conversa conosco, falou de suas vindas
ao Ceara e de contatos com alguns pais e mdes de santo.
E sabido, na bibliografia afro-brasileira, desse processo de
transculturagdo que ocorre no territorio nacional e transcen-
de hoje as fronteiras do Pais.

Acrescente-se, no entanto, que, nos toques dos
atabaques, na disposi¢co das dancas rituais, nos vestuarios,
ndo identificamos, além da designag@o Rei de Mina, nada
do que vimos em S3o Luis. Pois em todos esses aspectos,
ndo difere dos outros terreiros de Fortaleza.

Linha de Boiadeiro

A linha de Boiadeiro € de grande prestigio: “Eu
/" ~gosto quando a pessoa trabalha com seu Boiadeiro, nas
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quintas - feiras, nem precisa falar que se nota logo a di-
ferenca; a diferenga nos olhos do caboclo, os olhos deles
ficam claros”. E ainda fala do carater do trabalho exercido
por ele: “Seu Boiadeiro ndo perdoa o médium que nédo tem
preparo e continua a fazer o mal, trabalhando pro feitico
negativo, entdo nés por mais que pega perdao ao Boiadeiro,
o Boiadeiro ndo perdoa, ai tome peia” (Fernanda, Terreiro
Mamae Oxum, 1979).

D. Lourdes, mae de santo, diz que todo vaqueiro
pertence a essa linha: “é Vaqueiro, é da linha da gira em
comando com Boiadeiro. E o que se chama Vaqueiro de
Légua, é comandada por ele. E o Boiadeiro, é boiada toda
que ¢ dessa linha de boiadeiro. E uma linha de luz pra
ajudar a subir na vida. E que dizem trabalhar para o bem”
(D. Lourdes, 1984).

No terreiro Simiromba de Lisboa, afirma que a
linha de Légua Bugi vinha do Amazonas. “Légua Bugi ¢
indio brabo, violento da mata fechada do Amazonas” (Sr.
Luis, 1988)

Linha do Cangaco
A linha do cangago € também considerada cabocla

e encontra personagens como Lampido e sua companheira
Maria Bonita: “Sete forcas / sete luz/ sete forca neste gongé/

43



Ele vem sobre os astros, sobre a terra / Rei do Cangago /
Rei Sarava / Quero ver, quero crer / 6 se a linha tem poder
/ Quem da forca é o cangaco / agora eu quero ver”.

Diferentes dos outros caboclos que gesticulam nas
dancas, como se tivessem arco e flecha na mao, aqui os
gestos imitam uma espingarda fazendo pontaria.

Linha cruzada de caboclo

Nela encontramos caboclos / pretos velhos, como
¢ o caso de Nego Gérson ¢ ainda caboclo / Exus, que tra-
balham na Umbanda como na Quimbanda, como podemos
destacar nessas corimbas: “Folha por folha / Nessa mata
tem Sibamba / folha por folha, nessa mata tem Sibamba /
A velha macumba ja rolou / a velha macumba vai rolar /
Tapuia com seu Sibamba vai trabalhar”. Encontra-se, na
categoria de Exu, o seu Sibamba, e ¢ interessante ressaltar
que a cabocla Tapuia é considerada india.

Ainda deve ser destacado que esses caboclos cru-
zados trabalham na encruzilhada: “Virei, virei, virei / e
vou virar / vou dar sete voltas, vou virar na encruzilhada /

_entrando na minha aldeia flecho até os inocentes / eu atirei,
~ atirei e vou atirar”.
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A LINGUAGEM CEARENSE

As informagdes etnograficas nos mostram as tipo-
logias das seis linhas de caboclos, e demonstram que, no
espaco ritual, essa identidade indigena encontra a situagio
em que, simbolicamente, ela pode desabrochar em toda sua
vitalidade, no processo de individuacdo da possessdo dos
adeptos da Umbanda.

Em A Magia do Trabalho, levantavamos a hi-
potese de que os espiritos guias da categoria cabocla,
registrados por nos como Boiadeiro, Boi da Cara Preta,
Chapéu de Couro, Cabocla Braba, Gibdo de Couro, in-
dia Neci, [racema, Jurema, Vaqueiro Brabo, Vaqueiro
Nobre, Cangaceiro, denotariam o que designamos como
uma linguagem cearense da religido. Essa linguagem,
como manifestacdes de tipos culturais, caboclos, va-
queiros, boiadeiros, cangaceiros, ou mesmo objetos
interligados por esses personagens como Gibdo de
Couro, Chapéu de Couro, caracteriza-os, como ligados
a atividade pecuaria. A partir desses elementos, fala-
vamos de cearensidade, que designamos como uma
linguagem cearense. Essa linguagem consistiria em
reforgar as caracteristicas que o senso comum alinhou
como peculiares a gente da terra, uma operag@o ideo-
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logica de esvaziamento dos elementos contraditdrios e
de “constru¢do de uma mitologia em que personagens,
paisagens, costumes e produg¢do cultural teceriam uma
trama que simularia um Ceard elaborado a partir desses
fatores” (Carvalho, 1994, p.43)

Gostariamos aqui de ampliar essa questdo para
todo o sertdo, ou o chamado semi-arido. Afinal “iden-
tidade regional” ou “étnica”, na pratica social, € objeto
de representacdes mentais (Bourdieu, 1989, p.112).
As viagens que temos realizado e conversas que temos
mantido com pais e maes de santo umbandistas, no
Piaui, Rio Grande do Norte, Maranhdo e interior do
Ceard, demonstraram-nos que seria necessaria a am-
pliacdo das pesquisas em toda essa regido em busca
desse imaginario.

Afinal, no processo de transcultura¢@o aos domina-

dos, quando em luta nas relagdes de forgas simbolicas, s6
resta a aceitag@o da identidade que lhe € imposta pelo domi-
nante, ou a busca da assimila¢@o através de um trabalho que
faca desaparecer as marcas de exclus@o. Neste Gltimo caso,
adotariam estratégias de assimila¢do propondo uma imagem
de si mesmo que se aproxima da identidade legitima.
E, na macumba que a identidade indigena dominada
encontra a situacdo em que, simbolicamente ela pode desa-
brochar em toda sua pujanca, no processo de ressemantiza-
cdo da identidade na possessdo dos adeptos da Macumba
/ Umbanda.
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PRETOS VELHOS:
O NEGRO NO CEARA

Desde o final do século XIX, construiu-se, no Ce-
ara, todo um idedrio do movimento abolicionista do qual
decorreu a emancipagio que se antecipou a Lei Aurea, de
13 de maio de 1888, sancionada pela Princesa Isabel. Esse
movimento ficou de tal forma cristalizado no imaginario,
que levou o Estado a se autodenominar de “Terra da Luz”.
Outro mito que se cristalizou, provavelmente para reforcar
o primeiro, foi a “ndo existéncia do negro” na formacao
cearense, 0 que nos levaria a uma distingdo em relagdo aos
estados vizinhos. Nessa mesma corrente de esquecimento
oficial, sdo embarcadas as etnias indigenas.As reivindica-
¢des étnicas dos mais de dez grupos indigenas que ai estdo
mostram exatamente o contrario. As pesquisas antropo-
logicas e historiograficas contemporaneas vém desmentir
também a tentativa de apagar a nossa memoria africana.

Tomemos, como exemplo, o livro de Raimundo
Girdo Abolicdo no Ceara (1956), onde a exaltagdo ao
movimento abolicionista que redundou na extin¢do da es-
craviddo, na provincia, em 1884, € paradigmatica de uma
certa historiografia. E essa exaltacdio ¢ exemplificada na
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Foto Ismael Pordeus Jr.

Estdatua do do Preto Velho, em tamanho natural,
do Terreiro Pai Tobias
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abertura do capitulo intitulado “Os prodromos: Néo era o
Ceara campo favoravel a planta azeviche das Guinés. Des-
de cedo, mostrou-se o cearense paladino da luta contra a
exploracdo do homem pelo homem, como besta de carga”.
(GIRAO, 1956, p.53). Na introdugio, chama atengio com
pertinéncia: “A extincdo da escravatura no Ceara, tdo elo-
qiientemente conquistada, ndo teve ainda seu historiador,
nem o sociologo da sua interpretacdo”. Girdo poderia, em
sua modéstia, ter acrescentado que nem mesmo a escravidao
havia sido objeto de estudos mais aprofundados, além de
dados estatisticos controversos, como 0s que ele mesmo
utiliza. E vai encontrar justificativa para a afirmagio acima
em uma fala do Senador Alencar, quando presidente da
provincia, em 1835, reclamava da “falta de bragos que se
empreguem na lavoura; o que, sendo geral em todo o Brasil,
mais notavel se faz no Ceara, onde a escravatura sempre foi
pouca, ndo tendo havido muita introdug@o de Africanos”. E
que, baseado no arrolamento de 1813, dizia ser a populagao
escrava de 25mil, em relag@o a populacdo livre de 200 mil
habitantes. E as estatisticas utilizadas variavam conforme
o periodo, encontrando justificativa, em maior ou menor
nimero, nas condi¢des de variagdo do clima. Durante a
seca de 1845/46, relata que mascates italianos (o outro € o
culpado) andavam pelo sertdo a comprar escravos e reven-
diam em Fortaleza, onde eram exportados para as plantagdes
de café do Sul. Entre 1872 e 1878, teriam sido embarcados
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9.927 escravos. Justica seja feita, Raimundo Girdo, em seu
panegirico, ressalta os personagens abolicionistas, as asso-
ciagdes, jornais, e ndo poderia deixar de relatar o papel dos
jangadeiros, na pessoa do louvado e cognominado Dragéo
do Mar que havia tomado a decis@o de ndo mais embarcar
escravos no porto do Ceara, em 1881.

Eduardo Campos, em seu livro “Revelagdes da
condicdo de vida dos cativos do Ceara”, se apraz a tratar
quase que exclusivamente do sadismo do senhor e da sevicia
a que se submete o escravo na “terra da luz”. E os anuncios
de jornais s6 vém confirmar esse sadismo, o que vem con-
tradizer o laudatdrio de Girdo para quem o cearense lutava,
desde cedo, “contra a explora¢do do homem pelo homem,
como besta de carga”.

Exemplo de disparidade estatistica sdo os dados de
Pandia Caldgeras, transcritos por Artur Ramos, no Le mé-
tissage au Brésil, onde o nimero de escravos, em 1819, era
de 55.439 para uma populacdo livre de 145.731 habitantes.
Outro dado é do Senador Pompeu, de 1854, para quem a
populacdo do Ceara era de (400.651), incluindo 32.229 mil
escravos. No censo de 1851, encontrara 28.546 escravos.
J4 o censo geral de 1872 dava uma populagio escrava de
31.913. Enfim, quando vem a aboli¢go em 1884, segundo
o Bardo de Studart, havia uma populacdo de 30 mil es-
cravos (Girdo, 1957, pgs.36-51). Claro que a utilizagéo
de dados estatisticos ndo ira esclarecer que escravos eram
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esses, quais suas origens étnicas, seus costumes, deixando
um grande vazio de informagio. E de se supor que tenha
passado pelos olhos de Iaco Fernandes o livro de Girdo,
pois a impressdo que se tem do comentario dele sobre
os abolicionistas cearenses € que sofreu influéncia dessa
leitura como pode ser visto no em seu livro Noticias do
Povo Cearense ,de 1977: “essas agremiacdes diversivas e
filantropicas” (compreendam-se as sociedades libertadoras)
assumem de preferéncia carater de farsa: Isto porque os
libertadores cearenses pertencem a melhor escola de Tom
Sawyer, seguindo a risca o que, nos livros e nas tradigdes
dos conspiradores, estabeleceram as melhores autoridades
na matéria”.(FERNANDES, 1977,p.179).

Claro que € inegavel que a populag@o negra nio
pode ser comparada com outros estados que hoje compdem
a regido Nordeste, porém o que quero chamar a atengao ¢
de que aqui o negro deixou suas manifestag¢des culturais
em que os indicadores mais visiveis sdo as festas de Reis
do Congo.
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OS REIS DO CONGO

Na leitura de Arthur Ramos, Gilberto Freyre, Roger
Bastide, encontra-se absoluto siléncio sobre o Ceara, no
que se relaciona aos sistemas de representacdes e crencas,
expressas em rituais no que concerne a religiosidade e, em
sentido mais amplo, a cultura negra, de um modo geral.
Algumas pistas relativas as manifestacdes culturais podem
ser buscadas nos anuncios publicados em jornais sobre a
venda e apreenséo de escravos, em que se fala que o escravo

r

“gosta de gaita”; “escrava muito cantadeira”; “¢ cantadeira
de samba” “é apaixonada por samba”. Samba sindnimo de
batuque para Arhur Ramos. Oliveira Paiva, em D. Guidinha
do Poco, utiliza 0 mesmo termo para significar algum tipo
de festa no sertdo freqiientada pela “gentalha”.

Oswaldo Riedel, no ensaio, O escravo no Ceara,
publicado em livro comemorativo do centenario da Aboli-
¢do, Da senzala para os saldes, diz que “A importagdo de
escravos africanos para o Ceara era secundaria e provinha
dos entrepostos de Recife e Sdo Luis preponderantemente
e em escala quase desprezivel das de Salvador e Rio de

Janeiro. Para o Ceara vinham, em sua quase totalidade
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A,

africana do grupo angolano-congolés” confirmando o que
ja havia sido constatado por Arthur Ramos.

Em D. Guidinha, Oliveira Paiva, em sua construgéo
literaria, além de transcrever o modo de falar e os costumes do
sertanejo do século XIX, informa sobre os autos do Congo:
“ouvia os pretos, enfeitados de belbutinas, lantejoulas, bicos,
rendas, espadas, lengos, capacete e coroas de lata, cantar
naqueles festejos de Natal chamados Congos:

Parabéns, nobres guerreiros,
Pela vitoria alcancada!

Foi preso o Rei Cariongo
Esta ilha foi tomada...”

Em Reis de Congo, Oswald Barroso chama a aten¢@o
de que ndo se pode negar a contribui¢cdo dominante do negro,
no Reis do Congo, no entanto ndo é exclusivo, pois como
o Bumba-meu-boi, sdo frutos da mestigagem brasileira.
Nesse trabalho, cita D. José Tupinamba que deu conta da
existéncia em Sobral, no século X VIII, da festa dos Reis do
Congo, realizada pela Irmandade de N.S. do Roséario dos
Pretos. Essas irmandades eram encontradas nas cidades mais
importantes do Ceard, nos meados do século XIX. Esclarece
que até hoje, em Milagres, a festa permanece ativa.

