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RESUMO

Neste trabalho tentamos contribuir com a histéria das religides afro-brasileiras na
Paraiba e principalmente na cidade de Campina Grande, no qual buscamos evidenciar as lutas,
resisténcias, conflitos e repressdes sofridas pelos praticantes destas religiosidades. Nosso
principal objetivo é de problematizar as reinvencodes histdricas-sociais das religides afro-
brasileiras neste Estado em meados do século XX. Reinven¢des niao nas formas de culto, mas
formas como elas conseguiram ter mais espaco na sociedade, em meio a uma histéria de
repressdao. Além das representacdes construidas pela sociedade em torno das religides afro-
brasileiras. Para tal estudo, utilizamos fontes variadas como leis, processos criminais, relatos
orais, cordel, jornais, dados estatisticos do IBGE, além de uma gravacdo de um programa de
uma Rdédio local. A pesquisa se desenvolveu a partir dos referenciais principais como E.
Thompson, James Scoot, Michael de Certeau e Roger Chartier, entre outros. Assim dividimos
o trabalho em trés momentos, primeiro discutimos como conceito de religido e religides afro-
brasileiras e os diferentes usos dos territérios e espagos da cidade de Campina Grande pelos
“Catimbozeiros” e “feiticeiros”. Num segundo momento, evidenciamos as repressdes por
variados estratos sociais e cientificos para com as religides afrodescendentes e também a
resisténcia dos religiosos para manter seus cultos. Em nosso ultimo capitulo, discutimos as
representacdes ou imagens construidas em torno das religides afro-brasileiras nos jornais,
cordéis ou no Rddio, que na maioria dos casos sdo relatadas de forma estereotipada. Assim,
dentre as vdrias observagdes, nesse estudo, pudemos concluir que foi e continua a ser uma luta
contra a intolerancia religiosa, além de uma longa histéria de resisténcia para manter os cultos
nos terreiros na cidade. Assim, os praticantes das religides afro-brasileiras tiveram que se
“reinventar” para conseguir a permanéncia dos rituais.

Palavras-chaves: Religido Afro-brasileira, Resisténcia e Repressao.



ABSTRAT

In this work we try to contribute to the history of african-Brazilian religions and especially in
Paraiba in Campina Grande, in which we seek to highlight the struggles, resistance, conflict
and repression suffered by these practitioners religiousness. Our main objective is to
problematize the social-historical reinventions of african-Brazilian religions in this state in the
mid-twentieth century. Reinventions not in forms of worship, but ways in which they could
have more room in society, in the midst of a history of repression. In addition to the
representations constructed by the society around african-Brazilian religions. For this study,
we used various sources such as laws, criminal procedures, oral histories, string, newspapers,
statistical data from the IBGE, and a recording of a local radio program. The research grew
out of the major benchmarks such as E. Thompson, James Scoot, Michael de Certeau and
Roger Chartier, among others. Just divide the work into three times, first discussed how the
concept of african-Brazilian and the different uses of spaces and territories of the city of
Campina Grande "Catimbozeiros" and "witches." Secondly, the repressions evidenced by
various social strata to scientific and religions of African descent and also the strength to keep
their religious cults. In our last chapter we discuss the representations and built around images
of african-Brazilian religions in the newspapers, radio or in twine, which in most cases are
reported in a stereotyped fashion. Thus, among the various observations in this study, we
conclude that it was and continues to be a struggle against religious intolerance, and a long
history of resistance to keep the services in the yards in town. Thus, practitioners of african-
Brazilian religions had to 'reinvent" to achieve the permanence of the rituals.

Keywords: African-Brazilian Religion, Resistance and Repression.
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1.INTRODUCAO

As religides afro-brasileiras como Candomblé' ou a Umbanda, esta tdltima considerada
religido tipicamente nacional, mesmo que legitimadas atualmente, sofreram, no Brasil,
variadas represalias, como também na Paraiba e na cidade de Campina Grande. A
historiografia nos permite afirmar que a repressao a estas religides, e consequentemente, seus
adeptos ocorreram em outras cidades brasileiras ao longo da Histéria, como Salvador, Rio de
Janeiro e Recife, entre outras’.

O presente estudo também se preocupa com as dificuldades ou represélias que os
praticantes das religides afro-brasileiras sofreram em Campina Grande-Pb. O que pdde ser
logo percebido em algumas fontes por nds pesquisados, como os jornais que traziam matérias,
com afrontas diretas aos praticantes das religides de matriz africana, a exemplo, da coluna
semanal “Por esse mundo do Além”, de Antdnio Barroso Pontes, em um jornal local®. Neste o
autor relatava que foi delegado em Natal e 14 combatia com violéncia os “praticantes da magia
negra”, enfatizava que ao chegar num terreiro ou “numa maloca”, todos eram condenados
pela pratica de feitigaria, curandeirismo ou outros motivos para apreensdo e ainda, casos
fossem pegos em flagrante, levavam uma “duzia de bolos™ e outras surras que poderiam levar
se “os feiticeiros ndo tivessem a coragem precisa, de botar um feitigo” nele. E como os
feiticos ndo davam certo, entdo sempre os praticantes do xangd’ retornavam a delegacia.
Segundo ele, foi assim que ‘“‘sanou” tais praticas na capital natalense. Mas, continuava
indignado, pois, “em plena época de evolu¢do” na Paraiba e na sua Capital ainda estas
préticas continuavam a ocorrer ¢ dizia:

Vi a poucos dias um désses 'trabalhos' executados por feiticeiros vulgares,
em que procuravam com o feitico levar ao ridiculo, familias honestas, como
quem tem o recalque de néo poder se aproximar dos ambientes recatados®.

! Culto afro-brasileiro ligado as tradi¢des africanas, onde se cultua os orixds. Que possuf algumas variantes como
Candomblé de Angola, Caboclo, Congo, Keto, Nagd e de baianos. Ver definicdo de todos em: CACCIATORE,
Olga Gudolle. Dicionario de Cultos Afro-brasileiros. Rio de Janeiro: Forense Universitdria, 1977. P.78-80.

2 Ver os trabalhos de SAMPAIO, Gabriela dos Reis .“Pai Quilombo, o chefe das macumbas do Rio de Janeiro
imperial”. In: revista Tempo. Univ. Federal do Fluminense. Vol. 6, n°11. Rio de Janeiro: 7 Letras. 2001.p.157-
169. REIS, Jodo José. Domingos Sodré: um sacerdote africano. Escravidao, liberdade e candomblé na
Bahia do século XIX. Sdo Paulo Companhia das Letras, 2008. E de, COSTA, Valéria Gomes. E do Dendé!
Histéria e memoria urbanas da Nacao Xamba no Recife (1950-1992). Sdo Paulo: Annablume, 2009.

3 Didrio da Borborema. 20 de dezembro de 1962. p.4

* Termo popular que o jornalista e ex-delegado do jornal citado, se referia a maus tratos ou espancamentos que
os referidos presos sofriam na delegacia.

> Termo genérico leigo, para designar os cultos afro-brasileiros no Recife, Alagoas, Sergipe e Paraiba.

®DB. 20.12.1962. p.4
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Neste trecho podemos notar que mesmo depois da constituicio de 1889 e em pleno
século XX as religides de matriz africana ainda sofriam forte repressdo policial, conforme
representacao nos jornais, os quais as desqualificavam como feiticaria e ainda consideravam
os terreiros como locais onde pessoas podiam ser enganadas. Ndao podendo dessa forma
continuar a existir, segundo o jornalista e ex-delegado do jornal citado, priticas como o
Xangd num periodo de “evolu¢do” que afirmava uma imagem de “barbarie”.

O mesmo ex-delegado ainda comenta que as vitimas que procuraram Os terreiros,
como mulheres, apesar de terem se defendido dizendo que eram de “familias”, elas na
verdade estavam entre a casa e os bordéis, ou seja, eram prostitutas mascaradas, pois, segundo
ele, eram “apenas de fato, porque ainda ndo estd fichada na policia, para se tornar uma
maripdsa de direito.””” Ressalta que a delegacia de costumes devia estar atenta a praticas como
esta.

A narrativa desse cronista nos inquietou em muitas passagens, como comparar a
religiosidade dos populares a pratica de “magia negra”, preconceito construido em torno dessa
religiosidade que € parte da heranca africana e indigena, mas que foi considerada por muito
tempo como pratica demoniaca.

Tais visdes colaboram para a formacdo de representacdes negativas, preconceituosas e
atos repressivos como a apreensio ou agressdo fisica, pois os ‘“catimbozeiros” no relato do
jornal “levavam uma duzia de bolos”. Até as mulheres que participavam ou buscavam auxilio
nos terreiros, para ele, eram tidas como prostitutas, ou a comparacdo do terreiro a uma
maloca® ou zona, esconderijo de malandros.

Esse e inimeros outros relatos nos jornais evidenciam a dificuldade e o preconceito
desses praticantes de religides afro-brasileiras em continuarem seus cultos ao longo do século
XX. Dificuldades resultantes da repressao sofrida através da violéncia policial e judicial, além
de serem estigmatizadas pelas outras religides, como praticas demoniacas, entre outras formas
de repressdo a qual tivemos interesse de aprofundar. Nao podemos esquecer processos e
formas de resisténcia a estas repressoes, além das representagdes negativas construidas sobre

esta religiosidade na cidade de Campina Grande.

’ Didrio da Borborema. 20 de dezembro de 1962. p.4

¥ Maloca em Campina Grande esse termo podia ter o sentido de verdadeiros bolsdes de miséria, formados por
dezenas de casebres, todos amontoados. Em outras cidades esse tipo de formacdo domiciliares sdo conhecidos
como mocambos.
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Por isso, neste trabalho tentamos contribuir com a histdria das religidoes afro-brasileiras
na Paraiba e principalmente na cidade de Campina Grande, no qual buscamos evidenciar as
lutas, resisténcias, conflitos e repressdes sofridas pelos praticantes destas religiosidades.

Nosso principal objetivo foi de problematizar as reinvengdes histéricas-sociais das
religiGes afro-brasileiras neste Estado em meados do século XX. Reinvengdes nao nas formas
de culto, mas formas como elas conseguiram ter mais espaco na sociedade, em meio a uma
histéria de repressd@o. Além das representacOes construidas pela sociedade em torno das
religides afro-brasileiras.

Para desenvolvermos uma problemdtica como esta ndo poderiamos deixar de refletir
sobre o tema cidade, porque nossa pesquisa estd inserida na linha I - Cidade e Cultura, do
Programa de P6s Graduacdo em Histdria da Universidade Federal de Campina Grande. Uma
temdtica que ja foi estudada por pesquisadores em diversas dreas de conhecimento, como a
Sociologia, Antropologia, Geografia, Arquitetura, Economia e também a Histéria. Cada uma
delas propondo abordagens diferentes sobre o problema do crescimento e da vida nas cidades
entendendo, regulando, desenhando e planejando e historicizando os processos de
urbanizacao.

Os primeiros estudos sobre a historia urbana iniciam no século XIX, com a emergéncia
de enfermidades como a célera e a intensa preocupacdo com os novos elementos e medos
provocados pelas transformacgdes na vida das cidades. Segundo Maria Stella Bresciani’, a
histéria urbana oferece alguns caminhos possiveis para ser problematizada. Ela sugere sete
possibilidades de estudo ao fazer uma analogia entre as entrada das antigas cidades muradas
como Tebas.

Algumas abordagens para o estudo sobre a cidade surgiram logo no século XIX, mas
permanecem atualmente. Bresciani divide em sete possibilidades ou sete portas: (1) a
“técnica”, quando a cidade € problematizada a partir de um instrumento de modificagdo do
meio, por exemplo, como ocorreu com a emergéncia do saber médico e sanitarista que se
preocupava com o comportamento das pessoas, além da reorganizacao do espaco urbano; (2)
a questao social estudo realizado através dos impactos do crescimento populacional, como a
pobreza; (3) das identidades sociais na cidade; (4) a formacdo de uma nova sensibilidade da

reducgdo dos sentidos da populacdo urbana na vida frenética; (5) o habitante do espaco urbano

o BRESCIANI, Maria Stella, As sete portas da cidade. In: Espaco & Debates. Sdo Paulo: NERU, 34: 10-15,
1991.
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(6) cidade como objeto da histéria. E a ultima “porta” (7) direciona no estudo da cultura
popular.

Seguindo esta linha de pensamento, a autora destaca que em estudos mais recentes
sobre a cidade, que ela considera como “sétima porta”, seria o estudo da cidade dividida em
multiplas espacialidades, distante da ldgica dos urbanistas. Onde os espagos da cidade sdo
problematizados pelos seus diferentes usos, territérios € memorias que modificam a propria
matéria urbana'’.

Contudo, pesquisas histéricas relacionadas a religiosidade na cidade, principalmente
sobre os cultos afro-brasileiros, ainda sdo escassas. Encontramos estudos sobre esta pratica
religiosa em outras dreas de conhecimento, tais como na Sociologia e Antropologia.

O tema cidade na drea histérica vem sendo estudada nos cursos de pos-graduacio
especificamente nos anos 80 com a implantacao da Linha de Pesquisa “Cultura e Cidades” na
P6s-Graduagdo de Hist. Social da Unicamp, em 1985'" e posteriormente, na Paraiba, com o
mestrado em Histéria, na UFCG em 2006. Como também existem indmeras pesquisas
isoladas pelo Brasil afora.

Existem algumas produ¢des com uma dimensdo étnico—racial e sobre o cotidiano das
cidades que nos trazem caminhos possiveis ou inspiraram este trabalho, particularmente da
experiéncia de africanos e afro-descentes no Brasil. Principalmente para problematizar nosso
objeto e objetivo durante a introducao.

Trabalhos que evidenciam a repressao aos afro-descendentes, as resisténcias da
populacdo escrava diante da opressdo e do controle, a exemplo dos escravos no Rio de
janeiro, no século XIX, quando a repressdo a esta populacdo, por meio da violéncia fisica ou
ndo, e em espacos multiplos (publico ou privado).

Luis Carlos Soares'> nos faz refletir sobre a nog¢do de violéncia, uma medida
fundamental para o controle dos escravos pelos seus senhores no ambito doméstico, auxiliado
pelo feitor. Na auséncia deste, como nos espacos urbanos, cabia ao Estado este papel
coercitivo, através da institui¢do policial. Esta agia na cidade ndo somente em logradouros

publicos, mas para quem cometesse crimes ou infringisse as leis. Também se fazia presente

' BRESCIAN, Ob. Cit, p. 11.

11 BRESCIANNI, Maria Stella M. Histéria e Historiografia das Cidades, um percurso. In: FREITAS, Marcos
Cezar de.(org.) Historiografia Brasileira em Perspectiva. Sdo Paulo: Contexto, 1988.

12 SOARES, Luis Carlos. As tentativas de controle da populagdo escrava no Rio de Janeiro. In: O povo de
“CAM?” na capital do Brasil: escravidao urbana no Rio de Janeiro do século XIX. Rio de Janeiro: 7 Letras,
2007. p. 195-305.
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quando seus senhores ndo queriam punir pessoalmente, dessa forma levavam na delegacia
para tal realizacao.

A violéncia, nesse sentido, vinha acompanhada de um aparato legal para que
funcionasse, como os codigos de posturas municipais, que, a principio, serviam para punir e
vigiar, evitar crimes, rebelides ou desordem.

Assim, as autoridades municipais procuravam evitar que os escravos “ofendessem” os
padrées morais, coibindo o escravo de diversas formas, como proibicio de roupas
inadequadas nas ruas e manifestacdes culturais e religiosas que ndo podiam se opor aos da
sociedade branca. Nio deviam funcionar entdo batuques, candomblés ou qualquer
ajuntamento de escravos.

Este aspecto de violéncia anunciada também se faz presente neste trabalho, por meio
de normas e leis que auxiliavam o Estado a coibir a religiosidade afro-brasileira, através,
também da violéncia policial e, posteriormente, do preconceito sob variadas formas e
representacoes, ressignificadas ao longo do tempo.

Além da nocdo de repressdo, violéncia, também nos ajudaram os trabalhos que seguem
uma linha social e que possuem uma riquissima produ¢do nos estudos sobre a tematica do
povo negro. Os quais fazem uso de conceitos thompsonianos', por exemplo, a experiéncia
dos escravos, as relagdes entre eles e o senhor em uma nova perspectiva, em constante
conflito, ambiguidades, confrontos, ndo se restringindo apenas a violéncia fisica, cultural e
religiosa ou interesses econdmicos, mas recuperando personagens antes esquecidos e
destacando o agenciar destes no cotidiano'. Aqui destacaram-se as miiltiplas formas de
resisténcia dos escravizados.

Sidney Chalhoub, em “Visdes da liberdade”", procurou recuperar histéria de alguns
escravos do Rio de Janeiro nas ultimas décadas do século XIX. Destacando personagens
outrora esquecidos na documentagdo de arquivos como Adao Africano, Genuino, Juvéncio,
Bonificio, entre outros. Dessa forma, analisou os processos criminais de obtencao de alforria

que estes negros estavam envolvidos, revelou interesses e conflitos existentes nestes

13 Resisténcia, classe, experiéncia, entre outros.

" LARA, Silvia Hunold. BOLWIN’ IN WIND: E.P. Thompson e a experiéncia negra no Brasil. In: Projeto
Histéria: Revista do Programa de Estudos P6s-Graduados em Histéria e do Departamento de Histéria da PUC-
SP (Pontificia Universidade Cat6lica de Sao Paulo). Sdo Paulo, 1981.p. 46.

S CHALHOUB, Sidney. Visoes da Liberdade: uma histéria das dltimas décadas da escravidiao na corte.
Sao Paulo: Companhia das Letras, 1990.
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processos e destacou que o papel da cidade negra, com seus esconderijos, desempenhou em
suas vidas.

Para ele, o esfor¢co € essencial para a compreensdo adequada do sentido que as
personagens histdricas de outra época atribuiam as suas proprias lutas. Dessa forma, buscou
compreender o significado da liberdade para escravos e libertos, buscando perceber o que os
diferentes sujeitos historicos entendiam por escraviddo e liberdade e como interagiam no
processo de producgdo dessas visdes ou percepgoes.

Para este autor, o significado da liberdade, para os negros, foi forjado na experiéncia
do cativeiro. Sem dudvida, um dos processos mais traumaticos da escravidao era a constante
compra e venda de seres humanos. Assim, a liberdade foi conquistada de diversas formas,
devido ao grande esfor¢co dos proprios escravos que buscavam meios para adquirir sua
alforria.

Além dos trabalhos de histéria social que envolvem a experi€éncia dos escravos,
também ha outros estudos no campo da histéria, que abordam a religiosidade afro-brasileira,
mas fazendo um exercicio de micro histéria, com personagens singulares, antes excluidos,
que modificam sua prépria historia e evidenciam um cotidiano social antes esquecido.

Gabriela dos Reis Sampaio, com o trabalho “Pai quilombo, o chefe das macumbas do

Rio de Janeiro imperial™'®

, utilizou documentos como jornais e processos crimes para trazer a
luz as pessoas comuns que antes ndo eram enfatizadas na histéria. Com isso, a autora conta a
histéria de um feiticeiro negro conhecido como Pai Quilombo, cujo nome era Juca Rosa. Ele
era procurado por diferentes grupos sociais em busca de conselhos, curas ou promessas de
fortuna. Suas atividades, durante muito tempo, foram exercidas sem sofrer muitas
intervencdes da Secretaria de Policia, mas, apds uma dentncia de envolvimento com
mulheres (casadas e solteiras), espiritualmente e sexualmente, ele foi preso por seis anos.
Nesta mesma linha, Jodo José Reis faz uma redugdo de escala para estudar a trajetéria
de um sacerdote africano na Bahia do Século XIX, o Domingo Sodré"’, que provavelmente
nasceu em Onin ou Lagos, na atual Nigéria, por volta dos anos 1797, e morreu em 1887.
Transitou entre a condi¢do de escravo no Brasil e a de homem livre, transformando-se em
muitos sujeitos e negociou ou manteve relacdes de sociabilidade com personagens sociais

diversos, dentre os quais poderiam auxilid-lo nas suas praticas religiosas. Reis acompanhou a

vida desse homem por meio de fontes oficiais e buscou pistas que levaram a presenca e a

16 SAMPAIO, Op. Cit..
17 REIS, Op. Cit. 2008.
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pratica do candomblé na Bahia, que, nesta época, era fortemente reprimida. Mas, em varias
passagens do livro, devido as lacunas de fontes ou um siléncio nos arquivos, o autor permite
ao leitor, a “imaginar” o que poderia ter acontecido. No entanto, sempre baseado na
evidencia.

Jodo José Reis' ressalta ainda as dificuldades existentes para o estudo das religides
afro-brasileiras, que ja hd muito foram exploradas por outras disciplinas, como a Antropologia
e Sociologia, as quais foram pioneiras neste estudo. Alerta ainda sobre a dificuldade de
encontrar uma documentagdo especifica, porque este tipo de religiosidade permaneceu por
muito tempo na clandestinidade

Durante a escraviddo, e mesmo apds, as expressoes religiosas negras foram
descritas por escrivdos de policia que narravam invasdes de terreiros ou
derrotas de revoltas, por autoridades eclesidsticas e civis preocupadas em
combater a feiticaria e a subversdo dos costumes, por viajantes estrangeiros
avidos pelo exotismo. Por isso, as informagdes trazem sempre distor¢des e
preconceitos marcantes'”.

No entanto, Reis salientou sobre a dificuldade de acesso a fontes eclesiasticas ou civis,
dificultando o estudo dos “indmeros aspectos das camadas populares, especialmente daqueles
setores quase absolutamente a margem da cultura escrita.”. O autor relata a repressdo de um
“terreiro”, no Recdncavo Baiano, em 1785, utilizando esta fonte empirica, para extrair
elementos que pudessem ajudar a entender a trajetéria da religido negra e a ldégica da
repressao.

Diferente desses trabalhos, ndés ndo conseguimos seguir rastros de um unico
personagem enquanto biografia, devido a dificuldade de encontrar ou rastrear fontes que nos
enveredasse por este caminho. O que encontramos foram fontes variadas que se cruzam no
tema religiosidade e que, posteriormente, apresentaremos na metodologia. Mas que, de certa
forma, tentamos ressaltar personagens em nossa narrativa, retirando-lhes do anonimato. Nao

obstante, percebemos que pessoas comuns, ao longo do tempo, podem transformar a

sociedade e ndo somente uma elite ou um discurso legitimador, através da resisténcia diante

'8 REIS, Jodo José. Magia Jeje na Bahia: A invasio do calundu do Pasto de Cachoeira. 1785. In: Revista
Brasileira de Histéoria. ANPUH: Escravidao n° especial. Organizado por Silvia Hunold Lara. Sdo Paulo:
Marco Zero, v.8. n. 16, p. 57-81. mar./ago. 1998.

' Ibid. p. 57-58.

2 1bid. p.58



18

da opressdo, das redes de sociabilidade, como utilizou o personagem Domingo Sodré*', e de
taticas e astdcias para burlar as redes disciplinares como no trabalho de Valéria Gomes™.

Outros estudos que remontam a pds-abolicdo também foram relevantes para a
compreensdo de outras formas de coercdo e repressdo da populacdo e da vida nas cidades.
Quando as cidades brasileiras nos fins do século XIX e principalmente no século XX
passaram por muitas transformagdes e urbanizagdes, aspirando uma “civilidade”. Embora esse
idedrio de “civilidade” procurasse moldar a populacio com ares de elegincia e etiqueta,
muitos populares nio aceitaram ou demoraram a entender as novidades modernizantes.

Recife — Pe foi estudada nesse momento de transformacgdes urbanas, por Raimundo
Arrais®, que analisou o espago urbano no inicio do século XX pensando-o como um lugar
carregado de ambigiiidades com conflitos e confrontos, devido a interesses diferentes entre a
elite intelectual ou politica e os populares. Um capitulo do livro “Recife: culturas e

b

confrontos...” analisou alguns espacos da cidade apds a reforma que eram consideradas
lugares de civilidade e elegancia como a Pragca da Repiiblica, onde ocorriam variados eventos
como a apresentacao de bandas.

Mas, nesses momentos de festividades havia o ajuntamento de um publico
diversificado, o que gerava muitos tumultos, as quais eram fortemente criticados pelos
letrados da época como jornalistas. Este autor nos traz ainda exemplos de variadas praticas
populares de sociabilidade, que por outros segmentos sociais ndo eram considerados
aceitdveis como capoeiragem, maltas, brabos e os pastoris.

O que nos leva a pensar a cidade ndo como espago homogéneo, mas diversificado e
como um espacgo ou lugar onde as pessoas podem nutrir diferentes usos, embora nao tenha a
mesma aceitabilidade por outros o que gera muitos conflitos e confrontos.

Numa outra perspectiva, Fldvio W Teixeira* escreve, sobre Recife, dos anos 1950, em
que analisa a sensibilidade das pessoas no encontro das reformas urbanas, evidenciando o uso
que as pessoas faziam em certos espacos da cidade e o cotidiano dos conflitos dos populares

com a moderniza¢do. Tais mudancas influenciaram nos valores, comportamentos e habitos de

consumo das pessoas.

I REIS, Op. Cit, 2008.

2 COSTA, Valéria Gomes. E do Dendé! Histéria e meméria urbanas da Nacio Xamba no Recife (1950-
1992). Sao Paulo: Annablume, 2009.

23 ARRAIS, Raimundo Pereira Alencar. A cidade popular. In: Recife, culturas e confrontos: As camadas
urbanas na Campanha Salvacionista de 1911. Natal: EDUFRN, 1998, p77-146.

