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Uma breve contextualizacio historica sobre a Jurema paraibana.

Para iniciarmos essa viagem em torno dos codigos de género que circunda os corpos
dos/as participantes da pratica religiosa da Jurema, temos que antes fazer uma breve
contextualizagdo do surgimento e da permanéncia dessa forma de religiosidade no Estado
paraibano.

O catimbd como popularmente ¢ conhecida a jurema, se caracteriza como um
sincretismo religioso entre as tradi¢des indigenas dos antigos aborigines brasileiros, o
catolicismo popular trazido da Europa, os rituais de negros bantos africanos e o espiritismo
kardecista, também de vertente européia, onde ocorre a sacralizacdo da arvore da jurema, a
utilizacao de ervas e a fumigacao voltadas a cura de doengas. Por sua vez, na década de 1960
a jurema era tratada como caso de policia, pois era considerada pejorativamente como uma
pratica ritual de “magia negra”, um ritual diabolico e, portanto, contrario aos preceitos
catdlicos e protestantes, sendo alvo de preconceitos e persegui¢des tanto policiais quanto das
institui¢des religiosas basilares da nossa cultura. Com o surgimento da Umbanda, na década
de 1920 na regido sudeste do Brasil, e sua posteriormente expansdo pelo restante do pais’,
os/as antigos catimbozeiros/as paraibanos/as viram nesta uma alternativa para burlar as
normas que lhes impediam de praticar a jurema, haja vista que a Umbanda j& era uma religido

legalizada e liberada para ser cultuada, a qual contava com o aval da Federacdo dos Cultos

' A umbanda agrega, no seu quadro doutrinario, uma amalgama de elementos religiosos de raizes
africana, indigena, espirita kardecista, catdlica e esotérica.



Africanos do Estado da Paraiba, 6rgao criado no ano de 1966 para regularizar as casas afro-
religiosas no Estado paraibano e garantir-lhes liberdade de culto.

Nao obstante, ¢ importante ressaltar que mesmo com a introdu¢ao da Umbanda, os/as
catimbozeiros/as mantiveram as tradicdes peculiares do antigo Catimbo em suas casas
religiosas. Dessa forma, temos que ter em vista que no decorrer do processo de formacao dos
terreiros existentes na Paraiba, a inter-relacdo entre o Catimb6 e a Umbanda constituiu um
universo religioso nesse Estado que podemos chamar de Umbanda cruzada com Jurema
(NETO e SANTIAGO, 2007)°.

Consequentemente, estas casas religiosas atualmente apresentam duas linhas
diferenciadas de culto, uma que corresponde a linha dos orixas e outra correspondente a linha

da jurema, como no mostra a citacdo a seguir:

¢ comum encontrar nos terreiros de tradicdo afro-brasileira em Campina
Grande duas linhas centrais de culto envolvendo entidades e processos
rituais distintos [...] Trata-se da linha da jurema, herdeira essencialmente
dos processos rituais do antigo Catimbé/Jurema miscigenados com
elementos da umbanda e a linha do orixa que tem no candomblé sua fonte
inspiradora. Temos assim, o culto da jurema e o culto do orixd, os quais
estabelecem sessdes rituais distintas, envolvendo estatuas, quartos e objetos
designativos diferenciados (PEIXOTO e SANTIAGO, 2007, p. 6).

A linha do orixd estd relacionada essencialmente ao candomblé e cultuam-se as
divindades africanas dos orixas (que etimologicamente significa cabe¢a de uma divindade ou
divindade que comanda uma cabega), os quais sdo associados a fenomenos ou elementos da
natureza, possuindo um poder maior que as entidades juremeiras designadas como Mestres/as,
Caboclos/as, Indios/as, Preto-velhos/as, etc. Respectivamente, as entidades da jurema
correspondem a espiritos de pessoas que tiveram vida material e se "passaram" (morreram)
sem terem cumprido as suas missdes na terra, as quais se utilizam de um “cavalo” (corpo
meditnico) para poderem concluir seus trabalhos e se transformarem em luz, ndo mais
precisando ser incorporadas. Por conseguinte, as formas de cultua¢do para os orixas e para a
jurema também sdo diferenciadas, haja vista que os orixds ndo bebem, ndo fumam e muitas
vezes ndo falam e nem consultam diretamente as pessoas, ja as entidades da jurema entram

em contato com o mundo material através do fumo e de bebida alcoolica (elementos que

