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Consideracées iniciais

A histdria cultural brasileira pode ser aprendida e apreendi-
da ndo apenas em livros de Historia, mas também em terreiros de
umbanda. A umbanda reinterpreta os valores, as visoes histdricas e
os acontecimentos nacionais, dialogando com a realidade. As clas-
ses de pertencimento de seus espiritos refletem também grupos
que geralmente sofrem ou sofreram exclusdo social, uma marca de
resisténcia e preservagdo de um modo de dialogar com as memo-
rias da realidade social de forma a articular, pelos rituais, a inclu-
sdo social. Portadoras de vozes ancestrais inconscientes, essas me-
morias, uma vez resgatadas, podem distribuir beneficios psiquicos
e simbolicos aos seus herdeiros. As personagens que compdem
as divindades e espiritos na umbanda assinalam a necessidade de
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atengdo e inclusdo da comunidade de fiéis do passado (memoria
coletiva) e do presente.

A particularidade religiosa da umbanda, que nao ¢ nem afri-
cana nem crista, pode ser a expressio de um patriménio cultural
pujante e digno da realidade social brasileira. Ela comporta pro-
cessos de inclusdo social e pode ser um meio de elaboracio de
experiéncias sociais traumaticas para significativos grupos sociais
brasileiros. O estudo do imaginario popular religioso da umban-
da, além de permitir a obten¢ao de subsidios para o conhecimento
da realidade social e psiquica brasileira, pode ajudar o desenvol-
vimento de estratégias éticas para o trabalho com comunidades e
a consolidacdo de um método empirico de estudo da alteridade.

A umbanda ¢ ainda uma oportunidade excelente para refle-
tir formas sociais e alternativas de resisténcia étnica e cultural. Ela
oferece uma oportunidade impar para aprender com os setores po-
pulares a relativizar o psicologismo e o individualismo, consagra
o humano, pondo no seu pantedo a totalidade de suas sutilezas,
agradaveis ou nao, um testemunho de uma ética singular, de vo-
cagdo universal, que propde um sentido de inclusao psicoldgica
e social, politicamente indécil a tentativas historicas e teodricas de
manipulagéo.

Por todas essas caracteristicas, a umbanda é um lugar de ex-
celéncia para abrigar as minorias despossuidas, em especial os
negros, ainda que, como observa Pierucci (2004, online), “afirma-
tivamente afro e marcantemente popular, ela nao se fechava etni-
camente em sua negritude, mas se oferecia brasileiramente a todos
os brasileiros”, ou seja, esse lugar em que encontramos o imagina-
rio do negro no Brasil é também, por nao se fechar para o resto
dos grupos sociais do pais, um espago de didlogo, de amalgama de
grupos socioculturais, como € o préprio brasileiro.
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A umbanda trabalha em registros engajados socialmente. A
justica, vista pela 6tica dos subalternos, dos despossuidos, margi-
nalizados ou precariamente dispostos nos lugares sociais, aparece
como um fundamento moral da pratica magica umbandista, ob-
serva Negrao (1996). Os espagos de rituais de umbanda recebem,
regularmente, fiéis paramentados e preparados para louvar valo-
res ditos universais. Eles se apresentam com trajes de universos de
sentidos variados. A depender do dia de rito, chamado de “gira’,
pode-se ver penas, cocares e flechas; em outro momento, chapéus
de couro, celas, chicotes etc. Este cenario modular, fluido, apesar
de gozar de pouco prestigio na sociedade brasileira, ainda é com-
posto por uma grande quantidade de seguidores que também é
parte ativa da situacgdo. Musica, gritos, chamamentos e incentivos
vém dos fiéis (assisténcia) que, mais que contemplativos, tém papel
fundamental no transcorrer da cena ritualistica.

Nos rituais em que se ddo uma gira de umbanda, as entidades
que os médiuns espiritualistas incorporam sao personagens em
posicdo intermediaria entre os homens e os deuses, simbolos de
superioridade e de virtudes valorizadas por determinado grupo,
como forga, inteligéncia, velocidade. Cabe a assisténcia e ao ataba-
queiro, invocar aqueles que serdo responsaveis pela conexao entre
o universo do divino e do mundano. Eles também devem manter
o canto incentivador durante todo o ritual, que contribui para que
a energia continue fluindo durante a ocasido. E ainda sdo eles que
detém as demandas, que exigem uma atuagao performatica eficaz,
que buscam melhoria para a prépria vida, ou apenas um momento
de paz, de prazer, de conforto, de acolhimento.

Tendo em vista que os todos os discursos se concretizam por
meio de géneros, propomos, como objetivo, identificar, no género
de discurso ponto de umbanda, os modos de organizagao e de ins-
cricdo dos sujeitos na cenografia e verificar a relagdo entre eles e a
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identidade cultural. O aprofundamento da concepg¢ao de género
de discurso contribui na compreensdo dos efeitos de sentido de-
correntes dessas praticas sociais.

Debrugamos sobre as questoes que envolvem os discursos do
ponto de umbanda para entender algumas das identidades que
compdem a sociedade brasileira e os mecanismos que constroem,
pelo discurso, os valores que ela defende. Embora cada um desses
discursos possua caracteristicas proprias, eles sao usados, de igual
modo, para invocar e reafirmar o valor social ou conferir poder,
encorajar e apresentar uma entidade espiritual que representa uma
identidade sociocultural.

Para nosso estudo, tomamos como referencial tedrico-meto-
doldgico a Anilise do Discurso de linha francesa, em especial, a
praticada por Dominique Maingueneau (2000, 2001, 2008a, 2008b,
2009, 2010, 2015), pois ela é a ferramenta ideal para identificar,
nesse espaco discursivo, o vinculo entre os enunciadores e seus co-
-enunciadores, parceiros da comunica¢io verbal.

Na medida em que o corpus selecionado, composto por sete
pontos de invocagao usados em rituais de umbanda, implica uma
situa¢do de comunicagdo, pela abordagem de género de discurso,
mostramos, no funcionamento discursivo, os valores, as convic-
¢oes, as crengas e os conflitos da sociedade, que podem ser enten-
didos a partir da considera¢ao dos lugares sociais e de suas im-
plicagdes com a rede de lugares discursivos em que os falantes se
inscrevem para enunciar.



ELiAKIM 131

A Andlise do Discurso

A Andlise do Discurso (AD) é constituida como campo autd-
nomo que faz interface com outras dreas do conhecimento, cujo
objeto ¢ o discurso, desse modo, ¢ interdisciplinar. A AD nasce
numa nova configuragdo social e, por ser interdisciplinar, ela tam-
bém é usada como ferramenta em outras disciplinas com a inten-
¢do de resolver problemas sociais. Na sociedade atual, a nogao de
texto mudou e, com ela, a ideia de discurso, de modo que hoje se
compreende que os elementos semioticos componentes de um tex-
to contribuem para construir seus efeitos de sentido.

Vale ressaltar que a AD ¢é uma disciplina da Linguistica e da
Comunicag¢do, com um pesquisador que se preocupa com os efei-
tos de sentido produzidos na interagdo dos sujeitos. “O analista do
discurso refletira sobre o dispositivo de comunicagéo, a articula-
¢do entre o espago publico e maneira como o texto é organizado”
(MAINGUENEAU, 2000, p. 3), além das condi¢oes sdcio-histori-
cas de produgio, recep¢io e circulagio.