24TEIXEIRA, Flavio “Weinstein. Modernidade, modernizagdo, relagdes sociais, cultura e sociabilidades no
Recife nos anos 1950”. Revista CLIO. N. 21. Recife: Ed Universitaria — UFPE; p.9-32.
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Segundo este autor, Recife possuia uma malha urbana bem definida, até os anos 30,
mas isto se dilui principalmente com o crescimento populacional, quando houve a ocupacio
de dreas na cidade antes vazias. Esta cidade possui peculiaridades geograficas como o tracado
dos rios e muitos bairros sofriam transtornos em decorréncia do inverno, por alagamentos que
ficavam “intransponiveis”.

Os pobres sofriam transtornos diferentes de outras camadas sociais, pois suas
residéncias eram alvo constantes de alagamentos, insetos, ratos, deslizamentos, entre outros.
Além desses problemas nas suas moradias, também passaram a ser objeto de perseguicao
devido a seus costumes, pelo poder publico, tais como a proibicdo de criar animais, como
galinhas ou porcos, nas dreas urbanas, coibindo uma prética que lhes eram costumeiras. Essa
mesma preocupacao se dava com o comércio ambulante nas dreas centrais, com o objetivo de
controlar a propagagao dos ambulantes.

A religiosidade e as crencas de populares também foram alvo de repressdo, uma vez
que houve a ocorréncia de prisdes de catimbozeiros, que, segundo um “jurista local (ndo
especificado),” o catimb6 ndo se classificava como religido, “nao estando, por conseguinte,

amparado pela prerrogativa constitucional de liberdade de culto™

. A policia, amparada por
essa questdo juridica, prendia religiosos e os objetos de cultos dos catimbozeiros. Esse autor
nos traz exemplos de variados casos em que mesmo diante desta repressdo as praticas
cotidianas de criatérios, ambulantes e crengas populares continuaram a existir.

J4 numa historiografia paraibana sobre cidade, também encontramos eixos geradores
sobre esta temdtica como modernidade, cotidiano, imagens, recorte ético-racial, entre outros.
E isto pode ser percebido em estudos recentes sobre a cidade de Campina Grande, como a
dindmica da escraviddo neste municipio, no século XIX*, as mudancgas ou transformacoes

advindos com os aparelhos modernizantes como “sistema de telégrafo, telefonico, ferrovidrio

etc, e na adogdo de equipamentos de higiene e/ou conforto...” os quais viabilizavam a ideia de

25 1Ibid p.15
26 LIMA, L. M. Cativos da “Rainha da Borborema”: uma histéria social da escravidio em Campina
Grande — século XIX. R. Tese (doutorado em Histéria) - UFPE. Recife, PE, 2008.
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vida moderna”, relacionando ainda a conflitos, confrontos, tensoes e sensibilidade em
espagos de lazer e trabalho®.

Num sobre a Paraiba com recorte ético racial temos trabalhos como o de Luciano
Mendonca, que estudou em especial o periodo da escraviddao na cidade de Campina Grande.
Inicialmente estudou o movimento Quebra-Quilos*, movimento que contou com a
participacdo de diversos grupos sociais, os quais entraram em confronto com as forcas
policiais, contra o novo sistema métrico decimal de pesos e medidas, além dos novos
impostos como o de chao. Esse evento ocorreu em diversas vilas e cidades das provincias de
Pernambuco, Alagoas, Rio grande do Norte e Paraiba. Mas Campina Grande — PB se
singularizou-se em virtude da participacdo dos escravos, que aproveitaram a ocasido par se
rebelar contra os seus senhores, quando ameacaram e aprisionaram autoridades locais,
exigindo os papeis da tdo sonhada liberdade. Mas, todos os participantes foram fortemente
reprimidos até com tropas oriundas do Rio de Janeiro e os escravos punidos com diversos
“castigos”.

Em outro estudo este autor procurou entender a dindmica da escravidao, priorizando o
processo de formagdo de uma cultura de resisténcia escrava ao longo do século XIX,
destacando muitas experi€ncias dos escravizados e destacando os mesmos como sujeitos da
histéria na “Rainha da Borborema” *. A histéria da escraviddo em Campina Grande estd
vinculada ao processo de conquista e ocupagdo de seu territério original. Assim, o autor
escreveu sobre o processo histérico de formagdo da Paraiba e de Campina Grande e
relacionou com a conjuntura da escravidao no Brasil e na localidade, também evidenciou as
origens das nacgOes africanas de Campina Grande e a distribuicdo, posse e precos dos
escravizados. Além das formas de resisténcia, mesmo que através de negociagdes entre
senhores e escravos, analisou ainda os males da escravidao e a estrutura familiar dos

escravos.’!

27 Ver ARANHA, Gervicio Batista. Sedu¢des do moderno na Parayba do norte: trem de ferro, luz elétrica e
outras conquistas materiais e simbdlicas (1880-1925). In: Paraiba no Império e na Republica: Estudos de
Historia Social e Cultural. Jodo Pessoa: Idéia, 2005.

28 Ver SOUSA, Fabio Gutemberg Ramos B. Territérios e Confrontos: Campina Grande — 1920-1945. Campina
Grande: EDUFCG, 2006. E SOUZA, Antonio Clarindo, Lazeres Permitidos, Prazeres Proibidos: sociedade,
cultura e Lazer em Campina Grande (1945-1965). Tese — doutorado em Histéria. Recife: UFPE, 2002.

29 LIMA, Luciano. M. Derramando susto: os escravos e 0 Quebra-Quilos em Campina Grande. 1. ed.
Campina Grande: EDUFCG, 2006.

30 Id. Cativos da “Rainha da Borborema”: uma histéria social da escraviddo em Campina Grande —
século XIX. R. Tese (doutorado em Histéria) - UFPE. Recife, PE, 2008.

3 Ainda no contexto da escravidio na Paraiba podemos ainda citar: LIMA, Maria da Vitéria Barbosa. Liberdade
interditada, liberdade reavida: escravos e libertos na Paraiba escravista (século XIX) Tese de Doutorado
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Estes trabalhos até agora citados relativos a um, antes e pds-abolicao estdo inseridos na
histéria social e cultural, os quais enfatizavam as experiéncias, resisténcias, as prdticas
culturais. Que como ja referimos, foram importantes para a problematizacio ou inspiragcdo de
nossos objetivos. Mas, nosso trabalho estd inserido numa vertente da Histéria Social e
Cultural, pois enquanto a histéria social nos permite estudar as priticas sociais, as
experiéncias de determinados grupos.

A Historia cultural permite resgatar os sistemas de representacdo que compde O
imagindrio social, pois pensamos o social insepardvel do cultural. Para tal proposta, alguns
estdo presentes nas contribuicdes de E. Thompson, James C. Scott, M Certeau e Roger
Chartier.

A histéria social inglesa com Thompson®?, sob o seu viés de um marxismo revisitado,
possui alguns pressupostos importantes como a experiéncia humana como fundamento
agenciador dos processos histéricos, por isso a valorizacdo da experiéncia e da cultura de
classe. Ele realizou preferencialmente a histéria “vista de baixo”, dando voz aos excluidos,
preocupando-se com a opinido das pessoas comuns; oferecendo o redimensionamento do
conceito de classe, até porque as classes sociais ndo sdo homogéneas, elas possuem fissuras
internas, que se modificam segundo suas peculiaridades em diferentes locais e
temporalidades.

A idéia de consciéncia de classe elaborada por Marx* foi ampliada por Thompson, o
qual advertiu que a classe nédo pode ser considerada homogénea ** e ndo estd presa a uma
estrutura. Ele ressalta que a classe se constitui a partir das experiéncias e interesses comuns
entre as pessoas. Essa experiéncia possui uma temporalidade e € sdcio-culturalmente

formado, pois os interesses dos individuos mudam com o tempo e sdo influenciadas por seu

apresentada ao Programa de P6s-Graduacio em Histéria da Universidade Federal de Pernambuco. Recife, 2010.
E ROCHA, Solange Pereira da. Gente negra na Paraiba oitocentista: populacido, familia e parentesco
espiritual. Sdo Paulo: Editora UNESP, 2009.

32 THOMPSON, E. P. Preficio: A formacdo da classe Operdria Inglesa. In: A Arvore da liberdade. Rio de
Janeiro: Paz e Terra, 1987.

** Para Marx a classe social é composta de grupos de homens que por se diferenciam entre o lugar que ocupam
num sistema de producdo social e sdo historicamente determinados e cada grupo tem afinidade politicas e
ideoldgicas. Sendo que nas sociedades capitalistas ou pré-capitalistas existia a classe dominante que controla
direta ou indiretamente o Estado e outra a classe dominada, por aquelas que impdem uma estrutura social. Para
Marx, no decorrer da histdria existiram sucessivas lutas entre estas duas classificacdes sociais, que para ele esta
classe dominada poderia assumir o papel de dominante através do confronto entre os opressores (burguesia) e
dominados (proletarios). Ver: MARX, Karl; ENGELS, Friedrich. O Manifesto do partido comunista. Trad.
Pietro Nassetti. Sdo Paulo: Martin Claret, 2002, passin. LIMA, Romulo de Aradjo. Em busca da Dialética.
Apontamentos acerca do conceito de modo de producio. Campina Grande- PB: FURNe, 1983. p . 54-75.
*THOMPSON, Op. Cit. 1987. p.9-12
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contexto social e cultural. No entanto, ela ndo se forma simplesmente num dado momento,
porque a formacgao da classe, como demonstrou Thompson no tocante a experiéncia inglesa
foi um percurso longo e complexa e ndo apenas um corpo a mesa de ajuste e operagoes.

Outros conceitos foram e sdo importantes para a historia social inglesa como os
conceitos de economia moral, agenciar humano, luta de classes, direito consuetudindrio,
paternalismo, juncdes e inter-relacdes reciprocas, todos constituidos a partir da nog¢do da
experiéncia.

O conceito de economia moral da multiddo, por exemplo, foi desenvolvido por
Thompson®, para estudar os motins de fome e a a¢do no século XVIII, confrontando com a
visdo espasmddica e alertando que as pessoas, na verdade, estavam defendendo seus
interesses ou costumes tradicionais.

Os conflitos por pao, nos mercados da época, foram geradas, principalmente, pela
valorizagdo do trigo branco, pela populacdo pobre inglesa e pela recusa de se alimentar com o
pao grosseiro. Este autor destaca as normas de mercado, que protegia e assegurava a compra
do pobre, antes dos grandes comerciantes. Havia ainda toda uma legislacdo, baseada numa
tradicdo concentrada no direito consuetudindrio, para garantir o pre¢o justo, ou um
“paternalismo” de mercado que impedia a concorréncia e protegia o pobre, mas ndo se
tramitava a legislacdo no sentido positivo e/ou normativo do termo, para as puni¢des, por que
eram as pessoas comuns que puniam os infratores do direito do prec¢o justo. Mas, no momento
em que os mercadores comegaram a quebrar estas normas paternalistas, a populagcdo
desprotegida reage com os motins.

Ja o conceito de agenciar humano extraido da nocdo de experiéncia, mas que estd
presente em vdrias obras de Thompson, mas ndo com essa nomenclatura. Mas, esse agenciar
permite as pessoas serem responsdveis por fazer também a historia, sdo sujeitos que fazem e
participam do processo histdrico. E, por isso, sdo evidenciadas as suas praticas e experiéncias.

O conceito de jun¢do que também estd nas entrelinhas dos trabalhos de Thompson se
materializa no modo em que os individuos possuem experi€ncias comuns, que unidas
explicam as ac¢des dos individuos e dos grupos.

A histéria social da cultura valoriza as tensdes como criagdes culturais e as resisténcias
como comportamentos e atitudes em defesa do costume. Destacando as resisténcias sociais e

lutas de classes em conex@o com as tradi¢des, os ritos e o cotidiano. Assim, E. P. Thompson

* Id. A economia moral da multiddo inglesa no século XVIIL. In: Costumes em comum. Sio Paulo: Companhia
da Letras, 1998. P. 150-200
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passou a se interessar por aquilo que chamava de mediacdes culturais ou morais. Neste
sentido, considerou que “a experiéncia de classe € a forma como essas sdo tratadas em
termos culturais: encarnadas em tradicdes, sistemas de valores, ideias e formas
institucionais.”

Dessa forma, estdo presentes variados momentos de resisténcia dos praticantes das
religides afro—brasileira, para continuar suas praticas, como também as tensdes entre os varios
extratos sociais da localidade paraibana e campinense que repreendiam estas crengas, além
das experiéncias, mesmo que individuais, de vérios personagens sobre os quais discutiremos
posteriormente.

Além de Thompson, outro autor, James Scott’’, trabalha com nogdo de resisténcia, mas
se concentra nas diversas maneiras (em muitos casos formas singulares e individuais) que as
pessoas comuns podiam resistir 3 dominagdo. Ele estudou os camponeses na Maldsia, na
aldeia de Sedaka, entre os anos de 1970 e 1980, quando ocorreu uma mudanga
socioecondmica com a “dupla safra e a mecanizagdo das colheitas”. Muitos camponeses
perderam espacos de trabalho e, dessa forma, houve reagdes ou resisténcia aberta, silenciosa,
mas raramente coletiva. Assim, este autor se dedica as formas de resisténcia cotidiana que
evitam confrontacdo direta com as classes dominantes e sem uma coordenacdo, embora possa
ter os mesmos objetivos da confronta¢do direta que € a resisténcia.

Muito semelhante as formas de resisténcia de nosso estudo, em que “personagens” do
cotidiano ou pessoas ligadas as religides afro-brasileiras insistiram em manter suas praticas e
lutaram para isso, muitas vezes de foram silenciosa, através de relacdes de solidariedade ou
dependéncia, a qual restringe a acdo de homens e mulheres, operando lacos em troca de
favores, em muitos casos politicos. Em certos momentos em nosso estudo, houve uma
resisténcia mais coletiva semelhante as licdes de Thompson. Mas, no decorrer deste trabalho
aprofundaremos a discussao sobre outros conceitos desenvolvidos por Scott.

Ja Michel de Certeau nos permite problematizar a nocdo de espaco, locais onde as
praticas cotidianas mudam simples trajetdrias nos espagos urbanos, onde o individuo traca
novos caminhos ndo lineares, mas estdo em constantes movimentos. Movimentos que

quebram o controle e organizacao do espacgo social e constréi outras significacdes do mesmo

** THOMPSON, Op. cit. 1987, p.10
3 SCOTT, James C. Formas cotidianas da resisténcia camponesa. Trad. Marilda a. de Menezes e Lemuel
Guerra. Revista Raizes. V. 21, n. 01, jan/jun. 2002.
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espaco social, assim os individuos que disseminam a pluralidade ou “mil maneiras de fazer e
usar os espacos.”®,

Um trabalho inspirado nas no¢des Certeaunianas, e qual podemos ver os usos dos
espacgos por adeptos ou praticante de religides de matriz africana no Brasil, é o de Valéria
Gomes da Costa®, que analisou as diversas praticas de apropriacdo dos espagos urbanos de
filhos-de-santos, especificamente do terreiro Santa Barbara Xamb4, localizado no bairro do
Beberibe, em Olinda. Mas, a autora realizou alguns movimentos, como as mudancas no
espacgo urbano e como as paisagens urbanas imprimem a cartografia da cidade, como também
nos traz espagos demarcados pelas préticas das pessoas no seu dia-dia. E como a cultura,
como a pratica religiosa, demarca uma certa carga simbdlica a alguns espagos como o terreiro,
onde mantém lagos de solidariedade e afetividade.

Ela também evidenciou a repressdao aos ‘“xangozeiros” e a resisténcia nos moldes
certeaunianos, que através de acdes sociais e astuciosas, os individuos driblam a violéncia,
prisdes e fechamentos dos terreiros, sejam por meio da mudanca constante dos espacgos
religiosos, para lugares onde pudessem continuar a praticar suas crencas ou através de
algumas reacdes sociais que pudessem favorecer a continuidade das praticas religiosas. J4 em
nosso estudo nos diferenciamos desta autora porque trabalhamos com as nocdes de resisténcia
baseada em Thompson e Scott, e também Valéria Gomes se especifica apenas na nacao
Xamba.

Nos estudamos as resisténcias e as formas de repressdo das religides afro-brasileiras,
tais como, umbanda (mesmo sendo considerada uma religido totalmente brasileiras, ainda que
possam possuir tradi¢des africanas), candomblé, catimbd-jurema (apesar de se originar numa
tradicdo indigena, também em nosso estado, o culto da jurema estd inserido em muitos
terreiros de umbanda). Em certos momentos empregamos termos de xang0, apesar de ser
desenvolvido mais em Pernambuco, mas alguns jornais da localidade utilizam este termo.

Assim, sabendo que existem vdrias vertentes das praticas considerados como religides

afro-brasileiras, podemos identificar*, no Brasil, o “candomblé da Bahia”; o “batuque” do Rio

% CERTEAU, Michel de. A invencio do cotidiano: 1. Artes de fazer. 13 ed. Trad. De Ephraim Ferreira Alves.
Petrépolis, RJ: Vozes, 2007.p.37.

¥ COSTA, Op. Cit.

40 SILVA, Vagner Gongalves da. Candomblé e Umbanda: caminhos da devocio brasileira. Editora Atica:
Sao Paulo, 1994 p.82.
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Grande do Sul e o “xang6” de Pernambuco; o “tambor-de-mina”™', na regido do Maranhao e

do Pard; a “cabula”, praticada na regido do Espirito Santo, com influéncia das praticas bantos;
a “macumba” do Rio de Janeiro; o “candomblé de caboclo”™; o “catimb6”, que se expandiu
pelo norte e nordeste do Brasil; além da umbanda.

Sendo que na regido Nordeste o culto da jurema se destaca, dada a influéncia indigena,
culto que se misturou com o catolicismo, com as tradicdes dos negros bantos € com o
espiritismo Kardecista, formando o catimbd. Esse culto denominado umbanda, cruzada com
jurema, ou simplesmente jurema, tem como simbolo magico sagrado a arvore da jurema, que
floresce no agreste e na caatinga nordestina e dela pode-se fazer uma bebida que permite aos
praticantes entrar em transe*’.

O culto da jurema estava presente nas populacOes nativas da Paraiba. Segundo
Herckman®, existiam os indios do litoral da Paraiba, “os naturais da regido”, “os indios
brasilienses”, chamados de ‘“Pitiguaras” e os que habitam o interior do Estado como os
“Tapuias”.

Estudos mais atuais classificam os indigenas dessa regido em Tupis que se
localizavam mais préximo do litoral, e dividiam-se em Tabajaras e Potiguaras, e no interior
Cariris e Tararids. José Elias Borges*” foi quem destacou esta subdivisdo no interior,
diferenciadas por seu grupo lingiiistico, além de fatores historicos e antropoldgicos.
Ressaltando que os tarairids dividiam-se em vdrias aldeias como na regido de Campina
Grande, como a dos Cavalcantis dos Arids, e em suas proximidades, pertencente a
ramificacao cariris, existiam os Bodopitas.

Segundo René Vandezande®, os tupis da regido de Baia da Traicdo utilizavam a arvore
da jurema nos seus cultos, além da tradi¢do do tore. O mesmo encontrou vestigios do culto da

arvore da jurema junto aos cariris, concluindo que este culto estd ligado aos indios do

41 “termo mina é referéncia a procedéncia dos escravos, aprisionados no forte portugués Sdo da Mina, na Africa
Ocidental, antes de embarcarem para o Brasil.” Ibid p.83

42 “culto aos caboclos, tdo presentes na religiosidade dos bantos, deu origem ao candomblé de caboclo,
considerado por muitos adeptos como variagdo do candomblé de Angola, no qual deuses indigenas assumiriam o
papel central, com o mesmo status dos orixas”. Ibid p. 87

43 BRANDAO e NASCIMENTO. O catimbé-jurema. Trabalho apresentado na VIII Jornada sobre Alternativas
Religiosas na América Latina. Sdo Paulo, setembro, 1998.

* HERCKMAN, Elias. Descri¢io Geral da Capitania da Paraiba. Jodo Pessoa: A Unido, 1982.

*> BORGES, José Elias. Os Aritis e a fundac@o de Campina Grande. Revista Campinense de Cultura. Campina
Grande: Prefeitura Municipal de CG. N° 09 p.8-11, abril de 1976. E Idem. Indigenas da Paraiba (1) Classificagdo
Preliminar. Revista Educacao e Cultura. Joao Pessoa: [s.n], Ano III. N. 12 jan.- mar. p. 30 — 43, 1984.

% VANDEZANDE, René. Catimbé: Pesquisa Exploratéria sobre uma forma Nordestina da Religidio
Meditinica. Dissertacdo (mestrado). Universidade Federal de Pernambuco. Recife, 1975.
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Nordeste. Assim, até o século XVIII as reunides para beber a jurema eram vistas como
reunides de feiticaria e muitos foram presos por essa pratica.

Na cidade de Campina Grande, por exemplo, a influéncia indigena estd bastante
presente nos cultos da jurema, como também de umbanda, até os dias atuais*’. Podemos
encontrar algumas caracteristicas dessa origem indigena nos rituais, a exemplo da cultuacio
da arvore da Jurema, a existéncia de entidades cultuadas relacionadas aos caboclos e indios;
encontramos objetos sagrados como a tronqueira, o arco e a fecha; enfeites e adornos como os
penachos, saiotes, cocais; instrumentos musicais como o tambor e maracd; a tradi¢do narrada
através das melodias e do mestre; o uso da defumacao e do cachimbo; a fabricacdo da bebida
feita a partir da drvore de jurema e a semelhanca da danca do toré com as giras no ritual do
toque de jurema.

No século XX, na Paraiba e em Campina Grande, ja havia a prética do catimbo-
jurema, mas nesse século também teve inicio da tradicdo da umbanda e do candomblé** Por
isso, mesmo tendo toda a tradi¢do indigena nos rituais, no caso da jurema e também na
umbanda, nés utilizaremos o termo religides afro-brasileiras, por elas possuirem a vertente da
cultura negra, a exemplo do candomblé.

Ocorre que a presenca do povo negro se fez presente no Brasil desde o periodo
colonial. Sendo que houve trés regides da Africa que forneceram os maiores contingentes de
escravos para o Brasil, como as areas em torno da Costa de Mina, do complexo Angola,
Congo e Mog¢ambique*

Segundo Luciano Mendonga,no caso da Paraiba, desembarcavam primeiro no porto
de Recife, embora algumas levas de africanos tenham sido enviados para este Estado em
meados do século XVI. No que se refere a Campina Grande, é muito provavel que os
primeiros africanos tenham chegado nas primeiras décadas do século XVIII e na sua maioria
eram de origem banta.

Este autor, ao analisar os inventarios “post-mortem”, identificou que a maior parte dos
cativos eram da Africa Ocidental, e neste inventérios referiam com nomes genéricos quanto a
origem dos escravos como Angola, Mina, Guiné, Mocambique, Benguela, Cabinda ou Congo.

Povos da cultura sudanesa e banto.

47 CARVALHO, Amanda Peixoto de. A influéncia indigena na jurema. Relatério. PIBIC/CNPQ/UEPB, 2004.
48 SANTIAGO, Idalina Maria F. L. O jogo do género e da sexualidade nos terreiros de umbanda cruzada
com jurema na grande Joao Pessoa. Tese (doutorado). Pontifica Universidade Catdlica de Sdo Paulo. 2001

* LIMA, Op.Cit, 2008.

O LIMA, Op.Cit, 2008. p.151-176.
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Estes povos, durante a sua vivéncia na Africa, possuiam peculiaridades no que se
refere a religiosidade. Os sudaneses possuiam religido de comunidade (o culto dos deuses da
natureza em beneficio de comunidade e cada deus tem sua fung¢do determinada) e de
linguagem (todos os membros da familia descendem de uma mesma divindade, onde cada
deus tem descendéncia e face a esta tem o poder de nela perpetuar através dos filhos) e
estavam ligadas a tradi¢do dos orixds. Os Bantos possuiam mitologia centrada na adoragdo de
seus antepassados, ligados a linguagem familiar (ao culto dos mortos) e aos acidentes
geograficos vinculados a locais especificos nos seus paises. Acreditavam em espiritos dos
ancestrais mortos, porém esses estavam ligados a florestas, rios, montanhas, grutas, pantanos,
que ndo puderam migrar com eles.

Devido a proximidade com a religiosidade indigena, estes povos, como tiveram seus
referenciais distanciados, como a natureza, se identificaram com as crencas dos nativos do
Brasil. Nao podemos esquecer também a presenca marcante do catolicismo nas religides de
matriz “afro-india” brasileira. Mesmo que imposto, era uma das formas para manter os rituais
sem sofrer tantas represalias.

Dessa forma, essas populacdes, tanto indigenas quanto negras, foram importantes na
constituicdo ndo somente da religiosidade como também na configuracdo do espaco urbano.
Influenciando costumes que foram recriados nas cidades brasileiras.

Por isso, nosso principal objetivo € de problematizar as reinvengdes histdricas-sociais
das religides afro-brasileiras na Paraiba, principalmente na cidade de Campina Grande, em
meados do século XX. Reinvengdes nao nas formas de culto, mas nas formas como elas
conseguiram ter mais espaco, em meio a uma histdria de repressio. Seja por meio de relacoes
de sociabilidade entre individuos que pudessem auxiliar na permanéncia das praticas
religiosas, na camuflagem de centros espiritas para cultuar sem interferéncia da policia ou
mesmo o “sincretismo” religioso. Por que foi neste século que elas conseguiram legalmente
ter o direito de culto, que serd relatado no segundo capitulo.

