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JOCENY DE DEUS PINHEIRO

IRACEMA, A VIRGEM
DOS LABIOS DE MEL:
NEGACAO E AFIRMACAO
DA INDIANIDADE

NO CEARA
CONTEMPORANEO

RESUMO

O presente artigo explora o lugar da imagem
romantica de Iracema, figura literaria criada por
José de Alencar, enquanto simbolo de cearensi-
dade e indianidade que é evocado em representa-
¢Oes discursivas do cotidiano cearense tanto para
negar quanto para afirmar processos de identifi-
cacdo indigena contemporaneos. Exemplos etno-
graficos oriundos de uma pesquisa de campo rea-
lizada no estado do Ceara, ao longo de varios anos
(1998-2008), com liderangas indigenas dos povos
Pitaguary, Tapeba, Tremembé, Jenipapo-Kanindé
e Potyguara, demonstram que, se, por um lado,
a imagem-simbolo de Iracema ¢é utilizada para
desautorizar a fala daqueles que reivindicam o
reconhecimento de sua identidade étnico-racial,
por outro, ela é apropriada como uma referéncia
ou modelo de indianidade que serve justamente
para autenticar uma auto-identificacdo em que
os sujeitos se concebem sobretudo como indige-
nas, ao mesmo tempo em que se veem como per-
tencentes a populacdes mesticas — de caboclos,
negros, sertanejos ou simplesmente “indios mis-
turados”, assim revelando uma realidade em que
varias formas de categorizacdo identitaria ndo
excluem uma énfase na nocéo de indianidade.
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INTRODUCAO

O presente artigo explora o lugar da imagem romantica de
Iracema, figura literaria criada por José de Alencar, enquanto
simbolo de cearensidade e indianidade que é evocado em repre-
sentacdes discursivas do cotidiano cearense tanto para negar
quanto para afirmar processos de identificacdo indigena con-
temporaneos. Exemplos etnograficos oriundos de uma pes-
quisa de campo realizada no estado do Ceard, ao longo de
varios anos (1998-2008), com liderancas indigenas dos povos
Pitaguary, Tapeba, Tremembé, Jenipapo-Kanindé e Potyguara,
demonstram que, se, por um lado, a imagem-simbolo de Ira-
cema é utilizada para desautorizar a fala daqueles que rei-
vindicam o reconhecimento de sua identidade étnico-racial,
por outro ela é apropriada como uma referéncia ou modelo
de indianidade que serve justamente para autenticar uma
autoidentificacdo em que os sujeitos se concebem, sobretudo,
como indigenas, a0 mesmo tempo em que se veem cOmo per-
tencentes a populacdes mesticas — de caboclos, negros, ser-
tanejos ou, simplesmente, “indios misturados”, assim reve-
lando uma realidade em que varias formas de categorizacdo
identitaria ndo excluem uma énfase na nocéo de indianidade.

Embora frequentemente associada a ideia de pureza racial e
étnica, Iracema, na narrativa de José de Alencar, vai ao encon-
tro do elemento branco-estrangeiro para fazer nascer o primeiro
brasileiro, o primeiro cearense - ao mesmo tempo indigena e
ndo indigena, isto é, um ente da “mistura” que resguarda em si
ambas as partes. E o vinculo imaginario com a figura de Iracema
o foco deste artigo, um vinculo que é mobilizado para afirmar
e negar, autorizar e questionar, aproximar e distanciar identifi-
cacOes locais e atuais. Em outras palavras, este artigo pretende
mostrar que ha multiplas possibilidades de articulacdo da ima-
gem-simbolo Iracema.

IRACEMA: DE PERSONAGEM A PARENTE

A primeira referéncia que muitas pessoas tém do Ceara esta no
aclamado romance de José de Alencar (1829-1877), Iracema - Lenda
do Ceard (1865), que junto a O Guarani (1857) e Ubirajara (1874) com-
pde a trilogia indianista do autor. José de Alencar e sua persona-
gem Iracema sdo, ha muito, referéncias centrais na vida cultu-
ral cearense em que Fortaleza é, ndo raras vezes, referida como
Alencarina em alusdo ao seu filho mais ilustre. Nesse cendrio, as
estatuas de Iracema estdo entre os monumentos mais visitados



figura 1

Pintura Iracema,
de autoria de José
Maria de Medeiros,
pintor portugués
naturalizado
brasileiro. Datada
de 1881, a pintura
hoje se encontra no
Museu Nacional de
Belas Artes.
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da cidade, e durante as celebra¢des de seu aniversario é comum
serem estampadas nas primeiras paginas dos jornais locais fotos
da heroina indigena.

Na intencéo de verificar a importancia dessa personagem-mito,
é interessante fazer o experimento de busca sobre o termo Ira-
cema na Internet. H4 milhares de entradas referentes a isto: de
blogs pessoais sobre literatura e politica a sites de informacéo
turistica; Iracema esta em toda parte. A “virgem dos labios de
mel” é também uma inspiracdo para esculturas em madeira,
pinturas a dleo e postais, expostos a venda amiude nas zonas
mais turisticas do estado.

José de Alencar (o escritor, a casa oficial, o teatro, a praca no centro
da cidade), bem como Iracema (a personagem, a sede do governo,
o trecho da orla urbana de Fortaleza e os ja citados monumentos)
fazem parte da vida quotidiana da cidade, onde vivem quase trés
milhdes de habitantes. A famosa Praia de Iracema integra lendas,
memorias pessoais e coletivas, cancdes, poemas, e certamente o
album de recordacdo de muita gente pelo Brasil afora. Por varios
anos o coracdo da vida boémia na capital, a Praia de Iracema tor-
nou a figura que lhe empresta o nome parte da intimidade de uma
geracao de cidadaos fortalezenses, especialmente — mas nao exclu-
sivamente - aqueles pertencentes as classes médias e elites.
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No entanto, é importante frisar que antes mesmo de se deparar com
0 universo acima descrito, todo estudante, da rede publica ou par-
ticular, é exposto ao nome de Iracema ainda na escola. Cabe aqui,
portanto, um breve mergulho no roteiro da obra literaria. Iracema
- Lenda do Ceard conta a histdria de um romance entre Iracema,
uma espécie de sacerdotisa indigena, e Martim Soares Moreno, um
conquistador Portugués, no século XVI. Conhecida, consoante indi-
cacdo anterior, como “a virgem dos labios de mel”, a personagem
Iracema, embora exageradamente romantica, é retratada como
uma auténtica representacdo dos povos indigenas, ou, pelo menos
- aqui fazendo um recorte de género -, da mulher indigena: bela,
corajosa, honesta, generosa e, sobretudo, virginal.