A linha seguida nesta pesquisa é a francesa: voltada para a
orienta¢ao linguistica, com énfase no marxismo e na psicanalise.
Para ela, os sujeitos sdo condicionados por uma formagao discur-
siva (FD), com privilégio para o contato com a historia, com textos
de arquivos, que emanam das institui¢oes. Ela concebe o discurso
como instrumento de comunicagdo a servigo dos sujeitos especi-
ficos, movido por propositos especificos, sempre contextualizado,
produzido por um sujeito, e interativo. O discurso é uma agao
sobre o outro, uma pratica social interativa que necessita de um
sujeito que assuma, por meio dele, determinada posi¢cao em deter-
minado contexto sécio-historico (MAINGUENEAU, 2008a). Em-
bora a nogédo de discurso seja empregada com acepgdes distintas,
entende-se por discurso uma dispersdao de textos, cujo modo de
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inscri¢ao histérica permite definir um espago de questdes enuncia-
tivas. Nas palavras do autor, “a instabilidade do campo da analise
do discurso encontra correspondéncia na prépria nogao de dis-
curso. Nenhuma obra de introdug¢ao esquece, alias, de demorar-se
neste ponto” (MAINGUENEAU, 2015, p. 23).

Falar em discurso ¢ ativar um conjunto de saberes e acepgdes,
que, compostos, de maneira difusa, estabelecem um objeto que se
organiza por sequéncia textual, mas também além do texto; que
¢ uma forma de acao e ndo apenas representagdo do mundo; que
¢ interativo, contextualizado, regido por normas e composto por
uma multiplicidade de outros discursos; e, principalmente, que é
um objeto que constrdi socialmente sentidos. Discurso, portanto,
¢ um fendmeno humano por meio do qual a sociedade se constroi,
se reconstrdi e se manifesta. Contudo, por mais que essa defini-
¢80 pareca precisa e peremptdria, a nogao de discurso ¢é fluida e
diferente para cada corrente, para cada pesquisador, e as diversas
nog¢des coexistem sem se excluir.

Paraa AD, pensar o discurso concerne articular diversos espa-
cos que sio tratados separadamente por outras ciéncias. E preciso
considerar o confronto entre a lingua, o 1éxico, o contexto social, o
momento de génese ou fala, as regras sob as quais aquele discurso
esta submetido. Ou seja, o analista vé-se numa posi¢ao de busca
constante pelo equilibrio, para nao reduzir o discurso apenas a as-
pectos linguisticos, sociais ou psicoldgicos.

Trabalhar com AD é fazer escolhas desde o primeiro momento.
O analista deve selecionar categorias que dependem dos objetivos
da pesquisa, estabelecendo os niveis de andlise do corpus. Selecio-
namos as categorias cena enunciativa, género de discurso e ethos,
pois a concepcdo de género de discurso como pratica social im-
plica a nogao de que ele é atravessado por outros discursos, cons-
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truido por agentes sociais no desenvolvimento de atividades com
finalidades reconhecidas em espagos e cenas sociais especificas e
o seu uso estabelece rotinas e modelos, que influenciam a pratica
social, ou seja, esses géneros constituem a atividade e organizagao
dos discursos dessas identidades sociais (BAZERMAN, 2005).

O discurso sempre é regido por normas, que podem estar ex-
plicitas e precisam ser compartilhadas. Maingueneau (2009) afir-
ma que o discurso ¢ reflexivo, ou seja, que, nos atos de fala, os
enunciadores sdo atores, como em um teatro, e por isso fazem re-
flexdes para retomar uma agdo. Ao se falar, torna-se ator, portanto,
deve-se estabelecer um padrdo entre norma e realidade - a nor-
ma que se tem e a realidade em que se esta. A AD apresenta uma
maneira diferente de se olhar o discurso, uma vez que nio é uma
disciplina normativa, haja vista que para a AD interessa a no¢ao
de discurso como uma pratica aberta de construgio de sentido. O
discurso ¢ um espago que emerge entre os elementos visuais e as
palavras, e é nesse espago que ha entre o visual e as palavras onde
se constitui o discurso.

Ainda nessa perspectiva, a relacdo com o discurso e a realidade
se da considerando que o discurso pertence ao mundo, mas, ao
mesmo tempo em que lhe pertence, ele o constroi. Esse pertenci-
mento e constru¢do devem ser considerados, uma vez que as prati-
cas discursivas constroem as realidades pela linguagem. O discur-
so é uma atividade que contribui para a construgdo do mundo, é
por meio dele que nos relacionamos com a realidade, uma vez que
ver o mundo também é construi-lo. “E por meio do discurso que se
constroi a realidade social, e, portanto, todo empreendimento do
conhecimento, inclusive os proprios estudos do discurso” (MAI-
GUENEAU, 2015, p. 179). Essa construgdo se da por meio das si-
tuagdes sociais nas quais o discurso é produzido e pelas restrigoes
discursivas e formais que advém dessa ancoragem social dos dis-
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cursos e textos. Os enunciados relacionam-se com as especifici-
dades de uma dada esfera da comunicagao. Cada esfera na qual a
linguagem ¢é usada desenvolve seus tipos relativamente estaveis de
enunciados, denominados “géneros de discurso”. O género de dis-
curso, desse modo, tem uma incidéncia decisiva nas analises que
buscam os efeitos de sentido possiveis para os enunciados.

Os discursos dos pontos de invocagao, pertencentes ao género
do discurso ponto de umbanda sdo responsaveis por criar uma at-
mosfera que propicie o desenrolar dos acontecimentos, é por meio
deles que se invocam as entidades sobrenaturais que participarao
do ritual; eles também sdo enunciados com a fungéo de incentivar
que as agdes ritualisticas acontecam nos momentos pré-determi-
nados e alguns tipos desses discursos também sao utilizados com a
funcao de afastar os opositores.

Os discursos da umbanda

Na umbanda, “pontos cantados”, também chamados de can-
tigas de umbanda ou cantigas rituais, ¢ o nome que se da a pe-
quenas cantigas entoadas pelo atabaqueiro, pelos médiuns e pela
assisténcia durante todo o ritual de culto as entidades e em outros
encontros ou festividades, eles representam as forgas e os valores
daquela comunidade nas figuras construidas que, de acordo com
a fé, se aproximam dos terreiros para os trabalhos, sejam de ma-
gia, de descarrego ou de desenvolvimento de médiuns. Segundo
Carvalho (1997, p. 96), estes textos pertencem a esfera do sagrado
e tratam de uma intrinseca rede poético-discursiva, sobre a qual
muito ainda falta saber:
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Trata-se de pequenos canticos, carregados de valor ri-
tual, no momento em que foram gerados no contexto
especifico de uma tradicdo religiosa (...). Compostos
predominantemente no modo lirico, esses fragmentos se
vinculam a um rico universo mitico que ndo é necessa-
riamente descrito por eles; pelo contrdrio, a mitopoética
desses cantos existe para modificar e expandir esse mes-

mo universo de origem.

O autor acrescenta:

E na medida em que formam uma tradicdo eminente-
mente oral, ndo sdo “petrificados pela escrita”, como é o
caso das escrituras sagradas a que as reflexoes da maio-
ria dos filésofos se referem, mas sio fixados (ou melhor,
contidos) pelo verso, pelas melodias a eles associadas e
pelas vdrias condicbes rituais a que se submete a sua
criagdo (CARVALHO, 1997, p. 97).