Delimitamos nosso recorte temporal entre os anos de 1920 e 1980, porque nos
primeiros anos do século estudado tentamos identificar esta pratica religiosa em Campina
Grande e as repressoes existentes ou os usos dos espacos pelos religiosos. Como também na
segunda metade do século estas religides conquistaram o direito legal para suas praticas em
territério paraibano que se encerra no inicio dos anos 1980 com o direito de cultuar sem

precisar ir a policia para conseguir a licenga.
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Trabalhamos com a nocdo de “reinvencdo”, o qual desenvolvemos a partir das leituras
de Eric Hobsbawn’' sobre a “tradicdo inventada”, entendida como qualquer pratica social que
seja repetida com redes de operacdes definidas, o que facilita a transmissdo do costume, mas,
ao mesmo tempo essas redes definidas podem modificar de acordo com as necessidades
praticas. Dessa forma a tradicdo inventada pode ser estabelecida através da coesdo social;
quando legitimam institui¢des e por ultimo inculcam padrdes ou comportamentos.

Em nosso estudo detectamos alguns destes fatores de uma tradicdo inventada, pois as
religides afro-brasileiras no século XX buscam legitimar padrdes e comportamentos do grupo
religioso como também tentam manter uma certa imagem de coesdo perante a sociedade. E
principalmente essa religiosidade foi institucionalizada ou mantinham relacdes com as
autoridades como iremos desenvolver no decorrer do trabalho.

Assim, a reinvengdo seria as transformacdes que as pessoas ou 0s contextos sociais
fazem e terminam modificando as praticas culturais, mas que de certa forma possui uma
continuidade. No nosso trabalho, a continuidade pode ser percebida através da cultura
religiosa afro-brasileira que foi repassada ou transmitida ao longo da histéria. E mesmo com
as dificuldades sofridas com as repressdes, os praticantes resistiram e mantiveram suas
praticas. Destacamos também as rupturas, fraturas ou deslocamentos na forma de ler as
religides afro-brasileiras.

Hans Gadamer™, por exemplo, nos esclarece sobre a nogdo de tradi¢do quando
discutiu que a histéria estd marcada por descontinuidades, como também de continuidades
que se concretiza na forma de tradi¢@o e transmissao, as quais, mesmo sendo combatidas, niao

9953

sdo “inocentes” e “ndo conservam seu verdadeiro sentido”. A ideia de tradi¢do, entendida

por Gadamer ndo se trata apenas da “compreensao da historia como transcurso, mas de uma
compreensdo daquilo que nos vem ao encontro na historia.” E esta compreensdo historica

9954

“esta sempre determinada por uma consciéncia histérica™”, um comprometimento com o

passado.

S'THOBSBAWN, Eric. A invenciio das tradicdes. Trad. Celina C. Cavalcante. 3 ed. Sdo Paulo: Paz e Terra.
2002.p. 9.

2 GADAMER, Hans-Georg. Verdade e método II: complementos e indice. Trad. Enio Paulo Giachini.
Petrépolis, RJ: Vozes, 2002.

>3 Ibid. p.173.

* Ibid, p. 171-172.
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Assim, mesmo que a histéria seja marcada por transformacgdes e rupturas, ela também
possui certa continuidade. Paul Ricoeur™, a partir das leituras de Gadamer, aprimora a no¢ao
de “tradi¢do transmitida”, definindo-a como “coisas ja ditas” que sdo transmitidas ao longo de
cadeia de interpretacdes e reinterpretacdes. Numa dialética entre o passado e o presente, entre
o afastamento e distanciamento. Ele faz uma analogia entre o ser no presente afetado pelo
passado™.

Destacamos, dessa forma, personagens (religiosos ou ndo) que tiveram experiéncias
comuns e que resistiram para continuar praticando essa religiosidade, mesmo sendo
considerada uma pratica proibida neste periodo. Personagens que fizeram diferentes usos e
ressignificaram rituais ou espacgos fisicos e sociais. Analisamos como os espagos foram
repensados e, com eles, os valores e sensibilidades. E por ultimo, enfocamos as
representacoes que diferentes camadas sociais tinham a respeito dessas praticas.

No primeiro momento evidenciamos o conceito de religido e religido afro-brasileira
para destacar a pluralidade de religides na cidade de Campina Grande, com a devida
cartografia dos alguns terreiros na cidade, como também nos seus “arrabaldes”. Destacamos a
cidade numa visao multipla, modernizante ou nao, além das apropriagdes e os usos de certos
espacos na cidade pelos adeptos das religides afro-brasileiras.

No segundo momento, focalizamos a repressdo aos terreiros nas representacdes dos
letrados, médicos e juristas, como também as resisténcias implicadas na criacdo da Federagdo
dos Cultos Afro-brasileiros no Estado da Paraiba e as conquistas legais para culto no Estado.

E no dltimo capitulo serd o resultado de todo este processo de repressdo, que seria uma
violéncia indireta, ou as representac;(’)es5 7 construidas, as visdes estereotipadas, presentes nas
imagens de jornais, nas narrativas do rddio e nos cordéis.

Para tal empreendimento utilizamos fontes variadas, como documentagdo oficial,
relatos orais, jornais (textos e imagens), processos criminais, além de um conto de radio e
cordéis. Esta documentacdo foi pensada ndo como fontes neutras, mas resultante de uma

montagem de uma época que quer deixar uma determinada imagem de si.

35 RICOEUR, Paul. Tempo e narrativa: Tomo III. Trad. Roberto Leal Ferreira. Campinas, SP: Papirus, 1997.
p. 372-391.

® Ricoeur critica o pensamento de Michel Foucault em “Arqueologia do saber” sobre a nocdo de
descontinuidades, porque mesmo que a tese arqueoldgica se fundamente em cortes epistemologicos e seu método
tenha como principio as “rupturas epistemoldgicas, ndo impede, que as sociedades existam de maneira continua
em outros registros”. Nao pode se livrar também do “contexto geral em que a continuidade temporal reencontra
seus direitos”. Idib. p. 375.

57 CHARTIER, Roger. A historia cultural: entre praticas e representacées. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil,
1990.
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Mas, sabemos que o historiador nao cria fontes, ele apenas seleciona documentos, os
quais podem possuir um numero limitado para seu campo de estudo. Feita essa selecdo,
transforma os documentos em fonte histdrica, a partir dos questionamentos ou interrogacdes
que se quer retirar e compreender informagdes do passado.

Os questionamentos desses documentos devem levar em consideracdo o contetido, o
autor, o contexto, forma da escrita, o tempo e o lugar social (do autor e do documento-
institui¢cdo). No entanto, ndo se deveria ficar apenas preso aos procedimentos de construcio
do texto, pois este pode nos informar os “movimentos sociais” que queremos estudar como
também confrontando com outras fontes sobre o mesmo fato abre outros campos de
possibilidade para a pesquisa’™.

Esta no¢do de selecdo de documentos se distancia da ideia que o historiador os elabora,
pois, como ja dissemos, depende do questionamento ou das interrogacdes pertinentes aos
vestigios do passado. E se aproxima da noc¢do de rastro, que Paul Ricouer” refere como
“requisito da pratica historiadora”. Este autor lembra que a histéria é construida por narracdes
a partir de processos do real, numa tripla dimensdo como a acdo humana, linguagem e
narracdo. No tocante ao didlogo possivel entre histéria e ficcdo, este autor destaca a “ficcao
remodelando a experiéncia do leitor pelos tnicos meios de sua irrealidade; a histéria o
fazendo em favor de uma reconstru¢do do passado sobre a base dos rastros dos rastros
deixados por ele”. Entdo, a historia se diferencia da ficcdo, pois ela realiza sua narrativa a
partir de rastros do passado.®

Esta ligacdo entre a construc¢io da histéria e um passado, o qual ja foi abolido, porém
preservado em seus rastros, Ricoeur define como representancia do passado. Assim é que o
historiador deve ter, durante a pesquisa, 0 compromisso “ético em nao abandonar os mortos”,
pois a pesquisa documentéria deve possuir uma significacao.

O rastro estd intrinsecamente ligado a nocdo de vestigio, sendo que o rastro seria
visivel de algo do passado que deixou sua marca. “O vestigio, a marca indicam o passado da
passagem, a anterioridade do arranhdo, do entalhe, sem mostrar, sem fazer aparecer, aquilo
que passou por ali”. Sendo que a passagem ndo existe mais, mas o rastro permanece. Este

entdo, se configura com um convite ao momento da passagem dos homens caso esteja

58 LARA, Silvia Hunold. Os documentos textuais e as fontes do conhecimento histérico. Revista: Anos 90. Porto
Alegre, RS. v. 15, n. 28, p.17-39, dez. 2008

Y RICOEUR, Op. Cit. 1997.
% Ibid. 173-178.
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conversado, pois a0 mesmo tempo o rastro € fragil pode ser perdido e com isso se perde com
o passado. Os rastros conservados nos dd uma significancia de “um passado findo que, no
entanto, permanece preservado em seus vestigios”.®' Ele ao marcar a passagem no espago € no
tempo torna-se documento. Mas, ao segui-lo, rastreamos no tempo, deciframos no espaco.

Isto é semelhante a uma “caga”, a uma investigacao sobre os homens do passado.

Dessa forma, as fontes sdo pegas importantes para nosso trabalho, porque € através
delas, que temos indicios de um passado, fazendo o historiador ter um papel semelhante a um
detetive, o qual se baseia em “indicios imperceptiveis para a maioria”.®> Para que possa
montar sua narrativa através de algum vestigio ou “prova”, para se aproximar, mesmo que
fazendo suas interpretacdes (que envolve pré-nocdes e outras influéncias) de uma dada
realidade.

O historiador, ao construir seu enredo, ele tem que se basear em alguns indicios,
vestigios do passado. Ginzburg®, ao refletir sobre os efeitos da pés-modernidade na histéria
encontrou em suas pesquisas um texto da juventude de Nietzsche, o qual defendia o papel
central da retdrica (sistema de tropos), onde a no¢do de verdade histérica nao teria lugar. Este
autor demonstra como Nietzsche foi construindo seu pensamento através de vdrias leituras na
sua vida. No entanto, ele ndo deu importancia ao pensamento de Aristételes que associava a
retérica com a prova. E que também hoje muitos intelectuais esquecem desta concepgao.
Possuir um olhar detetivesco diante das fontes, interpretando os sinais, estabelecendo nexos e
relagdes para chegar ao vivido passado.

Com isto, Ginzburg estabelece todo um acerto de contas com certo ceticismo. Por
exemplo, contra o ceticismo de White®, o qual defendeu que nas narrativas formuladas pelos
historiadores, as estratégicas e procedimentos sdo as mesmas da literatura. A histéria nio
dependeria de uma realidade do passado ou das operacdes da disciplina, com isso, a histéria
produziria uma fic¢do. No entanto, houve vdrias reacdes por parte dos historiadores como

Ginzburg ou Certeau. Chartieur esclarece: a “historia ndo pode ser considerada, com efeito,

%! 1did. 200-201.

62 GINZBURG, Carlo. Sinais: Raizes de um paradigma indicidrio. In: Mitos, emblemas e sinais. Trad. Frederico
Carotti. Sdo Paulo. Companhia das Letras. 2009. p. 143-180.

53 Id. Relacdes de Forca: histéria, retérica, prova. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2002.

o4 WHITE, Hayden. Trépicos do Discurso: Ensaios sobre a critica da Cultura. Sio Paulo: Editora
Universitaria de Sao Paulo, 1994.
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pura retdrica ou tropologia que faria dela fic¢do, semelhante a outras ficcoes. Ela pretende ser
um discurso de verdade, construindo uma relagdo, que pretende ser controlavel”®.

E ¢ isso que nos move. Além do problema, sdo os diversos tipos de documentos que
tivemos contato como oficiais, jornais e relatos orais, mas tendo como fio condutor a nossa
problemdtica para fazer o elo ou o sentido de fontes tao distantes.

Dentre os documentos oficiais estdo leis federais e estaduais, além de decretos e c6digos
criminais. Também fazemos uso de Censos demograficos para analisar a configuragdo
religiosa na cidade ao longo do século XX.

Alguns processos criminais® foram utilizados e nestes pudemos identificar “ndo s6 o
discurso e a logica de funcionalismo da justica (mediante a andlise da acdo e o saber dos
juizes, promotores, advogados e escrivaos), mas principalmente as tensdes e conflitos de
sociedade”. Além disso, pudemos identificar a visdo de populares sobre as religides afro-
brasileiras, os cultos existentes, os motivos das pessoas procurarem os terreiros, entre outras
questoes.

Os processos criminais foram divididos em algumas etapas. Primeiro, a queixa ou
denuncia, depois de aberto o inquérito faz-se o exame de corpo de delito, qualificacdo dos
envolvidos, arrola-se as testemunhas e anexa o sumadrio de culpa. O segundo momento, o
julgamento, quando

o acusado € pronunciado com base na legislacdo criminal e seu nome ¢é
lancado no rol dos culpados. A partir de entdo, o juiz de direito autoriza e
encaminha a seqiiéncia do processo, na seguinte ordem: libelo crime
acusatério redigido pelo promotor publico, contrariedade do libelo crime
acusatorio feito pelo advogado defensor do réu, novo parecer do juiz de
direito.®

Satisfazendo o juiz, este encaminha o processo para a reunido do juri, caso ndo seja

solicitado mais provas ou outras questdes. Dai em diante hd todo um encaminhamento do
processo até a sentenga. Nos processos que acompanhamos, como o de Thendrio Cabral®, o

material estava dividido em: autuagdo, compondo os réus e testemunhas; o libelo, crime que o

5 CHARTIER, Roger. Estratégias e taticas. De Certeau e as ‘artes de fazer.”.In: A beira da falésia: a histéria
entre certezas e inquietude. Trad. Patricia C. Ramos. Porto Alegre: Editora Universitaria da UFRS, 2002.
P.158-159

66 Pesquisamos no Férum Afonso Campos, além de termos acesso a outras pesquisas realizadas pelo projeto:
Memoéria da Justica Paraibana: organizacio e catalogacdo da documentagdo judicidria do férum Afonso Campos
— Campina Grande — PB, realizado pela DHG-UFCG.

7 LIMA, Op. cit. 2008. p. 44-45.

68 GRINBERG, Keila. A histéria nos pordes dos arquivos judicidrios. In: PINSKY, Carla B. et al. O
historiador e suas fontes. Sao Paulo: Contexto. 2009. p. 122.

% Primeiro Tribunal do Jari do Férum Afonso Campos, Campina Grande — Pb. A¢do Criminal contra Thendrio
Cabral de Oliveira e outros. s/n de 18/09/1923 e 15/02/1924.
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promotor publico constrdi; uma narrativa dos crimes e acusacdo formalmente na forma da lei,
relatando quais crimes infringidos e as testemunhas arroladas; a anexacdo do inquérito
policial com a dentdncia do crime; o auto de corpo de delito; auto de perguntas aos réus e
depois as testemunhas, depois um longo relatério do processo e, por ultimo, a sentenca.

Realizamos algumas entrevistas (gravadas e transcritas) com religiosos e também de
pessoas que freqiientaram terreiros na cidade de Campina Grande, coletando as narrativas de
individuos como um ponto de vista do real ou uma realidade individual. Terminadas as
entrevistas elaboramos um termo de esclarecimento e consentimento, explicando os objetivos
da pesquisa e o consentimento para que a entrevista fosse publicada parcialmente. Em outros
casos apenas gravamos a concessdo da entrevista pelo depoente. Entdo, o entrevistado pdde
concordar ou ndo verbalmente através da gravacdo com a “cessdo, acrescentando ou nao
ressalvas pelo uso que se pode fazer de sua entrevista.””® Assim, devido as ressalvas de alguns
entrevistados colocamos apenas as iniciais dos seus respectivos nomes para resguardar as suas
identidades e outros tivemos a liberdade de citar seus nomes.

Essas narrativas, lembrangas, ou depoimentos mesmo que individuais possuem um elo
comum sobre a religiosidade de matriz africana e indigena (catimbd), o que permite fazer uma
leitura, mesmos que parcial da experiéncia religiosa afro-brasileira na cidade de Campina
Grande. Depois, ao confrontar e comparar com outras narragdes e documentos, pudemos
perceber uma certa memoria “coletiva”, pois detectamos aproximacdes em alguns relatos
sobre determinados fatos, acontecimentos e situagdes. Mas € interessante lembrar que a
memoria reelabora-se constantemente.””,.

Segundo Halbwachs”, uma semente de rememoragdo pode permanecer um dado
abstrato, pode, ainda, formar-se em imagem e como tal permanecer ou, finalmente, pode
tornar-se lembranca viva. Estes destinos dependem da auséncia ou presenca de outros que se
constituem como grupos de referéncia.

O grupo de referéncia € um grupo do qual o individuo ja fez parte e com o qual
estabeleceu uma comunidade de pensamentos, identificou-se e confundiu seu passado. O
grupo esta presente para o individuo ndo necessariamente, ou mesmo fundamentalmente, pela

sua presenga fisica, mas pela possibilidade que o individuo tem de retomar os modos de

7 ALBERTI, Verena. Manual da Histéria Oral. 3. Ed. Rio de Janeiro: FGV, 2005. P. 132-136.

"I MONTENEGRO, Antonio T. Histéria oral e meméria: a cultura popular revisitada. Sio Paulo: Contexto.
2001. p. 21

"ZHALBWACHS, Maurice. A meméria coletiva. Sdo Paulo: Vértice. 1990.
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pensamento e a experiéncia comum proprios do grupo. A vitalidade das relagdes sociais do
grupo dé vitalidade as imagens, que constituem a lembranga. Portanto, a lembranca é sempre
fruto de um processo coletivo e estd sempre inserida num contexto social preciso.

Os grupos, no presente e no passado, permitem a localizacdo da lembranga num quadro
de referéncia espago-temporal que, justamente, possibilita sua constituicdo como algo distinto
do fluxo continuo e evanescente das vivéncias. A memoria é este trabalho de reconhecimento
e reconstrucdo que atualiza os "quadros sociais" nos quais as lembrangas podem permanecer
e, entdo, articular-se entre si.

Sendo que estas memorias nds entrecruzamos com outras fontes, a exemplo de jornais”,
entendidos ndo apenas como veiculo de informacdes, mas como meio de intervencio e

174

manipulagdo social™. Porque o jornal € um canal de expressdo de ideias e condicdes de vida

da sociedade, e divulga diferentes temas, o que possibilita captar, de certa forma, o cotidiano
da cidade.

E, por fim”, utilizamos no dltimo capitulo fontes de cardter mais lidico, que carregam
também tracos de seu contexto histérico como uma gravacdo de uma peca de ridio teatro,
cordéis e imagens dos jornais. Primeiro destacamos um episodio da série radiofonica “contos
que a noite conta”, de Evandro Barros, “Nao abra a porta a meia noite”, que era transmitido
num programa da Rédio Borborema. Também analisarmos imagens de jornais e cordéis’, os
quais sdo fontes que contém representacdoes da realidade social, construidas, apropriadas e
reconfiguradas. Representacdes’’ que nascem de conflitos sociais e sdo construidas no social,
por isso carregaram pré-nocdes, esteredtipos e também evidenciam as mudancas de

concepgdes das pessoas para alguns temas como as religides afro-brasileiras.

7 Foram pesquisados jornais nos arquivos do Atila Almeida, LAEL, SEDHIR/UFCG e AMHPMCG, além do
arquivo do Didrio da Borborema.

74 LUCA, Téania Regina de. Fontes impressas: histdria dos, nos e por meio dos periédicos. In.: PINSKY, Carla
B. (org); BACELLAR, Carlos. et al, Fontes histéricas. Sao Paulo: Contexto, 2005.

7> Este trabalho foi organizado, segundo as normas da ABTN NBR 14724: 2011.

7® Que discutiremos o uso dessas recursos como fonte histérica no dltimo capitulo.

"7 CHARTIER Op. Cit., 1990.
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2. CAMPINA E SEUS ARRABALDES: RELIGIAO E DIFERENTES USOS DOS
TERRITORIOS PELOS “CATIMBOZEIROS” E “FEITICEIROS”.

2.1. RELIGIAO AFRO-BRASILEIRA E RELIGIOSIDADE NA CIDADE DE CAMPINA
GRANDE NO SECULO XX.

A temdtica da religiosidade na histéria ha muito tempo ja vem sendo estudada, mas
atualmente o historiador pode abordar os fendmenos religiosos de forma bem diversificada.
Ha um reconhecimento de que as questdes religiosas permeiam a vida cotidiana e fornecem
elementos para a constru¢do de identidades, memorias coletivas, experiéncias sociais € ndo se
restringe ao dominio das igrejas organizadas e institucionais.

A histéria estuda esse tema ha bastante tempo, no entanto tivemos a necessidade de
conceituar religido e, posteriormente, religiosidade. A primeira deriva etimologicamente da
palavra latina religio de ‘re-ligere’. (designa sempre um revolver-se, a observacdo cuidadosa,
conscienciosa de alguma coisa. Aquilo em torno do qual gira a considerag¢do, cuidado e
dignidade). Ou se for derivado de re-ligare, acao de ligar, ou ‘re-ligacdo (especificamente,
serd a origem primeira e fim dltimo, e sendo o primeiro e dltimo que merece ser valorizado
acima de tudo).”® Mas hoje a religido pode ser considerado como um conjunto de crengas
relacionadas com aquilo que parte da humanidade considera como sobrenatural, divino,
sagrado e transcendental, bem como o conjunto de rituais e cédigos morais que derivam
dessas crengas.

Emile Durkheim” se aprofunda no que se refere ao conceito de religido, porque para ele
a religido seria um sistema de crengas seguintes e de praticas relativas a coisas sagradas, por
isso a religido em geral s@o todas compardveis, pois sdo todas do mesmo gé€nero. As religides
possuem caracteristicas comuns como sistema de crencas, a idéia de divindade superior, a
presenca de rituais ou cerimOnias, a organizacdo hierdrquica, além de um espaco fisico para

funcionar.

" Conferir esta e outras definicdes sobre religido, a exemplo, deste conceito na filosofia e psicologia, em
BRUGGER, Walter. Dicionario de filosofia. Trad. Antdnio Pinto de carvalho. 3 ed. Sdo Paulo: EPU, 1977.E
também, no Novo Diciondrio Aurélio da Lingua Portuguesa corresponde a 3% edicdo, 1% impressao da Editora
Positivo, revista e atualizada do Aurélio Século XXI, O Dicionédrio da Lingua Portuguesa, contendo 435 mil
verbetes, locucdes e defini¢des.

” DURKEIM, Emile. As Formas Elementares de Vida Religiosa: o sistema totémico na Australia. Trad.
Pereira Neto. Sao Paulo: Paulinas, 1989.
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Para Georg Simmel*

, religido e religiosidade sdo considerados distintos, porque a
primeira refere-se a uma estrutura institucional, € a segunda traduz uma caracteristica
individual, uma disposi¢do interna, nao necessariamente vinculada as institui¢des. Nesse
sentido, a religiosidade pode ocorrer independente das institui¢des na relagdo entre o sagrado
e o individuo e o grupo coletivo.

A religiosidade seria a dimensdo humana, histérica e cultural, transcendente do
individuo, que no plano religioso estd marcada pela relagdo entre o individuo e a divindade
como também a sociedade. Ela ndo se define unicamente dos objetos religiosos, mas, pode ser
considerada toda uma prética cultural, psicoldgica e social dos individuos no conjunto
existencial e fundamental da alma e do corpo.

J4 a historia religiosa por muito tempo confundiu-se com a histdria eclesidstica desde
o século IV, e somente com Alphonse Dupront, influenciado por Micea Eliade, realizou uma
abordagem fenomenoldgica com énfase no cultural. Na escola francesa, a histéria religiosa
teve duas abordagens: a quantitativa (tendo como eixo os nuimeros que foram muito
associados as préticas) e qualitativa (relativo ao sentimento e articulada com a historia
cultural). Também esse tema se destaca na histéria das mentalidades, com influéncia da
antropologia religiosa italiana. Atualmente existe uma renovacido de abordagens e objetos,
tendo como uma das preocupagdes fazer o elo entre religido e cultura, além da preocupacio
das priticas, dos grupos religiosos com a histéria social®'.

No entanto, Simmel e Durkheim s@o pensadores que nos auxiliam na compreensao
desses conceitos para pensar durante todo esse trabalho sobre as religides afro-brasileiras na
Paraiba e em especial na cidade de Campina Grande. Os conflitos para serem reconhecidas
como religido na sociedade, como também as suas praticas. Neste sentido, iremos utilizar o
conceito de religides e nao religiosidade (esta ultima entendida por estes dois autores como
nao religides oficiais).

Em nosso primeiro capitulo evidenciamos que candomblé ou umbanda por muito tempo

nao foram consideradas religides. Apesar do teor evolucionista a respeito de religido,

% Ver os trabalhos de RIBEIRO, Jorge Cléudio. Georg Simmel: Pensador da Religiosidade Moderna. Revista de
Estudos da Religidao. N° 2, 2006 . pp. 109-126. No site http://www4.pucsp.br/rever/rv2 2006/p_ribeiro.pdf. E
RODRIGUES, Denise dos Santos. Os sem religido no Censo Nacional: investigacdes e ponderacdes acerca da
auséncia de pertencimento religioso no Brasil. Revista Espaco Académico, n° 94, marco de 2009. Disponivel:
http://www.espacoacademico.com.br/094/94rodrigues.htm (Acesso em 12.08.2010)

81 Segundo LAGREE, Michel. Histéria religiosa e Histéria cultural. In: RIOUX , Jean-Pierre e SIRINELLI,
Jean-Francois. Para uma Historia Cultural. Trad. Ana Moura. Lisboa: Estampa, 1998. P.365-374.
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Durkheim evidenciou que ndo existe religides falsas, porque todas sdo verdadeiras a sua
maneira e respondem a interesses sociais € a contextos diferentes.