O Ceara em si, descrito como uma terra idilica, com natureza exu-
berante e exotica, é o cenario do romance proibido de Iracema com
0 homem branco. Esse lugar de natureza magistral pode também
representar o pais como um todo, ou quem sabe o proprio conti-
nente latino-americano. Em meio a essa natureza, da paixao de Ira-
cema pelo conquistador nasce uma crianca, filho da unido proibida.
Tragicamente, como se 1é na obra, a mae ndo sobrevive por muito
tempo, falecendo logo apds dar a luz a crianca. Com a morte de Ira-
cema, o filho é levado até o homem branco, que enterra o corpo de
sua amada ao lado do coqueiro de sua predilecdo. Diz-se que Forta-
leza foi fundada ali, onde uma vez se enterrou o corpo de Iracema.
Assim nascemos, enquanto fortalezenses, das cinzas de Iracema.
J4 se vao 150 anos desde a publicacdo, em 1865, da obra que aqui
se descreve. Ao longo de um século e meio, a alegoria da inte-
gracdo racial que se da através do romance intercultural de Ira-
cema com o homem branco continua a ganhar forca. Muitos lei-
tores continuam a se encantar com o estilo poético da narrativa,
caracteristica que tende a corroborar seu romantismo. Ao mesmo
tempo, como a escrita de José de Alencar borra de modo efetivo a
distincdo entre fatos histdricos e ficcao, o livro é por diversas vezes
interpretado por seus leitores como uma espécie de genealogia do
Ceara. Na verdade, a narrativa de Alencar utiliza muitas referén-
cias da historia oficial e da tradic&o oral de povos locais. O nome de
Martim, por exemplo, é retirado de um personagem histdrico real
a quem se atribui a fundac&o do estado do Ceara. Seu nome tam-
bém se refere metaforicamente a Marte, o deus romano da guerra.
Iracema, uma denominacdo inventada pelo préprio Alencar, é um
anagrama de América. O filho mestico, que representa tanto o con-
tinente nativo quanto o colonizador guerreiro, é Moacir: o filho da
dor, do luto ou do sofrimento. Ao longo da obra literaria e da his-
tdria, Iracema, o elemento indigena, é identificado com a ideia de
natureza, enquanto Martim, o invasor branco, representa o poder.



figura 2

Iracema Guardia é
considerada a segunda
estatua erigida

em homenagem a
personagem. De autoria do
artista plastico cearence
Zenon Barreto, foi esculpida
em ferro no ano de 1960
e apresentada a Prefeitura
de Fortaleza em 1965, no
centenario da obra de José
de Alencar. Inaugurada
somente em 1996, a
estatua se encontrana
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que perduram até
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Abase moral subjacente a narrativa é a de que, apesar da morte de
Iracema, a existéncia de Moacir alude para o futuro que aguarda o
Brasil apds o encontro colonial. Com Moacir, natureza e poder se
combinam para criar uma civilizagio Unica.

Iracema €, nas palavras de Sommer, uma “ficcdo de fundac&o”
(Sommer 1993; Irwin 2003) com grande importancia para a maneira
como os brasileiros — e aqui acrescento: mais particularmente, os
cearenses — se veem. Sommer também argumenta que 0s perso-
nagens de Alencar, além de Iracema, Moacir e Peri, sdo a “prova
material de que a ficcdo ndo é exatamente irreal”. De fato, “a dor
pela qual Iracema nomeia seu filho, e a saudade que ele certamente
ira sentir dela, sdo tdo quintessencialmente brasileiros quanto o
sd0 a sua mistura mestica de racas”. Moacir, Sommer destaca, é
“onde um passado inconfundivelmente brasileiro se mescla a um
futuro imprevisivel”. Moacir é, neste sentido, “a resposta a brasili-
dade, tanto Tupi quanto nao Tupi” (Ibid., 171).

Na visdo de Treece, 0 romance esta entre as primeiras manifestacdes
de uma das mais influentes tradicdes do pensamento sobre relacoes
raciais e identidade nacional no Brasil: “a tradicdo do nacionalismo
mestico”, a qual adquiriu “uma forca ideoldgica que ultrapassou em
muito o movimento indianista em si” (2000, 179). Isto porque Alencar
retrata “uma identidade indigena nobre” que a maioria das pessoas
pode “aceitar com orgulho a partir de uma distancia histérica, sem
confrontar a realidade etno-politica de maior peso de sua heranca
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Iracema, Musa
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monumento
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indigena” (Guyton 2005, 4), e também por conta da no¢do de “uma
relacdo colaborativa conciliatdria entre as racas, com base em uma
histdria de intimo contato social e sexual” (Treece 2000, 179).

Exatamente como se 1é em Iracema, dentro de uma aparente “relacéo
de colaborac&o” entre racas, a existéncia do sujeito indigena precisa
ser comprometida através de “um processo de civilizacdo” ou, o que
é ainda mais comum em obras do género, “através da sua propria
morte, para que assim a unido inter-racial gere frutos” (Guyton 2005,
3). Em sintonia com a tendéncia entdo vigente na América Latina,
nas narrativas de Alencar “o indio sd se torna entrelacado no tecido
da nova sociedade a custa de seu povo, suas tradi¢Ges e, frequente-
mente, de sua vida” (Guyton 2005, 3). Apesar desta mensagem cen-
tral, ou talvez como consequéncia dela, a narrativa de Iracema tem
capturado a imaginacao de geracoes de artistas, intelectuais, profes-
sores e alunos, como dito anteriormente, por cerca de 150 anos.
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Segundo a escritora Raquel de Queiroz, Iracema, uma vez 0
segundo nome mais comum nas listas de batismo do Cear3,
depois de Maria, transformou-se em uma parente, uma amiga e
uma figura viva nos sentimentos das pessoas, como bem sinte-
tiza Porto Alegre, em seu texto magistral sobre a dimens&o simbo-
lica da imagem do indio na cultura brasileira:

A proposito da simpatia do publico para com a “heroina de
divina resignacdo” (no dizer de Machado de Assis), registra
Camara Cascudo (1951), em suas andangas pelo interior, que
as pessoas eram capazes de repetir as paginas iniciais de
Iracema sem engano de uma sé palavra. E Rachel de Quei-
roz (1951) acrescenta: “Peri, Ceci, Iracema, sdo parentes, sdo
amigos, sdo figuras vivas no sentimento popular. Aparecem
nas toadas sertanejas, nas cancoes de carnaval, nas anedo-
tas, na corografia, no folclore”, além de sairem também nas
colecdes de luxo e nos comentarios dos eruditos. [...] Dando
arremate a consagracao, Gilberto Freyre (1955) entroniza Alen-
car como uma espécie de avd distante, cuja influéncia teria
atingido autores tao diferenciados como Euclides da Cunha,
Silvio Romero, Mario de Andrade, Roquette Pinto, Manuel Ban-
deira, Oswald de Andrade e Cassiano Ricardo. As homenagens
se repetem na comemoracao do centenario do livro, em 1965.
Noventa edi¢Oes brasileiras e dezesseis edi¢Oes portuguesas,
e tradugdes para outros idiomas, haviam sido lancadas até
aquela data (Doyle 1965). Na ocasido, a editora José Olympio
lancou uma edicdo especial, organizada por Cavalcanti Pro-
enca. 0 volume é aberto por mestre Manuel Bandeira, com o
Louvado do Centendrio de Iracema, frisando, uma vez mais, a
dimensé&o do mito. Proencga retine e comenta a fortuna critica
mais relevante e conclui: “Ha cem anos que desperta entusias-
mos e ojerizas”. Qualifica Alencar de mestre da ilusdo, capaz
de suscitar “essa mentira nacional sem a qual nenhum pais
vive”, em que “o Inexistente mata o Real”. Compara Iracema e
Martim a Raquel e Jacd, como fundadores de uma “tribo ilus-
tre” em terra estranha, onde a jandaia, companheira insepa-
rvel da virgem, seria o simbolo das tradicSes, dos deuses e
dos ritos amerindios, que desaparecem mas retornam assim
que o estrangeiro se afasta. O critico demonstra particular
afeicdo por Moacir: “o brasileiro-padrdo, fruto de um feliz
cruzamento luso-amerindio”, depositario de todas as virtudes
potenciais do povo (Porto Alegre 2003, 311-331).

