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Resumo

Campina Grande-PB se apresenta hoje como uma cidade de enorme efervescéncia
religiosa que resulta das praticas e (re)elaboracdes da sua populacdo. Assim, a
cidade se encontra preenchida por templos religiosos variados, sendo os terreiros o
foco do nosso trabalho. Pois, na minucia desses espacos liturgicos encontramos um
universo plural marcado por varias religiosidades afro-amerindias, que se apresentam
praticantes de duas linhas de cultos que coexistem em um mesmo espaco litargico,
sendo uma a linha da jurema e a outra a linha do orixa. As mesmas foram instituidas
nesses a partir da criacdo da Federacdo de Cultos Afro-Brasileiros na Paraiba que
legalizou a pratica da Umbanda no nosso Estado em meados da década de 1960.
Consequentemente, entidades (eguns) e divindades (orixas) tiveram que dividir um
mesmo espaco religioso, 0 qual passou a necessitar da disponibilidade de quartos
especificos para ambas, resultando em uma configuracao mais ampla destes. Assim,
0 que antes se constituia enquanto “mesas de catimbd” apenas, hoje se apresenta
enquanto um universo cheio de cores e ritos variados. Por conseguinte, constatamos
uma presenga macica desses espacos religiosos em areas que até a década de 1960
eram consideradas rurais e ainda hoje apresentam aspectos rupestres, o que nos
levou a elencar alguns fatores para isso, entre eles sua aproximagdo com 0 meio
natural, haja vista que as religides afro-amerindias possuem suas reminiscéncias
pagés herdadas tanto das formas de religiosidades indigenas como africanas e da
magia europeia; a necessidade de grandes extensdes de terra para a construcao dos
terreiros e a aquisicdo destes por baixo custos, entre outros. Assim, inferimos que o
terreiro se constitui enquanto um espaco religioso caracteristicamente rural em meio
ao urbano, pois apresenta praticas e elementos que contrariam a l6gica urbanizadora,
rompendo de certo modo as fronteiras existentes entre essas duas areas relacionadas
a cidade. O que nos levou a considerar o terreiro enquanto um “espacgo praticado”
onde a pluralidade e a mutabilidade se fazem presentes por meio das “artes de fazer”
dos/as seus/suas frequentadores/as, que transformam esse espaco liturgico ndo sé
em um lugar onde encontramos meios de cura e de solucbes de problemas
cotidianos, mas também o ar idilico que ndo se encontra nos centros urbanos. Ao
mesmo tempo, que constroem um “outro espaco” onde convivem religiosos/as e
entidades-divindades.

Palavras-chaves: Terreiro; espacialidades; Campina Grande; Urbano; Rural.



Abstract

Campina Grande-P stands today as a city of great religious ferment resulting from pratices
and (re)elaborations of its population. Thus, the city is filled eith various religious temples, and
the yards the focus or our work, as in the minutia of these places of worship we find a plural
universe marked by several african-amerindian religiousness, which practitioners have two
lines of services that coexist in the same liturgical space, and a line of Mimosa and other line
of the orisha. They were imposed on those from the cration of the Federation of Afro-Brazilian
cults in Paraiba which legalized the practice of Umbanda in our state in the mid-1960s.
Consequently, entities (eguns) and deities (orishas) had to share the same religious space,
which now require the availability of specific rooms for both, resulting in a broader
configuracion of these. Thus, what once constituted as “tables catimbo” just today presents
itself as a universe full of colors and various rites. Therefore, we see a massive presence of
these religious spaces in areas that until the 1960s were considered rural and still have rock
features, which led us to list the factor for this, including his approach to the natural
environment, considering the African-ameridian religions have inherited both his
reminiscences of pagan forms of religiosity as indigenous African and European magical, the
need for large tracts of land for the construction of terraces and the acquisition of a low cost,
among others. Thus, we infer that the religious community as a religious space is typically
rural to the urban environmente, because of its practices and elements that contradict the logic
urbanizing, somehow breaking the boundaries between these two areas related to the city.
What led us to consider the yard as a “practicedplace” ehere the plurality and mutability are
present through the “art of doing” of/ as his/ her visitors/ those that transform the liturgical
space not only in one place where we find ways of healing and solutions for evereday
problems, but the air is not idyllic in urban centers. At the same time, they build an “other
space” where live/ religious entities and the deities.

Keywords: yard, spatialities, Campina Grande, Urban, rural.
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Introducao

Como méos de crianca que em uma pagina em branco rabisca seus primeiros
escritos, com a sua docilidade e ingenuidade da leveza com a qual segura o lapis e,
ao mesmo tempo, com o espanto do realizado, do feito, do visivel dos seus primeiros

tracos se inicia esse texto.

Ao longo da nossa caminhada académica entramos em contato com muitos
trabalhos cientificos que sao realizados por tras das escrivaninhas e/ou prateleiras
das estantes nas bibliotecas, ficando na maioria das vezes reduzidos aos muros das
universidades. Mas que, no entanto, ndo perdem a grandiosidade e a louvagéo de
suas produgodes. Porém,

para fazer historia ndo é necessario se afastar do mundo, das coisas,
das pessoas, mas estar tdo proximos delas que ja ndo saibamos
quando comega 0 eu e o outro, 0 eu e o eles. Para ser historiador,
como para ser poeta, é preciso ndo estar alheio a nada, € preciso
estar envolvido pela vida, estar misturado com as pessoas e as coisas,
para existir nelas, ser disfarcado. Misturar-se para apodrecer seu
proprio eu; apodrecer para fermentar novos personagens e novos
entendimentos para a vida e para o passado, fazer histéria como
exalacdo que corrompe os limites do homem, tal como ele se define e
esta definido em nosso tempo. O historiador, como o poeta, € um
formulador de devires outros (ALBUQUERQUE JR, 2007: 89).

Contudo, para nés historiadores/as que trabalhamos com as producbes e
transformacdes culturais ao longo dos tempos, quando adentramos no campo de
pesquisa da Histéria Antropoldgica ou Etnohistéria nos deparamos com a sensacao
de expanséao de horizontes, possibilitando que vislumbremos outro universo diferente
daquele que estamos “acostumados/as” a ver, permitindo experiéncias de vida que
tornam a nossa caminhada ainda mais gratificante. Assim, visitar terreiros, entrevistar
religioso/as, participar de ritualisticas e, sobretudo, se disponibilizar a eternizar
fluidamente as historicidades de vidas religiosas que pareciam ocultas aos olhares
cientificos, passa entédo a nos instigar nessa producao historiogréafica, que nos permite
romper com os “limites” de se trabalhar com documentos subjetivos, sensiveis,

sobretudo, humanos...



15

Assim, neste caminho propedéutico ndo encontraremos apenas um estudo
sobre um tema que para a Historia ndo € tdo comum quanto é para a Antropologia e
para a Geografia. Mas sim, uma pesquisa que traz consigo uma historicidade,
experiéncias, sentires e singularidades de quem a realiza e dos/as protagonistas
desse trabalho. O qual, traz trajetérias de vidas, questionamentos, angustias, revoltas,
prazeres, excentricidade, inquietudes e encantamento por uma das manifestacdes
culturais mais instigantes construidas pela humanidade, as praticas religiosas. Pois,
nao é dificil nos encantarmos pelo universo religioso, haja vista toda a riqueza
simbdlica que ele apresenta para seus/suas praticantes, os/as quais por meio dos
usos que fazem do material sagrado simbdlico (re)inventam normas, posturas e
praticas sociais cotidianas, ao mesmo tempo em que se (re)inventam em suas “artes

de existéncia”.

e

E com essa percepcdo que nos embrenhamos desde os primeiros anos
académicos aos estudos das religiosidades praticadas por varios povos em diferentes
sociedades, tentando conhecer um pouco mais acerca das cosmovisdes de
civilizacdes antigas e de pequenos grupos humanos no decorrer da historia. Assim,
componentes curriculares como Historia Antiga e Medieval no decorrer da graduagéao
nos proporcionou um interesse na analise das epistemes destas épocas, 0 que nos
fez perceber a importancia que o ser humano atribuia e ainda hoje atribui a sua
ligacdo com seres transcendentais, metafisicos, que lhe instiga a praticas cotidianas e

“maneiras de ser” ao longo da sua existéncia.

Por sua vez, inquietudes acerca das relacbes que os seres humanos
estabelecem com as suas diversas crencas religiosas nos levaram a realizar um
trabalho de pesquisa pelo PIBIC/CNPQ, entre os anos de 2007-2008. Assim, tivemos
a oportunidade de adentrarmos em um universo até entdo exoético por ser
desconhecido aos nossos olhares mais profundos, o universo da Jurema em Campina
Grande, que comporta uma das linhas praticadas pela Umbanda em seu espaco
religioso na cidade. Conseqlientemente, as religiosidades afro-amerindias
campinenses nos serviram como objeto de estudo também no TCC do curso de
Licenciatura Plena em Historia pela UEPB, defendido no ano de 2009, bem como,
continua sendo o objeto de estudo para esse trabalho de p6s-graduacao.

Nesse sentido, trilhar os caminhos cientificos por uma pesquisa acerca de um
universo simbdlico que, por tanto tempo, ficou alijado dos estudos histéricos como as
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religiosidades afro-amerindias brasileiras,’ nos permite imaginar como esse percurso
investigativo nos propiciara conhecer um espago onde as mais variadas praticas e
artes de fazer constroem um mundo de simbolismos, dedica¢do, devogéao, respeito,
transgresséo e re-invengao de alguns valores e coisas ha muito tempo cristalizadas

em nossa sociedade.

N&o obstante,

por praticas religiosas afro-amerindias entendemos as religiosidades
que possuem no transe mediunico, ha possessao, na incorporagao ou
radiacdo de entidades ou divindades o seu ponto alto. Tais praticas,
mantém uma vinculagdo com os rituais das tradicbes das antigas
“mesas do Catimbd-Jurema” de Alhandra, com a Umbanda do
sudeste, com o Candomblé Nagd do Sitio de Pai Adao, e, por fim, com
as tradi¢gdes do Candomblé Ketu e Ketu com Angola (BARROS, 2011:
183).

Nesse sentido, toda e qualquer pratica que apresente tais caracteristicas
supracitadas foram e ainda sdo consideradas “demoniacas” pelas chamadas religides

historicamente “hegeménicas” no Ocidente como, a catdlica e a evangélica.

Consequentemente, ao se ouvir e/ou se falar nas formas das religiosidades
afro-amerindias ndo é de nos surpreender 0 espanto que a grande maioria das
pessoas demonstra ter, haja vista toda a historicidade de estigmatizagcdo sofrida por
essa pratica religiosa na nossa sociedade, estando muitas vezes relegada a uma
categoria de “baixo espiritismo”, feiticaria e curandeirismo. Por sua vez, essas praticas
religiosas trazem em sua trajetéria de existéncia perseguicbes, preconceitos,
silenciamentos, memorias, histdérias de vidas, mas também conquistas, artes,

transgressoes, (des)territorializagdes e (re)invencodes.

Nesse caso, trabalhar com a religiosidade afro-amerindia nos remete ter que
nos despirmos de grande parte dos preconceitos que nos foram repassados,
principalmente quando isso se refere aos estudos cientificos que envolvem as

religides. Pois, pensada por muito tempo “a religido como o 6pio do povo”, fez com

' O termo religido afro-amerindia foi cunhado da tese de doutorado da estudiosa Ofélia Maria de
Barros, intitulada: Terreiros Campinenses: tradicdo e diversidade. Apresentada ao Programa de Poés-
Graduagdo em Ciéncias Sociais da UFCG, em 2011. Fazemos uso do termo por considerarmos o mais
abrangente para se referir as matizes das religides formadas a partir do encontro entre africanos/as,
indigenas e europeus no continente americano.
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que determinadas catedras de saberes considerassem sem valor os estudos acerca
das manifestacdes sagradas. Consequientemente, passados anos e transformacoes
nos campos das pesquisas das ciéncias humanas, a religidao é colocada no cerne dos
estudos das ciéncias sociolégicas como um objeto caracterizado pelas suas
expressoes de sensibilidade humana.

Falamos a respeito disso com propriedade, até porque, auxiliamos pesquisas
na area de Antropologia voltadas a analisar as praticas religiosas afro-amerindias
campinenses. E, foi a partir desse auxilio que surgiu o interesse em pesquisar as
espacialidades ocupadas por essas praticas religiosas em Campina Grande. Pois, as
inquietudes visiveis ao longo do trabalho, surgiram a partir das visitas rotineiras que
faziamos aos centros religiosos, que nos levou a questionar quais 0s espacos
ocupados por estes em nossa cidade, ja que em termos gerais eles comportam um
namero consideravel de adeptos/as, mas que ainda sdo considerados como espagos
marginais em relacéo a outros templos religiosos.

As trajetérias, as memorias, os silenciamentos, deslocamentos e vivéncias,
marcam a escrita desse trabalho que pretende, sobretudo, entender os caminhos
histéricos percorridos pelas religibes afro-amerindias em Campina Grande,
construindo seus espacos pela cidade. Assim, temos que detectar as zonas
fronteiricas da cidade, ou seja, a urbana e a rural que as circunda e como elas sao
ultrapassadas no decorrer das praticas e relagdes dos/as fiéis afro-amerindios/as;
quais as suas (re)invengdes sociais; e, como essas formas de manifestacdes
sagradas marcam a historia religiosa e cultural campinense. Essas sdo algumas das

questbes que norteara esse trabalho.

Por sua vez, como este trabalho se trata de um labor histérico referente a uma
religido com tracos africanos e indigenas, temos que tentar perceber as relagdes
interétnicas e os fluxos culturais que ocorreram entre esses determinados grupos na
zona de contato® cultural que foi o Brasil colénia, originando novas praticas religiosas,
que culminaram no que conhecemos hoje como Candomblé, Macumba, Catimbé ou

Jurema, Umbanda, etc., questdes que norteardo nosso primeiro capitulo.

2 [...] aquilo que chamamos “zonas de contato”, espagos sociais onde culturas dispares se encontram,
se chocam, se entrelagam uma com a outra, frequentemente em relagdes assimétricas de dominagéo e
subordinagdo — como o colonialismo, o escravagismo, ou seus sucedaneos praticados em todo o
mundo (PRATT apud CANCIAN, s/d: 5).



18

No entanto, apesar das distingdes existentes entre os grupos étnicos que
passaram a habitar a colénia como os africanos, os europeus e 0os amerindios nao
ocorreu um isolamento entre estes, mas sim uma transitividade -cultural (que
discutiremos mais adiante), rompendo as barreiras geografica, étnica e a cultural

principalmente.

Nesse sentido, utilizaremos também os estudos de antropdlogos como Fredrick
Barth e James Clifford para um melhor entendimento acerca das relagdes interétnicas
e do uso etnografico na pesquisa de campo. Ja que, como o préprio Clifford nos
permite pensar na etnografia polifénica, com possibilidades diversas a partir da
multisubjetividade entre pesquisador/a e objeto. Corroborando com isso, temos que a
etnografia se torna imprescindivel na nossa pesquisa, haja vista que ela nos
possibilita relatarmos as nossas visualizagbes e sensagdes causadas a partir do
contato com o objeto observado. Assim, para transfigurarmos os terreiros e
entendermos o seu universo espacial sagrado também é necessario colhermos dados
através das “conversas” com os/as religiosos/as que participam das liturgias
realizadas nesses espacgos, para assim termos a dimensao do significado simbdlico

que cada compartimento possui no terreiro, bem como, o conjunto que Ihe forma.

A principio trabalhar com esse tipo de fonte pode parecer querer caminhar em
um terreno movedi¢co que nao nos deixa chegar a “objetividade” que se pretende em
um trabalho cientifico, j& que nao traz consigo a “factualidade” de uma fonte
institucionalmente diplomatica, escrita. A etnografia e a oralidade podem parecer
fontes empiricas, mas estas como os documentos escritos podem traduzir historias,
partindo das “mesmas” sensagdes que estes provocam e sem impedir a veracidade
dos fatos. Por conseguinte, sabemos que hoje os mais diversos vestigios produzidos
pela humanidade — inclusive os orais - ao longo dos tempos nos servem como fontes
historicas que nos permitem lermos o mundo e as suas transformagdes. Desse modo,
temos que a imprecisdo de um documento escrito é tdo possivel quanto um

documento oral, assim nos mostra José D’Assunc¢éo Barros (2010):

A imprecisao do oral ndo nos deve enganar; também existem espagos
dissimulados que se escondem na documentagao escrita, contornando
siléncios e falseamentos, revelando segredos que o proprio autor do
texto ndo pretendia revelar, mas que escapam através da linguagem,
dos modos de expressao, da subita iluminacdo que se espalha pelo
texto quando o confrontamos com o0 outro nesta pratica que é hoje
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chamada de ‘intertextualidade’. Sem falar nas mdultiplas vozes, na
polifonia que pode ser extraida de um texto... (p. 133).

Assim, os documentos sejam eles orais ou escritos sao instrumentos que nos
tornam perspicazes ao lermos 0 mundo a nossa volta. Dessa forma, com a nossa
sensibilidade historiogréafica visualizamos a presenca histérica desde uma brincadeira
de crianga, a construcdo de um edificio ou uma conferéncia internacional, por
exemplo. Até porque, todas essas praticas se remetem a um espaco, tempo e
relacbes humanas. Nesse sentido, temos que todos os espacos sao passiveis de
histérias, haja vista que neles ocorrem todas as (re)construcdes e (des)construgdes

culturais em seus diferentes contextos.

Por conseguinte, quando pensamos em analisar historicamente determinado
grupo, logo, nos remetemos a um lugar, que com a oscilacdo e as criatividades das
relacbes humanas se constrdéi enquanto um espaco com praticas cotidianas que
impulsionam a engrenagem sdécio-cultural. Desde modo, as diversas manifestagdes
histéricas também constituem os espacgos religiosos e, consequentemente, o0s
terreiros se apresentam para nos enquanto espagos que tanto interna como
externamente possuem uma atuacao marcante na histéria local de qualquer cidade,
pois sdao o elemento participe das manifestacoes religiosas afro-amerindias que
apresenta os estigmas, as relagdes de saberes e poderes, as astucias, as formas de
pratica-las e suas (re)invencdes. Nesse sentido,

...n6s historiadores devemos reeducar o olhar para flagrarmos, no
meio da pompa dos fatos humanos, do espalhafato da vida
econbmica, da estridéncia da vida politica, da algaravia da vida
cultural, da babel dos discursos, das informagdes, os signos, muitas
vezes humildes e silenciosos, da presenga dos espacgos, da terra, do
céu, das estrelas, da lua, do bosque, do jardim, da casa, do banco de
praca, dos paralelepipedos da calgada, da areia, do vento, da chuva,
do calor, do frio, da neve, do quarto, da sala, da cela, da cadeia, da
cadeira, do palco, do atrio, do sino e da torre, do reldgio e do andaime,
dos palacios e dos so6taos, das fabricas e das escolas, dos rios e dos
mares, das ruas e dos becos, dos estadios e dos campos de cevada.
Coisas, objetos, corpos, lugares, que condensam em sua
materialidade uma dimensdo espacial e temporal, conectam a
qualidade de ser temporais e de ser espaciais. Tempo e espaco que
se traduzem mutuamente. Espacos marcados pelo tempo, construidos
e destruidos no tempo, espagos que guardam, materializam e falam
do tempo, de um dado tempo e de um dado espaco [...] ndo podemos
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pensar os espacos separados de suas dimensdes politicas e culturais,
de suas dimensbes imaginarias e simbolicas, como também de suas
dimensbes naturais, econémicas e sensiveis (ALBUQUERQUE JR,
2007: 103-104, grifo nosso).

Assim, os terreiros sem duvida se tornaram os espagos selecionados e mais
visitados para a realizagdo desse estudo, ja que se trata do nosso objeto de pesquisa.
Além do mais, se inserir nesses espacos nos possibilita conhecer de certo modo os
simbolismos religiosos do universo perscrutado e nos aproximar das vivéncias dos/as

religiosos/as para perceber como € o convivio destes/as no ambiente religioso.

Desse modo, assistir um ritual ou liturgia interna em um terreiro nos coloca
diante de um universo que esta além de tijolos, cimento, paredes e muros, nos leva a
uma visualizagdo mais profunda de um espago, das suas relagdes, dos seus vividos e
historicidades. Nesse caso, perceber o terreiro como um espaco onde as histérias das
religiosidades afro-amerindias acontecem nos permitiu dimensionarmos nosso campo
de pesquisa, a0 mesmo tempo em que percebemos como um espago nos possibilita
uma gama de histérias de conflitos, de resisténcias, de estratégias, de astucias, de

(re)invencgdes, nesse caso, religiosas.

Nesse sentido, os terreiros sdo o0s espacos onde pulsa a histéria afro-amerindia
campinense, onde ocorreram e ocorrem as relacdes sociais que permitiram a cidade
ter a face religiosa que possui hoje. Portanto, eles se constituem enquanto espacos
praticados por trampolinagens, astlcias, criatividades e (re)invencbes de
religiosidades e cultura de uma forma mais geral. Onde estdo presentes os estigmas
e as sensibilidades conjuntas dos/as religiosos/as, pois se transforma em um espaco
coletivo que apresenta uma identificagdo® de crenca que uni coletivamente cada um/a
dos/as fiéis, que compartilham experiéncias, vivéncias, sentires, memdérias e

historicidades.

Para tanto, compartilhamos a ideia certeauriana de espaco como algo plural,
instavel e, portanto, mutavel, em contraposicao a ideia de lugar na qual impera a
ordem, a estabilidade e a imutabilidade. Assim, podemos entender “o espago” como

“um lugar praticado”, ou seja, um lugar praticado pela pluralidade criativa/cultural que

* Na linguagem do senso comum, a identificacdo é construida a partir do reconhecimento de alguma
origem comum, ou de caracteristicas que sdo partilhadas com outros grupos ou pessoas, ou ainda a
partir de um mesmo ideal. E em cima dessa fundacao que ocorre natural fechamento que forma a base
da solidariedade e da fidelidade do grupo em questao (HALL, 2005: 106).
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o0 envolve e o constr6i como um espaco fluido, diverso, mutavel. Nesse caso, se
estabelece uma relacao reciproca na qual o espaco (re)inventado nao seria possivel
sem a existéncia dos lugares (ordenados) e vice-versa, pois essa relacao depende
dos “usos” e “consumos” dos/as lugares trafegados por individuos/as em seu
cotidiano “costumeiro”, assim, as agdes e os movimentos condicionam a producao de

um espaco e o associa a uma histéria (CERTEAU, 2007).

No entanto, o trabalho aqui proposto ndo se refere a uma espacialidade
baseada em area limitrofe ou a relagées politico-sociais e econdmicas apenas, como
estamos acostumados/as a ver nas producgdes historiograficas. Muito embora, este
labor faga uso do conceito de espaco também, ele abrange um grupo que devido as
relacoes de poderes e saberes foi alijjado de um lugar de respeito, de legitimidade, de
direito e cidadania, cujo espago ocupado por este grupo hoje demonstra a
historicidade que o envolve e as suas significagées sociais para seus/suas adeptos/as
e toda a nossa sociedade.

Muito embora, os terreiros ao olhares externos se apresentem apenas como
um prédio de alvenaria, sendo estigmatizado como um espacgo de “bruxaria”, sabemos
que o seu universo simbdlico interno é bem maior do que imaginamos, pois Nnos
demonstra mais profundamente como sdo e funcionam aqueles templos religiosos.
Dessa forma, é se inserindo em seu “espago” que podemos vislumbrar um pouco dos
sentidos, significados, acdes e artes criativas dos/as seus frequientadores/as por meio
de narrativas, acoes, relacdes, passos diarios de cada um/a pelo ambiente sagrado,
os cuidados com os elementos litirgicos e das procuras por consulentes para
solucionar os mais variados problemas. Assim, o terreiro € um espago “encantado”
que existe para momentos de liturgias e de lazeres muitas vezes, promovendo festas
e momentos de alegria para seus/suas praticantes e convidados/as e/ou visitantes em

comunhao com suas entidades-divindades®.

Simultaneamente, é nessa relagdo entre médium e entidade-divindade que
percebemos uma aproximacgao tao forte e significativa, que tivemos que considera-la
enquanto construtora de um outro espacgo, ou seja, de uma heterotopia (FOUCAULT,

1984). Um espaco construido particularmente pelo/a fiel com suas entidades-

* Utilizamos o conceito de entidade-divindade para marcar a diferenca entre eguns (espiritos
encantados) e orixas (divindades africanas), ambos cultuados nos terreiros.
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divindades presentificadas em seus assentamentos® nos pejis do terreiro, sendo tanto
de jurema quanto de santo. Ou seja, o conceito de heterotopia contraria a ideia de
utopia (um lugar “irreal”), pois concede o valor mateial, através do simbolismo que Ihe
atribui sentido, ou seja, € um espacgo que existe para além de uma logica material,
mas sim relacional e que existe através das relacbes de sentido que atribuimos as

coisas ou seres transcendentais, sendo presentificados em nosso meio®.

Comumente nos deparamos com trabalhos historiograficos que se remetem a
discutir as espacialidades campinenses nos moldes gerais do seu cotidiano, aos usos
que as pessoas fazem dos espagos onde habitam e se relacionam como podemos
citar os estudos de Sousa (2001) intitulado de “Cartografias e Imagens da Cidade:
Campina Grande — 1920-1965”, e Souza (2002) intitulado “Lazeres Permitidos,

Prazeres Proibidos: sociedade, cultura e Lazer em Campina Grande (1945-1965)"".

No entanto, torna-se quase ou literalmente imperceptivel os trabalhos que se
remetam a espacialidades religiosas. Assim, nosso texto ndo pretendera seguir uma
dicotomia cultural, mas, expressar a importancia de um estudo como esse, ja que
pode instigar tantas outras producdes ulteriores como essa, atribuindo maior
visualizacdo acerca das outras formas espaciais das religiosidades praticadas na

nossa cidade.

Por sua vez, para ampliarmos a compreensao acerca do que entendemos por
espacialidade nos enveredamos pelos caminhos geograficos, haja vista que a
Geografia é a ciéncia que por exceléncia analisa o espaco e suas transformacdes

naturais e/ou culturais fato que a aproxima da Histéria®.

® Assentamento consiste no objeto que representa a moradia da entidade-divindade do/a fiel, sendo
necessario em todo e qualquer ritual de iniciagao religiosa.

® Para uma maior compreensao acerca do conceito de heterotopia ver Foucault (1984); Cf. também
MARTINS, Carlos José. Utopias e heterotopias na obra de Michel Foucault: pensar diferente o tempo, o
espaco e a histéria. IN: RAGO, Margareth; ORLANDI, Luiz B. Lacerda; VEIGA-NETO, Alfredo. Imagens
de Foucault e Deleuze: ressonancias nietzscheanas. Rio de Janeiro: DP&A, 2002, pp. 85-98.

" SOUSA, Fabio Gutemberg Ramos B. Cartografias e Imagens da Cidade: Campina Grande — 1920-
1945. Tese - Doutorado. Universidade Estadual de Campinas. Campinas, SP. 2001.; SOUZA, Anténio
Clarindo. Lazeres Permitidos, Prazeres Proibidos: Sociedade, Cultura e Lazer em Campina Grande
51945-1965). Tese — Doutorado em Histéria. Recife: UFPE, 2002.

Para entendermos melhor essa relagdo entre a Histéria e a Geografia a contextualizamos no segundo
quartel do século XX, com a Escola dos Annales: [...] Vidal de La Blache e seus seguidores
acrescentaram a compreensao de que o meio geografico é alterado pela acdo dos homens e que
possuiria uma dinamica histérica. O reconhecimento da historicidade da geografia aproximou-os dos
historiadores, em particular dos fundadores da chamada Escola dos Annales, os historiadores Marc
Bloch e Lucien Febvre, defensores da histdria problematizante e, com grande destaque, a geo-historia
de longa duracao de Fernand Braudel (GRACA FILHO, 2009: 18).
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No entanto, ndo classificamos nosso trabalho como sendo de Geohistoria, que
“‘estuda precisamente a vida humana no seu relacionamento com o ambiente natural
e com o espago concebido geograficamente” (BARROS, 2010: 36). Mas, ao
utilizarmos o conceito de espago se torna necessario tomarmos emprestado da area
de saber que se propds a analisa-lo mais profundamente, assim, encontramos
algumas conceituacdes que se aproximam da apresentada por Michel de Certeau
(2007), em uma delas encontramos certa analogia defendida pelo gedgrafo Milton
Santos (2008), para o qual o “espago geografico € a natureza modificada pelo homem
através do seu trabalho” (SANTOS, 2008: 150). Embora pertencam a areas de
saberes distintas, corroboram com a concepc¢ao de que a presenca humana e a sua

historicidade é fundamental na constru¢cao do espaco.

Para Milton Santos, existe uma dialética entre sociedade e paisagem que
possibilita a existéncia do espaco como resultado da interacdo entre forma (acéo
humana) e conteudo (objeto), que se torna analoga a inferéncia certeaureana de que
o lugar é transformado em espago quando o individuo atua nele, fazendo usos dos
instrumentos das mais variadas maneiras, possibilitando suas (re)invencoes. Ou seja,
“a construcado do espacgo é obra da sociedade em sua marcha histérica ininterrupta”
(SANTOS, 2008: 261).

Nesse sentido, Santos (2009), ainda afirma que:

€ a sociedade, isto é, o homem, que anima as formas espaciais,
atribuindo-lhes um conteudo, uma vida. Sé a vida é passivel desse
processo infinito que vai do passado ao futuro, s6 ela tem o poder de
tudo transformar amplamente [...] Uma casa vazia ou terreno baldio,
um lago, uma floresta, uma montanha ndo participam do processo
dialético sendo porque lhes sao atribuidos determinados valores, isto
€, quando sao transformados em espago. O simples fato de existirem
como formas, isto €, como paisagem nédo basta. A forma ja utilizada é
coisa diferente, pois seu conteudo € social. Ela se torna espaco,
porque forma-conteudo (SANTOS, 2009: 109, grifo nosso).

Assim, a sociedade que sempre estda em transformacdées que nunca esta
completa, também modifica consequentemente as formas espaciais que ja trazem um

“passado objetivado nas formas sociais € nas formas geograficas encontradas”.
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Portanto, “a sociedade se geografiza através dessas formas, atribuindo-lhes uma
funcdo que, ao longo da histéria, vai mudando” (SANTOS, 2009: 109).

Sendo assim, temos que a localizacdo espacial dos terreiros campinenses
resulta de um processo histdérico que em determinados contextos tiveram seus
significados astutos como formas de burlar as perseguicbes que sofriam ou
simplesmente emergiram nessas determinadas localizagdes por fatores até mesmo
de ordem econdémica, bem como, assumem outros significados espaciais e culturais
hodiernamente. Tais como o desejo dos/as religiosos/as em promover uma
aproximacao dos seus templos com dareas rurais, onde predominam os elementos

naturais, devido a légica paga da crenca.

Portanto, Campina Grande passa a ser entendida nesse texto enquanto um
espago praticado religiosamente envolvido por uma trama histérica, na qual os/as
religiosos/as afro-amerindios/as permeados/as pelas teias do bio-poder’ (saber e
poder, que atuam na disciplinarizagdo dos corpos) se estabeleceram na cidade, se
distribuiram e se distribuem por ela ainda hoje, fazendo usos e consumos de forma
astuta dos valores “hegeménicos” da sociedade “disciplinar”, j& que ao longo da
histéria as relacbes de poderes exercidas “sobre” os/as religiosos/as afro-
amerindios/as € de repressao e de exclusdo, estando estes envolvidos/as pelos/as
esteredtipos'® de curandeiros e feiticeiros/as que praticam maleficios. Assim, teremos
em Campina Grande uma enorme repressao as praticas de curandeirismo, as quais
presentes desde a primeira metade do século XX nos discursos médicos, sanitaristas
e juridicos, nos apresentam uma configuracdo de como eram as formas de cura por

meio da “medicina do povo” com uso de ervas e rezas constituidas como “catimbds”,

% Utilizamos o conceito de bio-poder para expressar como o saber dito como “racional’, cientifico e
I6gico demarca o lugar da “irracionalidade”, da feiticaria e “superficilidade” para outros tipos de saberes
que nao estao cientificamente institucionalizados, como as praticas de cura por meio do conhecimento
secular. Nesse sentido, saber e poder atuam conjuntamente e intrinsecamente na formagédo de
sujeitos, determinando o que deve ser aceito ou ndo na sociedade, pois “é nos blocos disciplinares que
0 saber/poder é desenvolvido e ‘exercido de acordo com o saber que &, ele préprio, o produto do
exercicio do poder. Isto é, as relagées de poder vém (sic) a existir por causa desse saber; sua prépria
existéncia, por sua vez, tem o saber como um de seus efeitos” (GORE, 1994: 24).

1% Cf. ALBUQUERQUER JR, Durval Muniz de. Preconceito contra a origem geogrdfica e de lugar: as
fronteiras da discérdia. Sdo Paulo: Cortez, 2007. O autor faz uso do conceito de esteredtipo nos
apresentando o seguinte: o discurso da estereotipia € um discurso assertivo, imperativo, repetitivo,
caricatural. E uma fala arrogante, de quem se considera superior ou esta em posicdo de hegemonia,
uma voz segura e auto-suficiente que arroga no direito de dizer o que o outro € em poucas palavras. O
estereotipo nasce de uma caracterizagdo grosseira, rapida e indiscriminada do grupo estranho; este é
dito em poucas palavras, € reduzido a poucas qualidades que sdo ditas como sendo essenciais. O
estereotipo € uma espécie de esbocgo rapido e negativo do que é o outro (p. 13).
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e suas relacdes com o saber médico institucionalizado cientificamente. Nesse sentido,

Peixoto (2011) nos traz a seguinte inferéncia:

...muitos individuos procuram o terreiro para curar seus males. E
médicos passaram a repreender tal comportamento e tentaram
deslegitimar os saberes dos “feiticeiros”, impondo um saber médico,
cientifico e por isso aceitavel. O que influencia na concepgcao de
juristas com a interpretacao das leis vigentes que se modificaram
durante o século XX. Por exemplo, estabelecendo limites a pratica dos
“xangos ou catimbds” com a ilegalidade do curandeirismo (p. 70, grifo
Nnosso).

No entanto, é importante percebermos também como as praticas de
curandeirismo atrairam para Campina Grande pessoas de varios lugares que
procuravam os famosos curandeiros para sanar seus problemas de saude e pessoais,
contribuindo entao para a acentuacao da visibilidade da cidade e da sua urbanizacao,

que sera tratado mais enfaticamente no nosso quarto capitulo.

Por conseguinte, como a nossa pesquisa tem como campo de estudo a cidade
de Campina Grande precisamos entender como se configura o espago religioso afro-
amerindio nesta, ja que envolve uma multiplicidade de praticas que vao desde o
Catimbé-Jurema, as praticas de Jurema-Umbanda, Candomblé-Jurema e Candomblé,
como nos mostra Barros (2011) em seu recente estudo de doutorado desenvolvido

sobre a pluralidade das religides afro-amerindias campinenses:

quando conhecemos um terreiro campinense, ndo encontramos
praticamente nada que remeta a uma unidade légica ou familiar, antes
o multiplo e o diverso o caracteriza [...] € em seu interior que reside
toda uma abundante riqueza de objetos e simbolos que falam de sua
diversidade. Se a marca externa (nem sempre tao evidente) passa
despercebida, os sinais internos de uma religiosidade plural e ao
mesmo tempo singular nos saltam aos olhos [...] Como trataremos
aqui do que denominamos de quatro modalidades de terreiros, que
sdo as Juremas, as Umbandas/Juremas, os Candomblés/Juremas e
os Candomblés [...] uma vez que, mesmo em se tratando de uma
mesma tradicdo, as diferengas e particularidades de cada casa séo
evidentes (p. 89).
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Nesse sentido, corroboramos com os resultados apresentados pela estudiosa,
mas € importante que fagamos uma ressalva com relacao a generalizacao com a qual
estamos tratando as religides afro-amerindias campinenses, pois o cerne do nosso
estudo ndo é a diversidade das suas ritualisticas, pois isto ja foi feito pela estudiosa
Barros (2011) como esta supracitado. O que nos interessa perceber nesse labor € a
disponibilidade espacial dos terreiros campinenses visitados durante a pesquisa,
enfocando os espacos externos referentes aos bairros onde estdo concentrados e
internos com relagdo a organizacdo simbdlica dos materiais sagrados e a divisdo dos
espacos com suas funcdes especificas.

7 7

Como sabemos, a histéria é contingente e é feita por mutabilidades,
movimentos, (re)invengdes e (des)construcdes. Assim, quando falamos em etnicidade
nao nos remetemos a uma coisa estatica, essencialista e imutavel, mas a algo que
transita e rompe fronteiras, possibilitando interacées e (des)encontros. Para tanto,
faremos uso do conceito de transitividade cultural apresentada por Barth (2000), para
entendermos as relacbes entre os trés grupos da colonizagdo no Brasil — africanos,
indios e europeus, cujo encontro possibilitou o surgimento de tantas formas religiosas
permitidas pelas trocas culturais entre estes grupos étnicos que ultrapassaram as
suas barreiras fronteiricas tanto geografica como simbdlicas.

A utilizacado desse conceito barthiano se torna mister para esse trabalho, haja
vista que trabalhamos com a ideia de oscilacao cultural, que permite o encontro entre
culturas distintas em determinados espacos considerados zonas de contato como nos
mostra Pratt apud Cancian (s/d). Para tanto, entendemos a cultura’’ como toda a
producdo humana, imaginaria, simbdlica e pratica independente do seu “grupo” social,
ja que ela corresponde a uma gama multipla de singularidades que mantém relacdes
de poderes e trocas entre si, como nos mostra Albuquerque (2006):

...0 que caracteriza a producdo cultural sempre foi as misturas, os
hibridismos, as mesticagens, as dominagbdes, as hegemonias, as
trocas, as antropofagias, as relagdes enfim. O que chamamos de
cultura, conceito que no seu uso singular ja& demonstra sua prisdo a
l6gica da identidade, é na verdade um conjunto mdltiplo e

" Para uma compreensao mais abrangente sobre o conceito de cultura, citamos Burke: “O termo
cultura costumava-se referir as artes e as ciéncias. Depois, foi impregnado para descrever seus
equivalentes populares — musica folclorica, medicina popular e assim por diante. Na ultima geragéo, a
palavra passou a se referir a uma ampla gama de artefatos (imagens, ferramentas, casas e assim por
diante) e praticas (conversar, ler, jogar)” (BURKE, 2008: 43).
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multidirecional de fluxos de sentido, de matérias e formas de
expressao que circulam permanentemente, que nunca respeitaram
fronteiras, que sempre carregam em si a poténcia do diferente, do
criativo, do inventivo, da irrupcao, do acasalamento. Na verdade nunca
temos cultura, temos trajetdrias culturais, fluxos culturais, relagcées
culturais, redes culturais, conexées culturais, conflitos, lutas culturais
(ALBUQUERQUE JR, 2006: 3, grifo nosso).