Um dos aspectos para que quero chamar ateng@o é
que esse processo de esquecimento oficial, tanto das etnias
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indigenas quanto do negro, ndo conseguira alienar o imagi-
nario religioso e a produg@o cultural dessas populacdes, das
suas festas de coroagéo, do Rei do Congo ao Torém. Fugiria
do meu objetivo um aprofundamento nessas manifestacoes.
Penso ser importante frisar que o que permanece visivel se
encontra dentro da ordenagdo do mundo da Igreja Catodlica.
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O SENTIMENTO DE PERTENCA
NO CATOLICISMO TRADICIONAL

A pesquisa voltada para memoria e identidade realiza-
da por Analucia S. Bezerra, Bastides Memoria e Identidade,
poe, em relevo, a comunidade negra conhecida por Bastides,
no Municipio de Iracema, onde existem 45 familias que dizem
ser descendentes de negras fugidas da Bahia, no século XIX.
Como as pesquisas sobre estas comunidades tém demonstrado,
areligido é um dos indicadores de pertenga. Falar de religido ¢
falar de devog@o a um santo que assume por vezes uma mate-
rialidade. No caso dos Bastides, é Nossa Senhora do Carmo,
cuja imagem havia sido comprada pelas fundadores, aos
frades franciscanos, e é festejada com novenas, bandeiras
e procissdes, com ladainhas em latim; outras duas festas
fazem parte do calendario religioso, S&o Sebastido ¢ a Santa
Cruz, com a performance da sua oracéo forte:

“Minha alma esté firme e forte para passar nos gol-
pes da morte. Nos campos de Josafd, inimigo encontrarei,
logo lhe direi. Arredavas satands, deixa minha alma passar
em paz, na reza da Santa Cruz. Cem vezes me ajoelhei, cem
vezes me pelissinei, cem vezes o chio beijei, cem vezes o
célo reneguei, cem Ave-Maria rezei”.
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Em 1999, houve o 1° Encontro de Comunidades
Negras do Ceara, em Quixeramobim, contando com a
participagdo de sete comunidades que guardam, em sua
memoria social, as narrativas de fundacio cujos protago-
nistas s30 negros.

Maior visibilidade é encontrada nas comunidades
indigenas que buscam sua legitimacdo e reconhecimento
pela FUNAI e, concomitantemente, lutam pela demar-
cacdo de suas terras: Tremembé, Pitaguary, Jenipapo-
-Kanindé€ e Tapeba ja tém seus direitos assegurados, os
outros, Potiguara, Tabajara e Kalabaga ainda buscam esse
reconhecimento.

Esse mesmo tipo de religiosidade que encontramos
entre os negros, as manifestagdes que difusamente sao
designadas de catolicismo popular podem ser encontradas
entre as etnias indigenas, como no caso dos Pitaguari tam-
bém objeto de estudos recentes de Joseni Pinheiro, Arte de
Contar, Exercicio de Rememorar: As narrativas dos Indios
Pitaguary. Na construcdo da memoria étnica, a historia de
uma arvore sagrada, de mil anos, representa a ancestralidade
que remete ao dobro do tempo da chegada dos portugueses
as areas indigenas. A fala do pajé sintetiza o significado da
mangueira para o grupo:

“Ali tem um pé de mangueira que estd com mais de
mil anos, naquele pé de mangueira, exatamente 14, morreu
muito indio enforcado, matado de fome. Essa mangueira,
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quando n6s vamos orar, todo mundo chora e ela chove. De-
baixo da mangueira chove. Quando nds estamos la debaixo,
brincando o Toré, a mangueira chora. E o clamor ¢ muito
grande 14 debaixo. E muito grande. O padre vem celebrar
essa missa, por aqueles que morreram, para nds assistirmos
a tudo, tem que assisti !”

Ent3o a mangueira ¢ um simbolo da etnia de um
tempo passado, mas também do presente. E o local de
cristalizacdo da lembranca. E o ponto de cruzamento da
tradigdo indigena, o Toré/ e a rememoragéo do antepassado
com a missa celebrada pelo padre. Essas praticas religiosas
tanto do local -a mangueira - como para os Bastides - Nossa
Senhora da Conceigao - tém carater cosmico. Como ensina
Peter Berger, “0 homem constrdi o mundo e por ele € cons-
truido”. Vale lembrar que, através dessas praticas, cria-se
uma ordem universal com a qual se funde a propria ordem
social, ao serem projetados, no universo, os significados da
ordem construida pelo homem.

Porém a questdo sempre fica no ar: quais eram as
manifestagdes religiosas além desse catolicismo tradicional,
de padroeiros, de procissdes, de irmandades, de romarias,
peniténcias, de festas?

Retorno, mais uma vez, a D. Guidinha do Poco, pois
Oliveira Paiva nos d4 uma indicagdo de rituais que ficam
no campo de intercess@o das praticas culturais religiosas
tradicionais, em que magia e religido se confundem: - Te-
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rio te botado feitico ? Oi 14! Non va cai nalgua. Deixe-se
de anda pandoiando... O Cao também tem, seus poderes,
pra castigo dos pobres pecadores. O Major conheceu a
Chicorra ?... Ela fez quanto urucubaca havia neste mundo!
Um dia pegou nus ossos de menino pagdo, que de nada
lhe serviram e desesperou-se e queimou... Mas o caso que
queria dizer era este: que a cabra um dia fez café de sapo
torrado, para o minino, mais porém o minino no foi quem
bebeu. Quem bebeu foram as amigas dela, a Anastacia e a
Joana Boneca...(Paiva, 1995, p.117) Embora, a primeira
leitura, possa ser considerado como relato de bruxaria de
matriz Ibérica, minha experiéncia de campo me diz que ai
tem méo de indio, de preto e de branco e que é um produto
cultural do processo de transculturacdo na nossa sociedade,
quero dizer, da mesticagem brasileira. Um outro produto
religioso especifico da negada mesticagem negra cearense
¢ a macumba.
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AMACUMBA CEARENSE

Recorremos ao cléssico As religides africanas no
Brasil de Roger Bastide, que, apoiado em carta de Joaquim
Alves, diz: “Certamente encontramos na capital do Ceara e
em algumas regides do sertdo o termo macumba, que incida
uma influéncia africana, e mesmo nome de orixas, como
Xang6 ou Ogum; todavia essas divindades tornaram-se
“senhores” ou encantados”; nesta “linha africana” como
também na “linha cabocla”, utilizam-se a aguardente € o
fumo, o charuto ou o cigarro e quando desce um guia, o
aparelho (isto em o médium) canta os versos que lhe cor-
respondem”. (Bastide,1971,ps.250/1)

Em 1979, tive a oportunidade de realizar uma en-
trevista com Mae Julia (Julia Condante), reconhecida pela
maioria dos umbandistas de Fortaleza como a Mée de Santo
que havia fundado a Umbanda no Ceara, pois era ela que
tinha registrado o primeiro terreiro na policia, o Terreiro de
Umbanda Sao Jorge, em 1952. Sendo de familia catdlica,
foi iniciada pelo pai de santo Juremal Lima Verde. Nao
informou em que foi iniciada. Tendo ido ao Rio de Janeiro
tratar da saide de uma filha, ficou mais de um ano, onde
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se iniciou na Umbanda; ao retornar veio com a idéia de re-
gistrar o terreiro e criar uma federacdo. Morava na esquina
da rua Marechal Floriano, com Leandro Monteiro, em casa
de taipa onde funciona seu terreiro. J4 era bastante idosa.
Havia iniciado incontaveis filhos de santo, as vezes dizia
300; outras, 600. Desde pequena sentia as correntes medit-
nicas; ja adulta, encontra, em uma farmacia, o pai de santo
que lhe diz: “Mal empregada, vocé ta com toda a corrente,
com tudo e sofrendo desse jeito, vocé cuide senfo vocé vai
dormir boa e acorda doida. Cuide de vocé!” Ai foi preciso
eu... foi preciso procurar mesmo, até que me encontrei. Foi
antes de 40. N&o tinha Umbanda no Ceara. Nos trabalhava
nos escondido. As vezes fechava a porta, né, mas nunca
trabalhei em mata, trabalhei negdcio essas coisas ndo, nunca
fui, ndo me pergunte onde fica uma mata pra trabalho, isso,
aquilo, ndo me pergunte ndo porque ndo sei. Eu trabalho
toda vida na minha casa, toda vida foi assim e de formas
que eu comecei por mim mesmo, fui me desenvolvendo, ai
fui pro Rio e me batizei na umbanda, fiz tudo. Fazem uns
28 anos. Foi em 50 ja. Antes eu ja recebia tudo.”
Podemos perceber, na fala de Mae Julia, a recusa de
falar no que existia antes da Umbanda. Diz que foi iniciada
em Fortaleza mas omite em que religido. Essa recusa ficou
patente entre outros pais e mies de santo, uma recusa de
falar das praticas religiosas de matrizes indigenas e africa-
nas no Ceard. Parece que essa recusa manifesta, nas classes
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subalternas, 0 mesmo comportamento das elites do Estado.
Embora as motivacdes sejam de ordem diferente - os inte-
lectuais refor¢cando o ideario romantico de “Terra da Luz”,
enquanto que os primeiros reproduziriam o preconceito
contra o Catimbo considerado como magia, a macumba
cearense ¢ usada como categoria acusatoria.

Encontramos, nas corimbas ou pontos cantados,
muitas referéncias a jurema, seja como planta, seja como
linha, seja como forca mégica. Isso me conduz quase a
certeza de que as praticas religiosas, no Ceara, ndo iriam
diferir do Catimb6 como no Rio Grande do Norte e Nordeste
em geral. Tanto na utiliza¢do da Jurema Branca quanto a
recorréncia a seu pantedo de encantados.

O Catimb6 é um processo de feiticaria branca, com
o cachimbo negro e o fumo indigena. [...] E uma reunido
de elementos que vivem noutros ambientes de bruxaria. O
cachimbo seria a caracteristica se ndo figurasse também na
Pajelanca amazonica. E se ndo estivesse firme nos labios do
pajé curador, desde o século XVI (Cascudo, 1951, p.18).

Penso ser suficiente olhar as fotos do trabalho de
Camara Cascudo, Maleagro, sobre o Catimb6, para refletir
sobre a repressdo e opressdo que essas praticas religiosas
sofreram em todo o periodo, em que foram sistematica-
mente perseguidas pelo Estado e estimuladas pela Igreja
Catolica. As fotos da cole¢do do autor mostram policiais,
com catimbozeiros presos, ou mesmo demonstragao ritual,
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realizada em plena delegacia de policia. Vale lembrar que,
na passagem da Missfo Folcldrica, conduzida por Mério
de Andrade, em Pernambuco, foi autorizada a realizagdo
de canticos do Xangb no Teatro Princesa Isabel para que
pudessem ser registrados.

Aparentemente, ¢ facil definir uma doutrina comum
a todas as classificagdes umbandistas, porém, a medida em
que a religido foi se difundindo pelo pais, a0 mesmo tempo,
foi absorvendo, em suas praticas, as tradigdes existentes.
Em decorréncia disso, existem as especificidades regionais e
mesmo locais. Exemplo disso so as diferengas que existem
entre as praticas nos terreiros de uma mesma cidade como
Fortaleza. A Umbanda, tal como ¢ praticada no Sudeste,
difere do Nordeste. Quanto mais nos aproximamos do Norte,
pode ser constatada, por exemplo, a utilizagdo de maior
numero de plantas empregadas nos rituais, como pude com-
provar no Ver-o-Peso, entre os herbandarios de Belém (PA).
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PRETO VELHO E 0S CANTOS ETNICOS

A sistematizacdo da Umbanda, na década de 30.
no Rio de Janeiro, tem sido amplamente estudada. Uma
religido em vias de se fazer, como dizia Roger Bastide. &
que permanece até hoje, mesmo em processo de transculiu-
ragdo. Isso se deve a um fator fundamental com que todos
concordam - a nfo existéncia de dogmas embora existam
tedlogos, e, desde seus primddios, tenha utilizado a escrita.
a publica¢do de livros e a midia impressa na tentativa de
sistematizacdo e difusdo de uma religido pratica.

Falando da nfo inclusdo da religido do negro em
uma classificagdo folclorica, Edison Carneiro ressalta que:
“Nao temos por que incluir aqui o folclore do Pai Jodo. Essa
literatura, as vezes sentimental, as vezes repassada de dore
de revolta, mas sempre com um alto sentido de humildade e
justica, ndo € um legado do negro... (...) se denuncia como
parte da literatura oral de origem lusitana, com a orientacao
do seu interesse para a sorte dos escravos deixaram no fol-
clore brasileiro...” (Carneiro, 1957, p.73). Isso contradiria
alguns autores que relacionam o preto velho ao Pai Tomas
de Arriet B. Stowe, que tanta influéncia exerceu entre os
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abolicionistas, € como quer Roger Bastide, para quem,
Pai Jodo seria Uncle Remus do Brasil. O mesmo autor, no
entanto, diz que, no Espiritismo, distingue duas espécies
de espiritos africanos, um bom e outro mal. O primeiro
desce para fazer o bem e praticar a caridade, ja o segundo
traz a doenga e, quando baixa ¢ catequizado para voltar a
ter bons sentimentos.