A nocdo de cearensidade, além da fundacfo de Fortaleza, esta pro-
fundamente ligada a tdo popular imagem de Iracema. Na eleicio
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de Iracema como mito fundacional, os discursos geralmente enfati-
zam uma ancestralidade indigena, tanto na lingua quanto na topo-
nimia e histdria oficial do Ceara. No entanto, assim como acontece
no romance de José de Alencar, frequentemente se ouve que para
existirmos enquanto nacdo o indio teve que ser morto. Em outras
palavras, o indigena é parte de nossa histdria enquanto brasileiros,
e, sobretudo, enquanto cearenses. A indianidade em si é relegada a
um passado distante, lembrada apenas no campo do folclore e em
datas comemorativas. Se existe um reconhecimento da indianidade,
este so é possivel - como na obra literaria - através da existéncia de
um processo de mistura, pois Moacir, como qualquer outro cearense,
é descendente direto de uma mulher indigena. Este ponto me parece
de importancia particular, pois é através da mesticagem, tdo afir-
mada nos discursos cotidianos da cidade, do estado ou da nacao, que
um espaco para a identificacdo indigena continua a se fazer possivel.

O DEBATE EM TORNO DA MESTICAGEM NO BRASIL E NA
AMERICA LATINA

A publicagdo de Iracema e seus efeitos sobre a consciéncia
nacional refletem uma tendéncia em voga em toda a Amé-
rica Latina. Varios autores ressaltam como a mistura racial e
cultural foi um tema central nos debates cientificos e intelec-
tuais dos séculos XIX e XX. Martinez-Echazabal (1998) explica,
por exemplo, que entre 1850 e 1910 discursos sobre a identidade
latino-americana, o desenvolvimento, 0o progresso e o naciona-
lismo foram comumente marcados por uma oposicao entre duas
“pseudo-polaridades”™ de um lado, um discurso determinista
sobre racas “naturalmente inferiores”, fundamentado na teo-
ria da evolucdo e nos principios do darwinismo social; do outro,
“uma fé visionaria na viabilidade social e politica de popula-
cOes cada vez mais hibridizadas” (Martinez-Echazabal 1998, 30).

Para Martinez-Echazabal, aqueles que defendiam a primeira
visdo equiparavam “miscigenacdo com barbarie e degeneracdo”,
enquanto que os “adeptos da segunda prescreviam o cruzamento
inter-racial como o antidoto para a barbarie e 0 meio para a cria-
cdo de modernos Estados-nacdo latino-americanos”. Neste tltimo
caso, a mistura racial e cultural foi entendida como um processo
de conciliacdo por meio do qual identidades originais emergem.
Entretanto, ao invés de se constituirem enquanto antiteses, essas
posicOes sdo, basicamente, “variacdes com diferentes nuances de
uma ideologia que é essencialmente a mesma”, “filosoficamente e
politicamente fundamentada no liberalismo europeu e no positi-
vismo, cuja funcdo consistia em ‘melhorar’ a raca humana através
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de um ‘cruzamento melhor’ e apoiar e incentivar a supremacia cul-
tural e racial do Ocidente” (Martinez-Echazabal 1998, 30).

Ou seja, muito mais do que refletir o caso especifico do Ceara, ou expor
uma preocupacao tipica das elites brasileiras, a alegoria de Iracema,
no que diz respeito ao seu surgimento, estava em sintonia com a dis-
cussdo em voga na América Latina como um todo, em que as estraté-
gias retdricas para a unificacdo emergiam repetidamente nos discur-
sos de construcdo da nacgao. Pode-se mesmo dizer que o romance de
Alencar se enquadra num paradigma geral onde a idealizac&o do indi-
gena aparece como uma resposta as politicas culturais de paises “avi-
dos por vestigios de uma tradi¢do legitimadora e autdctone” (Sommer
1993, 144), e onde os intelectuais sentiam a necessidade de proclamar
“identidades exclusivamente latino-americanas” (Rahier 2003, 43).

A mesticagem e a idealizacdo da indianidade acabaram se tornando
uma espécie de “trope for the nation” (alegoria nacional), ou “a fonte de
todas as possibilidades ainda por vir na América Latina” (Rahier 2003,
43). No México e no Peru, por exemplo, “o indio se tornou um sim-
bolo primordial de identidade nacional” (Wade 1997, 32; Lewis 2000).
Na Bolivia, enquanto a cultura indigena foi transformada em folclore
nacional, “o principal projeto de construcdo da nagao era assimilar os
indios numa cultura nacional mestica de lingua espanhola” (Canessa
2007, 200). Concomitante a isso, no Brasil a ideologia em torno da
indianidade legitimava um sistema de tutela em que o Estado assu-
mia o papel de “protetor” da populacgo indigena. Essa indianidade, tal
como representada, longe de promover o respeito para com o0s povos
indigenas, era mais “uma questdo de simbolismo exético e roman-
tico, com base na glorificacdo da ancestralidade indigena pré-colom-
biana da nag¢do” (Wade 1997, 32). A implicac&o disto era a permanéncia
de uma realidade de discriminacao constante em que as populacoes
nativas continuavam a ter o seu futuro “pensado como sendo inte-
grado e mestico na cor” (Wade 1997, 32; Ramos 1998).

Em linhas gerais, durante a maior parte dos séculos XIX e XX, 0s
discursos de construcdo da nacdo enfaticamente promoveram a
ideia de assimilacdo indigena como uma espécie de condicdo sine
qua non para a unidade nacional (Graham 1990; Hale 1996; Stepan
1991; Stutzman 1981; Wade 1997). Debates sobre os significados da pre-
senca indigena permaneceram vivos nos meios intelectuais e cienti-
ficos, quer através de entendimentos supostamente cientificos sobre
os efeitos da miscigenacdo e do determinismo racial, presente em
varias publica¢Ges, como mostrado por Schwarcz (1993), quer através
da mitologia de indigenas que se tornam vitimas sacrificiais em prol
do bem da nacdo, como na fic¢do de José de Alencar (Bosi 1992).
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Ao tocar no tema do determinismo, cabe aqui uma nota. No Bra-
sil, o determinismo racial parece ter ganhado express&o a principio
na regido Nordeste, antes de chegar ao Sudeste. A resposta a esta
tendéncia também se originou no Nordeste, especialmente através
dos escritos de Gilberto Freyre, o qual se esforcou para ressaltar a
contribuicdo da populacdo nao branca, chegando mesmo a procla-
mar uma espécie de orgulho mestico. Dando continuidade a um
debate que comecgou muito antes de sua obra (Mota, 1999; 2002), Gil-
berto Freyre desenha um retrato do Brasil como uma nac¢ao mestica
por exceléncia. O Brasil de Freyre é o resultado de um “amalgama
étnico”, um verdadeiro modelo de integracdo racial e sincretismo
cultural, isto é, uma “democracia racial”. Nessa visdo, o Nordeste
patriarcal figura como o melhor exemplo do que descreve para o
Brasil. Em Casa-Grande & Senzala (1933), Freyre chega mesmo a
argumentar que o acucar proveniente da monocultura escravista
adocou e transformou ndo apenas o idioma do Portugués, como
também e, mais fundamentalmente, as relacdes hierarquicas
entre negros, indigenas e brancos. Embora mais tarde contestada,
essa visdo teve e continua a ter grande influéncia sobre geracGes
de artistas, intelectuais e formadores de opinido, constituindo uma
perspectiva bastante presente em pesquisa académica e cientifica
atual (Graham 1990; Pena et al. 2000; Santos e Chor 2004).