Por outro lado, a idéia das zonas de contato entre culturas distintas e as
(re)invengdes que ocorre entre esse contato, € de suma importancia teorica para o
que pretendemos apresentar, ja que se refere a “momentos de entrelacamento de
valores, culturas, idéias, politicas, religides, etc., e combinagcdes que estao sempre em

processo de negacéo, assimilacao e reapropriagao” (CANCIAN, s/d: 6).

Consequentemente, temos como resultado dessa transitividade entre as
fronteiras a “hibridez”, que se trata de um conceito emprestado da biologia usado para
denotar o contato cultural entre grupos étnicos, religiosos, etc., como ocorrendo
“naturalmente” e “sem” intencionalidades, ou seja, como algo comum e presente entre
as relagdes humanas, como nos apresenta Burke (2008: 157): “O termo ‘hibridez’, por
outro lado, abre espagos para esses processos inconscientes e as consequéncias
nao intencionais [...] ela da facilmente a impressdo de um processo tranquilo e
natural, omitindo completamente o agenciamento humano.” Entretanto, para o que
pretendemos apresentar acerca do encontro entre diferentes culturas e seus
resultados, consideramos ainda mais contundente a afirmagéo de Silva (2005), para o
qual o hibridismo permite o contato entre as diferentes identidades, através das
possibilidades de sua movimentacdo entre as fronteiras simbdlicas que contraria a
idéia de uma fixidez identitaria.

O hibridismo estéa ligado aos movimentos demograficos que permitem
o contato entre diferentes identidades: as didsporas, o0s
deslocamentos némades, as viagens, os cruzamentos de fronteiras.
Na perspectiva da teoria cultural contemporanea, esses movimentos
podem ser literais, como na didspora forgada dos povos africanos por
meio da escravizagdo, por exemplo, ou podem ser simplesmente
metaféricos. “Cruzar fronteiras”, por exemplo, pode significar
simplesmente mover-se livremente entre os territérios simbdlicos de
diferentes identidades. “Cruzar fronteiras” significa ndo respeitar os
sinais que demarcam — “artificialmente” — os limites entre territorios
das diferentes identidades (SILVA, 2005: 88).
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Nesse sentido, para entendermos melhor as religides de reminiscéncias
indigena, africana e europeia, trabalharemos com o conceito de hibridismo e n&o de
sincretismo, ja que este ultimo denota de certa forma uma “pureza” cultural que se
torna inexistente devido a transigao de culturas entre as fronteiras espaciais, étnicas e
culturais. Por outro lado, o hibridismo nos permite pensar nessa transitoriedade
identitaria e cultural que ultrapassa os limites geograficos e étnicos, construindo

espacos diversos.

Nesse sentido, nosso primeiro capitulo faz um estudo histérico acerca do
encontro entre os trés grupos humanos indigenas, europeus e africanos no Brasil
durante o periodo colonial. Assim, entendemos a colénia enquanto uma zona de
contato que permitiu a transitividade e o hibridismo de culturas distintas, possibilitando
inimeras (re)invengdes, inclusive, religiosas. A partir disso encontramos antigas
manifestagbes religiosas de reminiscéncia negra e indigena, como os calundus e
santidades que marcaram a histéria colonial brasileira como resisténcia contra a

pujanca cristocéntrica na coldnia'?.

Posteriormente, para relacionarmos nosso trabalho na linha do programa na
qual ele esta inserido Cultura, Poder e Identidades, procuramos tragar um pouco da
histéria da Umbanda brasileira, mostrando seus primeiros passos e a sua
disseminagado pelo pais, considerando-a como um dos icones para a pretensdo de
uma identidade brasileira.

Portanto, nosso primeiro capitulo esta intitulado como “Colonizagao, diaspora e
transitividade cultural no Brasil”. Para tanto alguns estudiosos e estudiosas foram
fundamentais para o aporte teérico do mesmo, como Laura de Mello e Souza, Stuart

Hall, Fredrick Barth, Munanga, entre outros/as.

Por conseguinte, nosso segundo capitulo traz uma analise de como se
configuram as religibes afro-amerindias na cidade, apontando sua pluralidade com
base no estudo desenvolvido por Ofélia M2. Barros (2011) em sua tese de doutorado.
A mesma faz uma analise histérica, mostrando como ocorre a chegada de cada

vertente religiosa afro-amerindia na Paraiba e como se apresentam hoje em Campina

'2 Enfatizamos o periodo colonial brasileiro no trabalho, devido a nossa experiéncia de estagio na
disciplina de Brasil | que nos possibilitou uma visualizagdo mais profunda acerca das praticas religiosas
de negros e indios na Colénia.
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Grande. Por conseguinte, tentamos relacionar a historicidade de cada uma das
vertentes (Jurema, Candomblé e Umbanda) no nosso Estado, com a marca de uma
“antidisciplina” praticada pelos/as religiosos/as para burlar a vigilancia exercida pelas
autoridades publicas que condenavam e puniam tais rituais. Uma “antidisciplina” que
possibilitou a criagcdo da Federacdo dos Cultos Afro-Brasileiros na Paraiba no ano de
1966.

Diante do exposto, apresentamos esse acontecimento como uma
institucionalizagdo e legitimacdo das praticas umbandistas advindas da regido
sudeste, mas salientamos a preponderancia da Jurema (pratica indigena) nos
espacos sagrados visitados. Porém, com um olhar minucioso visualizamos o que
estava por “tras” da sua oficializagao, as astucias dos/as seus/suas praticantes para
continuarem a praticar o seu antigo Catimbd, construindo a rede de uma
antidisciplina, como nos mostra Certeau (2007: 41-42, grifo nosso).

Se é verdade que por toda a parte se estende e se precisa a rede de
“vigilancia”, mais urgente ainda é descobrir como é que uma
sociedade inteira ndo se reduz a ela: que procedimentos populares
(também “minusculos” e cotidianos) jogam com os mecanismos da
disciplina e ndo se conformam com ela a ndo ser para altera-los;
enfim, que “maneiras de fazer’” formam a contrapartida, do lado dos
consumidores (ou “dominados™?), dos processos mudos que
organizam a ordenacao socio-politica [...] Essas “maneiras de fazer”
constitui as mil praticas pelas quais 0s usuarios se reapropriam do
espaco organizado pelas técnicas da producdo socio-cultural [...]
Esses modos de proceder e essas astlcias de consumidores
compdem no limite, a rede de uma antidisciplina.

Astlcias praticadas desde a colonizagdo da América Portuguesa, quando os
grupos étnicos indigenas nao se renderam as formas impostas pelos colonizadores e
continuaram a praticar seus cultos disseminando tantos outros.

Nesse segundo capitulo também merecem destaque os estudos desenvolvidos
por Sandro G. Salles (2010) que nos serviu como um suporte para um entendimento
maior acerca da Jurema e do seu encontro com a Umbanda em Alhandra-PB; Idalina
Santiago (2001) que nos apresenta marcadamente o contexto de chegada da
Umbanda na Paraiba e o seu encontro com a Jurema, formando o que ela
caracterizara como Umbanda cruzada com Jurema na capital Jodo Pessoa; os
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estudos de Roberto Motta (1999), que permite uma visualizacdo mais agucada sobre
a relacao religiosa afro-amerindia paraibana com a pernambucana, além da literatura
qgue ja se convencionou presente nos trabalhos que tratam sobre essa tematica, tais
como: Camara Cascudo, Mario de Andrade, Gongalves Fernandes, Roger Bastide.

Assim, ele esta intitulado como: “A configuracdo das religiosidades afro-
amerindias em Campina Grande: as antidisciplinas e trampolinagens de seus/suas
praticantes...”, para enfatizar principalmente a atuagdo dos/as praticantes dessas
religides, j& que para nOs a histéria acontece nas micro-relagées cotidianas e se
(re)inventa a partir da “arte de existéncia’’® de cada individuo/a, dos seus jogos

astutos, criatividades e (re)apropriacoes.

Nosso terceiro capitulo caminha com a configuracdo interna dos terreiros,
mostrando a disposicdo de cada quarto religioso ou peji, onde se encontram o0s
elementos sagrados usados nas liturgias e os assentamentos de cada filho/a da casa
religiosa. Para tanto, apresentamos uma cartografia de um dos terreiros visitados, o
qual se apresenta de forma mais completa na questdo de possuir as dimensdes
necessarias para as duas linhas de culto existentes nos terreiros campinenses que
praticam a Umbanda/Jurema e o Candomblé/Jurema. Nesse caso, nos detemos na
analise de cada uma das duas linhas de culto que correspondem, respectivamente, a
jurema e ao orixa, apontando suas diferengas e 0s espacos separados para cada uma
delas no terreiro, bem como, 0s elementos sagrados presentes em cada quarto.
Desse modo, procuramos enfatizar os assentamentos de cada filho/a da casa, por
esses simbolizarem a moradia das entidades-divindades no terreiro, fazendo deste
um “outro espacgo”, ou seja, um espago construido a partir da relacdo entre
religioso/as e suas entidades-divindades. Para tanto, usamos o0 conceito de
heterotopia trabalhado por Foucault, ja que se diferencia de uma utopia (lugar irreal),
pois a heterotopia, demarca um espagco que é construido a partir dos sentidos que

lhes sé@o atribuidos, como ja ressaltamos anteriormente.

Para tanto, fragmentamos o terreiro e analisamos cada compartimento, que
juntos formam um mosaico de espacos distintos, mas que permitem o colorido de

simbolismos existente em seu interior. Assim, temos que o processo de legalizagao

'3 Usamos esse conceito por considerar que cada vida humana possui a sua estética de existéncia,
com os cuidados de si e com sua ética, pois todo “sujeito € uma obra”. “A nog¢ao de cuidado esta, bem
0 sabemos, no nlcleo da estética e da estilistica da existéncia. Ela constitui o conceito central da idéia
(sic) foucaultiana da condugao de si e do devir ético da forga” (FIMIANI, 2004: 111).
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dos cultos afro-brasileiros na Paraiba em meados da década de 1960 contribuiu para
isso, haja vista que foi a partir desse acontecimento que os terreiros campinenses se
configuraram como tais, j& que anteriormente funcionavam apenas como antigas

“mesas de catimbd”.

Portanto, nesse capitulo o/a leitor/a ira se deparar com o mais profundo do
espaco sagrado afro-amerindio, visualizando um pouco dos seus significados,
simbolismos e sentidos a partir dos usos que cada religioso/a faz daquele espaco lhe
construindo enquanto um universo cheio de cores e magia. Assim, intitulamos esse
capitulo como “Mosaicos espaciais das religides afro-amerindias em Campina
Grande-PB”.

Por conseguinte, durante a pesquisa com as visitas aos templos religiosos afro-
amerindios nos deparamos com determinados signos que nos levaram a certas
inferéncias, entre elas a aproximacao desse universo religioso com o mundo rural.
Para tanto, partimos de uma andlise acerca da urbanizagdo de Campina Grande e
percebemos que esta que se iniciou na primeira metade do século XX, portanto,
procuramos frisar a localizagdo dos terreiros visitados em cada bairro da cidade e
perceber a situacdo de urbanizacdo de cada um deste. Assim, constatamos que no
periodo no qual os terreiros foram instalados nessas mediacbes essas areas se
constituiam enquanto rurais e continuam com seus aspectos rusticos mesmo posterior

a década de 1960 com o desenvolvimento industrial apresentado pela cidade.

Por sua vez, temos que Campina Grande ja vinha mostrando um crescimento
vegetativo da sua populacao desde 1940 incitada principalmente pelo éxodo rural,
mas, que até a segunda metade do século XX ainda permanecia com suas
caracteristicas rupestres em quase todas as areas adjacentes ao seu centro. Para
ratificar tal assertiva disponibilizamos um mapa que apresenta o0 processo de
urbanizacdo do municipio de 1937 a 1962 e outro que apresenta a localizagdo dos
terreiros visitados em cada bairro da cidade. Notamos com isso uma intensa
localizagdo dos terreiros nas areas rurais da cidade, que se determina por uma série
de fatores, além da presenca de curandeiros nesses espacos em tempos de outrora,
temos a aproximacdo desses lugares com a natureza que permite uma maior
praticidade e facilidade para a realizacao dos trabalhos religiosos, a necessidade de
terrenos com grandes extensdes que permitam a construcao da casa de moradia do/a

religioso/a que preside o terreiro, bem como, 0 espaco para a construcao do salao de
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culto e de um quintal para manter as plantas e ervas usadas nas liturgias e para a
criacdo de animais, além do baixo custo para a aquisicao de uma parte de terra, entre

outros, como nos assevera as narrativas dos/as proprios/as religiosos/as.

Respectivamente, muitos dos terreiros visitados nesses bairros apresentam
idade entre 50 e 20 anos, com excecao os terreiros visitados no distrito de Sdo José
da Mata que apresentam idade recente entre 10 e 5 anos, o que nos fez procurar
entender porque em tao pouco espagco de tempo se instalou um alto nimero de
terreiros nessa localidade, fato que corroborou com a nossa inferéncia acima. Ja que
o distrito ainda é considerado zona rural de Campina Grande, possuindo muitos sitios
e um resquicio de Mata Atlantica que “facilita” os trabalhos religiosos como nos

relatou os/as fiéis desses terreiros.

Assim, entendemos que os terreiros funcionam em uma légica diferente da
urbana, pois mesmo presente no meio urbanizado se constitui enquanto um espaco
rural (re)inventado pelos/as fiéis. Dessa forma, nosso quarto capitulo esta intitulado
como: “Localizagdo das Religides Afro-amerindias Campinenses: entre o rural e 0

urbano”.
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CAPITULO |

1. Colonizacao, diaspora e transitividade cultural no Brasil...

Antes de iniciarmos com as questdes nucleares deste labor, sentimos a
necessidade de trabalhar primeiramente as religiosidades de africanos/as e indigenas
praticadas no periodo colonial como ja foi ressaltado na introducdo, haja vista a
necessidade de compreender as primeiras formas de contato religioso existente entre
esses dois grupos, juntamente com os europeus nas terras brasileiras. Pois, sabemos
que a Umbanda agrega em seu pantedo marcas simbdlicas de ambas as praticas
religiosas dos povos supracitados. No entanto, estamos conscientes das dificuldades
que encontraremos para fugirmos de uma visdo que apresente a dicotomia existente
entre europeus e cativos/as negros/as e indigenas nesse periodo, até porque 0s
documentos escritos sobre as religides praticadas por africanos e indigenas no Brasil
sao incipientes e datam do final do século XVII, se tratando de documentos de ordem
inquisitorial ou crénicas de viajantes', os quais apresentam uma visdo unilateral e
arraigada de hostilidade a respeito das religides desses dois grupos étnicos na
colénia. Pois, estdo associadas a rituais diabélicos, ja que se remetem a feiticaria e a

arte divinatoria.

Nesse sentido, Soares (1992) apud Santos (2008), faz uma analise acerca das
religides oriundas da Africa e nos mostra como eram classificadas a partir das
Constituicoes do Arcebispado da Bahia, como podemos visualizar no trecho a seguir:
“‘Dessa forma, predizer o futuro por qualquer artificio, rezar para idolos, fazer
beberagens eram atividades que presumiam a intercessao de Sata; portanto deveriam
ser punidas severamente e extintas” (SANTOS, 2008: 2).

Desse modo, pensar em fazer um estudo histérico acerca das religides
africanas praticadas no Brasil colonial, saberemos de anteméo que os documentos
que nos serao apresentados trardo em seu amago visdes depreciativas a respeito

' “Embora se tenha noticias de cultos africanos desde o século XVII, pouco se sabe sobre os mesmos

[...] Além da histdria oral as outras duas fontes sio: os registros policiais e jornais” (SANTOS, 2008, p.
2).
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dessas formas de religiosidades. Porém, cabe a nds historiadores/as lancarmos méaos
destas fontes e contextualiza-las, procurando entender a episteme da época na qual
foram produzidas e tentar interpreta-las de outras formas, que sejam distintas de uma
visdo pejorativa e arraigada em preconceitos. No entanto, ndo iremos nos deter nessa
discussdo, apenas pretendemos apresentar um pouco da metodologia de trabalho
que devemos ter para com os documentos que tratam acerca das praticas de

religiosidades ndo “hegeménicas” em nossa sociedade.

Por sua vez, a religido torna-se preponderante nas discussbes acerca do
encontro entre indigenas, africanos e europeus, ja que sabemos que grande parte das
trajetorias culturais de grupos étnicos estdo intrinsecamente ligadas aos valores

religiosos.

No momento em que colocavam seus pés nos navios € 0S viam se
distanciarem da sua “Terra Mae” — a Africa -, quica grande parte daquelas pessoas
“presas” por correntes de ferro (libambo) e sendo tratadas como seres sem
sensibilidades e n&o humanos sentissem naquele momento que nunca mais
retornariam a sua casa, que nao mais possuiriam as suas formas de vida anteriores e
que consigo apenas levariam os lapsos de memorias que ora os/as aproximavam de
sua terra ora os/as distanciavam dela, pois chegavam a certeza que estavam a
caminho de um “outro” mundo. Até porque, comegavam por perder seus nomes de
“origem” que eram substituidos por nomes cristdos, seriam cristianizados/batizados,
tendo que se “desfazer” ritualisticamente de seus antigos deuses, pois estavam sendo
inseridos/as forcadamente em um Novo Mundo com valores, praticas e crencgas
distintas das suas — mesmo, que nao tenha lhes significado o abandono total destas,
mas sim, lhes possibilitado ressignificagdes. Nesse sentido, Pinsk (2009) nos mostra
que:

O escravo era batizado logo que chegava ao seu local de trabalho — fazenda
ou cidade — recebendo nome “cristdo”. Devia esquecer a forma pela qual era
chamado no seu lugar de origem. A atribuicdo de um novo nome e o batismo
representavam a transformagdo do cativo em escravo, isto €, o inicio do

trabalho compulsério (PINSKY, 2009: 60).

Mas, era importante que também o escravo fosse cristdo: abandonando sua
religido de origem ele perderia um importante referencial de sua vida como
homem livre e adotando o catolicismo teria como se conformar com a sua
condicao. Assim, o escravo nao apenas podia ser catolico: ele tinha que sé-lo
[...] A religido, no periodo da escravatura, deveria ser um freio para os
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revoltados, um consolo para os desanimados, uma esperanga para 0S
desgragados, um alento para os fracos, como se dizia na época (ldem: 38).

Assim, a religido cristd com o intuito de tornar o/a cativo/a passivo/a ao
processo de escravatura, oferecia-lhe a “salvacao” e a possibilidade de uma vida feliz
em seu devir, em troca aquele/a teria que passar por algumas intempéries no Novo
Mundo onde se encontrava. Nesse caso, a propria condicdo de escravo/a ja era uma
forma de expungir os pecados deste/as, como também poderia ser entendida como
uma predestinagao.

Desde a saida da Africa e durante a travessia do Atlantico os/as diaspéricos/as
viagjavam meses em péssimas condi¢des nos porbes dos navios, submetidos/as a
condi¢des sub-humanas tiveram que trabalhar exaustiva e obrigatoriamente por meio
de castigos e torturas nas terras colonizadas; tiveram que “abandonar” certas praticas

culturais e se vestir com outras.

Dessa forma, ndo estamos querendo apresentar aqui uma visdo dicotémica
acerca do processo colonizador brasileiro, caracterizando determinado grupo como
dominante e outro como dominado. Mas, procuraremos mostrar como o0 encontro e o
cruzamento das trajetérias histéricas entre africanos, europeus e indigenas promoveu
novas (re)invengcbes culturais e praticas que partiram de re-apropriagbes e
ressignificagcdes de valores, modos de agir e pensar entre eles na zona de contato

que foi a colbénia brasileira.

Consequentemente, essa aproximacao desses grupos étnicos proporcionou a
re-invencdo de algumas praticas religiosas na colbnia, entre elas temos uma que
genericamente era associada a pratica religiosa africana até o século XVIII, os
calundus, sendo estudada por Laura de Mello e Souza, Luiz Mott e outros/as
estudiosos/as. Para tanto, vamos discutir um pouco acerca dessas primeiras formas
de religiosidades realizadas no espaco colonial, que demarcaram a aproximacgao
entre negros/as de nacdes africanas diversas e outros grupos humanos. Ao mesmo

tempo em que predominou como pioneira nas ressignificacoes religiosas no Brasil.

1.1. Astucias africanas e as praticas dos calundus coloniais.
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Calundu, por sua vez, é palavra de acepg¢des multiplas, ultrapassando o
campo das crengas e dos comportamentos, entrando pelos humores e, em
suma, pela alma, pela psique do individuo (SOUZA, 2002: 4).

A epigrafe que inicia esse texto nos d4 uma dimensao proxima do que pode ser
entendido por calundu. O qual, ndo se limita apenas a uma classificagdo humana de
pratica religiosa, danca e/ou doenga, mas se refere a uma constelacao de posturas,
praticas e (re)invengdes que Souza (2002) preferiu considerar como uma nebulosa.

Por enquanto, creio poder afirmar que o calundu nido é apenas um proto-
candomblé, e sequer se restringe a praticas rituais coletivas. Calundu,
quando muito, pode ser uma bela constelacdo do mundo banto, agregando
praticas, ritos e rituais que ora se aproximam de um modelo ora se afastam
dele, perdendo-se numa nebulosa dificil de destrinchar, mais facil, talvez, de
cantar, dangar ou acreditar (Idem: 20).

Essa concepcéao preconizada por Souza (2002) nos permite imaginar o calundu
para além das religiosidades populares coloniais, haja vista os questionamentos e
discussdes em volta do que de fato se trata o calundu, até porque, ndo podemos
defini-lo enquanto um modelo estatico e imutavel devido a heterogeneidade das suas
praticas e de relatos que tentam descrevé-lo em variados contextos. Entretanto, o
consideraremos enquanto uma pratica religiosa que envolve transes mediunicos e
cultos aos ancestrais, independente de ter se originado na Africa ou no Brasil, mas
que marcou as praticas magicas coloniais se tornando uma das primeiras
religiosidades remanescentes dos grupos africanos a ser realizada no nosso pais,
como nos mostra Mott apud Souza (2002: 5): “A primeira religido africana conhecida

no Brasil recebeu de norte a sul o nome banto de Calundu”.

Por sua vez, a propria Laura de Mello e Souza associou o calundu a um proto-
candomblé, tendo que retificar seu texto ap6és um estudo realizado por Luis Mott, no
qual ele questiona essa analogia entre calundus e praticas religiosas afro-brasileiras.
O texto recebeu o titulo: Revisitando o Calundu, onde a autora mostra a partir das
inferéncias de Mott, que a matriz dos calundus estd na Africa Centro-ocidental,
remanescente de um ritual banto cujo sacerdote era o xinguila, € ndo no Brasil como

havia preconizado a prépria estudiosa anteriormente em seu livro O Diabo e a Terra
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de Santa Cruz (2009). Nesse sentido, para o estudioso, a génese dos calundus
provém da Africa e a do candomblé do Brasil, portanto, seria inviavel associar um ao
outro, tendo em vista que “o calundu ao contrario do candomblé, desapareceu
completamente dos cenarios urbanos desde o século XIX” (Idem, p. 50), periodo no
qual o segundo comecava a nascer na Bahia. Porém, ndo importa ficar discutindo
aqui de onde tenha sido a “génese” do calundu se da Africa ou do Brasil, ndo estamos
querendo discutir as “origens” dessa pratica, até porque limitaria a idéia de fluxos
culturais pela qual visualizamos as a¢gées humanas. Mas, perceber como ele serviu de
“suporte” religioso para aquelas pessoas que tiveram muitas das suas expressdes
culturais arrancadas das suas entranhas, principalmente, a liberdade religiosa no

processo da diaspora.

Além do mais, ndo estamos querendo fazer uma analogia entre calundu e
Umbanda ou religiosidades afro-amerindias brasileiras, pois ndo queremos recair
sobre o0 anacronismo cometido por Camara Cascudo apud Souza (2002: 6) quando
este diz que o calundu “até meados do século XVIIl, era 0 mesmo que candomblé ou
macumba”. Mas, sim, mostrar como se configurou uma das formas pioneiras da
maleabilidade e astucias dos/as escravos/as para burlar as vigilancias da Igreja
Catdlica e dos senhores de engenho, que de certo modo, demarcou a presenca de
uma religiosidade ndo hegeménica no Brasil. Dessa forma, corroboramos com Joao
José Reis apud Souza (2002: 4) quando ele nos apresenta o poder de transformacgao
que os/as cativos/as tiveram para se adaptar as novas terras, através da (re)invencgao
das suas tradi¢gdes, bem como, desviando a pretensao de uma forma univoca e linear
de pratica religiosa: “...vez que uma das caracteristicas essenciais da cultura escrava
foi exatamente sua maleabilidade, sua capacidade de mudanca e adaptagdo, sua
constante (re)invengao das tradigbes”.

Nesse sentido, Marcussi (2006) nos mostra como as praticas dos calundus
produzidas pelos/as africanos/as logravam as estratégias discursivas oficiais dos
eclesiasticos, construindo alteridades e (re)invengdes dentro de um espaco

normatizador e instaurador de um modelo religioso cristao catdlico.

Num universo simbdlico e discursivo marcado pela justificacao
religiosa da escravidao, as praticas magicas dos africanos sdo um dos
pontos nodais dessa alteridade desestruturante dos discursos oficiais.
Trazidos a América para que abandonassem a idolatria da sua terra
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natal e abragcassem a possibilidade da salvacao, eles punham em
xeque esse discurso quando continuavam recorrendo a praticas
magicas abominaveis e demoniacas e construiam a alteridade nesse
embate [...] Longe do olhar dos senhores, conspirando, preparando
revoltas, vivendo uma religiosidade diferente daquela dos eclesiasticos
ou simplesmente se divertindo, os africanos e seus descendentes so
podiam ser apreendidos através de um olhar necessariamente
enviesado por essas estratégias discursivas (MARCUSSI, 2006: 100,
grifo nosso).

Desse modo, as astlcias praticadas pelos/as africanos/as fizeram com que
estes/as resignificassem determinadas crengas que traziam desde a Africa e as re-
inventassem no solo colonial, principalmente com relagcdo ao paganismo de culto aos

ancestrais e a adoracao as divindades dos orixas.

Torna-se importante ressaltar essa maleabilidade dos/as cativos/as
africanos/as no Brasil com relagdo as praticas religiosas especificamente, para que
possamos perceber o poder de (re)invencao que existe nas trajetérias culturais de
grupos e de cada pessoa individualmente, que possibilita a (trans)formacao das

formas humanas de praticar suas inumeras religiosidades ao longo da histéria.

Por conseguinte, isso ndo quer dizer que os calundus durante todo o tempo da
escravatura brasileira tenham sido reprimidos e/ou proibidos de forma generalizante,
lembrando a grande procura de calunduzeiros/as para as curas de doencas e
adivinhacdes pela sociedade colonial. Com relacao a isso, Silveira (2005) nos atenta

para o seguinte:

Como o escravismo configurava-se como um regime de
opressdo, sempre se pensou que os calundus tivessem sido
duramente perseguidos. Mas, de fato, se isso fosse realidade, seus
lideres jamais poderiam ter se estabelecido estavelmente, como, por
exemplo, Luzia Pinta, que se manteve atuante durante vinte anos na
cidade mineira de Sabara [...] Assim, desde o século XVII, os calundus
funcionavam normalmente no Brasil, pelo menos até que seus lideres
se tornassem muito visiveis, angariassem clientela branca ou se
envolvessem em revoltas. Faziam parte da paisagem social porque
eram funcionais, respondiam a varias necessidades de uma populagcao
carente e nao pretendiam ser seitas secretas (SILVEIRA, 2005: 20).
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Nao obstante, sabemos que ndo podemos reduzir as praticas religiosas dos/as
escravos/as africanos/as apenas a uma forma de revolta contra as opressées sofridas
tanto por parte da Igreja Catdlica quanto dos senhores. Mas, perceber e mostrar que
os calundus serviram como uma base propedéutica para a instauragdo de varias
religiosidades coloniais, ja que mesmo resultando de fluxos culturais permitiu tantos
outros fluxos religiosos ao entrar em contato com as praticas magicas amerindias e
catdlicas. Chegando, até mesmo, a significar umas das primeiras formas de
hibridismo religioso realizado no Brasil.

Desse lado do Atlantico, os calundus de diversas origens
africanas, banta (das regides ao sul da Africa, como Angola, Congo,
Mocambique) e jeje (da Africa Ocidental, atual Republica de Benin),
por exemplo, acabaram aderindo ao catolicismo. Ja o sincretismo com
os cultos amerindios deu-se apenas com o0s bantos. Alguns, como o
de Luzia Pinta, misturaram tradi¢cdes africanas, catélicas e indigenas
no mesmo ritual, dando origem ao que se convencionou chamar de
umbanda (SILVEIRA, 2005: 20, grifo nosso).

Contudo, voltamos a ratificar que nao queremos pensar os calundus como uma
génese da Umbanda, como propds Silveira (2005), nem tampouco apontar nosso
objeto de estudo como uma religido sincrética'®, pois ndo se remete a uma mistura de
culturas ditas como “puras” e/ou dominantes entre outras, e sim, ao encontro de

variadas crencas que caminham com os fluxos das relacées humanas.

Portanto, a hibridacdo religiosa no Brasil ocorre com o encontro, fluidez e
insercdo de uma multiplicidade de crencas pagds como apontou Mello (2005)'°,
marcando a vivéncia de uma pratica religiosa peculiar na colbnia, que possibilitou a
(re)invencgéao de tantas outras, inclusive, da Umbanda. Mas, que sé foi possivel devido
a astucia e maleabilidade dos/as cativos/as para continuar suas crencas desde a

Africa, sendo que a diaspora ndo extinguiu as religiosidades africanas mas, em um

'® N&o trabalharemos com o conceito de sincretismo, apesar da “idéia de que o termo sincretismo nio
passaria de instrumento de acusacédo desfechada pelas formas dominantes da religido — aquelas que
se autoconsideram como “puras” — contra suas homologas , foi dando espacgo para andlises que véem
ggic) no contato entre as religides situagdes de linguagem simbdlica negociada (MATOS, s/d: 4-5).

Entretanto, toda uma multiplicidade de tradigcdes pagas, africanas, indigenas, catélicas, judaicas, ndo
pode ser compreendida como remanescente, como sobrevivéncia: era vivida, inseria-se, neste sentido,
no cotidiano das populagdes. Era portanto, vivéncia. E nessa tensdo entre o multiplo e o uno, entre o
transitério e o vivido que deve ser compreendida a religiosidade popular da col6nia, e inscrito o seu
sincretismo (MELLO, 2005: 135).
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sentido contrario, permitiu que elas se expandissem pelas colbénias europeias,
possibilitando a existéncia de tantas outras a partir do contado com variados grupos

étnicos com suas relagdes de poderes por onde as trajetorias culturais fluem.

1.2. A Umbanda como uma religiosidade peculiar e elo para uma “identidade”

brasileira...

Poderiamos considerar a maleabilidade dos/as cativos/as africanos/as para
burlar a vigilancia como um dos fatores preponderantes para possibilidade da
presenca das praticas religiosas remanescentes da Africa. Nesse caso, tanto a
Umbanda como os candomblés e os tambores-de-minas, entre outras, sé foram
possiveis devidos os poderes de (re)significacdo e (re)invencao socio-cultural com o
encontro entre diferentes formas de percepgdes religiosas de mundo.

Por sua vez, em torno das discussdes acerca do surgimento da Umbanda
encontramos varias inferéncias, entre as quais ndo podemos apontar uma data e local
exato para o seu surgimento, até mesmo porque sendo uma religido inicialmente
marginalizada por agregar em seu pantedo entidades como os caboclos, indios e
preto-velhos, ela tenderia a se apresentar por imposicéo legal como centros espiritas
e ndo umbandistas, dificultando de certa forma a localizagcdo desses espacgos

religiosos através da sua nomenclatura as vezes chamados de centros espiritas.

Contudo, podemos inferir que a Umbanda comegca a se desenvolver pelo
Sudeste na década de 1920, pois como nos mostra Silva (2005), citando as pesquisas
realizadas por Diana Brown (1985: 11) é através da histéria de formacédo e
institucionalizagcdo do Centro Espirita Nossa Senhora da Piedade, presidido pelo
umbandista Zélio Moraes, em Niterdi e posteriormente no Rio de Janeiro, que

podemos compreender os elementos basicos dessa nova religido brasileira:

Zélio e seus companheiros provinham predominantemente dos
setores médios. Trabalhavam no comércio, na burocracia
governamental, eram oficiais de unidades militares; o grupo incluia
também alguns profissionais liberais, jornalistas, professores e
advogados, e ainda alguns operarios especializados. Todos esses
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individuos eram homens e quase todos eram brancos [...] Muitos
integrantes deste grupo de fundadores eram, como Zélio, kardecistas
insatisfeitos, que empreenderam visitas a diversos centros de
“macumba” localizados nas favelas dos arredores do Rio e de Niteréi.
Eles passaram a preferir os espiritos e divindades africanas e
indigenas presentes na “macumba”, considerando-os mais
competentes do que os altamente evoluidos espiritos kardecistas na
cura e no tratamento de uma gama muito ampla de doencgas e outros
problemas. Eles achavam os rituais da “macumba” muito mais
estimulantes e dramaticos do que os do kardecismo, que comparado
aos primeiros lhes pareciam estaticos e insipidos. Em contrapartida,
porém, ficavam extremamente incomodados com certos aspectos da
“‘macumba”. Consideravam repugnantes os rituais que envolviam
sacrificios de animais, a presenca de espiritos diabdlicos (exus), ao
lado do préprio ambiente que muitas vezes incluia bebedeiras,
comportamento grosseiro e exploracdo econémica dos clientes
(BROWN apud SILVA, 2005: 111).

Dessa forma, podemos inferir que se trata de uma nova pratica religiosa que se
institucionaliza na primeira metade do século XX no Brasil, na busca por uma religido
voltada a cura de diversas doencas, bem como, na vontade de cultuar entidades
(eguns'’ como caboclos, indios, pretos-velhos) e/ou divindades (orixas'®)
consideradas “competentes” na arte do curandeirismo, as quais n&do se cultua no
espiritismo kardecista. Por sua vez, a Umbanda ao cultuar essas entidades e
divindades através de um “frenesi” envolvente e entusiasmante seu esteredtipo ficou
relegado ao “baixo espiritismo”, ao “primitivismo” e ao “irracionalismo”, haja vista que
difere quase que completamente do modo racionalista, modernizante e “comportado”
do “alto espiritismo” kardecista, salvo apenas a idéia da incorporagao e da pratica da

caridade presente em ambos.

Por conseguinte, devido ao estigma de “baixo espiritismo” e/ou de “magia
negra” ela passou a ser vitima de fortes repressdes policiais, principalmente, durante
o Estado Novo (1937 — 45).

Entretanto, com o desejo de firmar uma identidade brasileira apoiado nos ideais

facistas de nacionalismo o governo varguista encontrou na imagem do “mestico” a

7 Os eguns s3o cultuados na linha da Jurema e correspondem a pessoas que tiveram vida material e
que se “passaram” (ou seja, morreram) para o reino dos “encantados”, incorporando nos/as médiuns
para repetir suas praticas em vida humana.

18 Etimologicamente a palavra ORIXA, significa divindade que comanda uma cabega ou cabega de uma
divindade, pois é o que remete a jungdo de ORI = CABECA e XA = DIVINDADE, como nos explica o
babalorixa Saulo Roberto, que preside o Terreiro lIé Oba Saba em Campina Grande, 2007. Ou seja, 0
orixa corresponde a forgas, fendmenos e elementos ja existentes na natureza, eles nao incorporam nos
cavalos (médiuns) apenas enviam radiagao.
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ideia de uma identidade que apresentava a unido das trés etnias que constituiram o
nosso pais: branca, negra e indigena. Nesse sentido, a religido que se apresenta de
forma mestica passando a ser considerada filha do Brasil é a Umbanda, a qual
passou a ser utilizada com intuito politico de representagdo religiosa do pais,
possibilitando a sua legalizacdo com a criacdo das federagdes dos cultos afro-

brasileiros no ano de 1939.

Por sua vez, isso ocorreu de forma mais intensa dentro do contexto de
enaltecimento e exportacdo cultural brasileira vivenciado no segundo periodo do
governo de Getulio Vargas, quando ela conseguiu se expandir pelo restante do pais
no inicio da década de 1950 (com o éxodo nordestino para o sudeste, que possibilitou
0 contato de uma parcela da populacdo de outras regides do Brasil com essa nova
religido). No entanto, a sua institucionalizagdo havia ocorrido desde 1939 com a
criacdo da federacdo dos cultos afro-brasileiros como falamos anteriormente, a
primeira federacao foi a Unido Espirita da Umbanda do Brasil, em 1939 no Rio de

Janeiro. Essas instituicdes tinham e ainda possuem as seguintes funcoes:

fornecer assisténcia juridica aos seus filiados contra a perseguicédo policial,
patrocinar ceriménias religiosas coletivas, organizar eventos de divulgacao
da religidao e na medida do possivel, impor alguma regulamentagéo sobre as
praticas rituais e doutrinarias através da administragdo de cursos e da
fiscalizacdo das atividades dos terreiros filiados (SILVA, 2005: 115).

Muito embora, as federagdes servissem como um mecanismo controlador e
disciplinador dos cultos umbandistas elas fizeram com que a Umbanda fosse
considerada e “respeitada” como uma religido afro-brasileira que agrega em seu

interior a “miscigenacao” dos povos formadores do nosso pais.