Baba Didi, da Tenda Espirita de Umbanda Pai
Tobias, diz que foi acometido de uma enfermidade, de-
senganado pela medicina, pensava que ia desencarnar;
conversando com alguns irmios magons e espiritas, foi
aconselhado procurar o espiritismo. Procurou uma pessoa
para quem trabalhava com fotografias, que lhe propos um
passe e pediu que Didi se concentrasse. Entdo esse senhor
recebeu Pai Tobias, que disse que ele ndo ia desencarnar e
que havia sido designado de outras esferas, a fim de fazer
a sua recuperacdo. O Pai Tobias esclarecia que Didi iria
trabalhar na Umbanda, orientado por ele que vinha estabe-
lecer sua semente. Depois de dois meses de trabalho, nesse
centro espirita, disseram que ele estava curado. Quando ia
saindo, ouviu uma voz dizendo para procurar a Umbanda
que seria sua missdo. Com certa relutancia, dois dias depois,
foi procurar a Umbanda. Isso foi em marc¢o de 1968. No dia
6 de abril de 1969, fundou a Tenda por determinagao do Pai
Tobias. E comegou a dar consultas como Pai Tobias. Estabe-
leceu cursos de conscientizac@o. Criou uma biblioteca. Duas
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vezes por semana tem trabalhos de desenvolvimento, um
dia de trabalho é voltado para a caridade, outro para a gira.
Sdo seis dias de trabalho. No Ceara, ndo existia Umbanda
no tempo em que era menino, em 35, 36, a policia perseguia
como se persegue marginal. Terreiro no funcionava em
casa, funcionava escondido, nas matas da Barra do Ceara.
Hoje (entrevista realizada em 1981), haveria uns cinco
mil terreiros registrados em federagdes, congregacdes. A
Unido Cearense Espirita de Umbanda teria em torno de
dois mil terreiros filiados. A Umbanda recebe seus subsidios
espirituais dos irmaos pretos. No sabado, sdo realizados os
trabalhos com os pretos velhos. Para ele, Mae Julia era uma
das veteranas da Umbanda, mas ressalta que existem outras
pessoas que muito ajudaram na luta contra a policia: Santa
Cruz, oficial da policia, Jodo Carneiro, Ubirajara e ainda
Professor Tantico. As giras de Preto Velho sdo muito fre-
qiientadas por pessoas em busca de cura. Inimeros médiuns
trabalham em seu terreiro, dentre eles, o proprio Didi, com
o Pai Tobias, outros com Pai Joaquim, Pai José da Mata,
Pai Jodo de Angola, Jodo do Congo, Pedro de Castro, Mae
Cesarina, Maria Redonda, Maria de Aruanda, Maria Conga.

A entrevista de Didi vem acrescentar alguns escla-
recimentos sobre a histéria da Umbanda, no Ceara, a perse-
guicdo policial e a necessidade de praticar a religido distante
do centro urbano, conforme referéncias de Mae Julia. E
ainda as disputas existentes entre os proprios umbandistas.
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No entanto, para 0 nosso objetivo, € muito importante o que
traz de esclarecimento sobre a nossa personagem. Além de
o terreiro ser dedicado a um preto velho, o Pai Tobias, o
numero deles, que ddo atendimento demonstra a recorréncia
de clientes e adeptos em busca de solucdo para questoes
relacionadas basicamente a saude.

Os Pretos Velhos s3o espiritos de antigos escravos
representando a humildade, a sabedoria, a simplicidade e
a indulgéncia da velhice. Agrupam-se em linhas. Quando
incorporam, o corpo do médium se curva sob o peso da
idade, danga ou anda mancando e fala suavemente. Trata
de pedir logo um banco para se sentar e se queixa de can-
saco. Pede o cachimbo de onde tira grande baforada. Sao
chamados de pais ou avos (masculino) de avos, maes e tias
(feminino). A imagem predominante ¢ a de negro bom e
fiel ou da mée preta, tal como descrito por Gilberto Freyre.
Segundo Didi, o preto velho “d4 uma energia a inteligéncia
do médium que se torna capaz de realizar o que ndo saberia
fazer se ndo tivesse incorporado”.

Os pontos cantados encontram uma significativa
circularidade no meio umbandista, pois existe uma infini-
dade de livros, discos e CDs com as corimbas. Desde 1947,
a difus@o desses pontos comecou a ser feita no radio, no
programa de Atila Nunes, dedicado 2 Umbanda (Rio de
Janeiro). Com o processo de transculturag@o da religido,
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muitos desses pontos cantados estdo traduzidos para o es-

panhol e sdo entoados nos rituais umbandistas em Portugal.
Poderiamos, no entanto, associar a matriz do Preto

Velho também no Rei do Congo, como canta esse ponto:

Rei do Congo, Rei do Congo
Cadé preto-velho?

Foi trabalhar na linha de Congo
E Congo, é Congo, é Congo

E de Congo, é de Congo arué

E Congo, é Congo, é Congo
Agora eu quero ver...

Nao vou me deter mais sobre os Congos, gostaria, no
entanto, de lembrar que € deles que nasce o Maracatu, como
chama aten¢@o Oswald Barroso, e outras manifestagoes que
povoam o imaginario festivo do Nordeste principalmente.
Uma das afirmagdes mais recorrentes para reforgar a ndo
existéncia da cultura negra, no Estado, € que o Maracatu que
temos, no nosso carnaval, veio de Pernambuco, na década
de 40. Vamos encontrar, entre os personagens dessa mani-
festagdo carnavalesca, um casal de pretos velhos.

D.Neide Alencar, conhecida por Neide Pomba Gira,
¢ pernambucana, de Exu, tendo se iniciado no Xangd Ago-
do, migrou pra Juazeiro do Padre Cicero, depois foi para o
Rio de Janeiro, onde se iniciou na Umbanda de Omoloco;
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voltando para o Ceara, se instalou em Fortaleza, no bairro
do Pan Americano, em 1972. Hoje tem dois terreiros: um
dedicado a Boiadeiro Laje Grande, no Bom Jardim, onde
sdo realizadas as grandes festas para Pomba Gira Maria da
Praia, Seu Z¢ Pilintra e para Boiadeiro, onde todos os anos
é sacrificado um Touro, em setembro; € a de Omulu, em
novembro. O outro terreiro € o da Cabocla Jurema, na Vila
Peri, onde mora. E nesse terreiro que dé consultas, tem as
giras de desenvolvimento e onde recebe e dd consultas com
Maria da Praia e a Preta Velha Maria Redonda, que tem
sua festa no 13 de maio. A referéncia a Angola, Cambinda
e Congo é relevante em varios corimbas do Terreiro, como
os Pontos de Maria Conga:

Chegou Maria Conga / Maria Conga quando vem
de Aruanda / Ela s6 diz eu vou vencer demanda / Papai
ndo quer Maria conga no terreiro / Porque ele faz lembrar
o tempo de cativeiro / Oricongo, Oricongo aqui chegou /
Maria conga pra salvar fi de terreiro.

X-X

Coroagdo a Maria Conga / Vamo ver, vamos oia /
Vamo ver Maria Conga / Como ganha a coroa / Vamos ver
hora vamos / Oia me apanha pano da costa / E traz pro
pegi uma garrafa de dend€ / E um galo e um obi / Cambono
canta um aloja / Para o povo ouvir / Chegou Maria conga
ta pronto o bori

68



X-X

No Oriente duna terra quente / onde nasce Angola
/ no Oriente onde nasce Angola / na mesa de Umbanda /
Maria Conga chora.

As mesmas referéncias a Angola e Congo s3o en-
contradas nos pontos de Maria Redonda, que, como preta
velha da D. Neide, preside a festa do 13 de maio do Terreiro:

Oi quem vem 14 € quem vence a demanda / oi quem
vem l4 é quem vence a demanda / Ela é filha do Congo é/ E
Maria Redonda / Ela ¢é filha do Congo & /E Maria Redonda.

X-X

O Mie Maria, Méae Maria / lavadeira de iaié / vai
lavar saia de renda / n@o € dela é de lemanja /Ora bate que
bate /tambor de Aruanda/filha do Congo / € Maria Redonda.

X-X

Vamos sarava coroa de Ogum / vamos sarava a
coroa Imperial / A Mae Maria ¢ rainha do Congo / A Mae
Maria € rainha do Congo / Ela vem da Aruanda / Ela vence
a demanda / E Maria Redonda

A partir dessas referéncias ao Congo, poderiamos
dizer que esses pontos da Umbanda seriam uma afirmagio
étnica e confirmam a presenca angolana / congolesa no
Ceara. No entanto penso que seria forgar o raciocinio tentar
encontrar essa relagdo direta entre as etnias africanas que
participaram da povoagdo do Ceara, como mao - de - obra
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escrava, ou escravos fugidos de outras provincias, que aqui
se instalaram, e matrizes africanas na Umbanda cearense.
Torno a lembrar o siléncio sobre as manifestagdes reli-
giosas anteriores aos anos cinqiienta, pelos umbandistas
mais velhos, e a historiografia que se voltou, quase que
exclusivamente, ao estudo da historia oficial e elitista, con-
sequientemente, excluindo o negro e o indio. Para o tltimo,
quando muito uma antropologia fisica e colego de objetos.

Poderiamos levantar, para o negro, a mesma hipdtese
em relacdo ao indio, que utilizaria o espago ritual da Um-
banda para por em performance sua etnicidade situacional
recusada. Mesmo com o movimento de “reetinizacio”
porque passam esses grupos, em todo o Nordeste, e, parti-
cularmente no Cear4, esse espago caboclo / indio permanece
na Umbanda.

No caso do negro, ndo teriamos a problematica da
etnia, pois as comunidades negras fugiriam a essa ques-
tdo, como vimos no trabalho de Analucia Sulina sobre os
Bastides. Porém penso que o Preto Velho seria, no Ceara,
ndo somente a representacdo do negro livre da escravidao
na “Terra da Luz”, mas a afirmac@o de sua negritude, ven-
cendo a demanda, em uma cultura que ndo deixou espaco
de afirmacgdo para as minorias subalternas, determinando
0 esquecimento e construindo buracos na memoria social.
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EXU, UM HEROI CIVILIZADOR:
A PERSONAGEM E SUAS INTERPRETACOES

A personagem, 0 Exu - mito dindmico no pantedo
Yoruba, Fon, no Candomblé da Bahia, - domina a natureza
cosmica e humana. Ele € o elemento de ligacdo entre o
mundo sagrado e o profano, entre os homens e seus Orixas,
entre os proprios Orixas, intervindo de uma forma ambigua
e desempenhando papel bem definido, como demonstraram
Bastide (1974), Elbain dos Santos (1977) e Renato Ortiz
(1978). Exu € uma personagem presente em todos os ele-
mentos da natureza e na vida de cada individuo no seio da
sociedade. Suas intervencdes apresentam caracteristicas
proprias, queremos dizer, cada local, cada linguagem, cada
entidade, cada pessoa possui seu proprio Exu. Apesar da
ambigiiidade, ele é um elemento tnico, é o principio da
totalidade da existéncia.

A diferenca fundamental dessa personagem afro
- brasileira e as conclusdes tedricas a que recorrem va-
rios autores, no que concerne a terminologia utilizada de
trickster, s3o elaboradas a partir do estudo dos mitos dos
indios da América do Norte, o que, de acordo com nosso
ponto de vista, ¢ utilizado de maneira errénea, no que diz
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Foto Ismael Pordeus Jr.

Dona Neide Pomba Gira emcorporada com Zé Pilintra




respeito a Africa (Elis, Frobenius, Herskovitz, Verger)
e sobretudo ao Brasil, onde ele desempenha, para nds,
papel de Herdéi Civilizador.

Os estudiosos que se debrucaram sobre essa per-
sonagem optaram por duas abordagens: a primeira tenta
explicar a coexisténcia de elementos contraditdrios, em
unico ser, com apoio de consideragdes psicoldgicas, sem
chegar a conclusdes aceitaveis. A segunda considera Exu
como a imbricacao de dois seres diferentes, mas de maneira
arbitraria, que conduz a destrui¢do da personagem mitica
sem levar em conta os componentes contraditérios. Esco-
lhemos uma terceira abordagem com apoio na Etnologia, ou
seja, no estudo da realidade da experiéncia social, em que
os mitos seriam o fundamento dessa realidade. Assumindo
essa escolha, defendemos a tese de que a ambigiiidade do
Exu ¢ a manifesta¢@o, no plano mitologico, da ambigiiidade
brasileira. Dessa maneira, recorremos a Shaden para con-
ceituar e denominar a nossa personagem, pois para esse an-
tropologo, o “Heroi Civilizador € o portador ou inventor de
elementos culturais de ordem material ou técnica, sendo-lhe
atribuida a invencdo de armas e de utensilios, de técnicas
agricolas etc... Os beneficios que lhe s@o atribuidos, estdo
particularmente ligados aquilo que a cultura considerada
define como sendo os interesses vitais da comunidade”
(-..) e conclui: “de qualquer modo € compreensivel que a
sociedade conceba representagdes sobrenaturais a sua pro-
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pria imagem, enfrentando os mesmos perigos, lutando com
as mesmas dificuldades, recorrendo as mesmas solugdes”
(Shaden, 1959, p 33). Seria aqui enfadonho, portanto, tecer-
mos comentarios sobre as condi¢des de vida das categorias
populacionais em que realizamos o estudo; subentende-se
a recorréncia ao Exu, no Espiritismo de Umbanda ,como
Heroéi Civilizador.

Outro aspecto para o qual queremos chamar atengéo
¢ a associacdo feita entre Exu e o Diabo cristdo, devido as
representacdes falicas do personagem, o que permitiu, aos
missionérios que trabalharam na Africa, o estabelecimento
de uma rela¢do simbolica entre Exu e o Diabo, tal como
era concebido na Idade Média. Nina Rodrigues (1884) ja
fazia referéncia a essa associagdo no Candomblé baiano.
Com razdo, Camara Cascudo (1969) dizia que ndo existe
Deménio negro, sendo a partir da presenca catolica do
branco. Encontramos participantes dos cultos do Espiritismo
de Umbanda designando o nosso personagem como Diabo,
Lucifer, Seu Capeta. No entanto, € considerado como ser
benéfico, que pratica o bem, amigo dos necessitados e que
resolve a maioria dos problemas solicitados, sejam de ordem
material, sejam de ordem espiritual, ndo sendo gratuito, o
mais das vezes, o tratam entfo de compadre. Diriamos que,
diferentemente do Diabo cristdo, que representa essencial-
mente a encarnag¢do do mal absoluto, Exu é uma personagem
civilizadora e corresponderia, no plano conceitual, a alegoria
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da irresponsabilidade; suas agdes traduziriam, sobretudo,
a incapacidade de julgar e discernir entre o bem e o mal.
Ele seria, entfo, a propria antitese do Demonio cristdo
que representa o mal absoluto, que conduziu o homem a
comer o fruto da arvore proibida e adquirir a consciéncia
do bem e do mal. Exu, ao contrario, ndo se apropriou dessa
consciéncia; ele, na verdade, € o homem antes da serpente.
Podemos entdo dizer que o aspecto que pratica o mal e que
deseja o mal, decorre muito mais do mal dos homens, de
suas projecdes miticas ou dos desejos coletivos responsaveis
pelas transgressdes que ele venha a cometer.
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O EXU NA CULTURA BRASILEIRA

Até agora nos restringimos a falar do Exu e suas
representacdes de uma maneira geral, mas convém nao
esquecer suas mutagdes no Espiritismo de Umbanda. Basta
lembrar que ele nasceu no bojo das transformacdes por
que passou a sociedade brasileira na década de 30, como
tem sido demonstrado por Bastide (1974), Brown (1974)
e Ortiz (1979). Esses autores chamam aten¢io para o Rio
de Janeiro como centro de formacio ¢ irradiagdo da nova
religido que desabrocha no seio da Macumba carioca. E,
ainda, para a participagio das camadas médias na formacao
dareligido e para o esfor¢o de criar uma nova religido, nesse
caso preciso, uma modificacdo das formas religiosas que ja
existiram, isto é, a Macumba, o Espiritismo Kardecista e o
Catolicismo Brasileiro.