Dos pontos de umbanda, por estarem inscritos na tradigdo
oral que reconta constantemente os modos do fazer ritualistico e
os mitos das entidades que o compdem, muitas vezes, sio desco-
nhecidos seus autores e suas datas de composi¢do, bem como é
possivel encontrar muitas variagdes no cédigo linguageiro de um
mesmo ponto de umbanda a depender de cada terreiro. Entretan-
to, na musica popular brasileira, podemos encontrar pontos de
umbanda gravados por cantores como Clementina de Jesus, Maria
BethAnia e Carlinhos Brown e, em diversos locais, existem concur-
sos e festivais dedicados apenas a esse género (RIBEIRO, 2018).
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Para entoar as melodias dos pontos de umbanda, sao formadas
as curimbas nos terreiros, compostas de: atabaqueiros e cantores,
sendo os primeiros os fundamentais, sem os quais nao ha toque no
atabaque. E obrigacio do atabaqueiro conhecer os diversos ritmos
dos pontos e 0 momento certo de cantd-los. Ele deve saber o nome
de todas as entidades espirituais que trabalham em seu terreiro,
saber distinguir uma entidade de outra, e saber as saudagdes desti-
nadas aos guias e orixds. A curimba ¢é responsavel pela preparagao
do ambiente, tornando-o propicio e harmonizado com o plano es-
piritual.

Os pontos de umbanda sdo divididos em tipos e podem ser
classificados, de acordo com sua funcédo, da seguinte maneira: de
abertura, cantados para indicar o inicio do ritual; de defumacio,
cantados durante o processo de defumac¢ao do local onde o ritu-
al acontece; de bater cabega, cumprimento em que os corpos se
deitam no chiao como gesto de humildade e reveréncia; de invo-
cacdo, a chamada das entidades que serdo incorporadas durante
o ritual; de louvagao, cantigas que enaltecem a linha das entidades
que estdo presentes e que sdo entoadas durante a maior parte do
ritual; de descarrego, entoadas para ajudar quando ha um momen-
to de descarrego no ritual; de despedida, entoadas no momento
da desincorporac¢ao; e de encerramento, cantadas no fim do ritual
(ARRUDA, 2015).

Os discursos que serdo analisados sdo enunciados com a fina-
lidade de convocar, em uma espécie de chamamento, as entidades
que serdo incorporadas durante a gira. Os discursos de invocagao
em pontos de umbanda fornecem, de forma bastante similar aos
que podem ser encontrados na literatura, uma fonte importante
de analise para a identificagdo dos valores defendidos pela comu-
nidade. As entidades invocadas por meio deles carregam tragos
marcantes que simbolizam o que se pode chamar de identidade
cultural.
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O tom de uma invocagao pode remontar a mera artificialida-
de de um recurso retérico propositalmente inserido para tornar a
obra compativel com um pressuposto “modelo épico” como pode
trazer o sentido da deprecacdo ou suplica, do comando, da comi-
nagdo, imprecagdo ou ameaga, da apostrofe ou interpelagao dire-
cionada a alguém, da evocacao, que apela para a memoria ou para
o sobrenatural, da convocacio, da exaltacdo, da submisséo, da fra-
gilidade etc. E necessdrio, na andlise de uma invocagio, reconhecer
se o tom do chamamento tem significacdo dentro do dimensio-
namento do discurso. Muitas vezes, principalmente nos discursos
contemporaneos, é visivel a importancia do chamamento no sen-
tido de provocar, por exemplo, a aderéncia do invocado a intengédo
do texto, criando uma espécie de cumplicidade.

Andlise

Nesta andlise, em um primeiro momento, descrevemos sepa-
radamente as cenografias de cada discurso do corpus selecionado;
em seguida, tratamos dos aspectos comuns a todos os discursos do
corpus, como a sonoridade e o interdiscurso; na sequéncia, iden-
tificamos no género de discurso ponto de umbanda, suas especifi-
cidades e observamos o vinculo entre os enunciadores e seus co-
-enunciadores, parceiros da comunicagao verbal e as regularidades
enunciativas que revelam as maneiras pelas quais emerge o ethos
discursivo como identidade cultural.

O discurso ponto de umbanda pode ser considerado um gé-
nero hibrido, de carater intersemidtico, pois é o resultado da con-
jugacdo de dois tipos de linguagens, a verbal e a musical (ritmo e
melodia). Esse género exige trés competéncias: a verbal, a musical
e a litero-musical (capacidade de articular as linguagens verbal e
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musical). Essa proposta vem ao encontro do que postula Maingue-
neau (2008b) quando este afirma que é necessario pensar a relagao
dos discursos abstratos (produgdo literaria, filosofica, religiosa,
pictdrica, musical etc.) com suas condi¢cdes de produgdo de modo
menos trivial. Para isso, precisamos operar diretamente no nivel
das articulagoes fundamentais que possibilitam as unidades de in-
terpretagao.

O género ponto de umbanda, portanto, s6 pode ser compre-
endido quando consideradas todas as caracteristicas que o com-
pdem: um poema rimado e musicado, com ritmos fortes e bem
marcados, melodias com propriedades hipnéticas, que é dedicado,
em um ritual religioso, a exaltar figuras identitarias periféricas que
compdem a sociedade brasileira ou deidades de matriz africana
sincretizadas com os santos catdlicos ou elementos essenciais dos
rituais de matriz africana. Nesse género emerge uma figura de
enunciador que reivindica para si, na fusao com os elementos que
louva, atributos valorativos dessa comunidade identitaria como
sapiéncia, for¢a, destreza, habilidade secular e mistica, felicidade,
poder, fortuna etc., valores foram e sdo usados por diversas cultu-
ras como eufdricos e representados, em conjun¢do, com uma figu-
ra heroica.

Discursos ponto de invocagido de baiano na
umbanda

O primeiro discurso ponto de umbanda utilizado para a invo-
cacdo de entidades da classe de espiritos baiano que analisamos é:
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Baiano bom, baiano bom
baiano bom, ele sabe trabalhar.
Baiano bom é o que sobe no coqueiro,

pega o coco, bebe a dgua e bota o coco no lugar.

Esse discurso, com quatro enunciados, em terceira pessoa, tem
como tema a descri¢do de um baiano considerado bom e seus atri-
butos de forca e destreza. Como é possivel ver, por meio desse dis-
curso, os baianos na umbanda compdem uma classe de espiritos
associada a personagens nordestinos. Eles assumem varias facetas:
desde o representante das camadas sociais que compdem as peri-
ferias das metrdpoles, presente na enunciagdo pela valorizagao do
saber trabalhar, até aquele que resiste as adversidades, que aparece
no discurso pela busca por agua de coco para beber.

As caracteristicas relacionadas ao consumo da dgua de coco
e da figura do nordestino sao resgatadas na memoria coletiva. Os
baianos resgatam imagens ambiguas: tanto podem ser entidades
tranquilas e irreverentes, que s6 “bebem dagua de coco’, quanto
podem aparecer como encrenqueiros e valentes, que realizam tra-
balhos. O baiano bom é aquele que “sabe trabalhar”, termo que
assume duplo sentido: pode ser compreendido como o trabalho
secular, o labor; e também como o trabalho mistico, a feiticaria
que, geralmente, outras entidades nao se dispoem a realizar, tais
como de ordem financeira ou ligados a intimidade, como adultério
e desavengas. Ou seja, também por meio do cdédigo linguageiro,
podemos encontrar os aspectos estereotipicos associados a classe
de baianos, tais como a alegria, a festa, a briga, a malandragem, o
sotaque baiano, a ginga do corpo, o xaxado, a postura ereta, porém
descontraida.
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No discurso, o baiano bom convocado a participar da gira tem
qualidades sobre-humanas. O enunciador apresenta sua capacida-
de de subir em um coqueiro, beber a a4gua de um coco e colocar
a fruta, magicamente, de volta em seu lugar na arvore, uma a¢ao
impossivel pelas leis da fisica, mas que, em um contexto de misti-
cismo demonstra a valoracao da habilidade magica. Essa cenogra-
fia da vida do cotidiano, um homem com sede e que sobe em um
coqueiro para tomar dgua de coco, contribui para reforgar o trago
da classe espiritual que se propde louvar: os antepassados da Reli-
gido, pessoas comuns que foram pais de santo, ou seja, tinham algo
de magico em seu dia a dia e que retorna ao mundo dos vivos para
trabalhar na umbanda. Souza (2001) defende que estio associa-
dos ao trabalho arduo, pobreza, analfabetismo, bairros periféricos
e vida precaria. A cenografia da vida simples do discurso acima
representa essa associagao, a busca por agua de coco esta associada
ao trabalho.