A criacdo das federagbes de Umbanda, sem duvida, € um dos elementos mais
significativos para a legitimagdo dessa nova religido na nossa sociedade, intervindo e
deliberando documentos de licenga para o funcionamento dos espacgos litrgicos.
Além do mais, a criacdo das federacdes permitiu a realizacdo de eventos de grande
porte como congressos nacionais envolvidos com a tematica em torno da prética
religiosa umbandista que, simultaneamente, também refletiram acerca da conjuntura
vivenciada pelas religides afro-brasileiras em cada contexto de sua existéncia e

formacao.
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Contudo, a criacao desses 6rgaos legais para responder questdes relacionadas
a religiosidade da Umbanda, possui um significado que transcende a sua organizacao
social. A criagdo desses 6rgaos nos permite perceber como a Umbanda comeca a ser
aceita como uma religido genuinamente brasileira, porém, necessaria de

ordenamento e controle social.

No caso da Umbanda, de formagdo mais recente, seu desenvolvimento foi
marcado pela busca, iniciada por segmentos brancos da classe média
urbana, de um modelo de religido que pudesse integrar legitimamente as
contribuicdes dos grupos que compdem a sociedade nacional. Dai a énfase
dessa religiao em apresentar-se como genuinamente, nacional, uma religiao
a moda brasileira (SILVA, 2005: 15).

Nesse sentido, no decorrer da década de 1960, comecou a se disseminar pela
imprensa brasileira producdes artisticas culturais, através das musicas populares e da
intelectualidade que comecaram a se interessar pela cultura “subalterna” na luta
contra as injusticas sociais. Assim, comegou a ocorrer a “valorizagdo do pobre, do
negro, do morro, do explorado e do marginalizado”, devido a sua contribuicdo para a
formacado de uma “identidade brasileira”, principalmente, através do samba, cantando
as peculiaridades dos modos de vida do nosso povo caricaturado na figura do

malandro boémio, astuto e ocioso.

Sendo assim, a Umbanda designada como uma religido genuinamente
brasileira traz consigo as marcas plurais da nossa cultura, pois se trata de uma crenca
que apresenta e envolve as caracteristicas peculiares da idéia de mesticagem do
povo brasileiro. Haja vista, que no seu quadro doutrinario agrega um amalgama de
elementos religiosos de raizes africana, indigena, espirita kardecista, catdlica e

esotérica.

N&o obstante, Munanga (2008), ressalta que essa busca pela identidade
nacional brasileira decorre de interesses politicos e histéricos. E, aponta que o
conceito de mestico ou mesticagem € ambiguo, ja que se apresenta de forma
biolégica, porém, esta imbuido de ideologia e se trata de um constructo social. Além
do mais, defende uma mistura entre as “ragas” e apresenta um desejo “uniracial”

voltado ao ideal de branqueamento da populacao brasileira. Dessa forma, o conceito
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de mesticagem se apresenta de forma paradoxal, ao mesmo tempo, em que confirma

ele nega uma unidade da espécie humana, assim,

a mesticagem nao pode ser concebida apenas como um fendémeno
estritamente bioldgico, isto €, um fluxo de genes entre populagdes
originalmente diferentes [...] A nogdo da mesticagem, cujo uso é ao
mesmo tempo cientifico e popular, estd saturada de ideologia
(MUNANGA, 2008: 18).

O conceito de mesticagem é tomado pela elite brasileira e pelos cientistas nos
finais do século XIX, nomes como os de Nina Rodrigues, Gilberto Freyre, Silvio
Romero, Euclides da Cunha, Joao Batista Lacerda, entre outros serao os mais
cotados para a construgao e expansao do conceito. Muito embora, apresentem este
de forma degenerativa e depreciativa, ajudaram a construir um ideal de identidade
nacional brasileira a partir do hibridismo cultural entre os trés grupos humanos.

Nao obstante, essa idéia de mistura das ragas negra, indigena e branca gerou
lentamente o mito da “democracia racial”, tentando mostrar que o povo brasileiro “ndo
tem preconceito”. Logo, Munanga, discorda dessa ideia de “democracia racial”’, haja
vista que para ele o que ocorre ndao é uma fusdo genética apenas, mas uma
pluralidade de categorias naturais e culturais que possibilitam uma diversidade
nacional que nao esta livre do preconceito da populagéo entre si.

Desse modo, Munanga (2008), chama atencdo ao mesmo tempo em que tece
uma critica a respeito desse desejo politico de atribuir uma Unica identidade para o
povo brasileiro, assim, ele diz: “em nenhum momento se discutiu a possibilidade de
consolidacdo de uma sociedade plural em termos de futuro, ja que o Brasil nasceu
historicamente plural” (Idem: 85). Essa € a grande ressalva que Munanga faz ao
processo de formacao da identidade brasileira, que ainda provoca no/a mestigo/a o
desejo de tornar-se branco um dia, seja pelo processo de mesticagem e/ou pela
ascensao social, ao mesmo tempo em que o/a faz olvidar a pluralidade cultural e

étnica da populacao brasileira.

Mas, podemos nos perguntar o que a Umbanda tem a ver com toda essa
discussdao em torno da busca de uma identidade brasileira? Como ressaltamos no
inicio do texto, a Umbanda se configura no nosso pais como uma religiao hibrida,

formada pela “mesticagem” do povo brasileiro, corroborando assim, com a idéia de
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uma identidade Unica do nosso povo tao presente no discurso nacionalista politico-
social do governo Vargas. Dessa forma, se analisarmos a Umbanda a partir da visao
de Munanga, podemos percebé-la enquanto uma religidao plural, que existe a partir
das relagbes, da diversidade e trocas culturais entre a populagcdo que habita o nosso
pais, mas que, no entanto, ndo esta livre do preconceito que tenta se apresentar de
forma latente em nossa sociedade.

Mas, a grande questdo nessa discussao remete ao fato de que mesmo sendo
considerada uma religiao brasileira, que representa a “unidade nacional religiosa”, a
Umbanda ainda hoje sofre com a estereotipia de uma religido marginal, selvagem,
diabdlica. Para tanto, recorremos a Hall (2005), que nos apresenta como a idéia de
identidade nacional se trata de uma estrutura de poder, pela qual as diferengas

culturais permeiam e sdo permeadas:

as identidades nacionais ndo subordinam todas as outras formas de
diferenca e ndo estdo livres do jogo de poder de divisbes e
contradicbes internas, de lealdades e de diferencas sobrepostas [...] as
culturas nacionais contribuem para “costurar” as diferengas numa unica
identidade (HALL, 2005, p. 65).

Assim, podemos dizer que a identidade brasileira resulta de uma sutura de
diferengas identitarias que, com relagdo a religiao culminam na Umbanda. Nesse
sentido, pensar na idéia de uma unica identidade para o povo brasileiro seria ainda
continuarmos reproduzindo um discurso obsoleto e homogeneizante. Da mesma
forma seria se pensdssemos a Umbanda de modo homogéneo sem visualizarmos as

suas expansoes e (re)elaboracdes.

E, como contribuicdo para essa visédo, citamos o antropdlogo noruegués Fredrik
Barth, que se tornou referéncia ao apontar a transitividade cultural existente entre
grupos étnicos de diferentes regides, onde impera as questdes comunicativas,
constitucionais e contextuais, servindo de base para estudos sobre grupos indigenas
e afro-descendentes.

Nesse sentido, analisar a transitividade cultural no campo religioso existente no
Brasil nos permite imaginar como a Umbanda se expandiu pelo pais, estando
atualmente presente em todas as suas regides, possibilitando até mesmo a formacao
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de outras manifestacées religiosas. Ela ndo surgiu de forma estatica, mas partiu da
relacdo com outras formas de religides que a ajudou se firmar e a se institucionalizar,

atingindo a sua legalizacéo.

Sendo assim, a Umbanda ndo resulta apenas de uma pequena parcela de
adeptos que quiseram construir mais uma pratica religiosa por nao se sentirem
estimulados com a que vinham praticando. Mas, sobretudo, ela compreende uma
religido que apresenta caracteristicas plurais de uma imensa na¢ao que possui suas
peculiaridades historicas e culturais. Por sua vez, a Umbanda emerge de um
hibridismo religioso e se mantém viva até hoje, quica por essa possibilidade de
multiplicidade cultural que apresenta em seu interior, e que permite a “identificacao”

de pessoas dos mais variados grupos sociais em diferentes contextos e espacos.

Dessa forma, a transitividade cultural apresentada por Barth (2000), pode ser
muito bem percebida a partir da expansdo da Umbanda para as regides brasileiras,
bem como, a sua aceitacéo e (re)elaboracao por diferentes grupos, que culmina em
caracteriza-la como uma religido genuinamente brasileira. Mas, sobretudo, uma
religido que corresponde as identificagdes da populacdo nacional, permitindo a sua

adaptacao de acordo com o contexto social de cada grupo.

Ou seja, a Umbanda mesmo sendo considerada a religido filha do Brasil e
tendo a sua legitimidade, ainda continua alijada de um espagco maior em nossa
sociedade. Consequéncia talvez dos discursos depreciativos acerca das suas praticas
litirgicas, o que demonstra que o intuito de construir uma imagem unicultural para o
Brasil apontando-a como a religido de fato brasileira ndo vingou muito bem,
contrariando o mito da democracia racial tdo presente no governo varguista. Contudo,
o préprio processo histdrico da populagdo negra no Brasil apresenta o preconceito e a
repressdo aos cultos realizados pelos/as negros/as, que majoritariamente estavam
associados a feiticaria e/ou magia negra em geral, principalmente, no final do século
XIX e inicio do XX. Pois, significavam uma ameaga a ordem, a seguranga € a
moralidade publicas.

Por essa razao foram proibidos os rituais religiosos, cantorias e
dancgas, associadas pelas manifestagdes ritmicas com as tradicoes
negras e, portanto, com a feiticaria e a imoralidade [...] Mas, o
cerceamento e o rigido controle das crencas, rituais e praticas da
comunidade negra, seus descendentes e seus convivas, que 0s ouvia
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de todos os matizes sociais e raciais, ndo bastavam as autoridades
(SEVCENKO, 1998: 21).

Desse modo, percebemos como tudo o que estivesse ligado a raiz religiosa
africana seria visto e tratado de forma depreciativa, alijado de direitos e
marginalizados pela sociedade da época. Nesse sentido, a Umbanda antes
condenada como pratica de magia negra passou a ser representada como a religido
do povo brasileiro pelos meios propagandisticos de exportacao cultural. No entanto, a
visdo depreciativa acerca dessa religidao ainda esta muito presente no discurso
religioso da grande parcela da populagdo nacional, mas que independente dos
discursos existentes ela se constitui como uma religido brasileira e multipla como seu

poVo.

Contudo, a Umbanda n&o deve ser entendida como uma religido miscigenada
e/ou homogénea, mas sim como uma religido plural tal qual a populacdo do nosso
pais, que caminha em suas diversas cores, crengas, sabores; que transita por
diferentes espagos e pronuncia diferentes sotaques; que canta e danca
freneticamente; que ora; que chora; que sofre; que luta; que vence; mas, que existe
em sua simplicidade e magnitude cultural; que nao precisa ser uniracial e unietnico
pra ser unido, mas diferente e plural, tdo plural que permite a (re)invencao da sua

histéria, seja pelo campo religioso, cientifico, politico, social ou cultural.

1.3. Areligiao como objeto de pesquisa ho campo histérico

Toda essa discussao inicial nos leva a imaginar como uma pratica religiosa
pode se tornar um objeto de estudo fértil para o campo historiografico, haja vista que
a religido entre todas as manifestacbes culturais conhecidas abarca um leque de
profundos significados, simbolismos e poderes reunidos em um universo de
compreensao de mundo, ou melhor, de cosmovisao, que influencia e é influenciada
pelos sentires e praticas dos/as crédulos/as por ela envolvidos/as em determinados

contextos historicos.
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Nesse sentido, torna-se importante tracarmos um pouco da historicidade
percorrida pela religiao no campo cientifico. Pois, sabemos que a Ciéncia Moderna
balizada nos pilares da Razao tendeu-se a “desencantar o mundo” em sua incessante
busca pela objetividade sistematica dos fatos. Aprofundada em um “pernicioso”
ceticismo, a Racionalidade institucional tentou escamotear as manifestacdes
humanas que a ela ndo se enquadravam, assim, refutou a poética literaria das
produgdes cientificas por aquela possuir caracteristicamente um cunho emocional e
sensivel. Consequentemente, o paradigma cientifico tentou sobrepujar também a
religido, relegando-a a uma mera tentativa de explicagdo “irracional” das coisas do
universo, ja que estava associada ao metafisico, ao imaterial e, portanto, ao

emocional.

Por sua vez, dentro do contexto incipiente da Ciéncia, o pensamento histérico
se ergue como o lécus cientifico do “passado”, pois se acreditava que a Histéria seria
detentora do poder de “resgatar’ os fatos ja acontecidos na humanidade, sobretudo,
0s acontecimentos herdicos e europeus. Desse modo, a religido nao era considerada
um objeto de estudo para a Historia, haja vista que ela ndo correspondia aos feitos
diplométicos humanos, além do mais, as manifestacdes religiosas nao estariam
dimensionadas e limitadas unicamente a um passado longinquo, pois suas praticas
apareciam (e aparecem) implicitamente na sociedade européia durante a prépria
Modernidade lluminista. Assim, para essa histéria fundamentada no arcaico e no
positivismo, a religido ndo atraia olhares, ja que ndo estava colocada no 4pice dos
eventos grandiosos e, portanto, ndo deixaria nenhuma contribuicdo para as

“facanhas” da humanidade.

Logo, como tudo que existe na historia possui tempo e espaco para o0 seu
surgimento, ou melhor, para a sua construcdo, a religiao também é contingente. Ou
seja, as praticas religiosas ndo existem fora de um contexto historico, de um mundo
material sem que haja a presenga humana, mas resulta das relagdes de poderes e
saberes, das epistemes, dos discursos e valores existentes em cada época e espaco,
sendo dessa forma, legitimada como uma instituicio social. E sé olharmos para as
primeiras formas de vida humana e tentarmos perceber como a religidao esta
intrinsecamente relacionada a compreensdo de mundo e as acgbes dos/as
individuos/as em cada sociedade. Para tanto, nos voltamos a civilizacao egipcia e

percebemos que a figura central que “regia” o povo egipcio era o farad, por qué? Por
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ele ser considerado o representante do Deus Sol na terra. Agora, nos voltamos aos
gregos antigos e vemos um povo alicergado em uma teogonia, na qual se acreditava
que as ag¢des humanas eram guiadas pelas vontades dos deuses, leia-se, Hesiodo e
Homero. Ja na ldade Média, percebemos veementemente o poder que a religiao
catolica exerceu sobre seus/suas fiéis com a idéia de um outro mundo para além
desse material, configurado como um “paraiso” dedicado as almas dos/as fiéis que
possuissem boas obras no decorrer da sua vida, idéia essa que sustenta a doutrina e
congrega a imensa massa crista ainda hoje. Se formos até a india, percebemos como
o culto a Mitra ainda se faz presente nos dias atuais (ELIADE, 2001). Desse modo,
estudar as formas religiosas ndo se trata de uma mera narrativa social que se detém
ao passado, mas uma forma de compreender as varias praticas humanas existentes

ao longo da histéria, pois como nos mostra Giddens:

Ha milhares de anos, a religido tem exercido uma forte influéncia
sobre a vida dos seres humanos, estando presente, de uma forma ou
de outra, em todas as sociedades humanas de que se tem noticia.
[...]- No decorrer da histéria, a religido continuou a desempenhar
papel central na experiéncia humana, influenciando nossa forma de
perceber os ambientes deste mundo em que vivemos e de reagir a
eles (GIDDENS, 2005: 426).

Sendo assim, podemos vislumbrar a importancia de se estudar as praticas
religiosas como um meio para tentar compreender as formas nas quais determinadas
civiizagbes se estruturavam e ainda se organizam socialmente, através da
compreensao de mundo atribuida por meio das suas mitologias e das éticas
doutrinais religiosas que possuem. Para corroborar com tal afirmacao, citamos Geertz
(1989: 136), quando ele aponta que,

a religidao €& sociologicamente interessante ndo porque, como o
positivismo vulgar o colocaria, ela descreve a ordem social (e se o faz
€ de uma forma ndo sé muito obligua, mas também muito
incompleta), mas porque ela — a religido — a modela, tal como o fazem
0 ambiente, o poder politico, a riqueza, a obrigagéo juridica, a afei¢cao
pessoal e um sentido de beleza.
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Assim, Giddens (2005) e Geertz (1989), compartilham de um pensamento
anélogo ao identificar a religido como uma célula inserida no meio social que atua
direta e/ou indiretamente incidindo sobre ele. Ou seja, ela é uma pecga da engrenagem
cultural que movimenta a sociedade em suas varias esferas, muito embora, esse nao
seja 0 seu principal objetivo. No entanto, o que estamos querendo mostrar € que as
instituicbes religiosas sao tdo necessarias de atencdo analitica pelos campos
sociolégico e/ou historico quanto qualquer outro objeto de cunho social, ja que ela
também esta inserida na teia de poderes e saberes que nos circundam.

Contudo, é importante ressaltar que a religido, mesmo sendo muitas vezes
confundida com a magia, ndo estava relegada a outras formas de producdes
cientificas como fazia a Historia no final do século XIX. Haja vista que, desde a
emergéncia das Ciéncias Sociais as manifesta¢des religiosas foram utilizadas como
objeto de estudo, pela complexidade que apresentam e pela forte influéncia que
exercem na vida social, principalmente dos/as fiéis, servindo como elemento
instigador para a realizacdo de pesquisas nesse campo de saber. Como aponta a
estudiosa, Jacqueline Hermann (1997: 331):

o estudo do papel social das religides, ou de suas crencas e praticas,
beneficiou-se ainda da constituicdo de um novo campo de
conhecimento que se estruturava como disciplina autbnoma a partir
do final do século XIX: a sociologia. Na medida em que as categorias
social e sociedade encontram espaco como objetos privilegiados de
estudo, seus diversos elementos constitutivos — e entre eles a religido
— passaram a merecer também maior atencao e estudos mais
objetivos e sistematicos.

Percebemos inumeras producdes de trabalhos que se pretenderam entender
esse universo simbolico - que relaciona o humano e o sobrenatural - tdo presente na
sociedade, a exemplo dos trabalhos de Emile Durkheim, Max Weber, J. G. Frazer, e
Lévi Strauss na Antropologia. No decorrer desse ensejo de producdes acerca da
sociologia religiosa, havia o desejo de perceber por parte de muitos estudiosos o0s
elementos comuns as diversas religides, como se existisse uma forma primeira de
religido, a qual sofrera transformagdes ao longo de um processo evolutivo, mas sem
perder suas caracteristicas estruturais. Desse modo, € como se esses primeiros

estudiosos da religido acreditassem na existéncia de uma esséncia que envolvesse



51

todo ser crédulo em suas praticas liturgicas, bem como, a existéncia de uma raiz

religiosa da qual surgiram varias ramificagbes (HERMANN, 1997).

Por sua vez, era necessario buscar essa raiz religiosa para tentar compreender
de forma mais geral o funcionamento da sociedade pelos meios religiosos, assim,
dentro dessa conjuntura académica vai emergir uma nova disciplina: a “ciéncia das
religides” ou “histéria das religides”, implantada na universidade de Genebra no ano
de 18783.

Diferentemente dos objetivos da “sociologia religiosa”, que inseriu
suas preocupagdes com o fendmeno religioso na busca de leis gerais
do funcionamento da sociedade, a “ciéncia das religides”, ou a
“histéria das religides”, passou a ter um objeto especifico: a origem
das religides, de um lado, e a esséncia da vida e do homem religioso,
do outro (HERMANN, 1997: 335).

Dessa forma, percebemos que a partir da segunda metade do século XIX, a
religido recebera um novo tratamento quando a histéria se torna disciplina especifica
para o seu estudo, pois mesmo se voltando a “analise dos elementos comuns as
diversas religides, suas leis evolutivas e a ‘forma primeira da religiao” (HERMANN,
1997), essa nova disciplina também levard em conta os contextos, os fatores e as
condigdes propicias para o surgimento e as transformagdes das manifestacoes

religiosas.

Todavia, sdao 0s campos sociolégico e antropolégico que ainda hoje se
destacam como as areas de saberes que adentram nas discussées em torno do
universo religioso por exceléncia. Nesse sentido, é importante ressaltar que “o projeto
original de uma Nouvelle Histoire ndo partiu de historiadores, mas de socidlogos
durkheimianos” (HERMANN, 2000: 37) que apoiaram teoricamente as pesquisas no
ambito da histéria, o que nos leva a refletir acerca da importancia que a Sociologia vai
assumir para a insercao dos estudos realizados sobre o0s objetos liturgicos no campo
historiografico. Ocultar essa relagao reciproca existente entre a Histéria e as Ciéncias

9

Sociais possibilitada pelos Annales durante cerca de sessenta anos,'® é silenciar

% O rompimento entre a Histéria e as Ciéncias Sociais passou por um momento de Tournant Critique,
ou seja, uma “reviravolta” ou transigdo de um momento para outro na histéria, quando a terceira
geracao dos Analles (1968 - 1988) considerou que a Sociologia estava vivenciando uma “crise”, ja que
esta ndo possuia mais os seus grandes sistemas de interpretacdo da sociedade, como: o marxismo, o
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parte da prépria trajetéria da producédo historiografica, além de calcar o mérito que a
segunda merece receber ao possibilitar novas formas para a produgcdo do metiér

historiografico.

estruturalismo e o funcionalismo; e, por outro lado, a Histéria estaria vivenciando um momento de
produtividade e de vitalidade com a multiplicidade de pesquisas realizadas em seu amago (REIS,
2000).
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CAPITULO Il

2. A CONFIGURAGCAO DAS RELIGIOSIDADES AFRO-AMERINDIAS EM CAMPINA
GRANDE: AS ANTIDISCIPLINAS E TRAMPOLINAGENS DE SEUS/SUAS PRATICANTES

Ao cair da noite os tambores (elus) entoam o inicio liturgico de mais um
momento sagrado para os/as fiéis das religides afro-amerindias, os maracas tocam e
0s sons se misturam ao abé e ao agogd, vozes cantam em coro e o0s portdes do
terreiro se abrem; fumacas sao expelidas dos cachimbos, os/as fiéis dancam e
cantam em gira para a entidade vigilante do terreiro®®, o Exu, para que este leve até
as encruzas os recados e 0os maus fluidos presentes naquele espaco religioso; vestes
brancas com aderecos coloridos, objetos sagrados, lendas, mistérios e sabedoria
preenchem o0 universo sagrado e misterioso das religibes afro-amerindias

campinenses.

Tentando romper os distanciamentos que existem na maioria dos trabalhos
académicos em que pesquisador/a e objeto parecem distantes entre si, procuramos
envolver inicialmente o/a leitor/a, fazendo com que este/a visualize um pouco do
universo sagrado que esta por “tras” dos muros dos Terreiros, das Rocas, Tendas ou
Centros Espiritas como muitas vezes sdo chamados o0s espacgos liturgicos das
religides afro-amerindias campinenses. Onde encontramos um misto de cores, de

pessoas, de praticas culturais e de interpretagdes acerca da religido que ali se pratica.

Contudo, ndo podemos falar sobre essa religiosidade local sem conhecermos
um pouco da sua formacao historica, simbdlica e cultural em Campina Grande-PB.

Mas, antes de adentrarmos na discussédo sobre a citada religiosidade local,
permita o leitor apresentar a cidade de Campina Grande e um pouco da sua histéria e
sua paisagem socio-ambiental no Estado da Paraiba.

20 E comum encontrarmos varias denominagées para os espacos de cultos as divindades afro-
brasileiras, entre elas as mais comuns sao: ilé, abassa, roga, centro, tenda ou cabana (DA SILVA,
2005: 140). Contudo, devido os/as proprios/as religiosos/as denominarem seus locais de culto como
terreiro optamos por utilizar o termo de forma genérica para identificar esses espacos sagrados. Por
terreiro entende-se como: “um local aberto, plano dentro de uma povoagdo onde as pessoas se
relnem para conversar, cantar, dancgar. Para n6s é o lugar de culto onde se canta e se dancga para os
Orixas. Quando tem o nome de Centro de Umbanda ou Espirita corresponde aqueles Terreiros em que
predomina a influéncia kardecista...” (PORDEUS JR, 1999: 51).
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2.1. Percorrendo algumas historias de Campina Grande

Quem nunca ouviu dizer: “Em Campina Grande ocorre o maior Sdo Joao do
Mundo”, tdo veiculado pela midia nacional? E quase impossivel pensar em Campina
Grande e nao lembrar isso, um slogan que a torna conhecida mundialmente, afinal a
cidade sedia trinta dias de forrd, quadrilhas, dangas e comidas que atrai turistas do
mundo todo.

O Maior S&o Jo&do do mundo € considerado o evento turistico mais importante
da cidade, sendo de “reminiscéncia rural’, uma ‘tradigdo que veio da roga’, um ‘apego

”m

as origens e a nordestinidade’™ que, por sua vez, é reinventada no espacgo urbano
com uma multiplicidade de discursos e de prélticas.21 Assim, vemos o rural e o urbano
campinense proéximos em uma reinvencao social em Campina Grande, rompendo

uma certa fronteira entre essas duas espacialidades.

No entanto, o “Maior Sdo Jodo do Mundo” € bem mais que um evento
comemorativo com caracteristicas rurais® que atrai milhares de turistas no periodo
junino, ele apresenta as marcas da histoéria de formacdo da cidade. As comidas
tipicas feitas com milho, as dancas e as musicas trazem em seu ensejo as
caracteristicas campesinas do municipio, que mesmo sendo considerado um pdélo
tecnoldgico e industrial da Paraiba e da regiao Nordeste do Brasil hodiernamente, nao
consegue deixar de lado os tragos rusticos que o formou entre os morros da Serra da
Borborema.

Por sua vez, sabemos que a formagao de cidades segue um processo comum
que se estabelece por vias das relacbes econdmicas, sociais e culturais entre si. No
caso, Campina Grande que se encontra no agreste paraibano nao foi diferente. Como
sabemos, o processo de povoamento do interior da Provincia da Paraiba se
desenvolveu, principalmente, pela produgdo agropecuaria com intensa criacao de

2! Para mergulhar profundo acerca do entendimento sobre o Sdo Jodo em Campina Grande, Cf.:
ANDRADE LIMA, Elizabeth Christina de. A Fabrica dos Sonhos: a invencao da festa junina no espacgo
urbano. Campina Grande: EDUFC, 2008.

22 A autora ANDRADE LIMA (2008: 16) nos apresenta a reminiscéncia rural da festa (que nos faz
lembrar dos antigos rituais da fertilidade) da seguinte forma: Basicamente interpretada como uma “festa
rural” e/ou “camponesa” presente no interior nordestino, esse evento assume a assergdo de uma “festa
de colheita”, particularmente representa a mudanga de estagao climatica e o inicio do ciclo da colheita
do milho e do feijdo, além de marcar a “crenga no santo que simboliza a purificacdo e regeneragéo da
vegetacdo e das estagdes.
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gado®, porém, Campina Grande se sobressaiu e teve na producdo da farinha de
mandioca de reminiscéncia indigena o elemento inicial para o seu desenvolvimento

econdmico e comercial.

Nao obstante, analisar a religiosidade afro-amerindia de Campina Grande nos
leva a querer compreender o processo de povoamento e formacdo da cidade, que
pode nos possibilitar algumas inferéncias acerca das caracteristicas dessa religiao
local com tracos marcadamente indigenas. Pois, como sabemos, a presenca de

indios arius foi indispensavel para o nascimento do citado municipio.

Assim, de acordo com as literaturas classicas de alguns historiadores como
Epaminondas Céamara, podemos visualizar um pouco mais acerca da histéria
campinense. Em seu livro “Os Alicerces de Campina Grande” (1943), o estudioso nos
traz uma compilacao de informacdes a respeito dos primeiros passos da cidade desde
0 seu aldeamento pelos Ariis (1697) com o povoamento administrado por Teoddsio
de Oliveira Ledo, a formacdo da Vila Nova da Rainha (1790) e a elevacdo da
categoria de cidade a Campina Grande (1864). Corresponde a um livro produzido
com as peculiaridades da escrita da época, cheio de detalhes e preocupag¢ao com as
relacdes conjunturais entre os aspectos politicos, econdbmicos, sociais e culturais, nos

apresentando um estudo profundo acerca da histéria campinense.

Por conseguinte, um dos nomes mais enfatizados pelo estudioso é sem duvida
0 do capitdao-mor, Teoddsio de Oliveira Ledo, que para o autor “foi quem integrou o
interior da Paraiba, abrindo comunicagdes entre a capital, Boqueirdo e Piranhas”
(CAMARA, 1943: 5), sendo considerado como o “desbravador dos sertdes”. Nao
obstante, os indios arils que ja habitavam a Serra da Borborema foram aldeados por
Oliveira Ledo nos finais do século XVII, consequentemente, esse acontecimento
denominou a regido como campina grande, fazendo alusdo as caracteristicas
geograficas daquela aldeia. Camara mostra ainda que o comego de Campina Grande
esta associado a” uma tribo de indios e os parentes de Teododsio de Oliveira Ledo.
Mais tarde, alguns colonos e negros cativos” (1943: 12-13), sendo que mesmo com a
vinda dos brancos a cidade nao se “clarificou”, possuindo uma populagao trés vezes

maior formada por indigenas e negros.

28 Cf. Camara (1943: 7-8).
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Respectivamente, “tendo Igreja (sic), capeldao e indios que se iam
domesticando, a aldeia tomou incremento. Apareceram colonos e parentes do
capitdo-mor (sic) Oliveira Ledo, que requeriam datas de sesmaria para instalar currais
e cultivar a agricultura” (CAMARA, 1943: 7).

Assim, foram surgindo

...casebres de taipa e telha, formando a primeira rua e novas moradias
do mesmo tipo que foram construidas em torno da capela...
Apareceram nas adjacéncias (Brejo e Agreste) as primeiras casas de
farinha, cujo produto ja estava abastecendo a feira da rua das
Barrocas. Em razdo deste e doutros cereais, o povoado foi se
tornando um pouso quase obrigatério de boiadeiros e tropeiros do
interior (CAMARA apud GURJAO; ARAUJO e et al, 1999: 16, grifo
Nosso0).

Dessa forma, a regido que antes era habitada por indios arius da ramificacdo
dos Tapuias que se distribuiam no interior da provincia, foi aos poucos sendo
povoada por grupos distintos e administrada por colonos com intuitos econémicos e
de catequizagdo religiosa, sitiando os indigenas cada vez mais em seu préprio

espaco.

No entanto, isso nos faz perceber como a presenca indigena foi extremamente
marcante para a formagcdo de Campina Grande, ndo s6 no que diz respeito ao
contingente de pessoas, bem como, na prépria formacao e elevagao da cidade. Pois,
um dos elementos principais da economia que propiciou seu desenvolvimento e as
relagbes comerciais entre Campina, o interior e a capital foi além da agricultura da
cana e do algodao, a producgéo da farinha de mandioca que se trata de uma pratica de
reminiscéncia indigena anterior a colonizagéo do Brasil®*.

Para Camara, “os ‘engenhos de farinha de pau’ ou as chamadas ‘casas de
farinha’, levaram o lavrador a fazer da povoacao de Campina Grande um ponto de
convergéncia de tropeiros e boiadeiros dos sertdes” (CAMARA, 1943: 7). O autor nao

cansa de fazer referéncia a farinha de mandioca e a considera o principal fator do

2 Com relacdo a mandioca que é um tipo de raiz com a qual se produz a farinha temos que, sua
producéo antecede a colonizagdo no Brasil sendo originalmente uma cultura indigena. “Planta nativa
da América, provavelmente do Brasil onde sua producgéo é milenar, a mandioca era o principal produto
agricola indigena quando aqui chegaram os primeiros colonizadores” (PINTO, s/d: 2).
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comércio da aldeia e do povoado de Campina Grande com o interior. Ele assevera
que “ela foi a primeira etapa da evolugado comercial, e gragas a ela, na aldeia se criou

‘frequezia’ (sic) e se erigiu ‘vila’” (Idem: 8).

Assim, podemos apontar a farinha de reminiscéncias indigenas como o
principal produto de atracdo do comércio local, que transformou a cidade da
Borborema em um ponto de intermédio comercial entre o litoral e os sertées. Advinda
também das cidades brejeiras, que praticavam principalmente a cultura da cana, a
farinha se tornou um elemento promissor do comércio campinense, promovendo uma
maior oscilacao de tropeiros que se alojavam na cidade atraindo os pecuaristas com
intuito de comercializar seus gados que, consequentemente, essas relacdes
comerciais resultou em uma feira que se mantém viva e efervescente até os dias de

hoje.

No entanto, ndo podemos nos equivocar e pensar que Campina Grande teve
uma ascensao brusca e total, seu desenvolvimento foi lento e tardio, passando por
sérias crises de cunho sanitarista e climatico no final do século XIX. “O crescimento
da cidade continua vagaroso até 1907, quando chega o 1 trem. A partir dai apresenta
um desenvolvimento que excede as previsdes mais otimistas” (GURJAO; ARAUJO e et
al, 1999: 17)%°. Por conseguinte, Campina Grande vai assumindo suas caracteristicas
urbanas ainda na primeira metade do século XX, porém, muitos dos bairros mais
requisitados da cidade (onde esta concentrado o maior numero de terreiros) nesse

periodo ainda estavam inseridos na area rural do municipio.

O censo de 1940, ainda inclui na zona rural do distrito sede, os atuais
bairros do Cruzeiro, Bodocongd, Bela Vista e José Pinheiro, somente,
considerando areas urbanas de Campina Grande, a sua parte central
e os bairros de S&o José, Monte Santo, Alto Branco e Agude Velho
(GURJAO; ARAUJO e et al, 1999: 19).

Para entendermos essa divisdo espacial entre os bairros campinenses
considerados como rurais e urbanos, apontamos que de acordo com Filho (2009) os
historiadores classificam o urbano a partir das tensdes, relacoes de poderes

?® Para maio entendimento acerca da chegada do trem na Paraiba e os seus signos de modernidade,
cf.: ARANHA, Gervacio Batista. Trem, Modernidade e Imagindrio na Paraiba e Regido: tramas politico-
econdmicas e praticas culturais (1880-1925). Orientadora: BRESCIANI, M2. Stella. Tese de Doutorado
apresentada ao Programa de Pds-Graduagédo em Histéria da Unicamp, 2001.
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econOmicas, sociais e culturais, das transformagdes arquitetbnicas e dos
investimentos de infraestrutura. Ou seja, um espaco onde as sociabilidades, o
comércio e as acgdes sociais acontecem de forma mais intensa aos olhares

administrativos.

O espaco urbano em geral é percebido pelos historiadores como o
cenario onde se desenrola a agao social, o lugar do poder, das trocas,
da cultura e onde o mundo moderno nasceu. E o local onde as
confrontagbes, as tensdes e os conflitos sociais eclodem (FILHO,
2009: 28, grifo nosso).

Mas, ndo queremos demarcar uma linha de fronteira entre os setores urbano e
rural da cidade para expressar uma possivel discriminacao espacial entre aqueles que
nao habitam o centro da mesma, até porque sabemos que a histéria acontece nos
lugares mais minuciosos das sociedades tanto no urbano quanto no rural. No entanto,
ndo podemos desconsiderar que de fato existem distingdes caracteristicas de cada
um destes espacgos, porém, muitas vezes nos confundem em meio a uma perceptivel
aproximacao entre eles, pois a prépria historicidade de formacao das areas urbanas

no Brasil nos mostra isso.

A paisagem das cidades brasileiras até os fins do século XIX mantinha
essa proximidade com o campo. Nas vizinhangas do centro urbano e
comercial, onde a ocupacdo era mais adensada, podiamos avistar
numerosas chacaras e pequenos sitios na zona intermediaria com a
propriamente rural (FILHO, 2009: 30).

Por sua vez, Campina Grande no periodo da década de 1960 vai sofrer uma
ascensao econdmica e respectivamente uma expansao urbana com a industrializacdo
e a producdo do algoddo que definiu alguns bairros nesse periodo, tais como:
“Liberdade, José Pinheiro, Prata, Bela Vista, Monte Santo, Sdo José, Monte Castelo,
Moita, Casa de Pedra, Conceicdo, Prado, Catolé, Palmeiras, Quarenta, Santo
Anténio, Alto Branco, Bodocongd, Cruzeiro e Trés Irmas” (GURJAO; ARAUJO e et al,
1999: 20).
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Entretanto, a migracao para a cidade toma proporcbes que nao eram
esperadas e comeca entdao a surgir o problema da moradia, resultando o surgimento
de favelas e corticos. Consequentemente, para tentar conter o problema da
submoradia, o governo construiu alguns conjuntos, entre eles o ultimo a ser ocupado
corresponde ao que hoje é o Bairro das Malvinas. No mais, ndo podemos nos
esquecer das adjacéncias da cidade correspondente aos distritos de Galante,
Marinho, Santa Terezinha, Jenipapo, Catolé de Boa Vista e Sdo José da Mata onde
encontramos cerca de cinco terreiros. Assim, 0s bairros campinenses estédo
totalizados em 49 e em 6 distritos com uma populacdo de cerca de 385.276
habitantes.

Respectivamente, se tratam de bairros novos que surgem nas areas mais
rurais, ou seja, na area suburbana de Campina Grande. Por conseguinte, serdo
nesses bairros onde encontraremos um contingente maior de espacos sagrados de

praticas afro-amerindias, que discutiremos mais a frente no quarto capitulo.

Assim, nosso intuito é compreender como estao caracterizadas e dispostas as
espacialidades dos terreiros campinenses, quais 0s signos e simbolos presentes em
casa espaco interno desses lugares sagrados e as suas peculiaridades religiosas de
matriz afro-amerindia. Portanto, é importante salientar que no decorrer da nossa
pesquisa se tornou visivel uma forte presenca de tragos indigenas e rurais nestes
espacos, elementos que nortearam as nossas inferéncias no que diz respeito as suas
localizagdes e espacialidades internas e externas. Cujas quais, apresentaremos mais
adiante, pois sentimos a necessidade de apresentar um pouco da pluralidade religiosa
afro-amerindia campinense, que nos foi perceptivel a partir da citada tese de

doutorado da estudiosa Ofélia Maria Barros (2011) e da pesquisa de campo.