Se o0 nacionalismo mestico do século XX teve na “democracia
racial” de Gilberto Freyre uma de suas expressdes mais duradou-
ras (Treece 2000, 179), foi, no entanto, Jorge Amado, o escritor de
obras ficcionais mais lido do Brasil, quem efetivamente impul-
sionou o chamado “elogio da mesticagem”. A “utopia cultural” de
Jorge Amado (Goldstein 2007) se desdobra em narrativas onde tudo
parece girar em torno da noc¢ao de “mistura”. Dessa vez, a catego-
ria do caboclo, presente na ficcdo de Alencar, da lugar a figura
do mulato, principal protagonista de histdrias populares envol-
vendo temas afro-brasileiros. Assim, com Freyre e Jorge Amado,
consolida-se o projeto alencarino de fundacdo de uma genuina
“alma brasileira” (Almeida 2003; Guimaraes 2004). Consolida-se,
portanto, a tradicdo em torno do nacionalismo mestico, a qual
permeia igualmente a literatura, musica, arte, cinema e ciéncias
sociais (para citar apenas alguns campos da expressdo humana).
Mais do que disso, essa tradicdo e suas alegorias de integracao
racial sobrevivem vivamente no imagindrio nacional.

E eco da ideologia ha muito tempo em voga a ideia de unir as racas,
como o musico baiano Carlinhos Brown uma vez colocou, “através do
caminho mais facil, através do paladar, através do olhar, por meio
da aceitagdo” (Almeida 2002, 199). As palavras de Brown ressoam a
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descricdo de Freyre sobre o Brasil: uma “complexa comunidade
moderna” na qual as tensdes em torno das relacdes raciais sao resol-
vidas de uma “forma democratica ou crista”, isto é, através de rela-
cOes de intimidade (Freyre 1951, 98-99). Brown segue José de Alencar e
Jorge Amado ao crer que a mesticagem funciona como um indicador
da singularidade brasileira, bem como uma possibilidade a ser explo-
rada mais ainda no futuro (ou nas palavras do musico: no “terceiro
milénio”). Aprofundando sua visdo, Brown diz que no Brasil ndo ha
“brancos” nem “negros”, mas apenas “mesticos”, confirmando a ideia
de que, especialmente na regido Nordeste, muitos brasileiros se per-
cebemn como parte de uma meta-raca mestica (Htun 2004, 61).

Certamente ndo carece de maior énfase a afirmacdo de que todas
estas construcdes ideoldgicas tiveram e ainda tém imenso efeito
sobre as nossas consciéncias - de brasileiros, cearenses ou forta-
lezenses, indigenas e ndo indigenas. Isso talvez explique porque no
Ceara, e na regido Nordeste de modo geral, até muito recentemente
pouco se falava de identidades diferenciadas ancoradas em nocoes
tais como indianidade, negritude ou mesmo branquitude sem que
se provocasse uma rea¢do um tanto cética por parte daqueles que
veem o0 Brasil, e sobretudo o Ceard, como a prova cabal de um pro-
cesso, ja consolidado, de mistura cultural e racial.

No contexto aqui desenhado, se um espaco para o reconhecimento
explicito da indianidade se manteve aberto foi somente através da
figura estereotipica do chamado “indio amazobnico”, comumente
representado como o “outro” mais exotico do Brasil. Como exposto
nas paginas anteriores, na maioria das regides, ao longo dos séculos
XIX e XX, a indianidade foi objetificada e tornada parte de uma lenda
recontada em cancdes, datas comemorativas, rituais folcldricos e,
principalmente, eventos turisticos. Assim, a afirmacédo da diferenca
tende a se manifestar através da condi¢do de mestico, em meio a um
entendimento comum de que povos indigenas “de verdade” desapa-
receram ha muito tempo, mas que todos — enquanto cearenses, por
exemplo — somos filhos de indios e brancos.

Nas ultimas trés décadas, no entanto, o reconhecimento crescente
em torno da identidade de “indios misturados” rompeu, ainda que
muito timidamente, com o padrdo de negacdo da indianidade no
cenario contemporaneo. Se ndo se pode admitir que sujeitos se iden-
tifiguem como indigenas de fato no Ceara de hoje, é possivel acei-
tar que os mesmos reivindiquem para si o reconhecimento de uma
indianidade parcial que se aloca no seio da ideia de mesticagem. E a
partir da presenca de povos indigenas percebidos dentro de tal cate-
goria, isto é, a de “indios misturados”, que se vai abordar o duplo
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efeito da imagem de Iracema, uma imagem-simbolo mobilizada
tanto para negar quanto para reconhecer tais identidades.

0 INDIO NO CEARA CONTEMPORANEO COMO ANTITESE DA
IMAGEM ATRIBUIDA A IRACEMA

Durante as primeiras semanas do trabalho de campo que empreendi
na realiza¢do de meu doutorado em Antropologia Social com Midia
Visual, participei de um evento que serviu como ilustracdo do papel
central que Iracema tem na representacdo da indianidade no pais. O
evento se deu em outubro de 2005, quando o Ceara foi escolhido para
sediar a VIII edicdo dos Jogos Indigenas Nacionais, uma competicdo
criada em 1996, no periodo em que o jogador de futebol Pelé esteve
a cargo do Ministério Extraordinario dos Esportes. Nessa edicdo, os
Jogos Indigenas Nacionais reuniam delegados de mais de 50 grupos
indigenas no pais (a maioria vindos da Amazénia e Xingu) e alguns
representantes dos povos indigenas da Guiana Francesa, Equador,
Estados Unidos da América, Canada e Australia.

Na companhia de um grupo de jovens da area Pitaguary!, fui a ceri-
monia de abertura dos jogos, nas areias da famosa Praia de Iracema,
que como ja mencionado compde parte da zona turistica de Forta-
leza. Proxima ao local denominado de Aterro da Praia de Iracema,
uma enorme estrutura havia sido erguida para receber centenas de
espectadores, o que logo chamou a aten¢do dos passantes que cami-
nhavam ao longo do calcadao da Praia. Curiosos, muitos dos passan-
tes foram aos poucos se integrando a audiéncia do evento.

Estavam 13, também, algumas das pessoas com quem estudei
durante a graduacdo e o mestrado que fiz em Ciéncias Sociais.
Naquela época (1996-2002), quando realizei meu primeiro projeto de
pesquisa sobre processos de identificacdo indigena no Ceara, alguns
dos meus colegas questionaram a atencao que nds, jovens pesquisa-
dores, estavamos dando as reivindicacdes de comunidades que gra-
dualmente passavam a se identificar como indigena em um lugar
em que a nocao de indianidade permanecia intensamente contes-
tada, tanto pela populacdo geral quanto pelos intelectuais locais. Na
universidade, como em outros meios, muitos duvidavam da india-
nidade dos indios Pitaguary e perguntavam se 0s mesmos poderiam
ser considerados “indios de verdade” ou simplesmente “gente mes-
tica” — supostamente como todo cearense, nordestino ou brasileiro.

1. Populagdo que habita a Terra Indigena Pitaguary, nos municipios de Maracanau e Paca-

tuba, vizinhos a cidade Fortaleza.
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Por anos, eu e meus companheiros de pesquisa lidamos com o
tema da duvida sobre a autenticidade dos povos com os quais tra-
balhavamos, sendo constantemente confrontados pela pergunta
sobre “o que faz dessa gente indigena?”, ou “o que tem esse povo
de indigena?”. Para a maioria, era um tanto absurdo que, a par-
tir dos anos 1980, pessoas “sem qualquer distincdo linguistica e
cultural” pudessem reivindicar direitos com base numa ideia de
memoria e ancestralidade indigena.