* A tradig&o juremeira especifica a religiosidade paraibana das demais religides de tradigéo afro-
brasileira, excetuando-se as religiosidades afro-pernambucana, afro-norte rio-grandese e afro-
sergipana, que também possuem forte inspiragdo do traco juremeiro.



garantem a forga destas, além de possuir func¢des de limpeza corporal e purificacdo do espago
litirgico) e, quando arriadas, bebem, fumam e conversam com as pessoas consultando-as
quando necessario.

Nao obstante, perceber essa distingdo existente entre as linhas de cultos nos terreiros
de umbanda cruzada com jurema, especificamente, na cidade de Campina Grande onde
realizamos a pesquisa, faz-se necessaria para que possamos compreender as idiossincrasias do
universo religioso perscrutado. Destarte, procuramos delinear nossa pesquisa pela linha da
jurema, pois esta apresenta cultos de forma mais freqiientes que a linha dos orixas que possui
uma maior cautela na preparacdo das oferendas para os santos, obrigando que o/a chefe/a
religioso/a disponibilize de um maior dispéndio para a realizagao do culto.

Tendo feito essa viagem em torno da constitui¢do do universo religioso afro-indio-
paraibano, agora iremos adentrar nos espagos e praticas religiosas dos/as inidividuos/as que
compartilham a crenca umbandista. Em um terreiro de consagrado reconhecimento na
comunidade umbandista campinense e que ¢ presidido por uma mulher, tentamos perceber

como ocorre a formacao dos codigos de género dentro do catimbo/jurema.
Visitando o Terreiro...

No terreiro visitado encontram-se duas entidades patronas da casa, uma se trata da
mestra Madalena, a qual assume a dubiedade de ser mestra e pomba-gira, a outra entidade € o
mestre seu Zé dos Anjos, considerado pela mie-de-santo o “dono da casa™. Cada um possui
um peji distinto (quarto onde fica o altar), sendo que neste terreiro ha um quarto especifico
para a Jurema, onde se encontra o altar de seu Z¢ dos Anjos € um pequeno altar para a mestra
reservado em um cantinho do peji para quando as entidades femininas estiverem sendo
reverenciadas como mestras € ndo como pombas-gira, no entanto, estas possuem um peji
especifico para elas.

No peji da pomba-gira (considerada a consorte do exu e que, trabalha com
assuntos amorosos) encontramos estatuas de ciganas envolvidas por colares de pérolas, ramos
de flores vermelhas e amarelas, tagas de vidro com agua (princesas) que também encontramos
no peji do Mestre, representando as firmagdes das entidades. Por conseguinte, as paredes do

peji sdo cobertas por azulejos nas cores preta e vermelha, fazendo alusdao as cores que

*E importante salientar que quando nos referimos a mestres e mestras da jurema, estamos nos
referindo a espiritos de antigos/as catimbozeiros/as que ‘se passaram”, ou seja, morreram e
continuam a trabalhar na jurema para adquirir a sua “ciéncia” e assim se elevarem.