2.2. A pluralidade afro-amerindia campinense...

Retomando as nossas discussbes sobre a importancia da religiosidade local,
fizemos uso do estudo de Ofélia Maria Barros (2011), como ja foi ressaltado na

introducao, um estudo que se tornou pioneiro na analise da pluralidade religiosa afro-
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amerindia campinense e que nos permitiu uma visdo mais aprofundada de como se

configuram os terreiros na cidade. Desse modo, ela vai inferir que

as correntes de tradicdes religiosas afro-amerindias de Campina
Grande caracterizam-se pelas suas formas prolificas e diversas. O
simbolismo dessas correntes remete a uma multiplicidade de tradi¢coes
entre as quais se destacam as correntes africanas, indigenas,
catélicas, kardecistas e a magia europeia. Trata-se de uma pratica
cultural religiosa com tragos de antigas tradigdes rituais e miticas,
mescladas de inUmeras variacdes que ao longo de seus fluxos se
hibridizaram (BARROS, 2011: 54).

Sendo assim, no que tange as praticas rituais dessa religiosidade peculiar
campinense, temos que tragos de diferentes culturas se hibridizaram e formaram o
que temos hoje como uma pluralidade de culto afro-amerindio na cidade. Pluralidade
essa caracterizada por tracos indigenas, africanos e europeus. Logo, é importante
ressaltar que a aproximacao de Campina Grande com cidades marcadas pelos cultos
afro-amerindios como Alhandra — PB e Recife — PE, bem como, a propria capital Jodo
Pessoa-PB possibilitou o trafego de religiosos/as desses cultos e a instauracéo destes

NO NOSSO Mmunicipio.

“‘Na Paraiba, principalmente na Capital e em Alhandra, ha uma presenca forte
de cultos de tradigdo amerindia: catimbé, mesa branca,?® culto & Jurema, este ultimo
em Acais e Alhandra” (AZEVEDO, 2009: 112). Salientamos que os cultos
mencionados pelo estudioso sdo remanescentes da tradicao indigena, o que denota
também que ocorre uma predominancia dos tragos amerindios nos cultos
campinenses classificados por Barros (2011) em Juremas, Umbandas/Juremas, os
Candomblés/Juremas e os Candomblés. “O campo de pesquisa das religides afro-
amerindias campinense revelou-nos a principio um destaque acentuado para a
pratica ritual da Jurema. Tendéncia que se traduziu através da frase ‘o forte aqui é a
Jurema” (BARROS, 2011: 124). Comumente os/as crédulos/as consideram que

“‘Campina Grande tem uma coisa, que eu num sei se € Campina Grande, se é a

#6 A definicdo do que viria a ser uma Jurema de mesa, também chamada de mesa branca por alguns
lideres religiosos, se aproxima da pratica do espiritismo kardecista e da Umbanda Branca. Ai todo o
ritual & canalizado para a incorporacdo das entidades a serem consultadas, inexistindo o uso de
bebidas alcodlicas, de danga ou do sacrificio de animais, ou como dizem eles, apenas com vela,
perfume e copo d’agua (BARROS, 2011: 127).
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Paraiba que cultua, liga muito pro lado de Jurema, o povo daqui é de natureza mais

juremeira” (Babalorixa e Juremeiro Paulo, entrevista realizada em 21/11/2010)%’.

Essa inferéncia de que “o forte aqui € a Jurema”, nos leva a refletir sobre as
reminiscéncias indigenas na Paraiba, que mesmo mantendo praticas de matizes
africanas e européias, os antigos catimbos sdo preponderantes hoje no municipio
sendo denominados de Jurema. Ademais, nao podemos esquecer que 0S principais
grupos amerindios, os Tabajaras e Potiguaras presentes no nosso Estado fizeram

deste um efervescente caldeirdo de crencgas e rituais®®.

Muito embora, de modo equivocado hoje ainda se pense que essas formas de
religiosidades emanadas dos grupos amerindios praticamente ndo existam ou atuam
anonimamente em nossa cidade, sabemos que € resultado de um pensamento
colonial, no qual os grupos étnicos eram descritos pelos cronistas como seres
“selvagens” e “bestiais”, incapazes de se ordenar socialmente pelo “fato de n&o
possuirem nem fé, nem lei, nem rei — tragos inicialmente vistos com certa
condescendéncia, transformou-se pouco a pouco em justificativa para despreza-los”

(DEL PRIORE; VENANCIO, 2010: 24).

Salles (2010), também corrobora com essa concepg¢ao e nos mostra como 0s
grupos indigenas foram relegados enquanto produtores de uma histéria, considerados
como massa andnima que ndo possuia um ordenamento religioso, judicial e politico.

Nesse sentido, temos que:

o fato é que, desde o primeiro século da colonizagdo, foi difundida
pelos cronistas e missionarios a ideia de que os indios brasileiros ndo
tinham religido, vivendo em completa anomia. Costumava-se dizer, por
exemplo, que estes ndo pronunciavam as letras F, L e R porque nao

?7 Entrevista pertencente ao acervo particular de Ofélia M2 Barro, Cibelle Jovem Leal e José Macédo de
Mello.

*® De acordo com a informacdo de Relatério Antropoldgico dos Tabajara no Litoral Sul da Paraiba,
durante as guerras de conquista, os indigenas pertencentes ao grupo Tupi — os Tabajara e Potiguara —
lutaram de lados opostos, sendo os tabajara aliados aos portugueses. Segundo ainda 0 mesmo
relatério, os indigenas da regido do Litoral Sul, como os de Jacoca (Conde) e Arataqui (Alhandra)
ficaram comumente identificados, na historiografia paraibana, como Tabajara. Vale salientar que os
aldeamentos indigenas que foram criados no periodo colonial tinham com um dos objetivos formarem
mao-de-obra. Contudo, obedecendo ao Diretério Pombalino os aldeamentos do Litoral Sul receberam
inUmeros grupos indigenas de outras regides, principalmente do Agreste e do Sertdo. Com isto, ja ndo
poderiamos determinar que esta regiao fosse habitada apenas pelos Tabajara. MURA, Fabio (Coord.).
relatério de fundamentacdo antropoldgica para caracterizar a ocupagao territorial dos Tabajara no
Litoral Sul da Paraiba (FUNAI, Instrugcdo Técnica Executiva n® 34/DAF/2009. Jodo Pessoa, agostos de
2010, apud SILVA JR, 2011: 34).
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possuiam nem fé, nem lei ou rei. Como escreveu Pero de Magalhaes
Gandavo sobre a lingua dos “gentios”, em 1570, “n&do se acha nella F,
nem L, nem R cousa digna de espanto, porque assim nao tem Fé,
nem Lei, nem Rei; e desta maneira vivem sem justica e
desordenadamente” (GANDAVO apud SALLES, 2010: 41).

Pensar que indios e negros nao produzem histéria é consequéncia de uma
visdo eurocéntrica de mundo, onde 0s povos brancos considerados racionais,
civilizados e ordenados sobrepujam os estigmatizados como “barbaros”, “selvagens” e
“‘incivilizados”. No entanto, sabemos que isso € bem diferente, e que indios e negros
produtores e produtos de uma histéria ndo se entregaram passivamente as ordens
dos colonizadores e, que criaram um universo diverso de praticas religiosas que
burlaram as perseguicoes e puni¢des sofridas ao longo da histdria por ndo seguirem a

religido hegemonica colonial, a catolica.

Sabemos das missdes jesuiticas e das conversdes ocorridas entre 0s grupos
indigenas, porém, estas nao foram suficientes para extirpar da histéria brasileira as
religiosidades pagas dos amerindios. Os quais, mesmo fazendo uso dos simbolismos
catdlicos conseguiram continuar suas crengas e cultos aos ancestrais e a cura através
das “fumacgadas”. Um dos exemplos dessa pratica foi a Santidade, que expressava o
desejo dos amerindios em encontrar uma terra sem males, onde a paz se faria

presente e 0 bem reinaria entre todos.

Por sua vez, para Bastide (1985) apud Silva (2005) a Santidade nos possibilita
algumas inferéncias acerca das manifestacoes religiosas dos indios no periodo

colonial brasileiro:

Pelas descrigdes da Santidade do século XVI, parece que o catimbd, a
pajelanga, a cura e outras crengas similares tiveram ai suas origens.
Ao sincretismo inicial entre as praticas indigenas (o uso do maraca, da
jurema, do fumo) e o catolicismo devocional aos santos somou-se as
crencas dos africanos que, trazendo seus orixds e voduns,
aumentaram o pantedo ja bastante vasto dos deuses protetores da
floresta (p. 91).

Sobretudo, o que nos chama a atencao para a Santidade é a semelhanca dos

seus signos e simbolismos com os encontrados nas praticas ritualisticas da Jurema
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campinense, em que o fumo, as dancas, os canticos, os transes sdo elementos
fundamentais para a realizacdo do culto marcadamente pagao apesar de se hibridizar
com alguns signos cristdos. Vejamos no trecho a seguir, como se configura as

Santidades:

Apesar da progressiva diminui¢cédo da populagao indigena no litoral, da
escravizagdo dos nativos e de sua catequese obrigatéria, as
santidades como pratica religiosa estiveram presentes na Col6nia ao
longo de todo o século XVI e nas primeiras décadas do século XVII,
em Pernambuco, na Bahia, Rio de Janeiro e Sao Paulo [...] Os rituais
das santidades revelavam forte apego as tradicoes da mitologia tupi,
bem com a importancia crescente assumida pelo pajé como guia
espiritual. Mas, também apresentavam fortes tragos de sincretismo
com a religido catolica. Muitos de seus lideres foram indios criados
nas escolas jesuiticas, que acabaram usando esses movimentos para
resistir a presenca do colonizador portugués [...] Do ritual primitivo
conservou as fumigagbes. No mais, mesclou informacdes aprendidas
com os jesuitas (DEL PRIORE, 1994: 53, grifo nosso).

Para complementar a percepcdo acerca dessa manifestagdo religiosa,
descrevemos a seguir um pouco da ritualistica da Santidade.

Para adquirir o espirito da santidade, a assisténcia tinha de se deixar
defumar e assoprar. O pajé punha-se a fumar tabaco (chamado
também petum e erva-santa), atirando baforadas de fumo ao rosto dos
aspirantes. Devidamente assoprados e defumados, os homens
comegavam a suar e tremer, enquanto as mulheres mais sensiveis
rolavam por terra em convulsdes, “escumando pela boca”. Durava a
pregacdo semanas e meses, € com ela, as dangas e os banquetes
regados a cauim [...] As dancgas e os cantos funcionavam como ritual
preparatério para a ceriménia maior, quando o pajé falava com o deus
Tupa... (Idem, 1994: 52-53).

No entanto, ndo € o nosso intuito mostrar como acontecia a Santidade e como
se configura seu credo para apontar analogias ou mostrar a génese do catimbd, mas
perceber que em diferentes contextos os grupos amerindios fizeram usos de
instrumentos e formas para manter seus cultos € ndo se submeter a uma doutrina
religiosa exdgena, expressando dessa forma as suas sensibilidades e criatividades.

Ademais, encontrar as “fumigagdes”, as dangas e o transe nos relatos sobre as

religiosidades indigenas coloniais nos possibilita uma compreensdo maior acerca da
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configuracdo das religides afro-amerindias hoje e como estas trazem consigo os

tracos pagaos de rituais amerindios e africanos de outrora.

Destarte, essa religiosidade de certo modo nos mostra como 0S Qgrupos
indigenas n&o se deixaram subordinar aos desejos e autoridade dos colonizadores,
ao mesmo tempo em que propiciou outras praticas religiosas no nosso pais,
garantindo a manutencdo das suas credulidades. Dessa forma, contrariando os
discursos coloniais oficiais que denotam uma passividade indigena frente a

catequizacéo catdlica, temos que

os indios estavam longe de absorver de forma passiva as ideias e
crencas do cristianismo europeu. Ao contrario das narrativas da
histéria oficial, durante a colonizagdo os invasores tiveram que
enfrentar forte resisténcia desses povos. A Jurema e a Santidade,
portanto, seriam exemplos desta resisténcia ao colonialismo europeu
(SALLES apud SILVA JR., 2011: 37, grifo nosso).

Nesse sentido, Salles (2010) nos mostra como a Jurema pode ser considerada
enquanto uma “antidisciplina”, se mantendo até hoje como uma nao passividade aos

dogmas religiosos hegemonicamente aceitos na nossa sociedade.

A Jurema, portanto, € um fenémeno cuja dinamicidade tem
possibilitado a sua sobrevivéncia durante séculos. Ela é parte de uma
histéria negada, silenciada, ainda assim escrita por indios, negros,
caboclos, mesticos. Histéria marcada por lutas, tensdes, negociacoes,
estratégias de poder, de afirmacao politica e reformulagbes de
identidades em face das transformagdes do contexto social e cultural
(SALLES, 2010: 223).

Assim, nosso dever enquanto cientista das transformagdes sociais ao longo
dos tempos é “da voz” aos protagonistas destas, é torna-los/as visiveis e notorios/as
na sociedade onde estdo incluidos/as, porém “despercebidos/as”, € mostrar que
existe uma diversidade de praticas ocultadas e marginalizadas pelo maniqueismo
hierarquico entre 0 Bem e o Mal, bom ou ruim, certo ou errado, € mostrar que cada
ser € um microcosmo com suas idiossincrasias e historicidades, mas que estao

presentes e atuam cotidianamente no que chamamos de meio social.
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Logo, para entendermos o que é a Jurema precisamos conhecer um pouco da
sua historia e o contexto no qual ela “nasceu” e como se apresenta hoje, para tanto
nos embrenharemos na histéria marcada pelos/as seus/suas préprios/as
protagonistas, os/as juremeiros/as.

2.3. O Catimbé/Jurema e a sua “antidisciplina”...

“Jurema é um pau encantado
E um pau de ciéncia
Que todos querem saber...”*

Assim como o trecho do cantico acima mostra a ciéncia presente no pau
sagrado da arvore da Jurema “que todos querem saber”, a sua histéria também nos
instiga a querer conhecer mais sobre essa crenga, a nos embrenharmos por seu
universo encantado e perceber como ela esta tdo préxima da gente no nosso dia-a-

dia, seja como Catimb6* ou como Umbanda/Jurema.

Os estudos realizados acerca do catimb6 na Paraiba existem desde a primeira
metade do século XX, sendo pioneiras as pesquisas realizadas por Mario de Andrade,
Camara Cascudo, Goncgalves Fernandes e Bastide, os quais pretendiam de certo
modo realizar um levantamento nacional sobre a “cultura popular’, ao mesmo tempo
que promover uma identidade de cunho brasileira por meio das producdes folcléricas
de sua populacdo (BARROS, 2011). Por conseguinte, serdo essas pesquisas que
abrirdao o caminho para novos estudos nas areas cientificas passiveis de novas
interpretagbes e de um conhecimento maior a respeito da religiosidade local
paraibana.

#® Trecho de um cantico entoado em uma sessao de Jurema no Terreiro Santa Barbara.

Ha uma corrente generalizacdo na denominacdo dos cultos afro-amerindios muitas vezes
denominados como catimbd. Para Salles (2010), o significado de catimbé se apresenta em um sentido
genérico ao associar as préaticas religiosas amerindias e negras e considera-las de modo pejorativo
como “feitigaria”, bem como, apresenta um sentido especifico ao se referir a uma pratica ritual indigena
com certas caracteristicas. Assim, “vendo o catimbd, de uma maneira geral, o aparato consiste na
mesa estreita, forrada ou ndo, onde se misturam garrafadas de jurema, cachimbos, novelos de linha,
agulhas, botdes, imagens de santos... A sessdo tem inicio com a abertura da mesa feita em invocacoes
cantadas, as velas acesas, distribuem entre os presentes a jurema” (FERNANDES apud SALLES,
2010: 80).
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Por sua vez, a Jurema Sagrada consiste na sacralizacao da arvore de mesmo
nome e se apresenta como uma religido terapéutica, mas que hoje devido ao
encontro com o Xangbé do Recife também possui meios para solucionar questdes
praticas cotidianas como relacionamentos amorosos, emprego, desentendimentos,
etc.3’ Normalmente a ritualistica do culto ocorre por meio da ingestdo da bebida da
jurema e do fumo®, como nos mostra Motta (1999):

Mas é igualmente tipico do Catimbd o uso ritual da fumaca de tabaco,
tida como a mais simples das homenagens que se podem dirigir aos
espiritos e como a mais simples das terapias. Em determinadas
ocasides é também costume ingerir-se, numa espécie de comunhao
orgiastica, a bebida denominada jurema, cujo principal ingrediente, ao
menos do ponto de vista simbdlico, € a raiz da arvore, ou antes
arbusto, da jurema (Mimosa Hostilis, de acordo com Vandezande
1975) [...] E o uso dessa bebida que confere ao Catimbé nome de
Jurema [...] Invocados através do canto e da danga, ou s6 do canto, os
espiritos, incorporados pelo médium num transe de possesséo verbal,
dao consultas aos interessados, transmitindo conselhos e receitas. De
fato, o Catimbo-Jurema representa eminentemente um sistema de
cura e de alivio (MOTTA, 1999: 19-20, grifo nosso).

Nesse sentido, a arvore sagrada da Jurema tem o poder de cura, ao mesmo
tempo em que representa as cidades® dos encantados ou eguns (espiritos de
pessoas que se “passaram”, ou seja, “morreram”). Desse modo, os/as antigos/as
catimbozeiros/as que morreram sdo hoje cultuados/as como mestres e mestras da
Jurema, “arriando” em seus cavalos (médiuns) para realizarem as consultas e

terapias.

Por conseguinte, os estudos e discursos dos/as préprios/as juremeiros/as
apontam Alhandra como a cidade natal da Jurema, haja vista que la viveram grandes
mestres/as considerados/as pioneiros/as nas praticas religiosas do antigo Catimbo.

" A jurema compde um complexo de concepcdes e representacées em torno da planta com esse nome
e se fundamenta no culto de possessdo aos mestres, cujo objetivo € curar os doentes e resolver os
problemas praticos da vida cotidiana, como o0s infortinios amorosos e profissionais. Esse complexo
inclui ainda a bebida preparada com a casca da jurema e o uso da fumaga dos cachimbos nos rituais
gASSUNQAO, 2008: 48).

® E de suma importancia ressaltar que, durante as visitas aos terreiros campinenses o que
presenciamos foi uma comunh&o coletiva bem mais acentuada com comidas (jingé) que propriamente
com a ingestao da bebida jurema, denominada em algumas dessas casas religiosas como xerequeté.
%8 «[...] chamam de cidade tanto um determinado espaco sagrado onde existe um ou mais pés de
jurema quanto cada uma dessas plantas isoladamente. O termo também se refere [...] a divisdo do
Reino Encantado da Jurema, que seria composto de sete ou mais cidades” (SALLES, 2010: 105).
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A Jurema de Alhandra deriva dos indios do aldeamento Nossa
Senhora de Assuncao, ou Arataqui, criado no final do século XVI,
tendo sido administrado pelos jesuitas, franciscano, carmelitas,
oratorianos. A histéria desse culto em Alhandra esta intimamente
ligada as familias descendentes dos indios aldeados, especialmente
ao cla do Acais, formado pelo mestre Inacio Gongalves de Barros e
seus descendentes. Dentre esses, destacam-se os nomes de Maria do
Acais, Cassimira, Flosculo e sua esposa, Damiana (SALLES, 2010:
222).

Respectivamente, é comum observarmos a associacdo a Alhandra como
“cidade jurema”, sendo marcada pela pratica ndo crista.®* Para Silva Jr. (2011), a
medida que a fama dos mestres de Alhandra foi se espalhando por volta dos anos de
1920, a cidade se tornou o lugar de procura para a cura de doencas das pessoas
vindas de varios outros lugares. “Deste modo, Alhandra passou a ser conhecida pelas
experiéncias que estas pessoas de outros municipios buscavam na cidade, que

passou a ser conhecida como o lugar originario do surgimento da ciéncia da jurema’
(SILVA, 2011: 52).

N&o obstante, estamos querendo contextualizar a emergéncia® da Jurema em
Alhandra, mas nao pretendemos fazer da histéria uma ciéncia de busca das “origens”,
pois sabemos que as transformacdes sociais e as interagdes culturais ocorrem
ininterruptamente, ou seja, a historia acontece em meio a relagcées de poderes, de
conflitos e de descontinuidades que ndo obedecem a uma légica sistematica,
impossibilitando qualquer objetividade e/ou “verdade” acerca de uma génese. Pois,
como Foucault (1998) apud Gongalves (2007) nos mostra:

Procurar uma tal origem é tentar reencontrar “o que era
imediatamente”, o “aquilo mesmo” de uma imagem exatamente
adequada a si; é tomar por acidental todas as peripécias que puderam
ter acontecido, todas as astlcias, todos os disfarces; € querer tirar
todas as mascaras para desvelar enfim uma identidade primeira.

% Cf. SILVA Jr. (2011).

% Dizer que a emergéncia é o ponto de surgimento, o lugar de aparecimento de discursos, de praticas,
ndo significa dizer que nesse lugar se encontra a origem de tudo; situar a emergéncia na histéria nao é
dar-lhe um lugar ou achar que /la é seu lugar, mas que, ao situa-la, compreender que /a é um espaco
de lutas, sitiado, sempre inventado [...] As coisas ndo tem origem, elas sao inventadas nestes
intersticios sempre tencionados em que se dao as relagbes de forgca; ndo sé as coisas sao inventadas;
mas também o conhecimento (GONCALVES, 2007: 17-18).
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[Apesar disso e contra isso] 0 que se encontra no comecgo histoérico
das coisas ndo é a identidade ainda preservada da origem — é a
discérdia entre as coisas, € o disparate (FOUCAULT apud
GONCALVES, 2007: 13).

Mas, para podermos compreender a Jurema campinense é necessario
buscarmos nos estudos anteriormente realizados as narrativas de sua emergéncia
para, assim, termos um discernimento maior acerca da sua aproximacao e formacao

em Campina Grande.

Por conseguinte, sdo as chamadas “pessoas mais antigas” que merecerao
destaque em alguns relatos de juremeiros campinenses, que fazem alusdes a
antigos/as mestres/as da Jurema que habitaram a cidade e marcaram fortemente a
histéria dessa religiosidade no nosso municipio, haja vista o poder de cura e a
experiéncia que possuiam na religido. Assim, como Alhandra sera marcada pelos
seus/suas mestres/as pioneiros/as como Maria do Acais, Flosculo, Inacio Gongalves
de Barros, Damiana, Campina Grande tera Cleonice, Dedé, Maria de Lourdes, Manoel
da Mata Joao Rogério, Glaucia Mendes, Vicente Mariano e Mae Lidia esta dltima
responsavel pela chegada do Candomblé na cidade, como grandes nomes que
expandiram a Jurema nao s6 na Serra da Borborema, mas também para regides

circunvizinhas.

Assim, nos mostra o juremeiro Saulo, em entrevista concedida no dia
20/01/2011, para ele se destacam alguns nomes entre os/as pioneiros/as na
realizacdo do culto em Campina Grande:

Os juremeiros de antigamente, muitos ja morreram, como uma
senhora conhecida pelo nome de Cleonice, era uma mulher de um
conhecimento vasto principalmente no lado de caboclo. Tinha um
senhor aqui conhecido pelo nome de Dedé, que era um juremeiro
nato, tinha uma senhora conhecida por Maria de Lourdes, ndo conheci
apenas ouvi falar mais dizem que era uma mulher de um
conhecimento fenomenal, essa mulher morava pro lado de
Bodocongd, tinha outro cidaddo ali pro lado de Jenipapo, Palmeira,
conhecido por Manoel da Mata, ele ja era bem velho quando foi
embora pro Rio de Janeiro, ele morreu 14 né? Tinha outro homem que
era muito respeitado dentro de Campina, entendeu? Quer dizer essas
pessoas morreram, era Seu Jodo Rogério... eram pessoas que nao
mexiam com nada de Orixa, era s6 Jurema. Eram pessoas de grande
conhecimento. Era Dona Glaucia, uma grande yalorixa, uma mulher de
grande conhecimento, mas era uma mulher que tinha grande
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conhecimento de Jurema. Quer dizer e esse pessoal todinho morreu
[...] O Juremeiro por ele ser um juremeiro preparado, num adianta vocé
acender um cachimbo, acender um charuto e da fumagada nao, o
juremeiro é aquela pessoa que tem conhecimento do que é a Jurema
[...] vocé ia uma reunido nas casas dessas pessoas vocé ficava
abismado [...] vocé via o que era a Jurema, a forga que a Jurema tem,
a ciéncia que a Jurema traz, muito desses juremeiros em Campina
Grande viveu no anonimato porque nunca quis que divulgasse. Eram
pessoas que tinham uma espiritualidade fora do comum, tinha o dom
dado por Deus, nunca mexeu com oOrixas essas coisas assim, mais
valia a pena vocé ir nas casas dessas pessoas assim, vé essas
pessoas trabalhar, a maneira, o jeito que essas pessoas trabalhavam,
as entidades que ela recebia, pra ajudar os outro, pra curar, pra fazer
trabalho (grifo nosso).

Na fala do religioso fica perceptivel o quanto ele exalta as primeiras pessoas
juremeiras da cidade, Ihes considerando pessoas com conhecimento na ciéncia da
Jurema, pois “o juremeiro € aquela pessoa que tem conhecimento do que é a Jurema”
(Saulo, 20/01/2011). No entanto, eram pessoas que viviam no anonimato de suas
praticas, que burlavam a vigilancia e perseguicdes policiais cotidianamente, que
dormiam e acordavam com a possibilidade de serem presas e condenadas por
estarem sendo acusadas de praticar “magia negra”, tendo que esconder seus objetos
rituais em quartos nos muros das suas casas, manifestando sua religidao
silenciosamente frente a uma sociedade que ainda ndo conseguia liberar e
compreender a pratica de tais cultos os considerando como “feitigaria”. Mas, que a
dedicacao e o amor pela religiao foram maiores que qualquer repressao que sofriam e
estigmas que lhes fossem incorporados, 0 que muitas vezes |lhes tornavam ainda

mais fortes e seguras diante a sua crenca.

Contudo, torna-se quase impossivel tragar um percurso histérico da Jurema
restringindo esta a Campina Grande, pois pouco se sabe sobre os primeiros
praticantes juremeiros/as na cidade devido a inexisténcia de documentos
institucionais com nomes destas pessoas, haja vista o contexto da ilegalidade do culto
e a ocultacdo dos/as religiosos/as. Assim, 0 nosso Unico instrumento de aproximacao
dessa historia sdo os relatos de pessoas que vivenciaram esse periodo e hoje ainda
praticam a crenca, sendo que grande maioria ou se converteram em outras religides
ou morreram. Sobretudo, o que podemos enfatizar no nosso estudo é o poder astuto
dessas pessoas que mantiveram de certo modo a caracteristica predominante das

religibes afro-amerindias campinenses, bem como, todo o arcabouc¢o religioso da



70

cidade atualmente, (re)inventando seu cotidiano com a arte de uma “antidisciplina”

que perpassa toda a forma de “ordenamento”®.

Foi a partir dessas pessoas que essa forma de religiosidade incorporara em
sua dinamicidade os signos e simbolismos de outras crencas advindas de outros
lugares, tais como o Candomblé caracterizado pelo Xangd pernambucano e a
Umbanda sulista, proporcionando uma pluralidade de cultos que coexistem em um
Unico espaco ritualistico, configurando desse modo, a geografia interna dos terreiros
campinenses (BARROS, 2011), assunto que também sera discutido no nosso terceiro

capitulo.

Portanto, a pratica da Jurema hoje se apresenta como resultado de uma
“antidisciplina” dos/as seus/suas religiosos/as, que utilizaram ferramentas e lutaram
contra todo poder de repressao para manter seu culto e l|he possibilitar
(re)elaboracdes que o mantém vivo ainda hoje.

2.4. O Candomblé e as suas marcas em Campina Grande...

Assim, como ja ressaltamos um matiz da religiosidade afro-amerindia
campinense, que é a Jurema de reminiscéncia indigena, temos entdo o Candomblé
de tendéncia africana que também merece destaque por marcar fortemente esse
universo religioso na cidade, estando no nosso municipio até mesmo anterior a

criacao da Federacao dos Cultos Afro-Brasileiros no nosso Estado.

Sendo o Candomblé®” um culto eminentemente afro-brasileiro ele traz em seu
interior caracteristicas peculiares dos cultos africanos, desde a linguagem usada nos
rituais (que se trata de linguagem vernacula africana) até a hierarquia e a sistematica
religiosa dos terreiros, como também, o culto a divindades presentes e representadas

por elementos da natureza, os orixas®.

% Cf. Michel de Certeau (2007), para uma amplitude de tais conceitos como: asticia, estratégia,
antidisciplina e ordenamento.

%7 Cf. Silva (2005).

% pPara entendermos melhor o que sdo os orixas, apresentamos a seguinte citagdo: Ao deva ou anjo
que preside os elementos e seres da Natureza da-se o nome de ORIXA sendo ele o Anjo da Guarda
particular de cada um de nds. A palavra Orixa significa: Cabeca + Lago (PORDEUS JR., 1999, pp. 50-
51). Por sua vez, em alguns relatos de religiosos/as campinenses temos que etimologicamente a
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O candomblé, por sua vez, é considerado por seus/suas praticantes como a
religido de tradicdo propriamente africana, mesmo sendo gerado por pessoas ja
miscigenadas®® e ndo sé por escravos/as de origem negra. No entanto, temos que
considerar o0 momento do encontro entre negros e indios no periodo da escravidao
colonial brasileira como crucial para a integracdo de elementos africanos no antigo
catimboé indigena. Pois, no contexto da escravidao no Brasil eram constantes as fugas
de negros/as para as matas onde se encontravam os indigenas. Para tanto, Santiago
(2000) apud Barros (2010: 153), nos oferece uma compreensao acerca desse contato

na Paraiba:

Conta-se na Paraiba que, no processo de migracao, os negros bantos
saidos do Recife — PE, em direcao a capitania referente a atual cidade
de Jodo Pessoa — PB, seja na condicdo de escravo vendido pelos
senhores pernambucanos aos paraibanos, seja como fugitivos,
encontraram-se com os indios que residiam nestas areas e ai se
refugiaram. Nessas regides, tém-se registros de sobrevivéncias de
cultos da primitiva jurema (ritual eminentemente indigena) e do
catimbd que agregou na tradicao indigena elementos da cultura negra
e branca.

Por sua vez, temos que a presenga dos negros na Paraiba e o hibridismo
religioso com os indigenas dimensionardo alguns estudos e conclusfes acerca desse
encontro, suscitando em Fernandes (1938) e em Bastide (1945) interesse pela busca
da conservacgao dos tracos africanos no Brasil, bem como, a superioridade da tradicdo
nagd em relacdo a outras’. Assim, eles abriram brechas para a concepgdo de uma
facilidade de “aceitacdo” dos negros bantos para as “divindades da nova patria”.
Desse modo,

seguindo a discussao iniciada por Fernandes (1938) sobre a presenca
dos negros no Catimbd da Paraiba, Bastide argumenta que esses
seriam, em sua maioria, de origem banto, o que significaria ter uma
mitologia menos “desenvolvida” e mais inclinada a magia do que a
daqueles da Guiné. Assim, dirda que os primeiros que nao teriam
ultrapassado o estado de “animismo ou manismo”, que ndo possuiam

palavra ORIXA, significa divindade que comanda ou cabega de uma divindade, pois € o0 que remete a
juncédo de ORI = cabeca e XA = divindade, como nos explica o babalorixa Saulo Roberto em entrevista
no ano de 2007, o mesmo preside o Terreiro l1é Oba Saba em Campina Grande.

%9 Cf. Munanga (2008).

0 Cf. Salles (2010: 27).
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‘uma mitologia tdo ricamente organizada como as dos Yoruba,
aceitaram com mais facilidade as divindades da nova patria”
(BASTIDE apud SALLES, 2010: 27).

Respectivamente, Camara Cascudo aponta que nao apenas existe tracos
indigenas e africanos no universo simbdlico e pagao do Catimb6, como também,
encontramos influéncias da magia europeia Greco-romana, como ele mostra: “[...] €
uma soma de influéncias e convergéncias como todos os cultos. A feicdo mais
decisiva é a da feiticaria europeia” (CASCUDO apud SALLES, 2010: 26, grifo nosso).
Assim, como Bastide tenta de certa forma mostrar uma “superioridade” negra com
relagcdo aos indigenas, Cascudo nos apresenta uma “superioridade” europeia com

relacdo aos tracos africanos e indigenas no culto do Catimbé.

...Cascudo descreve oracoes fortes, sessbes, simbolos, a mesa e os
objetos sagrados do Catimbd, sendo um dos primeiros a chamar
atencao para o fato de que muito do que se pensava ser de origem
africana nas praticas magico-religiosas do Brasil tem, na verdade, uma
origem europeia. Essa aproximacdo com o universo da magia greco-
romana é fundamentada pelo autor tanto pela presenga, no Catimbd,
de leis “universais” da magia, como as formuladas por Maus, Hume e
Frazer, por ele citados, quando pela presencga de elementos de origem
europeia: oragdes, como a da Cabra Preta, esconjuros, como o “vai-te
pro mar coalhado”, e simbolos, como o Selo de Salomao e a chave de
aco virgem (SALLES, 2010: 26-27).

Temos que frisar as concepcdes apontadas por Cascudo, pois devido a
variedade de simbolos e signos presentes no Catimbd, sem duvida as inferéncias
acerca de uma reminiscéncia da magia europeia nao pode ser descartada, 0 que nao
infere uma predominancia desta sobre os tracos amerindios e africanos encontrados

nos catimbds campinenses.

Por conseguinte, em Campina Grande teremos uma “primeira leva de
candomblecistas” que trouxeram essa religiosidade com reminiscéncias africanas
segundo Barros (2011). Por conseguinte, a autora ainda aponta dois momentos para
a entrada do Candomblé na cidade:



73

Considerando o panorama aqui descrito, pode-se afirmar em larga
medida que o Candomblé propriamente dito - ou seja, um culto de
reveréncia aos orixas - sé chegou a Paraiba, mais especificamente a
cidade de Campina Grande, a partir da segunda metade do século XX.
Nesse movimento, no entanto, ha que se destacar dois momentos
distintos: um primeiro no qual os ritos dos orixas constituiam-se numa
releitura pela Umbanda, trazidos a Paraiba, a partir da oficializacdo
das religides afro-brasileiras no Estado e implementado a partir da
criagao das federagdes; e um segundo momento, quando esses rituais
passaram a ocorrer na Paraiba, no periodo similar ao anterior, através
do intercambio entre religiosos locais e religiosos do Recife, mais
propriamente provenientes do Sitio de Pai Addao (BARROS, 2011:
155).

Nesse sentido, podemos entender que o culto aos orixads chega a Paraiba por
vias pernambucanas pouco antes da oficializagdo das religides afro-brasileiras em
1966. Ainda segundo a autora supracitada dois momentos marcam a presencga do
Candomblé no Estado, um seria a sua releitura pela Umbanda, mantendo os rituais do
préprio Candomblé tais como os sacrificios e a ingestao de bebidas alcodlicas, ja o
segundo se refere ao “intercambio entre os religiosos locais e religiosos do Recife”
que permitiu de certo modo a insercdo dos candomblecistas de forma mais intensa na

Paraiba.

Assim, para sabermos como ocorre a chegada do Candomblé em Campina
Grande, contamos com os relatos dos Babalorixas e Juremeiros Paulo e Fabio, que
afirmam ter sido trazido por trés personagens marcantes para a historia e cenario
religioso campinense: Lidia Alves, Zé Romao, Glaucia Mendes e Seu Vicente

Mariano, como esta explicito nas falas que se seguem:

Em termos dessa religido Campina Grande foi uma cidade privilegiada,
porgue aqui em Campina Grande residiu uma grande mae de santo,
uma grande babalorixa do Recife, apesar que ela era baiana, que era
Lidia Alves. Ela era filha de um africano com uma baiana, e ela passou
muito tempo morando aqui em Campina [...] Residiu por um bom
tempo Zé Romao (filho bioldgico de Sabino Felipe da Costa o famoso
Pai Adao). Segundo os mais antigos o primeiro toque de batuque que
se ouviu dentro de Campina Grande foi ela que trouxe, por que antes
s0 existia 0 que? O povo s6 sabia o que era Jurema, Jurema, Jurema,
quando alguém de Campina queria cuidar de santo entdo se dirigia
para o Recife, como tem pessoas aqui em Campina Grande que foram
filhos de santo dela (Mae Lidia), mas num chegou a cuidar de santo
aqui com ela, foi pra o Recife. Agora a primeira casa que deu toque
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pra santo e houve batuque mesmo foi ela (Mae Lidia) que trouxe...
(Entrevista realizada em 21/11/2010, grifo nosso)*'.

Na fala acima o que nos chamou atencgéao diz respeito a presenga marcante da
jurema antes mesmo da insercdo do candomblé em Campina Grande, o que
demonstra de certa forma que “o povo sO conhecia 0 que era a jurema”, ou seja,

praticavam o antigo catimbo de culto a “espiritos”, como ratifica a fala a seguir:

Em 1955 ha 55 anos quem € que veio trazendo o Candomblé pra
Campina Grande? Glaucia Mendes e Seu Vicente Mariano, que o
proprio seu Vicente Mariano ja trabalhava, mas trabalhava com
espirito, mestre, caboclo de jurema, Zé Pilintra falado, ndo tinha essa
historia de orixa, que no Recife ja existia ha trezentos anos, s6 veio
pra qui ha negocio de 60, 65 estourando, agora isso se vocé for (falar)
muita gente vai dizer que isso é mentira, mas, ndo é. A mae de santo
que trouxe o Candomblé pra Campina de tocar, de da toque para os
orixas, se chama Glaucia Mendes, ja esta falecida, ao meu tempo que
eu tenho de santo ela tem de morta, foi ela quem trouxe, o préprio
Vicente Mariano chegou a ser afilhado dela, e depois foi quando
conheceu a mée Lidia de Recife, foi quando ele fez santo foi pra la e
fez santo, 1950, 52 com Lidia Alves e José Romao Felipe da Costa
(Entrevista realizada em 28/7/2010, grifo nosso).