Dessa forma, também ndo deixamos de lado as experiéncias religiosas que nds
definimos como religiosidades, deixando de lado a ideia anterior de ndo religido oficial e
passando a investigar as experiéncias de vida do “povo santo” incorporado no cotidiano da
cidade.

Para compreendermos um pouco mais sobre religides afro-brasileiras no Brasil e,
posteriormente, as formas de repressao na lei, destacamos alguns autores fundamentais para o

estudo deste tema: Nina Rodrigues, Roger Bastide, Prandi, entre outros.

Um dos estudos sobre as religides afro-brasileiras mais sistematizados foi o de Nina
Rodrigues. Apesar da sua preocupacdo sobre a degeneracdo da formagdo da sociedade
brasileira, ele publicou, na passagem do século XIX para o XX, “O animismo fetichista dos
negros bahianos” e depois com a obra “Africanos no Brasil”. Quando se realizou um
mapeamento inicial da diversidade religiosa no Brasil, apesar de estar centrado nos aspectos
etnografico e exdticos, além de descrever sobre a mitologia africana, suas transformacoes e as

sobrevivéncias africanas no Brasil.

Seguindo a corrente do pensamento de Nina, seguem Arthur Ramos e Edson Carneiro,
que estudou sobre os candomblés de caboclo na Bahia. Este dltimo também seguia a 16gica do
empobrecimento cultural da nacdo com a adaptacdo da cultura negra. Carneiro apresenta um

elemento importante, a medicina mégica:

Contudo, seus dados se fundamentam, quase que exclusivamente, nos
estudos realizados por Arthur Ramos. Eles nos revelam que a medicina
madgica ou o curandeirismo € exercido por babalads e pais-de-santo e que o
processo consiste, inicialmente, no diagnéstico da doencga através da posi¢ao
dos buzios langados pelos babalads, e os procedimentos da cura, por sua vez,
em “banhos de folhas” e nas “rezas magicas”. Ambos os autores acreditam
que, com a medicina magica, ocorrem “as origens do fenomeno social do
curandeirismo no Brasil”. E se esquecem da contribuicdo também do
indigena para o desenvolvimento desse fendmeno®

Outro estudo também de carater descritivo foi o de Pierre Verger, em 1957, “Notes sur
le culte dés Orisa ET vodun a Baie de Tous 1és Saints au Brésil ET a 1"ancienne Cote dés

Esclaves em Afrique”. No periodo ndo teve repercussdo, somente com o tempo as obras de

82 LIMA, Maria da Vitdria Barbosa. Liberdade interditada, liberdade reavida: escravos e libertos na
Paraiba escravista (século XIX). Tese de Doutorado apresentada ao Programa de Pds- Graduagdo em Histéria
da Universidade Federal de Pernambuco. Recife, 2010, p.52
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Pierre Verger ganharam seu espaco. Depois desse periodo apenas descritivo, nos anos 1960
iniciam estudos de cunho interpretativo sobre as religides afro-brasileiras com “Procopio
Camargo, Kardecismo ¢ Umbanda, de 1961; e de Roger Bastide” com duas obras: Candomblé
da Bahia (1958) e As religides Africanas no Brasil (1960).%

Bastide demonstra a necessidade de compreender as manifesta¢des culturais, ndo apenas
descrevendo os ritos ou citando nomes das divindades, ele procura compreender o significado
dos mitos e dos ritos. Para ele, as religides africanas no Brasil carregam aspectos de variadas
culturas: africana, indigena e europeia. No entanto, € fato que a heranca africana se manifesta
ao longo de “trés séculos precedentes” que termina por resistir ao lado da heranga portuguesa.

Com a escraviddo, que destrufa a sociedade na Africa e ndo permitia o negro trazer
consigo nada material e apenas os valores culturais (suas histdrias, costumes, tradicoes
alimentares) e, principalmente religiosos, o qual propiciou posteriormente na construcao de
uma resisténcia. Por que a religido encontra-se “presente na luta de classes, no dramatico
esfor¢o do escravo para escapar a um estado de subordinagdo econdmica e social.”™

Mas, segundo Bastide, as religides de matriz africana se desenvolveram de forma
diferente em diversos lugares do Brasil e que foram sincretizando ao longo do tempo com
outras culturas. Mas, o sincretismo religioso ndo foi pensado por Bastide como Nina
Rodrigues, décadas antes “viu que o sincretismo constitui um processo progressivo € que

nessa evolucdo deveriam ser observadas algumas etapas™®

, até chegar a um branqueamento
dessas religides.

Mas Nina n3o imaginava que o sincretismo € fluido, mével e muitas religides
procuraram fazer um retorno da Africa, purificando a religidio aos moldes africanos e em
certos momentos o catolicismo e as religides africanas podem coincidir, no entanto, segundo
Bastide, € preciso entender o termo sincretismo.

Existiram dois fendmenos africanistas que sdo distintos: o sincretismo regional (quando
o isolamento geogrifico determina a diferenciacdo regional para determinada entidade) e o

sincretismo étnico (sinalizado pela nag¢do de origem), dessa forma se diferencia a significancia

de algumas entidades e sua mitologia.

3 PRANDI, Reginaldo. “Tudo que vocé precisa ler para saber quase tudo sobre as religides afro-brasileiras”.
(texto publicado com o titulo As religides afro-brasileiras nas ci€ncias sociais: uma conferéncia, uma
bibliografia). Revista Brasileira em ciéncias sociais. BIB- ANPOCS, Sio Paulo, n° 63, p. 7-30, 2007, p. 4.

84 BASTIDE, ROGER. As religioes africanas no Brasil. Sao Paulo: Pioneira da USP, vol. 1 e 2, 1971p. 113
85 1pu:
Ibid., p.359.
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Também existiu uma diferenca do sincretismo com outras culturas ndo africanas, a
exemplo do catolicismo. Primeiro, a um “sincretismo religioso (por correspondéncia) e o
sincretismo magico (por adi¢do de elementos)”. No primeiro, hd uma identificagao dos orixas
com o0s santos, que ird variar em determinadas regides, mas esta correspondéncia foi
completada com a relagdo das caracteristicas de determinado santo. Bastide exemplifica que:

Oxoceé, o deus da caga, ndo podia se unir a ndo ser com santos
guerreiros como Sao Jorge e Sdo Miguel, que as imagens mostram
varando com suas lancas dragdes ou animais monstruosos,
agonizantes em sues pés. lansd é identificada como santa Barbara,
porque Lea comeu a magia de seu marido Shangd e, por conseguinte,
lanca raios de sua boca; ora Santa Barbara é padroeira dos artilheiros e
a todos protege contra raios e incéndios [...]*

Estas correspondéncias também podem variar além do lugar, como também com o

tempo, “nascem e morrem conforme as épocas”, mas,

[...] quando vai a missa depois da iniciagdo, as palavras ladinas que ouve nao
dirigem seu pensamento a Deus, mas a seu orixd pessoal e se segue numa
procissdo a imagem de Nossa senhora da Conceicdo, ndo acredita estar indo
atrds da Virgem e sim de Iemanj4.*’

Ja no o sincretismo mégico ocorre a adi¢do, a acumulacio e a intensificacio de culturas.

Como o catolicismo mantinha oragdes fortes contra doencas, isto propiciou para que a
tradicao catdlica fosse reinterpretada em termos da magia, misturando ritos cristdos para dar
mais for¢a. Mas, ndo apenas no catolicismo, mas em varias partes.

Realmente nio, hd uma combinagdo de elementos magicos com elementos
catélicos, hd um aumento no desenvolvimento, intensificacdo da magia
africana pela utilizacio de processos catélicos que tomam imediatamente, no
novo complexo formado, um cardter magico.*®

Bastide descreveu caracteristicas da religiosidade de varias regides no Brasil, mas
especifica que a Paraiba estd situada numa area de limite da pratica do xangd e do catimbd.
Este ultimo mantém fortes tracos da cultura indigena como o canto, dancas, uso do tabaco, a
erva sagrada (jurema).

Um dos primeiros indicios da préatica do catimbd € que segue um cardter messianico,
que segundo mulheres interrogadas na inquisi¢ao, existia um deus da pedra que libertaria os
fieis. Depois essa entidade desaparece e permanecem as caracteristicas do catolicismo com os

elementos indigenas. Mas o catimb¢ foi se caracterizando como um “culto individual e ndo

% Ibid., p. 362.
¥ Ibid., p. 381.
% Ibid., p. 385.
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mais social, para onde as pessoas vao para curar seus males fisicos e espirituais.”® Mas, todo
culto € social, por mais individual que seja sua prética.

Nos terreiros de catimbd (jurema) existe um altar denominado “pegi”, o qual possui
um acervo com objetos catdlicos, misturados a charutos, garrafas de aguardente, arcos,
maracds, entre outros. Também nesses locais existem algumas sessdes ou rituais em que 0s
fiéis fazem pedidos ou solicitam curas. Para o auxilio dos males que afligem as pessoas
“consiste em assoprar a fumaca sobre a parte do doente, massagem e succao [...] as vezes o
espirito indica também remédios; dessa forma, existe toda uma farmacopeia [...] de plantas
[...]”.°° Além da juncdo dos remédios com oragdes catblicas e durante as oragdes o uso das
velas.

O ritual do catimbd também tem nas suas origens a tradi¢do indigena com forte
ligacdo com a natureza e em seus rituais existem o uso dos maracds, arcos e flechas, além da
tronqueira ou bebida a base da jurema (planta téxica do Nordeste) nos rituais. No entanto o
catimbd também sofreu influéncia de outras culturas como a africana. Pois os negros que
vieram de Angola (bantos) acreditavam em espiritos ligados a natureza, a qual deixaram para
trds, mas o cardter animista conservou, junto ao novo territério, com o catimbd. Outra
influéncia no catimb¢ foi o espiritismo que retine os espiritos dos mortos catimbozeiros a dos
indios.

Houve outra juncdo com deuses africanos e amerindios, sendo que dentro do catimb6
o mestre recebe todas as entidades e o negro no candomblé tradicional ndo pode receber mais
de um orixd. Segundo Bastide, nas sessdes de catimbé as pessoas permanecem sentadas € no
candomblé € caracterizado com dangas e mudanca de trajes’’.

Relembramos que na introdu¢do destacamos a tradicdo da jurema ou catimbd-jurema
na Paraiba que possui uma forte influéncia da cultura indigena como também da africana, em
que esta tradi¢do hoje estd centralizada em alguns terreiros de umbanda cruzada com jurema.

Tradigdes religiosas que conservam em seus rituais a no¢do de cura magica.

Em Campina Grande, segundo nossas pesquisas, existem terreiros de jurema
(semelhantes aos antigos catimbds), umbanda cruzada com jurema, umbanda e candomblé.
No entanto, a umbanda surge no Brasil como um culto organizado, entre as décadas de 1920 e

1930 no Sudeste e Sul do pais, mas elementos formadores desta religido ja estavam presentes

% Ibid., 246.
% Ibid., p.248.
1 Ibid., p251-253.
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no “universo religioso no final do século XIX”, pois a origem do nome Umbanda
possivelmente pode ter se originado da “Cabula™?, um culto praticado no século XIX, onde o
chefe do culto era denominado “embanda”. Também na macumba as denominagdes embanda,

umbanda ou quimbanda siginificava uma linha e chefe do culto.”

A umbanda na sua formacao possuia tragos afro-brasileiros com entidades africanas,
além de caboclos, santos catdlicos e espiritismo. Mas, inicialmente ela assimilou tragos do
espiritismo de mesa branca, se dedicando em ganhar espaco na sociedade com a valorizacao
de uma certa racionalidade, educacdo e caridade. Se aproximando das entidades como
caboclos e pretos velhos, “representando os espiritos dos indios brasileiros e dos escravos”
com o objetivo de unir todas as classes sociais. Mas, preservou a noc¢ido Kardecista de
evolucdo espiritual, por isso retiraram elementos tidos ‘“atrasados” como o sacrificio de
animais, entre outros; € quando era necessario o uso de alguns desses elementos no ritual,

como o uso de bebidas, justificava-se cientificamente como os Kardecitas.”

O candomblé foi formado a partir de fragmentos de “vérias religides africanas, tinha
na familia de santo uma forma de reconstituir (através de parentesco mitico) as contribui¢des
étnicas dos negros desagregados”. Esta religido foi criada a partir de uma necessidade de parte

dos africanos que estavam no Brasil para manter lacos e identidade com suas nagdes.

Na Africa, o culto tinha um caréter familiar, por isso se restringiam apenas a uma ou
poucas divindades, visto que nas sociedades tradicionais africanas existia uma grande
valorizagdo do nucleo familiar. Diferente do mundo ocidental, que divide os parentes diretos e
indiretos, a familia africana € extensa “ndo existe a palavra ‘primo’, nem para ‘tio’, pois todos
sdo considerados irmdos.” Nessa familia extensa determinada pela linhagem “leva em
consideracdo um ancestral conhecido, presente na memora das pessoas, por exemplo, um

D . . , . . 1995
bisavd ou um teatravo. O culto aos ancestrais esta fortemente presente na vida social.”

O mesmo ocorre nos terreiros de tradi¢des afro-brasileiras, porque a comunidade do

terreiro também possui este lago “familiar”, em que regente dos terreiros sdo de ante mao,

%2 Culto de forte influéncia banto. Era praticada na regido do Espirito Santo no século XIX. SILVA, Vagner
Gongalves da. Candomblé e Umbanda: caminhos da devocao brasileira. Sdo Paulo, SP: Atica, 1994. p. 86

% SILVA, Op. Cit.

* Ibid., p. 106-113 e também PRANDI, Reginaldo. Herdeiras do Axé: sociologia das religides afro-
brasileiras. Sdo Paulo, SP: HUCIEC, 1996, P.80.

95 SERRANO, Carlos e WALDMAN, Mauricio. Resisténcia e lutas pela independéncia. In: ___ Memoria da
Africa: a tematica africana em sala de aula. S. Paulo: Cortez, 2007, p.130
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denominados de “pai” ou “mae” de santo e sdo responsaveis coesdo do grupo. Igualmente, os
chefes das comunidades africanas sdo intermedidrios entre o mundo visivel e invisivel.
Também os ancestrais sao cultuados, nos terreiros os ancestrais podem elevar-se para entidade

como ocorre nos terreiros de umbanda.

O candomblé tentou reproduzir os padrdes africanos, seguindo o rito de nagdo. No
entanto, diferente da tradicdo africana, o terreiro de candomblé congrega varias entidades
(orixds) até de etnias diferentes, por que “a escravidao separou familias e etnias trazendo
escravos de diferentes lugares”, além das dificuldades impostas pela repressdo dos rituais

africanos no Brasil®.

Mas, depois de explicitarmos um pouco sobre a no¢do de religides africanas,
consideramos religido, seja ela catdlica, protestante ou afro-brasiliera, como um sistema de
crencas € sem hierarquia. Assim, passamos a analisar alguns censos demograficos no que se
refere a religiosidade na Paraiba e em especial na cidade de Campina Grande e detectamos as
mudangas no aspecto religioso durante o século XX. Embora dados oficiais como os censos
nao definam de fato a configuracdo religiosa conquanto muitas pessoas ndo sao recenseadas,
outras negam a sua escolha religiosa ou optam por outra religido, para ndo falar em censos

demograficos que sequer tocam no assunto ainda assim sd@o uma importante fonte de consulta.

Identificamos também quando as religides de matriz africana comegaram a fazer parte
dos censos ou quando elas comecaram a ser consideradas como religido nestes dados. Além
de observarmos os termos que definiam as religides, as quais mudaram com o tempo.

Para tal andlise retiramos dados dos Censos de 1890, 1940, 1950,1960, 1970 e 1980,
visto que nosso recorte temporal de estudo termina nos anos 1980 e detectamos algumas
mudangas principalmente no que se refere as religides afro-brasileiras. Colocamos o Censo de
1890, mesmo nao fazendo parte do século XX, porque deste ano até 1940 nio houve censos
que trouxessem dados a respeito da religiosidade local, por isso este salto. Mas, o censo de
1890 nos traz elementos para identificar que a no¢ao da religido estava relacionada somente
ao Cristianismo ou ao Catolicismo. Dessa forma abaixo estd o grafico com os dados retirados

deste Censo, sobre a cidade de Campina Grande, em escala logaritima:

% SILVA, Op. cit.

7 Em anexo os graficos dos censos demograficos da populagio de Campina Grande, segundo a condi¢io
religiosa e tabelas segundo o sexo e religido. Todos disponiveis:
http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/monografias/visualiza colecao_digital.php (Acesso em 03/07/2010
01:00).
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GRAFICO 1: Censo de 1890 sobre a religido e cultos da cidade de Campina Grande.
Fonte: MINISTERIO DA INDUSTRIA, VIACAO E OBRAS PUBLICAS: Diretoria
Geral de Estatistica. Populacdo Recenseanda de 1890. Rio de Janeiro: Officina da
Estatistica, p.341, 1998,

Assim, de acordo com estes dados do grafico, 99,97% da populacio em Campina
Grande eram de catdlicos e apenas 5 pessoas, de um total de 21475 seriam de outras religides
ndo identificadas e apenas 1 sem religido. Apesar de estarem presentes nos censos, 0S
ortodoxos, evangélicos, presbiterianos, islamitas e positivistas ndo houve ndmeros que
indicasse a presenca destas religides na cidade.

Isto pode ser explicado pela presenca marcante do catolicismo desde a formacdo do
povoado, que teve a presenca de sacerdotes catdlicos, com sua igreja matriz, onde a populacio
se distribufa em seu entorno como ocorreu em vdrias cidades brasileiras”. Quando elevada a
categoria de cidade, em 1864, j4 contava com duas igrejas catdlicas, a Matriz e a do
Rosario.'"”

E mesmo com a instauracdo da Republica, quando o catolicismo foi retirado como
religido oficial da Constitui¢do e marcou o inicio de um Estado brasileiro laico, o Catolicismo

tinha forte presenca durante todo o inicio do século XX.

%Disponivel no site do IBGE:

http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/monografias/visualiza colecao_digital.php?titulo=Sexo, raca estado

civil, nacionalidade, filiacdo. culto e analphabetismo da populacdo recenseada em 31 de dezembro de

1890&link=Sex_raca_est_civil Nac 1890# . Acesso em ( 03/07/2010- 01:34).

?EOCAMARA, Epaminondas. Os alicerces de Campina Grande. 2 ed. Campina Grande: Caravela, 1999. p.26.
Id. Ibid. p.89.
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Ainda podemos encontrar a influéncia do catolicismo na vida dos campinenses
conforme mostrado no jornal Gazeta do Sertdo (na sua segunda fase)'”', que registra uma
alianga com o Partido Catdlico em 1890. E publica a seguinte afirma¢do de um tedlogo: “ndo
somos ateus, menos retrogrados [...] o progresso material € o efeito do progresso moral, sem
intervengdo deste o mundo jazeria no primitivo estado.”'** Valorizando todo o processo de
catequese iniciado desde o periodo colonial como forma de grande “beneficio” para a
sociedade.

Este jornal foi conhecido por idealizar e reivindicar a Reptblica nos seus primeiros anos
apo6s a sua fundacdo, mas apés a morte de um dos diretores, Retumba, o jornal perdeu, pelo
menos por pouco tempo, esse seu cardter liberal e permitiu a influéncia do Partido Catdlico.

E em outra nota em forma de protesto do vigario Luiz José de Araujo, contra a
Republica, publicou-se que “porém hoje esquecendo-se o governo de tamanhos rasgos de
benevoléncia, diz ndo queremos que a Religido tenha influéncia no poder... O que pretende o
governo? Ser ateu? “. E continua a nota enfatizando a igreja catdlica como “Unica verdadeira”
e que “conceder a mesma liberdade a ela e as falsas ndo serd confundir a Santissima esposa de
Cristo com prostitutas?...”'*

Essa critica partia do pressuposto da nova Constituicdo instaurada de 1890 que
legitimava a liberdade religiosa e de culto no Brasil. O que permitia a inser¢do oficial de
novas religides no pais.

Jd no censo de 1940'"* entraram novas religides ou novos termos nos dados oficiais
como protestantes, israelitas, maometanos, budistas, espiritas, positivistas, além dos catélicos,

positivistas, sem religido e condi¢io religiosa ndo declarada. E no censo de 1950'” houve um

1 A Gazeta passou por duas fases: este jornal foi fundado por Irineu Jofflily e na sua primeira fase tinha como
um dos diretores o engenheiro Francisco Soares da Silva, o Retumba, até 1890. E importante destacar que a
oficina deste jornal, localizado em Campina Grande durante trés anos, foi destruida em 1891. A segunda fase
reinicia suas publicacdes nos anos 20 e comega com a morte de Irineu Joffily. Neste momento surge uma
aproximacdo com partido catdlico, quando o jornal passa a ser distribuido pelos diferentes vigarios e em
diversas cidades. Depois em 1981 foi lancado a Gazeta do Sertdo trazendo apenas o titulo do antigo homdnimo
Ver JOFFILY, Irineu. Um cronista do sertio no século passado: apontamentos 2 margem das “notas sobre
a Paraiba” de Irineu Joffily. Ed. Comissdo Cultural do Municipio. CG. 1965. E em ARAUJO, Fitima.
Histéria e ideologia da imprensa na Paraiba dados histoéricos e técnicos. Ed. Ilustrada. Sec. de Educagfo e
Cultura. 1983.

12 Gazeta do sertdo. 4 de abril de 1890. p.86

19 Gazeta do Sertdo. 30/V/1890. Idem. p.86.

' Em anexo encontra-se o grafico com base no censo de 1940, retirados e feito as adequagdes, a partir do site:
http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/monografias/CD1940/CensoDemograficoEconomico/1940 pt VIII P
B.pdf (Acesso dia 03.07.2010- 1: 45)

'%http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/monografias/ GEBIS %20 %20RJ/CD1950/CD_1950_XVI t1 P
B.pdf (Acesso dia 03.07.2010 -1:50)
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aumento considerdvel no que se refere aos espiritas. Sendo que 97% da populagdo eram de
catdlicos e um novo dado importante seria sobre os que se declararam espiritas com apenas
2,42% e apenas um total de 1,16% para as pessoas que ndo declararam sua religido, sem
religido e outra religido.

Este dltimo dado é importante para ressaltar que deste total de 1,16% podiam existir
pessoas ligadas as religides afro-brasileiras como também entre os declarados espiritas, pois
muitos terreiros se passavam por Centros espiritas para fugir da ilegalidade'”. E ainda os
Catodlicos, porque muitas pessoas que freqiientam terreiros sdo fiéis catdlicos. Mas,
certamente que ndo devemos nos limitar aos nimeros contidos nos censos, 0S quais nao
expressam o mapa da cartografia da religiosidade em Campina Grande e na Paraiba.

Mesmo assim, segundo o censo de 1940, podemos perceber ainda a presenca do
protestantismo que nos primeiros anos do século XX, em Campina Grande, passou por
algumas dificuldades. Porque muitos campinenses tinham preconceitos em relagdo a essa
“nova” religido nesse periodo e algumas pessoas que assumiram essa religiosidade sofreram
represarias por parte da populacao.

A exemplo do o casal Olindo Cardoso e Rita de Sousa que em 1901, ao aderir a nova
religido passaram por vdrias conflitos na cidade, como evidencia Cledfas L. A. de Freitas
Junior:

Rita Cordeiro tinha uma escola com cinqiienta alunos, o povo incitado pela
pregacdo do vigdrio de que ela aceitaria uma seita satinica, os alunos se
ausentaram. Em outro dia, o vigdrio da cidade incitou as criangas na rua a
gritarem: “c@o coxo” com o senhor Olinto Cordeiro, pois claudicava de uma
perna. As persegui¢cdes também atingiram cultos nas residéncias com pedras
jogadas sobre os telhados e a zombaria do povo durante o cantico dos hinos.
Até que pararam as perseguicdes durante os cultos porque falaram com o

delegado da cidade e ele ameacou prender os que perturbassem'”’.

Neste caso, podemos identificar algumas opressdes, atos de violéncia e preconceitos que
o casal sofreu, que muitos desses atos foram incitados pelo vigdrio da cidade, desencadeando
até vandalismo contra a residéncia das vitimas, sendo o senhor Olindo denominado de “Céo

coxo”, em virtude de sua deficiéncia, o que evidencia um duplo preconceito.

106 CAMPOS, Zuleica Dantas Pereira. Os Afro-Umbandistas e a resisténcia do Estado Novo. Revista de Histéria:
Saeculun. n°8/9 Jan./Dez. Jodo Pessoa, PB: Universitdria - UFPB, 2003.

197 yUNIOR FREITAS, Cleéfas L. A. A insercio do discurso protestante em Campina Grande (1901-1930):
uma introducao. Trabalho apresentado na Anpuh —PB. p. 5 Disponivel no site:

http://www.anpuhpb.org/anais_xiii_eeph/textos/ST%2014%20%20Cle%C3%B3fas%20Lima%20Alves%20de%
20Freitas%20J%C3%B Anior%20TC.PDF
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Esse quadro de represdlias atenuou-se nos anos 20 com o surgimento da Escola
Dominical que acentuou o processo de evangelizagdo'®.