representam a entidade. A parte superior da sala ¢ rodeada por cortinas vermelhas e o teto ¢
coberto com um tecido metalico colorido, contendo estatuas de Pombas-gira e prateleiras com
bebidas alcodlicas. J4, no peji do mestre encontramos o altar composto por sete degraus,
sendo cada um preenchido por elementos simbolicos religiosos, entre eles destacamos:
assentamentos de tronqueiras em alguidares de barro, copos com agua que correspondem a
firmagdes feitas para as entidades juremeiras, princesas, estatuas de entidades (Caboclo, indio,
Preto-velho, Cigano, Z¢ Pilintra, e at¢ uma de Padre Cicero, marcando uma ligagao do
catimbé com o catolicismo popular), cachimbos produzidos artesanalmente, bebidas
alcodlicas, velas comuns e de sete dias, encontramos até uma boneca de plastico que
representa os/as erés (entidades infantis) e serve para quando as entidades femininas arriarem
puderem brincar (assim, nos informou um religioso da casa); nas paredes estdo objetos
rusticos como chicotes, flechas de madeira, chapéus de couro e de palha e quadros de Preto-
velhos. No centro do altar, encontra-se a estatua de um preto-velho muito bem paramentada
com guias e chapéu de palha, mostrando fidedignamente a imagem religiosa dessa entidade.
Apos ter mostrado como as entidades femininas ¢ masculinas patronas da casa estao
localizadas e representadas no espaco simbolico religioso deste terreiro, partiremos para a
apresentacdo das praticas religiosas que ali sdo realizadas, apontando os lugares e praticas de
homens e mulheres nestas, para entdo podermos ter uma inteligibilidade de como estdo

definidos os papéis de homens e mulheres nesse espaco litirgico.

Mapeando o Género no terreiro de Umbanda cruzada com Jurema.

Ao nascermos somos colocados/as dentro de um “regime de verdade” (cultura), onde
nos ¢ apresentado um conjunto de normas e valores que tentam instaurar nos/as individuos/as
maneiras de ser e agir diante a sociedade. Essas formas modeladoras sao determinadas a partir
da observagdo anatomica dos nossos corpos, pois € assim que somos construidas/os
culturalmente como mulheres e homens.

O género, nesse caso, assume papel essencial na elaboracdo de homens e mulheres, ja
que ¢ ele quem determina os lugares sociais que devemos ocupar de acordo com a observagao
das diferencas entre os sexos (visdo anatomica e bioldgica das genitdlias). Scott (1995) uma
estudiosa norte-americana, aponta o género como uma “categoria util de analise” sendo

passivel de transformacdo. Por sua vez, a estudiosa conceitua o género, como sendo



uma forma de indicar “construgdes culturais” — a criagdo inteiramente
social de idéias sobre papéis adequados aos homens e as mulheres. Trata-se
de uma forma de se referir 4s origens exclusivamente sociais das
identidades subjetivas de homens e de mulheres. Género ¢é, segundo esta
definicdo, uma categoria social imposta sobre um corpo sexuado (SCOTT,
1995, p. 75).

Desse modo, Scott apresenta o género como um primeiro modo de dar significados as
“relagdes de poder” construidas sobre a observacao anatdomica das genitalias humanas, ou
seja, o género implica uma organizagdo social construida para determinar a diferenciacdo dos
lugares e praticas sociais de homens e mulheres a partir dos significados e valores atrelados
culturalmente as diferengas corporais. Embora, as distingdes anatomicas existam desde o
nascimento, os significados a elas associadas sdo indubitavelmente historicas e sociais. Nesse
caso, podemos dizer que ndo nascemos homens ou mulheres, mas que somos construidas/os
como tais, através dos varios mecanismos sociais (como familia, escola, igreja, ciéncia,
hospital, prisdo, etc.) que nos leva a associar praticas culturais a qualidades naturais. Nao
obstante, a religido se torna um ponto de maior contribui¢do nessa associacao, haja vista, que
ela carrega um discurso naturalista que tenta determinar as nossas agdes com o intuito de nos
tornar doceis perante os seus ensinamentos sacralizados. Diante disso, vimos a possibilidade
de analisar a constitui¢cdo e a presenca do género no universo religioso da Jurema, haja vista
que essa pratica religiosa admite a ocupa¢do de uma mulher na posicdo mais alta da sua
hierarquia, podendo ministrar os cultos o que ¢ um fato inexistente nas demais religides,
sendo exclusividade do homem. E, além do mais, se trata de uma forma de religiosidade que
ndo possui uma doutrina Unica ¢ que ainda se encontra em um lugar a margem na nossa
sociedade, possuindo em seu interior adeptos/as com condutas sociais consideradas marginais,
mas que, no entanto, ela ndo se coloca como um elemento que determina e instaura as
maneiras de ser e agir dessas pessoas como ¢ o caso dos travestis, gays, lésbicas, ex-
albergados/as, maconheiros/as, prostitutas, etc., que freqiientam o terreiro e nao abandonam as
suas praticas “marginais”’, pois ndo sofrem coercdo por parte de uma doutrina religiosa
normativa. Assim sendo, esse espaco religioso ainda pouco conhecido nos possibilita perceber
se ha um combate dos padrdes tradicionais de condutas estabelecidas para homens e para
mulheres no seu interior ou se os reafirma, se constroem relagdes simétricas e/ou assimétricas
de género, e se constroem novas categorias de género especificas para a vivéncia religiosa em
questao.