Os religiosos apontam principalmente Glaucia Mendes como disseminadora do
Candomblé em Campina Grande, que veio para ca depois de um desentendimento
com Lidia Alves com quem compartilhava residéncia. Posteriormente, algum tempo
passado Lidia veio para ca na tentativa de desfazer o desentendimento (BARRO,
2011: 157). Assim, para os/as religiosos/as ambas foram pioneiras do Candomblé em
Campina Grande, juntamente com o babalorixa Vicente Mariano, que ja praticava a

Jurema.

Segue abaixo uma foto de Mae Lidia para que possamos conhecer um pouco
mais a face dessa mulher religiosa e pioneira nos cultos afro-amerindios em campina
Grande-PB.

*' As entrevistas e fontes utilizadas nesse trabalho pertencem ao acervo particular documental de
Ofélia Maria Barros, Cibelle Jovem Leal e José Macédo de Mello, resultante de pesquisas realizadas
conjuntamente entre os anos de 2007 a 2010 para a compilagdo de material sobre a religiosidade afro-
amerindia campinense.
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Fig. 1- Lidia Alves (M&e Lidia)*

Consequentemente, a cidade de Campina Grande se tornou uma zona de
contato religioso entre a Jurema (remanescente do catimbd indigena que cultua as
entidades eguns), o candomblé (de reminiscéncia africana que cultua os orixas),
trazido com a imigracdo de maes e pais-de-santo de Pernambuco para a Paraiba e a
Umbanda propagada no Estado, principalmente, posterior a sua oficializagdo. Sendo
assim, esse encontro permitiu trocas culturais e (re)invengdes de “tradicbes”
religiosas, tornando Campina um espago religioso multiplo e peculiar ao mesmo
tempo.

E, como trabalhamos com a ideia das manifesta¢des culturais enquanto fluxos
de sentidos que transitam entre fronteiras, pensamos como transitividade cultural
esse encontro do Candomblé pernambucano com a Jurema em Campina Grande e
com a Umbanda sulista na Paraiba, haja vista que as migracdes e as (re)apropriacoes
de valores religiosos diversos os mesclaram e fez com que se desenhasse um espaco
campinense sob diversas formas de hibridismos das préaticas ritualisticas afro-

amerindias.

Para se tornar mais perceptivel a transitividade e o hibridismo existentes entre
as trés vertentes religiosas apresentamos a seguir signos que identificam cada uma

delas, as quais coexistem em um mesmo espaco:

*2 Fotografia do acervo particular do Terreiro de Umbanda Oxum Ajagura.
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Fig. 3 — Peji de Jurema.

Note que nas figuras acima que foram produzidas em um mesmo terreiro,
encontramos signos da Umbanda como as imagens de santos catolicos, signos do
candomblé como as lougas do santo que sdo os assentamentos dos/as filhos/as da
casa e o altar da jurema com os signos indigenas e das entidades cultuadas nesta. O
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que nos leva a concluir que o terreiro em seu intimo é uma zona de contato e

hibridismo entre ambas as religides supracitadas.

2.5. A legalizacao dos cultos afro-brasileiros na Paraiba: para além de uma

institucionalizacao

Para entender a presenca dos cultos afro-amerindios em Campina Grande é
necessario também sabermos um pouco da sua institucionalizagdo, que denota de
certa forma uma “legitimacado” e reconhecimento de direitos e deveres, além de
permitir a presenca de cultos distintos em um mesmo espago, dividindo o terreiro em

duas linhas: uma da jurema e a outra do orixa.

Por sua vez, Barros (2011) aponta que houve um “divisor de aguas” na
historicidade religiosa afro-amerindia na Paraiba, que se refere a criacado da

Federacao dos Cultos Afro-Brasileiros da Paraiba em 11 de novembro de 1966*.

Acontecimento esse que passou a se constituir como um marco
divisério entre um periodo, caracterizado por uma religiosidade com
marcas locais e/ou regionais, que foi o Catimbd/Jurema; e outro,
marcado pelo alargamento dessas praticas a partir de seu
entrelagamento com tradigbes vindas do sudeste desembocando na
Umbanda/Jurema. Este marco foi a institucionalizagdo das praticas
religiosas afro-brasileiras no Estado (BARROS, 2011: 82, grifo nosso).

Falar sobre a religiosidade afro-amerindia campinense e ndo citar a
institucionalizacdo dos mesmos no Estado € deixar uma imensa lacuna no panorama
diverso dessas préticas religiosas, j& que possibilitou a insercdo da Umbanda na

3 Cf. Santiago (2001). Relata Sr. Walter Pereira, presidente em exercicio da federacdo dos Cultos
Africanos que sua fundagéo data de 11 de Novembro de 1966, quando foi promulgada a lei numero
3.443 pelo entdo governador Jodo Agripino, dando plena liberdade ao culto religioso da umbanda. Essa
lei previa a criacao da federagao, sendo que ficaria sob a responsabilidade da Secretaria de Seguranca
Publica do Estado a geréncia do érgéao [...] Somente em 1981, no governo de Tarcisio Burity, deu-se o
afastamento da SSP passando a direcédo da federagado para o grupo religioso, assumindo o babalorixa
Carlos Leal (p. 97).
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Paraiba de forma “legal”. Logo, esta religido advinda do sudeste do pais ao adentrar

no Estado ir4 se deparar com a pratica do Catimbé- Jurema.*

Contam boa parte dos pais e maes de santo, bem como
padrinhos e madrinhas dos terreiros afro-amerindios campinenses
que, antes da legalizagcéo, na Paraiba so6 se cultuava espiritos: “[...] era
s6 rezador, com mesa, vela, copo d’agua, era s6 isso que tinha [...]"*.
Que, “[...] era tudo misturado, uma mesa, vela, num existia esse
negécio de orixa, foi s6 depois da federagdo que ficou cada um pro
seu lado, quarto de santo, quarto de Jurema’® [..] Se antes do
processo de legalizacao, isto é, até a primeira metade do século XX,
s6 se conhecia o Catimbé na Paraiba, depois, mais especificamente a
partir da década de 1960 ira se conhecer, ou melhor, comecar a se
praticar uma religiosidade na qual se somara ao ja existente Catimbo-
Jurema (resultante da mistura de tradi¢6es indigenas, do catolicismo
popular e posteriormente do kardecismo), a Umbanda originaria do
sudeste (BARROS, 2011: 82).

Para uma maior inteligibilidade acerca dessa hibridizagcdo que ocorreu nos
terreiros campinenses alguns/as autores/as destacam que houve uma sobreposicao
de elementos simbodlicos de uma pratica religiosa sobre a outra. Assim, Santiago
(2001) aponta que Vandezande (1975) “acreditava no esvaziamento do conteudo dos

simbolos do antigo catimbé pela umbanda™’

, 0 que ela contraria. Pois, em sua
pesquisa de doutorado realizada na capital Jodo Pessoa a estudiosa encontrou em
“todos os terreiros visitados a referéncia a jurema, seja como arbusto em si ou as
entidades cultuadas por esta vertente, além de outros simbolos, sem considerar o fato
de ter encontrado em dois terreiros visitados a arvore da jurema plantada”
(SANTIAGO, 2001: 98-99)*®. Nesse sentido, a estudiosa apresenta a seguinte

inferéncia:

4 ++ Gf. Peixoto (2007).

Dep0|mento do Pai de Santo e Juremeiro Macedo Rocha, entrevista realizada em 25/03/2009.

Dep0|mento de Mae de Santo e Juremeira D. Selma, entrevista realizada em 07/05/2009.

’ Diz que “a encampacgdo do catimboé pela umbanda é seguida por um processo de laicizagédo”,
passando o rito a tornar-se progressivamente um elemento ludico, e que a divulgagao dos simbolos da
jurema pela umbanda foi acompanhada por um processo de esvaziamento do seu conteudo
gVANDEZANDE apud SANTIAGO, 2001: 98).

Em Campina Grande todos os terreiros de Umbanda possuem uma linha de culto associada a
Jurema, realizando sessbes bem mais corrigueiramente que os cultos da linha dos orixas
remanescente da Umbanda e do xangb.
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Todos os terreiros visitados, tanto os que compuseram o corpo deste
trabalho como aqueles apenas visitados, sdo umbandas cruzadas com
jurema ou umbandas cruzadas com jurema e candomblé [..] O
catimbd/jurema incorporado ou incorporando o0s elementos da
umbanda sulista tomou feicbes umbandistas,- com suas
especificidades, é claro, devido a forte tradigdo da jurema indigena -,
passando a ser identificado com esta. A medida que os candomblés
de nagdo passaram a permear o0 imaginario religioso, reforcando a
ideia de “pureza”’ e elevagcado (os orixas sao sempre vistos como
superiores as entidades da jurema), grande parte dos religiosos
buscaram nestes candomblés suas iniciagbes ou renovagdes sem,
contudo, abrirem mao de praticar a jurema. Ou seja, 0s rituais
juremeiros/catimbozeiros, mesclados com elementos da umbanda
continuaram a ser desenvolvidos ao lado das sessoes dos orixas, mais
proximos dos preceitos rituais do candomblé (SANTIAGO, 2001: 99,
grifo nosso).

Destarte, a estudiosa contraria Vandezande na ideia da sobreposicdo da
Umbanda a Jurema, pois entende que ocorreu uma mistura entre os elementos de
ambas, devido a “necessidade” e o desejo dos antigos catimbods se legalizarem
através das roupagens umbandistas, criando assim uma pratica religiosa que a
estudiosa denomina de Umbanda cruzada com Jurema e quando integradas com
elementos do Candomblé Umbanda cruzada com Jurema e Candomblé. No entanto,
a autora justifica a supressédo do termo catimbo pelo termo Umbanda como uma
tentativa de retirar do primeiro toda a carga pejorativa e preconceituosa que ele
acarretava e ainda acarreta para os/as nao-praticantes da crenca. Assim, podemos
apontar juntamente com Santiago (2005: 5) que

a reorganizagao sincrética do catimbd a partir da introdugédo da
umbanda colocou em desuso a denominagéo catimbd como referéncia
ao culto passando a ser chamado de umbanda, evidenciando-se o
designativo jurema para qualificar as praticas rituais provenientes do
catimbd.

Por sua vez, as denominagdes propostas por Santiago (2001) parecem colocar
a Umbanda como determinante na classificacao religiosa da Jurema e do Candomblé,
nos dando a entender que existe uma diversidade de Umbanda que ao adentrar em
determinados Estados se “mesclou” com as outras praticas religiosas ja existentes
nestes. Para Motta (1999: 25) “nado existe uma Umbanda, porém muitas umbandas,

com grande diversidade de crengas e rituais”.
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Por outro lado, em Campina Grande encontramos uma forma de pratica

umbandista ja hibridizada com o Candomblé pernambucano o que se caracteriza

como “Umbandomblé”. Que por sua vez, se diferencia da “Umbanda branca™®

, a qual
tenta se aproximar da forma inicial da Umbanda sulista baseada no cristianismo e no
kadercisimo, ao mesmo tempo em que pretende se distanciar das reminiscéncias

0

pagas africanas como os sacrificios,® o fumo e o consumo de bebida alcodlica,

elementos indispensaveis para a realizagao da mesma (BARROS, 2011: 83).

E com as marcas da Umbandomblé que a Umbanda se encontra
atualmente em Campina Grande [...] ou seja, uma Umbanda “popular”,
sobretudo por seus “pontos” (canticos/linhas) cantados em portugués,
sua ritualistica menos complexa e sua hierarquizacdo menos rigida,
porém, sem abrir mao da bebida alcodlica, do fumo e do sacrificio de
animais.

Por outro lado, Gongalves Fernandes (1938) apud Salles (2010: 26) aponta que
‘0 negro perdeu sua continuidade religiosa na Paraiba”, pois teve que se adaptar a
crenca local e “aceitar” o catimbdé indigena como religido, esquecendo seus costumes
trazidos da Africa, restando apenas a pratica do ebé (conhecido popularmente como
“despacho”) de todo o universo mistico africano. “Nao houve fuga para o culto dos
orixas” (SALLES, 2010: 26). Seguindo a orientacdo de Fernandes, Bastide vai
corroborar com a ideia do seu orientador e apontar que os negros escolheram
abandonar sua crenca tradicional, ou seja, foi um ato consciente ocasionado pelo
sentimento de distanciamento da sua terra, ao mesmo tempo, que Ihes colocavam
numa ascensao social nao tao inferior aos indios.

Bastide também argumenta que o negro teria aderido a religido do
indio como uma estratégia para a ascensdo social, uma vez que o
primeiro estaria, desde o periodo colonial, abaixo do segundo na
estrutura social. Por outro lado, o Catimbd seria uma “desforra” contra

essa situagdo de “inferioridade”: “E ele [0 negro], em verdade, que se
torna catimbozeiro, que dirige a sessédo, que comanda o grupo dos

9 Cf. Motta (1999); Ortiz (1999).

% O sacrificio para o povo africano significa uma confraternizagcao coletiva entre religiosos ou néo e as
divindades, ao mesmo tempo que marca uma abundancia de comida, haja vista a escassez desta pra
alguns grupos étnicos do continente que realizam isso corriqgueiramente como uma comunhio. Cf.
GIORDANI (2010).
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caboclos; ele inverteu a situacao totalmente; pela religiao, tornou-se o
chefe” (BASTIDE apud SALLES, 2010: 28).

O que percebemos € que Bastide compreende o encontro religioso entre
negros e indios como algo pré-determinado pela consciéncia do negro de esta
distante da sua terra, do seu povo, dos seus costumes, tendo que incorporar novas
praticas religiosas para se sentir inserido socialmente, mas sem perder a sua

autonomia religiosa frente aos cultos indigenas.

Ja para Ferreira (2008: 120), o fato dos indigenas sofrerem repressoées policiais
€ que permitiu “as comunicagdes de praticas ritualisticas” com os negros, haja vista a
similaridade entre suas cosmogonias e praticas pagas com a utilizacao das ervas nas
curas de doencgas.

Num contexto extremamente repressivo, o contato entre indigenas e
negros estabelece lacos mais profundos, onde comecam a haver
comunicagdes de praticas ritualisticas. A Jurema, no surgimento do
Catimbéd, pode ser entendida como um lago ritual criado a partir do
contato entre dois grupos praticantes de religiosidades marginais
numa sociedade, com fortes raizes coloniais (FERREIRA, 2008: 120-
121, grifo nosso).

Desse modo, a autora supracitada nos apresenta outra interpretacdo para o
encontro dos valores religiosos indigenas e africanos, compreendendo esse contato
como um “lago ritual” a partir da necessidade de burlarem as vigilancias, ja que se
tratam de “dois grupos praticantes de religiosidades marginais na sociedade”.
Metaforicamente um “lago” marca a diferengca entre as suas pontas, apresenta um
distanciamento entres estas, as quais se aproximam a partir de um “né”, que pode ser
desfeito sem deixar marcas tao visiveis, mas que de qualquer modo estara marcado
pelo ato do enlace. Nesse sentido, o enlace sempre passivel de transformacoes

ocorreu entre os simbolismos e signos pagaos de negros e indios.

Concomitantemente, Silva (2005) aponta que alguns fatores propiciaram as
diversidades regionais existentes nas religides afro-brasileiras, classificando uma

série de cultos a partir de uma mesma influéncia ioruba.
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As religides afro-brasileiras se desenvolveram praticamente em todos
os estados (sic) onde houve a presenga do negro e de seus
descendentes. Fatores como o tamanho da populagdo negra em
relagédo a de brancos e de indios, a influéncia de determinadas etnias,
a repressao ao culto, as condi¢gbes urbanas e outros, fizeram com que
os cultos apresentassem caracteristicas regionais proprias, sendo
alguns conhecidos em uma regidao e desconhecidos em outras. Assim,
variagcdes regionais do rito jeje-nagd podem ser encontradas por todo
o Brasil (em cultos equivalentes ainda que distanciados no espaco e
aparentemente sem contatos entre si), como no candomblé da Babhia,
no batuque do Rio Grande do Sul e no xang6 de Pernambuco (0 nome
do culto vem do orix4d Xangd, muito cultuado nessa regido). Com
relacdo a esses cultos, é possivel deduzir que uma mesma influéncia
ioruba direcionou o seu desenvolvimento, incorporando a cultura local.
Assim, se Ogum na Bahia recebe como oferenda feijao preto, em
Porto Alegre seu prato € o churrasco e nos terreiros dessa cidade os
homens dancam vestidos com a bombacha, traje tipico gaucho, em
vez das calcas brancas, comuns nos outros lugares do Brasil (SILVA,
2005: 82-83, grifo nosso).

A citacdo acima traz bons exemplos para entendermos o processo de
diversidade religiosa afro-brasileira pelo pais, para entendermos a transitividade e os
fluxos culturais capazes de serem (re)elaborados de acordo com as caracteristicas
locais necessarias para a manutencado do culto. Consequentemente foi dessa forma
que os terreiros campinenses construiram as suas idiossincrasias e se apresentam de

modo peculiar em Campina Grande atualmente.

Barros (2011: 17) faz uso do conceito de “fluxos culturais™

e permite uma
visdo mais elaborada para entendermos como ocorre o contato e as trocas simbdlicas
entre os grupos religiosos, pois para ela “as marcas de uma tradicdo nao se
conservam como tal em outros contextos. Antes sdo atualizados, e, por isso,
adquirem caracteristicas proprias”. Assim, para a estudiosa o encontro religioso entre
negros e indigenas na Paraiba, esta inserido no contexto de legalizagcdo dos cultos
afro-brasileiros, que propiciou principalmente a entrada da Umbanda Sulista no
Estado,®® como também, no contexto da vinda de alguns candomblecistas de

Pernambuco.

' Cf. HANNERZ, Ulf. (1997). Fluxos, Fronteiras, Hibridos: Palavras-chave da Antropologia
Transnacional. Mana, vol.3, n.1, Rio de Janeiro: Contra Capa. pp. 7-39.

%2 Cf. Santiago (2001: 97).
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A cidade de Campina Grande, seguindo uma tendéncia que se verifica
no Estado da Paraiba, a partir de meados do século XX, sofrera
influéncia das religidbes de marcas afro-brasileiras, mais propriamente
da Umbanda (de Sao Paulo) em decorréncia do processo de
legalizagdo dessas praticas em nivel nacional e do Candomblé de
Pernambuco, com a vinda de alguns candomblecistas para a cidade.
Essa influéncia, como sugerem alguns autores, resultou em médio
prazo, num processo acentuado de hibridizagdo com as correntes
locais (BARROS, 2011: 20).

Desse modo, 0 que ocorreu na Paraiba foi uma hibridizagao,>® ou seja, uma
transitoriedade identitaria e cultural dos elementos religiosos afro-brasileiros e
indigenas. A qual, em seu “fluxo” ultrapassa os limites geograficos e simbdlicos ou
ainda as fronteiras culturais, permitindo (re)elaboracdes de praticas e valores,
construindo novas identidades e espacos, através da fusdo paulatina entre
determinados signos e simbolos.>* “Todavia, a maneira como o fluxo ou as correntes
de tradigbes culturais que aqui se expandiram, se aproximaram, se distanciaram ou
se misturaram, isto &, fluiram e se hibridizaram, deram uma configuracao propria e

singular a cultura religiosa afro-amerindia local” (BARROS, 2010: 17).

Assim, temos que a institucionalizagdo dos cultos afro-brasileiros no nosso
Estado significa muito mais que uma “legalidade” dos mesmos ou uma possibilidade
de praticas visiveis frente a uma sociedade hegemonicamente cristd. Mas, sim,
representa a for¢a, a dinamicidade dos/as seus/suas praticantes, a criatividade e a
possibilidade de (re)elabora¢des que configuram hodiernamente o universo religioso
afro-amerindio em Campina Grande, apresentando uma pluralidade peculiar na
cidade™.

2.6. A Umbanda e seus (des)dobramentos na cidade campinense...

A legalizagdo dos cultos afro-brasileiros possibilitou em grande medida a
classificacdo generalizada dos mesmos na denominagcdo de Umbanda, haja vista a
oficializacdo desta pelo pais. Assim, € comum encontrarmos espacos religiosos afro-

%8 Cf. Burke (2008: 157).
% Cf. Silva (2005: 88).
%® Cf. Barros (2011).
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amerindios com ritualisticas variadas, mas que se denominam Templo de Umbanda,
Centro Espirita Umbandista entre outras formas. “Na Paraiba, o termo Umbanda
apresenta um sentindo bastante genérico, designando diferentes tipos de religido
mediunica” (SALLES, 2010: 89). Isso nao é dificil de pensar, haja vista que apenas a
Umbanda poderia ser praticada publicamente a partir da criacdo da Federacao dos
Cultos Afro-Brasileiros no nosso Estado, e para também usufruir dessa possibilidade
de cultuar os catimbozeiros e candomblecistas se vestiram de “umbandistas” e
procuraram a legalizacdo das suas praticas, as quais internamente nos terreiros

assumiam outras vertentes religiosas que ndo a Umbanda necessariamente.

A filiacdo a Federagao, que consistia no pagamento de anuidade e de
uma taxa de licenciamento, torna-se condi¢do sine qua non para o
funcionamento dos terreiros e centros. Essas medidas, no entanto,
nao diferenciavam o Catimb6, de origem indigena, dos cultos
africanos, o que levou as casas de Jurema a serem registradas como
centros de Umbanda (SALLES, 2010: 91-92).

Para ratificar essa percepcao, temos que:

Em meados do século XX, no Estado paraibano, ocorre a aproximagao
do Catimb6é com a Umbanda em virtude do movimento de expansao
desta pelo pais. Assim, foi se delineando a Umbanda cruzada com
Jurema como resultado da juncdo dos rituais da tradigdo
juremeira/catimbozeira com a Umbanda sulista trazida oficialmente
para o referido Estado nos fins de 1960. Até essa época predominava
na Paraiba a pratica do Catimbo, tratado como caso de policia. Os
catimbozeiros ou juremeiros desejosos de se libertarem da pressao
policial aceitaram se engajar na estrutura da nascente Federacdo dos
Cultos Africanos do Estado da Paraiba, encampadora da doutrina
umbandista (SANTIAGO e PEIXOTO apud BARROS, 2011: 42, grifo
NosSso0).

Em Campina Grande isso ndo é diferente, também associdvamos de forma
generalizante as religibes afro-amerindias campinenses como Umbanda,
desconhecendo o seu universo plural e diverso etnicamente, que sé nos foi possivel
perceber a partir da pesquisa de campo e da literatura, especialmente o trabalho
referente a essa questao que é o de Barros (2011). A partir dessas ferramentas que
nos serviram como um microscopio visualizamos um universo tdo maior e grandioso

guanto o que nos aparecia a “olho nu”.
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Por sua vez, outra coisa nos veio a tona e se remete ao fato de na nossa
cidade prevalecer o culto a Jurema com suas entidades e trabalhos praticos
cotidianos, pois mesmo possuindo o culto aos orixas, “a forte influéncia da jurema se
fez presente na reorganizagdo sincrética dos elementos religiosos da umbanda
paraibana” (BARROS, 2010: 42).

No processo de reorganizacdo sincrética entre as entidades da
jurema, da umbanda e do candomblé, vemos a movimentacdo em
direcdo de fortalecimento da chamada linha da jurema, na medida em
que as entidades do pantedo das duas Ultimas religiosidades
(umbanda e candomblé) foram resignificadas para serem agrupadas
em torno da dogmatica juremeira (Santiago apud BARROS, 2011: 42).

O Proprio Vandezande (1970) ira mostrar que mesmo com a oficializacdo como
centros de Umbandas ainda prevalecerdo a pratica das “mesas de Catimbd” na

Paraiba:

... 08 numerosos centros de Umbanda, e a observacdo nos fez chegar
a conclusdo de que, apesar da oficializacdo como centros de
umbanda, na Federagdo dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba,
pouco tinham de cultos africanos, caracterizando-se, na realidade,
muito mais como “mesas” de catimbd... (VANDEZANDE apud
SALLES, 2010: 92).

Sendo assim, podemos considerar essa percep¢cao como uma forma astuta
utilizada pelos/as religiosos/as juremeiros/as e candomblecistas para poderem
continuar a praticar seus cultos, com suas trampolinagens e tecnicidade conseguiram
fazer uso do material religioso umbandista e se configuraram enquanto tais,

“alterando as regras do espago opressor”®.

Os atos dessas pessoas de assinarem um “contrato social’ (filiacdo a
federacdo) pode ser visto de outra forma, ndo significando um enquadramento, um
controle de vigilancia e disciplinarizacdo, mas pode representar a criatividade

humana, que através das suas artes conseguem redistribuir os espacgos instituidos

% Cf. Certeau (2007).
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por outros, (des)fazer o jogo do outro e (re)inventar atividades, posturas, praticas

religiosas, etc.

Uma pratica da ordem construida por outros redistribui-lhe o espaco.
Ali ela cria ao menos um jogo, por manobras entre forcas desiguais e
manobras e por referéncias utopicas. Ai a opacidade da cultura
“popular” — a pedra negra que se opde a assimilagdo. O que ai se
chama sabedoria, define-se como trampolinagem, palavra que um
jogo de palavras associa a acrobacia do saltibanco e a sua arte de
saltar no trampolim, e como trapacgaria, asticia e esperteza no modo
de utilizar ou de driblar os termos dos contratos sociais. Mil maneiras
de fazer/desfazer o jogo do outro, ou seja, 0 espaco instituido por
outros, caracterizam a atividade sutil, tenaz, resistente, de grupos que
por ndo ter um proprio, devem desembaracar-se em uma rede de
forcas e de representacbes estabelecidas. Tem que “fazer com’.
Nesses estratagemas de combatentes existe uma arte dos golpes, dos
lances, um prazer em alterar as regras de espago opressor. Destreza
tatica e alegria de uma tecnicidade (CERTEAU, 2007: 79).

Foi através das trampolinagens ao longo do passar histérico que os/as
religiosos/as afro-amerindios/as seja como umbandistas, juremeiros/as ou
candomblecistas, conseguiram e conseguem manter sua crencga, (re)inventando-a e
ressignificando-a, permitindo formas astutas para burlar as vigilancias e perseguicoes
que sofriam e ainda sofrem com esteredtipos e estigmas pejorativos direcionados por

nao-praticantes.

Assim, se configura o universo afro-amerindio campinense, preenchido por
uma pluralidade de cores, sons, experiéncias, historicidades e (re)invencdes que
fazem da nossa pratica de cientistas da sociedade, da humanidade, da histéria... ou
melhor, da VIDA, algo ainda mais gratificante ao inserir na percepcdo de uma
sociedade com seus valores cristalizados outras possibilidades, outras maneiras de
“ser” e de “fazer”, que nao correspondem as hegemonicamente aceitas, mas que
fazem essa enorme engrenagem cultural se movimentar e se (trans)formar a cada
dia.

Contudo, percebemos que Campina Grande se apresenta enquanto uma
cidade com grande efervescéncia religiosa, que a torna singular nesse sentido. Muito
embora, os cultos afro-amerindios ndo usufruem tanto respeito e garantia de direitos
por parte dos poderes publicos. Porém, sabemos a importancia que os/as
religiosos/as afro-amerindios/as possuem para a histéria religiosa do nosso municipio.



87

Pois, foi a partir das artes de existéncia de cada religioso/a, dos seus jogos astutos,
criatividades e (re)apropriacbes que as religides afro-amerindias construiram as

marcas que possuem hoje em Campina Grande.
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CAPITULO Il

3. Mosaicos espaciais das religioes afro-amerindias em Campina Grande-PB

Como ja sabemos o0 que nao se torna uma novidade, 0 espaco e o tempo estéo
juntos e indissociaveis no processo histérico realizado pela humanidade, pensar em
separa-los tornaria nosso trabalho inviavel e sem concretude, pois sdo os elementos
fundamentais do nosso métier historiografico. Mas, quando falamos em tempo nos
remetemos nao apenas a um tempo cronoldgico, determinado e sistematico, falamos
em tempos multiplos, com duragdes multiplas portadoras de certos acontecimentos.
Pois, a “histéria ndo €, entdo, uma duragdo, € uma multiplicidade de duragdes que se
encadeiam e se envolvem umas as outras. E necessario, entdo, substituir a velha
nocao de tempo pela nocéo de duracdo multipla” (FOUCAULT apud MARTINS, 2002:

88, grifo nosso).

Por sua vez, ndo podemos esquecer que esses acontecimentos ocorrem e se
efetivam na materialidade e se tornam efeitos, eles possuem o0s seus lugares e se
constituem na “relagdo, coexisténcia, dispersdo, recorte, acumulacéo, selecdo de
elementos materiais” (FOUCAULT apud MARTINS, 2002: 89). Nesse sentido, surgem
constantemente trabalhos que enfatizam essa relacdo e aponta a atuacdo dos/as
individuos/as em seus espacos de habitacao, profissao, producao e sociabilidades em
uma dada época e/ou duracao.

Assim, olhar para um lugar nos leva a imaginar os usos que cada pessoa faz
daquele, inserindo suas caracteristicas através de posturas, atitudes, valores, taticas

"5 em torno do cotidiano

e maneiras de agir, construindo assim um “espaco praticado
com suas relagdes, com seus cheiros, sabores e artes. Espagos construidos a partir
da episteme de cada época, materializados pelos valores e costumes de cada grupo
humano, espacos que traduzem os sentires € pensamentos de grupos sociais em
contextos diferentes. Espacos construidos por seus atores para que atuem como
protagonistas escrevendo seu proprio roteiro de vida. Espacos que se (trans)formam,

haja vista as ininterruptas mudancas provocadas tanto pelas acdées humanas quanto

%" Cf. Certeau (2007).
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pela natureza. “O espaco €, assim, uma dimens&o ativa no devir das sociedades”
(VIEILLE apud SANTOS, 2008: 186), ele jamais estara concluido, fixado ou
congelado para sempre em uma forma estatica pronta e acabada para ser consumida
sem a possibilidade de (re)apropriagbes ou (re)invengdes por parte dos seus
consumidores. Desse modo, um espaco movimentado esta condicionado a uma

histéria.>®

Tudo o que existe articula o presente e o passado, pelo fato de sua
propria existéncia. Por essa mesma razao, articula igualmente o
presente e o futuro. Desse modo, um enfoque espacial isolado ou um
enfoque temporal isolado sdo ambos insuficientes. Para compreender
uma qualquer situacdo necessitamos de um enfoque espaco-temporal
(VIEILLE apud SANTOS, 2008: 252).

Assim, partimos da premissa de que para entender como determinados
espacos possuem as caracteristicas que apresentam hodiernamente é necessario
recorrermos ao estudo da sua (trans)formacdo, ou seja, contextualiza-lo,
apresentando a sua periodicidade histérica. Desse modo, para entendermos as
espacialidades internas dos terreiros campinenses torna-se necessaria voltarmos ao
terceiro quartel do século XX, quando aqueles se hibridizaram com o Candomblé e
com a Umbanda, reelaborando seu universo litirgico para adquirir uma legitimidade
social, podendo se apresentar como templos religiosos perante a sociedade, como ja

foi citado no capitulo anterior.

3.1. As espacialidades internas dos terreiros campinenses...

Como ja ressaltamos, nenhum acontecimento histérico ocorre de forma isolada
sem esta envolvido com outros, assim, apontamos a legalizacdo dos cultos afro-
brasileiros na Paraiba na década de 1960 como um divisor de agua da histéria das
espacialidades dos terreiros campinenes, pois percebemos que esse acontecimento
possibilitou a formacao de uma diversidade de praticas religiosas no interior destes,
permitindo a presenca de linhas diferenciadas de culto em tal espago sagrado. Além

% Cf. Idem.
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do mais, também afetou a denominacdo dos mesmos que se transformaram em
Centros Espiritas Umbandistas ou Templos de Umbanda para demarcar a presenca

da Umbanda e a legalidade religiosa do ambiente liturgico.

Por sua vez, ndo podemos generalizar esses espagos com uma unica
denominagéo, até porque as praticas religiosas afro-amerindias apresentam uma
pluralidade de cultos como ja foi ressaltado anteriormente, envolvendo entidades,
divindades, liturgias e nacdes diversas. Desse modo, alguns/as religiosos/as apontam
uma distincdo entre terreiros e centros, como é o caso do umbandista Célio® em

entrevista concedida no dia 11-02-2012:

Esse espaco aqui a gente gosta de chamar sala de reunido
porgue € onde a gente se reune com eles (entidades), e no maximo a
gente chama de centro espirita, é um centro. Por que a gente nao
chama terreiro? Porque a gente ndo da toque, ta certo?, nao é aberto
ao publico em si, a gente nao abre, veja que aqui é s6 quem é
convidado, amigos nossos, filhos da casa, ai a gente prefere chamar
centro... (grifo nosso).

by

Célio considera o seu espago sagrado como voltado a chamada Umbanda
Branca® (que nido realiza sacrificios e pretende uma maior aproximagdo com a
filosofia espirita kadercista), fato que leva a considerar o espaco religioso como centro
voltado a reunides espiritas. Muito embora, seu saldo apresente caracteristicas muito
mais juremeiras que Umbandista. Por conseguinte, em seu estudo, Salles assevera
que os terreiros e centros na cidade de Alhandra (2010:159) também mantém essa
classificacdo para os espacos religiosos afro-amerindios apresentada pelo religioso
acima, o que de certo modo é ratificado pela burocratizacao das federagdes.

Em Alhandra, o espaco de celebragdo € denominado terreiro ou casa,
embora todos sejam arbitrariamente registrados pelas federacdes
como centro ou templo religioso [...] Em geral, o termo centro é
empregado para designar as casas onde se praticam exclusivamente
sessbes de mesa [...] Assim seriam considerados terreiros apenas as
casas que realizam sessées de toque (grifo nosso e no original).

% Célio ao lado da sua mae preside o Centro Espirita Cabocla india da Pedra Verde localizado no
distrito de S&o José da Mata.

%0 Cf. Motta (1999); Prandi (1999) para uma maior compreensao acerca da Umbanda Branca e seus
ideais de branqueamento dos cultos afro-brasileiros.
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Encontramos essa afirmativa em outras falas no decorrer da pesquisa, mas
decidimos nao enfatiza-las para evitarmos um texto repetitivo e prolixo. No entanto,
sabemos que apontar a denominagédo usual desses espagos pelos/as religiosos/as,
torna-se imprescindivel para que possamos entender a relagdo que estes/as mantém
com seus lugares sagrados, como também, observar o papel exdégeno que as
federacoes exercem sobre eles no que diz respeito principalmente acerca da sua
classificacdo. Que, por sua vez, sabemos nao ser respeitada de uma forma geral,
haja vista que comumente esses espagos continuam sendo denominados como

terreiros pelas pessoas religiosas ou néo.

No entanto, ndo podemos apontar a criagdo da Federacdo dos Cultos Afro-
Brasileiros na Paraiba como o Unico determinante para a configuragdo espacial das
religibes afro-amerindias em Campina Grande e para a designacdao da nomenclatura
dos terreiros, isso seria insuficiente na nossa compreensdo, haja vista que outros
fatores estdo associados a esse acontecimento, tais como a migragdo de outras
crencgas para 0 nosso Estado e as interagdes entre as diversas nacdes que orientam
cada terreiro, bem como, o encontro entre grupos étnicos indigenas e negros na

Paraiba.

Entretanto, temos que enfatizar que o contato e as trocas culturais entre a
Jurema, o Candomblé e a Umbanda a partir da inser¢cao desta ultima na Paraiba por
vias da sua legalizacdo no Brasil, proporcionou um processo de (re)elaboracao de
simbolos e signos destas religidbes afro-amerindias, que levou os terreiros
campinenses apresentarem e cultuarem duas linhas sagradas distintas em um

mesmo espaco liturgico.

....0s dois cultos coexistem num mesmo espacgo ritual, tendo
provocado novo sincretismo no enredo cultural afro-indio paraibano,
fortalecendo a visibilidade das tradigdes juremeiras, [...] na medida em
que no embate entre a dogmatica da Umbanda do Sudeste do pais,
esta referendada pela oficializagéo dos cultos afro-paraibanos, com os
catimbds/juremas tratados como caso de policia, os preceitos rituais e
simbdlicos desses ultimos se fizeram mais presentes na composicao
da umbanda paraibana, posto que esta passou a se identificar com a
jurema ou a ser chamada de umbanda cruzada com jurema (NETO
apud BARROS, 2011: 41-42, grifo nosso).
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O que antes se consistia em um espaco onde apenas as sessbes de mesa de
catimbd eram realizadas passara entao a envolver um universo de praticas diversas

que lhe deu um colorido de simbolismos e significados.

Antes de apresentarmos cada espaco interno dos terreiros campinenses é
necessario conhecermos um pouco das linhas diferenciadas de cultos existentes
nestes.

3.1.1. As duas linhas de culto...

Por sua vez, as duas formas de culto religioso encontrados nos terreiros
visitados correspondem, respectivamente, a linha da Jurema de cunho indigena - em
que se reverencia 0S eguns ou espiritos de pessoas que tiveram vida terrena e se
“passaram”, ou seja, morreram (se constituem enquanto entidades de varias correntes
designadas como Mestres/as, Caboclos/as Indios/as, Preto/a-velhos/as, etc.) e fazem
uso de bebidas e da fumaga langada por cachimbos, e a linha dos orixas de cunho
africano, que nao utiliza fumo e nem bebida e cultua as divindades ja existentes na
natureza correspondentes aos fenémenos e elementos que lhe formam (lemanja,

Xangd, lansa, Oxum, Orixala, etc.)®'.

E 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 Catimbdé/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
o0 culto do orixa, os quais estabelecem sessées rituais distintas,
envolvendo estatuas, quartos e objetos designativos diferenciados
(PEIXOTO e SANTIAGO, 2007: 6, grifo nosso).