Ao relembrar aqueles primeiros anos de pesquisa, posso ainda evo-
car o som da gargalhada de um professor ressoando pelo corredor de
nosso departamento, contando a um grupo de alunos sobre como as
familias de um determinado povo indigena local, ao serem chama-
das para apresentar publicamente uma dancga-ritual que lhes conferia
imenso senso de pertencimento étnico (o Torém), tiveram que fabricar
cocares de papeldo enfeitados com embalagens de plastico verde, “de
bom-bom pipper”, dizia ele, pois se diziam indios, mas ndo possuiam
“trajes indigenas tradicionais”. Nosso professor, além de uma figura
bastante reconhecida em seu campo de atuacio, era também um
padre cuja carreira eclesiastica havia sido influenciada pela Teologia
da Libertacdo — uma teologia cuja difusdo no Brasil esta intimamente
ligada ao florescimento dos processos de identificacdo e mobilizacao
indigena no pais (e, em especial, no Nordeste). Tratava-se de um estu-
dioso cujos escritos ndo académicos giravam em torno de temas como
pobreza, desigualdade e injustica no contexto da América Latina. No
entanto, para o professor, a ideia de que havia pessoas reivindicando
o reconhecimento de uma identidade indigena em areas onde até
recentemente “ninguém” tinha ouvido falar de tal coisa era algo, no
minimo, “bizarro”. Ao chamar atencdo para o tema da autenticidade
cultural, o professor comentava sobre o fato de que “essas pessoas nao
tém uma lingua, uma religido ou uma tradicdo especifica”. Lembro,
igualmente, que no corredor, em meio a polémica, meus colegas se
dispersavam, rindo entre si ao pensar na ideia de uma missionaria
inventando um “bando de indios”, cujo melhor adorno consistia num
cocar de papeldo com embalagens de plastico.

Na noite de abertura dos Jogos, ja em 2005, alguns dos colegas
que anos antes tinham questionado a indianidade de popula-
cOes como os Pitaguary, Tapeba, Tremembé, Jenipapo-Kanindé
e outras estavam 14 para ver o espetaculo de apresentacdo dos
“indios de verdade”. Para esses colegas, bem como para a maio-
ria de meus conterraneos, “indios reais” s6 poderiam existir em
outras regides, longe do Nordeste brasileiro. E que alguns deles,
os quais riram da histdria contada pelo padre-fildsofo anos antes,
estivessem ali presentes no evento ndo me causava surpresa.
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Na companhia de varios jovens Pitaguary, sentei-me ao lado de
meus contemporaneos de faculdade.

A cerimoOnia de abertura contava com um apresentador cuja per-
formance relembrou, a varios de nos ali acomodados e em comu-
nicacdo uns com os outros, a locucdo de um evento de “rodeio”.
Chamavam-se as etnias com a mesma entonagao com que se
apresentam os competidores de um rodeio ou vaquejada. Pouco
a pouco, o locutor revelou ao publico que algumas das delega-
¢Oes indigenas tinham vindo de lugares longinquos, inacessi-
veis, enfrentando até 20 dias de viagem - de canoa, barco, 6nibus
e avido, tudo isso para estar ali, na praia de Iracema, conosco,
membros da audiéncia. Vestidos em trajes anunciados como “tra-
dicionais”, os participantes foram chamados ao palco para dizer
algumas palavras em sua lingua nativa, bem como para executar
dancas, igualmente apresentadas como “tipicas” de sua cultura.
Sobre o palco, o apresentador nos fazia crer que estadvamos diante
de um espetaculo, ao vivo e em cores: um show de exotismo.

Além da locucdo, o evento contava também com uma trilha
sonora continua, composta essencialmente pela canc¢do Um Indio,
de autoria do musico baiano Caetano Veloso, bastante popular na
década de 1970. Falando de “paixdo”, “forca” e “preservacido”, nela o
musico faz referéncia a “pureza” de um indio messianico que “vira
de uma estrela colorida e brilhante”, “apaixonadamente como
Peri”, “preservado em pleno corpo fisico”. Peri, outro tipo ideal de
indianidade no imagindrio nacional, € um dos personagens prin-
cipais do romance indianista O Guarani, de José de Alencar, e suas
muitas adaptacOes para filmes e novelas televisivas. Tal qual Ira-
cema, Peri é a personificacdo das qualidades atribuidas ao “indio”

no movimento literario indianista do Brasil.

Enquanto a musica tocava repetidas vezes e em alto volume, eu
atentava para a ironia de que mal se podia ouvir o que os delegados
indigenas tinham a dizer quando subiam sobre o palco. Em outras
palavras, escutava-se melhor a voz de Caetano Veloso glorificando o
indio messianico do que a fala dos proprios indigenas que se apro-
ximavam do microfone na intencao de se apresentar e dizer algo.
Em paralelo, o apresentador mobilizava a audiéncia com comen-
tarios do tipo: “vocé sabia que muitos desses indios estdo vendo o
mar pela primeira vez hoje, aqui na Praia de Iracema?”; “O Ceara é a
terra da india Iracema!”; “E uma honra estar na terra de Iracermna!”.

Aqui vale lembrar outro trecho do ja citado texto de Porto Alegre,
em que a autora sublinha o seguinte:
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Nao obstante o duro tratamento recebido na realidade, no
plano da cultura imaginada o indio se transformou em ser
idealizado e perfeito, dono de qualidades miticas, heréi fun-
dador, simbolo ancestral das virtudes morais de um povo.
0 paradoxo se cristalizou na obra de Alencar, sobretudo em
Iracema. Discutida, questionada e contestada; endeusada
ou ironizada, parodiada e descartada, ela, no entanto, per-
siste. Como entender o poder dessa imagem? O romantismo
construiu nocdes tdo eficazes que delas ndo conseguimos
nos livrar. Sabemos que as producles do imaginario ndo
sdo meras distor¢des do real nem falsidades ou fantasias,
inofensivas ou inconsequentes. As imagens forjadas pela
criacdo artistica fazem parte dos sistemas culturais. Elas
fornecem um mapeamento do mundo, uma orientacdo para
a acdo e sdo, nesse sentido, poderosas e eficazes. O universo
simbdlico estd colado a experiéncia vivida, deita raizes e
deixa marcas no comportamento social e nas atitudes indi-
viduais (Porto Alegre 2003, 311-331).

No evento, enquanto se falava de Iracema e se ouvia a cangao
de Caetano (para o deleite de uma antropologa engajada no ato
simultaneo de observar e participar), deparei-me com a comocao
de um homem sentado préximo a nés, que num gesto rapido, reti-
rando de seu rosto o par de dculos, enxugava as proprias lagri-
mas. Havia algo nesse encontro, o encontro com o “outro” mais
distante dali, que provocava na audiéncia rea¢des emocionais de
toda sorte: curiosidade, euforia, choro, estranhamento, choque
(diante da diferenca, isto é, da nudez). Essas reacdes se tornaram
mais evidentes quando a cerimonia chegou ao fim e a audiéncia
foi convidada a descer da arquibancada para cumprimentar os
indigenas, em meio a muitos flashes fotograficos e até abracos.

Paradoxalmente, embora o evento estivesse ocorrendo no Ceara, a
maioria dos povos que nele se identifica como indigena n&o estava
no palco. A razdo da auséncia se devia aos critérios de participacao
estabelecidos pelos organizadores do evento, além, é claro, da pro-
pria percepcao que os mesmos tinham da populacdo local. Conforme
depoimento de um dos organizadores em conversa que tivemos logo
apods a cerimonia, os critérios para participar dos jogos incluiam a
“forca cultural e étnica” das populacdes participantes. O que os orga-
nizadores entendiam como “forca cultural e étnica” estava resumido
num conjunto de “elementos tradicionais”, tais como: “uma lingua-
gem especifica, dancas, rituais, cancdes, esportes tradicionais, pin-
tura corporal e artesanato”. Com esses critérios em mente, a popu-
lacdo indigena do Ceara ndo se classificava para a participacao.
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Um dos organizadores mencionou ainda que havia uma controvér-
sia sobre a existéncia “real” de indios no Ceara contemporaneo.