Um autor andnimo, em 1942, explica que a nova re-
ligido tem por objetivo corrigir e eliminar, pela linha-branca
da Umbanda, as praticas da “massa ignara”; estabelecer uma
religido, uma filosofia, ética e moral para a pratica do bem
na sua significagdo mais ampla. E, em oposi¢éo a Kimbanda,
obedecer ao dualismo da evocacdo humana, “pura magia
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Foto Ismael Pordeus Jr.

Altar de Pomba Gira com uma oferenda no Ter-
reiro de Dona Neide
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negra dos macumbeiros profissionais”. Teriamos, assim,
no Espiritismo de Umbanda, a pratica do bem e o mal, a
Quimbanda, ou melhor, toda a tradigdo africana representada
por Exu, nosso herdi sem nenhum carater.

O Exu sofre essa reinterpretagéo, e € posto na Quim-
banda, em que é acorrentado e subjugado as for¢as do bem,
ou, em outras palavras, dominado pela ideologia brasileira
e suas hierarquias.

Foi durante esse periodo de constru¢io da Umbanda
que o pais viveu uma de suas ditaduras, a do Estado Novo,
em que a questio social deixou de ser caso de policia para
se tornar questao de Estado Policial. “O carnaval, o samba,
a tematica da musica popular, particularmente o samba da
malandragem, a Umbanda s3o submetidos a um controle
simbolico, decodificados e neutralizados em outros circuitos
de significacdo” (Dantas, 1988, p.119).

Gostariamos aqui de nos debrucar sobre outro
personagem que, no nosso entender, corresponde ao Exu
na cultura brasileira, ou seja, o Malandro. Esse desvio nos
permitira entender melhor como o Exu foi submetido a um
controle simbolico, decodificado e neutralizado em outro
circuito de significacdo - de um ser impar a um trabalhador
na magia da Quimbanda, leia-se Macumba.
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MALANDRAGEM E TRABALHO
CONTRAPONTOS DE UMA ETICA

O Malandro, vive em um espago social intermediario,
em que ndo é possivel prescindir da ordem e nem tampouco
viver dentro dela. “O Malandro como o picaro, € uma espécie
de um género mais amplo de aventureiro astucioso, comum
a todos os folclores, pratica a astiicia pela asticia (mesmo
quando ela tem por finalidade safd-lo de uma enrascada),
manifestando um amor pelo jogo em si que o afasta do prag-
matismo dos picaros, cuja malandragem visa quase sempre
ao proveito ou a um problema mais concreto, lesando sempre
terceiros na sua solugdo” (Candido, 1970, p 68).

Essa personagem encarna, para Mario de Andrade,
em Macunaima, a ambigiiidade da ordem e da desordem, ao
mesmo titulo que Exu, e por isso mesmo, ele integra os dois
num ritual de possessdo na Macumba na casa da Tia Ciata,
no Rio de Janeiro. O sincretismo ¢ de tal ordem que ndo se
distingue um e outro, pois terminam por se confundir no jogo,
na dancga, na festa, na sujeira e na pureza, no sagrado e no
profano. Poderiamos assim formar, ad nauseam, esses casais
bifocais em uma enumeragdo ndo gratuita mas fundamentada,
pois foi a partir de suas pesquisas folcloricas que Mario de
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Andrade pode sintetizar, em Macunaima, ndo somente um
etos brasileiro, mas também a propria ambigiiidade nacional.

O malandro é bastante glorificado durante o periodo
que os especialistas chamam de “época de ouro” da musica
popular brasileira do Rio de Janeiro e Sdo Paulo, até a insta-
lacdo do Estado Novo (1937-1945). A partir dai essa persona-
gem passa a sofrer uma série de restri¢des e a musica, como
Jjénos referimos, ¢ submetida a rigorosa censura por parte da
Ditadura através de seu 6rgao especializado, Departamento
de Imprensa e Propaganda, de triste memoria.

A musica popular revelava fascinio pelo malandro
no momento em que o conflito entre o capital e o trabalho
ainda deixava espagos na sociedade brasileira que eram
ocupados pela malandragem. Enquanto a populacdo era
obrigada a sobreviver ingressando no mercado de trabalho,
mais ou menos regular, submetendo-se assim ao codigo
ideolégico positivista da bandeira nacional, Ordem e
Progresso, o malandro “parece ter um destino social mais
brando, dando, aqui e ali, um jeitinho no aperto, através
da sua irresistivel picardia e da sua visagem sedutora”
(Vasconcelos, 1977, p. 107). A malandragem ¢, portanto, a
rejeicdo ao trabalho. Cabe relembrar aqui o quanto o traba-
lho manual, no Brasil, tem sido historicamente considerado
uma atividade ndo dignificadora associada, na memoria
coletiva, a escravatura. Numa sociedade que marginaliza
o trabalhador néo lhe assegurando condi¢des de vida além

80



da sobrevivéncia, a malandragem se configura entdo como
alternativa, o jeitinho brasileiro tdo louvado. Dessa maneira,
o descomprometimento com a vida do trabalho encontra-se
implicito na ética da malandragem e, por outro lado, o écio,
a vida folgada, os expedientes fazem parte dos codigos des-
sa ética. O malandro, portanto, encontra-se em um mundo
intersticial, no meio termo e, provavelmente, serve aos dois
lados. E € nesse mundo intersticial que emerge aquilo que
poderiamos designar como verdadeiramente brasileiro.

No samba “Lengo no Pescoco”, de Wilson Batista,
de 1933, temos ndo somente a descricdo de como se veste
o malandro, mas também uma ideologia da malandragem,
se assim podemos dizer, em oposi¢do ao trabalho, pois o
trabalhador vive na miséria:

“Meu chapéu de lado

Tamanco arrastando

Lengo no pescogo

Navalha no bolso

Eu passo gingando

Provoco desafio

Eu tenho orgulho de ser vadio

Sei que eles falam do meu parecer

Eu vejo quem trabalha anda de miseré
Eu sou vazio porque tive inclina¢do
Eu lembro, era crianga fazia samba cangdo”.
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A recusa a condic¢do de vida do trabalhador, no samba
da malandragem, ¢ uma constante, pois o trabalho néo enri-
quece e a vida de malandro € melhor do que a do trabalhador,
como nos diz Ismael Silva em “O que serd de mim” (1931):

“Se eu precisar algum dia
De ir pro batente

Nao sei o que serd

Pois vivo na malandragem
O trabalho nao é bom
Ninguém pode duvidar

Oi, trabalhar s6 obrigado
Por gosto ninguém vai la”.

A constante dessas composi¢des, nesse periodo, como
chama ateng¢@o Vasconcelos (op. cit.), € que a vadiagem € a
alternativa possivel num marginal econémico e, em conse-
qiiéncia do salario, vai empobrecendo no seu dia-a-dia. E o que
cantam Orestes Barbosa e Antonio Nassara (1933):

“Vocé quer comprar seu sossego
Me vendo morrer num emprego
Para depois entdo gozar

Vocé diz que eu sou moleque
Porque nao vou trabalhar

Eu ndo sou livro de cheque
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Pra vocé ir descontar

Meu avé morreu na luta

E meu pai pobre coitado
Fatigou-se na labuta

Por isso eu nasci cansado”.

Teriamos, nessa composi¢do, a inutilidade do tra-
balho, pois os antepassados, o pai e 0 avd, morreram traba-
lhando. E interessante perceber que a mulher aparece por
um lado, simbolizando o mundo da ordem e da estabilidade,
como predadora. Diriamos até que a mulher representaria a
superestrutura da sociedade. A ordem e a estabilidade pre-
dadora que foram montadas no pais, até hoje permanecem,
como se ontem fosse hoje e o hoje fosse ontem.

A malandragem se traz do berco. Além de ndo haver
finalidade moral ou pratica no trabalho, nessas musicas,
encontramos a apologia do 6cio, o principio do prazer. O
nosso gesto ultimo seria avesso ao trabalho, pois o malandro
se colocaria do lado do principio do prazer em oposi¢do ao
trabalho. Esse talvez seja o grande dilema brasileiro: trabalhar
para qué? Para uma ordem social que encontra justificacao
no passado, em ordem e progresso a servi¢o da manutengao
da hegemonia politica da elite dominante e seus clientes, as
chamadas classes médias? O malandro responderia assim
com a brincadeira a realidade, da espoliagdo institucional, ¢ a
imoralidade dos dominadores. Responderia ao autoritarismo
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amoral com a irresponsabilidade, a pressdo da dominagéo
politica, social e economica, através da falta de engajamento
e da frivolidade; mergulha a vis@o proprietaria nas aguas do
samba, do carnaval e da malandragem.

Isso ¢é tdo verdadeiro que quando pensam em ascender
socialmente, no modelo da moral vigente das classes proprie-
tarias, € através do Jogo do Bicho, ou seja, pela contravengao:

“Acertei na milhar

Ganhei quinhentos contos

Nao vou mais trabalhar

Vocé vai ser madame

Vou morar num grande hotel

Eu vou comprar um nome ndo sei onde

De marqués, Dom Jorge da Veiga, de visconde
Um professor de francés, mon amour

Eu vou trocar seu nome

Pra madame Pompadour”

A malandragem, no entanto, ndo tem mais espago
na sociedade que se reorganiza ap6s 1930. Como fica claro
nesse samba de Noel Rosa “Rapaz Folgado™ (1933):

“Deixa de arrastar o seu tamanco

Pois tamanco nunca foi sandalia
Tira do pescogo o lengo branco
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Joga fora esta navalha

Que te atrapalha

Com o chapéu de lado desta rata
Na policia quero que te escapes
Fazendo um samba - cancdo

Ja te dei papel e lapis

Arranja um amor e um violdo”.

Nessa proposta, Noel estava longe de ser puro mo-
ralista, como poeta, sentiu 0s novos tempos que se avizi-
nhavam, pois ja em 1928, haviam comegado as despedidas
das efémeras glorias do malandro:

“A malandragem

Eu vou deixar

Eu ndo quero outra vez a orgia
Mulher do meu bem-querer
Esta vida ndo tem mais valia”

A polarizagdo tematica entre a ordem (a mu-
lher) e a desordem (a malandragem) estava chegando
ao ocaso, pois o malandro passa a ser visto como
personagem negativo. A nova ordem é a do trabalho;
como no samba de Ataulfo Alves. “O bonde de Sao
Janudrio” (1941):
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“Quem trabalha é que tem razdo
Eu digo e ndo tenho medo de errar
Antigamente eu ndo tinha juizo
Mas resolvi garantir meu futuro
Vejam vocés

Sou feliz vivo muito bem

A boemia nao da comida a ninguém
E digo bem”.

No Rio de Janeiro, sdo dados os ultimos golpes
contra 0 malandro no samba. No Ceara, o samba - rancho
“Aguas Passadas”, de Lauro Maia, feito para o carnaval
de 1942, langado na PRE-9 por Milton Moreira, reforga
a imagem negativa cantando as agruras de ser malandro:

Ndo arranjei um “batente”.

Ainda estou na vadiagem.

Tenho pedido a muita gente

Pra ver se deixo a malandragem.
Tenho fome...

Ndo sei como ndo me acabo.

Se “ajo” pdao me ddo xadrez,

S6 porque atrds do pobre anda o diabo.

A vida é um jogo de azar
Quanto mais a gente perde
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Mais procura desforrar
E quando chega a sorte
O malandro esta cansado
E vé que a morte

Ndo é “golpe errado”.

Nao sei o que devo fazer.
Para poder esquecer.
Pelas ruas vou nadar

E quando estou cansado
Eu invoco uma cachaca
E vou curti-la

Nos bancos da praca...

A tentativa de deixar a malandragem ndo encontra
resposta na busca do trabalho e uma agao esperta para saciar
a fome pode levar a cadeia; a falta de sorte marca a vida do
malandro conduzindo-o ao élcool e a vagabundagem.

Com o tempo, o malandro corrompeu-se. Agora
designa o individuo esperto, que ndo se deixa iludir, e, tam-
bém ndo se lamenta, ndo € mais 0 homem da desordem, que
agride, que mata. O tipo classico, de calcas largas inteiricas,
de salto carrapeta, chapéu de lado, desapareceu, civilizou-se.
O malandro agora “¢ profissional, regular, oficial, candidato
federal, com retrato na coluna social, com contrato, gravata e
capital, aposentou a navalha, tem mulher e filho e trabalha”,

como canta Chico Buarque.
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O EXU - OUTRA REAPROPRIACAO

E Exu, nossa personagem? Ele também vai trabalhar
na magia negra, na Quimbanda. Na religifo é o Espiritismo
de Umbanda. Convém relembrar aqui para o que chamamos
atencdo, o Exu perde seu principio de totalidade da existéncia,
sua primazia nos rituais e oferendas do Candomblé e seu di-
namismo coésmico e humano para se transformar em operario
magia. Para tanto, ira ser batizado nas leis da Umbanda, ira
evoluir como os outros espiritos do Kardecismo ou do cos-
mo umbandista. E assumird simbolicamente o estereétipo
do malandro no personagem Z¢ Pilintra, na forma de vestir,
linguagem irreverente e obscena.

Embora o Espiritismo de Umbanda tenha desejado
apagar a memoria coletiva afro-brasileira pela racionalizagdo
do kardecismo, ndo pode prescindir desse personagem prome-
téico, e &, por esta razdo, que tenta acorrenta-lo e reduzir ao
modelo cultural tradicional do trabalho, a escraviddo.