*1 Cf. Leal (2008); Santiago (2005); Neto (2007); Peixoto (2004).
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Para entendermos melhor a distincao entre essas duas linhas recorremos as

falas dos/as proprios/as religiosos/as:

Porque o orixa ele é uma coisa muito fina, muito sigilosa, entendeu?
O orixa ele quando vem, ele vem, ele ndo entra aqui (quarto da
Jurema), porque aqui s6 tem fumo e bebida e, ele s6 anda dai pra la
(referindo-se ao saldo) [...] Na jurema a funcéo que nds temos €, como
eu lhe expliquei, a gente toca normalmente pra desenvolvimento de
filhos, pra limpeza de filho, limpeza de uma pessoa doente, certo? Que
eles vém pra limpar o corpo da gente, que somos os médiuns, que
somos os donos da casa e, também os filhos vem um dia eles passa,
trabalha, fazem limpeza, a fungéo toda da jurema é essa, é limpeza, é
descarrego, é tratamento de saude que muita gente procura mais o
espiritismo pra desenvolvimento através da saude [...] Tem diferenca
fotal... (Mae Carminha, entrevista concedida no dia 08 de janeiro de
2008, grifo nosso).

A mae de santo ainda evidencia que o orixa ndo bebe, ndo fuma e que as
toadas (canticos) sao diferentes, que apesar de possuirem fungdes especificas e até
similares como ¢é a “limpeza” do/a filho/a o orixa nao consulta ninguém, simplesmente,
“‘ele vem brinca, roda, dancga, faz a limpeza no filho se diverte e vai embora” e que

“nao pode se misturar que se misturar nego tem problema seriissimo”.

Para que o/a leitor/a possa ter uma maior amplitude acerca do que estd sendo
discutido mostraremos algumas imagens que selecionamos entre sessdes de jurema,
em que ha a presenca de fumo e da bebida como podemos ver nas figuras 2 e 3, e
outras festas de orixas para que essa diferenciacao figue bem demarcada aos vossos
olhares.

Fig. 4 - Homem fumando cachimbo e tocando maraca®

%2 Imagem pertencente ao acervo de Ofélia M2. Barros, Cibelle Jovem Leal e José Macédo de Mello
produzido em pesquisa realizada nos terreiros de Campina Grande e adjacéncias no periodo de 2007 a
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Fig. 5 — Mestre tomando xerequeté®

Note que nas figuras 4 e 5 tentamos enfatizar a presenca do fumo e da bebida
nas sessodes de jurema, sendo que em muitas outras imagens produzidas a presenca
desses dois elementos também se fazem indispenséaveis. Para tanto, disponibilizamos

algumas outras imagens no final deste trabalho na parte dos anexos.

Abaixo seguem as fotos das festas de orixa:

Fig. 6 — Levantamento da Cesta de Oxum

2011. Esta imagem, por sua vez, foi produzida durante uma festa de preto-velho na linha da jurema,
realizada no terreiro Santa Barbara.
% Essa imagem foi produzida no Terreiro Santa Barbara em um toque de Jurema.
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Perceba que os/as fiéis se vestem de branco ou da cor correspondente ao seu
orixa, cantam, dancam e veneram as divindades sem o uso de fumacas e de bebidas,
salvo quando utilizam champanhe nas oferendas para lemanja e Oxum, mas que nao

sdo ingeridas e sim lancadas as aguas.

Assim, quando participamos de uma sessdo de jurema ou uma festa de orixa, o
mundo sacralizado parece estd mais proximo de nés, as musicas e as dancas
parecem nos envolver freneticamente que por alguns instantes chegamos a pensar se
estamos ali apenas para pesquisar ou é algo mais. E como se naquele momento
estivéssemos compartiihando uma experiéncia coletiva que rompe os lugares de
pesquisador/a e objeto, que nos contagia com uma espécie de transe instigante que
nos leva a querer ir mais além do que nos é visivel, do que nos & mostrado e
permitido. Pois, sdo tantos os mistérios, que nos deixam sequiosos/as para conhecer
mais profundamente aquele universo cheio de cores e de sentires.

Por conseguinte, para compartilhar com o/a leitor/a uma parte do que nos foi
visivel, descreveremos um pouco dos objetos e do funcionamento das ritualisticas de
ambas as linhas, da jurema e do orixd. E comum visualizarmos as presencas de
determinados objetos e elementos necessarios nos rituais de jurema, seja mesa
arriada, toque de jurema e/ou toré de caboclo, entre estes sdo indispensaveis deste o
fumo, as firmagdes (copos com &gua), as bebidas (em especifico a jurema ou
xerequeté como € denominada em algumas casas religiosas), 0 maraca (um tipo de
chocalho usado no momento dos canticos), o incenso para a defumagao do ambiente
e aderecos que fazem alusdo as idiossincrasias de cada entidade cultuada como
chapéus de palha, roupas, chicotes de boiadeiro, ervas e canticos. Além do mais, €
importante ressaltar que também tem o jingé (comida voltada a entidade e ao santo,
oferenda e comunhao coletiva) no final de cada sesséo.

Ja nas festas de santo ou orixa, que sao realizadas com toda a pompa possivel
além das toadas (canticos) e os aderecos de cada santo sem a presenca de fumo e
de bebida, o médium em transe danca conforme o seu orixa e o culto se encerra com
um banquete, pois 0 momento litdrgico ndao pode ser realizado sem as oferendas que
servem para a comunhdo coletiva entre as divindades e as pessoas presentes no
terreiro, ja que nao pode tocar para o santo descoberto, ou seja, sem alimenta-lo.
Como Mae Carminha nos afirma que “pra da um toque pra o orixa nds temos que ter

uma cobertura, temos que cobrir 0 orixa com comida seca, ou mesmo, comida de
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pena. Mas, contanto, que o orixa ndo pode ta se tocando pra ele descoberto”
(Entrevista em 11-01-2008).

‘O orixa ndo entra na linha da jurema e nem a jurema entra na do orixa”
(Manoel Rodrigues, 22 de maio de 2009). Assim, ao olharmos um terreiro
internamente visualizamos um mosaico espacial de praticas religiosas coexistindo
entre si em um mesmo espaco, permitindo apresentar uma diversidade na divisao dos
pejis ou quartos sagrados do mesmo. Diversidade essa marcada, principalmente, por
uma variedade de objetos e elementos de cultos desde roupas, estatuas, tacgas,
aderecos particulares de cada entidade, lougas e imagens de orixds ou santos, que
constroem um universo colorido e estonteante aos olhares de quem presencia e
convive naquele universo, “‘onde temas se enlagam parecendo sobrepor-se uns aos
outros elementos estranhos entre si, mas que encontram sua wunidade na
contradigcdo”... (PORDEUS JR, 1999: 55).

As relacoes e agdes que os/as fieis mantém com o universo sagrado do terreiro
fazem deste um “espaco praticado”, ou seja, que além da sua materialidade, este se
constréi a partir das artes de fazer dos/as seus/suas religiosos/as, a partir dos rituais
de iniciacdo, das sessoes e liturgias, dos assentamentos, das oferendas, dos ebds,
etc. No entanto, para compreendermos um pouco dessa relagdo existente entre o/a
praticante da religido afro-amerindia e o terreiro, consideramos este como um “outro
espago” que possui sentido e concretude a partir dos significados que os/as fiéis

atribuem a ele.

3.2. Um outro espaco: os terreiros como heterotopias...

Nao podemos dizer o momento exato em que ocorreu o hibridismo entre as
religides indigenas e as afro-brasileiras, constituindo a configuragdo espacial que
encontramos hoje nos terreiros campinenses. No entanto, sabemos que seus
aspectos espaciais liturgicos sao definidos a partir das (re)elaboragdes que os/as fiéis
fizeram e fazem dos elementos sagrados que lhes foram apresentados em meados

do século XX com a entrada em Campina Grande do Candomblé vindo do Recife,
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sendo trazido principalmente por Lidia Alves e a entrada da Umbanda, que permitiram

as “roupagens’” sociais religiosas dos terreiros.

Como ressaltamos no inicio do capitulo, consideramos necessaria essa
localizagdo temporal acerca da legalizagdo dos cultos afro-brasileiros na Paraiba para
que ndo percamos de vista o contexto no qual os terreiros ou centros que antes
realizavam apenas suas mesas de catimbd (re)elaboraram as suas ritualisticas e
permitiram a inser¢do das praticas candomblecistas e umbandistas nos seus cultos.
Muito embora, ndo nos compete sitiar o hibridismo religioso em Campina Grande a
um fato de institucionalizacdo apenas, mas entendé-lo enquanto propiciador de uma
nova geografia ou disposicao interna dos elementos sagrados dos terreiros.

N&o obstante, esse recorte temporal nos permite perceber como os terreiros
campinenses que passaram e passam por fatores exdgenos, também (re)inventam
suas praticas de uma forma até mesmo natural, autoconsciente e autogovernamental.
O hibridismo muito mais que uma fusdo de elementos, nesse caso, passa a ser
entendido como uma tatica até mesmo “inconsciente”, ou melhor, “autoconsciente”
dos atores sociais religiosos, que delinearam e associaram simbolos que
(trans)formaram a configuracdo interna dos terreiros, resultando o amalgama de

crencgas e rituais que possuem hoje.

Por outro lado, vemos que o espaco publico que tende a institucionalizagdo dos
mais variados espacos sociais, tenta calcar aqueles que ndo se enquadram nas
normas hegemonicas da sociedade. O que, simultaneamente, abre arestas para que
os atores sociais (trans)formem, modifiquem e (re)inventem as funcdes de cada

espaco de acordo com 0s seus anseios e necessidades.

Nesse sentido, para ampliar a compreensado do que aqui estamos propondo
compreender cunhamos o conceito foucaultiano de heterotopias, ja& que estas se
referem a espacos que funcionam em condicbes ndo-hegemobnicas, sdo 0s espacos
da alteridade construidos em uma pequena parcela de tempo por determinados
atores sociais, ou seja, sdo 0s espacos que sobram em meio a uma teia de disciplina
que deseja uma determinada “realidade” social. Por sua vez, um espaco heterotdpico
funciona como um canal informal que apresenta a fluidez, o rompimento de fronteiras,
(re)novacgdes e (re)invengdes em meio ao caos do inacabado e das mudangas em

pequenos momentos. Um espaco outro construido pelas interagdes humanas e pelas
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relacdes de saberes e poderes que permeiam os corpos dos/as individuos/as que se
“‘desviam” de um controle social, de uma norma e de uma formagao espacial

ordenadamente institucional.

Mais especificamente, esse tipo de espaco seria possivel quando um
determinado espaco publico que concentra muitos atores, narrativas e
objetos passa a apresentar uma configuracao espacial que se renova
continuamente e através de canais informais [...] No espaco
heterotopico é a interacdo dos atores combinadas com forma e
significados relativos ao espago que permite a definicdo, os seus
efeitos variam de caso a caso (VALVERDE, 2009: 24, grifo nosso).

Dessa forma, os terreiros campinenses que comportam as duas linhas de
cultos distintos nos sao percebidos enquanto espacos heterotdpicos. Muito embora,
estejam filiados as federacbes e/ou associacdes, remetendo a uma
institucionalizagdo, sabemos que aquelas atuam e respondem judicialmente o terreiro
frente a um constrangimento de ordem publica, 0 que ndo “condiciona” a normas e

doutrinamento de rituais que se (re)inventam em cada terreiro campinense.

Por sua vez, os espacos heterotopicos possuem alguns principios que podem
ser associados aos espacos sagrados das religides afro-amerindias campinenses,
bem como, seus simbolismos e significados, tais como: sobrepor em um mesmo
espaco real, varios espagos que por si s6 seriam incompativeis — 0 que veremos com
a disposicao de determinados quartos no terreiro, que ao mesmo tempo, simbolizam a
universalidade do espaco sagrado, entendendo que a “totalidade” divina se encontra
ali, um “microcosmo” que mantém a presenca das entidades e divindades protetoras
da casa religiosa por meio de elementos sacralizados; ao mesmo tempo que ha o
espaco real (o terreiro com seus quartos e altares), cria um outro espago — 0 mundo
espiritual habitado pelos eguns e o0 mundo divino dos orixas; um outro principio esta
associado aos espacos de rituais e purificagdo, que ocorrem em um processo de
isolamento e de penetracdo — em todos os terreiros ha os espagos que podem ser
ocupados e outros nao, havendo uma série de restricoes aos leigos/as da crenca e
em algumas situagcdes e momentos aos proprios/as praticantes da religido que

precisam “evoluir’” nessa, ou seja, passar pelos rituais de iniciagao.
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Portanto, o espaco heterotdpico no qual o terreiro € construido significa muito
mais que uma institucionalizacao religiosa com ordenamentos publicos, mas um
espago que se (re)elabora por meio dos significados que a crenga possui para
seus/suas fiéis. A heterotopia é diferente da utopia - que se apresenta como um
espaco nao real e, portanto, hipotético-, ja a heterotopia existe enquanto um lugar
fora, um espaco que se constrdi com a crenca que se atribui a ele e que passa a ter
sentido e ser real nas nossas vidas a partir do que desejamos e acreditamos. Nesse

caso, ela se constroi na relacao entre fiel e entidade-divindade.

Assim sendo, a heterotopia esta presente em cada espaco e simbolo do
universo religioso afro-amerindio, desde a presencga de tronqueiras em alguidares -
que representam as moradias dos mestres e as cidades da jurema®-, loucas de
santos (que demarcam o elo entre nedfito/a e orixd) e aderecos de cada entidade a

relacdo que os/as meédiuns estabelecem com os seres sobrenaturais.

Para tanto, é importante que percebamos também o significado que o terreiro
assume para seus/suas zeladores e/ou fiéis. Visto muitas vezes como um templo,
uma casa, um “espago com a cara da relacdo” entre crédulo/a e entidades-
divindades, os significados do terreiro transcendem qualquer visualizacdo externa do
seu espaco. E uma construcdo mdltipla da qual varios atores participam lhe dando
um aspecto heterogéneo e cheio de significados. Esses espagos sagrados que
Pordeus Jr. (1999) considera como “espagos miticos” se diferencia do profano pela

sacralizacao que o envolve.

Para 0 homem religioso 0 espagco ndo homogéneo; apresenta algumas
quebras ou fraturas: ha setores do espacgo qualitativamente diferentes
entre si [...] Ha portanto, um espago sagrado, por conseguinte com
uma forgca propria, um significado preciso, e ha espagos nao
consagrados, e portanto sem estrutura nem consisténcia (DURKHEIN
apud PORDEUS JR, 1999: 52).

Na fala dos/as préprios/as religiosos/as percebemos o simbolismo e o
significado sagrado daquele espaco que se constitui enquanto “um templo. O povo
chama terreiro, mas a palavra néo é terreiro, € um templo” (Mae pequena Elisonete

entrevista em 16-02-2012). Um espaco onde se pratica o contato direto com os seres

% Para uma maior compreensao acerca do sentido das Cidades da Jurema, Cf. Salles (2010: 104-114).
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transcendentais e onde esse contato é permitido e “controlado”, ou seja, um espago
indispensavel para a realizacado da religiao e necessario para o/a fiel, tdo necessario
que passa a ser configurado como sua segunda casa, onde aquele estabelece lagos
de familia n&do s6 com os/as outros/as praticantes, mas também com as entidades-

divindades.

...6 um membro meu [...] passo as minhas dificuldades aqui dentro,
tenho minhas conquistas comemoro aqui dentro, ndo minto a ninguém,
quando eu consigo uma coisa no meio do mundo [...] eu comemoro
aqui dentro, quando eu tou passando uma dificuldade eu corro aqui
pra dentro, isso aqui é tudo [...] E tudo o que vocé imaginar, tudo o que
eu tenho é isso aqui [...] pra mim um terreiro € um complemento da
minha vida ndo tem pra onde correr [...] Ele representa paz, familia,
pra mim um centro, um terreiro ou um templo, enfim, qualquer
denominacgao, ele traz paz espiritual (Célio entrevista em 16-02-2012).

Ao longo da nossa pesquisa foi comum encontrarmos o0s terreiros em
contiguidade as residéncias dos pais e maes de santo, como também, a presenca
constante dos/as religiosos/as no ambiente sagrado, compartilhando conquistas,
desejos, necessidades, sentires, enfim, compartilhando vidas e historias. Nesse
sentido, € como o proprio Pordeus Jr (1999: 55) nos mostra, que nos terreiros “nao
existe uma separacao entre espaco sagrado e o profano, e sim uma invasao na vida

cotidiana”.

Assim, as acbes, os atos, os fazeres dos/as religiosos/as no terreiro séao
compreendidos por nés como “relatos cotidianos” que se traduzem nas artes de fazer
com jogos de relacbes e astucias que (re)inventam o universo sagrado, que fazem e
(trans)formam o espaco, desde a limpeza e o cuidado com o recinto a toda
preparacao e realizacdo das liturgias, sdo essas “artes de fazer” que constroem o

espaco sagrado, pois como Certeau (2007: 207, grifo nosso) no mostra:

De uma geografia preestabelecida, que se estende (se a gente se
limita apenas a casa) desde os quartinhos, tdo pequenos “que nao se
pode fazer nada neles” até ao legendario celeiro, desaparecido, “que
serve para tudo, se pode ai fabricar e fazer. Sao feituras de espaco.
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Portanto, o que queremos mostrar é que o terreiro s6 tem sentido e de fato s6
existe a partir das acdes e dos usos que seus/suas praticantes fazem dele, como
constroem o espaco religioso, dividindo e significando cada quarto e seus elementos

sagrados.

3.3. Cartografia de um Terreiro...

s

E comum pensarmos em um espacgo religioso preenchido com os signos que
representam o simbolismo da crenga, também é comum encontrarmos espagos
especificos para cada acao do/a crédulo/a como lugares direcionados a oracées, a
confissbes, a conversas e a reunides liturgicas. Em um terreiro também encontramos
espagos diversos e com funcbes diversas, porém, sdo espacgos Vvoltados
principalmente para as entidades e divindades da casa religiosa, sdo quartos
compostos de altares denominados pejis, sdo os espacos de moradia de cada
entidade e divindade do terreiro. Apresentaremos cada espaco com suas
especificidades e, posteriormente, uma planta cartografica do terreiro com seus

espacos divididos e determinados.

Porém, é importante ressaltar que a configuragdo dos terreiros se diferencia
entre si dependendo da sua classificacdo religiosa enquanto Catimbdé-Jurema,
Umbanda-Jurema, Candomblé-Jurema e Candomblé. Porém, seguem um mesmo tipo
de ritualistica com relacao ao culto aos orixas e as sessdes de jurema, com certa
excecdo no Candomblé que é realizado na lingua vernacula das nacdes africanas e

se pretende enquanto um culto tradicionalmente africano.

Respectivamente, algo que nos chamou atencédo na configuracdo interna dos
terreiros foi a presenca de um quarto especifico para o Exu. Este, por sua vez, € o
maior exemplo do hibridismo religioso afro-amerindio campinense, visto que ele tanto
é cultuado na jurema quanto no orixa, ou seja, ele tanto é identificado como orixa
sendo cultuado na forma de uma divindade como também €& considerado um egun,

um espirito que teve vida terrena e se passou para o mundo dos encantados.
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Fig. 7 — Peji do Exu

De acordo com nossos interlocutores o Exu € considerado o “vigilante” do
terreiro, tendo como funcgéo filtrar e purificar o espaco religioso, por isso o seu quarto
deve ficar na entrada do terreiro para afastar os maus fluidos e também permitir que
as mensagens realizadas durante as liturgias sejam levadas até as entidades ou os
orixas que se encontram no tempo, ou seja, no universo sobrenatural. Para Célio o

quarto de Exu deve ficar sempre na entrada do terreiro:

A questdo do Exu na porta € porque ele € o que filtra. Na verdade a
gente diz que Exu ele tem a fung¢éo de limpar o lixo astral, astral, ndo é
o lixo de rua ndo é o astral, certo? [...] Entdo, Exu fica na porta
exatamente pra ele filtrar [...] Ele tem que ficar na entrada ndo é do
lado, € na entrada (Entrevista realizada em 11-02-2012, grifo nosso).

Porém, em alguns terreiros o0 quarto de Exu € localizado ao lado por falta de
espaco para a construcao do peji na frente do saldo de toque, o que nao atrapalha a
ritualistica destes.

Entre outra peculiaridade do Exu temos que ele é considerado 0 mensageiro ou
0 “recadista” do terreiro, tendo que ser alimentado antes de todos. “Exu, o orixa
trickster, 0 que deve ser sempre homenageado em primeiro lugar, o orixa falico, que
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gosta de confundir os homens, que s6 trabalha por dinheiro (PRANDI, 1966: 2, grifo
no original)®®. Nesse sentido,

sempre quando se faz algum tipo de sacrificio tem que forrar
primeiro a casa de exu, né?, que é 0 mensageiro, da a
alimentacao deles porque eles é que sdo 0s escravos, € quem
vao levar o recado aos orixas. Da a jurema, tem que da também
e da ao santo, mas nunca deixa de forrar a casa de exu [...]
sempre, sempre vem ele na frente. Exu nao trabalha de graca
pra ninguém (laé Harley em entrevista no dia 16-02-2012, grifo
No0ss0).

Todos os momentos iniciais de qualquer cerimbnia, individual ou coletiva,
publica ou privada, Ihes sdo dedicados para que possa transmitir as divindades os
desejos daqueles/as que a celebram. Assim, o Exu regula o cosmos abrindo as
barreiras e tracando os caminhos, ele “aparece entdo como tradutor das palavras
divinas, por isso ele introduz o acaso na ordem do mundo, enquanto intérprete das
mensagens divinas, ele detém um poder de avaliacdo, que lhe permite alterar o
destino dos homens” (ORTIZ, 1999: 127).

Desse modo, o Exu transita pela fronteira entre o orixa e a jurema,
demonstrando o quanto os espacos religiosos afro-amerindios sao fluidos,
possibilitando, mesmo sob uma assiduidade de ritualisticas, se transformar e se
(re)configurar de acordo com o que desejam e atribuem sentidos praticos. Porém, ndo
podemos desconsiderar que existem varios tipos de exus desde o exu pagao ao
batizado, entre outros que possuem as especificidades de cada linha, tendo exus da
jurema e exus do orixa o que ndao modifica a sua fungédo na casa religiosa de vigiar e

de transmitir os recados as entidades-divindades®®, transitando pelas duas linhas.

Mas, ndo s6 o Exu oscila entre as duas linhas, a Pombagira que também é
considerada um exu fémea consorte do exu macho no terreiro, também oscila entre o
seu sentido afro-brasileiro do candomblé e o seu sentido juremeiro, podendo ser
cultuada também como mestra na jurema, assim a entidade assume a dubiedade de

% Para uma maior compreensao acerca do significado do Exu na religiosidade afro-amerindia
campinense, Cf.: Barros (2011).

% Para uma analise mais profunda sobre a divindade/entidade Exu, Cf.: ORTIZ, Renato. Exu, o Anjo
Decaido. In.: . A morte branca do feiticeiro negra: Umbanda e sociedade brasileira. 1999. pp.
125-149.
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ser tanto pombagira como mestra. A ela sdo dedicadas funcées amorosas, questoes

materiais, sexuais e emocionais.

A Pombagira é cultuada principalmente no Candomblé, mas foi assimilada pela
Umbanda e pela Jurema em Campina Grande entre as décadas de 1950 e 1960,
sendo uma das marcas mais fortes desse hibridismo religioso campinense. Ela é
reverenciada nos terreiros ap0s o0 exu e possui também um espaco que lhe é

dedicado como podemos ver na figura 8:

Fig. 8 — Altar da Pombagira

Esse altar presente no terreiro Santa Barbara nos mostra toda a pompa e as
exigéncias da entidade que ostenta o luxo, a riqueza e a vaidade. O mesmo contrasta
com o restante do terreiro que possui caracteristicas rusticas, tais como: chdo de
barro, folhas de bananeira no teto, cabacas penduras decorando peneiras de palha,
paredes de alvenaria onde no quarto do Mestre seu Zé dos Anjos na Jurema nao esta
rebocado por exigéncia dele, cuja mée-de-santo salienta essa decisdo por parte do
mesmo, pois no contrdrio ela ja teria modificado o terreiro, colocando ceramica no
piso e rebocado a parede do quarto da jurema que apresentaremos no préximo
capitulo na figura 11.

Para a religiosa Mae Carminha, a pombagira se apresenta como o espirito de
uma mulher que teve uma vida desregrada e libidinosa caracterizada pela sua

“liberdade”. Assim,
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toda mulher que ja se teve um passado desfavoravel que tem missao
a cumprir, quando a matéria se acaba com os tempos aparecem as
entidades, entdo ela vem pra cumprir o papel de fazer a caridade
daquilo que ela ndo fez na vida material, ai chama de pombagira por
que?, porque elas tém uma vida liberta, entendeu? (Enrevista dia 14-
06-2008).

Para alguns estudiosos da crenga e, especificamente, da entidade pombagira,
ratificam a fala da religiosa e, além do mais afirmam que seu culto é praticamente de

origem brasileira, tendo sido iniciado nos candomblés e umbandas brasileiras.

Pombagira, cultuada nos candomblés e umbandas, € um desses
personagens muito populares no Brasil. Sua origem esta nos
candomblés, em que seu culto se constituiu a partir de
entrecruzamentos de tradicées africanas e européias. Pombagira €
considerada um Exu feminino [...] Na lingua ritual dos candomblés
angola (de tradicao banto), o nome de Exu € Bongbogira. Certamente
Pombagira (Pomba Gira) é uma corruptela de Bongbogira, e esse
nome acabou por se restringir a qualidade feminina de Exu (Augras,
1989) [...] Por influéncia kardecista na umbanda, Pombagira é o
espirito de uma mulher (e ndo o orixa) que em vida teria sido uma
prostituta ou cortesa, mulher de baixos principios morais, capaz de
dominar os homens por suas proezas sexuais, amante do luxo, do
dinheiro, e de toda sorte de prazeres (PRANDI, 1966: 1-2, grifo nosso).

No entanto, as “mocas” ou as “mulheres” como sdao denominadas pelos/as
religiosos/as podem ter sido mulheres transgressoras de condutas morais que
impunham uma domesticidade e uma maternidade, como “mulheres da vida”, mas
também como mulheres grafinas e da alta sociedade, monogamicas e recatadas, mas
que estao passando por um processo de evolugdo para atingirem o grau de mestra
existente em toda casa religiosa, demarcando a presenca feminina no culto. Segue

abaixo a imagem de uma religiosa incorporada com a entidade pombagira:
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Fig. 9 — Pombagira em terra

Assim, Mae Carminha em entrevista realizada em 14-06-2008, nos assevera o

seguinte:

...porque muitas ndo sdo mestras, entendeu?, é s6 mulheres de rua,
mas muitas sdo mestras de acordo com o grau que elas vao se
evoluindo, os tempos que ela tem que vai aumentando com aqueles
trabalhos, com aquela pessoa, vai se desenvolvendo, ela passa
determinado tempo servindo uma coroagdo na jurema como mestra
[...] eram mulheres reservada [...] gostavam também do espiritismo,
tinha crenca, entdo aquela matéria se acabou com o tempo aquele
espirito vem a terra pra prestar caridade como a matéria fazia antes,
entédo ela vem diferente ela vem na parte da jurema ndo vem na parte
das pombas-gira, né? (grifo nossos).

Assim, percebemos que como os mestres que eram antigos catimbozeiros/juremeiros
as mestras também trabalhavam com a crenga e o que lhes garantiu essa volta espiritual na
linha da jurema como mestra, possuindo também um altar especifico no quarto do Mestre

(peji da jurema), veja na figura 9:



107

Fig. 10 — Altar da Mestra Madalena no quarto da Jurema

Uma mesma entidade se apresenta de forma fluida e com identidades distintas
oscilando entre uma representacéo erética a uma frigidez, assim, a pombagira-mestra
€ mais um componente desse pantedo religioso afro-amerindio local que promove
uma transitividade cultural de valores e normas que rompem com uma barreira de
valores hegemonicos sociais e a propria barreira existente entre as duas linhas de
culto do terreiro.

Por conseguinte, outro espago que encontramos em todos os terreiros
visitados, exceto o que estd associado apenas a linha do Candomblé, é o quarto ou
peji da jurema. Nele fica o altar com as tronqueiras com fumos em volta dentro de
alguidares, cachimbos, bebidas, firmagcdes (copos com agua), estatuas de mestres e
preto-velhos, brinquedos para as entidades canindés (entidades infantis), aderecos
das entidades cultuadas e inumeros outros objetos com significados especificos. Veja
na fig. 9 o altar do Mestre da Jurema do terreiro Santa Barbara, o0 mesmo esta
localizado ao lado do quarto da pombagira:
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Fig. 11 — Peji da Jurema

Notamos uma grande diferenca entre o peji do Mestre da Jurema e o da
pombagira, pois este apresenta caracteristicas rusticas, haja vista a exigéncia da
entidade seu Zé dos Anjos, que em vida “foi um homem simples que trabalhou em um
canavial’. Para que possamos compreender melhor essa relagdo da entidade com os
aspectos materiais do terreiro, temos que conhecer um pouco mais da histéria dessas
entidades, portanto, a histéria de seu Zé dos Anjos nos apresenta a sua relacéo o

meio rural, com suas caracteristicas campestres e simples:

Seu Zé dos Anjos ele era um homem que trabalhava na usina [...]
cortando cana, queimando cana, morava em serra, em pé de uma
serra, nao tinha mulher fixa foi o que ele contou, fumava charuto,
fumava cachimbo, andava com uma mochila de lado com uma cabaca
ja com bebida, ndo era homem de praca, de rua, que ele disse que
nasceu e criou-se e ndo sabe o que era uma rua porque nunca tinha
ido, sé em sitio 14 no canavial e dentro de sitio, isso foi 0 que ele

contou, né? Ele adoeceu e la mesmo se foi [...] na usina Santana la
em sucupira Pernambuco. (Mae Carminha em entrevista no dia 14-06-
2008).

A histéria de seu Zé dos Anjos segue caracteristicas peculiares dos mestres,
que “gostam de usar chapéu e bengala. Eles fumam, conversam e bebem bastante”

(SALLES, 2010: 125), apresentando praticas de vida rupestres.
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Ja na linha do orixa encontramos o quarto do santo, como é falado nos
terreiros. L4 é onde ficam os assentamentos dos filhos/as de santo (iad), que sao bem
diferentes dos da jurema, s&o feitos com louga e/ou porcelana e necessita de um
maior dispéndio e cuidado. E um espaco em que a entrada de pessoas & restrita salvo
com a orientacdo do/a pai ou mae que preside a casa.

Fig. 12 — Altar do Santo

O quarto do santo contém além do altar um banheiro direcionado ao ritual de
iniciacao do/a nedfito/a que tem que ficar em “resguardo”, ou seja, enclausurado/a

durante alguns dias.

Para uma maior compreensdo acerca desse espaco sagrado e do seu
simbolismo, Barros (2011) nos explica que

Os terreiros de Candomblé, no entanto, embora ndo fuja a regra,
possuem uma outra marca caracteristica que é o quarto de santo e os
segredos que o envolve. Essa 4urea de mistério e sigilo que circunda
esse espaco torna o rito do Candomblé singular dentro do universo
simbdlico das casas de culto. A principio chama a atengcdo o fato
desses quartos ficarem isolados do publico, mantidos de portas
fechadas sendo acessados exclusivamente pelos principais
integrantes do terreiro. Para tornar ainda mais significativa (misteriosa)
a atmosfera desse local a insercdo em seu interior é feita de pés
descalgos e tanto o acesso quanto a saida, sempre é feita de frente,
nunca se vira as costas (p. 173-174).
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E importante ressaltar ainda que os/as religiosos/as podem ter seus
assentamentos de jurema e de santo em terreiros distinto, ou seja, nao
necessariamente o padrinho e a madrinha de jurema tem que ser 0 mesmo pai e mae
de santo do/a nedfito, podendo este/a ser feito na jurema por uma pessoa e no orixa
por outra, 0 que nao ocorre frequentemente aqui onde um padrinho ou madrinha de
jurema assumem também o papel de pai ou mae de santo no orixa de um/a nedfito/a,

dependendo o seu grau de “feitura”.

Um outro espaco no terreiro que possui as maiores restricdes diz respeito ao
quarto de Balé ou de lansd de Balé. E um quarto dedicado & morte e ao seu
simbolismo, comandado por lansd de Balé e pelos eguns. Nao € comum

encontrarmos esse espaco em muitos terreiros, apenas em alguns em Campina

7

Grande. O quarto do Balé é cheio de mistérios e cautela, podendo ser cuidado
apenas por pessoas especificas para isso, é tanto que possui um muro e um portao
fechado com cadeado para evitar que outras pessoas se aproximem do quarto,
portanto, para respeitar toda essa restricao, ndo fotografamos esse espaco, sendo o
unico de todo o terreiro que nao foi arquivado em imagens durante a nossa pesquisa.
No entanto, a mée-de-santo nos relata um pouco do que encontra no interior desse

espaco e as restricdes existentes sobre ele:

O Balé € uns assentamentos que a gente faz dentro como um ritual
diferente, né? E com animal de pena, mas as rezas sao diferentes, as
pessoas que entram la ndo pode ser pessoas que nao tenham feitura
(ser iniciado), sO entra se tiver feitura e se tiver capacidade, que nao é
todo orixa que entra la dentro, ndo é todo pai-de-santo que vai entrar
la [...] S6 entra homem de cabeca feita e ndo muito novo [...] Porque
eles ndo gostam de mulher. Tem o Egum, tem a Egunha, tem yansé e
0 Exu, mas eles ndo gostam de mulher. L& s6 quem entra é homem,
ou quem cantalé homem, tudo quem faz é homem, mulher ndo entra
la dentro ndo. E tanto, que no quartinho la atras tem o muro, a porta
com cadeado, mas tem o muro, mais de um metro de muro pra néo
passar mulher menstruada perto (Entrevista em 25-02-2008).

O quarto do Balé se encontra no final do terreiro no quintal para impedir que

muitas pessoas passem por perto e atraiam suas energias. No quintal do terreiro
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temos que a presenca de plantas e animais, que completam um cenario natural no

terreiro.

Outro ponto imprescindivel do terreiro €, sem duvida, o saldo onde ocorrem as
giras, onde o transe medilunico acontece tornando ténue a relagdo entre entidade-
divindade e médium, o momento onde o universo simbdlico e sagrado da religido se
faz praticando e praticado. E onde estd presente o axé do terreiro, ou seja, sua
energia vital e os consulentes se consultam com as entidades e recebem a protecao
dos orixas. Por conseguinte, € no saldo onde esta o altar dos ogas alabés (tocadores
de tambor) e onde todas as energias dos pejis se concentram.

A foto a seguir mostra o saldo do terreiro Santa Barbara, na qual esta
enfatizado o axé e o piso de barro, que é exigéncia do Mestre da casa como ja

falamos anteriormente:

Fig. 13 — Jurema Arriada sobre o axé do terreiro

O axé possui o seu papel fundamental e vital ao terreiro, pois é onde se
concentra as energias do espago sagrado, sendo imprescindivel tanto para as
sessoOes e toques de jurema como para as festas de orixas, se tornando um espaco
dubio para as cerimdnias religiosas, ja que esta atribuido a todas as realizagdes
litrgicas do terreiro. Note que em todos os momentos houve a concentracdo de
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firmacdes e oferendas sobre ele, para entdo se tornarem eb6 (despacho, retirada de
oferenda). As figuras a seguir nos mostram a importancia central que o0 axé possui no

terreiro:

Fig. 14— Firmacao feita por Preta Velha sobre o axé Fig. 15 — Entidade Eré saudando o axé

Fig. 16 — Flores para lemanja sobre o axé do terreiro

Para podermos ter uma visdo mais aprofundada da configuracdo espacial
interna de um terreiro, selecionamos um que consideramos 0 mais completo entre as
duas linhas de culto para cartografar, pois além de possuir aspectos rusticos que
caracterizam a religiao de forma sui generis ele foi construido nos finais da década de
1960 quando ja predominava a legalizacdo dos cultos afro-brasileiros na Paraiba,
disponibilizando o espago para o orixa. Hoje presidido pela mae de santo conhecida
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como Mae Carminha, o Terreiro Santa Béarbara é referéncia para o bairro onde esta
localizado, na Ramadinha Il em Campina Grande®’:
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Fig. 17 — Cartografia do terreiro Santa Barbara

nicho com firmgoes

%7 Esse desenho cartografico do terreiro foi produzido através dos esbogos de Cibelle Jovem Leal e
Ofélia Maria Barros.
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Percebam que o terreiro cartografado apresenta todas as disposicdes
necessarias para a completude das liturgias de ambas as linhas, inclusive plantas e

animais criados para serem ofertados as entidades-divindades.

Antes da federalizacdo dos cultos afro-brasileiros na Paraiba, tornava-se
impossivel encontrar terreiros com essa configuracdo, expressando tdo bem essa
divisdo de ritos, pois além desses lugares sagrados serem preponderantemente de
mesas de catimbd, os rituais dos orixas ainda se encontrava “acanhados” aqui em
Campina Grande, passando a serem praticados mais intensamente com a legalizacao
da Umbanda, ja que os/as catimbozeiros/as se vestiram de umbandistas para terem a

“liberdade” de culto.

Assim ainda as autoridade fazia sérias restricoes a pratica dos cultos
africanos na cidade identificamos no ano de 1942, no bairro de José
Pinheiro, um terreiro de “umbanda”, segundo do jornal Diario da
Borborema, da ‘“yalorixa Mae Lydia”, ela “fundou um centro onde
atendia pessoas em todo Estado, principalmente as oriundas do

sertdo”. Mas, passou apenas cinco anos e retornou para a capital

pernambucana, onde fundou o terreiro é “Bom-fim em aguas
compridas” (PEIXOTO, 2011: 56, grifo nosso).

“Segundo o babalorixa Vicente Mariano, Maria de Lourdes ja possuia o terreiro

desde 1947, praticando apenas jurema’®.

Na falas referentes a chegada do Candomblé e da Umbanda em Campina
Grande, todas se remeteram a afirmativa de que aqui o que se praticava era o
catimbé/jurema, que mesmo os terreiros chamados de centros espiritas mantinham o
culto indigena, o que nos leva a concluir que “o forte aqui € Jurema” (BARROS,

2011).

Mas, muito mais essa antiga pratica do catimb6 é consideravelmente um das
primeiras praticas de curandeirismo da cidade, ndo s6 pelos grupos indigenas que
habitavam a Serra da Borborema como também por algumas outras pessoas que se

%8 Maria de Lourdes de Medeiros fundou o “Centro Espirita Manoel Alagoano”, em 21 de agosto de
1956. Ela era segundo o cartorio presidente deste centro, mas antes de ser fundado ja existia desde
1947 (PEIXOTO, 2011: 57, grifo nosso).
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ocultavam aos olhares vigilantes e punitivos, mas ndo aos olhares do povo que
procuravam nos trabalhos de cura a eficacia para solucionar seus problemas. Dessa
forma, como homeopatas, benzedeiros/as, feiticeiros/as, estes carregavam um

conhecimento secular que ergueu Campina Grande até suas areas adjacentes.