O movimento indigena local, representado por liderancas de
diversas comunidades, emitiu uma nota em repudio a nio partici-
pacdo das delegacdes indigenas do Ceard, contestando alguns dos
critérios e discursos. Dito de outra forma, a auséncia daqueles que se
identificavam como indigenas no estado ndo sé reforcava a ideia de
que ndo existem como também acabava por sugerir que suas reivin-
dicacGes em torno de uma indianidade eram, em dltima instancia,
“falsas”. Se durante a cerimonia, Iracema (bem como Peri) era glori-
ficada como modelo de indianidade, e, o Ceara, exaltado como terra
da india - parte de uma lenda, de um folclore, em suma, um ente do
passado —, os povos que ali se identificavam como indigenas e que ha
pelos menos duas décadas se mobilizavam em torno do reconheci-
mento de seus direitos enquanto tais ndo podiam se fazer presentes
no palco porque, para os organizadores, assim como para a maioria
da sociedade, ndo exibiam a autenticidade de uma Iracema.

Esse episddio foi revelador no sentido de que me permitiu perceber
como a autenticidade da populacdo indigena local é contestada n&o
apenas pela populacdo ndo indigena, mas também pelas organiza-
cOes indigenas de fora do Nordeste brasileiro. O evento foi revelador,
sobretudo, por evidenciar o papel central que aimagem romantica de
Iracema, bem como a de Peri, possui na definicdo ou entendimento
do que vem a ser indianidade para um publico mais amplo. Naquela
noite, referéncias a Iracema e Peri se fizeram de alguma forma mais
audiveis e, portanto, mais reconheciveis que os povos indigenas a se
apresentarem no palco do evento, além de seguramente mais “reais”
que todos as comunidades indigenas locais ausentadas do evento
em razao do questionamento acerca de sua autenticidade.

IRACEMA COMO UMA PARENTE, UMA ANCESTRAL, OU A
PROVA CABAL DE QUE SE EINDIO

Como descrito, nesse inicio de trabalho de campo as referéncias
a uma dada imagem de Iracema enquanto tipo ideal de indiani-
dade se opunham claramente, na minha percepcdo de antropdlo-
ga-estudante, as reivindicacdes da populacdo indigena local, isto
é, dos interlocutores da minha pesquisa. No entanto, com o desen-
volvimento de meu projeto, compreendi progressivamente que os
icones de indianidade aceitos, com toda a dimensdo romantizada
que lhes é incorporada por meio das representacées discursivas
e praticas cotidianas comuns a regido, eram também apropria-
dos pela populacdo indigena local para combater justamente os
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questionamentos em torno de suas identificacdes e a legitimidade
de suas reivindicacGes. Numa relacdo aparentemente contradito-
ria, a imagem de pureza racial e cultural do personagem roman-
tico que constitui Iracema seria articulada pelos proprios sujeitos
indigenas em defesa de si, do que sdo: sua memoria, identidade e
senso de pertencimento, sobretudo em contraposicao as acusacoes
de que suas elaboracGes identitarias ndo encontram fundamento
historico, sendo reduzidas a um jogo de pragmatismo politico pro-
-beneficios materiais. Nessa contraposicao, Iracema, uma ances-
tral, uma parente proxima, é a prova cabal de que “no Ceara existe
indio sim, e nds estamos aqui pra provar”, como uma vez me disse
uma lideranca indigena, mulher, que se reconhece simultanea-
mente enquanto india e negra, como filha da “mistura” e descen-
dente direta da personagem de José de Alencar.

Além das situacOes citadas, com o desenrolar das atividades em
campo acompanhei um grupo de liderancas comunitarias numa
manifestacdo que se deu no entorno da estatua de Iracema, em
praia homonima, a fim de celebrar a abertura dos jogos indigenas
locais. Explicou-me uma das liderancas que nada é mais ldgico
para demarcar simbdlica e fisicamente a presenca indigena local
e contemporanea do que concentrar representantes das “etnias
do Ceard” em torno de um dos varios monumentos a Iracema,
monumentos-esculturas que nessa percepcdo apontam para o
fato de que na fundagdo mesma do estado estd a figura do indi-
gena, atestando, portanto, que o “Ceara é terra de indio”.

Outro episddio, ja no final da experiéncia de trabalho de campo
para o doutorado, corroborou o aprofundamento de minha com-
preensdo em torno da polifonia que reside na imagem, por essén-
cia romantizada, da personagem de José de Alencar, e das multi-
plas possibilidades de articulacdo deste simbolo. Em 2006, durante
a assembleia indigena estadual, evento da maior importancia no
calendario anual de atividades do movimento indigena no Ceara,
uma jovem Tremembé me pediu para fotografa-la no local que
muitos dos presentes consideravam ser o mais belo da aldeia a
sediar o evento, numa regido de extrema aridez em meio ao ser-
tdo cearense. Como é comum nesse tipo de paisagem, o recurso
mais escasso e, portanto, mais precioso de toda a area era a agua
- razdo pela qual anteriormente as catorze familias que 14 viviam
migraram. O entdo considerado ponto mais belo da aldeia cha-
mava-se Olho d’Agua, a Uinica fonte do recurso em toda a extensa
localidade do Nazario. Para os participantes da assembleia, mui-
tos dos quais tentavam escapar do calor, o Olho d’Agua logo se tor-
nou um lugar de refigio durante os intervalos de um evento que
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se caracteriza por manter sua intensidade ao longo dos quatro ou
cinco dias de realizacdo. Em contraste com a paisagem seca do
lugar, toda em cor pastel, naquela parte especifica da aldeia, arvo-
res verdes e frondosas ofereciam sombra para o gado, que vagava
em busca de alimento, e nos acolhiam em nossa busca por agua.

Era em meio a esse cenario que a jovem Tremembé queria ser fotogra-
fada. Ela tinha pele clara e cabelos longos, lisos, de cor escura. Prepa-
rando-se para a foto, lavou o rosto, penteou o cabelo, sentou-se sobre
uma pequena rocha proxima de onde vertia a 4gua e se posicionou
estatica, meio séria, meio sorridente. Olhando para a lente da camera,
interrompeu a pose para me perguntar, com uma expressao de duvida
no olhar: “Estou parecida com Iracema?”. Antes que respondesse, a
jovem inclinou a cabeca em direcdo ao seu lado direito, o que fez com
que seu cabelo caisse por cima do ombro e cobrisse uma parte do corpo.
Exatamente naquele instante, surgiu a confirmacao de semelhanca,
com uma das mulheres Tremembé que se encontrava ao nosso redor
comentando: “Agora, sim, ta parecendo a Iracema”.

No dia seguinte, fui para o mesmo lugar filmar? um grupo de
mulheres durante um banho coletivo. Pequena, a cacique dos
Jenipapo-Kanindé acabou assumindo a func&o de protagonista da
sequencia de um video etnografico em que ela, bem como outras
mulheres de idade, é vista tomando “banho de cuia”. De pé sobre a
superficie de uma das pedras préximas a vertente do Olho d’Agua,
Pequena derrama agua em seu cabelo usando um recipiente
plastico, a exemplo do que seria 0 movimento de um “banho de
cuia”. Enquanto a dgua flui sobre o seu corpo, alcancando o chdo e
escorrendo por entre as pedras, a cacique afirma repetidamente,
para a minha surpresa: “Eu estou me banhando assim como Ira-
cema”, “Assim como a india Iracema numa pedra em Messejana”.
Ao longo da cena, a identificacdo de Pequena com a imagem de
Iracema se banhando sobre uma pedra, precisamente como foi
descrita por José de Alencar em seu livro, e portanto interpretada
como um auténtico costume indigena, vai se manifestando.