Neste mesmo periodo foi fundada em 1923 a loja Magdnica Regeneragdo Campinense
com o primeiro mestre Targino da Costa Barbosa, esta entidade fundou o grupo escolar
Antdnio Vicente e o Hospital Pedro I, este tltimo em 1932'%,

No entanto, ndo podemos deixar de ressaltar que religiosidade da cultura negra também
se fazia presente neste periodo. Mesmo ndo sendo citada nos dados, sabemos que as religioes
afro-brasileiras se desenvolveram praticamente em quase todos os estados brasileiros, onde
houve a presenca do negro e de seus antecedentes. E na Paraiba e em Campina Grande néo foi
diferente, apesar da forte presenca da cultura indigena nos rituais paraibanos com o catimbd-
jurema.

Nos anos 1970 suprimiram os termos religides, ficando apenas catdlicos, evangélicos e
espiritas, além dos que se ndo declararam, de outra religido e sem religido. O reconhecimento
formal das religides afro-brasileiras no censo, somente ocorreu na década de 1980, para

diferenciar os Espiritas Kardecistas com Espirita Afro-Brasileira.
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GRAFICO 2: Censo de 1980 da cidade de Campina Grande sobre a religido. Fonte:
INSTITUTO BRASILIERO DE GEOGRAIFA E ESTATISTICA. Censo demogriafico:
Paraiba. In: IX Recenseamento Geral do Brasil de 1980. Vol.1, n.11. Rio de Janeiro:
IBGE, p.43-57, 1982.'"°

108 1dem.

1% 1 ivro do municipio de Campina Grande. Projeto Gincana Cultural. Colecdo livro dos municipios. Campina
Grande: Mobral. 1983. p.164.

"'Disponivel no site do IBGE: http://biblioteca.ibge.gov.br/visualizacao/monografias/GEBIS%20-
%20RJ/CD1980/CD_1980 Dados_Distritais PB.pdf (Acesso em 03.07.2010, as 21:02)
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Segundo esse censo, de 1980, a cidade de Campina possuia uma populagdo de
aproximadamente 247.827, sendo que foram declarados Espiritas Afro-brasileiros 457
pessoas, um dado considerdvel para um periodo de afirmacgdo da religiosidade negra na cidade
apesar de um nuimero pequeno de declarados'''. Porque, se colocarmos estes nimeros em
percentagem sdo apenas 0,18% declarados Espiritas Afro-brasileiros, uma quase auséncia que
pode ser explicado talvez, por um discurso oculto diante do recenseador.

Essa mencdo da religiosidade afro-brasileira neste censo, apesar de ainda associar ao
espiritismo em virtude da utilizacdo das préaticas medidnicas, foi muito lento, se levarmos em
consideracdo que a liberdade religiosa se fazia presente desde 1890. Mas, dizer que este
processo foi lento ndo queremos afirmar que a populacdo afro-descendente ficou passiva a
esse processo. Porque desde o contexto pds-abolicdo que existiram varios movimentos de
conscientizacdo negra no pais, que combatiam o racismo, melhores condi¢des no mercado de
trabalho, além da valorizacdo da cultura negra, em especial a religiosidade.

Segundo Ivonildes Fonseca''?, um dos processos de conscientizagéo foi por meio da
Frente Negra Brasileira, fundada em 1931 em Sdo Paulo e vai até 1935, que tinha como
objetivos “levantar a moral da raca, alfabetizacdo do povo negro, reconstru¢do da familia;

formag@o da elite da mulher negra e trabalho™'"

. Ap6s a Frente Negra, surgiu o Teatro
Experimental Negro - TEM no RJ em 1944, para afirmar a identidade negra valorizando sua
cultura. Além dessas teve outros movimentos de agdes, como o aparecimento do jornal
Quilombo em 1948, dirigido por Abdias Nascimento, que tinha como meta melhorar a
condi¢do do negro no aspecto politico, econdmico, cultural e educacional.

Ja nos primeiros nimeros desse jornal, valorizava-se a religiosidade negra, trazendo
matérias, como o desenvolvimento de sessdo de Candomblé''*, descrevendo a festa do inicio
ao fim, para esclarecer como era esta sessao e tentar desmistificar os preconceitos. E também
acelerar o processo de aceitacdo das religides de matriz afro sem sofrer represélias policiais,

como por exemplo, um artigo publicado em 1950, que referia as préaticas religiosas ainda nao

reconhecidas:

"1 Ressaltamos ainda que os termos de Umbanda e Candomblé surgiu somente o censo de 1991, que num total

de 326305 da populacdo da cidade de Campina Grande 523 declararam-se da Umbanda e do Candomblé. (Em
anexo também estes esses dados do censo de 1991.)

2 FONSECA, Ivonildes da Silva. Movimento Negro na Paraiba: Breve Histérico. In: Populaciio negra na
Paraiba: histéria, politica e ensino. Vol.1 Campina Grande, PB: EDUFCG, 2009. Pig. 83-97.

"bid., .p.85.

114 CARNEIRO, Edison. “Teogonia negra”. Jornal: Quilombo. 4 de dezembro de 1948. p.3
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no pafs j4 sofreram, ora menos, por este ou por aquele motivo, limitacdo na
sua liberdade primaéria [...]O que fazer diante da intromissdo policial, sendo
resistir pacificamente, mas com firmeza, em defesa dos direitos? [...]
contando com o declarado apoio de dezenas de milhares pessoas, em cada

cidade brasileira, as religides perseguidas necessitam de uma coesdo entre

Sills.

O jornalista nesta citacdo critica a constitui¢do brasileira da época, que apesar de
possuir como premissa a liberdade religiosa, as religides de matriz africana, em varios
Estados, sofriam a “intromissdo policial”, e reforcando a necessidade de unido das religides
para conseguir seu reconhecimento e garantir o direito de culto.

A partir dos anos 1950 surgem as primeiras Federacdes dos Cultos Afro-Brasileiros no
pais para unificar e fugir de tais repressoes policiais, € somente em meados dos anos 1960 que
veio a primeira Federagdo dos cultos Afro-Brasileiros para a Paraiba. Mas iremos nos
aprofundar sobre este movimento federativo no segundo capitulo.

Ap6s um periodo de “sufocamento do exercicio da cidadania”, dos anos 1930 até os
anos 1970, com o Estado Novo e também com o Regime militar, na década de 70, quando
ressurge a atuagdo da populagdo negra com a “fundacdo de movimentos teatrais”. E a
funda¢do do movimento negro unificado contra a discriminacido racial (MMUCDR), que
muda de nomenclatura em 1979 para Mov. Negro Unificado (MNU). E logo apds ainda neste
ultimo ano nasce um grupo organizado na Paraiba denominado “Movimento Negro de Jodao
Pessoa (MNJP)”. '

Em geral, o MNU possuia trés correntes de militancia a procura dessa nova identidade
do negro. A primeira preocupava-se com a “preservacdo dos valores de origem africana
ligados a tradi¢dao e costume”; a segunda valorizava a “expressao da cultura religiosa negra
que considera o espaco do terreiro como espaco de resisténcia” e a terceira estimula a tomada
de consciéncia sobre a identidade do negro no Brasil, afirmando uma imagem positiva e
valorizada''’.

Percebemos que o século XX foi marcado por mudangas politicas, sociais e culturais.
De valorizagdo da consciéncia, cidadania e luta por espagos no campo religioso. Como
também muitas cidades passaram por transformacdes urbanas que influenciaram os costumes

e a vida cotidiana.

5 Idem. “Liberdade de Culto”. Jornal: Quilombo. 2 de janeiro de 1950. Estas duas matérias do jornal quilombo
foram republicadas na Edigéo fac-similar de Quilombo: vida, problema e aspiracoes do negro, em 2002.

"6 EONSECA, Ob cit., p.86-87.

"7 ADESKY, Jacques Edgard d'. O anti-racismo diferencialista do movimento negro. In: Pluralismo
étnico e multiculturalismo. Sao Paulo: Pallas. 2001, p. 151- 162.
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Assim, a cidade de Campina Grande do inicio do século XX até os anos 1980, ndo
passou por mudangas apenas no que se refere ao campo religioso. Mas, transformacgdes e
conquistas materiais tidas como “modernas”, que deram um ar de civilidade. Conquistas que
os cronistas da época designavam modernas e civilizadas, muito embora ndo podessamos
comparar estes avancos das primeiras décadas nessa localidade com a modernidade urbana
das capitais européias em que a modernidade estava relacionada a certos ritmos sociais de
vida agitada e a uma grande massa populacional''®. Mudancas que destacaremos no préximo

item.

"8 ARANHA, Gervicio Batista. Sedugbes do moderno na Parahyba do norte: trem de ferro, luz elétrica e outras
conquistas materiais e simb6licas. In: Agra do O, et al. A Paraiba no Império e na Repiiblica: estudos de
histéria social e cultural. 2 ed. Jodo Pessoa: Idéia, 2005. p. 47-132
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2.2. MULTIPLOS TERRITORIOS E SEUS CONFLITOS

Campina Grande foi impactada por equipamentos de uso coletivo que passaram no
imagindrio urbano como simbolos modernos, os quais pretendiam dar ares de civilidade a
cidade, como os novos meios de comunicacao e transporte, higiene nas ruas e casas, conforto
e educagdo. Tentando distanciar-se de um passado associado o atraso, ao velho ou a
decadéncia cultural, que a0 mesmo tempo tinha espaco para o tradicional ou para os costumes
populares, como as suas crengas religiosas.

No caso, as praticas como o catimbd, que funcionavam em diversos espagos na cidade
ou nas suas proximidades eram procuradas por pessoas de diversas classes sociais por
variados motivos, mesmo que na clandestinidade.

E um fato que Campina Grande civiliza-se, no inicio do século, quando em 1907, a
cidade recebe o primeiro trem, uma reivindicagdo que ja vinha sendo cultivada desde 1890
com Cristiano Lauritzen, chefe na articulagdo politico local, do prolongamento da estrada de
ferro desde Itabaiana para esta localidade. Enfim, ferrovias que eram de interesse publico e
das forgas politicas e econdmicas. Inicialmente a ligacao seria de Mulungu a Campina, mas o
prolongamento s6 teve inicio em 1904 de Itabaiana até Campina Grande com a inauguragao
em 1907'"°.

Outros equipamentos trouxeram até certo ponto conforto, como a instalacdo de
telefones residenciais em 1918'%, energia elétrica mesmo que precéria nos primeiros anos a
partir de 1920. Além das reformas urbanas empreendidas entre os anos 1930 e 1940, as quais
aderiam aos reclames dos letrados locais que seguiam a légica reformista e higienista de
vérias cidades do Brasil e fora do pais'*', que modificaram do tracado das ruas ndo apenas
para embelezar, mas para higienizar a cidade.

Isto foi uma das preocupacdes sanitdrias das autoridades publicas, ou seja, de
intervir do tracado da cidade, principalmente em dreas comerciais, industriais ou zonas
residenciais ricas. Dentre as reivindicacdes estavam a limpeza das ruas, com a coleta do lixo,

instalacdo de sistema de esgoto e distribuicdo da dgua. Retirando tudo que pudesse

" ARANHA, Gervicio Batista. Trem e imaginario na Paraiba e regiio: Tramas do politico —econdmico
(180-1925). Campina Grande, PB: EDUFCG, 2006.

0 Ibid., p. 112.

12l Egsa tendéncia de reformar as cidades se inicia fora do pais, no século XIX em Paris com as reformas
efetuadas pelo bardo Haussumam, quando construiram largas avenidas e ruas, redes de esgotos, entre outros
empreendimentos. Ver em: BENJAMIM, Walter. Passagens. Trad. Irene A. Belo Horizonte/Sao Paulo: UFMG/
Imprensa Oficial do Estado de Sao Paulo, 2007.
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demonstrar “perigo” a saide publica e nada ficando de fora desta verdadeira “limpeza”,
fossem os espagos privados ou os préprio individuos'*.

Em Campina Grande, a partir de 1935, inicia-se a Campanha do bota-abaixo com o,
decreto municipal de n° 51, do prefeito Antonio Pereira Diniz, o qual aspirava o
“embelezamento” da cidade. Assim, neste decreto nas ruas principais deveriam apenas existir

construgdes com mais de um pavimento'”

. Porém, € preciso ressaltar que antes disso e
durante, ja haviam outras medidas para modificar as dreas centrais da cidade como:

localizacdo do meretricio nos Currais, ainda no inicio dos anos 30; a
derrocada do Cemitério Velho, nas Boninas, em 1931, e a venda do seu sitio
para comerciantes e industriais instalarem armazéns e fabricas; a destrui¢do
da antiga cadeia, localizada na praga Clementino Procépio e a construgio de
uma Penitencidria Piblica no Monte Santo; a implantacdo de sistema de
saneamento e abastecimento de dgua, 1935-1939'*,

Essa noc¢do de retirar o cemitério da drea central da cidade também seguia um propdsito
higienista, porque a medicina social desde o século XIX tinha por objetivo prevenir doengas e
ndo apenas curar, ja alertava sobre os modos de vida das pessoas, suas habitacdes e os locais
considerados insalubres.

Dessa forma, algumas institui¢des eram consideradas focos de doencas como hospitais,
prisdes, cemitérios entre outros, os quais deveriam ser construidos longe do centro da cidade e
de fontes de dgua, preferencialmente em lugares altos onde os ventos ndo poderiam trazer os
miasmas doentios para a cidade'>.

Mas as reformas que tiveram grande repercussdo ocorreram na gestdo do prefeito
Vergniaud Wanderley, que dirigiu a cidade por duas vezes'*, sendo que na segunda realizou-
se uma verdadeira varredura de imoveis do passado colonial, desapropriando casebres ou
casardes e tudo que ficasse no meio do projeto de alargamento das principais ruas.

Nesta reforma foram prejudicados ndo apenas populares, mas comerciantes e pessoas

ricas que possuiam iméveis na localidade. Fabio Gutemberg'”’ nos traz variados relatos sobre

122 para os anos de 1945 ¢ 1965, ver os textos de SOUZA, Antdnio Clarindo B. Lazeres Permitidos, Prazeres

Proibidos: sociedade, cultura e Lazer em Campina Grande (1945-1965). Tese — doutorado em Historia.
Recife: UFPE, 2002.

123 SOUSA, Fabio Gutemberg Ramos Bezerra. Cartografias e Imagens da Cidade: Campina Grande — 1920-
1945. Tese Doutorado. Universidade Estadual de Campinas. Campinas, SP. 2001. p. 279.

"> SOUSA, Ob. Cit. P. 282.

125 REIS, Jodo José. A morte é uma festa: ritos finebres e revolta popular no Brasil do século XIX. Sio
Paulo: companhia das Letras, 1991. p. 247-248

121935-1937;1940-1945.

127 Ob. Cit., 2001. p.296-297.
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os conflitos e confrontos em torno deste episédio. Quando demoliram-se casardes de familias
tradicionais, prédios de comerciantes, entre outros imodveis pertencentes a pessoas de
condicdo social relevante, como o bancério Pedro do Egito, que mesmo a contra gosto teve
sua casa demolida'*®.

Além dos conflitos gerados pela reforma, a cidade pode ser percebida na sua
multiplicidade, que distancia do discurso homogeneizador dos reformadores, ou seja, a cidade
na sua diversidade social e cultural, com variadas atividades e usos que as pessoas faziam dos
espacgos. Dessa forma, certos grupos delimitam algumas trajetérias em suas vidas cotidianas,
como o espaco do trabalho, lazer e diversao.

Alguns lugares podem conter marcas de memodria, como algumas categorias de
profissionais que utilizam certos territérios e espacos durante o trabalho, a exemplo dos
“vendedores de paes que percorriam os ‘subtirbios’, zona rural e adjacéncias”; os carregadores
que faziam sua vida nas dreas centrais, a dona de casa, que embora tivesse o espagco do
privado para cuidar ela também tinha sua presenca nos bairros onde mora, ou os choferes que,
ao dirigir diariamente deixaram suas marcas de historicidade pelas ruas da cidade.'”

Determinados espacos da cidade podiam ser conhecidos também pelo prazer que
proporcionam para alguns, como o bairro da Manchiria ou zona do meretricio, onde
individuos “perambulavam altas horas da madrugada, por ruas esburacadas ou limpas,
calcadas e saneadas, moradores em algazarras, ou na disputa por prostitutas, davam a elas
tonalidades que destoavam das cores que o discurso moderno pretendia.”'*

Assim, mesmo a cidade passando por modifica¢des tidas como civilizadoras, ainda as
ruas eram palco entre 0 novo e os antigos costumes populares e de personagens que ndo se
adequavam aos padrdes da época, que faziam usos diversos dos espagos da cidade. Como a
Tenda do Mestre Hondrio, situada na travessa Lindolfo Montenegro, que segundo Cristino
Pimentel”' situava-se numa rua como um “circulo formado por um bébedo” e nio podia ser

concebida numa “cidade que segue os tragados modernos™'*.

128 Tdem. 296-298.

12 SOUSA, 2001.

B0 1dem. p.181.

31 PIMENTEL, Cristino. “Tenda de Mestre Honério”. Sem referéncia. No entanto, Fabio G., comenta que este
cronista publicou seus escritos entre as décadas de 1930 e 1940 (ver se € 60), nomeando suas cronicas como
“cousas da cidade, e a maioria das cronicas que ele utilizou estavam sem data. Ver em : Sousa. Op. Cit. p. 20.

Destacamos que esta cronica “Tenda de mestre Honério” faz parte da pesquisa de Fabio G. de Sousa.
132 1.
Ibid.
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E na tenda deste senhor havia muitos objetos antigos, “imprestaveis”, acumulados e
desorganizados. Ressalta Pimentel que “hd em Campina Grande uma latoaria original” ¢ Honério
estava envelhecendo no oficio. E para quem entrasse na sua tenda era como um:

ninho de arumard, nessa panela de formigas de asas, onde as lamparinas s@o
tanajuras, tocando-se em tudo, derrubando se tudo, a “gaiga”, como diz o
ristico e macerado vulgo, esgueirando-se e espremendo-se, como quem sai
do cinema .Para todos, depois de uma sessdo apinhada, no desejo intenso de
aliviar os pulmdes de carga do ar impuro de escarro e fumo de que é cheio o
recinto, e o piso um tapete de pulgas hédbeis farejadoras de cés e barras de
saias.'”

O cronista ainda descreve que ao fazer o servico nao tinha muita distin¢cdo entre o
espaco de morar com o “portal” afora, porque havia os utensilios necessarios a seu oficio. E
finaliza dizendo que “assim era a tenda de mestre Honério. Um ninho de recordagdes e uma
latoaria original de onde extrai ele, como um mineiro consciente o ouro para seus netos”'**.

E possivel perceber através dessa narrativa a valorizagio dos novos valores modernos
que depreciam as tradi¢des populares de procurar “aconselhamentos” nestes ambientes. Como
também a aversdo a uma habitacdo ristica como a tenda do mestre Honorio.

Embora o espaco urbano fosse pensado pelos planejadores de cada época com
estratégias para modificar e civilizar a cidade, muitos moradores como o senhor Hondrio se
reaproprivam do espago fazendo destes usos diferentes e muito distantes do ideal dos
urbanistas e de letrados como Cristino Pimentel.

As praticas cotidianas reinventam cotidianamente os espacos, manipulam de acordo
com os usos que se faz deste. Mesmo o espaco fisico sendo fixo, as pessoas criam narrativas,
fazem percursos dirigentes, transgridem os limites fixados como proibidos e inserem novos
significados a determinados espacos fazendo assim novos territérios'”.

Raquel Rolnik'* nos esclarece sobre a diferenca entre a nogdo de espago e territdrio,
pois este ultimo refere-se ao espago vivido e o primeiro existe independentemente do sujeito.
Por exemplo, o espaco denominado por Rolnik € o fisico, geografico, mas a utilizagdo ou a
vivencia deste espagco pelo homem, o qual d4d novos significados e que demarca diferencas
espaciais (culturais e sociais) na cidade é denominado de territério. Dessa forma, as praticas

de territorialidade s@o inscritas nas relagdes entre os sujeitos estabelecidos espacialmente.

" Ibid.

"* Ibid.

SCERTEAU, Michel de. A invencio do cotidiano: artes de fazer. Vol. 1 . Trad.: Ephraim Ferreira Alves, 13
Ed. Petropolis, RJ: Vozes, 2007, p. 169-191.

3¢ SOUSA, Ob. Cit., p.172-173.
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Assim, alguns espacos na cidade possuem cargas de memoria, quando se formam
narrativas, mitos, crencas € preconceitos sobre determinados territorios. E Campina Grande,
como toda cidade, possui vdrios usos e significados nos seus espagos. A exemplo do antigo
bairro da Madchiria espaco de encontrar o prazer sexual, a noite, e durante o dia nas
proximidades do mercado central, o comércio, representando o mundo do trabalho diério.

Podemos perceber a presenca de préticas religiosas de alguns populares como as
prostitutas da zona do meretricio no bairro da Manchiria, as quais tinham tempo também para
o exercicio da fé, ao analisarmos um processo criminal ocorrido em 1933.

Em meio as disputas entre a proprietaria da Pensdo Moderna, Josefa Tributino e Maria
Amélia de Morais, da Pensdao Nice, que tomou grande propor¢cdo juridica. Pois Josefa
Tributino mandou duas de suas “hospedes”, Djanira e Alice, espancarem as mulheres da
pensao rival, causando vérios ferimentos.

Tudo isso, segundo o depoimento da testemunha Adalgiza Cortiz, foi resultado de um
possivel catimbd, que Josefa Tributino havia realizado. Como evidenciamos no relato abaixo
da testemunha:

....a proprietaria da pensio Nice sdo desafetos uma com a outra, por motivos
insignificantes, isto é, por questdes de catimbd, em que a proprietdria da
pensdo Nice, acusa a proprietdria da pensdo moderna, como autora dessa
magia negra, que a proprietdria da pensdo moderna, chama-se Josefa
Barbosa, conhecida por Josefa Tirbutino e Maria Amélia, sdo desafetos uma

com a outra, por causa do profalado catimbé'?’.

Podemos perceber na narrativa que o catimbd estava relacionado a magia negra, uma
maneira de tentar arruinar a vida do outro através da “magia”. Mesmo que ndo houvesse a
certeza do “feiti¢co”, era motivo para provocar esta rivalidade entre as duas cafetinas por muito

tempo, conforme evidenciou Maria Amélia de Morais.

...Josefa Tirbutino, € sua inimiga rancorosa, hd mais de ano, por questdes
insignificantes, isto é, por questdes de catimbd, praticado por ela contra a
depoente, e por causa desse catimbd ela depoente prestou queixa a policia
desta cidade, no que resultou ser, Josefa Tirbutino intimada, que devido a
isso, rancorosamente contra ela de presente, que segunda feira, vinte e um do
corrente, Josefa Tirbutini, cheia de surpersticdo, mandou revistar o telhado
da casa da pensdo dela, Josefa, por supor haver catimb6 e nada tendo

encontrado, mandou revistar o telhado da casa da Pensdo dela depoente; que

37 Acdo Criminal s/n. contra Djanira de Tal; Alice Tenério e Josefa Barbosa, vulgo Josefa Tributino, Acdo de
24/07/1933 a 28/12/1933. Arquivo do Primeiro Tribunal do Juri do Férum Afonso Campos. Campina Grande.
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a pessoa que revistava as telhas de ambas as casa era um caiador, de nome
Manoel de Tal'*.

O Catimbo, nesse caso, era motivo de medo e também de desrespeito, pois Maria
Amélia levou o caso a policia e Josefa teve que prestar esclarecimento ao Tenente Jodao de
Souza. Como também ficou com receio de receber também um catimbé por vinganga. Dai
contratou um caiador para revistar até o telhado a procura de algum indicio.

Na localidade da Manchiiria, ao analisarmos esses trechos do processo'”, percebemos a
multiplicidade de territérios na mesma espacialidade, de prazer sexual, comercial e também
da crenga de seus ocupantes, no caso, o catimbd. Mas nao somente o bairro da Manchdria era
territério dos adeptos do “catimb6”, porque em outros bairros também detectamos esta
presenca.

O fato é que identificamos, na maioria das fontes, alguns lugares de praticas das
religides afro-brasileiras na cidade na segunda metade do século XX. Em muitos jornais,
como o Didrio da Borborema, conseguimos identificar alguns bairros com seus respectivos
terreiros, somente em meados dos anos 60 em diante.

Tentamos fazer a identificacdo anterior de outro modo, através da pesquisa no 5°
Cartério de Registro e Titulos e Documentos para obter acesso aos registros de atas e
fundag¢do de casas religiosas, com intuito de identificar os primeiros registros de casas
religiosas de tradi¢do afro-brasileira neste municipio, mas a tabelid ndo permitiu observar o
conteudo das atas e somente foi permitida a observacdo da primeira folha, onde continha o
nome e o ano de fundagdo. No entanto, até os anos 1970 muitos terreiros se registravam como
Centros
Espiritas, para puderem cultuar legalmente, o que dificultou a identificagdo das mesmas.

Conseguimos os enderecos de alguns terreiros, através do contato pessoal com chefes
religiosos, mas a maioria deles foi fundada entre os anos 1970 e 1980. Foi quando visitamos a
Federacdo dos Cultos Afro-Brasileiros de Campina Grande, situado no bairro do Rocha
Cavalcante, em 2003, mas atualmente encontra-se fechado'*’. No entanto, muitos filiados a

Federagdao dos Cultos Afro-Brasileiros ndo possuem terreiros, eles apenas tem em casa a

Idem.

9 1dem.

140 Nesta Federacio dos Cultos Afro-Brasileiros na cidade ndo foi permitido a pesquisa no arquivo, que nos
restou ter o contato com alguns filiados que estavam presentes no local.
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“mesinha” para consulta, ou seja, fazem apenas a jurema de mesa''. Por isso, colocamos
apenas alguns exemplos das localidades dos terreiros na cidade.