Assim sendo, podemos dizer que a configuragao interna com divisdo de pejis e
espacos para atividades especificas presentes hoje nos terreiros campinenses como
podemos ver na figura 18 ocorreu a partir da segunda metade do século XX, quando
apdés a chegada das praticas do Candomblé e da Umbanda em Campina Grande e
houve a institucionalizacao dos cultos afro-brasileiros na Paraiba ja em meados da
década de 1960. Os quais foram condicionados a determinadas regras
implementadas pela federacdo para garantir o respeito frente a sociedade. Entre
estas a tentativa de extinguir os sacrificios e a proibicdo da presenca de criangas no

culto.

Nesse sentido, Peixoto (2011: 95, grifo nosso) traz uma matéria no Jornal
Diario da Borborema que nos mostra algumas dessas restricbes no estatuto da

instituicao representativa.

Todos os Centros, Terreiros, Tendas, Cabanas ou qualquer entidade
filiadas a esta federacgao, realizardo sessdes de mesa ou pura, sem
toque, das 19 as 22:30 horas... Sera permitido o toque aos domingos.
O horario para o inicio ficard a critério do chefe ou responséavel pelo
terreiro etc., ndo podendo ultrapassar o horario das 22 horas...
Nenhuma sesséo realizada nos Centros, Terreiros, tendas, Cabanas,
efc., sera iniciada ou encerrada sem prece, bem como também serao
obrigatorios 15 minutos de exploragdo sobre assuntos espirituais
(umbanda), principalmente o Evangelho [..] E terminantemente
proibido a permanéncia de menores de 10 anos nos centros, Terreiro,
tendas, etc. Em giras e mesa e em horarios improprios... Em todas as
entidades filiadas, poderdo ser formuladas sessbes especiais de
evangelizacdo puramente espiritual e cientifica para as criancas de 10
e 14 anos, sem toque e sem gira.

Vemos que nesse artigo do estatuto da entidade a Umbanda é enfatizada
acima de tudo, porém, sabemos que a pratica de jurema continuava a ser praticada e
continua intensamente até hoje. Além do mais, algumas dessas restricbes fazem
parte ainda da dinamica do terreiro, seguindo o critério que durante a semana seguem
sessOes sem toques, deixando estes para o domingo no periodo da tarde.
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Porém, como ja enfatizamos os/as fieis (re)elaboram suas praticas e o que nés
temos hoje é um espaco sagrado afro-amerindio que possui a sua “autonomia” para
determinar os rituais a serem realizados, sem necessitar de licengas policiais e de
omissdo de tais préaticas. Assim, vimos toques, sacrificios, festas, comemoragoes,
bem como criancas presentes no terreiro nao sé assistindo aos toques como também

participando das giras, vejamos nas imagens 18 e 19 a sequir:

Fig. 18 — Crianca vestida para festejar Oxum  Fig. 19 — Criancas assistindo o Toque de Jurema

Ao longo da nossa pesquisa eram comuns perguntas do tipo: nos terreiros
existem criancas? Eles permitem que criancas assistam os rituais? Ou quando
apresentdvamos as imagens se espantavam e diziam: Nossa! E tem presenca de
criangas la?! Questées que nos fizeram inferir acerca do esteredtipo que circunda o
terreiro, enquanto um lugar “impuro” e “inapropriado” para a presenca de seres
“‘puros” que nao podem e nem devem ficar entre coisas “maléficas”. Nesse sentido, a
presenca dessas criangcas mostra como 0s jogos astutos dos/as religiosos/as
transformaram as ordens estabelecidas e (re)configuraram os terreiros ao longo dos
anos, se apresentando com regras proprias mesmo filiados as federagdes, e
constituindo um espaco diversificado do ordenado pela instituicao.

Por conseguinte, encontramos entidades interagindo com criancgas, além dos
préprios canindés e erés (entidades infantis), haja vista que nas nossas observagdes

as criancas ficam entusiasmadas com as festividades que ocorrem nos terreiros,
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tendo festas especificas para elas como no més de outubro que se comemora a festa
de Cosme e Damido. Até mesmo, algumas entidades mestres que exigem a presenga
de criangas no terreiro quando estes arreiam (descem no/a médium), como nos fala a

mae-de-santo:

depois que ele chega os meninos vai tudinho em cima dele, tudo que é
de menino pra ele sair dali de dentro (peji da jurema) com 0s meninos
todos rodeando, ele fica ali no meio faz roda com os meninos e fica no
meio, ele adora, ele adora as criangas. Quando eu ndo fago a festinha,
ou ndo dou as roupinhas dos meninos ele ndo gosta ndao (Méae
Carminha, entrevista em 16-04-2008).

Assim, o0s terreiros campinenses apresentam uma configuracdo néao
homogénea que além de seguir a diversidade presente na crenga, caminha de acordo
com as (re)invengdes dos/as seus/suas religiosos/as e das relagdes que estes/as
estabelecem com as suas entidades-divindades, construindo um mudltiplo que esta

muito longe de ser “limitado” em um trabalho de pesquisa.
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CAPITULO IV

4. A LOCALIZACAO DAS RELIGIOES AFRO-AMERINDIAS CAMPINENSES:
ENTRE O RURAL E O URBANO

4.1. Os curandeiros e a urbanizacao de Campina Grande

Como ressaltamos no segundo capitulo as religides afro-amerindias estao
voltadas, principalmente, a cura de doencas através do uso de ervas, da fumaca e de
oferendas mediadas entre o/a religioso/a e as entidades-divindades, 0 que as
constituem enquanto praticas de curandeirismo, sendo comum em regides
campesinas onde a populagdo devota uma credulidade as questdes de ordem

espiritual mais intensamente.

No entanto, para entendermos a l6gica aqui proposta devemos perceber como
a pratica do curandeirismo era realizada em Campina Grande, se mantendo até hoje
por meio de “benzedeiras”, “rezadores” e praticantes das diversas religiosidades afro-
amerindias. Sendo assim, era comum na primeira metade do século XX a vinda de
agricultores dos suburbios e das adjacéncias da cidade a procura de homeopatas e
curandeiros, aqueles “costumavam tomar as ruas centrais de Campina Grande nos
dias de feira”. Essa atragdo pelo polo comercial que Campina estava se tornando
nesse periodo promoveu a vinda de muitas pessoas de outros Estados,
principalmente, do seu vizinho Pernambuco, bem como, possibilitou o éxodo rural que
gerou um crescimento vegetativo da populagdo campinense em meados da década

de 1940 (SOUSA, 2001: 145).

Mas, o que nos chama a atencdo para a presenca macica de agricultores/as
em Campina Grande é o fato de esta fomentar as praticas de curandeirismo na
cidade, haja vista a incessante procura de pessoas advindas da zona rural com
enfermidades e problemas associados a espiritualidade que buscavam nos/as

conhecedores/as desta “arte da cura” uma alternativa para extirpar seus problemas.
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Entre seus conhecedores um é citado por Sousa (2001), seu nome é Joaquim Pontual
de Moura.

...Joaquim Pontual era um agricultor que se utilizava do conhecimento
secular de planas medicinais da nossa flora e de certos rituais e
crencas para atender e minorar as agruras de uma populagao
entregue a sua propria sorte. Das praticas de cura e assisténcia
retirava parte da sua sobrevivéncia e, assim agindo, parecia por em
cheque uma certa cartografia do poder local (SOUSA, 2001: 146, grifo
Nnosso).

Perseguido pelos poderes publicos de higiene e saude do municipio, Joaquim
enfrentou repressdes e tentou mostrar a funcionalidade da sua pratica artistica de
cura, que ja estava enraizada na populacao. Atendendo e medicando pessoas em sua
propria residéncia ou indo até as residéncias daquelas, assim, Joaquim colocava em
xeque um sistema sanitarista, cientifico e politico, ja que atuava por suas proprias

convicgoes.

No ano de 1932, Joaquim Pontual de Moura estava medicando
clientes em sua casa, no subudrbio préximo a estacdo da Great
Western, sul da cidade, quando la chegou o dr. Jodo Arlindo Correia,
médico e Diretor do Hospital Pedro | e do Servigo de Higiene municipal
[...] encontrou a casa de Joaquim movimentada. Na sala da frente
havia pelo menos trés outros agricultores e uma mulher com uma
menina. Outras pessoas estavam em conversas reservadas com
Joaquim. Os trés agricultores, dois deles moradores no municipio de
Cabaceiras e um no Serrotao, zona rural de campina Grande (SOUSA,
2001: 146, grifo nosso).

Caracteristicamente rural ainda nas décadas de 1930 e 1940, Campina Grande
deve a seus curandeiros/as e homeopatas parte da sua formacdo, haja vista o
supracitado curandeiro que atraia pessoas para a cidade na busca de sanar suas
doencas e seus males. Além de Joaquim, nesse mesmo periodo possuiamos outro
curandeiro conhecido como José Pinheiro, o qual ndo é muito desconhecido da
populacdo campinense, pois nomeia um dos bairros mais famoso da cidade.
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Curandeiro e sabedor do uso de produtos homeopéaticos, estabeleceu
no logradouro, uma bodega para comercializar de “tudo um pouco”,
desde a cachaga até aos medicamentos que atendiam a “medicina do
povo” [...] Com a fama crescente de curandeiro, ha uma grande
procura pelos servicos de José Pinheiro o que contribuiu para uma
maior movimentacao de pessoas no bairro (GURJAO; ARAUJO e et al,
1999: 38, grifo nosso e no original).

A partir da fama de José Pinheiro, homem simples que além de curandeiro
promovia entretenimento para a populagao campinense, o bairro teve um crescimento
vertiginoso que o tornou conhecido, principalmente, pelas praticas de “medicina do
povo”. Assim, os curandeiros iam atraindo pessoas de diversas areas para a cidade, o

que contrapunha a propria ordem local de organizacdo dos espacos.

Nesse caso,

os curandeiros interferiam, portanto na configuragdo do espaco e nas
relacbes de poder na cidade, dando lhe novas cores e mostrando
claramente como o projeto de reordenacdo daqueles espagos, em
nome do higienismo e da civilizacdo, era compreendido diversamente
e teria que submeter, disputar espacos com parte dos que nao
aceitavam a sua logica ou o compreendiam diferentemente (SOUSA,
2001: 152).

Portanto, podemos considerar que o curandeirismo é uma marca presente em
Campina Grande desde o inicio da sua urbanizacdo. Essas astlucias da cura para as
pessoas menos abastadas serviram como fatores para o aumento populacional
campinense e, simultaneamente, permitiu uma expansdo das praticas de cura por

meio do conhecimento empirico pela cidade.

Porém, ndo devemos generalizar o aumento populacional do municipio situado
na Serra da Borborema como resultado dessa procura por meios alternativos de cura,
mas considerar que este foi um fator que entre outros permitiu a expansao de
Campina Grande em termos de reconhecimento por populares locais e de outras
cidades conquistando, assim, uma maior visibilidade. Ou seja, as artes de
curandeirismo se passaram e se passam por meio do entrecruzamento de trajetérias
culturais que reorganizam o espago cotidianamente e compdem suas mdltiplas

histérias tecidas pelas redes das escrituras de cura. Em que, elas acontecem “como
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se uma espécie de cegueira caracterizasse as praticas organizadoras da cidade
habitada”, e por baixo dos limiares desta onde cessa a sua visibilidade se
escrevessem as poesias de cada corpo assinada por muitos outros, que com seus
fragmentos de trajetorias e alteragbes de espagos movimentam toda e qualquer
definicdo da cidade®.

No entanto, em outras regides ocorrera um movimento diferenciado, em que a
expansao urbana é quem promoveu concomitantemente a expansao religiosa, como
vemos no caso da Umbanda sulista, pois mesmo situada em uma regido menor que o
Nordeste em termos de extensdo territorial, se apresenta com um numero bem
superior de adeptos umbandistas na década de 1970. Para Ortiz (1999) “a
desigualdade do desenvolvimento sécio-econémico se traduz por uma participacao
desigual de fiéis”, ja que as regides Sul e Sudeste s&o as mais desenvolvidas do pais

e apresentavam nesse contexto cerca do total de 94% de umbandistas do Brasil.

N&o obstante, o autor nos leva a entender que a Umbanda somente se
instalaria em sociedades em movimento de consolidacdo sécio-econémica-industrial.
Mas, também aponta que “na realidade o mundo sagrado é uma forma de adequacao
ao ‘estilo de vida urbano’ [...] Os ritos e os valores religiosos forneceriam entdo aos
individuos um universo coerente para afrontar o tipo de vida da moderna sociedade”
(ORTIZ, 1999: 54, grifo nosso). Assim sendo, de acordo com Ortiz (1999) a Umbanda
contrasta com a vida das grandes cidades, atraindo um namero maior de adeptos/as
que buscam nesta “uma alternativa possivel no processo de adaptagcdo das
personalidades as exigéncias da vida urbana” (PROCOPIO apud ORTIZ, 1999: 54).

No entanto, ndo podemos esquecer que correlacionado ao processo de
urbanizacdo esta o de industrializacdo, que provoca assiduamente o éxodo rural.
Sendo assim, a migracdo de pessoas do campo para a cidade transmite para esta
costumes e formas culturais que emanam de um espago rupestre, as quais caminham
juntamente com seus/suas individuos/as mesmo quando estes/as transitam por outras
fronteiras, e, mesmo em meio a industrializacdo e a euforia do caos urbano moderno

procuram formas de se sentir mais préximo/a da vida campesina. Nesse sentido, a

%9 Cf. Certeau (2007: 171).
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prépria religido umbandista possibilita essa (re)aproximacao ao integrar individuo/a e

natureza’®.

Logo, retomando a discussao anterior nao pretendemos apontar as religides
afro-amerindias como reminiscéncias das praticas de homeopatias em Campina
Grande, mas perceber que mesmo antes da industrializagdo e urbanizagédo da cidade
ja predominavam nesta formas alternativas de “medicina do povo” que contrapunham
a ordem local urbana vigente, o que ndao é muito diferente das antigas mesas de
catimbd que existiam e existem no nosso municipio e em suas areas circunvizinhas

ainda hoje.

Nao obstante, a religido vista como um mecanismo discursivo e disciplinar
também atua como um espago da “antidisciplina”, das astucias e trampolinagens
praticadas pelos/as seus fiéis que mesmo submersos/as a uma sistematica ordem
religiosa local, (re)inventam esta com um jogo de falas e praticas que condizem o que

creem e o legitima em suas vidas. Consequentemente,

os “crentes” rurais desfazem assim a fatalidade da ordem estabelecida
[...] Reempregam um sistema que muito longe de lhes ser préprio, foi
construido e propagado por outros, e marcam esse reemprego por
“super-agdes”, excrescéncias do miraculoso que as autoridades civis e
religiosas sempre olharam com suspeita, e com razao, de contestar as
hierarquias do poder e do saber a sua “razdo”. Um uso (“popular’) da
religido modifica-lhe o funcionamento (CERTEAU, 2007: 78, grifo
Nnosso).

Assim, parte da histéria de Campina Grande se inscreve sobre o palimpsesto
das praticas de cura sempre presentes entres os/as “crentes rurais”’, que nas suas
vidas “ocultas” transformavam o espaco e estabeleciam relagbes que coordenavam
as configuragcbes da cidade seja no sentido cultural da crenca e/ou dos

entretenimentos, seja nas questdes de infraestrutura social e/ou urbana.

Desse modo, o maior exemplo da relacdo entre o curandeirismo e a

urbanizacao da cidade é o bairro do José Pinheiro, ponto de referéncia na procura de

70 Cf. WILLIAMS, Raymond. O campo e a cidade: na histéria e na literatura. Sao Paulo: Companhia das
Letras, 2011. O autor faz uma anadlise profunda acerca dos modos de vida urbano e rural presentes na
literatura inglesa do século XVI até os dias hodiernos, nos possibilitando uma maior compreensao das
distingdes dos costumes entre as populagdes dessas duas areas.
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pessoas para sanar seus males. Por sua vez, até as décadas de 1960 e 1970 o bairro
era predominantemente rural, seguindo o préprio roteiro de Campina Grande que teve
a sua urbanizagao tardiamente, pois nesse periodo “ndo havia grandes extensdes de
ruas calcadas ou afastadas, nem prédios de altas dimensdes, nem arborizagéo
abundante, nem coletivos em massa...” (GURJAO; ARAUJO e et al, 1999: 41). Nesse
sentido, permanecia na cidade seu ar idilico com caracteristicas e modos de vida
rupestre, com carros de boi circulando em suas ruas, rogas contiguas as casas de

moradia, criacdo de animais, etc.

Mas, 0 que essa questdo da urbanizagcdo do bairro José Pinheiro tem a ver
com o objetivo proposto em nosso trabalho? Muito embora ndo seja a nossa
pretensdo analisar o processo de urbanizacdo campinense, nao podemos
desconsiderar que a compreensdo sobre esta se torna imprescindivel para a
exposicdo das nossas inferéncias acerca da espacializacdo dos templos religiosos
afro-amerindios em Campina Grande. Pois, durante a nossa pesquisa freqlientamos
varios terreiros cuja espacializacdo remete a bairros mais afastados do centro da
cidade, localizados nos seus arrabaldes, bairros cuja urbanizacdo também ocorreu

tardiamente, compreendendo as zonas do municipio consideradas como rural.

Para ampliarmos nossa percep¢ao acerca disso, temos que nos anos de 1960
a 1961 ocorreu em Campina Grande o Plano Diretor, que consistia em um
planejamento urbano a partir de andlises e apontamentos de problemas sociais
existentes no municipio, bem como, formas para diagnostica-los e ameniza-los,
procurando também a sua implementagcdo na cidade. Este permitiu algumas
conclusbes que nos apresentam as caracteristicas urbanas e rurais campinenses
nesse periodo. Entre estas, elencamos algumas que nos ajudardo a compreender o

que esta sendo exposto de acordo com o contexto analisado’":

- A cidade cresceu irregularmente, deixando lacunas na area urbana e
os “bairros” ndo receberam uma organizacdo consciente e planejada,
0 que leva a problemas de desalinhamento, crescimento cadtico e
congestionamento de trafego. Ndo ha, ainda, separagéo nitida entre a
cidade e a zona rural,

. FREIRE, Adriana Leal de Almeida. Modernizagdo e Modernidade: uma leitura sobre a arquitetura
moderna de Campina Grande (1940-1970). Orientador: Carlos A. Ferreira Martins. Dissertagao
(Mestrado). Programa de Pds-Graduagdo em Arquitetura e Urbanismo e Area de Concentragdo em
Teoria e Historia da Arquitetura e Urbanismo — Escola de Engenharia de Sao Carlos da Universidade
de Sao Paulo, 2010.
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- Apesar do processo intenso de urbanizagdo, ainda possui alta
porcentagem de populagdo rural (53%). Entre as atividades
econbmicas prepondera a agricultura (55%), seguida pelo setor
terciario (34,5%) [...] O crescimento, apesar da porcentagem da
populagao rural, se deve principalmente, ao centro urbano...;

- A populacdo movel é constituida principalmente pela migracdo das
zonas rurais. Os bairros pobres da cidade parecem ter comecgado a
formar-se em 1940 e o0 movimento intensificou-se até 1955,
decrescendo dai pra diante;

- Planejamento da zona rural através da transformacao técnica e da
racionalizagédo do municipio (FREIRE, 2010: 65-66, grifo nosso).

Essas foram algumas inferéncias apresentadas pelo Plano Diretor em Campina
Grande, o qual ndo chegou a ser implementado, mas nos permitiu um diagndstico
preciso acerca das questdes da urbanizacdo da cidade no contexto dos meados do
século passado. Ao mesmo tempo em que, nos permitiu também inferir que alguns
bairros campinenses possuiam uma caracteristica rural ainda quando alguns terreiros
haviam sido implantados nestes locais, atuando ainda como espacgos de antigas
mesas de catimbd, pois como nos consta e que ja foi ressaltado antes da
institucionalizagdo dos cultos afro-brasileiros no Estado o que existia na cidade da
Serra da Borborema era a pratica do catimbd, sendo esta ainda preponderante no

municipio e areas vizinhas.

4.2. Cartografias dos terreiros campinenses: os arrabaldes da crenca afro-

amerindia na cidade e a sua ruralizacao

Cartografar os espacos religiosos afro-amerindios campinenses nao € uma
tarefa facil, visto a necessidade do deslocamento por varios bairros da cidade e a
procura dos espacos religiosos muitas vezes “escondidos” na intimidade das
residéncias. Por outro lado, sabemos que uma pesquisa de campo necessita de
doacéo, de prioridade e desempenho da nossa parte para ser realizada, assim, foram
esses valores que nos estimularam a caminharmos por essas diregdes indo até os
espacos religiosos afro-amerindios campinenses. Visitando os terreiros, analisando as

ritualisticas, observando e se envolvendo por aquele universo simbdlico conseguimos
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0 apoio de muitos/as religiosos/as nessa nossa empreitada intensa e, a0 mesmo

tempo, prazerosa e gratificante.

Por conseguinte, chegamos até estes templos informados a partir dos/as
proprios/as religiosos/as que se movimentam e freqUentam varios terreiros entre si,
nos indicando a localizagao de cada um deles e nos convidando para as liturgias que
eram realizadas corriqueiramente. Assim, fomos mantendo relacbes com muitos/as
pais e mées de santo que nos levavam para conhecer outros espacos religiosos/as e
se disponibilizavam sempre em nos informar de festas e sessdes que ocorresse

durante esse periodo de pesquisa.

Por sua vez, muitos desses espacgos religiosos afro-amerindios foram
instaurados ha cerca de 50 e 20 anos atras, quando o municipio campinense estava
Nos passos iniciais do seu processo de expansao urbanistica.

Assim, para termos uma visdo mais panoramica e abrangente acerca da
localizagcdo desses espacos sagrados das religibes afro-amerindias campinenses,
apresentamos 0 mapa a seguir com a disposicdo geografica dos locais visitados e
analisados durante a pesquisa de campo.
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Fig. 20 — Mapas dos terreiros campinenses visitados por Ofélia, Cibelle e Macédo
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Ao visualizarmos 0 mapa acima percebemos a concentragcao dos terreiros nos
bairros adjacentes ao centro de Campina Grande, justamente naqueles bairros onde a
sua urbanizacao ocorreu tardiamente e que durante as primeiras décadas da segunda
metade do século XX apresentavam uma caracteristica profundamente rural. Assim,
podemos inferir de certa forma que José Pinheiro, Bodocongdé, Ramadinha,
Liberdade, Catolé, Sao José da Mata, etc., sao bairros que apresentam
caracteristicas rusticas ainda, pois podemos dizer que vive em um processo de
urbanizacao caracterizado pela falta de uma boa infraestrutura e higienizacao, ja que
durante nossas visitas corriqueiras aos templos localizados nestes setores nos
deparamos com cavalos em matagais, rua sem pavimentacao falta de esgotamento

sanitario, entre outros fatores.

Por sua vez, apontamos a dificuldade para afirmar o total exato de terreiros
existentes em Campina Grande, haja vista a dimensdo de cada um desses, bem
como, os terreiros que se encontram ocultos as nossas vistas, funcionando no interior
de algumas residéncias. Estes constituem em sua maioria como terreiros de Jurema,
ja que os ritos de iniciacdo na Jurema sao bem mais simples e menos dispendiosos
que os da Umbanda e Candomblé, sendo necessaria a sacralizagdo do espaco por
meio de festas para os orixas além das entidades. Por conseguinte, esse espagos
seguem uma caracteristica comum que denotam uma presenga enquanto “‘uma
extensdo da moradia do Juremeiro, normalmente montados num quarto no fundo do

quintal, construidos especificamente para esse fim” (BARROS, 2011: 91)"%.

Como os seus lideres sao normalmente pessoas oriundas das classes
trabalhadoras, sem renda fixa, a conquista de um espago de culto
representa para 0s mesmos um grande passo em termos materiais e
simbdlicos. Poderia-se inclusive sugerir que essa seria a primeira
demonstragéo efetiva do poder das entidades atuando junto a seus
seguidores. Edificar um espago de culto mesmo em se tratando de
uma residéncia que nao seja propria, como ocorre em alguns casos,
pode se constituir num sinal de poder, significando a capacidade de
superacao das adversidades seja na vida material seja no campo
simbdlico (BARROS: 91, grifo nosso).

"2 Os terreiros de Jurema por nés visitados se localizam preponderantemente em Sao José da Mata,
distrito de Campina Grande, uma area que se apresenta com fortes peculiaridades rurais e proximidade
com a natureza, haja vista a presenga de um resquicio de Mata Atlantica que a prépria denominacao
da localidade ressalta.
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Sempre associando as suas conquistas, vitorias e/ou derrotas as forgas das
entidades-divindades os/as fiéis afro-amerindios/as consideram que a “abertura de
uma casa” esta relacionada, principalmente, ao desejo daquelas manterem um
espago para poderem ser cultuadas, ao mesmo, tempo que permitir uma evolugéo
espiritual também para o/a religioso/a. Essa relacao de conquista simbdlica e material
entre fiel e entidade-divindade esta expressa na fala de um dos nossos entrevistados,
para o qual o simbolismo da planta de liamba plantada por sua mae nasceu em um
determinado espaco e este se tornou da sua posse, como veremos a seguir:

E, uma coisa bem curiosa € que quando a gente veio morar aqui em
Sao José da Mata, a gente pagava aluguel a casa nao era nossa aqui
ainda. Entdo a curiosidade foi o seguinte: a gente pegou uma liamba e
plantou o pé, quando a gente plantou o pé, ai a gente depois que ele
pegou, porque € muito dificil pé de liamba pegar, depois que ele pegou
a mae-de-santo de mainha chegou pra ela e disse: olha Teté aquele
dali ninguém toma de vocés porque quem tem caboclo e nasce pé de
liamba é onde semeia a sua terra [...] Entdo foi quando o ex-dono da
casa chegou e fez a proposta a pai: vamos trocar a casa pelos
terrenos? [...] E, justamente esse aqui que nao foi trocado é o que tem
0 pé de liamba, que ficou pregado a casa [...] Eu acredito sim que é o
que ela disse, que a gente tem caboclo e onde nasce pé de liamba é
onde semeia a sua terra, ou seja, este terreno ja era destinado a gente
(Célio em entrevista no dia 11-02-2012, grifo nossos).

Essa fala expressa bem o que a autora Barros (2011) afirmou enquanto uma
“‘demonstragao efetiva do poder das entidades atuando juntos aos seus seguidores”.
Se percebermos bem a prépria constituicdo do espaco se torna sacralizada por meio
da concessao das entidades, ou seja, na concepcao dos/as seus/suas fiéis o terreiro
€ um espaco sagrado por esséncia a partir das forcas das entidades-divindades, mas

ainda necessita de um ritual de abertura com assentamentos e purificagdes.

Desse modo, o terreiro enquanto um espaco divinizado e preenchido por
significados e simbolismos religiosos torna-se uma heterotopia, que se constitui
enquanto materializada nos elementos litirgicos e nas proprias liturgias que
estabelecem a relagdo entre médiun e entidade-divindade. Nesse sentido, para
Pordeus Jr. (1999: 52) o terreiro se constitui enquanto um “espago mitico que, embora

situado no tempo e nas culturas, contém no préprio interior o espaco sagrado que por
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diferenca torna-se unico, diferente do resto do mundo, espago profano e corrompido”.
Ou seja, o terreiro ndo sé como um lugar de culto construido por tijolos e cimento,
possui um poder maior que é a préopria esséncia divina, que preenche e envolve o

espaco atraves dos rituais de abertura e com o assentamento do axé.

Quando falamos em terreiro e nesse espago sacralizado ndo nos remetemos
apenas ao saldo onde ocorre o culto e aos pejis, mas a tudo o que estd em volta do
mesmo, desde as plantas, os animais até a prépria terra do chdao. Em outro trecho da
entrevista realizada com Célio ele nos afirma a sacralizacdo do espaco religioso
contiguo a sua residéncia, o qual apenas caberia os seus cuidados, pois é um espaco
destinado as entidades, pertencente a estas e ndo a ele, portanto, a criagdo de
animais e plantas sao signos que representam de certo modo a vontade e o desejo de
aproximacao e presentificacao dos “encantados” no mundo material. Assim, ele nos

expressa o seguinte:

...tudo isso aqui o quintal, a natureza em sim, os animais, até porque o
cachorro a gente cria em nome deles, o gato, enfim, tudo € deles. [...]
Em termos religiosos o espago sagrado é o quintal e aqui dentro, os
becos, isso aqui que esta entre eles € o canto deles (Célio 11-02-
2012, grifo nosso).

Logo, ndo é de nos espantar o interesse e a procura dos/as religiosos/as por
lugares proximos ao meio rupestre, pois como nos mostra Motta (1999) o catimbo
surge nas areas rurais em meio as matas através dos indios, o que denota toda a sua
ligacdo com a natureza e a pratica do xamanismo.”®

O Catimb6é — também denominado Jurema — se enraiza em areas
rurais do Nordeste (sobretudo, mais a leste, na faixa compreendida
entre Recife e Natal) onde por mais tempo se conservaram a
identidade e a meméria indigena [...] Trata-se, desde o principio, de
um culto periférico. As areas onde por mais tempo subsistiram aldeias

78 Cf. LEAL, Cibelle Jovem: OLIVERIA, Liélia Barbosa. Sem natureza ndo ha orixd, sem natureza néo
ha humanidade... O Candomblé e a sua relagdo de respeito, cuidado, divinizagédo e integragdo com a
natureza e o meio ambiente... Texto apresentado no Il Seminario Nacional Fontes Documentais e
Pesquisa Histdrica: Sociedade e Cultura. Realizado pelo Departamento de Histéria da UFCG em 2011.
Disponivel em:
<http://'www.ufcg.edu.br/~historia/iisnfdph/index.php?option=com_content&view=article&id=89&ltemid=
38>.
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indigenas eram também as menos adequadas, por sua posicao
ecologicamente marginal, para o cultivo da cana-de-agucar, do
algodao, ou mesmo para as grandes fazendas de criagdo de gado
(MOTTA, 1999: 18-19, grifo nosso e no original).

Assim, o catimbd no Nordeste se inicia naquelas areas onde havia as aldeias
indigenas, muitas “improprias” para o cultivo de grandes plantagcbes e permanéncia de
fazendas com criagcdo de animais que, consequentemente, dificultava a prépria
moradia de pessoas desconhecedoras dos “mistérios” da natureza. Ademais, ha
também a questdo econdGmica, pois a grande maioria dos/as praticantes da jurema
nao consistem em pessoas bem abastadas e com emprego remunerado,
majoritariamente sdo pessoas sem renda fixa, “analfabetas” e sem boas condi¢des
financeiras, tendo que procurar areas onde o dispéndio ndo seja acima do que
disponibilizam como nos centros das cidades.

Nao obstante, percebemos uma aglomeracéao de terreiros em Campina Grande
nas areas onde o custo de vida se torna viavel para seus/suas seguidores/as, até
mesmo, em bairros onde o custo para a aquisicao de terrenos para construir as suas
residéncias e o terreiro seja baixo, além de dispor de grande extensao para a criacao
de animais e plantacao de algumas ervas e plantas usadas nas praticas juremeiras.
De acordo com isso, os terreiros que foram instaurados ha 50 e 20 anos, pertencem a
bairros onde a aquisicdo dos terrenos era bem mais viavel pela “desvalorizagéo”

econOmica e cultural destes setores que ainda faziam parte da area rural da cidade.

Por conseguinte, Salles (2010: 160, grifo nosso) nos mostra que em Alhandra a
situagdo nao é muito diferente, ja que os terreiros daquela cidade “estdo localizados
em ruas pobres, ndo pavimentadas, sendo a maioria dos seus freqlientadores
formada por pequenos agricultores, muitos oriundos da zona rural ou das cidades
vizinhas”. Porém, ele ndo aponta nenhum fator para essa ocorréncia, apenas enfatize

a caracteristica rural da populacao que frequienta os terreiros alhendrenses.

Simultaneamente, no decorrer do nosso trabalho salientamos a questdao do
rural para analisar as espacialidades dos terreiros campinenses. Mas, por que entao o
rural assumiu um papel importante nesta pesquisa? Qual a sua relagdo com o que

pretendemos expor? Para respondermos essas questdes, é necessario voltarmos a
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figura 20, que corresponde ao mapa referente as espacialidades dos terreiros
visitados na cidade durante a pesquisa.

Note que no mapa a concentragdo dos terreiros campinenses esta localizada
nos bairros do José Pinheiro, Liberdade, Bodocongd e em Sao José da Mata, bairros
e distrito que ainda na década de 1960 se apresentavam como rurais, sendo Sao
José da Mata ainda hoje considerada uma éarea rural, estando rodeada por sitios que
somam uma populacao maior que a urbana. Para tanto, observem no mapa a seguir

as areas que seguiram o processo de urbanizagdo de 1937 a 1962:

cinza, drea utbanizada até 1962, Fonte: Servico Socicldo Comércio, 1967,

Mapa C6 1963. Crescimento sobra a zona rurol do rnuniciplo. Em azul esturo, éred urbanizada oté 1937, Em maron, diea ubonizado até 1943-45. Em ozul sloro, drea ubanizada até 1960,

Fig. 21 — Mapa da urbaniza¢do de Campina Grande de 1937 a 1962
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Nesse sentido, com base no mapa apresentado apud Queiroz (2008: 149)
observamos que houve um crescimento desordenado e expansivo da cidade para as
suas areas rurais até a década de 1960, o que provocou um contingente maior da
populacdo menos abastadas e advindas das zonas rurais nesses espagos’*. Desse
modo, fazendo uma comparagdo com o0 mapa anterior percebemos que as areas
onde apresentam uma concentracdo maior dos terreiros, correspondem justamente
aquelas que foram urbanizadas ulteriormente na cidade, como José Pinheiro, Monte
Castelo, Liberdade, Bodocongd, Ramadinha e S&o José da Mata distrito de Campina

Grande.

Por sua vez, nesses bairros supracitados os terreiros pesquisados demarcam
cerca de 50 a 20 anos de existéncia, quando estava iniciando a urbanizacao destes.
Ja no distrito sédo josé da matense area bem mais afastada da cidade os terreiros que
se constituem enquanto espacos religiosos que realizam o culto a Jurema
principalmente, possuem idades recentes e foram formados ha cerca de 10 a 5 anos.
O que demonstra, desse modo, uma procura das religibes afro-amerindias pela
aproximagdao com o mundo rural ainda hodiernamente, seguindo um processo até

similar ao que ocorreu na segunda metade do século XX.

Nesse sentido, procuramos saber por que Sao José da Mata se tornou um foco
para a implantacdo dos espacos religiosos afro-amerindios, sendo tdo procurado
pelos/as juremeiros/as para manter um espaco de culto na localidade. Nao obstante,
em quase todas as falas foi ressaltado a tranquilidade que o distrito apresenta em
relacdo a sua aproximagao com a natureza e a aquisicao de determinados elementos
para usos nas oferendas.

E o lugar certo, é o lugar certo porque aqui vocé tem o contato com a
natureza pra onde vocé for, entdo vocé entra em contato, em particular
eu acho esse setor muito voltado a natureza. Entdo, S&o José da
Mata, nesse sentido, € o lugar, melhor lugar que eu vejo pelo menos
aqui em Campina Grande, certo? [...] Pra adquirir ervas e pra entrar
em contato com a natureza, pra meditar, pra relaxar, certo? Entéo, a
gente vé ai essa grande praticidade [...] na parte pratica dos trabalhos,
na parte de arrumar as ervas [...] algumas frutas que aqui é farto, em
sao José da mata algumas frutas sao fartas, € de uma forma, de uma
praticidade enorme. Eu ndo vou mentir a vocé, quando € época aqui

" Cf. Queiroz (2008: 147).
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da gente fazer as oferendas eu ndao vou no centro (referente a
Campina Grande) ou eu compro aqui ou consigo aqui tudo em termos
de fruta, em termos de legumes, certo?, e verduras... (Célio entrevista
em 11-02-2012, grifo nosso).

E perceptivel como o religioso enfatiza a aproximagdo com a natureza,

ressaltando a praticidade de manter seu terreiro no distrito.

O espaco sagrado presidido por Célio e sua mae se trata de um terreiro aberto
recentemente cerca de 5 anos e que realiza sessbées de jurema, ja que nao “dao
toque”. Assim, como o terreiro de Célio temos outros 4 existentes no distrito, cujo
seus presidentes enfatizam a mesma coisa, apontando como o religioso Harley as
facilidades e disponibilidades para a realizagdo dos trabalhos de jurema no terreiro

localizado no sitio Tambor em Sao José da Mata:

...0 espago é maior, € melhor, ta mais ligado a natureza. Se a gente for
trocar em miudos, se pega um indio, por exemplo, indio mora em casa
bonita, arrumada? Nao, ele ndo precisa disso, ele precisa ta ligado a
natureza, ele trabalha com a natureza. Entdo ndo é melhor trazer eles
pra eles trabalharem com os elementos deles, ne? (lab Harley em
entrevista no dia 16-02-2012, grifo nosso).

A sua madrinha de Jurema, ainda salienta a forgca presente na natureza,
chamada por ela como “tempo”, denotando a liberdade da realizacdo dos rituais em
“céu aberto” sem telhas que impedem o contato direto com todo o cosmos sagrado
natural, lhe atribuindo o proprio sentido de templo religioso.