O segundo discurso ponto de umbanda, caracteristico para
invocagdo das entidades da linha de baiano, pertence ao Baiano
Mirongueiro, € o seguinte:

Quando eu vim ld da Bahia,
eu trouxe meu patud.
Baiano que tem mironga,

baiano quer mirongar.

Bahia éé! Bahia éa!

O discurso é enunciado em primeira pessoa. Nele, vemos o
enunciador contando de onde veio — da Bahia — e 0 que trouxe
consigo — o objeto de protecao. Em um segundo momento, a ce-
nografia se volta para uma acepgdo mais generalizada, fala-se do
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“baiano” enquanto classe espiritual, que tem “mironga” e quer
“mirongar”. Essa imagem que se constro6i sobre o baiano guarda
muitas relagdes com a proxima classe de pretos-velhos.

A cenografia registra a trajetéria do Baiano Mirongueiro no
ambito mistico. A Bahia de onde o sujeito vem é o local de origem
da Religido, ou seja, o canto narra o expandir da Religido e por isso
o “trazer do patud’, o elemento de prote¢ao. Aqui, a cenografia con-
tribui com as acepgdes de pertencimento; o sujeito discursivo, que
veio da Bahia, representa o atual fiel também, é a ele que a assistén-
cia vai se adequar, com quem ela vai se identificar. A chegada do
Baiano em outro lugar traz consigo a chegada da prépria umban-
da/terreiro que o invoca. O ponto valida o pertencimento daquele
grupo a umbanda. Alguns umbandistas afirmam que os baianos,
em suas vidas anteriores, foram nordestinos pobres, brigdes, pais-
-de-santo do candomblé da Bahia, macumbeiros; outros acreditam
que eles foram negros ou mesticos de africanos com grande ex-
periéncia; confundem-se com o baiano migrante do meio urbano
paulista e o negro das cidades litoraneas da Bahia (Souza, 2001).

A vinda do baiano da Bahia com um patua também conecta
a classe espiritual de baiano com a de preto-velho, qualificando-o
como “preto jovem’, mas sobretudo por conta da sua condigdo de
migrante (CONCONE, 2006, p. 19). A constitui¢iao da cenografia
de alguém que conta a sua propria historia, de alguém que tem
algo para dizer do seu passado, como fazem os velhos, aproxima
os coenunciadores. Essa cenografia cria efeitos de sentido de um
ambiente de maior intimidade, como o que a assisténcia tem com o
pai de santo do terreiro, que pede para fumar e beber, nao repreen-
de seus clientes ou agentes e assume um tom jocoso nas conversas

com os consulentes.

22 “Palavra usada para dizer aquilo que ninguém sabe explicar” (CORACINI,
2008), ou realizar os segredos do ritual.
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De modo complementar, a imagem construida por meio do
discurso da classe de baiano como um ethos discursivo, alguns au-
tores, como Souza (2001) e Concone (2006) defendem que o his-
torico dessa entidade religiosa se correlaciona com os processos
de mudanca sofridos nas condicoes sdcio-historicas e culturais de
producio na sociedade brasileira em décadas recentes. Nesse sen-
tido, deve-se destacar que o baiano é, sobretudo se comparado as
entidades mais tradicionais e fundadoras do pantedo umbandista,
um “espirito novo” nos terreiros, e, segundo Souza (2001), surgido
nas décadas de 1950 e 1960, quando ocorreu forte fluxo migratdrio
de nordestinos para o estado de Sao Paulo, principalmente para
compor o quadro urbano de trabalhadores ndo qualificados das
construgdes civis e dos diferentes ramos da industria automobilis-
tica entdo em grande expansdo, especialmente devido a politica de
Juscelino Kubitschek na segunda metade da década de 1950 volta-
da a industrializagdo, a abertura da economia, ao capital estrangei-
ro e a construgdo de novas rodovias ligando as demais regides ao
Centro-Oeste e ao Sudeste do pais.

Vemos que o que ¢ narrado no discurso remete a um acon-
tecimento histérico ndo apenas no plano dos vivos, mas também
nos efeitos que essas condigdes de producdo tiveram na prépria
composi¢do do pantedo de entidades da Religido. O crescimento
da classe de espiritos de baiano em Sao Paulo acompanhou o cres-
cimento da migragdo interna e o baiano, na verdade, é a imagem
do migrante nordestino; uma sintese. Brumana e Martinez (1991,
p. 257) aproximam-se dessa tese, acrescentando a hipotese de que
“as entidades umbandistas nido sdo criacdes ex nihilo do culto e
sim a absorgdo de significantes preexistentes em diversos registros
culturais”.

O discurso nos permite dizer que o universo simbolico da
umbanda foi elaborado de forma popular, espontanea, como re-
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flexo imediato da vivéncia de seus elaboradores, mesmo que nao
imediata, pois a umbanda se constitui em um processo de didlogo
com mudangas sociais brasileiras, de modo que a analise de sua
origem deve se referir dialeticamente as transformagdes sociais
do pais. Assim, as classes de espiritos no pantedo umbandista sao
uma constru¢ao mitica destinada a conferir “sentido a um univer-
so social sem significado, como tentativa de resolugio coletiva dos
problemas gerados pela vivéncia (...) andmica, dos grandes centros
urbanos nas décadas iniciais do século” (NEGRAO, 1996, p. 37).
Os discursos de terreiros estdo situados nos quadros sociais de re-
feréncia em que se constréi a memoria coletiva cujas estruturas
sao homologas as encontradas na construgdo da memoria, ambas
operam segundo o processo de bricolagem, de recombinagées de
elementos extraidos da histdria vivida.

Os discursos dos pontos de umbanda do tipo de invocagio da
classe baiano nos permitem concordar com Prandi (1991), para
quem a umbanda é um palco do Brasil e os discursos de terreiros,
ao proporcionar uma imagem de si, também cuidam e reparam a
imagem social de setores atingidos por discriminagdes e estigmas
ferozes.

Discursos ponto de invocagdo de preto-velho na
umbanda

O discurso de ponto de invoca¢do dedicado as entidades da
linha de pretos-velhos que analisamos ¢ o seguinte:



144 IDENTIDADE CULTURAL EM DISCURSOS DE TERREIRO

Vovo tem sete saias, na tiltima saia tem mironga
Vové veio de Angola pra salvar filhos de umbanda
Com seu patud, arruda e guiné,

vovo veio de Angola pra salvar filhos de fé.