Nao obstante, fazendo uso da etnografia e de entrevistas realizadas com a mae-de-

santo do terreiro estudado fomos capazes de visualizar praticas e lugares ocupados por



homens e mulheres no interior do recinto religioso, bem como, perceber como essa pratica
religiosa pode ou ndo contribuir para a transformacdo de uma sociedade dualista e
hierarquica.

Assistimos a trés sessOes de jurema no terreiro estudado, sendo a primeira uma
festividade para o mestre seu Z¢é dos Anjos e para a mestra Madalena, a qual enfocaremos no
decorrer do texto A festa foi iniciada com um canto voltado a Exu, o qual dizia: “Exu, Exu
Baba Exu ¢ tranca-rua, me abre esse terreiro € os caminhos da rua...”. O primeiro cantico deve
ser voltado ao Exu porque ele ¢ a entidade que protege o terreiro contra a demanda (maus
fluidos), como também, pode ameacar a ordem da casa quando ndo for bem tratado ou
reverenciado. Ele corresponde a uma entidade mensageira que pode estar presente tanto no
culto da jurema quanto no do orixa. O toque se iniciou com uma gira formada por homens e
mulheres cantando e dan¢ando em sentido anti-horario, diferenciados/as em suas vestes. As
mulheres estavam com pomposos vestidos coloridos e floridos, e algumas mais velhas
estavam com lengo branco na cabeca. J4, os homens estavam vestidos com roupas brancas por
completo, incluindo bonés e toucas. Ao entrar na gira os/as fiéis batiam trés palmas (pad)
antes de se inserirem na roda, pois representa uma forma de descarrego dos maus fluidos. No
decorrer do ritual a gira aumentava e mais pessoas iam entrando no circulo, onde homens e
mulheres ficaram separados em posi¢ao consecutiva de modo que nenhuma mulher ficasse
entre eles e vice-versa. Porém, isso ndo ¢ determinado pela doutrina religiosa ou por uma

regra interna do terreiro,

Isso ndo € problema néo, é eles mesmos que gostam da separagdo. Pode ser
um homem uma mulher, um homem uma mulher, ndo tem problema
nenhum ndo, mas como eles querem separar homem de mulher ¢ melhor pra
eles, né?... (Mae Carminha, 2008).

Desse modo, de acordo com a fala da mae-de-santo do terreiro estudado, percebemos
que naquele espaco liturgico algumas praticas podem ser definidas pelos/as proprios/as
religiosos/as sem que necessitem seguir alguma norma imposta por uma ordem hierarquica,
com tanto que se sintam satisfeitos em praticar a religido.

As dancas e os toques foram se transformando no decorrer da gira de acordo com as
toadas, proporcionando que as mulheres e os homens se diferenciassem nas suas coreografias,
j& que em alguns momentos as mulheres ficaram a girar enquanto os homens dangavam dando
dois passos para fora e para dentro do circulo. J4, com relagdo ao toque dos instrumentos