O Espiritismo de Umbanda, tal como ¢ praticado
principalmente no meio dessas populacdes de desclassificados
a que fizemos referéncia, fazendo apelo ao Exu, nosso Prome-
teu - Macunaima, em seus trabalhos, ndo faz outra coisa sendo
reinterpretar essa memoria afro-brasileira e, a0 mesmo tempo,
criar uma linguagem contemporanea de base comum, que res-
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Foto Ismael Pordeus Jr.

Dona Neide imcorprado com Zé Pilintra entra
ano barracdo para a festa
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peita as diferengas essenciais entre os grupos, suas identidades e
valores particulares. Nessa linguagem, o dominio do sobrenatural
aparece como fundamental, através de Exu, para compreensdo
do sistema ambiguo das representacdes sociais da sociedade
brasileira, ou do sistema cultural propriamente dito.
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Foto Ismael Pordeus Jr.

Umbandista vestida de lemanja, na festa da Praia do Futuro
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FESTA DE IEMANJA EM DOIS TEMPOS

Fortaleza, 15 de agosto de 1979 As festas comemora-
tivas sdo de grande importancia para os umbandistas, quando
a possessdo assume importancia maxima. Para o nosso olhar
exterior, redundancia, ja que, nas religides de possessio, de
um modo geral, o que chama a aten¢do € exatamente este
carater festivo. A religido, em si, no cotidiano das giras, é
uma festa, em homenagem as deidades e aos espiritos pro-
tetores dos terreiros.

Em Fortaleza, sdo comemoradas trés festas princi-
pais na Umbanda: Preto-Velho, Caboclo e lemanja. Enquan-
to que as duas primeiras sao realizadas no proprio terreiro,
a de Iemanja assume o carater de festa publica, como uma
representagdo positiva do trabalho umbandista.

Comemorada no dia quinze de agosto, a festa de
Iemanja realiza-se na praia e tem como organizador, ba-
sicamente, a Unido Espirita de Umbanda. Nessa data, ¢
festejada a padroeira da cidade, N. S. da Assungdo, ndo
sendo, no entanto, feriado municipal.

As caravanas de caminhdes, alugados pelos um-
bandistas, atravessam a cidade com os fiéis, na carroceria,
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cantando as corimbas; Onibus e carros particulares se diri-
gem ao lado leste da cidade, em busca da Praia do Futuro.

Mée Julia, fundadora da Federagio, que teve o pri-
meiro terreiro registrado na policia, diz ter sido ela quem deu
inicio a festa: “Foi nesse tempo, depois que saiu o registro
no Diario Oficial, parou a persegui¢do, ndo havia mais
fantasma no jornal, ai pronto, eu no sosseguei mais. Fazia
festa de So Jorge (Caboclos) e fazia a festa de Ilemanja.
A Praia do Futuro ndo era a Praia do Futuro (no sentido de
urbanizada) era toda esburacada. Eu cansei de ir com essas
meninas me atolando naquele areal. Mas hoje a Praia do
Futuro € outra, tanto que dizem que vao botar uma estatua
muito grande de Iemanja, no dia 15 de agosto. Eu ja tenho
dito aqui que ndo ia mais fazer esta festa, como eu fago
todos os anos, de alugar dnibus, vai o pessoal dos centros,
tudo isso, os filiados, vai tudo pra praia. Ndo vou mais por
causa da anarquia de muitas pessoas que vao tomar banho
e ndo respeita” (Depoimento de Mae Julia, 1979).

Quando o sol, comeca a declinar, os terreiros vao
chegando e ja encontram, instalado na areia, o palanque
com a bandeira do Brasil e da Unifo Espirita tremulando
ao vento. Uma estatua de Iemanja, em tamanho natural,
vestida de azul, com o corpo delineado, sensualmente,
sobre o altar de uns dois metros de altura, torna-se o epi-
centro, de onde cada terreiro vai demarcar, na areia, seu
espago de gira.
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Alguns terreiros trazem, em andores, uma estatua da
deusa, posta na areia como se fosse o gonga. Outros fincam
no ch@o um estandarte com letras de papel recortado, colado
no tecido formando o nome do terreiro, demarcando o grupo
que se fecha em um circulo. Por causa do vento, sdo abertos
buracos na areia, onde se acendem as velas.

Vestidos com roupas de festa, as saias de rendas
descem até os tornozelos, predominando, como nos colares
e guias, o branco e o azul. Pais ¢ Maes-de-Santo portam,
em suas cabecas, coroas de papel enfeitadas com purpu-
rinas coloridas. Criancas vestidas de anjos, com asas de
papel crepom, parecem que ali pousaram vindas de outras
procissdes ou das festas do més de maio, celebradas com
pompa pela Igreja Catdlica no sertdo. Outras se vestem de
indios, com seus cocares de penas, que serviriam também
a algum cortejo de carnaval. Em um outro terreiro, pode-
mos encontrar uma moga de cabelos longos, fantasiada de
Iemanj4, estatica, como deusa no altar que se vé ao longe.

Os atabaques tocam acompanhando as corimbas que
sadam n2o somente lemanja, mas todas as entidades nas
linhas das dguas. Pais e Maes-de-Santo, possuidos por seus
caboclos e Pretos-Velhos, ddo passes e rapidas consultas:
passam locdo, ddo baforadas de cachimbo ou charuto e fa-
zem o fiel rodar algumas vezes sobre si mesmos. Chegamos
a ver varios desses consulentes, em estado de transe, rolando
pela praia. Ao mesmo tempo, alguém do terreiro distribui
um cartao impresso com o endereco da sede.

94



A multiddo curiosa passeia entre os terreiros, me-
ninas oferecem buqués de flores de papel aos transeuntes.
Vendedores de cigarros também comercializam velas.

Ao cair da tarde, os terreiros se deslocam em diregao
aagua. As mulheres molhando a barra das saias, os homens,
com as calgas levantadas até o meio da perna, depositam
flores e perfumes; molhando a mao na agua, levam-na a
cabeca e saudam: “Salve a Rainha do Mar, salve as forgas de
umbanda, salve Ogum Beira-Mar, salve Janaina encantada
nas aguas do mar sagrado.”

Olhando a festa de lemanj4, parece um fendémeno
excepcional. Por um lado, é uma institui¢@o social legitima
no interior de um espaco e de um tempo, €, por outro, expe-
riéncia social de negag@o institucional em que séo liberadas
fantasias individuais em busca daquilo que transcende o
cotidiano, 0 numinoso, uma experiéncia interiorizada. E
importante reconhecer-se, entdo, a festa como fendmeno
unico alimentado por uma intengdo religiosa do homem
que extrai de si mesmo as forgas para vencer os embargos
da vida cotidiana, do trabalho mal pago, numa cidade onde
as diferencas sociais sdo abissais.

Na festa de [emanjd, encontramos um compromisso
coletivo nascido da busca do incondicional, entre um mundo
sagrado e um mundo profano. Ela aparece também como pro-
cesso de socializagdo, uma domesticag@o de energias fisicas
individuais a frente de representacdes religiosas.
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Essa festa se afirma, a primeira vista, como popular
e exuberante. Popular, claro, no primeiro sentido da pala-
vra, isto é, comum a toda uma populagdo ou, no minimo,
retine massa da populag@o em que se encontram desfeitas
as barreiras de classe. No entanto, € preciso cuidado com
esta visao bakhtiniana da festa, de inversdo da realidade.

Como chama a aten¢@o Roger Caillois, a festa, nas
sociedades arcaicas, possui um aspecto bem particular: a
festa termina de forma frenética e orgiastica em um trans-
bordamento noturno de barulhos e de movimentos que os
instrumentos, desgastados pelo uso, ao tocarem, transfor-
mam em ritmos e dangas. A festa, para ele, libera os instintos
dos individuos, reprimidos pelas necessidades da existéncia
organizada do cotidiano.

Conclui-se, entdo, segundo Isambert, que toda festa
um pouco barulhenta refere-se, mais ou menos, de maneira
obscura, a um mito, o qual ela teria a vocacio de reviver,
como a de Iemanja.

Fortaleza, 15 de agosto de 2002 Ao longo de vinte
€ poucos anos, tenho acompanhado esta festa. Quando
estou ministrando alguma disciplina de religido ou que
tenha correlacdo com a religiosidade, levo meus alunos. E
saimos, em grupo, de terreiro em terreiro, observando o que
ir4 subsidiar as discussdes posteriores.
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Foto Ismael Pordeus Jr.

Festa de Iemanja, tendo ao fundo um altar com uma jovem
umbandista, ladeado por lemanja e estdatua de uma cigana.
No primeiro plano, umbandistas em transe dancando
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No comeco da década de 90, percebia-se que come-
cava a decrescer o niimero de terreiros, embora surgissem
novos grupos que se distinguiam pelo vestuario vistoso de
suntuosos brocados de cores vivas, brilhantes, acentuados
pelas saias rodadas ¢ armadas, com anaguas, além dos
mantos enfeitados de desenhos, bordados de paetés, lan-
tejoulas e plumas de aves. Lembravam os personagens de
desfile de carnaval do Rio de Janeiro. E, como personagens,
ficavam semelhantes a estatuas em um palanque elevado
do solo, principalmente nos terreiros que se reclamavam
de Candomblé.

Como a festa ¢ em agosto, geralmente coincide com
o periodo eleitoral, seja municipal, ou como agora, para as
eleicdes de presidente, governador, senadores e deputados.
Deve-se, entdo, acrescentar as bandeiras dos partidos po-
liticos tremulando ao vento, nas méos de rapazes e mogas
que, ao mesmo tempo, distribuem santinhos, indo de um
terreiro a outro, entre curiosos que também vagueiam.
Tém-se todos os partidos politicos representados, sejam
os partidos que postulam a permanéncia no poder, sejam
os partidos de oposi¢do. E mesmo politicos que, ao serem
perguntados sobre se aderiram a Umbanda, respondem que
“estdo sempre do lado do povo”. Vé-se o mesmo fenomeno
politico nas festas das romarias, tanto em Canindé como em
Juazeiro do Norte.
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Se as explosdes coletivas podem ser interpretadas
psicologicamente, como diz Frangois Isambert (1982). como
na liberagio periddica dos instintos que sdo comprimidos
pelas regras sociais, existe qualquer coisa de mais exuberan-
cia na festa de [emanja. Ela é a transgressao das regras gue
o sagrado impde a vida cotidiana, mas transgressao ritual.
0 que &, apds o respeito, segunda maneira de se reconhecer
o sagrado como tal. Nessa transgressdo, o mito € juntado
ao rito, pois o caos € o tom original que da a festa toda sua
poténcia de renovacdo. Assim, mais profundamente, ela €
um recurso ao sagrado, como fonte de toda a vida, € dizer
um tempo sagrado. Para os umbandistas de Fortaleza € o
dia da Grande Mae.

N3ao se pode negar que se trata da liberagcdo de uma
energia social consideravel, invertendo toda interdicdo pro-
fana ou religiosa, melhor ainda, prescrevendo a transgres-
s30. A essa componente, acrescente-se o fato da articulacao
do mito e do rito. A ressurrei¢do do tempo das origens, que
também € o tempo essencial de carater dominante, o tempo
regenerador. A festa ndo se contenta em lembrar, mas em
reviver o tempo primordial, regeneradora porque recriagao.
O cadtico se refere, entfo, ao caos original, em que a re-
producdo anima e vivifica uma sociedade em que a vida
cotidiana tende a diminuir com suas restri¢gdes. A festa
¢é exaltag@o coletiva, inversdo dos valores, referéncia 20
tempo mitico, recriagdo do caos primitivo e a regeneracao
resultante.
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Nota-se, ainda, que os terreiros, em sua maioria, que
vém da periferia, em Onibus alugados, marcam seu espaco
sagrado na areia, montam o altar, as vezes com imagens
vivas, como uma menina deitada, sobre o pano, na areia,
como que delimitando um altar, fantasiada de sereia, no
meio de flores, frutas e garrafas de sidra. Fazem buracos para
poderem acender seus pontos. Dé para se perceber, pelas
roupas, qual foi o investimento para a festa: tecido azul-
-brilhante, de baixo preg¢o, modelos simples, sem grandes
sofisticagdes. Em outros terreiros, encontramos uma moga
de cabelos longos, vestida de azul, trazendo uma coroa em
cartolina, coberta de purpurina, parada na mesma pose das
estatuas de Iemanja.

Ha terreiros que tentam, ainda, mostrar o aparato
de outrora, com um palanque no alto, cercando o espaco
sagrado com madeira. No entanto, ndo encontramos 0s
enfeites habituais como bandeirinhas, mas propagandas
politicas. Nem tampouco as roupas vistosas. Nao ha mais o
palanque da Unido Cearense de Umbanda nem de qualquer
outra federag3o.

O Estado esta representado por duas viaturas,
que se deslocam de um lado para outro. Os policiais ndo
conseguem, no entanto, impedir a confrontacdo de galeras
que se agridem mutuamente, com pedagos de pau, galera
do Mucuripe e da 31 de Margo, informa um ambulante
vendedor de chapéus.
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Um terreiro demarcou seu espaco, na areia, com
corda. As pessoas, tanto homens como mulheres, se vestem
simplesmente, predominando o azul e o branco. Duas criangas
estdo fantasiadas de anjo. Vieram de longe, alugaram um
onibus. Com a ajuda do Padim Cicero ja é o segundo ano
em que vém de Juazeiro do Norte, o terreiro fica na estrada
que dé acesso a Barbalha. E um terreiro da Federagio que
congrega os umbandistas da regido do Cariri.

A festa encontra seus elementos, suas préaticas,
seus simbolos, fora do dominio do sagrado, e serve como
constituinte de outras manifestacdes, assim como de al-
guns aspectos ludicos do dominio do profano. A festa traz,
em sua esséncia, a ambigiiidade de sua fonte primeira, a
religido.
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Mae Julia na festa de lemanja, na Praia do Futuro
(provavelmente 1977)
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ANEXOS

DUAS ENTREVISTAS COM MAE JULIA

Estas entrevistas, realizadas por mim, em 1978 e
1979, e editadas para esta publicacdo, constituem uma pos-
sibilidade rara de ouvir uma das referéncias da umbanda
cearense de todos os tempos.