No discurso, podemos ver a figura de uma preta-velha no des-
cer de uma serra segurando uma sacola, um amuleto de sorte e um
trabalho mistico. A designagdo dela é clara, ela vem de Angola,
na Africa, remontando aos ancestrais africanos que vieram para
o0 Brasil. Outro discurso de invoca¢ao semelhante diz o seguinte:

La vem preta-velha, descendo a serra com sua sacola,
com seu patud, com sua mandinga, ela vem de Angola.

Eu quero ver vovo, eu quero ver,

eu quero ver se filho de pemba tem querer.

O discurso de quatro enunciados se divide em dois momentos,
o primeiro apresenta a entidade, o segundo em primeira pessoa,
fala com a entidade em um tom de proximidade — ela é chamada
de “vov” - fala sobre os médiuns. O enunciador estabelece a forca
da entidade sobre os médiuns.

Esse é um discurso tipico de terreiros de umbanda, que recebe
algumas variagdes no cddigo linguageiro a depender do terreiro
onde é enunciado. A palavra “serra” em alguns lugares é substi-
tuida por “ladeira> Em outras versdes, o segundo enunciado é
substituido por “ela traz um rosario, ela traz uma guia, ela vem de
Angola’, alguns terreiros também enunciam esse discurso com a
palavra “vovd’, no masculino, para os pretos-velhos. Essas varia-
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¢Oes ajudam a construir a figura da entidade e sua classe espiritual
e sao comuns nos discursos de terreiros como mostraremos nos
demais discursos.

Os pontos para pretos-velhos apresentam cenografias seme-
lhantes. Em ambos, as entidades, chamadas de “vovd” ou “vovd”
tém ligagdo direta com Angola. Salvo pela ideia da serra no segun-
do, que mostra a diferenga de altura entre o espago habitado pelas
entidades em relagdo ao espaco do mundo dos vivos, as entidades
Sao apresentadas de forma idéntica, sio seres que trazem, escon-
dido - na ultima de sete saias ou em uma sacola — algum trabalho
mistico, uma mandinga ou uma mironga. Esse espago-tempo, que
une a vida dos homens e mulheres escravizados do passado ao ri-
tual umbandista do presente contribui na perpetuagio dos concei-
tos de valoragao da velhice, e da sabedoria que se adquire com ela,
que faz parte da cosmovisdo de alguns povos africanos.

A classe de espiritos preto-velho é figura-chave na umbanda,
sendo uma das mais antigas, mais encontradas nos terreiros e mais
citadas em toda a literatura. No que diz respeito a sua antiguida-
de, é amplamente difundida entre umbandistas e pesquisadores a
ideia de que os pretos-velhos foram, juntamente com os caboclos,
os grandes precursores espirituais da umbanda, tendo sido estas as
primeiras entidades do pantedo a incorporarem e reivindicarem a
fundagao de uma nova Religido por meio da criagdao dos primeiros
centros de umbanda, dos quais se tornaram os lideres espirituais e
patronos (NEGRAO, 1996). A ligagio feita nos discursos que de-
monstra essa importancia é com Angola, a figura dos pretos-ve-
lhos faz referéncia aos trazidos de Africa.

A apresentacdo da vestimenta da preta-velha com sete saias,
bem como as referéncias a comunidade umbandista (filhos de fé
e filho de pemba) nos permitem dizer que a classe de preto-velho
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¢ produto de um processo abrangente de sacralizagdo e mitifica-
¢do de personagens e fatos histéricos, calcado na necessidade de
atualizacao de memorias arraigadas no amago das comunidades
afro-brasileiras desde os primeiros tempos de suas afirmag¢oes cul-
turais e identitarias. Memorias que guardam os momentos mais
significativos e coerentes das vidas humanas; vozes que ecoam na
histdria e em vividas experiéncias pessoais em que singular e co-
letivo emergem e se encontram, e a experiéncia de cada um pode
mover-se através das lembrangas e vidas dos outros, ganhando al-
cance comunitdrio e expressando situagdes comuns ao grupo.

Os pretos-velhos, enquanto representacao da figura de homens
e mulheres negros escravizados tal como fixada na memoria co-
letiva, sdo entidades que rememoram a experiéncia histérica da
escraviddo, consubstanciada na forma de espiritos de escraviza-
dos, ou ancestrais de origem africana e afro-brasileira, e de suas
respectivas histdrias de vida, trajetdrias e legados existenciais; ho-
mens e mulheres negros que, antes de morrerem e retornarem sa-
cralizados para intervirem no mundo de seus descendentes vivos,
efetivamente trabalharam, suaram, sofreram, sangraram, rezaram,
lutaram, curaram, aprenderam, se revoltaram, enfeiticaram, so-
nharam, viveram.

Discursos ponto de invocagdo de caboclo na
umbanda

Ao chegarem a terras brasileiras, os povos da cultura ban-
to passaram a cultuar os espiritos ancestrais dos indigenas, tidos
como primeiros habitantes dos espagos onde eles se encontravam.
Segundo Prandi (1997), tal inclusdo na pratica religiosa banto, de
adogdo dos ancestrais indigenas brasileiros, trouxe uma enorme
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diversidade de entidades a ser cultuada nos terreiros, colocando
a classe de espiritos “caboclo” em posi¢ao de destaque. Caboclas e
caboclos sao conhecidos ndo s6 na umbanda. Entre as figuras sa-
gradas presentes nas varias religioes afro-brasileiras, eles formam
uma linha de entidades espirituais bastante recorrente. Seus fiéis
relacionam-se com os espiritos caboclos durante os rituais e fora
deles, nas suas vidas cotidianas. Pode-se dizer que suas manifesta-
¢Oes satisfazem anseios e ddo sentidos a vivéncias dos praticantes
contemporaneos desses cultos, pois possuem significativo espaco e
forca entre seus adeptos.

Um dos discursos enunciados para invocagdo de caboclo é o
que segue:

Atravessei o mar a nado,
encima de dois barris.

Eu vinha ver a Juremeira

e os caboclos do Brasil.

O discurso, em primeira pessoa, mostra um enunciador que
diz ter atravessando o mar por cima de dois barris em uma eviden-
te demonstracio de forga, vindo ver a Jurema® e os outros cabo-
clos do Brasil.

E bastante comum que a palavra “barris” seja enunciada no
singular para marcar a rima com “Brasil”. Esse discurso, também
de quatro enunciados, apresenta variacdes no terceiro enunciado
que pode ser composto da seguinte maneira “foi s6 pra ver a Jure-
meira’, ou “foi para ver a Juremeira’.

23 As complexidades acerca das acepgdes da palavra “jurema’ sdo discutidas no
trabalho de Bairrdo (2003). Jurema é uma arvore, uma bebida, uma cerimonia
religiosa, uma entidade espiritual, um local de culto, uma linha de entidades,
uma cidade, uma mata, entre outros.
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Outro discurso comum de invocag¢ao de caboclo é o que segue:

O galo cantou ld na Jurema
foi pra chamar os caboclos dessa tenda.

Pisa caboclo, quero ver pisar.

Pisa caboclo, eles vém pra trabalhar.

Nesse discurso de quatro enunciados, o enunciador diz que ha
um galo na mata que cantou chamando as entidades. Esse enun-
ciador diz “pisa caboclo”, que significa que os caboclos ja podem se
fazer presentes na gira, e afirma que a entrada das entidades esta
relacionada ao trabalho espiritual que sera feito no ritual.