musicais durante essa festividade, percebemos que um homem tocou atabaque e Mae



Carminha tocou maraca no inicio da sessdo, tendo sido a tnica mulher a tocar um instrumento
durante a gira para a Mestra, mas uma outra menina tocou abé (instrumento feito de cuité com
sementes envolta) no final da sessdo dos Mestres. No entanto, isso nao implica um
impedimento de mulheres tocarem instrumentos durante as sessoes, como nos explica a mae-
de-santo quando perguntamos se havia alguma restricdo em mulher tocar os instrumentos:
“Porque as mulheres ndo se interessam (...) Eu conhego muitas ogas, eu conhego varias ogas
(...) e, também a mulher ndo pode tocar quando td menstruada...” (Mae Carminha, 2008). Essa
primeira parte da sessdo foi voltada a Mestra e as Pomba-giras, depois cantou-se para
Caboclos/as e Mestres. Respectivamente, ocorreu uma série de incorporagdes de entidades
femininas, tanto mulheres quanto homens em transe esbanjando voluptuosidade e a alegria
das Pombas-gira, com um andar faceiro e dangas empolgantes davam suntuosas gargalhadas,
mostrando o ar espalhafatoso das ciganas e prostitutas que preenchem a linha da Mestra. As
pessoas incorporadas ficavam a fumar e a beber exacerbadamente enquanto se insinuavam
para os homens presentes no recinto. E interessante e imprescindivel salientar que dois
rapazes de aspecto homoerético foram incorporados e levados para um outro lugar fora do
saldo para trocarem suas vestimentas, foi tdo rapida a incorporacao destes que quase passou
despercebida. Dei-me conta da auséncia dos rapazes, apenas quando voltaram para a festa,
trajados com lindos vestidos (um nas cores vermelha e preto, e o outro nas cores preto e
cinza), ambos voltaram maquiados ¢ com algumas bijuterias (brincos, pulseiras e anéis),
possuiam turbantes nas cores correspondentes aos vestidos que usavam, fumavam, bebiam e
dancavam com uma volipia feminina, transcendendo os valores sociais de género que
envolve seus corpos, ja que apresentaram a possibilidade de um corpo biologicamente
designado como masculino poder aderir praticas sociais que, em nossa sociedade, sdo
associadas as mulheres (maquiagem, vestidos suntuosos, andar faceiro, etc.).

Por conseguinte, percebemos uma grande preocupagdo com relacdo as indumentdrias
usadas pelas pessoas durante o transe meditnico, tendo que estas se trajarem da forma
peculiar de cada entidade incorporada, como por exemplo, o fato ocorrido com uma menina
que ndo participava da gira, mas que recebeu o espirito de uma cigana. Esta moga, por sua
vez, estava usando cal¢a jeans quando entrou em transe e uma oga (auxiliar) vestiu-lhe com
uma saia por cima, como uma forma de agradar aquela entidade para que pudesse continuar a
participar da festa sem maiores constrangimentos ou insatisfacdo com relagdo as suas vestes.
Respectivamente, em um outro momento da festividade quando tocavam para os mestres, as
mulheres ao serem incorporadas pelas entidades masculinas ficaram a andar pelo saldo e a

galantear outras mulheres, sentavam-se com as pernas abertas e andavam masculinamente



cambaleando, conversando, fumando cachimbo de modo invertido, bebendo xerequeté
(bebida feita de raizes, além da casaca da jurema, com poder cicatrizante), e cerveja preta,
assumindo praticas e posturas sociais designadas aos homens; uma delas incorporada dizia
preferir “mulheres com carne” referindo-se as mulheres gordas.

Nesse sentido, podemos perceber como os papéis sociais voltados para homens e para
mulheres (com o intuito de padronizar seus corpos), ndo sdo mais do que meras construgdes
culturais que possui tempo e espago na histdria e, portanto, sdo passiveis de transformagado por
ndo se tratarem de algo natural, essencial e biologicamente presente no sujeito desde seu
nascimento. Pois, se o que se entende por homem ou por mulher fosse algo natural, no sentido
bioldgico do sexo apenas, rapazes nao poderiam incorporar entidades femininas, nem
tampouco, apresentar aspectos efeminados, transgredindo as normas sociais impostas sobre
seus corpos pelo género (papéis sociais que determinam as praticas e espacos para homens e
mulheres na sociedade, ou seja, valores que estdo subjacentes na cultura construindo-os/as
enquanto tais) e, nem tampouco, mulheres fumarem e beberem ou galantearem outras
mulheres.