1P - Os pais da Sra eram catdlicos?

MJ - Todos Catolicos. Fiz a primeira comunhdo fiz
tudo, eu era da igreja, crismada. Tudo, era da igreja mais que
quando tudo comegou, a mediunidade comecou a chegar,
eu nfo podia ta na igreja no. Eu ia pra missa, ja casada
mesmo, eu ia pra missa o coragdo batia, as maos ficavam
fria, ficava toda... parecia que eu via era ndo sei o que, me
arrepiava, ai comegou, comecou, a mediunidade chegando,
eu sem querer e me entregando, ai foi, o jeito que teve foi
me entregar. Eu nesse tempo eu tava muito perturbada, e eu
ia pra farmacia comprar remédio pra tomar, eu muito moga,
e entfo encontrei um viajante, ai ele olhou assim pra mim
e disse “Mal empregada, vocé t4 com toda a corrente, com
tudo e sofrendo desse jeito, vocé cuide sendo voce vai dor-
mir boa e acorda doida. Cuide de vocé!” Ai foi preciso eu.o
procurar mesmo, até que me encontrei. E isso foi antes de 40.
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1P - E ja tinha umbanda aqui no Ceara?

M.J. - Néo. Nos trabalhava nos escondido. As vezes
fechava a porta, né, mas nunca trabalhei em mata, trabalhei
negdcio essas coisas nfo, nunca fui, ndo me pergunte onde
fica uma mata pra trabalho, isso, aquilo, ndo me pergunte
ndo porque ndo sei. Eu trabalho toda vida na minha casa,
toda vida foi assim e de formas que eu comecei por mim
mesmo, fui trabalhando. Foi em 50 ja.

IP - E antes, a Sra trabalhava, mas o que era, Mesa
Branca?

M.J. - Antes eu ja recebia tudo. E toda vida tive
um ideal, meu ideal era o seguinte: era trabalhar, fazer o
bem, e vibragdes espiritas que ainda hoje fago duas mesas:
amanha por exemplo tem duas mesas aqui. Os médiuns se
desenvolvendo pra aprender a ndo fazer o mal ao proximo,
que a umbanda ndo admite. Eu comecei a trabalhar assim,
sempre em mesa branca, sempre meu ideal: fazer o bem
entdo eu tenho os meus médiuns que se assentam todos
na mesa a se desenvolver para nio fazer o mal a ninguém.
Porque vocé sabe, aqui no nosso Ceara ta uma coisa mais
horrivel do mundo, esses canalhas sem-vergonha que dizem
que s2o uns quimbandeiros, pra fazer o mal, que eu combato
muito com isso. Cachaga, bebida de espécie nenhuma eu nio
admito em terreiro, e eles vao pra mata, pegam vela preta,
vela vermelha, vela de todas as cores pra fazer o mal; pede
tudo quanto é de ruim. A quimbanda ¢ pra fazer o mal. E
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que a umbanda uma linha muito religiosa, fina, catolicis-
mo - faz parte também, e toda essa coisa... E ao passo que
a outra banda deixa os trabalhos pros Exu. Sabe o que € o
Exu? Esses das encruza, que vivem... o paradeiro dele é
nas encruza, rua, ¢ o povo da rua, quando dizer assim povo
da rua é os Exu. Por conseguinte sdo essas coisa e eu ndo
admito, vocé v€, nesse meu terreiro vocé ndo vé uma estatua
de indio nem de Exu nem de nada, porque eu nfo admito.
Tem, é verdade que tem eles mas é preciso se educar, eles
também, porque eles foram da terra..., foram umas pessoas
que trabalhavam também e era muito mal, é tanto que fi-
caram até nessa corrente de Exu portanto, por conseguinte
nds devemos fazer ponto, nés devemos orar e pedir forca
pra eles também e que uma vez que a umbanda... Porque a
umbanda ndo era mais... Essa corrente de Sao Jorge, essa
corrente de Sao Sebastido, essa corrente toda ndo era mais,
ta, ndo era mais pra vir a terra, ndo era mais pra se cantar
porque eles ja tdo muito astral, oriental, do Oriente, ndo
era mais, mas como em toda parte cantam e fazem aquela
coisa toda entdo o jeito que tem € agente cantar também...
E a tal coisa...

Vocé sabe que a umbanda aqui no Ceara néo existia,
era a coisa mais horrivel do mundo, e trabalhava tudo as
escondida, era tudo assim... Bom, e quando fui ao Rio, passei
um ano la no centro, com minha mie de Santo, e quando
cheguei meu ideal era esse: “quando eu chegar no Ceara...”
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Al, quando eu cheguei com uns 3, 4 dias que eu cheguei, fui
orar, que eu era muito, entfo eu arrecebi a ordem do meu
chefe, de Ogum, eu rezando, pedindo a ele disse: “Olhe,
mande registrar isso aqui como o Centro Espirita de Umban-
da S&o Jorge, olhe bem”, e ele disse 3 vezes e eu ouvindo,
 ai, alids esse filho meu ja foi passado, quando o Arquimunha
entra, eu digo, “Arquimunha venha cé, vocé vai na policia
e vai registrar isso aqui, olhe: Centro Espirita de Umbanda
Séo Jorge, olhe essas palavras, ndo esqueca. Minha mée eu
vou preso. “Vocé ndo vai preso ndo. Va, com Ogum.” Af
trouxe um registro desse tamanhinho, eu botei na parede,
todo mundo vinha ai a policia comegou a dar o registro, viu.
Ai quando chegou eu botei na parede, o pessoal vinha ver
alguém, algumas pessoas que trabalhavam iam pra policia
e a policia comegou a dar o registro, sabe? Bem, quando
entra o Paulo Sarasate no poder, no governo (1955). Ai foi
na época também de um grande chefe que tinha ai Olivio,
que era o dono do Centro Espirito de Francisco de Assis.
Naquela época houve um desastre com ele e uma moga entdo
a policia atras dele e tal e eu fui tratar de Olivio. Passei 4
meses tratando de Olivio, ele louco doidinho. E, ento, o
chefe que entfo foi o primeiro a fundar se¢fo espirita aqui
no Ceard empricou comigo, que ia acabar com todos os
centros de Catimbo que existisse aqui dentro do Ceard. E
0 meu era o primeiro que ele ia acabar. Ai o Olivio chega:
Olha irm2 Jualia, vocé ja ouviu dizer o que vai acontecer?
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Eu disse: ja. Mas € inttil, que eu trabalho tanto na parte do
espiritismo como também na parte de desmancha de trabalho
e ele ndo pode. Enquanto existir Deus e Maria Santissima e
Sdo Jorge e Sdo Sebastido e Sdo Alejdo ele ndo pode acabar.
Bem, entfo ai comecou: ele foi a policia, a chefe de policia a
pedir pra turama de forma que ai eu disse: Olha Arquimilio,
voce pode arrumar todos os rapazes, maquinas pra se fazer
os estatutos. Quando passou, fiz os estatutos e passou no
Diério Oficial ai pronto; eu sosseguei mais. Foi o tempo que
se quebrou fantasma de jornal, fazia a festa de Sdo Jorge,
fazia a festa de Iemanj4, tudo isso pra fazer facil.

1P - O primeiro registro do Ceard foi o da senhora?

MJ. - Foi. Ai a policia comegou a dar viu, registro-
zinho por aqui por ali, por acola... bem, quando chegou,
acho que vocé ndo se lembra, quando o Paulo Sarasate
chegou no poder, o Governador? 1954 (na verdade, 1955).
Vocé ainda era muito pequeno. Bem, quando ele chegar, ai
nessa época tinha um Senhor. Vocé conhecem, naturalmente
ouviram falar muito do Olivio que era do Centro Espirita
Sao Francisco de Assis, que ainda hoje existe; Olivio es-
barrou na minha casa, eu fui tratar do Olivio, né. Nessa
ocasido justamente entra o Paulo Sarasate no poder, o chefe
dele, que trabalhava com o Olivio que era s6cio do bar Sao
Francisco de Assis, ai denunciou dizendo que ia acabar e
o meu com especialidade porque o Olivio tava aqui, ta?
Af eu digo, bem, se ele puder... Af o Olivio ia chegando,
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j2 == mais de 3 meses que o Olivio tava aqui em casa se
tratamdo. porque eu ndo fui chamé-la, né? Ai ele disse “O
Imm= Jalia. voce sabe o que vai acontecer?” Eu digo: “Sei,
Ol =u vou dizer uma coisa a vocé: s6 se Deus néo for
Dews mem Maria Santissima for Maria Santissima nem Sao
Jorse & S3o Sebastido nfo existirem mas se existirem, o
men santo ele ndo fecha e nem de nenhum; ai pronto, ai eu
chamei esse meu filho, chamei mais dois rapazes, aqui era
muito cheio de gente, voc€s arrumem uma maquina, vamos
fazer 0s estatutos; ai fomos fazer os estatutos. Quando se
£52 os estatutos, que passar no Diario Oficial. A Umbanda
@eclarada dentro do Ceard viu, ai, esse camarada ai, marquei
aomde estava marcado. A umbanda declarada dentro do
Ceara. mandei pra ele, mandei para o Borges, entregar ao
Baorses se ele podia e ai ficou Federacdo Espirita Cearense
de Umbanda. Mas eu j4 tinha trabalhado muito, ja tenho
lutado muito, eu ja no posso mais, ja tenho lutado e ndo
podiz lutar, né, mas lutei, politica, pra ver se levantava o
predio mas ndo pude. Bom!

IP - Por que a senhora ndo construiu o Prédio da
Federacdo?

MJ - Vocé sabe, saude, melhora de vida, tudo isso.
Porque muitas vezes os camaradas s3o rico mas ha perse-
guicdo, perseguicdo de espirito, perseguicdo de seu fulano
lhe persegue, e aqui ali, de invocacdo, de tudo. Vocé ndo
queira saber o que ¢ uma invocaco espirita, ruim, dos
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espiritos que ja morreram tuberculosa, morreram disso,
morreram daquilo outro, em cima de uma pessoa. Se vocé,
seu pai € religioso, sua mae muito religiosa, no acreditam
em coisa nenhuma, pode uma pessoa do momento para o
outro ser passado, morrer. Aqui tem entrado muita gente
louca, como entrou agora um de bordo, louco, louco, lou-
co, trés dias trancado, que a mulher dele bateu aqui a uma
hora da madrugada, eu disse: “eu ndo posso fazer nada, ndo
tem médium” porque meus trabalho tudo é com vibragio
e desmancha de trabalho, tudo isso, desenvolvo, mas isso
ai... todo trabalho meu € com isso.

1P - E louco, quando vem?

MJ. - Tem que dar comunicag¢ao, né. Se é uma cor-
rente jogada d4 comunicagao e a pessoa tem que ficar bom,
né, como esse que gragas a Deus que ta bom.

IP - Esse que a senhora. falou ficou boa?

MJ - Gragas a deus, veio no outro dia, fiz vibracao,
quando foi 6° feira, ele teve aqui, fiz novamente, fui verificar
nao tinha mais coisa nenhuma, ele ficou bom. “Mie Jilia,
gracas a Deus que eu n2o acreditava e hoje t6 acreditando
que existe” ele e o filho. Sdo toda essa coisa, né, mas isso
tudo é preciso que se ore e peca ordem e tudo pra ser um
médium limpo, né, porque se for um médium que viva
bebendo, que viva fulguteando, que viva, que viva fazendo
e acontecendo, o que que se pode esperar de um médium
desse? O que? Nao se espera coisa nenhuma. Porque por
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exemplo vocé tando numa necessidade, vocé€ vem na minha
casa, me encontra por exemplo embriagada, que valor vocé
pode me dar? E a tal coisa. Isso ¢ uma coisa muito fina!

1P - Quer dizer que um médium ndo pode beber?

MJ - Bebida de espécie alguma, nada, eu ndo admito.
_Chegou ontem aqui um rapaz a mandado nfo sei de quem,
eu olhei pra ele e disse “Vocé bebeu, ndo bebeu?” “Nio,
bebi ontem”. Ontem? E porque ainda ta fedendo a bebida
do jeito que vocé esta? Eu nio boto a mio na cabeca da
pessoa que bebe, seja ele maior do que a Virgem. Va para
casa, durma, fique bom e venha noutro dia.

1P - Mdie Julia, aqui no centro tem pessoas se desen-
volvendo? Tem sessdo de desenvolvimento para as pessoas?

MJ - Tem mas eu ndo t6 muito gostando mais porque
eu ja desenvolvi muita gente. Olhe, s6 médiuns de cabega
feita por mim eu tenho 600 médiuns de cabega feita por mim,
batizado pela Umbanda, aqui, no Rio, Brasilia, interior, por
aqui tudo tem. Umas j& morreram, outros tdo ai, ndo sei
muito bem. Agora mesmo tem uns esperando por mim no
Rio por mim, tdo doido que eu va, que eu va. Agora ontem
eu nao trabalhei porque eu trabalhei dia de Santo Antonio,
né, trabalhei muito, veio o velho, o velho de Santo Ant6nio
e tudo. Agora nem também na véspera de Jodo Batista de
ta nas suas coisas, dancar, tarara.

Nos vivemos; eu sou eu, mais trés mogas que tra-
balham comigo ndo temos marido, nés ndo temos homem,
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nds ndo temos nada, entdo € 0s nossos amigos, as criaturas
que nos auxiliam. Pra vocé vé€, ela estd morando numa
cada muito boa, é. Vocés ndo estdo vendo? Eu boto politica,
tudo pra que? E ndo pode fazer nada. Tem tempo que a
Federagéo fazia muita festa, tenho o terreno muito bom, pra
fazer um grande prédio mais que nds ndo podemos fazer
nada. Encheu d’agua com essa chuva, com esse chovoeiro,
choveu muito e de forma que eu mudei pra ca, é aqui todos
os sabados, a umbanda em mesa branca todas as segunda-
-feira. Pois €, vocé sabe que o dia de trabalho aqui € aos
sabados e 2? feira mesa branca. Eu vejo que um médium
ta perturbado com o espirito eu mando. ...eu tento afastar,
né, pode vir 2° feira pra mesa.

IP - Mae Julia a senhora disse que aqui ndo vinha
caboclo e ndo vinha indio, ndo vinha Exu.