Os discursos ponto de invocagao de caboclo constituem ceno-
grafias que destoam das até aqui descritas. Eles ndo fazem referén-
cia ao universo do negro, mas do indio. O primeiro ponto estabe-
lece a cena de um indio forte que atravessa o mar para vir cultuar
o ambiente da mata, ou a drvore juremeira, e os caboclos do Brasil.
Nao ¢ evidente, pelo texto do ponto, que o enunciador é também
pertencente a classe espiritual de caboclo, contudo, a forga sobre-
natural demonstrada na travessia de um mar a nado sobre apenas
dois barris, leva-nos a considerar que, mesmo que nio fosse parte,
o ethos construido é de uma entidade.

Ja o segundo ponto de chamada de caboclo constréi a ceno-
grafia de indios em uma mata convocados pelo cantar de um galo,
um canto magico que avisa as entidades que é hora de ir trabalhar
no mundo dos vivos. O ponto também fala do préprio ritual que
esta acontecendo, o enunciador dirige-se diretamente a entidade o
convocando a aparecer - a pisar no terreiro.
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A classe de espiritos caboclo também é bastante conhecida na
comunidade académica. Os espiritos caboclos foram estudados
por diversos autores, que os associam a uma imagem do indige-
na brasileiro. Carneiro (1964) afirmou que em rituais em que eles
aparecem, podem-se observar acessorios como penas, cocares, ta-
capes, arcos e flechas, além de um linguajar que traz alguns termos
supostamente do tupi-guarani. De acordo com Santos (1995), os
caboclos podem ser vistos como “molde de uma representagdo que
da conta do indio como legitimo dono da terra” (p. 12). Negrao
(1996) defendeu que, para os fiéis das religides afro-brasileiras,
caboclo ¢ indio na condi¢do de espiritos de luz apds sua morte.
Seriam espiritos dos antepassados indigenas brasileiros (ORTIZ,
1999). Silva (2005) afirmou que eles sdo os representantes dos in-
dios que viviam no Brasil antes da chegada de brancos e negros.

Apesar de estes espiritos serem cultuados em diversas partes
do pais, em varias religides de influéncia africana, o contexto um-
bandista paulista é tido como rico em material simbdlico porque
“concretiza-se em tradigcdes vivas, psiquicamente intervenientes
em dindmicas pessoais e sociais” (Bairrdo, 2003, p. 285).

Discursos ponto de invocagdo de exu na umbanda

Os discursos pontos de invocagdo de exu e pombagira que
compdem o corpus dessa analise sdo:

Ndo era meia-noite quando o malvado chegou
vestindo capa preta dizendo que era doutor,
mas ele é exu dizendo que era doutor.

Ele é exu dizendo que era doutor.
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Deu meia-noite,

a lua se escondeu.

Ld na encruzilhada dando a sua gargalhada
Pombagira apareceu.

E laroié! E mojubd!

Ela é odara dando a sua gargalhada

quem tem fé em Pombagira

é 50 pedir que ela da.

Nos discursos, percebemos que a invocagdo dessas entidades
ndo convoca uma longa viagem ou a falta de pertencimento ao
plano dos vivos, o que os diferencia dos discursos vistos até ago-
ra. Em terceira pessoa, eles trazem informacoes sobre a chegada
das entidades, no primeiro, exu chega vestindo uma capa preta e
se dizendo doutor, enquanto no segundo, o exu aparece em uma
encruzilhada rindo. Os discursos também trazem aspectos da per-
sonalidade dos exus, enquanto o primeiro é chamado de malvado,
o segundo ¢ tido como odara, palavra ioruba que significa exce-
lente. Ambas podem ser encontradas com variagdes em diferentes
terreiros de umbanda. O nome “Pombagira” pode ser trocado pelo
nome de qualquer outra entidade da classe de exu, por exemplo.

O Exu Doutor aparece proximo a meia-noite, vestindo uma
capa preta, ou seja, ¢ o ambiente oposto ao do hospital e do ja-
leco branco, ele esta relacionado a figura do advogado. Vemos a
capa-preta dos meirinhos e das becas nas cortes sendo subvertida
pela capa-preta do Exu que despacha nas encruzilhadas. A ceno-
grafia que remonta ao imaginario do Mal, é corroborada pelo ter-
mo “malvado” e pela oposi¢do estabelecida pela palavra “mas”. Ja
a Pombagira aparece em uma encruzilhada, o espago externo, da
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rua, em plena madrugada de uma noite tao escura que até mesmo
a lua se esconde, mas ela parece sorrindo, gargalhando, para dar
qualquer coisa que lhe for solicitado por quem tem fé. Em ambas
as cenografias ha um jogo de dualidades, o bem e o mal da moral
cristd flertam entre si nessas cangdes.

A umbanda, diferente do imaginario popular, ndo associa a fi-
gura das entidades que pertencem a classe espiritual de exu a uma
instancia metafisica do mal. Elas sao identificadas como zeladores
de bens e prazeres pessoais e imediatos que sdo proibidos em fun-
¢do de interesses alheios aos do individuo, embora habitualmente
legitimados em fungao do “seu” bem. Por vezes os interesses de
distintas pessoas ou grupos sdo antagonicos e é neste caso que o
bem alheio pode ser sentido como um mal pessoal, nunca um Mal
absoluto.

Segundo Prandi (1996), é o papel de oposigdo a essa expropria-
¢do de bens pessoais, afetivos e de todo o tipo, que o0 exu cumpre na
umbanda. A sua assimilagdo ao diabo é recusada por muitos um-
bandistas que tentam disciplinar a espontaneidade do imaginario.
Entretanto, a umbanda se vale da figura constituida do diabo na
caracterizacdo dos tracos dessas entidades.

O ethos discursivo como identidade cultural nos
discursos pontos de umbanda

Os discursos apresentados compdem um hindrio muito mais
vasto com outros tipos de pontos de umbanda como ja foi dito,
contudo compreendemos que sdo estes suficientes para a apreen-
sao das regularidades enunciativas do género de discurso. Eles sdo,
como define Andrade (1963), um tipo de musica fortemente rit-
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mado; possuem carater incisivo a danca, coreografico, devido as
repeti¢oes, um forte valor hipndtico. Eles sao enunciados com a
finalidade de convocar, em uma espécie de chamamento, as enti-
dades que serdo incorporadas durante a gira e é por meio deles que
as entidades sao celebradas e convocadas a estarem presentes. As
entidades assumem papel de co-enunciadores, quando a elas se di-
rigem dos discursos, por exemplo no enunciado “Pisa, caboclo’, e
de enunciadores, quando o “eu” do discurso diz respeito a elas, por
exemplo no enunciado “Atravessei o mar a nado”. Essa alternancia
de papéis colabora com o efeito de sentido de chegada das entida-
des e de transe e incorporacgdo, pois ao enunciarem 0s discursos,
os fiéis ouvem tanto a si mesmos chamando a entidade quanto a
resposta da entidade.

Os discursos ponto de invocagdo das entidades apresentam as
caracteristicas que compdem as identidades do imaginario da um-
banda: o idoso sabio e religioso (Com seu patua, arruda e guiné,/
vovo veio de Angola pra salvar filhos de f¢é), o indio forte (Atra-
vessei 0 mar a nado/ encima de dois barris), o malandro menti-
roso (Ele é exu dizendo que era doutor), a mulher da rua risonha
(com a sua gargalhada pombogira apareceu) etc. Essas identidades
carregam as construgdes de valor sdcio-histdricas da constitui¢ao
e manuten¢ao da propria Religido. Ao evidenciar cada uma des-
sas figuras, que compdem ou compuseram a sociedade brasileira
como classes de espiritos, os discursos de terreiros mostram seus
posicionamentos, suas formacdes discursivas.