Todavia, em uma entrevista realizada com a chefa do terreiro notamos um aspecto de
género presente em sua fala, quando esta se refere ao uso de bebidas alcodlicas em sua casa

religiosa, especificamente a ingestdo da cachaga pelas mulheres:

Porque eu néo vou dizer a vocé que eu acho errado um mestre tomar cana, eu
ndo acho. Mas, o meu ndo toma mais. Entdo, se ele como o dono da casa ele
ndo toma, eu ndo vou dar ousadia aos outros. E, além do mais, a bebida pra
quem é homem como o pai-de-santo que acha bonito, ele bebe também. Mas,
eu, eu nem bebo e eu como mulher eu quero dar respeito a minha casa. Se
uma mulher ta no meio do saldo com a boca cheia de bebida, botando na boca
dos outros eu sei que é o mestre, quem nao entende sai falando e, isso eu ndo
quero. Nesse ponto ai eu sou muito grossa... (Mae Carminha, janeiro, 2008).

Ao se posicionar dizendo que “a bebida pra quem ¢ homem como o pai-de-santo que
acha bonito, ele bebe também. Mas, eu, eu nem bebo e eu como mulher eu quero dar respeito
a minha casa”, demonstra, por parte da religiosa, a corroboracdo da demarcagdo patriarcal dos
lugares que devem ser ocupados por homens e por mulheres, pois mostra que o primeiro pode
beber tanto porque gosta ou porque acha bonito, ja que esta se trata de uma pratica associada a
esfera publica que correspondente ao sujeito masculino e, portanto, € considerada como sendo

normal para o homem. Por outro lado, ela mostra que a mulher mesmo estando incorporada



por uma entidade masculina, ao beber cana no seu terreiro deixard margem para que as
pessoas possam denegrir e desrespeitar a imagem daquele espago religioso, ja que a mulher ao
tomar cana assumira uma pratica que esta fora do padrdao de vida social determinado pelo
lugar da domesticidade e da privacidade. Dessa forma, podemos perceber certo receio por
parte da mae-de-santo para com a questdo de uma mulher ingerir ou oferecer bebida a outrem
no espaco liturgico zelado por ela, temendo um preconceito e desrespeito da sociedade para
com a sua casa que podera ser considerada um “antro de devassidao”, posicionamento este
que ratifica a idéia da esfera privada associada as sujeitas femininas. Note-se que,
efetivamente, ndo observamos a ingestao de cachaca por mulheres incorporadas no transcorrer
da festa anteriormente relatada, apenas houve a ingestdo de cerveja e xerequeté.

Percebemos um outro aspecto de género em um dos momentos da fala da religiosa,
quando esta se refere ao fato da mulher ndo poder tocar um instrumento musical durante as

sessodes quando ela estiver no periodo da menstruagado, pois

a mulher ndo pode tocar quando ta menstruada [...] Porque estoura o elu,
porque a mulher menstruada fica sem for¢a. Ela ndo pode entrar em quarto
de santo, ndo pode mexer com Exu, com Pomba-gira, com nada, ela ta de
corpo coberto. Ai, ela desmantela até uma obrigagdo que a gente fizer pra
uma pessoa, se entrar uma pessoa menstruada ali perde o efeito (Idem,
2008).

Nesse sentido, a fala de Mae Carminha configura uma condigdo em que a mulher ao
ndo apresentar o 6vulo em sua forma inteira (que pode ser representado como um simbolo
protetor do corpo feminino contra as demandas), esta por sua vez, tem que se distanciar dos
trabalhos realizados no terreiro pelo fato de estar com o corpo coberto, ou seja, com o corpo
fragil para atrair maus fluidos se assim podemos dizer. Por conseguinte, Bastide faz alusdo
aos postos ocupados por homens e mulheres nos centros de catimbd, fazendo alusdo a
menstruagdo € ndo a competéncia para marcar quem tem mais for¢a para administrar um

terreiro:

a oposigdo entre os sexos nao surge aqui. Todos os postos podem ser
ocupados indiferentemente por homens ou por mulheres [...] Contudo,
teoricamente, “o homem ¢é mais forte”, e se, na Paraiba, a pessoa que tinha
mais poderes mais extraordindrios e maior nimero de personalidades era
uma mulher, hoje morta, acrescenta-se imediatamente que se tratava de uma
mulher velha “que ja tinha virado homem”; encontramos aqui a importancia
da menopausa... (BASTIDE, 2001, p.152).