MJ - Meu filho € o seguinte: estauta né, eu digo, eu
ndo gosto dentro do meu terreiro, nem estautua também de
Exu, porque tudo isso vocé sabe que nessas casa toda tem e
muitos que trabalham por ai, tem, no altar deles eles botam,
estautua de indio e de Exu, tudo isso eles botam, mas meus
caboclos vem, vem indio, vem orixas. Essa falange de Sao
Sebastido ¢ a falange da mata, ¢ a falange de caboclo, de
indio, agora Ogum, S3o Jorge ¢ muito Oriental como Sdo
Sebastido também ¢ Oriental, mas tem a falange dele, tudo
¢ separada, a falange de Ogum que ja pertence muito ao mar
e pertence mata também, Ogum pertence a mata, tem néo
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sei quantos Ogum cavaleiro de Sdo Jorge e Sdo Sebastido a
parte da mata. S&o Sebastiio morreu em Laranjeira, todo
mundo sabe disso, toda essa coisa, isso ai ja pertence a outra
banda, ja pertence a mata, é tanto que mata nfo pode tocar
fogo, ndo pode se fazer ponto de fogo em mata, porque €
proibido. Agora Xango, lans3, ta, Santa Barbara que € a dona
do relampago trabalha com S2o Gerundio. S3o Gerundio €
Xango, € o dono da pedreira, é tanto que médium que é feito,
ele ndo pode absolutamente atravessar rio sem um “salvar”,
salvo bom das aguas, ndo pode ir pra mata a ndo salvar o povo
da mata. Nao pode avistar pedreira. Tem que salvar Xango
e lansa que € os dois que trabalham, € o dono do relampago,
¢ o fulminado, e Xang6 é o dono do Trovao. Trabalham eles
dois, Xango e lansa.. Cada Orixa, quando se diz assim Orixa
pertence a um Santo viu, ndo € o caboclo indio e tal, ja ndo
se da o nome de Orix4, se da o nome € caboclo, € indio. Pajé
jé é outra coisa, pajé, Preto Velho que dia 13 que eu festejo
também, Vovo Conga ¢ linha de Congo, vem dia 13 de maio.

IP - Isso é o preto velho?

MJ. - Eles vem todos de branco, tem que se vestir
tudo de branco, eles vem, pode fumar e fazer caridade,
dar passe, dar tudo e se assentar nos seus banquinhos, €
muito interessante. Agora Cosme e Damifo, Sdo Cosme e
Sao Damido tem a falange de meninos, deles né, porque Sao
Cosme e Sdo Damido foram entre na terra, s30 uns menino
muito elevado, sio uns meninos medonho, pra fazer ponto pra
eles tem de fazer ponto de 2,3. Isso ai no dia deles eu tenho
que fazer essa mesa alta assim de presente pra dar as criancas.
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IP - As criancas aqui da redondeza?

MJ - Ahhh! E duma fila a outra, se da bombom, bolo,
tudo quanto € de bebida de crianga, tudo, tudo, tudo, tudo.

1P - Mae Julia, pode me dizer quais séo as principais
festas na Umbanda que a senhora comemora?

MJ - Preto Velho no dia 13 de agosto € preto velho;
no dia de Iemanja vocé sabe, € dia 15 de agosto eu feste-
jo Iemanja. Ja fiz muita festa importante, muita festa de
embalar muita gente. Eu ia com meus médiuns, arrumava
caminhdo no dia 31 de dezembro, botava meus médiuns e
ia cantar pra lemanja 14 na praia.

IP - Dia 31 de dezembro?

MJ - Era, e quando dia 15 de agosto ia com meus
médiuns, ia cantar, ai levava flores, perfumes, champagne
para ela, e tal fazia aquela mesinha e botava tudo aquilo, viu,
pra ela, pros meninos.  Agora quando eu comecei a fazer
as festas levando Iemanha, era tanta gente, tanta gente, ia
até freira pra ver como era, como ndo era, viu, eu levava a
turma toda, os meninos, esse povo curioso, né, e eu tudo
bem e de forma que ai foi chegando o tempo, o pessoal
vendo e tal e teve uma ocasido que eu acabei de falar pela
TV, o bispo entrou também falando... Ora, se parecia que
tava... Nossa Senhora da Gldria que € a padroeira daqui né,
prands € da N. S. Gloria e é a N. S. Assung¢ao, parece que
tava esquecida, nao falar de procissdo nem nada e eu fazia
a minha, né? E a gente , quando esse pessoal viram isso ai
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danou-se. A Praia do Futuro hoje ta outra mas quem fez a
Praia do Futuro foi lemanja.

IP - Quem comegou a fazer isso la foi a senhora?

MJ - Foi, levando chuva. Ja era pra ter estatua de
Iemanja na praia. Ja era pra ter.

1P - 13 de julho que é dia de Santo Antonio. Tam-
bém é festa?

MJ - E. Junho. Nani Buruqué, a Sra. Sant’Ana é a
enviada dela, Nani Buruqué, Sra. Sant’Ana que € a avo de
Iansd. Bem, isso ai eu tenho que festejar, tenho que canta
pra ela. Agora Cosme e Damido, no dia 27 de Setembro.
Outubro eu nunca gosto de festejar ndo, outubro € Xango,
no dia que eu quero arriar Xangd eu arreio. Agora 4 de
dezembro, lans3, Santa Barbara ela vem tem que abaixar
a enviada dela, ndo ¢ ela, € a enviada dela. Oito de dezem-
bro é Oxum, a enviada de N.S. da Conceigdo. Eu também
festejo. Tenho que fazer essa festa, tem que cantar pra ela.
No Natal fago s6 o ponto de Oxald. Agora S. Sebastido no
dia 20 de janeiro...

IP - E o dia do Santo da senhora ? A senhora. néo
é de Ogum?

MJ - Sou filha de Ogum, mas... Sou de Ogum, S.
Sebastido ndo.

IP - Ogum é S. Jorge?

MJ - Ogum é S.Jorge. E 0 Oxssi... toda linha de
Ogum vocé ouvir falar, toda linha de Oxdssi, pertence a
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Oxossi pertence a S. Sebastifo. Agora, vem Oxossi encruza-
do com Ogum, é tanto que tem Ogum com Ox6ssi. As vezes
tem muito filho aqui que quando eu trabalho, dou passe, dou
tudo, eu sei quem é o guia. Recebo as intui¢des, tenho as
intuicdes. Vem, vem, e tem o médium de transporte, tem o
médium de incorporacio, tem o doutrinador.

1P - Eu ndo entendo, entdo eu gostaria que a sra.
me ensinasse qual a diferenca do médium de transporte e
médium de incorporacdo?

MJ - O médium de transporte € uma coisa muito
fina, o médium de transporte, se o doutrinado nao tiver forca
moral ele pode ser passado, pode morrer, viu! Porque o mé-
dium de transporte quando ele se transporta por exemplo,
ha necessidade de fazer trabalho e tem um... Transportam
o cavaleiro que ta perseguindo aquele filho para o mal,
tem que fazer o trabalho, ele fica estirado ai. Enquanto o
espirito dele... ele tem que se afastar... ai ele precisa pedir
forga pro transporte, for¢a pro anjo da guarda, o guia, o pai
de todos pra aguarda-lo e o médium do doutrinador tem
que ta vigiando com toda a calma e com todo o siléncio e
orar e pedir o cavaleiro que va pr’aquele canto que ele... e
trazer o espirito que ta fazendo isso.

1P - Isso é o médium de transporte, alids a senhora
falou de outro, o de intuicdo.

MJ - Bem, o de intui¢do por exemplo: Vocé diz:
“menino, vai acontecer iSso assim, assim”e as vezes da o
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caso de acontecer, isso ai voc€ tem.... arrecebe as intuigao.
Vocé, por exemplo, vocé sente qualquer coisa pisada perto
de vocé, isso ai é um elemento, isso ai sdo elementos, viu,
tudo isso as vezes em sonho mesmo vocé as recebe, vocé...
a pessoa vem e pode dizer isso assim, assim. Hoje em dia
por exemplo, a pessoa tem que ter muito cuidado na vida,
porque a quantidade de elementos que vive no mundo t4
assim... como as abelhas, muitos pensam que a pessoa
desencarnam, morrem, desencarnam e vai logo para o céu.
E engano! Eles ficam aqui na terra, é preciso que se ore,
pega, rogue muito pra ele ver que nfo pertence mais a esse
planeta terrestre, ta? Porque que as vezes ha tanto desastre?
As vezes ha tanta da coisa, é por causa dos elementos que
andam por ai. Nesses hospitais, tantos loucos, as vezes a
pessoa pensa que € louco, € nada, sdo os elementos que
viem ao lado, tudo isso. Vocé vé que hoje tem médicos que
manda procurar sessdo espirita.

IP - Tem o qué?

MJ - Médicos, médicos espiritas ja tem muitos
por ai, mas eles ndo querem se declarar assim; e até da
Assisténcia tem mandado pra ca. Tem inveja, por exemplo
voceé tem que fazer uma carreira as vezes proprio amigo
tem inveja daquilo, tudo isso pode... O mundo ja assim! E
como eu digo, canso de pedir aqui, orar e pedir e pedir que
esse povo deve orar muito, pedir muito a Jesus! N&o é o
pensamento, rezar uma prece... porque a prece que o Nosso
Senhor deixou é a maior reza que o N. Sr. deixou no mundo
foi 0 “Pai Nosso”.
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IP - Mae Julia me diga uma coisa, a sra. tava falan-
do que a pessoa desencarna mas ndo vai logo pro astral.

MJ - Ah, nada meu filho, € engano! Assim ndo existia
espirito perturbando! Ei! Ah, ele tem que se educar, ele tem
que ver que ndo pertence mais a este planeta terrestre, tudo
isso ele tem que ver, e tudo isso tem que orar por ele, tem
que fazer ponto de luz as 2% s feiras, entregar aquele espirito,
aquela criatura que esclareca ao anjo de guarda dele, que
a mostre, o caminho que ele deve seguir que néo pertence
mais a isso aqui. Isso € que deve fazer.

IP - E depois que a pessoa ja se iluminou?

MJ - Bem, depois que a pessoa ja receba um pou-
quinho de luz ele ai ja compreende o caminho que ele tem
que seguir. Isso ai tem que assubir de... ndo se sobe numa
escada? Tem que assubir de degrau em degrau, daqui e
daqui e daqui, até. E, é o astral, &, até porque quando um
espirito que ja ta um pouquinho de luz, ele nfo vem mais a
terra, ele ja ta noutro caminho, € muito fino.

IP - E por isso que a senhora diz que Santo néo baixa?

MJ - Santo? Deus a livro e meu filho! Que que se-
ria? Acho que o mundo se acabava, vem as linhas. Vem o
que pode vir é os enviado deles mas deles mas eles mesmo
absolutamente! Por exemplo, a gente d4 o par, da tudo, vem
agora a gente pede a permissdo a Jesus, a Maria Santissima,
em conformidade o médium, né? A mediunidade dele. Agora
14 dos altos derrama seus raios benéficos. Um médium arre-
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cebeu um santo, mentira, nem va nisso, pelo amor de Deus,
ndo acredito absolutamente, ndo va acreditar porque ¢ uma
injustica, uma infdmia, porque ndo pode vir um espirito,
mas pode vir um enviado dele com um pouquinho de luz
pra ajudar. Ndo meu filho, ndo pode nem acreditar, pelo
amor de Deus, nunca. Nio, porque vocé pode ir em qualquer
centro por ai e qualquer uma dessa pode dizer que abaixa
né, é uma infdmia, ora. Um superior ndo pode baixar...

IP - Mae Julia fale mais da Praia do Futuro

MJ -A Praia do Futuro néo era a Praia do Futuro.
Era toda esburacada. Eu cansei de ir com essas meninas
me atolando naquela areia tudo aquilo. Mas hoje a praia
do futuro ¢ outra. E tanto que agora dizem que vo uma
Iemanja; uma estauta muito grande de lemanja 14. No dia
15 de agosto. Eu ja tinha dito aqui que nfo ia mais fazer
esta festa como eu faco todos os anos. De se alugar 6nibus/
vai 0 pessoal dos centros, tudo isso, os filiados vai tudo
pracola, pra praia. Eu ja disse que ndo ia porque, por cau-
sa das anarquias de muitas pessoas que vai tomar banho e
ndo respeita, se eu vou com 30 Jesus na Nossa Senhora da
Gloria pedir a Iemanja pra todos... quando eu fiz a grande
festa, quando houve a copa do Brasil, o Brasil ganhar o
jogo eu fiz, né? Na praia foi de forma que muita gente
disse: vocé ndo pode. Mas voce ndo pode, deixar de ndo
fazer. Ninguém tem nada com isso. E tanto que eu varios
convite para a Policia, para o Exército para a Marinha, pra
tudo, tudo... isso eu faco.

118



IP - E o que a senhora atribui a essa mudanga que
houve, porque antes ndo se aceitava e o poder publico vinha
aqui e tinha que ficar vigiando na porta enquanto fazia os
trabalhos. E o que a senhora atribui que hoje aceitem isso?

MJ - E porque eles estdo conhecendo, estio vendo.
E uma coisa registrada, ¢ uma coisa de valor e ¢ por toda
parte e ndo pode deixar.Porque antigamente eles querem,
eles estdo apreciando a festa, né? E hoje vocé sabe que o
n0sso povo ¢ muito curioso. E por curiosidade, né? Que-
rem ver lemanja, e toda essa coisa? Existe muita gente por
ai trabalhando por ai bebendo, e nés aqui ndo admitimos
viciados, e muitas vezes eles tem raiva de mim por causa
disso. Me diga uma coisa, eu acho que uma pessoa por mais
séria que seja pela umbanda, candomblé deve compreender
que o médium que estd bebendo, qual € que estd, a que
pertence... Porque ndo hé de dizer assim Jorge abaixou, Sdo
Sebastidio abaixou, ndo! Sdo Sebastifdo ndo abaixa, Sdo Jorge
abaixa, nada disso. Agora tem os enviados dele. As falange
dele. Agora me diga uma coisa, tem um irmao trabalhador,
enviado de Jesus. Ele pode derramar seus raios benéficos,
irmdo do médium. Agora ele ndo admiti esteja bebendo, ele
pode? O qué que o alcool da? Ah! O alcool ndo pode da
nada. Bebida, essa arrumac?o de cachaga, essa arrumacio
toda € de Exu. De Exu nas encruzas, né? Bem tem tudo isso.