Podemos identificar as relagdes que os discursos de terrei-
ros estabelecem como outros campos discursivos nos pontos de
umbanda de invocagdo. O posicionamento sobre a velhice, por
exemplo, aparece nos pontos de invocagdo de pretos-velhos, para
a umbanda a velhice cria uma figura de grande conhecimento, que
deve ser respeitada acima das vontades dos mais jovens (eu quero
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ver vovo, se filho de umbanda tem querer). J& o posicionamento
acerca das identidades dos trabalhadores bracais aparece nos pon-
tos de invocacdo de marinheiro e de baiano, neles a destreza e a
dedicagao ao trabalho, seja ele secular ou religioso, sio qualidades
dignas de louvor (baiano bom sabe trabalhar / quem te ensinou a
navegar).

Os discursos nao devem ser desvinculados de suas condi¢des
socio-historicas de produgdo. Os discursos de terreiros ponto de
umbanda sido enunciados durante um ritual religioso, eles enal-
tecem e elevam as figuras que criam a um status de seres a serem
adorados, desse modo as FD dos discursos pontos de umbanda
estdo em um embate claro com frases feitas de conhecimento po-
pular que denigrem de maneira xenofdbica os nordestinos, ou que
atribuem aos trabalhadores bragais, como os marinheiros, caracte-
risticas de ignorancia e preguiga.

O discurso acerca do indio nos discursos pontos de invocagdo
na umbanda estd sempre ligado a mata. O caboclo é uma figura
distante da vida urbana, ele estd na mata quando ou em algum
lugar distanciado pelo mar. Essa separacdo pode ser tida como um
posicionamento. A ideia de preservacao das matas por meio desse
guardido indigena é frequente na Religido e pode ser vista pela plu-
ralidade de sentidos construida sobre a palavra “Jurema”. Jurema,
como afirma Bairrdo (2003), é sindnimo de mata, floresta, lugar
distante onde vivem os caboclos, mas também é sin6nimo do es-
paco celeste que habitam todas as entidades, Aruanda.

Sobre as figuras urbanas da rua, os malandros, exus e pomba-
giras, os discursos de terreiros se posicionam em valorizagao da li-
berdade, uma espécie de liberdade que resiste a moralizagao crista,
como é possivel ver na figura da mulher gargalhando na encruzi-
lhada no meio da noite. Essas figuras sdo chamadas em ambientes
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de falta de luz, com adjetivos como “malvado”, e mostrando agoes
tidas como reprovaveis por um olhar moralizante, como mentir
- dizer que se é doutor - ou mulheres gargalhando no meio da
rua a meia-noite. Se colocarmos essas agdes descritas nos pontos
em uma chave valorativa de polaridade bem e mal, ndo estaremos
sendo justos com a umbanda. O posicionamento desses discursos
esta em favor da liberdade de expressio, da igualdade de género, da
resisténcia a uma moral paralisante.

E porque os discursos de terreiros dialogam e combatem ou-
tros discursos que confirmamos a hipétese do primado do inter-
discurso defendida por Maingueneau em sua abordagem, pois
um discurso ndo existe sozinho, mas dialogando com outros, por
exemplo, a valorizagdo do indio da mata (o galo cantou l4 na Jure-
ma/ para chamar os caboclos dessa tenda) retoma o lugar do indio
como herdi brasileiro da literatura brasileira do inicio do século
XX (vide que o impulso todo do Romantismo e do “Il Guarany” é
retomado por Vargas, bem no momento em que se consolidam as
umbandas no Brasil), e Gongalves Dias, na questdo do “meu canto
de morte, guerreiros, ouvi!” do I-Juca Pirama. Definido como um
conjunto de discursos que mantém entre si uma relagao discursiva,
o interdiscurso estd relacionado a memoria coletiva onde acontece
o funcionamento do discurso em que os sujeitos estdo inscritos e
se posicionam.

Esses posicionamentos sdo possiveis dentro dos pontos de
umbanda por causa de sua cena de enunciagdo. O quadro cénico,
espaco de estabilidade no qual o enunciado ganha sentido (MAIN-
GUENEAU, 2008a, p. 115-116) é o do discurso religioso, em uma
situacdo ritual de invocacdo de entidades com tracos divinizados.
Os enunciadores e co-enunciadores nesse discurso religioso sio os
fiéis — a assisténcia com os componentes da curimba -, os médiuns
e as proprias entidades, eles compartilham de um universo de sen-
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tidos religiosos e culturais criados ao longo dos anos de formagao
da fé, e que é reiterado e reformulado a cada enunciagao.

E por meio da enunciagio, ato pelo qual o sujeito negocia o
sentido, que se produz o enunciado, exigindo do enunciador as
competéncias para que o co-enunciador aceite como verdade ou
mentira, realidade ou ficgio, aquilo que estd em jogo. E nela que
os diversos individuos se congregam em uma s6 comunidade, nas
estruturas discursivas assumidas pelos sujeitos da enunciagao que
designam uma pessoa que se enuncia em um dado espago, o terrei-

ro, e em um determinado tempo, a gira.

Todas as cenas construidas nos discursos propostos sio cenas
em que uma entidade chega ao terreiro de umbanda vinda de al-
gum outro lugar, geralmente, o espago mistico onde habita, ¢ essa
caracteristica que determina a qual tipo de ponto de umbanda o
canto pertence. Mais ainda, é preciso lembrar que na cena enun-
ciativa em que esse discurso é proferido, a assisténcia também per-
forma, atuando como um vaticinador, um mistico que tem poder
de invocar, misticamente até, aquelas figuras.

A cenografia remete a invoca¢ao de uma entidade que passa
do seu lugar no plano mistico para dentro do terreiro, ou, mais
especificamente, para o corpo meditnico, e é construida com base
em cenas validadas, isto ¢, cenas de fala “ja instaladas na memoria
coletiva, seja a titulo de modelos que se rejeitam ou de modelos
que se valorizam” (MAINGUENEAU, 2001, p.92). E uma cena va-
lidada “nao se caracteriza propriamente como discurso, mas como
um esteredtipo [...] disponivel para reinvestimentos em outros
textos” (MAINGUENEAU, 2001, p. 92), como o indio na mata;
o malandro na rua; o africano em Angola; o baiano na Babhia, etc.
Por isso, é nela que emerge o ethos, que, como dissemos, ndo é pu-

ramente linguistico, uma vez que a imagem de si é construida no e
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pelo discurso. Os sujeitos enunciadores desses pontos conferem a
si proprios e ao enunciatdrio status de legitimidade (MAINGUE-
NEAU, 2016). O ethos discursivo é mais que uma postura que de-
monstra seu pertencimento a determinado grupo dominante, mais
que uma manifestagao linguistica, ou autorretrato de bom carater,
a imagem de si construida no e pelo discurso com vistas a influen-
ciar opinides e atitudes.

O ethos construido nesses discursos apresenta o tom, vincu-
lado a um carater que corresponde a caracteristicas psicologicas
atribuidas pelos co-enunciadores da enunciagéo a figura do enun-
ciador e a uma corporalidade. Essas caracteristicas na verdade sdo
esteredtipos que circulam na sociedade. Esses discursos revelam a
juncao das entidades com o valor do pertencimento, afinal, todos
vao trabalhar na umbanda, mostrando uma narrativa minima de
liquidagao dessa juncao.