Existiram diversos terreiros na cidade de Campina Grande. Tentamos situar alguns
destes em seus respectivos bairros, procurando evidenciar algumas histérias e conflitos nos
bairros da cidade.

Assim, ainda quando as autoridades faziam sérias restricdes 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 Mée Lydia”, ela “fundou
um centro onde atendia pessoas em todo Estado, principalmente as oriundas do sertdao”. Mas,
passou apenas cinco anos e retornou para a capital pernambucana, onde fundou o terreiro é
“Bom-fim em Aguas Compridas”.

L. . . 14
Segundo o Didrio da Borborema ela era baiana descendente de africanos de angola 3

Em outra matéria que era realmente natural da cidade de Lajos, em Angola144

. A yalorixa
Lydia Alves da Silva retorna em 1979 para Campina Grande e abre outro terreiro no bairro do

Monte Castelo, na rua Sindolfo Montenegro, no qual procurou “desenvolver sua religido nesta

145

cidade”, j4 com mais de 80 anos de idade'®. Abaixo a imagem desta yalorixa:

Imagem 1: “Mae Lidia, uma vida dedicada a Umbanda”. Fonte: Didrio da
Borborema. 02 de novembro de 1973., p.7.

A jurema de mesa é uma sessdo de cura ou pedidos, onde sdo invocados os mestres, preto(a) velho(a), e
caboclo.

"2 Didrio da Borborema. 02 de novembro de 1973 p. 7

S Tdem.

"“Didrio da Borborema. 13 de agosto de 1979 p.3

145 <
Idem.mae
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Além de mae Lidia, os primeiros que abriram seus terreiros € permaneceram na cidade
foram de trés pessoas:

que tinham mediunidade e frequentavam terreiros indo a Pernambuco:
Vicente Mariano, Maria de Lourdes e Cleonice, que instalaram os primeiros
movimentos umbandisticos na rua Conde D’ EU (a volta de Z¢ Leal), na
José Aranha (Nova Brasilia) e na rua do Fogo (Estacdo Velha), Maria de
Lourdes e Cleonice morreram algum tempo depois, mas Vicente tornou-se
um dos importantes precursores da umbanda na Paraiba'*®.

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

8 Maria de Lourdes

fundado legalmente, ja existia desde 1947'". Segundo Vicente Mariano
ja tinha terreiro antes dele, mas apenas fazia jurema.

Seu terreiro localizava-se no Bairro do Monte Santo, na rua conde D’Eu, préoximo a
“volta de Z¢é Leal”. No entanto, mesmo registrada no Cartdrio, ela sofreu represdlias policiais
devido ao exercicio ilegal da medicina ou ao curandeirismo. E quando presa, em presenca do
Coronel Luis Barros e demais pessoas que se “encontrava na especializada Campinense, a
Sra. Maria de Lourdes Medeiros, confessou sem qualquer pressdo, que realmente vinha
exercendo a cura de algumas pessoas, inclusive de elementos que tem sido enviados ao centro
por parentes da Policia Militar do Estado™'*.

O terreiro era procurado por diferentes classes sociais e os chefes religiosos
mantinham relagdes de sociabilidade com representantes do “poder” como a prépria policia,
para manter suas prdaticas. No entanto, mesmo fazendo uso dessas relacdes sociais, ainda
havia muitas dentincias na policia, o que terminava sendo noticiado. Por exemplo, de quando
Maria de Lourdes foi detida na policia em decorréncia da dentincia de uma mocga que fora,
“desvirginada” e teve a promessa de ser “curada” por Maria de Lourdes, em troca do
“pagamento de vinte mil cruzeiros”, os pais da moca desconfiaram do fato e procuraram as
autoridades.

Na entrevista'®

que fizemos com uma adepta do antigo terreiro de Maria de Lourdes
houve esta e outras denuincias deste terreiro na policia, mas devido ao “barulho” das sessoes.
No entanto, o terreiro nunca foi fechado ou a M. de Lourdes foi presa, apenas prestava

esclarecimentos e retomava as suas atividades no dia seguinte.

1 Didrio da Borborema. 28 de Outubro de 1973. p.1

7 Dado localizado no Cartério de Registro e Titulos. Registro sob o n. 117, livro A-1 p. 335 a 337. 21.08.56.
148 Chefe de Terreiro Senhor do Bonfim na cidade desde os anos 60.

9 Didrio da Borborema, 10 de fevereiro de 1962 .p.4.

150 Entrevista realizada no dia 27.07.2009, com a senhora também M. L.
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O territério, o terreiro junto com a vizinhanga, era um espago marcado por estes
conflitos de ndo aceitabilidade dos costumes dos outros, que acabava na maioria dos casos
arquivados na delegacia. A repressdo era originada principalmente pelos moradores do bairro
em decorréncia dos barulhos dos tambores e para de manter a ordem publica.

Além do terreiro de Maria de Lourdes, Vicente Mariano'"

destaca ser o primeiro a
abrir casa de Candomblé em Campina Grande nos anos 60, afirma ainda a existéncia de outro
juremeiro conhecido como “Z¢ Capoeira”, onde “era o Sao Vicente de Paula, ele era e a mae
dele que rezava”. A maioria das pessoas que procuravam Z¢ Capoeira era em decorréncia de
doengas. “Era aquele povo que chegava doente [...] ele curava aquele povo.”"* Vicente
Mariano esclarece que a jurema de mesa serve para “para cura, é pra trabalho, emprego. E pra
essas coisas.”

Os bairros na cidade que encontraram a presenga dos terreiros sao marcados por este
territdrio religioso, no entanto, este territério foi palco de vérios conflitos entre os moradores
e a policia que ndo aceitava as préticas religiosas dos terreiros.

Foi nos anos 1960 e 1970 que encontramos fontes que trouxeram diversas localidades
na cidade. Até porque o reconhecimento oficial dessas religides, ou seja, o direito de culto
ocorreu somente em 1966 com a Lei Estadual n °4242, sobre a qual discorreremos no segundo
capitulo deste trabalho. Isso ndo quer dizer que estes terreiros comegaram a existir somente
nos anos 1960. Como relatamos o caso de Maria de Lourdes e Z¢ da Capoeira, eles para
fugirem da repressdo, faziam suas praticas escondidos, o que dificulta realizar uma pesquisa
mais detalhada.

Quando algum adepto da religido de matriz afro era preso, isto gerava uma
repercussdo maior para ser processado ou noticiado. Nao ocorrendo, entdo resta utilizar a
histéria oral, mas também encontramos impedimentos, pois muitas pessoas que vivenciaram e
podiam lembrar como era este periodo da primeira metade do século XX, ja faleceram. A
exemplo de Maria de Lourdes e Z¢& Capoeira que sdo falecidos.

Mas existem dois babalorixds que iniciaram na década de 1960, e nos anos de 1970 ja
eram respeitados e destacados na cidade como “proprietarios dos maiores terreiros”'>, os

quais ainda permanecem na cidade: Vicente Mariano e Manuel Rodrigues. A seguir estd a

imagem dos dois, publicado no jornal local, na década de 1970:

51 Entrevista realizada no dia 25.07.09, com Vicente Mariano.
152 1dem.
153 Didrio da Borborema. 26 de outubro de 1972 p-, 1
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Imagem 2: Vicente Mariano e Manuel Rodrigues. Fonte: Didrio da

Borborema. 26 de outubro de 1972 p., 1.

O primeiro teve seu terreiro inaugurado em novembro de 1967, com o nome “Terreiro
de Umbanda Senhor do Bonfim, localizado na rua Prudente de Morais, bairro da Estacdo
Velha. Na solenidade da inauguracdo estavam presentes a Yalorixd Lidia Alves, que nesta
época era presidente dos cultos Africanos no Estado de Pernambuco'*

Também estavam presentes na inauguragdo do terreiro de umbanda Senhor do Bonfim
jornalistas, politicos e empresdrios, além de populares. De acordo com o jornal Didrio da
Borborema, estiveram 14 os:

Jornalistas Tarcisio Cartaxo, Amauri Capiba e Luiz Maria Alves,
superintendente dos Emissoras Associados para a Paraiba e Rio Grande do
norte; deputados Vital do Régo e esposa, Ronaldo Cunha Lima e Raimundo

Asféra; vereador Severino Souza e o médico Jodo Marinheiro.'*
Este terreiro foi inaugurado como de Umbanda, no entanto, em entrevista, Vicente
Mariano disse que iniciou no espiritismo aos 16 anos, em Recife, sua “mae-de-santo” era
“Zefa Filino da Costa, filha de pai Adao e dona Lidia Alves”. Sua iniciagdo foi num terreiro

de Nagd Africano. Depois que ele fez o “santo”, se dedicou, e abriu um terreiro em Campina

Grande. Mas, ele afirmou que era um terreiro de Nago, e continua:

'>* Didrio da Borborema. 18 de novembro de 1967. p.8
'35 Didrio da Borborema. 21 de novembro de 1967. p. 5
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Nagd. Porque tem a jurema, mas veio depois. Quem trouxe tudo para
Campina fui eu. Campina ndo sabia o que era umbanda, ndo sabia o
que era umbanda. Nao sabia o que era Nago. Nada disso [...] Quem
trouxe foi eu”. [...] Ninguém conhecia. E os que tinha era tudo
escondido. Quando inaugurei isso aqui era no tempo de seu Cabral ™.
Ja o terreiro de “Pai Manuel”, ou Manuel Rodrigues, do terreiro Oxum Jaguard,
localizado na rua Cicero Jacinto, no bairro do Catolé, que foi inaugurado em 21 de novembro
de 1967 e fundado em 1968, se destacou “por conta do trabalho sério””’ . E em 1973 ele ja

99158

contava com mais de “quinhentos sécios”'>® ou fiéis que participavam deste terreiro. Neste

periodo Manuel Rodrigues organizava “procissdes” comemorativas para “Oxum e Orixa

199 e ainda em

(Nossa Senhora do Carmo)”, evento que percorria varios bairros da cidade
comemoracao a “Cosme ¢ Damiao”.

Segundo o Diério da Borborema, a religido da umbanda, quando “chegou oficialmente
na cidade”, contava com apenas trés adeptos, € em 1973 passou a existir “trés mil filhos-de-
santo campinenses e quase 400 terreiros e centros.”. Os terreiros se desenvolveram sobretudo
em “bairros populosos da cidade, ao ponto de obter vinculagdo com o instituto Nacional de
Previdéncia Social para babalorixas e responsaveis por terreiros, em carater autdonomo”'®. O
que questiona os dados contidos no censo de 1980, citado no idem anterior deste capitulo, que
apenas notificou 457 “Espiritas Afro-brasileiras”.

Sendo que dentro do total de filhos de santos, deste mesmo ano, que possuiam “iad”,
uma consagragao na seita como ‘“pai-pequeno” eram apenas 300 pessoas, € somente “15
babalorixds™ tinham “alto poder mediunico, que sdo os pais de santo. Outros terreiros bastante
frequentados, além do terreiro Senhor do Bonfim, de Vicente Mariano e Oxum Jaguard, de
Manuel Rodrigues, pela sociedade campinense”, existiam os “terreiros ‘Oxum Talademim’,
de Glducia Mendes Martins, na Liberdade, ‘Rainha da Mata’ e o ‘Sdo Jorge’, de José
Hipolito, em José Pinheiro™.'"".

Também localizamos outros terreiros entre os anos 1960 e 1970 como o terreiro de “Pai

Moisés”, como o terreiro “Umbanda Santa Barbara”, no bairro de José Pinheiro, terreiro “Pena

156 Entrevista realizada no dia 25-07-09

57 Didrio da Borborema. 23 de fevereiro de 1973., sp.
8 Didrio da Borborema. 17 de julho de 1973., p.1

159 1dem.

' Didrio da Borborema. 28 de outubro de 1973. p. 1
' [dem. E também 5 de outubro de 1972. P.3
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Verde, em Nova Brasilia”, “Terreiro da Cigana Mariana’, “Terreiro de Umbanda Cabocla Joana”, no
bairro do Catolé”'®?, entre outros.

Os bairros que encontramos terreiros em Campina Grande foram da “Moita”, Estacao
Velha, José Pinheiro (em vdrias de suas ruas, como também na antiga favela da “Cachoeira”);
bairro do Quarenta (em varias ruas e becos como o “Beco da Pavoa”), Nova Brasilia,
Jeremias, Bela Vista, Monte Santo, Centendrio, Palmeira, Conceicéo e Catolé e Liberdade'®

Sendo que os territdrios mais recorrentes em numero de terreiros ficavam na zona leste
da cidade, como confirma um morador desta regido no bairro Monte Castelo quando falava

sobre os terreiros onde morava:

Isto foi uma coisa que fez parte da minha vivéncia cotidiana. Alids todos
nds, da zona leste. Por que uma coisa que [...] viu era a grande quantidade de
terreiros, e isso era uma coisa ja incorporada no cotidiano, de certa forma eu
acho que, que hoje, eu percebo que no final dos anos 70 e comeco dos 80
[...] tudo indica que os terreiros jd passavam por [...] J4 viviam num periodo
de liberagio mesmo.'

A partir dos anos 60 os bairros de Campina Grande se caracterizavam relativamente
uma divisdo social ou uma territorialidade social:

havia bairros tipicamente proletdrios, como Monte Santo, Moita, Cruzeiro,
liberdade, José Pinheiro, Bodocongd e Jeremias. Outros que poderiam ser
considerados classe média, como Palmeira, Sdo José, alto Branco e,
finalmente, aqueles onde ja predominava desde o inicio dos anos 50 uma
classe mais abastada que se diferenciava das antigas elites produtoras de
algoddo que moravam no centro, estes bairros eram principalmente, a Prata,
Jardim Lauritzen e Jardim Tavares.'®

A maioria destes bairros que citamos e que possuiam terreiros fazia parte da periferia
da cidade e poucos de uma classe média. Mas, dentro destes mesmos bairros os participantes
dos terreiros inscrevem seus territérios. Que devido a conflitos existentes entre os moradores,
estes territorios também foram marcados pela religiosidade, que ndo se restringia apenas ao
espago de culto ou o terreiro, por que era comum encontrar marcas desta religiosidade nas
ruas da cidade, como explicitou um antigo morador do bairro de Monte Castelo que contou
sobre sua vivéncia até os anos 1980:

as ruas que faziam parte da zona leste ndo tinha uma rua que ndo tivesse
terreiros, né. Funcionava em dias da semana e na quarta feira a noite. E no

12 Didrio da Borborema. 31 de agosto de 1973. p. 1; 02 de novembro de 1973 p. 7; 20 de agosto de 1969. p. 3
13 Encontramos a maioria das referencias das localidades no jornal didrio da Borborema desde a fundagdo até o
inicio de 1980.

164 Entrevista realizada em 29 de maio de 2011, com G. A. B.

165 SOUZA, Ob. cit., 2002. p. 32.
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domingo a tarde, era sagrado. Quem vinha circulando pelas ruas ja ouvia os
batuques.'®
As marcas desta religiosidade pelas ruas ndo se restringia apenas ao SOm oOu aos

“batuques”, que ecoavam para fora dos terreiros. Como também poderiam ser encontradas
facilmente as oferendas ofertadas as entidades até a década de 1980, como evidencia este
relato:

Era muito comum se falar. No dia a dia se comentava que: ndo sei quem
passou por ai afora, e viu um despacho. Galinha preta, farofa, moeda e nio
sei 0 que. SO que comentava sobre os despachos, mas ndo sabia quem havia
colocado. [...].Entdo, era comum encontrar despachos nos cruzamentos.
Como também era comum encontrar pessoas dizendo que ndo tinha medo.
Até tinha gente que se aproveitava, do que era aproveitdvel, dos
despachos'®’.

Esses codigos culturais que imprimem suas territorialidades, como cédigos religiosos,
nos faz lembrar do trabalho de Raquel Rolnik'®, ao analisar as reformas urbanas em Sio
Paulo quando esclareceu que a cidade possui varias territorialidades e estd marcada por
relacdes de segregacao de grupos étnicos raciais. E alguns territérios eram marcados pela
presenga de Negros, que ela denomina “territorio negro”, outras do imigrante, do operario ou
do pobre, territérios que em muitos casos sao localizados na periferia da cidade, desenhando a
cidade de Sao Paulo com diferentes hierarquias espaciais.

Aqui em Campina Grande percebemos a presenca dos territérios dos terreiros nos
subuirbios da cidade que marcavam também alguns conflitos, as quais se davam como ja
ressaltamos, no préprio bairro, junto aos moradores. As queixas eram geralmente em
decorréncia da perturbacdo ao sossego publico, como os moradores do bairro do Quarenta,

2 ¢¢

que denunciaram um “xangd” no “beco da Pavoa
59169

que costuma perturbar o soss€go publico,
'batendo bombo' até altas horas da noite

Ou em virtude do aumento significativo de terreiros na cidade, o Pe. Otavio Santos
que tinha um programa de radio no domingo, segundo um jornal local, disse que estava
crescendo através dos ouvintes de varios bairros da cidade o nimero de reclamagdes sobre as

“batucadas nos cultos” africanos que iam até a madrugada e quem morava préximo nao

166 Entrevista realizada em 29 de maio de 201 1, comG. A. B.
167
Idem.
18 ROLNIK, Raquel. A cidade e lei. Legislaciio, politica urbana e territérios na cidade de Sdo Paulo. Sio
Paulo: Studio Nobel- Fapesp, 1997. p.59-91.
1% Didrio da Borborema. 1 de junho de 1967. P.5
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“conseguia conciliar o sono”. Ele pedia as autoridades policiais providéncias'”’. Mas, os
umbandistas e kardecistas se defendiam dizendo que as acusagOes eram generalizadas e
estavam insatisfeitos com as acusagdes de perturbadores do sossego, porque “aqueles que
seguem os rituais africanos — fazem uso dos seus ‘elus’. Os kardecistas e umbandistas fazem
uso apenas de oracdes e vezes cantigos, como as demais seitas praticadas em Campina
Grande™'"".

Esses territorios desenhados pelos terreiros na cidade também eram palco de
segregacao e de intolerancia entre os moradores. Mas, em certos momentos os conflitos
existentes nos bairros eram resolvidos através de certos acordos entre os préprios moradores,
sem a interven¢do da policia. No entanto, quando estas relagdes dentro do bairro ndo eram
resolvidas, eram denunciadas na delegacia de Costumes.

A conveniéncia no bairro impde minusculas repressdes “o que ‘nao convém’, ‘o que
ndo se faz’; ela mantém a distancia, filtrando-os ou banindo-os, os sinais de comportamentos
ilegiveis no bairro, intolerdveis para ele, destruidores, por exemplo, da reputacio pessoal”m.
Sdo regras de educagdo implicita no bairro, mas que deviam ser respeitadas. Caso nao
acontecesse, todo desvio explicito desencadeia repressdes e esteredtipos.

Mas os usudrios que seguiam a conveniéncia do bairro continuvam suas praticas sem
aborrecimento tendo o reconhecimento entre os moradores, como afirma Vicente Mariano:
“ndo, os vizinhos que eu morei aqui, nunca tive problemas. Por que se eu tinha reunido,
come¢a de 5 horas e termina de 9 horas da noite [... ] Sempre foi assim, nunca tive
aborrecimento™'”.

Nesse sentido, ser do bairro ocorre quando o sujeito tem reconhecimento dos
moradores ou vizinhos € ndo basta estar no bairro, mas tem que respeitar os c6digos morais

invisiveis, como respeitar o sossego publico da vizinhanga.

' Didrio da Borborema. 14 de Janeiro de 1971. sp.

" Didrio da Borborema. 15 de Janeiro de 1971. sp.

172 CERTEAU, Michel et. al. A invencéo do cotidiano: morar, cozinhar. v. 2. Trad. Ephairm F. Alves e Licia
E. Orth. 7 ed. Petrépolis, RJ: Vozes. 2008. p.49.

'3 Entrevista com Vicente Mariano realizada no dia 25.07.09.
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2.3. DIFERENTES USOS DO ESPACO: NOS TERREIROS DE CAMPINA GRANDE E
SEUS ARRABALDES

Como ja referimos anteriormente, os diferentes usos dos espacos geogrificos na
cidade delimitam territérios. Mas dentro dos territérios hd espacos relacionados que sdo
definidos como lugares, que tem uma forma de organizacdo propria, os quais sofrem a
intervencio dos seus usudrios'”™.

O espaco pode ser pensado primeiramente como algo fisico. Em nosso estudo, o
terreiro, que além do ambiente fisico possui uma conotacdo espiritual e litirgica. A
construcdo do terreiro possui caracteristicas peculiares para seu funcionamento. Embora
sejam construgdes simples com janelas que ddo acesso ao saldo, espaco principal da casa, a
maioria das casas religiosas podem ser ao mesmo tempo unidades de residéncia e culto como
também apenas locais de culto'”.

O espago central é o saldo destinado para rituais e festividades, alguns saldes dao
acesso a jardins ou quintais onde s@o plantados ervas para os rituais. O saldo também possui
uma decoracdo prépria e colorida, flores, bandeiras, imagens e esculturas de entidades e
santos, também existem bancos e cadeiras. Dentro do espago do saldo existe o pegi (altar dos
terreiros de umbanda) onde sdo colocados objetos sagrados e imagens como a de Exu, Pomba
Gira, caboclos, copos, tagas, jarras, cigarros, tronqueira da jurema, entre outros objetos. Em
alguns terreiros de umbanda existe o quarto de Exu, o quarto dos orixds. E ndo pode misturar
os objetos de jurema com dos orixds'”®.Além desta divisdo do sagrado, o terreiro também tem
que ter outros espagos como a cozinha e vestudrios.

O terreiro pode ser pensado a partir de cada sujeito participante no cotidiano das casas
religiosas cujo funcionamento depende, além da dedicagcdo do chefe do terreiro, um grupo de
pessoas que auxiliam no trabalho assumindo algumas funcdes: pai-pequeno ou mae-pequena
(ocupa o segundo lugar da hierarquia do terreiro, auxilia e coordena rituais e pode substituir o
chefe se precisar), cambone (“¢ exigida dedicag¢do ao terreiro, as entidades espirituais, e a

assisténcia aos participantes nas ‘giras’ e a clientela durante o desenrolar das cerimonias

'7* CERTEAU, Ob. Cit., 2007.

1> ASSUNCAO, Luiz Carvalho de. Reino dos mestres: a tradicio da jurema na umbanda nordestina. Rio
de Janeiro: Pallas, 2006. P.153-155.

7% Ibid.
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ritualisticas”) e tocador de tambo (ndo necessita ser iniciado, apenas precisa saber tocar), isto
nos terreiros de Umbanda cruzada com jurema ou apenas jurema'”’.

Em terreiros de candomblé ou mesmo de umbanda os nomes e as fungdes podem
mudar, por exemplo, existem a Abid “iniciado na religido, escolhido pela divindade e
entidade”; [ad “filho/a-de-santo que pode ou ndo ‘receber’ entidade”, Ebomi, “lad que
cumpriu as obrigacdes de sete anos, este “recebe” divindade; Iabassé, “responsdvel pela
cozinha do terreiro”; laiaxé, “responsével pelas oferendas e objetos de cultos das divindades
e entidades”; Baba-quequeré¢ e laquequeré, “pai ou mae — pequeno/a”’; Babalorixa e lalorixa
(pai e mae-de-santo), além dos Ogas pode ser Axogum (responsdvel pelo sacrificio de
animais) ou Alabé (tocador dos instrumentos musicais); € por fim a Equede, que “cuida das
divindades e das entidades quando descem sobre os médiuns e de seus objetos™'”®.

Mas, o espago do terreiro é aberto a todos, mas nao significa conhecer todos os seus
corredores que carregam conhecimento magico. E que seu conhecimento depende de um
aprendizado e dedicagdo a religido. No entanto, muitos ndo procuram o terreiro para uma
iniciagdo religiosa, mas para outros objetivos.

Assim, o terreiro é um lugar ou espaco fisico organizado, que os sujeitos reapropriam
de formas diferentes, segundo interesses proprios, seja para obter cura, em funcido de sua
religiosidade ou mesmo para “diversdo”. E ainda estes lugares possuem prdticas que sao
entendidas de maneira diversa, a exemplo da no¢do do uso do termo “catimbd” que pode ser
utilizados com muitos significados, como feiti¢o, ritual ou religiosidade.

Em éreas mais distantes da “Rainha da Borborema” ou nos arrabaldes, mas que ainda
pertenciam a este municipio, também encontramos a presenca desta religiosidade como
também a supersticdo em torno dela. Que podemos exemplificar com o processo criminal do
ano de 1930 em Queimadas'”, quando ainda era distrito de Campina.

No dia nove de maio de 1930, num lugar denominado Catolé, no distrito de Queimadas,
os senhores Villario José da Silva e Bertho Damido agrediram violentamente com socos e

pontapés a senhora Theresa Maria José. Para tal feito, se fantasiaram com roupas femininas

"7 1bid., 157-158.

'8 MELO, José Macédo de. Trilhando os caminhos das religides afro-brasileiras em Campina Grande.
Monografia. UEPB, 2011. p. 34-35.