IP - Mde Julia a Federagdo ela tem ligagbes com
outras Federacoes no Brasil?
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MJ - Tem ndo. Porque sdo um pessoal muito incom-
preensivel, s3o um pessoal que deviam compreender e ndo
compreende. Porque se ndés damos uma ordem... Nos nédo
temos tambor, hd muitos anos que eu proibo tambor pelo
seguinte: O que eu acho, acho bonito o tambor. Mais que
fosse terreiro assim afastado, fora. Mas assim por exemplo:
Uma sra. esté para descansar, a pessoa estd doente com dor
de cabeca, com isso tudo, aguentar tambor! T4, ta, ta....
como eu cansei de dizer isso ndo fica bem. Eundouso de
acordo tambor, se vocés quiserem botar tambor, pode botar
porque voceés sao filiados, vocés podem botar mais ndo em
todas horas. Assim como as 10 horas tem gente 14, ... por-
que nao ode ir até tarde, esta dando trabalho, até 10 horas.
Trabalho da umbanda termina 10 horas, um pouquinho s6
se faz algum pedido assim.

IP - Na Umbanda a hora assim de meio dia, de 6
e de meia noite, ndo é a hora que se pede trabalho ndo?

MJ - Porque ndo pode, a ndo ser cura. Como seja
este rapaz que chegou ai a noite. Nos somos como médico,
nds temos que atender. Se alguém vier a minha procura
eu tenho que levantar para atender. Tenho a obrigagdo
de atender, por causa das minhas religido, ndo é? A gente
tem que fazer. Nos ndo podemos dizer assim: Nao se faz a
caridade; tem que se fazer. Agora eles deixam por coberto.
Voceé vé, a gente ascender vela pro anjo da guarda, proteger,
da for¢a; tudo branca, nada de cor! Eu tenho verdadeiro
horror a vela de cor.
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IP - Por que a Sra. ndo deixa acender as velas de cor?

MJ - Minhas roupas, meus trajes de santos de le-
manjé ¢ tudo branco. Ogum € que, é blusa branca e saia
vermelha. Oxossi em guia de S3o Sebastido, saia cor da
mata; saia verde, com a blusa branca. Oxum; da banda do
ouro, pra nos. Amarelo e branco. Amarelo da cor de ouro;
a saia. Cosme e Damido: roseo. Agora Jodo Batista, nos
fazemos trabalho com Jodo Batista podemos botar todas
cores de roseo. Sdo Jodo Batista também, Oxum, Iansa, é
toda branca. A pessoa gosta de roupa estampada, mais as
nossas € tudo assim, passa ai fora gritando Mae Julia? Mas
isso quer dizer, que hoje em dia eu sé vou procurar pessoa
que eu vejo... assim como Antonio Azul, outras pessoas de
responsabilidade. A ndo ser eu ndo saio da minha casa pra
fazer caridade. Porque pode haver muita trai¢ao de alguns.
Assim eu tenho que levantar aqueles que estdo caidos;
como a Pomba-Gira, do cemitério. Vamos botar aqueles
Exu dos cemitérios pra botar nos encostados, nos outros
pra invocacdo. Tudo isso € contra; tudo isso € contra pra
nods. Negocio de invocagdo, por exemplo tem umas tal de
invocacdo até de copos, pra que me pergunte que eu nao
sei. Trabalho de mata ndo me pergunte que eu ndo sei. O
que eu tenho que fazer ¢ na minha casa. Em desmancha
de trabalho; uma pessoa que chega doente em minha casa;
Mae Julia eu estou nesta situa¢do assim, assim; entdo eu
vou aos pés e pense em sua casa. Vocé vai pensar em sua
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casa vé até onde vocé dorme. Se vocé trabalha fora, tem
bir6, tem tudo, vocé tem que pensar. Tem que apelar é com
eles. Se tiver bem, também se ndo tiver eu digo. Depois
daqui tem um guia de caboclo, de Exu, de outro lugar, tem
que desmanchar. Eles que fizeram vem desmanchar. Nem
¢ Oxum, nem Sao Sebastido, quem vai desmanchar; é eles
que fizeram que vao desmanchar.

IP - A senhora. ndo sai daqui pra fazer trabalho
na mata?

MJ - Nao. Se voce dizer assim Mae Julia onde ¢
que fica uma mata? Pode me perguntar porque eu ndo sei.
Porque no dia que eu for numa mata pra fazer uma obriga-
¢do pra seu Oxossi, eu sei 0 que, que eu levo. Eu vou levar
aquela obrigacdo pra ele; eu sei qual a obrigacdo que eu
vou levar pra ele. Chego 14 de baixo de um pé de arvore,
ali eu entrego pra ele, tad Qui. Seu vinho branco, seu copo
com vinho, o charuto, mais vocé sabe eu entrego pra ele ¢
sua obrigac¢do; t4 qui sua obrigacdo. Agora tem gente que
trabalha até com gato preto, com isso, com aquilo; com onga
tigre, com num sei mais o qué, invocando o seu espirito na
mata pra botar um encosto ali. Aquilo que eu ndo quero
na minha casa eu ndo vou botar na porta do meu vizinho.

1P - Tem terreiros por ai que trabalham...?

MJ - Demais. Eu ndo faco meu filho; porque esse
negdcio de derrubar eu sou contra. Eu tenho tanto dédio,
quando a pessoa invoca os espiritos, manda que eu vou
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doutrinar. Que o espirito que é invocado pra detribar, € pra
deixar em ponto de bala, como esse pobre que estava ai.
Tudo louco, tudo invocado, louco. Depois de ficar louco,
pronto acabou. Pra vocé vé, acontece isso num homem
louco, foi fazer operagdo sem ter doenga nem nada; o que
¢ isso? E as correntes, ¢ as correntes do mal. Que aqui no
nosso Ceard estd um caso s€rio.

IP - E porque que a senhora acha isso, que estd um
caso sério; por causa dessas correntes?

MJ - Porque sdo safados, sdo ordinarios. Querem
fazer mal uns aos outros. Por exemplo? Vocé ndo tem
natureza; se vocé ndo tem natureza de mandar fazer mal
a esse ou a outro qualquer, se vocé tem, se vocé ndo tem.
Chega uma acolé e tem. Porque n6s ndo podemos, se voce
tem, vocé ndo vai fazer mas se o seu instinto pede pra fa-
zer, voc€é manda fazer. Quero isso, isso e isso; quanto €7
E tanto. Eles ja sabem, policia, todo mundo sabe. E tanto
quando vai por exemplo: se for um filiado aqui do centro de
umbanda. Filiado aqui da Federacdo Espirita Cearense de
Umbanda ¢ diz na policia. D4 onde ¢? E da M. J. Manda,
manda, porque se seu Oxum souber e vier aqui.

[P - As pessoas se registram aqui, preenchem livros.
escrevem? Como é que uma pessoa faz para registrar um
centro; quer abrir um centro como é que ela faz? Vem aqui
e como é que ela conversa com a senhora?

MJ - Registra.
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1P - Mais o que é preciso?

MJ - Ela vem e fala. E se nesse dia nfo for possivel
entdo eu marco para outro dia pra ela vir apanhar o registro.
As vezes eu entrego muitos. E as vezes tem aqueles que ndo
tem a cabeca muito certa para ir no cartorio, ai eu mesmo
mando reconhecer a firma, af dou aquele recibo. Aquela
carteirinha.

1P - Quantos centros, Mde Julia tem ja registrados
aqui?

MJ - Tens uns 250. A Unido Espirita.

1P - Quer dizer que tem a Federagao, tem a Unido?

MJ - Tem a Federagdo que a nossa foi a primeira a
ser registrada. A Federacdo Cearense de Umbanda, que €
nossa. Agora para o dia 5 de janeiro que o pessoal diz que
ndo havia inverno. Um dia desse chegou uma sra. aqui,
Mae Julia, eu queria saber se vai haver inverno? Vocé va
rezando um ter¢o porque eu ndo estou pegando nada. Mais
ha inverno, vai chover em lugares mais do que outros. Mais
inverno nds vamos ter. E nés mulher s6 veve pra sofrer.
Ai Mae Julia € porque as mulher que vocés V€, hoje andam
tudo nua no meio da rua e os home ja sabe como €, os home
nao vai fazer nem questéo de casar ndo. Eles ndo pensa em
casar e sustentar mulher ndo. Eu tenho um uma familia que
eu trabalho aqui pra ele. Mae Julia. O que é que as mulher
vao vender, vdo cair de mais; ha eu ndo sei ndo. Eudigoeu
ndo sei; vocés vio sofrer. Eu tenho uma que chora muito,
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sabe? E quando chega a Copa do Brasil, eu tava aqui, que
eu tinha um menino que era muito; gostava de jogo. Aiele
me perguntou, quem vai ganhar ¢ a Italia ou o Brasil? Af
eu disse quem vai ganhar € o Brasil. E ele esperava mais
alguma coisa. Ai eu sai daqui de dentro que eu estava orando.
Eu digo olha! A Italia vai perder, quem vai ganhar é o Brasil.
E eu fiquei esperando mais alguma coisa. Quando saio daqui
vou pra feira. L4 vai ela atrds de mim, cadé a mae Julia? L4
em cima. Mae Julia, Mae Julia, mais o que; Deixa, deixa,
deixa. E preciso curar tudo. E ela j& estava mais ou menos.
Mae Julia deixa eu lhe perguntar uma coisa. O Brasil ganha
oundo? Ganha. O Brasil ganha. Com 3 gol a 1; o Brasil vai
ganhar. Quando eu vim da feira, ele fechou o radio e disse:
a Mae Julia disse que o Brasil vai ganhar. Agora eu orava e
podia tanto na ocasido. E assim todas essas coisas. A lua, a
nogdo da lua, vocés estudam mais ndo tem estudo... Eu to
ocupada t6 orando. Mae Julia eu queria saber se a lua apita
alguma coisa. Eu 14 quero saber se a lua apita alguma coisa
porque a lua ndo apita nada, nada.

1P - Mae Julia a sra. falou que aqui ndo usa tambor?
Tambor a sra. ndo usa; a sra. explicou os motivos. Mais
por exemplo, o tambor ndo faz parte do ritual, nao?

MJ - Faz.

IP - E pra ndo usar isso, ndo interfere?

MJ - Niao. A ndo ser que outro centro filiado e que
pegue tambor, também nio vou dizer que ndo ¢ bom. a
gente bater. Porque outro centro pode bater, mas o meu aqui
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ndo. Aqui também tem um pessoal que tem a arrumacéo de
bater tambor, mas a gente ndo. E s6 umas batidinhas. Mae
Julia. Quem quer uma, quem néo quer no usa pronto... Nao
admito a pessoa beber e entrar aqui no centro. Nem cabelo
cortado também n#o, aqui ndo € teatro. NoOs somos tudo
separadas. As mulheres aqui, aqui, € aqui ¢ as cadeiras das
médias. Mulher misturada com homem eu ndo quero. Tudo
separado, mulher pracola e o homem pra 14. Armando de
jeito nenhum.
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OUTRAS FONTES:

Entrevistas com Dona Neide, Baba Didi, Dona Lourdes, Manuel
Oliveira, Dona Nenen, José Maria, Fernanda (terreiro Mamée Oxum),
além das duas entrevistas com Mae Julia que estdo na integra, no
anexo.

Consulta aos jornais O Povo e Diério do Nordeste (Fortaleza).
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O AUTOR

Ismael Pordeus Jr. (Fortaleza, 1948), graduou-se
em Ciéncias Sociais, pela UFC, e optou pela Antropologia.

Ingressou no magistério superior (UFC), cumpriu
DEA, em Tours, com Jean Duvignaud, e o doutorado em
Lyon, com Francois Laplantine. Estudou Exu e manteve
suas pesquisas no campo das religides afro-brasileiras.

A tese de professor titular em Antropologia, publi-
cada com o titulo de “A Magia do Trabalho” (Fortaleza,
Secult, 1993), ganhou segunda edicio pela editora paulista
Terceira Margem, em 2000.

Esteve, por oito anos, a frente do Acordo CAPES-
COFECUB, de intercambio entre a UFC e a Université de
Lyon, da qual foi professor visitante. Coordenou a Pos-
-Graduagdo em Sociologia da UFC. Interessou-se pelas
religides afro-brasileiras, no contexto portugués.

Cumpriu poés-doutorado em Lyon e conheceu Vir-
ginia Albuquerque, portuguesa que se iniciou no Brasil, e
montou o primeiro terreiro de Lisboa, protagonista de seu
livro “Uma casa luso-afro-portuguesa com certeza” (S&o
Paulo, Terceira Margem, 2000).

Deu prosseguimento as suas pesquisas, ¢ langou
“Portugal em Transe”, pelo prestigiado selo da Imprensa
de Ciéncias Sociais (ICS) da Universidade de Lisboa, em
2009, que logo ganhou uma segunda edigo.

Aposentou-se da UFC, em 2008, mas continua a
fazer pesquisas no Brasil e em Portugal.
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COLECAO OUTRAS HISTORIAS

A Colegdo Outras Historias é um projeto editorial
do Museu do Ceard, iniciado em janeiro de 2001, que busca
incentivar o interesse do publico amplo pelo conhecimento e
reflexdo sobre dimensdes variadas de nossa histdria. Movida
por um senso de responsabilidade institucional em fomen-
tar um espaco de discussdo em linguagem acessivel, sem
prejuizo do rigor académico, a colegdo assume e reitera o
compromisso do Museu com uma prética educativa voltada
a construcgdo do juizo critico.

A multiplicidade de abordagens e objetos de investi-
gacdo reunidos em Qutras Historias encontra-se, para fins
de sistematizagio e organicidade, dividida em trés nicleos
tematicos: estudos de cultura material, especialmente dire-
cionados para o acervo da instituigdo; pesquisas no ambito
do conhecimento historico, ou de areas afins, relevantes
para melhor compreensdo do referido acervo; publicagcio
comentada de documentos inéditos, de modo a promover a
divulgacio de vestigios e testemunhos que possam servir de
subsidio a trabalhos futuros. Cada proposta de publicacdo
¢ avaliada por um conselho consultivo de pesquisadores e
professores do ensino superior com titulacdo de Doutor,
nomeado especialmente para tal finalidade.
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