Nesse instante, mais do que tentar desconstruir o que para muitos de
nos, pesquisadores, consiste numa imagem estereotipada de india-
nidade, Pequena, ao derramar aquele fio d’agua sobre seu cabelo liso,
escuro, enquanto evocava a imagem do banho de Iracema em Messe-
jana, jogava criativamente com referéncias populares que se cristali-
zaram de forma ubiqua no imaginario cearense. Ali, durante o banho

2. Link https://vimeo.com/38474925

Cena 2020” até 20'45” - Cacique Pequena fala da india Iracema tomando banho na Messejana.


https://vimeo.com/38474925

figura5e6

Iracema, Musa do Ceara

€ um monumento erigido
na Lagoa de Messejana,
apds o concurso Iracema
—Musado Cearg, do

qual participaram 2.760
candidatas. Criada pelo
artista plastico Alexandre
Rodrigues, a estatua se
baseia nas caracteristicas
fisicas da ganhadora do
concurso. Tem estrutura
de aco, com 12 metros de
altura e 16 toneladas. Da
cuia que Iracema sustenta,
deveria jorrar agua.
figura7e8

Cacique Pequena, do
povo Jenipapo-Kanindg,
tomando banho proxima
ao (nico Olho D'Agua
existente na localidade

de Nazario, sertdo do
Ceara, onde em 2006
serealizou a Assenbléia
Anual dos Povos Indigenas
do Ceara. Asimagens
foram extraidas do video
Gathering Strength, de
minha autoria. Na cena,
Cacique Pequena diz que
esta tomando banho como
Iracema sobre uma pedra
em Messejana.
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de mulheres no Olho d’Agua, Iracema veio & tona como parente,
amiga, irma. Iracema emergia como o antepassado indigena incon-
teste, corporificada na prontncia de seu nome e num simples gesto
de levantar a cuia e verter agua sobre o rosto e o cabelo.

CONCLUSAO

0 sentido politico-ideoldgico do indianismo roméantico brasileiro
ja foi suficientemente apontado e criticado. O “mito” de Iracema
e suas implicacGes na imagem do indio na cultura brasileira
mostram o poder de sobrevivéncia das idéias através do tempo,
para além da ficcdo criada pela pena do escritor. Se os esteredti-
pos forjados em relacdo aos indios permanecem vivos e atuantes
no interior da sociedade, é porque a nocdo de um mundo que
morre para dar surgimento a uma nova civilizacdo ndo foi uma
mera imposi¢ao do contexto daquele momento. Trata-se de uma
imagem poderosa que permanece ainda viva. Seus efeitos sobre
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as relacGes entre indios e ndo-indios se fazem sentir, embora
ndo possam ser claramente avaliados, pois estamos no terreno
fugidio e esquivo das ideologias, das no¢des mal formuladas, dos
esteredtipos (Porto Alegre 2003, 311-331).

fcones aceitos de indianidade (e frequentemente a sua dimensao
romantizada) sdo utilizados pela populagdo local em apoio as suas
reivindicacOes. Em diversas situacdes ao longo do meu trabalho
de campo, como ja mencionado, liderancas indigenas represen-
tando os varios povos que hoje habitam o estado do Ceara se con-
centraram em torno de uma das estatuas de Iracema, na cidade
de Fortaleza, para celebrar a abertura de um dado evento ou para
se manifestar acerca de alguma questao relativa aos seus direitos.
Assim sendo, para algumas pessoas, ao invés de disparar a ideia
de que a populacdo indigena local néo é capaz de exibir sinais de
“distinc¢do cultural”, Iracema constitui uma prova de que o Ceara é
“terra de indio”. A imagem-icone de Iracema (Peri e outros perso-
nagens da literatura indianista), nesse sentido, é tanto utilizada
pelos ndo indigenas para questionar a autenticidade e desautori-
zar o discurso daqueles que hoje se identificam como indigenas,
quanto por eles apropriada em suas referencias sobre o que sao e
0 que a indianidade pode significar para si.

A identificacdo com nocdes de indianidade apresentadas na narra-
tiva de José de Alencar e as muitas referéncias a figura de Iracema
sdo apenas um exemplo das multiplas maneiras através das quais
a populacao local se identifica, afirma e representa a sua indiani-
dade. Ao ter que lidar cotidianamente com a pressao para demons-
trar a legitimidade de suas reivindicacdes, liderancas comunita-
rias enfatizam uma distincdo cultural que se manifesta tanto por
meio de suas representacdes discursivas quanto por suas praticas
diarias. Simbolos como Iracema sdo assim reivindicados e articu-
lados como narrativas de origem, ao mesmo tempo em que S3o
integrados a demonstracGes publicas de indianidade por meio de
performances variadas. No entanto, no processo de definir suas
identidades enquanto indigenas, tais liderancas, em sua maioria
composta por mulheres, também podem se identificar com ima-
gens de negritude, revelando uma consciéncia de serem parte de
um povo “racialmente e culturalmente misturado”.

De uma forma ou de outra, ha um reconhecimento de que a mes-
ticagem é uma realidade presente na vida da populacdo indi-
gena do Ceara contemporaneo. Tal constatacdo é surpreendente
qguando se considera que, tanto na percep¢ao mais comuim e gene-
ralizada quanto na literatura especializada sobre o assunto existe
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um entendimento de que reivindicacdes de reconhecimento de
uma indianidade e a exibicdo de uma consciéncia da propria
mesticagem s3o incompativeis, pois recorrentemente essa mes-
ticagem é encarada como um processo de “evolucido” através do
qual os povos indigenas sdo transformados em categorias indife-
renciadas, tais como caboclos, mesticos ou sertanejos (Lowie 1946;
Métraux 1946; Ribeiro 1970; Galvao 1979). Em contraposicdo a esse
pressuposto, as situacdes que vivenciei ao longo de meu trabalho
de campo apontam para o fato de que populagdes locais, como
Pitaguary, Tapeba, Tremembé, Jenipapo-Kanindé, Kanindé, Kala-
baca, Potyguara, Anacé e outras, tém se engajado em processos
de identificagdo e construcdo de fronteiras (culturais, étnicas) ao
mesmo tempo em que recorrem ao que enxergam como raizes
indigenas, negras e mesticas, apontando para um sentimento de
serem sobretudo indigenas, mas também negros e/ou mesticos.

O fato de as liderancas indigenas com quem trabalhei também se
referirem a si mesmas como caboclas, negras, misturadas, mas,
sobretudo, como indigenas, evidencia que, a despeito das atribui-
cOes das elites e da sociedade mais geral, suas identidades per-
manecem longe de conterem um sentido univoco ou estatico. Ao
dizer isso, tomo emprestado de La Cadena (2000) a ideia de que a
mestizaje, ou mesticagem, como um lugar de luta, é marcada pela
“flexibilidade”, e, portanto, contém espaco para 0 movimento. Aqui
também convém fazer uso do argumento de French (2004), em
que a mesticagem, assim como a consciéncia de se ser mestico,
é caracterizada por abertura e “fluidez”, de modo que as pessoas
podem afirmar simultaneamente sua indianidade e negritude, ou
sua indianidade misturada.