Conseqiientemente, essa posicdo do pesquisador corrobora com a fala da mae-de-
santo, a0 mostrar que a menstruagao tira da mulher o seu poder magico religioso, deixando o
seu corpo vulneravel as energias indesejadas. E importante ressaltar que a mulher que o
estudioso faz alusdo acima se trata de Maria do Acais.

Contudo, o que foi expresso anteriormente na fala empirica de Mae Carminha
imbricada no simbolismo religioso que configura o corpo feminino e a visao de Bastide,
tendem a ratificar a idéia de que o corpo da mulher ¢ biologicamente mais fragil que o do
homem. Discurso este que, por sua vez, vem sendo disseminado ao longo da histéria
ocidental e que tem servido como um dos fatores mais fortes para justificar a esfera privada

da domesticidade ocupada pela mulher, lhe privando de assumir determinadas praticas

porque poderiam ser prejudiciais a natureza de seu sexo considerado como
fragil em relacdo ao masculino. Centradas em explicagdes biologicas, mais
especificamente, na sua fragilidade dos oOrgdos reprodutivos e na
necessidade de sua preservagdo para uma maternidade sadia, tais proibigdes
conferiam determinados lugares sociais para mulheres e para homens onde
o espaco do privado — o lar — passou a ser reconhecido como de dominio da
mulher, que nele poderia exercer, na sua plenitude, as virtudes consideradas
como proprias de seu sexo tais como a paciéncia, a intui¢do, a benevoléncia,
entre outras. As explicagdes para tal localizacdo advinha da biologia do
corpo, representado como fragil [...] pelo discurso e pelas representagdes de
corpo feminino que nesse momento se operam (LOURO, 2003, p. 31).

Desse modo, Louro nos proporciona uma melhor visibilidade a respeito disso,
atentando para o fato de que essa acepcdo em torno do corpo feminino que o estigmatiza
como vulnerdvel ¢ um dos vdrios instrumentos histéricos, quica o principal entre os
responsaveis por designar um lugar aquém para a mulher em nossa sociedade. Entretanto,
precisamos ter cuidado ao relacionar tal visdo ao campo religioso estudado, haja vista que
apesar da mae-de-santo menstruar, ela assume a posi¢do mais elevada da hierarquia religiosa.
Nesse caso, podemos asseverar que o discurso paternalista mesmo estando presente no
terreiro e na vida dos/as umbandistas nao influéncia e nem determina as praticas religiosas e
cotidianas destes/as.

Por sua vez, no interior desse terreiro presidido por uma mulher (vale ressaltar)
encontramos homens costurando, se maquiando, dangando voluptuosamente, lavando pratos,

entre outras praticas associadas a categoria da feminilidade, além de observarmos mulheres



bebendo, fumando, galanteando outras mulheres, habitos os quais em nossa cultura sdo
voltados a esfera publica do masculino. Contudo, neste terreiro as pessoas estando em transe
ou ndo, mostram como nao somos apenas conjuntos de células, organismos biologicos, mas
que somos contornadas/os por valores, significados e representagdes que adquirimos no
decorrer da nossa caminhada cultural nos tornando homens ou mulheres.

Destarte, podemos imaginar através desse universo religioso a possibilidade de um
mundo mais simétrico para ambos os sexos, como também, perceber que a hierarquia
paternalista na qual estamos assolados/as ndo passa de um mero construto social que pode

muito bem ser desconstruido conforme a humanidade caminha no seu percurso historico.
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