...tem mais forga, é um tempo, eles trabalham mais no tempo do que
debaixo de quatro telhas [...] eles tem mais conforto, fortalece, a gente
fica fortalecida com aquela energia [...] que isso aqui € uma energia
que a gente recebe (aponta para o quintal para mostrar que a energia
€ a propria natureza) a natureza, a natureza € um templo (Elisonete
em entrevista no dia 16-02-2012).
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Ao se aproximar da natureza, temos ai um sentido pagdo de culto,” haja vista
a divinizacao dos elementos naturais como animistas. Muito embora, as religides afro-
amerindias tragam alguns poucos aspectos do cristianismo e do kardecismo possuem
marcas bem mais profundas e visiveis do paganismo. Pois, como podemos observar
na fala de uma religiosa conhecida como M&e Virginia em entrevistada concedida a
Pordeus Jr. (1999), assevera que “uma das finalidades da Umbanda é promover o
respeito e o culto a Natureza”, mas muito mais que promover uma aproximacgao, a
relacdo entre religido e natureza € de uma profunda integracado, presente em todas as
vertentes religiosas afro-amerindias seja Umbanda, Candomblé e/ou Jurema. Pois,
os/as religiosos/as compreendem

que o0s elementos ndo sdo mortos, mas sim, animados de vida, de
alma como nés mesmos. Assim, poderemos dizer que, a pedra, 0 rio,
a montanha, o mar etc. possuem alma, sendo estes elementos
(espiritos puros) semelhantes aos anjos das demais religides, como
tal, as plantas, os animais, tudo tem o seu deva (anjo) ou elemental
correspondente (MAE VIRGINIA apud PORDEUS, 1999: 50, grifo
NosSSsO0).

Dessa forma, nao fica dificil de inferirmos a preferéncia que os/as religiosos/as
afro-amerindios campinenses tem ao procurar lugares onde seus templos sagrados
estejam envolvidos e mais préximos da natureza, pois tanto “facilita” a praticidade dos
seus trabalhos em termos de aquisicao de elementos como frutas e ervas, bem como,
na procura dos espacos para a realizacdo do ebd e, sobretudo, possuindo o
fortalecimento desta que por “esséncia” ja € um “templo sagrado”.

Desse modo, percebemos que a concentracdo dos terreiros afro-amerindios
nas areas adjacentes da cidade se torna intensa também a partir da procura por parte
dos/as seus/suas fiéis em lugares préximos a natureza, onde disponibilizem uma
facilidade em seus trabalhos, ja que estdo presentes em locais onde as entidades-

divindades possuem maior poder para auxilia-los.

Com essa légica encontramos um pai-de-santo que possui um templo religioso
denominado Terreiro de Jurema Oxum Ajagura no bairro do Catolé em Campina

Grande, onde se encontra com os/as fiéis toda a semana para realizar reuniées

"® Pagao etimologicamente vem da palavra pagani cujo significado é camponés, ou seja, ligado a terra.
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devotadas aos orixas, mas possui outro terreiro em um sitio na cidade de Lagoa
Seca, onde desfruta de um espaco em meio a natureza para a realizacao de giras e a
propria curiacao (sacrificio) de animais, voltado unicamente as sessdes de Jurema.
Para tanto disponibilizamos algumas imagens deste local, para uma percepgao mais
proficua acerca dessa relacdo entre o culto da Jurema e a natureza, pois percebam
que o espacgo é completamente “aberto” e as liturgias da Jurema ocorrem ao “tempo”

como ressaltou Elisonete, embaixo de um pé de jurema.

Fig. 22 - Terreiro de Jurema Ogum Ajagura Fig. 23 - Toque de Jurema para o Mestre

Por conseguinte, € grande a quantidade de elementos religiosos de
caracteristicas rusticas usados nas liturgias e na ornamentagcdo ostensiva do terreiro,
0 que torna um espaco caracteristicamente rural, com pilées, chicotes, folhas de
aroeiras pelo chao, folhas de bananeiras no teto, cabagas penduradas, ch&o de barro,
fogdo de lenha e carvao, além de animais e plantas variadas, tudo para que aquele
espaco se torne o mais rupestre possivel para a satisfacdo das entidades-divindades.

Como podemos ver nas imagens a seguir:
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Fig. 24 — Oferenda para Xango6 Fig. 25 — Chapéus e chicotes das entidades

Mas, nao somente o mundo rural esta presente nos terreiros no que diz
respeito a seus elementos de ornamentacdo, mas também esta nas alimentagdes
variadas que vao desde as comidas feitas a base de milho para os orixas, como
também, as que remetem aos géneros agricolas da regido como batata-doce,
macaxeira, feijoada, tapioca, etc., se mantém inclusive o preparo destas em fogao de
lenha ou carvdo como exigem as entidades. Ou seja, o terreiro ndo deve apenas se
apresentar enquanto rural aos olhares dos/as visitantes e fiéis, mas também
incorporar estas caracteristicas no seu cotidiano, (re)inventando um espaco rural em

meio ao urbano.

6

Fig. 26 — Oferenda os Pretos-velhos Fig. 27 — Fogao de lenha para cozinhar o jingé7

7 Jingé refere-se a comida sagrada repartida entre os/as fiéis e as entidades-divindades.
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Por sua vez, esse aspecto rustico existente nos terreiros, além de nos
proporcionar uma visao mais profunda acerca da relacao entre a religido e a natureza
nos possibilita outra percepcéo e interpretagdo. Os mesmos funcionam dentro de uma
ordem racional, tecnicista, moderna e urbanizada considerada como o0 progresso e o
desenvolvimento, porém os terreiros contrastam com essa ordem. Mesmo atuando
em um ambiente que se apresente como urbano as caracteristicas rusticas desses
espacos religiosos se (re)inventam a partir da relacdo das entidades-divindades com
os/as seus/suas filhos/as, ou seja, da exigéncia daquelas sobre estes/as. Nesse caso,
a proépria histéria de vida das entidades contribui para essa configuracao rustica dos
terreiros, pois em sua grande maioria correspondem a pessoas que viveram no meio
rural e foram pessoa simples e agricultoras como os mestres, caboclos, boiadeiros,
etc. Desse modo, apresentamos a historia de vida de seu Zé dos Anjos contada por

sua médium:

...ele era um homem que trabalhava na usina, certo?, cortando cana,
queimando cana, morava em serra, em pé de uma serra, nao tinha
mulher fixa foi o que ele contou, fumava charuto, fumava cachimbo,
andava com uma mochila de lado com uma cabaga ja com bebida,
ndo era homem de pracga, de rua que ele disse que nasceu e criou-se
e ndo sabe o que é uma rua porque nunca tinha ido s6 em sitio, 14 no
canavial e dentro de sitio, isso foi o que ele contou, né? (Mae
Carminha em 16-04-2008, grifo nosso).

Assim, o terreiro € a casa dessas entidades e, portanto, tem que se apresentar
enquanto seus desejos, tanto que a mae-de-santo ainda assevera que o terreiro ja
nao foi reformado porque a entidade ndo deseja que isso seja feito, tendo que manter

seu aspecto rupestre.

Neste momento entendemos o terreiro enquanto um “espago praticado”, ou
seja, ele atua em um lugar onde impera a ordem, a “imutabilidade” e a estabilidade
em busca de um progresso, avango e desenvolvimento urbanistico, mas que pelas
praticas dos/as fiéis afro-amerindios/as o terreiro contraria essa légica hegemonica e
consegue manter em seu espacgo caracteristicas que burlam essa ordem
administrativa municipal. Fato que ao longo da histéria atraiu muitos estigmas que

lhes associaram ao atraso, ao subdesenvolvimento e a ignorancia.
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Esse contraste entre campo e cidade incitou certas discussoes e debates, onde
se constréi uma fronteira com relacdo nao s6 as peculiaridades paisagisticas de
ambos, mas principalmente as questdes culturais que os envolvem mesmo mantendo

relagcdes fundamentais entre si para a manutencao social.

O campo passou a ser associado a_ uma forma natural de vida — de
paz, inocéncia e virtudes simples. A cidade associou-se a ideia de
centro de realizacbes — de saber, comunicacoes, luz. Também
constelaram-se poderosas associagées negativas: a cidade como
lugar de barulho, mundanidade e ambi¢do; o campo como lugar do
atraso, ignorancia e limitagdo (WILLIAMS, 2011: 11, grifo nosso).

Por sua vez, temos que o0 campo visto como um “lugar simples e de inocéncia”
se constroi enquanto um lugar “pacato”, sem muitas “realizagdes” (no que concerne
ao desenvolvimento econémico e a grandes construc¢des), possuindo uma populagcéo
que nao esta voltada ao “progresso” (salvo os grandes fazendeiros e empresarios
agropecuaristas) e, portanto, considerada como “limitada” e “inocente” convivendo em
um mundo subdesenvolvido (WILLIAMS, 2011).

Consequentemente, essa alusdo que Raymond Williams nos traz acerca das
diferencas entre campo e cidade esta presente nos esterebtipos que envolvem as
religibes afro-amerindias e suas praticas magicas, principalmente no século XX,
quando elas foram duramente reprimidas no Brasil e na Paraiba.”’ “Isto é, tolerar tais
praticas significava para a ‘boa sociedade’ ir contra o progresso e o desenvolvimento
urbano tao almejado ao longo do século XX” (BARROS, 2011: 64). O que se ratifica
na fala do delegado e jornalista Antdnio Barroso Pontes ao jornal Diario da Borborema
na década de 1960:

Nao obstante ter nascido e me criado numa cidade, onde no meu
tempo de crianga o povo era por exceléncia superisticioso (sic), nunca
me deixei levar nem mesmo dei crédito as praticas dos sortilégios, da
tapeagao e da perversidade que resumem as atividades sérdidas de

7 A desqualificacdo das praticas religiosas afro-amerindias em seus desdobramentos, sobretudo no
que diz respeito ao seu aspecto magico, foi duramente reprimida no Brasil e particularmente na
Paraiba em nome da modernidade, que por sua vez a associava ao atraso cultural e ao
subdesenvolvimento da populagcdo (BARROS, 2011: 63, grifo nosso).
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pessoas policiaveis amantes da macumba e do xang6 [...] Espanto-me
agora quando vejo em plena época de evolugdo, dos maiores rasgos
da ciéncia, na prdpria capital de Jodo Pessoa, a ostensiva pratica
desses imundos processos que revoltam porque comprometem o bom
nome de uma capital que cresce (PEIXOTO apud BARROS, 2011: 64,
grifo nosso).

Tal narrativa demarca o lugar estigmatizado, onde sdo colocadas as religides
afro-amerindias e seus/suas praticantes, considerados como charlatbes e
criminosos/as que deturpam a imagem ordenada da cidade urbanizada e disciplinada.
Sendo assim, o avanco e a modernidade ndo poderiam contrastar com praticas de
vida rural, que simbolizam o “atraso” e a “ignorancia” em que se impera uma logica
diferente da cientifica, sendo o senso comum e a empiria na maioria das vezes 0s
saberes que direcionam a populagdo que vive nessas areas adjacentes da cidade,
que sem boas condi¢des financeiras preferem buscar solugbes para seus problemas
de forma pratica e rapida, o que ndo impedia e nem, tampouco, impede que as
pessoas de condicdes mais abastadas também procurem os servicos da “medicina do

povo”.

Nao obstante, € comum ouvirmos discursos dos religiosos afirmando que
muitos problemas de saude estao relacionados a questbes espirituais que o saber
médico cientifico por si sé ndo consegue resolver. Para tanto, possuimos em nosso
acervo documental, varios depoimentos que nos mostram isso, como podemos ver a
seguir um que assevera esse poder de cura espiritual, cuja entidade seu Zé dos Anjos
patrono do Terreiro Santa Bérbara cura uma crianga que estava internada em um
hospital da cidade: “ele cura muito crianga, muita crianga mesmo, aqui ja veio crianga do

hospital que ele mandou buscar e ficou aqui esperando e os pais confiaram e foram buscar e

ele curou”... (Mae Carminha, entrevista em 14-06-2008).

Por outro lado, temos que esses discursos nao eram e nem ainda sao
suficientes para convencer os poderes publicos “ordenadores” da sociedade para um

respeito e uma legitimidade maior a essas praticas de cura. Pois,

no embate entre a medicina cientifica e as praticas populares de cura,
a primeira possuia em seu favor instituicbes e pessoas influentes na
sociedade, entre elas representantes e defensores de um Estado
moderno e civilizado, dos quais se destacavam a imprensa e a
policia... (BARROS, 2011: 62).
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No entanto, a populacdo campinense burlava esses discursos e normas nao
deixando de procurar os meios alternativos para sanar suas doencas e problemas
cotidianos, mantendo até hoje os chas e garrafadas homeopaticas, bem como, o
préprio catimbo. Até porque, essa forma alternativa de cura existe ha séculos quando
mesmo nao havia a medicina cientifica, principalmente no Brasil quando esta chega

apenas no século XIX"8,

Contudo, mesmo com o0 aumento do numero de cursos de medicina e com a
formacao de médicos diplomados a populacdo busca nos métodos alternativos uma
forma prética e rapida para curar seus males. Assim, Couceiro apud Peixoto (2011:

71) assevera que

no século XX, mesmo com o0 crescente numero de meédicos
diplomados, a populacdo continuava a buscar alivio para os seus
males nesses populares [...] mais do que a falta de médicos
credenciados, o que fazia a populagcdo procurar essas formas de
tratamento na tentativa de solucionar seus problemas fisicos e
espirituais. Entdo curandeiros populares, pais-de-santo e praticantes
de culto afro, além de individuos que se diziam possuidores de
poderes especiais, incomodaram os médicos de Recife.

Assim, mesmo com todas as formas de institucionalizagdo do saber, temos que
as praticas cotidianas estdo muito mais além dessa “limitacdo”, pois sdo construidas
no intimo das suas vidas, em meio as relagcdes de saberes e poderes se (re)inventam

e fazem arte da sua existéncia mesmo na clandestinidade.

No mais, perceber como os terreiros campinenses se localizam nas
adjacéncias da cidade condiz, principalmente, com a compreensao sobre o processo
de urbanizacdo do municipio que instituiu fronteiras entre praticas alternativas de
cura, as quais se remetiam ao “catimbd” e ao “paganismo” arraigadas no universo
rural e, consequentemente as religiosidades que ndo eram referentes as

hegemadnicas cristas.

"8 Cf. Peixoto. (2011: 71).
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Portanto, o que percebemos é que a histéria da espacializacao dos terreiros
campinenses condiz, principalmente, com a urbanizacdo de Campina Grande, pois
esta traz em suas minucias praticas cotidianas de pessoas simples, que
cartografaram a cidade por meio dos seus anseios, tendo nas praticas de cura
reminiscentes dos grupos indigenas e negros a criacdo e manutencdo de varias
formas de religiosidade como o catimbé/jurema, que possui no rural o ensejo da sua

existéncia e resisténcia.
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Algumas consideracoes...

Chegar ao “término” de um trabalho de pesquisa nos possibilita um alivio e ao
mesmo tempo uma satisfacdo do feito, do realizado. Independente de todas as
criticas que possam existir, até porque isso € que mantém o nosso labor escrituristico.
sabemos da dedicagdo, do empenho, do suor e dos cuidados que devotamos para a
confecgdo do mesmo, que tecido ndo so pela “razao” cientifica, esta preenchido pelas
relacoes, sensibilidades e sentires que envolveram a pesquisa com suavidades de
amizade, tecendo esse trabalho entre m&os amigas que se entrelacaram e,

conjuntamente, teceram o que foi exposto.

Assim, para ndo se tornar uma leitura prolixa, ressaltaremos o que tentamos
expor e inferir ao longo dessa discussdo com relagdo as espacialidades dos terreiros
em Campina Grande-PB.

No decorrer do nosso desenvolvimento, visualizamos uma cidade preenchida
por praticas religiosas afro-amerindias diversas, pois com base no estudo realizado
por Barros (2011) compreendemos que Campina Grande possui uma pluralidade de
cultos de matriz afro-amerindia que vao desde o Catimbé/Jurema, ao
Candomblé/Jurema, ao Candomblé e a Umbanda/Jurema, o que nos fez considerar o
terreiro enquanto uma zona de contato entre diferentes formas de religiosidades, que
através das trajetérias culturais transitam fluidamente entre suas fronteiras simbdlicas

e se hibridizam.

Uma zona de contato também consideramos o territério brasileiro, haja vista o
encontro entre os grupos humanos indigenas, africanos e europeus, que permitiram
um série de (re)elaboragédo de valores e de praticas culturais, culminando em muitas
formas de religiosidade a exemplo dos Calundus, Candomblés, Santidades,
Umbandas e do proprio Catimb6/Jurema, que se mantém até hoje pela arte criativa e

inventiva do povo.

Por sua vez, cada terreiro campinense apresenta as suas peculiaridades e
idiossincrasias religiosas, sendo que nos terreiros visitados designados enquanto
Umbanda/Jurema e Candomblé/Jurema encontramos duas linhas diferenciadas de

culto: uma associada aos orixas (divindades africanas que se encontram na natureza
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e sao representadas por elementos e fendmenos desta), e a linha da jurema que
cultua os eguns ou entidades (espiritos de pessoas que se passaram para mundo dos
encantados). Consequentemente, a presencga dessas duas linhas demarca divises
espaciais no interior do terreiro como visualizamos na figura 16, que se apresentam
divididos em pejis ou quartos associados a cada entidade e divindade com fung¢des
especificas em cada um deles.

Nao obstante, cada um desses quartos comporta os assentamentos, ou seja, a
‘moradia” das entidades-divindades, sendo que para 0s eguns consistem em
tronqueiras de jurema rodeadas por fumo postas em alguidares, ja que é por meio do
fumo e da bebida feita da casca da jurema que se realizam os rituais juremeiros, e 0s
dos orixas ou santos compreendem a assentamentos de loucas na maioria das vezes
de porcelana, que simboliza a comida sagrada que marca a relacdo de comunhé&o
entre o orixa e o/a religioso/a. Assim, encontramos nesses assentamentos um “outro
espaco” no interior dos terreiros, que consideramos como heterotopias, ou seja, que
passam a existir e ter um sentido real para seus/suas praticantes que consideram a

presenga da propria entidade-divindade nestes elementos sagrados.

Por conseguinte, percebemos que a disposicao interna desses terreiros resulta
do processo de legalizacdo dos cultos afro-brasileiros na Paraiba em meados da
década de 1960, quando a Umbanda passou a ser praticada “livremente” no nosso
Estado e os/as catimbozeiros/as se vestiram com a “nova” religido para poderem
realizar suas antigas “mesas de catimbd” sem sofrerem tanta represséo policial.
Assim, temos que por meio das astucias dos/as religiosos/as a pratica do catimbé se

mantém existente até os dias de hoje, sendo preponderante no nosso municipio.

Por sua vez, temos que quando houve a criagdo da Federacao dos Cultos Afro-
Brasileiros no nosso Estado, Campina Grande ainda vivenciava um processo de
urbanizacado desordenada devido a uma aglomeracao na sua area rural de pessoas
migrantes de outras cidades, gerando constru¢des “indevidas” e modos de vida que
nao condiziam com o almejado pelos poderes publicos sanitarista, médico, policial e
urbanista. Mesmo com a instalacédo de alguns signos de modernidade na cidade como
o trem inaugurado em 1907, a instalacao de telefones residenciais em 1918, a energia
elétrica em 1920 e as reformas urbanas empreendidas pela administracéo local em
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1930 e 19407°, algumas praticas seculares resistiam e persistiam de alguma forma se
mantendo “tradicionais” como a “arte da cura” por meio de ervas, chas, homeopatias,
rezas e “mandingas”, mas sofrendo sempre uma (re)atualizagdo dos seus usos, as
quais foram intensamente praticadas na cidade durante o século XX e se mantém
ainda hoje.

Por conseguinte, muitos dos praticantes destas formas de religiosidades entre
elas as “mesas de catimbd” se instauraram nos arrabaldes da cidade ainda na
primeira metade do século XX, atendendo as pessoas que vinham para a feira em
Campina Grande e acabavam por se seduzir pelo municipio, migrando para este com
o passar dos anos. O que provocou um crescimento macico da populacdo e a
aglomeracao desta nas suas areas rurais. Por sua vez, temos que essas areas
consideradas rurais até a década de 1960 correspondem hoje aos bairros do José
Pinheiro, Monte Castelo, Bodocongd, Ramadinha, Malvinas, etc., e seus distritos
como o supracitado Sao José da Mata que ainda hoje se caracteriza enquanto rural,

nos quais encontramos o0 maior numero de terreiros.

Mas, por que as areas adjacentes da cidade sdo onde predomina o maior
contingente de terreiros afro-amerindios? Essa foi uma das perguntas que nos
inquietou ao longo da pesquisa, a qual no decorrer da observagcédo interna dos
espacos religiosos e das falas dos/as religiosos/as encontramos algumas inferéncias

para explicar isso.

Por sua vez, observamos que muitos dos terreiros visitados possuem entre 50
a 20 anos de instalagdo nesses bairros que tinham entdo caracteristicas rurais tais
como: a falta de infraestrutura (pavimentagao, rede de esgoto, agua encanada, etc.),
residéncias mais afastadas umas das outras com criacbes de animais, além da
presenca de rocas e terrenos enormes capazes de comportar além de uma casa um
saldao para o culto, bem como, o baixo custo para aquisicdo dos mesmos. E,
sobretudo, estavam mais proximos a natureza permitindo uma praticidade maior para

a realizacao dos trabalhos religiosos.

Desse modo, os terreiros visitados em Sao José da Mata cujo numero

corresponde a 5 e cultuam apenas Jurema, apresentam uma idade recente entre 10 a

" Cf.: ARANHA, Gervacio Batista. Trem, Modernidade e Imaginario na Paraiba e Regido: tramas
politico-econémicas e praticas culturais (1880-1925). Orientadora: BRESCIANI, M2. Stella. Tese de
Doutorado apresentada ao Programa de Pés-Graduagdo em Histéria da Unicamp, 2001.
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5 anos de fundagcdo apenas, o0 que demonstra uma rapida concentracao desses
espacos religiosos no inicio do século XXI nessa localidade. Para tanto, os/as
proprios/as religiosos/as relataram que a procura por essa area consideravelmente
rural ainda, deve-se ao fato desta esta mais préxima a natureza, ao mesmo tempo,
que facilita a praticidade dos seus trabalhos religiosos referente a aquisicdo dos
elementos necessarios para a realizacao destes, principalmente para a retirada do
ebd, ja que é realizado preferencialmente nas matas. Além do mais, disponibilizam de
terrenos com grande extensdo que permitem a constru¢do do saldo contiguo a casa
de moradia do/a pai e/ou mae-de-santo, a criacdo de animais e plantacdo de ervas

usadas nos cultos e no processo medicinal.

Ademais, o proprio terreiro funciona dentro de uma légica rupestre, que nos
leva a considera-lo enquanto um espaco rural que inserido no meio urbano resiste as
suas formas de vida e se constitui enquanto um “espago praticado” por seus/suas
fiéis, que transformam e (re)elaboram o modelo hegemdnico da sociedade urbanizada
e moderna, mantendo de certo modo saberes e praticas que contrastam com os
avancos tecnoldgicos e com os impetos da modernidade que o desenvolvimento e o

“progresso” almejam na sociedade hodierna.

Portanto, o que observamos em Campina Grande com relacdo as
espacialidades dos seus terreiros afro-amerindios, consiste inicialmente pela
caracterizagao rural destes, haja vista que desde o processo e urbanizacao da cidade,
encontramos focos de préticas religiosas de cura nos seus arrabaldes, ou seja, nas
zonas consideradas rurais até a década de 1960, quando se instalou a Umbanda na
cidade e a exigéncia por um espaco que comporte as duas linhas de culto (jurema e
orixd) passou a ser incluida aos anseios dos religiosos/as. Consequentemente temos
que, hoje se repete essa mesma procura dos/as religiosos/as por areas mais
afastadas do centro da cidade e bem mais proximas ao rural, haja vista a facilidade, a
praticidade e o poder atribuido a natureza pela prépria I6gica da crencga, ja que as
religides afro-amerindias possuem suas reminiscéncias pagas herdadas tanto das

formas de religiosidades indigenas como africanas e da magia europeia.

Portanto, os terreiros campinenses enquanto espacos sagrados onde convivem
religiosos/as e entidades-divindades possui um poder de (re)inventar o social,
rompendo fronteiras entre o urbano e o rural e (trans)formando valores cristalizados

na nossa cidade.



146

Referéncias

ALBUQUERQUE JR, Durval Muniz de. Histéria: redemoinhos que atravessam os
monturos da membéria. In: . Histéria: a arte de inventar o passado. Ensaios de
Teoria da Histéria. Bauru, SP: Edusc, 2007. p. 85 — 97.

. Fragmentos do discurso cultural: por uma analise critica das categorias e
conceitos que embasam o discurso sobre a cultura no Brasil. In. Il Encontro de
Estudos Multidisciplinares em Cultura — Il ENECULT. Bahia — Salvador, 2006, p.
08. Disponivel em: www.cchla.ufrn.br/ppgh/docentes/durval/academico/artigo/htm.

. O Espaco em Cinco Sentidos: sobre cultura, poder e representacdes
espaciais. In.: Il Coléquio Historia e Espacos: Historiadores e Espacos - RN, 2007.

. Preconceito contra a origem geogréfica e de lugar: as fronteiras da discordia.
Sao Paulo: Cortez, 2007.

ARANHA, Gervacio Batista. Trem, Modernidade e Imaginario na Paraiba e Regiao:
tramas politico-econbmicas e praticas culturais (1880-1925). Orientadora:
BRESCIANI, M2, Stella. Tese de Doutorado apresentada ao Programa de Péds-
Graduacgdo em Histéria da Unicamp, 2001.

AZEVEDO, Carlos Alberto. Quem mexeu na farofa de Exd? In.:
Antropologia Cultural. Jodo Pessoa: Idea, 2009. p. 112-113.

BARROS, José D’Assuncao. O campo da Histoéria: especialidade e abordagens. 7.
Ed. — Petropolis, RJ: vozes, 2010.

BARRQOS, Ofélia Maria de. Terreiros Campinenses: tradicdo e diversidade. Campina
Grande-PB: UFCG. Tese (Doutorado) — Programa de Pés-Graduagdo em Ciéncias
Sociais, Centro de Humanidades, Universidade Federal de Campina Grande,
Campina Grande, 2011.

BARTH, Fredrik. O guru, o iniciador e outras variacoes antropoldgicas. Rio de
Janeiro: Contra capa Livraria. 2000.



147

CANCIAN, Juliana Raguzzoni. O contexto da diaspora na construcao da
identidade cultural: a experiéncia do personagem José Viana, do romance Sem
Nome, de Helder Macedo. s/d.

CERTEAU, Michel de. A Invencao do Cotidiano: 1. Artes de Fazer. Petréppolis, RJ:
Vozes, 2007.

. A escrita da historia. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2010.

CLIFFORD, James. A experiéncia etnografica: antropologia e literatura no século
XX. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 1998.

DEL PRIORE, Mary. VENANCIO, Renato. Sem Fé, Sem Lei, Sem Rei. In:.
Uma Breve Histéria do Brasil. Sdo Paulo: Editora Planeta do Brasil, 2010. p. 19-27.

. Religiosidades na Col6nia. In.: . Uma Breve Historia do Brasil. Sao
Paulo: Editora Planeta do Brasil, 2010. p. 28-39.

DIEHL, Astor. Memoéria e Identidade: perspectivas para a historia. In.: . A
Cultura Historiografica. Bauru: Edusc, 2002. pp. 111-135.

FERREIRA, Ana Laura Loureiro. A Jurema entre a Igreja. Dona Irene e a Rainha do
Mar. In.: CAVALCANTI, Bruno César; FERNANDES, Clara Suassuna; BARROS,
Raquel Rocha de Almeida (org.). Kulé-Kulé: religides afro-brasileiras. Maceio:
EDUFAL, 2008. pp. 117-126.

FIMIANI, Mariapaola. O verdadeiro amor e o cuidado comum do mundo. In: Frédéric
Gros (Org.); Philippe Artiéres... [et al.]; Foucault: a coragem da verdade. [traducdo de
Marcos Marciolino. Sdo Paulo: Pardbola Editorial, 2004. pp. 89-128.

FOUCAULT, Michel. De Outros Espacos. In.: . Architecture, Movement,
Continuité. 1984. pp. 1-9. Acessado em 21/02/2012. Disponivel em:
<http://www.ufrgs.br/corpoarteclinica/obra/outros.prn.pdf>.

GEERTZ, Clifford. Uma Descricdo Densa: por uma teoria interpretativa da cultura. In:
A Interpretacao das Culturas. Rio de Janeiro: Guanabara Koogan, 1989.



148

GONCALVES, Jadson Fernandes Garcia. Foucalt, a descontinuidade histérica e a
critica da origem. In.: RAGO, Margareth; MARTINS, Adilton Luis (Org.). Revista
Aulas. Dossié Foucalt. N°: 3. Dezembro de 2006/Margo de 2007. Disponivel em:
<http://www.unicamp.br/~aulas/pdf3/16.pdf> Acessado em 20-01-2012 as 16:20 hs.

GORE, Jennifer M. Foucault e Educacao: fascinantes desafios. In: SILVA, Tomaz
Tadeu da (Org.). O sujeito da educacao: estudos foucaultianos. Petropolis, RJ:
Vozes, 2010: 09-20).

GRACA FILHO, Afonso Alencastro. A Geografia Humana e a Escola dos Annales. In:
. Histéria, Regiao e Globalizacao. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2009. p.
17-23.

GURJAO, Eliete de Queiroz; ARAUJO, Martha Licia Ribeiro; e et al. O bairro de
José Pinheiro: Ontem e Hoje. Jodo Pessoa: Governo do Estado da Paraiba —
Secretaria da Educacéo e Cultura. 1999

HERMANN, Jacqueline. Histéria das Religides e Religiosidades. In: Dominios da
Historia: Ensaios de teoria e metodologia. Rios de Janeiro: Campus, 1997. p. 329-
352.

HALL, Stuart. Quem precisa da ldentidade?. In.: SILVA, Tomaz Tadeu da (Org.).
Identidade e Diferenca: a perspectiva dos estudos culturais. Petropdlis: Vozes, 2000.
p. 103 — 133.

. A ldentidade Cultural na Pos-Modernidade. — 10. Ed. -. Rio de Janeiro:
DP&A, 2005.

. Da Diaspora: identidades e media¢des culturais. Belo Horizonte: Editora
UFMG; Brasilia: representacées da UNESCO no Brasil, 2003.

HARTOG, Francois. Herddoto, Rapsodo e Agrimensor. In.: . O espelho de
Herddoto: ensaio sobre a representacédo do outro. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 1999.
p. 225 — 314.



149

LEAL, Cibelle Jovem. (2009). Nas Teias do Poder: “Artes de Fazer com” o Género na
Jurema. Monografia de Conclusdo do Curso de Histéria — EUPB, Campina Grande,
PB.

. SANTIAGO, Idalina Maria Freitas Lima. Género e Sexualidade na Familia-
de-Santo. (2008). Final apresentado ao Programa Institucional de Iniciacdo Cientifica
_PIBIC/UEPB. Campina Grande. 62p

MAIA, Benedito. Governadores da Paraiba (1947 a 1980). 1980.

MARCUSSI, Alexandre Almeida. Estratégias de mediacado simbdlica em um calundu
colonial. In.: Revista de Histéria. 2006, p. 97-124.

MOTTA, Roberto. Religides Afro-Recifiences: ensaios de classificagdo. In: CAROSO,
Carlos; BACELAR, Jeferson (Org.). Faces da Tradicao Afro-Brasileira:
Religiosidade, Sincretismo, Anti-sincretismo, Reafricanizacao, Praticas Terapéuticas,
Etnobotanica e Comida. Rio de Janeiro: Pallas; Salvador, BA: CEAO, 1999. p. 17-35.

MURA, Fabio (Coord.). Relatério de Fundamentacao antropoldgica para
caracterizar a ocupacao territorial dos Tabajara no Litoral Sul da Paraiba
(FUNAI, Instrucédo Técnica executiva n® 34/DAF/2009). Joao Pessoa, agosto, 2010.

NATOS, Silvana Sobreira de. (Anti)Sincretismo e (Into)Tolerancia Religiosa. s/d.

NETO, Claudio da Costa Barroso; SANTIAGO, Idalina Maria Freitas Lima. Formacao
da Umbanda cruzada com Jurema em Campina Grande/PB. Campina Grande, PB:
2007. Originalmente apresentado como relatério parcial do Programa Institucional de
Bolsa de Iniciacao Cientifica. 26p

PEIXOTO, Amanda Norberto; SANTIAGO, Idalina Maria Freitas Lima. A Influéncia
Indigena na Jurema. Campina Grande, PB: 2005. Originalmente apresentado como
relatério final do Programa Institucional de Bolsa de Iniciacado Cientifica. 39p

. As reinvencoes das religioes afro-amerindias em Campina Grande — PB
(1920-1980). Dissertagcdao — Mestrado. Programa de Po6s-Graduacdo em Histéria da
UFCG. Campina Grande: PB, 2011.



150

PINSK, Jaime. A Escravidao no Brasil. — 20. Ed. -. Sdo Paulo: Contexto, 2009.

PINTO, Maria Dina Nogueira. Mandioca e farinha: subsisténcia e tradigao cultural.
s/d. Acessado em: <www.mao.org.br> no dia 20/02/2012 as 10:20 hs.

PORDEUS Jr, Ismael. Espaco, Tempo e Meméria na Umbanda Luso-Afro-Brasileira.
In.. CAROSO, Carlos; BACELAR, Jeferson (Org.). Faces da Tradicao Afro-
Brasileira: religiosidade, sincretismo, anti-sincretismo, reafricanizagdo, praticas
terapéuticas, etnobotanicas e comida. Rio de Janeiro: Pallas; Salvador, BA: CEAQ,
1999. pp. 49-67.

PRANDI, Reginaldo. Referéncias Sociais das religioes Afro-Brasileiras:
Sincretismo, Branqueamento, Africanizagdo. In: .p-93-111.

REIS, Douglas Sathler dos. O Rural e o Urbano no Brasil. 2006. Acessado em
20/02/2012 as 22:30. <www.abep.nepo.unicamp.br>.

REIS, José Carlos. Escola dos Annales: a inovacdo em histéria. Sdo Paulo: paz e
Terra, 2000.

SALLES, Sandro Guimardes de. A Sombra da Jurema Encantada: Mestres
Juremeiros na Umbanda de Alhandra. Recife: Editora Universitaria da UFPE. 2010.

SANTIAGO, Idalina M. F. L. A Trajetéria da Umbanda Cruzada com Jurema. In:
WHITAKER, D. C. A.; VELOSO, T. M. G. (Orgs) Oralidade e Subjetividade: os
Meandros Infinitos da Memdéria. Campina Grande: EDUEPB, 2005.

. O Jogo do Género e da Sexualidade nos Terreiros de Umbanda Cruzada
com Jurema na Grande Joao Pessoa. 2001 — Tese (doutorado) - Pontificia
Universidade Catélica de Sao Paulo.

SANTOS, Milton. Por uma Geografia Nova: Da Critica da Geografia por uma
Geografia Critica. Sao Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 2008.

. A Natureza do Espaco: Técnica e Tempo, Razdo e Emocado. Sdo Paulo:
Editora da Universidade de S&ao Paulo, 2009.



151

SANTOS, Nagila Oliveira dos. Do calundu aos primeiros terreiros de candomblé no
Brasil: de culto doméstico a organizagcdo politico-social-religiosa. Revista Africa e
Africanidades. Rio de Janeiro, ano 1, n. 1, maio. 2008. Disponivel em:
http://www.africanidades.com/documentos/Do_calundo_aos_primeiros_terreiros_de_c
andomblé_no_Brasil.pdf Acesso em: 10 abril. 2011.

SILVA Jr, Luiz Francisco da. A Jurema, o Culto e a Missa: disputas pela identidade
religiosa em Alhandra-PB (1980-2010). Campina Grande-PB: UFCG. Dissertacao
(Mestrado) — Programa de Pés-Graduacdo em Histéria, Centro de Humanidades,
Universidade Federal de Campina Grande, Campina Grande, 2011.

SILVA, Tomaz Tadeu da. A producao social da identidade e da diferenca. In.:
(Org.). ldentidade e Diferenca: a perspectiva dos estudos culturais. Petropdlis:
Vozes, 2000. p. 73 — 102.

SILVA, Vagner Goncgalves da. Reafricanizacao e Sincretismo: Interpretacoes
académicas e experiéncias religiosas. In: . p. 149 - 157.

. Candomblé e Umbanda: Caminhos da Devocao Brasileira. — 2. ed. — Sao
Paulo: Selo Negro, 2005.

. O Antropdlogo e sua Magia: trabalho de campo e texto etnografico nas
pesquisas antropoldgicas sobre religioes afro-brasileiras. Sdo Paulo: Editora da
Universidade de S&o Paulo, 2000.

SOARES, Mariana Baierle. O campo e a cidade na historia e na literatura (Raymond
Williams) e uma possivel aproximacado ao regionalismo gaucho. In: REVELLI -
Revista de Educacao, Linguagem e Literatura da UEG-Inhumas. v. 3, n® 1. margo
de 2011. p. 138-154. Acessado em 21/02/2012 as 10:00. Disponivel em:
<http://www.ueginhumas.com/revelli/revelli5/numero3_n1/revelli.v3.n1.art09.pdf>.

SOUSA, Fabio Gutemberg Ramos B. Cartografias e Imagens da Cidade: Campina
Grande — 1920-1945. Tese - Doutorado. Universidade Estadual de Campinas.
Campinas, SP. 2001.

SOUZA, Anténio Clarindo. Lazeres Permitidos, Prazeres Proibidos: Sociedade,
Cultura e Lazer em Campina Grande (1945-1965). Tese — Doutorado em Histéria.
Recife: UFPE, 2002.



152

Souza, Laura de Mello e. Religiosidade Popular na Colénia. In.: . O Diabo e a
Terra de Santa Cruz: Feiticaria e Religiosidade Popular no Brasil Colonial. Séao
Paulo: Companhia das Letras, 2009, p. 118 — 202.

. Revisitando o calundu. Sdo Paulo, 2002.

Valverde, Rodrgio Ramos H. Felippe. Sobre espaco publico e heterotopia. In.
Geosul, Floriandpolis. 2009. pp. 07-29. Acessado em 21/02/2012 as 10:29. Disponivel
em: <http://www.periodicos.ufsc.br/index.php/geosul/article/viewFile/13346/12279>.

WILLIAMS, Raymond. Campo e Cidade. In.: . O Campo e a Cidade: na Historia
e na Literatura. Sao Paulo: Cia. das Letras, 2011. pp. 11- 21. Acesso em 21/02/2012

as 10: 45. Disponivel em: <http://www.ciadasletrinhas.net/trechos/80163.pdf>.