Pitaguary, Tapeba, Tremembé, Jenipapo-Kanindé e os demais
povos aqui citados tém tomado parte no que varios autores deno-
minam como sendo um movimento de “re-indianizacdo” (Warren
2001; French 2004), o qual tem possibilitado a essas pessoas se des-
locar da condicdo de caboclo para a de caboclo-indigena, ou indio-
-misturado (Sampaio 1986; Baptista 1992; Grinewald 1994; Oliveira
Filho 1994; 1999). Ou seja, essas populacdes lograram se distanciar
de categorias indiferenciadas, pensadas a partir de noc¢des como
homogeneidade cultural e étnica, para se firmarem como indige-
nas detentores de direitos especificos, sem, contudo, deixarem de
dar continuidade a “territorialidade” e a “memoria” de suas identi-
dades de caboclo, mestico ou sertanejo (French 2004, 664). Ao incor-
porar tal argumento, aqui também subscrevo a assercdo de Peter
Wade, para quem a possibilidade de ascensao e inclusao, represen-
tada pela mobilidade acima descrita, ndo torna aqueles que se des-
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locaram de uma categoria a outra livres de acdo discriminatdria,
pois a mesticagem, para todos os efeitos, ainda esta localizada den-
tro de um contexto de “hierarquias de poder e valor” (2005).

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

Almeida, M. V. de. 2002. Longing for Oneself: Hybridism, Miscegenation in Colonial and
Postcolonial Portugal. Etnogradfica 4:181-200.

Almeida, M. V. de. 2003. Earth-Colored Sea: " Race”, Culture, and the Politics of Identity in the
Postcolonial Portuguese-Speaking World. California: Berghahn Books.

Baptista, M. R. R. 1992. De caboclo da Assuncao a indios Truka: estudo sobre a emergéncia da
identidade étnica Truka. Dissertacao de Mestrado, Universidade Federal do Rio de Janeiro.

Bosi, A. 1992. Dialética da Colonizacdo. Sao Paulo: Companhia das Letras.

Canessa, A. 2007. Who is Indigenous? Self-Identification, Indigeneity, and Claims to Justice
in Contemporary Bolivia. Urban Anthropology 36:195-237.

de La Cadena, M. 2000. Indigenous Mestizos: the politics of race and culture in Cuzco, Peru,
1919-1991. Londres: Duke University Press.

French, J. H. 2004. Mestizaje and Law Making in Indigenous Identity Formation in Northeast
Brazil: “After the Conflict Came the History". American Anthropologist 106:663-674.

Freyre, G. 1933. Casa-Grande & senzala: formagdo da familia brasileira sob o regime de
economia patriarcal. Rio de Janeiro: Maia & Schmidt.

Freyre, G. 1951. Brazil: an interpretation. Nova York: Alfred Knopf.

Galvao, E. 1979. Areas culturais indigenas do Brasil: 1900/1959. In Encontro de Sociedades.
Rio de Janeiro: Paz e Terra.

Goldstein, I.S. 2007. O Brasil Best Seller de Jorge Amado: Literatura e Identidade Nacional. Sao
Paulo: Senac.

Graham, R. (Org.). 1990. The idea of race in Latin America, 1870-1940. Austin: University of
Texas Press.

Greene, S. 2007. Entre “lo indio” y “lo negro™: interrogating the effects of Latin America's
new Afro-indigenous multiculturalisms. Journal of Latin American and Caribbean
Anthropology 12:441-474,



157

Griinewald, R. 1994. indios ou caboclos? Os filhos da Serra do Uma. Revista do Migrante 19.

Guimaraes, A. S. A. 2004. Preconceito de cor e racismo no Brasil. Revista de Antropologia
47:9-43.

Guyton, K. 2005. Lucia Murat's brave new land as an anti-foundational fiction. Ciberletras 14.

Hale, C. R. 1996. Mestizaje, Hybridity and the cultural politics of difference in post-

revolutionary Central America. Journal of Latin American Anthropology 2.

Htun, M. 2004. From racial democracy to affirmative action: changing state policy on race

in Brazil. Latin American Research Review 39:60-89.

Irwin, R. M. 2003. Ramona and postnationalist American studies: on “Our America” and
the Mexican bordelands. American Quarterly 55:539-567.

Lewis, L. A. 2000. Blacks, Black Indians, Afromexicans: the dynamics of race, nation, and identity
in @ Mexican moreno community (Guerrero). American Ethnologist 27:898-926.

Lowie, Robert. 1946. “The Cairi”; “The Pancararu”. Handbook of South American Indians, v. 1.

Washington: Smithsonian Institute/Bureau of American Ethnology.

Martinez-Echazabal, L. 1998. Mestizaje and the Discourse of National/Cultural Identity in
Latin America, 1845-1959. Latin American Perspectives 25:21-42.

Métraux, A. 1946. The Teremembé. Handbook of South American Indians, v. 1. Washington:
Smithsonian Institute.

Mota, L. D. (Org.). 1999. Introducdo ao Brasil: um banquete no trépico, v. 1. Sao Paulo: Senac.
.(Org.). 2002. Introducdo ao Brasil: um banquete no tropico, v. 2. Sao Paulo: Senac.

Oliveira Filho, J. P. (Org.). 1994. A viagem da volta: reelaboragdo cultural e horizonte politico
dos povos indigenas do Nordeste. Atlas das Terras Indigenas/Nordeste. Rio de Janeiro:

PETI/Museu Nacional/UFR).

Oliveira Filho, J. P. (Org.). 1999. A viagem da volta: etnicidade, politica e reelaboragdo cultural

no Nordeste indigena. Rio de Janeiro: Contra Capa.
Pena, S. D. ). et al. 2000. Retrato molecular do Brasil. Ciéncia Hoje 27:16-25.
Porto Alegre, M. S. 2003. Esboco de Iracema: o indio e a cultura brasileira. In Carvalho, G.

D. (Org). Bonito pra chover: ensaios sobre a cultura cearense. Fortaleza: Fundacao
Demécrito Rocha, 311-331.



158

Queiroz, R. Jose de Alencar 1951/1965. In Alencar, ). D. /racema. Rio de Janeiro: José

Olympio.

Rahier, J. M. 2003. Introduction: Mestizaje, Mulataje, Mesticagem in Latin American
Ideologies of National Identities. Journal of Latin American Anthropology 8:40-50.

Ramos, A. R. 1998. Indigenism: ethnics politics in Brazil. Madison: University of Wisconsin Press.

Ribeiro, D. 1970. Os indios e a civilizacéo. Rio de Janeiro: Civilizagao Brasileira.

Sampaio, J. A. L. 1986. De caboclo a indio: etnicidade e organizacdo social e politica entre povos

indigenas contempordneos: o caso Kapinawd. Projeto de Pesquisa, Campinas.

Santos, R. V.; CHOR, Marcos. 2004. Qual “retrato do Brasil”? Raca, biologia, identidades e
politica na era da genémica. Mana 10.

Schwarcz, L. M. 1993. 0 espetdculo das ragas: cientistas, instituicoes e questdo racial no Brasil
(1870-1930). Sao Paulo: Companhia das Letras.

Sommer, D. 1993. Foundational fictions: the national romances of Latin America. Berkeley:

University of California Press.

Stepan, N. L. 1991. The hour of eugenics: race, gender, and nation in Latin America. Ithaca:

Cornell University Press.

Stutzman, R. 1981. El Mestizaje: An All-Inclusive Ideology of Exclusion. In: Whitten, N. E.
(Org.). Cultural transformations and ethnicity in modern Ecuador. Urbana.

Treece, D. 2000. Exiles, allies, rebels: Brazil's Indianist movement, Indigenist politics, and the

imperial nation-state. Westport / London: Greenwood Press.

Wade, P. Race and ethnicity in Latin America. Londres: Pluto Press.

Wade, P. 1997. Rethinking Mestizaje: ideology and lived experience. Journal of Latin
American Studies 37:1-19.

Warren, J. W. 2001. Racial revolutions, antiracism & Indian resurgence in Brazil. Durham: Duke

University Press.