O ethos é constituido pelo que enuncia, em cada um dos pontos
de umbanda o enunciador se posiciona como alguém que valoriza
as figuras periféricas da sociedade brasileira: negros nordestinos,
velhos, pobres, indios, malandros, prostitutas etc. Os tipos este-
reotipados que sdo criados nos cantos com os quais o enunciador
se identifica vao na contracorrente do valor da moralidade crista
europeizada e os valores atribuidos a eles entram, muitas vezes, em
conflito com os discursos da memoria coletiva.

O discursivo é construido pelo o que se fala e por como se falar.
Nos pontos de umbanda, é comum que o “eu” que enuncia o dis-
curso possa ser identificado como “entidade’, e, em outros momen-
tos, como “fiel’, esse jogo do sujeito da enunciagdo na mudanga dos
papéis ndo indica um didlogo entre as instancias da enunciagao,
mas constrdi na propria materialidade linguistica o processo misti-
co da incorporag¢ao. Dos pontos selecionados, os que melhor mos-
tram essa estratégia sdo o ponto de marinheiro e o ponto de baiano
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em que, ora o “‘eu” pode ser identificado como entidade, ora nao
pode. Essa unidade pode ser vista, no plano da expressdo, pelos
ritmos das batidas simples e pontuais, que sdo faceis de marcar e,
por esse motivo, sdo envolventes — os participantes dos rituais sdo
contagiados por eles.

Nos discursos analisados, vé-se que a identidade cultural do
umbandista é criada a partir de estratégias enunciativas baseadas
em associacoes com elementos de valor: ter uma conexdo direta
com o passado mitico (ela vem de Angola), ter uma conexao com
a mata mistica (o galo cantou la na Jurema); carregar elementos
de valor (eu trouxe meu patud; na ultima saia tem mironga; com
seu patua, com sua mandinga, ela vem de Angola); e associagoes
com performance: ter habilidades sobrenaturais (Atravessei o mar
a nado; pega o coco, bebe a dgua e bota o coco no lugar); ter co-
nhecimentos advindos de vivéncia aventureira (quem te ensinou a
navegar,/ foi o tombo do navio/ ou foi o balango do mar); ter po-
der sanar qualquer desejo (é s6 pedir que ela da). Essa identidade
é construida recuperando parte dos esteredtipos de representagao
de grupos culturais, um amalgama contemporaneo que faz emer-
gir a ideia de que o umbandista é composto por todas as minorias
que resistem ao avan¢o do branco, e representante de uma identi-
dade coletiva fragmentada.

A identidade cultural é aquela que preenche os espagos de me-
diacdo entre os mundos interior, mais pessoal, e exterior, mais pu-
blico. O processo de construcio dessa identidade cultural do um-
bandista demonstra a projecdo do mundo particular nas agdes de
resisténcia, nos desejos de liberdade da moral cristd, mas também
na internalizagdo de valores comumente defendidos como a forga,
a ancestralidade, a gldria imaterial. E nessa relacio em que esse
ethos, que s6 pode ser identificado quando reunimos as regulari-
dades do género, pode ser compreendido.
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Ao defender que as figuras periféricas da sociedade brasileira,
cada uma a seu modo e de acordo com seu esteredtipo, podem
atuar com tracos heroicizados, todas elas trabalham na umbanda
para salvar ou melhorar a vida da assisténcia, e fundir por meio das
estratégias enunciativas descritas acima essas figuras com o ethos
dos cantos, os discursos de terreiros se mostram como um discur-
so de resisténcia de grupos identitarios que foram e sdo subjugados
na nossa sociedade.

Consideragoes finais

Este capitulo examinou os modos de organizagdo do género de
discurso ponto de umbanda e a representacdo da identidade cul-
tural nas instancias enunciativas que organizam esses discursos, a
fim de ressaltar suas especificidades e as relagoes que estabelecem
entre si no processo de construgdo da identidade heroica. E, por
saber que, nesses discursos, letra e musica se confinam, em fun¢ao
do alcance de nossa pesquisa, nos concentramos nas marcas lin-
guistico-discursivas que os materializam em textos, sem descon-
siderar as dimensdes signicas que lhes sdo inerentes do universo
musical.

Na anilise, identificamos os modos de organizagdo do género
de discurso ponto de umbanda e de inscri¢do dos sujeitos na ce-
nografia, bem como verificamos o estatuto genérico dos discursos
selecionados, suas especificidades e a forma como se constitui o
ethos discursivo, tomado na construgio da identidade cultural; e
enumeramos o conjunto de estratégias, operagcdes e parametros
que servem de controle das tensdes e dos contrastes decorrentes
das formagdes discursivas em embate nos discursos selecionados.
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Debrugamo-nos sobre as questdes que envolvem os discursos
do ponto de umbanda para entender algumas das identidades que
compdem a sociedade brasileira e os mecanismos que constroem,
pelo discurso, os valores que ela defende. Embora cada um desses
discursos possua caracteristicas proprias, eles sao usados, de igual
modo, para invocar e reafirmar o valor social ou conferir poder,
encorajar e apresentar uma entidade espiritual que representa uma
identidade cultural.

Observamos que o género ponto de umbanda sé pode ser
compreendido quando consideradas todas as caracteristicas que
o compdem: um poema rimado e musicado, com ritmos fortes e
bem marcados, melodias com propriedades hipndticas, que é de-
dicado, em um ritual religioso, a exaltar figuras identitarias peri-
féricas que compdem a sociedade brasileira ou deidades de ma-
triz africana sincretizadas com os santos catélicos ou elementos
essenciais dos rituais de matriz africana. Nesse género emerge uma
figura de enunciador que reivindica para si, na fusdo com os ele-
mentos que louva, atributos valorativos dessa comunidade identi-
taria como sapiéncia, forga, destreza, habilidade secular e mistica,
felicidade, poder, fortuna etc., valores foram e sdo usados por di-
versas culturas como euféricos e representados, fundamentando a
identidade cultural.

Nos discursos em questdo, vé-se que as identidades culturais
que fazem parte do coletivo umbandista sdo criadas a partir de
estratégias enunciativas baseadas em associagdes com elementos
de valor: ter uma conexao direta com o passado mitico (vir de An-
gola), ter uma conexdo com a mata mistica (vir da Jurema); carre-
gar elementos de valor (patud, mandinga, mironga); e associagdes
com performance: ter habilidades sobrenaturais (atravessar o mar
a nado, devolver um coco em um coqueiro); ter conhecimentos
advindos de vivéncia aventureira (aprender a navegar com o tom-
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bo do navio); ter poder para sanar qualquer desejo (¢ s6 pedir que
ela da).

Buscamos explorar uma inversao de perspectiva, trazendo
os discursos daqueles que sdo tidos, muitas vezes, como publico
da atuagdo social, como a plateia que recebe e valida os discursos
institucionalizados. Mostramos que a multiddo de expectadores
que compde os bancos dos terreiros tem um discurso proprio que
¢ fundamental para que os respectivos rituais acontecam. Nossa
abordagem amplia o didlogo e assinala quao importante é olhar-
mos para nossas praticas sociais na tentativa de compreender a
sociedade em que vivemos e, assim, construir um mundo melhor.

Em resumo, o género de discurso analisado trata de discursos
padronizados que podem ser encontrados nas praticas da socie-
dade sob diversas formas e que tornam o pertencimento um valor
eufdrico, por meio de representacdes de identidades culturais em
formas heroicizadas, associando-o as ideias de sapiéncia, for¢a,
misticismo, habilidade, poder, liberdade e, acima dessas, no caso
da umbanda, resisténcia.
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