17 Queimadas desmembrou-se de Campina Grande 14.12.1961. Até 1956 Campina Grande era composta por 9
distritos: Campina Grande, Boa Vista, Galante, Fagundes, Catolé, Lagoa Seca, Massaramduba, Queimadas, e
Sdo Jodao da Mata. Ver em: IBGE, Enciclopédia dos Municipios Brasileiros. Vol. XVII. Rio de Janeiro, 1960.
p.235.
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para que ninguém os reconhecesse. Tudo por que eles achavam que ela havia “botado um

catimbd” na familia deles. Como relatou a propria vitima:

...elles na terca - feira estiveram 14, [...] a depoente chamou, por elles e ndo
responderam, s6 fizeram dd com a cabega, neste momento elles se retiraram
e voltam depois batendo na porta que estava fechada, e ella depoente, abre a
porta e elles perguntaram por que tinham visto uma pessoa junto a casa,
disse mais que o motivo della apanhar foi por que soube ella a depoente que
tinha botado um catimbé no pai de Villarino e irmdo de Bertho e a mulher do

José Damido. Disse ao cunhado e entiado que dando uma surra de pinhdo

tirava o catimb6'®.

Segundo a crenga popular, o catimbé seria desfeito dando uma surra de Pinhdo na
pessoa que o tivesse feito. Entdo, foi o que Villarino e Damido concretizaram na infeliz
Theresa.

A noc¢ao de fazer um catimbd, neste caso estava associada a feiticaria e 2 magia, como
forma de realizar algum maleficio ao seus inimigos. A magia que designa as faculdades
sobrenaturais de uma pessoa e que geralmente se utiliza de ritos mégicos, no caso o catimbd.
Por isso, o medo parece que estava presente neste caso, para que a tida “feiticeira’ levasse
uma “surra de Pinhdo”. Ou ela era desafeta deles por outros motivos e elee usaram como
pretexto para surrd-la.

A surra da planta do pinhdo roxo era utilizada pelos antigos catimbozeiros para curar
estados mentais com agitacao, que podiam ser tratados com “‘sarro de cachimbo e exorcismo
de pinhdo roxo. Raspam o sarro do cachimbo [...] e colocam o residuo obtido na lingua do
paciente. Depois ddo-lhe uma surra com ramos de pinhdo roxo”"*'

Diferente desses casos muitas pessoas ndo procuravam os catimbds apenas para estes
fins vingativos. Outros vao em busca de alternativas para entender sua espiritualidade e
alguns participavam ou visitavam a procura de um sentido mais lidico nas sessdes ou mesmo
em busca de diversdo. O terreiro, neste sentido, ¢ um lugar de sociabilidade para as pessoas e

em algumas sessdes hd o “Toque de Jurema™'**

, que se destaca pelas dangas e cantigos.
Um dos participantes, hoje com 81 anos, comenta que freqiientava o “xangd” de Maria
de Lourdes ja citado anteriormente, e segundo ele muitos vizinhos reclamavam, enquanto

outros gostavam.

'8 primeiro Tribunal do Jiri do Férum Afonso Campos, Campina Grande — Pb. A¢do Criminal contra Villarino
José da Silva e Bertho Damido s/n 12.05.1930.

'8! FERNANDES apud ASSUNCAO. Luiz Carvalho de. Reino dos mestres: a tradicio da jurema na
umbanda nordestina. Rio de Janeiro: Pallas, 2006, p.86.

182 Sessdo com dancas em forma de gira, a0 som do tambor, maracds e cantigos. A gira é composta de pelo
menos sete médiuns ou sete filhos.
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Naquele tempo as pessoas gostavam muito de xang6. Nera? Gostava muito
de xang6. E eu pelo menos gostava muito. Freqiientava 14 em Z¢& Pinheiro.
Vinha as mulher, que muitas ja morreu. Vinha aquele pessoa que negociava
na rua Jodo Pessoa. Muita gente vinha. [...] Vinha aquele pessoal da
Rodagem. Era muito bonito [...] Eu nfo sei agora nestes xangd que tem por
ai. Tinha um tocador que tocava, era muita gente dancando. [...] Tinha festa
do arroz. Arroz ndo sei o qué? Era bom. [...] Passava a noite todinha,
terminava no outro dia.'®

Semelhante aos interesses deste senhor ao procurar os terreiros apenas para distragdo ou
diversdo, outro entrevistado nosso, que também visitava alguns terreiros do bairro do Monte
Castelo era impulsionado pela curiosidade tinha também o objetivo de namorar ou: “tentar
paquerar as meninas 1. [...] eram muitas que dancavam e ficavam por ali ndo é. As filhas das

ogas, dos fiéis do terreiro. Tinha umas morenas bem gatinha 14,

Nesse sentido o espagco do terreiro passa por usos inventivos, que se apropriam da
situacdo que tinha outros objetivos e estabelece uma pluralidade de sentido. O lugar passa a
ser visto também como diversdo, que sdo estas atividades mais aleatdrias, diferente dos
espacos de lazer que remetem aos eventos planejados ou programados. Antonio Clarindo de
Souza'®, delineia entre 1945 e 1965, alguns espacos considerados de lazer (permitidos) e
diversdo (proibidos) na cidade de Campina Grande como desfiles, carnaval, que sdo
festividades em lugares abertos. Clubes, cinema, auditérios de radio (lugares fechados). Além
das diversdes como os cabarés e outros divertimentos populares. No entanto elencamos mais
outro espaco de diversdo e sociabilidade, que seriam os terreiros sobre a qual o autor ndo se

deteve.

Mas na maioria dos casos relatados em jornais, entrevistas, conversas informais ou em
processos criminais que motivaram as pessoas procurarem os terreiros foi justamente para
obter cura. Em alguns casos era o Unico auxilio para males que a medicina ndo podia auxiliar.
Como a campinense Lydia da Veiga e Silva'®, cujo marido desiludido dos recursos médicos
procurou ajuda para sua esposa com o senhor Thenorio Cabral de Oliveira, um “afamado
feiticeiro”, residente em Aroeira, que tinha o oficio de curandeiro.

Para realizar tal cura Thenodrio realizou algumas sessdes de catimbd na casa de Lydia,
rezando oragdes e cantando em torno de uma mesa, sobre a qual colocaram um “crucifixo e

diversas velas acesas”. E para “afungentar” do demonio de dona Lydia assistiram a sessao

183 Entrevista realizada em 27.07.09, comseu H. E. C.

184 Entrevista realizada em 29 de maio com o Sr. G. A.

183 SOUZA, Ob. Cit., 2001.

18 Acdo Criminal contra Thendrio Cabral de Oliveira e outros. s/n de 18/09/1923.
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mais vinte e cinco pessoas e foram utilizadas bebidas como aguardente, vinho e cigarros, além
“uma substancia branca e pulverulenta extrahida por elle em jurema e do jucd, drvore
leguminosas e sapotacea que crescem em nossos campos”'®’. Ressaltamos que essa sessdo de

188 em Alhandra -

catimb6 € semelhante as sessdes de mesa relatadas por René Vandezande
Pb, na década de 1970.
Ap0s estas primeiras sessdes Thendrio retorna para Aroeiras e recebe seu pagamento,

entdo fornece aos familiares, Juca e Jurema para continuarem com as sessoes de “candomblé”

Executando as ordens recebidas, Severina e Francisco Mairinho, aquela
dizendo-se o arcanjo Gabriel e este, o espirito de José Francisco de
Alcantara, realizaram na casa da familia Veiga e Neto, sessdes de catimbd,

durante as quais faziam os circunstantes fumarem cigarros, cantando as

substancias cima alludidas'®.

Durante uma sessao de catimbd-jurema ou jurema é comum o uso de bebidas, cigarros e
o transe dos médiuns. Podemos identificar ainda a referéncia a icones catdlicos como o
“arcanjo Gabriel” associado ao papel da médium, no entanto isto pode ser a interpretagdo do
escrivao do processo. Mas, numa sessdo algo saiu errado, pois Lydia veio a falecer a

marteladas por Severina e Francisco, entre outros, que no final ainda queimaram o corpo.

A procura de obter cura junto aos “feiticeiros” foi uma constante desde os primoérdios e
nao foi diferente com Lydia, ao ser completamente desiludida pelos médicos locais. Segundo
os depoimentos, ela tinha uma “loucura”, que sé podia ser o “demdnio”, mas nem o vigario de
Fagundes soube resolver a questdo, entdo procuraram o ‘“curandeiro e feiticeiro afamado”
Thenorio.

Nao apenas Lydia procurava um terreiro em virtude de doengas, pois no decorrer deste
texto citamos varios casos de pessoas que procuravam terreiros para obter cura de doengas.
Como também muitos chefes religiosos e praticantes em entrevista relataram o motivo de ter
entrado em contato com o mundo do terreiro e as entidades por males incurdveis pela

medicina. Referenciado neste trecho:

Eu tinha mais ou menos uns 16 anos quando eu entrei no espiritismo com
uma dor de cabeca e inchava a cabeca e perdia muito pus. Af foi no médico

87 1dem.

188 VANDEZANDE, René. Catimbé: Pesquisa Exploratéria sobre uma forma Nordestina da Religido
Medidnica. 1975. Dissertacdo (mestrado). Universidade Federal de Pernambuco. Recife. Que defende que
Alhandra/Pb ¢ considerada como o “ber¢o da Jurema”, porque nos arredores desta cidade foi guardada a tradi¢do
indigena da Jurema e do Toré, devido a presenga dos indios nesta localidade. O autor encontrou nesta regido
duas propriedades Estivas e Acais, onde se praticava o culto vivo do catimbd.

'8 Acdo Criminal contra Thendrio Cabral de Oliveira e outros. s/n de 18/09/1923 e 15/02/1924
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que s6 tinha desengano. Eu ji falava o espirito. Af foi numa casa de uma
senhora que eu fiquei bom. Af eu me dediquei ao santo'*’

Os sintomas da doencga espiritual e do corpo revelam o grau de proximidade do
individuo com a religido. As praticas de cura apresentam uma fun¢ao de inser¢do comunitaria
e muitas pessoas se aproximam das religides afro-brasileiras procurando solucdes para
queixas que vao desde situacdes de saude, problemas financeiros e de relacionamentos
interpessoais. Mas em virtude dessa aproximacdo com as praticas de curas que os praticantes
sofreram muitas repressdes por variadas camadas sociais, como médicos e juristas que
legitimaram nog¢des de charlatanismo contra os chefes religiosos. O saber médico-juridico que
tentou desqualificar os curandeiros e legitimar um saber autorizado, assunto que discutiremos

no capitulo a seguir.

1% Entrevista realizada em 25 de julho de 2009 com Vicente Mariano.
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3. REPRESSAO E RESISTENCIA DOS “FEITICEIROS” E “CURANDEIROS”

Em Campina Grande, entdo, mortalidade infantil mesmo vista a grosso
modo, € um facto deploravel. A cifra de Creangas que morem nesta cidade
eleva-se cada dia. H4 entre ndés 16 médicos dos quaes 3 especialistas no
assunto: portanto estamos bem servidos tecnicamente. O que falta 4 a
necessdria iniciativa das maes no sentido de uma protecdo mais eficiente e
mais radical do que os chds e mezinhas'"'

Como vimos anteriormente, muitos individuos procuravam 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 aceitdvel. O que
influencia na concepgao de juristas com a interpretagao das leis vigentes que se modificaram
durante o século XX. Por exemplo, estabelecendo limites a pratica dos “xangds ou catimbos”
com a ilegalidade do curandeirismo.

No entanto, “catimbozeiros” encontraram formas diversas para continuar suas praticas
na cidade, seja por relagdes de sociabilidade com personalidades influentes ou da prépria
policia local. As manutengdes das praticas religiosas permaneceram ocultas ou desconhecidas,
e lembramos que muitos terreiros se passavam por espiritas.

Para conquistar mais espacos, as religides de matriz africana se organizaram para lutar
pela legalizagdo dos seus cultos com a formacdo das Federacgdes, representantes dos cultos
Afro-Brasileiros no pais. Processo que se iniciou na regido Sudeste e se estendeu até nosso
Estado em 1966, desdobrando-se esta luta na cidade.

Para isso, utilizamos fontes jornalisticas, a exemplo da Voz da Borborema, jornal da
Paraiba e Diario da Borborema, sendo que este ultimo teve mais representatividade em nosso
trabalho porque a partir dos fins dos anos 50 se “constituiu como das principais formadoras de
opinido dos habitantes da cidade'*.

Também citamos leis federais, estaduais e municipais para evidenciar a relacdo de
juristas, médicos. Retornamos ao processo de resultado do “feiticeiro” Thendrio, citado no
capitulo anterior, para evidenciarmos através do Coédigo Penal, as leis que tenham sido
infringidas, como também do desfecho do caso. E relacionamos as leis que auxiliaram na
instauragdo da Federagdo dos Cultos Afro-Brasileiros no Estado da Paraiba, com as narrativas

dos jornais e depoimentos orais sobre este processo.

I Dentincia do médico foi publicada no jornal campinense, Voz da Borborema, no dia 16 de julho de 1937.p.4
192 Souza, 2002.p. 39.
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3.1. MEDICOS E LETRADOS : REPRESSAO CONTRA CURANDEIROS E
FEITICEIROS

Voltemos a citagdo do jornal A Voz da Borborema'”’, do inicio deste capitulo, em que
um médico a cidade de Campina Grande estava bem em relacdo ao nimero de médicos
especializados para atender a sociedade local com vistas a evitar a mortalidade de criancas.
Refor¢ando a idéia que a verdadeira medicina seria a racional e cientifica.

Mas a populagdo ainda mantinha o costume de procurar formas alternativas de cura para
doencgas, com os chéds e as mezinhas de catimbozeiros. Pratica que ja ndo era novidade, que
em séculos anteriores, em que ndo havia um niimero significativo de médicos, os curandeiros

atuavam com certa liberdade, pois ndo havia muitas alternativas para os populares.

Ocorre que a histéria da medicina no Brasil, principalmente a medicina social, se
iniciou no século XIX, com a chegada da familia real em 1808, quando se instaurou uma
13 r : 2 : 73 . . rye ;.

policia medica”, que se definia como um “conjunto de teorias, politicas e praticas que se
aplicam a saude e bem-estar da populagdo [...] prevencdo de acidentes, controle de epidemias

organiza¢do da profissio médica, combate ao charlatanismo.”'*

A precariedade de médicos formados no Brasil se dava pelo fato de no periodo colonial
nao havia ensino universitdrio, 0 que obrigava algumas pessoas estudarem no exterior.
Somente com a instauracdo da Corte no Brasil a situacdo muda com a criagdo da escola de
medicina na Bahia, em 1808, e somente em 1832 foi criada as Faculdades de medicina no

Rio e na Bahia.

A medicina no pais passa a auxiliar o Estado na tentativa de melhorar a satude publica,
como ocorreu em 1829 no Rio de Janeiro em que a sociedade da medicina social tinha um
projeto de regulamentacdo sanitdria, mudanca de costumes populares, intervencdo nos
hospitais, prisdes e escolas, além do controle dos médicos e consultas gratuitas. Estes ultimos
pontos visavam justamente combater as praticas de cura que visavam o “lucro”, quebrando as

praticas de charlatanismo."®

193 Yoz da Borborema no dia 16 de julho de 1937.p.4

194 SAMPAIO, Gabriela dos Reis. Nas trincheiras da cura: as diferentes medicinas no Rio de Janeiro
Imperial. Campinas, SP: UNICAMP, 2001.p.24 e MACHADO, Roberto. Danacdo da norma: a medicina
social e construcao da psiquiatria no Brasil. Rio de Janeiro: Edi¢oes Graal 1978, P. 167

31bid., p. 10, e Ibid. MACHADO, p.. 172.

SMACHADO, Op. cit., p.186.
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Em 1830 a sociedade de medicina passou a funcionar e legitimar o saber médico em
detrimento dos praticantes da medicina popular, construindo a nocao de charlatanismo como
desvio. Segundo os médicos, em uma sociedade civilizada, a medicina legal seria necesséria e
o “charlatdo” seria a representacao da “ndo ciéncia médica, dos sistemas imaginarios ou das
experiéncias ndo dirigidas pela razdo”."”” Por muito tempo a histéria se pautou nesta Gtica
elitista, para difundir a visdo “marginal” das praticas populares de curar, como pertencentes a

um conjunto de atitudes pré-racionais e ilogicas.

Durante o periodo imperial os médicos lutaram por mais espagco junto com as
autoridades, depreciando todas as ,formas de cura diferente do saber médico que estavam
cristalizadas no cotidiano das pessoas. E para fortalecer a corporagdo médica fundaram
instituicdes nacionais, como a sociedade de Medicina da corte (1829) que depois passou a
denominar-se Academia Imperial de Medicina (1835)."*

Mas a questdo estava longe de sanar, entdo os médicos passaram a assessorar
teoricamente as cadmaras municipais, através de oficios ou jornais como fonte de informacgao
da ciéncia médica, para melhorar as condicdes da satide publica. Por dltimo, muitos médicos

se inserem como politicos nas caimaras como vereadores.

O que passa a limitar a pratica de curandeiros, que até 1824 era liberado os oficios de
barbeiro-sangradores, cirurgides—barbeiros, boticdrios, parteiras, dentistas priticos como
também os curandeiros. No entanto, a partir de 1832 os que eram considerados praticantes da
medicina oficial eram os médicos e cirurgides, boticarios e parteiras. “Os outros curandeiros

ficaram doravante excluidos da legalidade'””.

Os médicos se pautavam como icones da civilizagdo e procuravam desqualificar os
outros saberes de cura como charlatanismo, saberes que ndo tinham sido instituidos por
faculdades de medicina. No entanto, apesar dos avancos que a cidade ou a idealizada
assisténcia na ciéncia médica, a populacdo continuou a procurar por ‘“‘curandeiros”,

“feiticeiros” ou indo a sessoes de “catimbd” até a atualidade.

7 Ibid., p. 198.

1% SAMPAIO, Ob. Cit., 2001, 24.

19 WITTER, Nikeler Acosta. “Curar como Arte e Oficio: contribuigdes para um debate historiografico sobre
saude, doenga e cura”. Revista Tempo, Rio de Janeiro: Univ. Federal Fluminense. V.10, n19, 2005, p.19
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Isto pode ser notado em diversas cidades do Brasil, como em Campina Grande, etc., nas
quais Recife era comum as praticas de cura populares, as quais conviviam lado a lado com a
medicina oficial, que segundo Sylvia C. Couceiro*”, num estudo sobre médicos e charlatdes,

no século XX, mesmo com o crescente nimero de médicos 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

Esse incomodo dos médicos se dava devido a concorréncia que se estabelecia, haja
vista que esses curandeiros atendiam diversas camadas sociais, como também a pessoas
pertencentes a elite. Notamos esse desapontamento e ndo aprovacdo das curas alternativas

com o relato do médico de Campina Dr. Humberto Cavalcante®'

, em 1937, que segundo ele,
as mdes ao procurarem estas formas de cura ou “assisténcia caseira”, mesmo que fosse na
i3 29 ~ : el 113 L Lo Aot

melhor da boa vontade”, entretanto, ndo possuiria os “requisitos necessarios ao bom éxito,

quando ndo conduzem, por excesso de zelo, ao éxito letal”.

Podemos notar no final desta afirmac¢do o posicionamento do médico que a medicina
seria 0 meio para ter €xito para cura de doencas. No entanto, para ele as pessoas que ainda
procuram os curandeiros ou mesmo as “comadres € 0s vizinhos” os quais se baseavam numa
“experiéncia falha e cheia de heresias” podiam, dessa forma nao cientifica, “sacrificar vidas
que poderiam mais tarde ser uteis a sociedade e a Patria”.

Dr. Humberto, juntamente com a imprensa, tinha uma “missdo pedagogica de

99202

persuasdao e doutrinamento do povo”*” para fazer com que os mesmos ndo continuassem a

procurar estas formas alternativas e confiassem somente nos médicos habilitados na cidade.

Ele afirma ainda que a cidade de Campina Grande estava bem em relagdo ao nimero
de médicos especializados para atender a sociedade local, cerca de “16 médicos dos quais 3
especialistas no assunto” para evitar a mortalidade de criancas. Reforcando a ideia que a

verdadeira medicina seria a racional e cientifica.

290 COUCEIRO, Sylvia Costa Couceiro. Médicos e Charlatées: conflitos e convergéncias em torno do poder
de cura no Recife dos anos 1920. Revista de Pesquisa Histérica, n24, v 2, 2006. Recife: UFPE, 9-31.

' Voz da Borborema, 16 de julho de 1937.p.4
202 S AMPAIO, Ob. Cit., 2001. p. 22.
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Contrariando a tese do Dr. Humberto Cavalcante, que a cidade tinha um ndmero
significativo de médicos para atender a populagdo, na mesma década de 30, especificamente
em 1932, outro médico, denominado Luiz Ribeiro, afirmou que havia poucos médicos e
apenas um hospital para atender a demanda local e das cidades vizinhas:

Quando aqui cheguei, em 1932, Campina Grande ndo tinha uma rede
hospitalar que pudesse atender a populacdo, como também as cidades
vizinhas. Aqui, encontrei apenas cinco colegas, que eram: Dr. Chateaubriand
Bandeira de Melo, Dr. Elpidio de Almeida, Dr. Arlindo Correia. Em seguida,
foram chegando: Dr. Heleno Henriques, Dr. Hénio Azevedo, [...], entre
outros.*”

Isto reforca a perpetuagdo das praticas de curas populares na cidade, como também a

procura dos catimbozeiros.

Outro médico, Dr. Jodo Arlindo Correia, da cidade de Campina Grande —Pb, também
perpetua a repressao aos ditos “Charlatdes” na cidade. Ele era diretor na década de 1930 do
Servico de Higiene da cidade e certa vez denunciou Joaquim Pontual porque o encontrou
clinicando em sua residéncia. Dessa forma, Joaquim foi preso e vdrias testemunhas foram

intimadas. Como evidenciou o trecho do processo:

Aos trés dias do mez de Dezembro do anno de mil novecentos e trinta e dois,
na Delegacia de Policia desta cidade de Campina Grande, ali presente o 2°
tenente Jodao de Souza e Silva, Delegado de Policia desta cidade, comigo
escrivao effetivo de seu cargo, adiante declarado, pela mesma autoridade foi
declarado, que chegando o Doutor Jodo Arlindo Corréa, médico Diretor do
Hospital Pedro I, desta cidade, e do servico e hygiene desta mesma cidade
denunciando que o senhor Joaquim Pontual, residente nesta cidade, a rua
Arlindo Barreto n° 208, estava continuando na préitica da medicina ellegal,
ndo obstante ja haver o chamado a atencdo por este feito e por isto obrigava
que a policia agisse na forma da lei, que sabendo em companhia do mesmo

médico, Doutor Jodao Corréa, dirigindo-se a casa o Joaquim Pontual, ahi
encontrou-o receitando a diversas pessoas®*.

Percebe-se que o médico assegurado pelo Servico de Higiene da cidade tinha o poder
legal de denunciar o acusado e assegurar junto a forca policial encaminhando o mesmo para a
delegacia. O relatério da delegacia, anexado ao processo, evidencia que Joaquim Pontual j4

havia sido avisado que suas priticas estavam a margem da lei, mas continuou receitando as

pessoas, o que a impulsionou a prisao.

293 DINOA, Ronaldo. Memérias de Campina Grande. Campina Grande: Editoracdo Eletronica, 1993, vols. 1 e
2. p. 273,

204 Arquivo do Primeiro Tribunal do Jiri do Férum Afonso Campos. Processo s-n, contra Joaquim Pontual,
Campina Grande, 03 de dezembro de 1932.
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Mas nem todos estavam ao lado da repressdo instaurada pelos médicos considerados
oficiais por serem formados, em detrimentos dos curadores populares. O cronista, advogado e
historiador o Sr. Horténsio Ribeiro, ao criticar médicos sanitaristas, defendeu um curandeiro,
o senhor José Casimiro Barbosa (conhecido como “lingua de A¢o”) da cidade de Campina

Grande, em 1934, quando este foi preso por “exercicio ilegal da medicina”.*”

No jornal A Unido, em 07 de marco de 1934, Horténsio Ribeiro comenta que ndo era
“preciso estar habilitado para matar”, ao criticando os médicos formados que apesar de serem
formados levava pacientes a Obito devido a sua “arrogancia e insensibilidade”, e que
terminam por desenganar muitos doentes. Enquanto os curadores levam a esperanca de cura,
seja através de benzeduras ou ervas.

Este pensamento de Horténsio é corroborado por José Lins do Rego, em 1935,
também no jornal A Unido, quando afirmou que “Um curador nordestino nunca desengana
um doente”, e defende que a medicina popular ndo seria como a dos médicos formados que

ndo sdo sensiveis aos doentes “perdidos”.**

Nesta disputa de opinides sobre os curadores populares, a repressdo aos curandeiros
ndo se restringiu apenas aos praticantes da medicina popular com seus chds e infusdes, por
que esta problemadtica alcangou até os praticantes das religides de matriz africana e indigenas

considerados “feiticeiros”.

Isto se deve ao fato de que estas praticas também faziam uso de ervas, chds, infusdes e
sessoes de cura em seus rituais. Como também a repressdo as religides afro-brasileiras no
Brasil perpassa por teorias racistas que desencadearam uma série de preconceitos em torno da

cultura negra.

Alem das repressdes por parte de médicos na cidade também havia “médicos ocultistas”

ligada a tradi¢@o espirita Kardecista, que reforcava as criticas sobre os curandeiros. Segundo

médico ocultista Williams Aratijo expressou [...] sua opinido a respeito da
prética do xangd em receitar medicamentos sem nenhuma orientacdo médica
mostrando-se contrdrio a pratica do espiritismo com interesses comerciais.
Disse favoravel ao espiritismo quando bem conduzido, afirmando que sem
nenhuma rentabilidade®”’

295 AGRA, Giscard f. A Urbs doente medicada: a higiene na construciio de Campina Grande - 1877 a 1935.
Campina Grande: versio revista da monografia da UFCG, 2006, p. 105.

2 1bid., p. 105-107.

27 Didrio da Borborema. 7 de Outubro de 1972, p.1. “Ocultista fala sobre xango e critica comércio na
pratica do espiritismo”.
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A critica se pautava em virtude dos espiritas Kardecistas de também se utilizar de

preceitos cientificos e de caridade para evolucao espiritual.

O preconceito cientifico no Brasil foi tratado em diversos campos com eugenistas,
antropd6logos e socidlogos, principalmente no inicio do século XX, quando o pais passou por
transformacgdes logo apds o advento da Republica. A preocupacdo desses cientistas se dava

em torno da grande massa populacional negra presente na sociedade brasileira.

Entdo comecou a se pensar em tentar moldar ou minimizar as tradi¢des de origem negra
no Brasil em virtude das visdes racistas da época. Assim, eugenistas, antropologos e
socidlogos auxiliaram na visdao negativa para com as praticas de origem africana, bem como
suas formas religiosas no Brasil. E ainda preocuparam-se que poderiam minimizar, através do
processo de mesticagem, o que gerou debates e impregnou visdes raciais no pais.

Nas primeiras décadas do século XX, no Brasil, através de dirigentes e cientistas da
época, como ja referimos, estavam preocupados com a construcdo da sociedade brasileira e,
precisamente, em torno da imagem do homem brasileiro, que se fundamentou em teorias
ligadas ao evolucionismo racial.

A preocupagdo com a imagem de como deveria ser 0 homem brasileiro no século XX,
surgiu em 1938 quando o ministro da Educagdo Gustavo Capanema havia encomendado uma
estatua que deveria ter a aparéncia do homem brasileiro. Mas qual seria? Ele “deveria
simbolizar o produto da engenharia racial e social”**®

Sendo que para a elite intelectual o futuro do Brasil era de uma nagdo branca e forte,
pois se orientaram na teoria a evolucionismo racial. O primeiro artista contratado para fazer
estatua do homem brasileiro, a fez a imagem de um caboclo, mas seu trabalho foi criticado e
recusado. Por que ndo concebia a ideia de fazer uma escultura contrdria, com os moldes
exigidos pelo ministro de distanciar dos tragos de pessoas negras. Este por sua vez buscou
outro artista, mas a obra nunca foi terminada®®.

Para formar a nacao com esse ideario de futuro do “homem brasileiro” utilizaram-se as
teorias eugénicas, as quais defendiam que o problema do pais tinha um cunho racial “as
subclasses de racas mistas e ndo brancas do Brasil eram, segundo a opinido geral,

culturalmente atrasadas e, na opinido de alguns, racialmente degeneradas”.*"’

208 DAVILA, Jerry. Diploma da brancura. Politica social e racial no Brasil (1917-1945). Trad. Claudia S. A.
Martins. Sdo Paulo: UNESCP, 2006, p. 48

2% Ibid., p. 49.

210 Ibid., p. 52.
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No entanto, existiram duas vertentes da eugenia: a “leve” ou lamarkista, em que a
populacdo poderia melhorar a genética através da educagdo ou da saude, e a “pesada” ou
mendeliana, com a esterilizacdo forcada de pobres, negros ou deficientes. No Brasil foi
empregada com mais énfase a primeira.

Uma grande ironia desse processo era que as pessoas ou os eugenistas que defendiam
essas teses, eram médicos, cientistas sociais, ou seja, uma elite intelectual, mas que utilizava
da ciéncia para praticar racismo. O papel publico da eugenia era diagnosticar a inferioridade
racial e buscar uma solugao.

Assim, pregou-se a no¢cdo de um branqueamento comportamental, aperfeicoando a raca
através da educacdo fisica, eliminando praticas de culturas africana ou indigenas na escola e
na sauide. Dessa forma, a religiosidade afrodescendente também fazia parte do rol destas
repressoes.

Um pouco antes desse processo ja existia alguns estudos de cunho racistas que se
destacaram na virada do século, como o de Nina Rodrigues, formado em medicina, que
desenvolveu pesquisas e anos ap6s um dos seus seguidores foi Arthur Ramos.

Nina Rodrigues no livro “Africanos no Brasil”*"

, tinha a preocupagdo de estudar as
ragas brasileiras, em 1890, ap6s a Proclamacao da Republica (1889). Para ele, era necessario
estudar a “evolucdo” da raga brasileira, que segundo pensamento da época, a solucdo para o
problema do negro no Brasil seria extinguido, apds a abolicdo, com a mesticagem entre
brancos e negros, ocorrendo desta forma um branqueamento da sociedade brasileira.

Todavia, segundo Nina Rodrigues, este processo de mesticagem seria muito lento e um
dos fatores para a degeneracdo no Brasil seria marcada pela presenca dos negros na
populacdo. “Consideramos a supremacia imediata ou mediata da Raga Negra nociva a nossa
nacionalidade, prejudicial em todo o caso a sua influéncia ndo sofreada aos progressos e a

cultura do nosso povo”.*"?

Nina, baseando-se em teorias do século XIX, acreditava que as “ragas” humanas
estavam em estdgios evolutivos diferentes, sendo que o negro seria inferior fisico e
mentalmente em relagdo ao branco. Dessa forma, também a religido destes tltimos também

era superior. E a religiosidade do negro ainda estaria num estdgio fetichista.

2! RODRIGUES, Raynubdo Nina. Africanos no Brasil. Rio de Janeiro: Centro Edelstein de Pesquisas Sociais.
2010.
22 Ibid., p.15.
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Para Nina a religiosidade no Brasil, na virada do século XIX para o XX, estava
marcada por alguns estdgios evolutivos, sendo que num estigio mais avangado estd o
monoteismo catdlico considerado por ele mais evoluido.

A segunda, espessa e larga, da idolatria e mitologia catdlica dos santos
profissionais, para empregar a frase de Taylor, abrange a massa da
populacio, ai compreendendo Brancos, Mesticos e Negros mais inteligentes
e cultos. Na terceira estd, como sintese do animismo superior do Negro, a
mitologia gege-iorubana, que a equivaléncia dos orichds africanos com os
santos catdlicos, por nds largamente descrita e documentada, esta
derramando na conversdo cristd dos negros crioulos. Vem finalmente o
fetichismo estreito e inconvertido dos africanos das tribos mais atrasadas,
dos indios, dos Negros crioulos e dos Mesticos do mesmo nivel
intelectual.*"

O problema é que Nina Rodrigues seguia os métodos sugeridos e desenvolvidos pela
antropologia criminal de Cesare Lombroso e “evolucionismo” de Spencer, que defendiam a
inferioridade da “raga” negra e outras frente a branca’“. Para Nina, seguindo a vertente
evolucionista, ele se preocupava com a questdo da mesticagem e defendia que isto era um
processo longo e que resultaria num produto mal equilibrado e de fragil resisténcia moral e
fisica.

Este autor analisando alguns casos de Candomblés na Bahia, no final do século XIX e
inicio dos XX, defendeu que a atuagdo da policia, ao prender chefes de terreiros, era
arbitrdria, e elencou algumas alegacdes por parte da policia para realizar as apreensdes como

z

“nos terreiros sO existe devassiddo... exercicio ilegal da medicina, € o segundo item das
alegagdes”.*”

Segundo este autor, era ilegal o ato de exercicio da medicina, no entanto, as pessoas que
procuram os terreiros sd@o conscientes de suas acdes e se deixam explorar. Mas, ao ler este
autor defender como arbitrdrio as repressdes legais aos candomblés pareceu contraditério,
quando comentamos a sua visdo negativa sobre a populacio e a cultura negra.

Por que de um lado ele enfatizava a inferioridade da religiosidade negra, comparado
com a religiosidade europeia ou cristd. Destacava como sendo atrasadas, mas por outro lado

ele acreditava que mesmo estando num estigio de atraso, as religides de matriz afro nao

deviam ser perseguidas pela policia. De um lado ele criticou e de outro ele defendeu. Mas

2B 1bid., p. 241.

21 NASCIMENTO, Alvaro Pereira do. Qual a condi¢éo social dos negros no Brasil depois do fim da escravidio?
O pés-aboligdo no ensino de histéria. In: SALGUEIRO, Maria Aparecida . A Repiiblica e a questiao do negro
no Brasil. Rio de Janeiro: Museu da Reptiblica, 2005.

21> RODRIGUES, Ob. Cit., p. 272-277.
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uma defesa que ndo parte da igualdade racial, por que para ele os homens ndo poderiam ser
equivalentes racialmente e culturalmente.

Nina comegou a ser contra ao discurso juridico, principalmente o cédigo penal, em
que igualava todos perante a lei. Porque, para ele os seres humanos ndo eram iguais, pois se
diferenciavam biologicamente e culturalmente. E defendeu uma ideia de “imputabilidade das
racas”, em que algumas racas seriam responsaveis e outras ndo, devido ao seu estagio
evolutivo.

Assim, para ele deveria haver cédigos penais diferenciados, por que a criminalidade,
como todas as outras manifestacdes congéneres, bioldgicas ou socioldgicas, seriam de fundo
degenerativo, e ligado as mds condi¢des antropoldgicas do mesticamento no Brasil. A
degeneracdo no Brasil para Nina aumentaria com o processo da mesticagem, entdo apenas um
médico jurista poderia legislar nesta nocao de sociedade.

Ja o Antropologo Arthur Ramos acreditava que a “mistura das racas nao resultava em
hibridos inferiores, como Nina Rodrigues acreditava. Em vez disso, afirmava ele, déem-lhe

condigdes de boa higiene fisica ¢ mental e a pretensa inferioridade desaparece.”*'®

Mas A. Ramos acreditava em diferencas de desenvolvimento cultural, por isso estudou
a cultura africana e identificou elementos que considerou de inferioridade cultural, além de
patoldgico, defendendo a eliminagdo dessa cultura, € o combate a praticas como a macumba
“e do feitico que se infiltra em todos os atos da nossa vida. Olhar para a propria obra da

formac@o espiritual, orientando-a aos influxos da verdadeira moral cientifica.”*"’

No entanto, muitos trabalhadores de baixa renda, a exemplo do no Rio de Janeiro na
primeira metade do século XX, procuravam préticas populares. Entdo Mario M. Machado
diretor do departamento de obras do Rio, influenciado por esse discurso eugénico, explicava
que muitos “brasileiros de classe baixa, especialmente os ndo-brancos, buscavam tratamento
médico s6 depois de uma peregrinacdo laboriosa na tenda de macumbeiros, terreiros de ‘pais

de santos’, sessdes de catimbo....”*"

Tentando se distanciar da visdo de evolucionismo racial, Gilberto Freyre defendeu a
no¢do de mesticagem que, segundo ele, foi fundamental para a formacdo da sociedade

brasileira, um processo que iniciou com a coloniza¢do, em meio a “casa-grande e a senzala”,

2! DAVILA, Ob. Cit., 2006, p. 75
2" RAMOS apud, DAVILA, Ob. Cit., p. 75.
28 DAVILA, 2006, p.79.
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onde 0 “negro torna-se parceiro natural para a unido pelo sexo e pelo trabalho”.*" A unido das
racas, segundo Freyre, se dava por meio de uma relacdo “harmoniosa” entre o senhor e
escravo, como se houvesse a inexisténcia de um conflito ou total passividade. Mas ele tenta
quebrar com os modelos cristalizados da segregacdo racial, e demonstra as contribui¢des

culturais do negro na formacgdo da sociedade brasileira.

E essa segregacdo foi desaparecendo com a instauragdo da Reptblica, quando ja nao
havia a dicotomia entre senhores e escravos. Dessa forma, a sociedade brasileira constituida
dessa miscigenagdo nao poderia haver o preconceito ou racismo, e sim uma democracia racial,

que louvava a interagdo progressiva do negro na sociedade.

Isto forjou uma consciéncia falsa da igualdade racial brasileira, quando tentava apagar a
realidade de desigualdade (social, econdmica e politica) entre brancos e negros, anulava a

20 Todas essas teorias

responsabilidade da deterioracdo social do negro ou mulato
influenciaram na composicdo da legislacdo brasileira e acentuaram o racismo e a

discriminacdo das praticas de origem negra, a exemplo, das praticas religiosas.

219 SANTOS, Gislene Aparecida dos. A invencao do ser negro: um percurso que naturalizam a inferioridade
dos negros. Sao Paulo, SP: Educ/Fapesp; Rio de Janeiro: Pallas, 2002. p, 154

20 FERNANDES. Florestan Cap. III: Heterondmia racial na sociedade de classes: o mito da democracia racial.p.
249-269. In: A integracdo do negro na sociedade de classes. 5 ed. Sdo Paulo: Globo, 2008. p. 255
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3.2 A INTOLERANCIA RELIGIOSA NA LEI

Como vimos, as praticas consideradas charlatds, marcadas por feiticaria, foram
combatidas por médicos e cientistas, mas a repressdo a estas praticas se consolidou na forma
da lei, em que se destacava o curandeirismo como ilegal. Fator que influenciou para que as
religides afro-brasileiras, mesmo apds a instauracdo da nocdo de liberdade religiosa com a
Republica continuassem a ser repreendidas, tendo seus terreiros fechados e seus praticantes

presos.

Assim, mesmo sabendo que na Constituicdo de 1891 ja estava inscrito a liberdade
religiosa (abolindo dessa foram o conceito de religido oficial de 1824), as essas “religides”
afro-indio brasileira continuaram na ilegalidade, por estarem ligadas a no¢cdo de magia,

espiritismo e curandeirismo.

Fatores como magia, espiritismo e o curandeirismo eram fortemente reprimidos pelo
Cdédigo Penal Republicano de 1891 nos artigos (156, 157 e 158) **'. Com isso, muitas casas
onde se praticavam esses cultos eram invadidas e destruidas pela policia, sob pretexto de
perturbacdo da ordem publica, de exercicio ilegal da medicina, ou curandeirismo.
Escamoteando dessa forma o verdadeiro sentido da proibi¢cdo, ou seja, ndo se trata
propriamente de uma religido, o que estava em contradicio com a Constitui¢ao vigente que

tinha como lei a liberdade religiosa.

Por isso, no caso de Acdo Criminal contra Thenério Cabral de Oliveira >, citado no
primeiro capitulo, em que esse curandeiro de Aroeiras que realizava sessdes catimbé para
curar a senhora Lygia da Veiga e Silva apds varias sessdes fornece uma mistura de ervas em
forma de bebida, a denominada Jurema e Jucd,”” para que os familiares continuassem outras

sessOoes de candomblé, sem a sua presenca. No entanto, como jd dissemos anteriormente,

' Ver no endereco eletronico: http://www6.senado.gov.br/legislacao/ListaPublicacoes.action?id=66049
(Pesquisado em 12.08.09). Nestes artigos do cddigo penal eram considerados crimes contra a satide publica, a
exemplo do artigo 156. Era proibido exercer “a medicina em qualquer dos seus ramos, a arte dentdria ou a
farmdcia; praticar a homeopatia, a dosimetria, o hipnotismo ou magnetismo animal, sem estar habilitado segundo
as leis e regulamentos”. Mas segundo SILVA JR, Hédio, mesmo com as transformagdes do coédigo de 1940
manteve-se os delitos de charlatanismo no art. 283 e curandeirismo com o 284. Ver em: SILVA JR, Hédio.
Intolerancia religiosa nos meandros da lei. In: Guerreiras de Natureza: mulher negra, religiosidade e
ambiente. Elisa L. Nascimento (org). Sdo Paulo: Selo Negro, 2008.

22 Arquivo do Primeiro Tribunal do Jiri do Férum Afonso Campos. Campina Grande- PB. Acdo Criminal
contra Thendrio Cabral de Oliveira e outros. s/n de 18/09/1923.

23 Ambas conter substancias alucinégenas.
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224

Severina e Francisco Moisinho**, se excedendo durante uma sessdo no ato de beber jurema,

mataram a senhora Lygia.

Nesse caso, o curandeiro Thenoério foi processado pelos artigos 157 e 158 do cédigo

penal de 1891. No primeiro artigo, o 157, o individuo nao podia,

praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar de talismds e
cartomancias para despertar sentimentos de 6dio ou amor, inculcar cura de

moléstias curdveis ou incurdveis, enfim, para fascinar e subjugar a
225

credulidade publica™.
E no art. 158 seria “ministrar, ou simplesmente prescrever, como meio curativo para

uso interno ou externo, e sob qualquer forma preparada, substancia de qualquer dos reinos da
natureza, fazendo, ou exercendo assim, o oficio do denominado curandeiro”**.

Entdo ele foi processado nestes dois artigos combinados por ter praticado “magia”,
“inculcar cura”, ter como seu oficio de curandeiro, entre outras combinag¢des. E ainda
sentenciado nos artigos 294, 2% p; art. 18, 2° p. 30, 4° p.

Em meio a este processo podemos perceber a que, nos termos juridicos, religiosidade
sem ser a cristd, a exemplo do catimbd, ndo era religido, e sim apenas uma pratica de magia
ou espiritismo, as quais ambas eram praticas ilegais. Podemos ainda inferir o papel de
destaque do médico formado como tnico meio legal de medicar os enfermos.

Entdo, houve uma grande mudanca com a Constituicdo de 1891 sobre a liberdade
religiosa, em comparagdo ao periodo imperial, que em 1830 considerava crime qualquer culto

que ndo fosse oficial, ou seja, o catolicismo. Mas, apesar desse avango as praticas como

espiritismo e curandeirismo foram legitimadas como crimes.

Dessa forma, as religides afro-brasileiras possuem dentro de suas praticas estas duas
modalidades, por isso estavam dentro da ilegalidade perante a lei. Hédio Silva Jr que
evidenciou que a intolerancia religiosa “constitui uma das facetas do racismo” destacou que
propria constituicdo brasileira foi historicamente instituindo essa discriminacdo desde o
Império até a Republica®’.

Na constituic@o politica do império brasileiro, o Brasil seguiu algumas regras ou leis

de Portugal como o Cdédigo Filipino, o qual considerava crime de heresia a negacdo ou

224 P . .. .. e
Ressaltamos que a familia Veiga e Moisinhos eram todos parentes consangiiineos da vitima.

3 Cédigo penal de 1890, Ver no endereco eletronico:

£12116tp2//WWW6.S€nadO. gov.br/legislacao/ListaPublicacoes.action?id=66049 (Pesquisado em 12.08.09)
Idem.

27 SILVA Jr., Ob Cit., 2008. p. 169.
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blasfémia contra Deus ou Santos, a feiticaria. Punindo o feiticeiro com a pena capital,

criminalizava “reunides ou bailes organizados por escravos”, entre outras punigdes.”®

Com a Republica, mesmo inscrita a liberdade religiosa, ndo houve efetivamente a
igualdade para a pratica de algumas religiosidades, pois o espiritismo estava proibido em
1891. Criminalizava e punia também a capoeiragem (artigo 402), o curandeirismo (artigo

158), a mendicancia (artigo 391) e a vadiagem (artigo 399).

Décadas depois, em 1940, retirou-se a ilegalidade do espiritismo, mas manteve os
delitos de charlatanismo e curandeirismo com os artigos 283 e 284°*. O que manteve a
repressao as religides de origem afro-brasileiras por elas estarem manterem nos seus rituais e

tradi¢Oes a nocdo de cura.

Na Paraiba, a pratica de curandeirismo ou das religides de matriz africana e indigenas
foram fortemente combatidas, e muitos os praticantes dessas religiosidades foram perseguidos
pela acdo policial. Como evidenciou o depoimento realizado através de artigo de uma figura

representante da igreja catdlica, D. José Maria Pires:

Desde o inicio a religiosidade do negro foi proibida de manifestar-se sob
suas formas originais. Foram-lhe impostas as formas européias [...] Isto
significava que as expressoes religiosas dos negros trazidos para aqui como
escravos eram todos consideradas erradas e pecaminosas. A religido deles se
confundia com mais sérdida supersticio. Em meu tempo de crianga, eram
proibidos de ver um batuque porque “era pecado”. E até o ano de 1966,
quando fui transferido para a Paraiba, os chamados cultos afro-brasileiros
eram proibidos por lei. O entdo capeldo da Policia narrava com entusiasmo
suas numerosas facanhas noturnas de comandar grupos de soldados para
“acabar” com um terreiro de xangd que funcionava clandestinamente.”*°

Dom José Maria Pires, apesar se sua forte ligacdo com a igreja catdlica, era um critico
contra as injusticas sociais e reconheceu as atrocidades que o negro sofreu desde o periodo
colonial, com a escraviddo e quando foram impostas de forma arbitrdria a catequese dos
negros, tentando suprimir a sua cultura religiosa. E como mostra no artigo nao era a favor das

persegui¢oes policiais a religiosidade resistente do negro®'.

8 Ibid., p. 170-171.
2 Ibid., p. 175.
Y PIRES, D José Maria. "Identidade do negro", escrito em janeiro de 1988. O cédigo do arquivo da ciiria, c6d.
C:f/5 (051) Al p.14. Neste ano da publicagdo o tema da Campanha da fraternidade foi “A fraternidade e o
g?gro”, com o lema Ouvi o clamor deste povo! Também neste ano de 1988 foi Centendrio da Aboligéo.

Idem.
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Mas a repressado, legalmente falando, ndo ocorria somente por estas religides estarem
ligadas a pratica de culto, mas as pessoas podiam ser acusadas por vadiagem ou perturbacio

da ordem publica. Em alguns jornais encontramos situagdes como esta na Paraiba.

Essas arbitrariedades juridico-policiais foram frequentes até a década de 1960, quando
os proprios religiosos comecaram a lutar por seus direitos no estado da Paraiba. Sendo que
este processo de conscientizacdo e reivindicacdo pelas religides afro-brasileiras se iniciou em

décadas anteriores, ou buscaram algumas formas para continuarem as suas praticas religiosas.

No inicio do século XX a Umbanda continuou a ser discriminada e buscou conquistar
seu reconhecimento na sociedade. Lisias Negrdo™?, que fez um estudo sobre a umbanda no
Brasil, sobretudo a umbanda paulista, defende que a Umbanda tinha sua imagem depreciada
pela imprensa oficial e seus praticantes sofriam perseguicdes tanto por parte do Estado, como
da igreja catdlica. Entdo muitos terreiros de Umbanda, para burlar estas perseguigdes,
registravam-se nos cartérios como centros espiritas para que dessa forma ndo fossem

identificados como praticas mégicas.

Como vimos, o Cddigo Penal de 1940 retirou o espiritismo da ilegalidade, entdo
muitos terreiros se registravam nos cartérios, se passando por centros espiritas. Na Paraiba
alguns terreiros se registraram em cartérios como centros espiritas como forma de burlar as
acoes da policia, a exemplo do Centro Espirita Manoel Alagoano, de 1957, que tinha como

presidente Maria de Lourdes de Medeiro, em Campina Grande>”*

Alguns anos depois, Maria de Lourdes Medeiros foi acusada de pritica de
curandeirismo no Centro Manoel alagoano. Segundo a peca de acusacdo, o referido centro
espirita ndo se encontrava “obedecendo as normas dos seus Estatutos, registrados no Cartorio
de Registro e Titulos e Documentos, uma vez que sua diretoria vinha exercendo abertamente

o curandeirismo”***,

Mas, ainda nos anos 1940, diante de tal pritica de catimboé ou terreiros de umbanda se

passando por centros espiritas, um jornalista, José Gaudéncio Sobrinho, em 1945, no jornal a

. .. L . . . . 7 992,
Voz do Dia, criticou com uma matéria intitulado “Catimbo” 33,

2 NEGRAO, Lisias. Entre a cruz e a encruzilhada: formacio do Campo Umbandista em Sio Paulo. Sdo

Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, 1996.

23 Cartério de registro e titulo de Campina Grande, Registro sob o n/ 335 a 337.21 de agosto de 1956, publicado
no Didrio da Unido. de 7 de agosto de 1956... Existe desde agosto de 1947.

% Didrio da Borborema. 10 de fevereiro de 1962 p.8. “Diretoria de centro espirita exerce curandeirismo”

3 A Voz do Dia. 7 de junho de 1945. Campina Grande — PB.
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Segundo ele, nos dltimos anos da década de 1940 houve muitos casos relatados no
Brasil sobre o espiritismo, como as “obras psicografadas de Humberto de Campos, curas
milagrosas, intervengdes cirirgicas assombraveis”. No entanto, para ele, o que ocorria na
cidade de Sao Jodo do Cariri ndo era a pratica do espiritismo. E ressaltou: “espiritismo pode

existir, mas o caso de S. Jodo do Cariri é Catimbd” ¢

O espiritismo Kardecista surgiu na Franga em 1857 e os primeiros grupos espiritas
foram formados no Brasil na década de 1860. Essa crenga possuia teorias sofisticadas e
articulava-se com o erudito ao popular. Nas primeiras décadas do século XX o espiritismo
sofreu restricoes, como as religides de matriz africana, com o cddigo de 1890, além de

persegui¢oes de autoridades policiais e sanitdrias™’.

O espiritismo comecou a se organizar no final do século XIX com a FEB (Federacao
Espirita Brasileira), a qual lutava pela liberdade religiosa e no periodo republicano seu

objetivo era de unificar os trabalhos dos centros espiritas com doutrinas e rituais comuns.

A umbanda inicialmente se constituiu como modalidade do espiritismo, com a criagao
Espirita de Umbanda e, em 1941, o I congresso Brasileiro de Espiritismo, quando houve
debates para a institucionaliza¢do da umbanda. Mas, em 1940 comeca a tentativa de se
diferenciar do espiritismo Kardecista da umbanda, pois havia um incomodo por parte dos

Kardecista que buscavam uma doutrina unificada.

Mas, quando o termo espiritismo foi retirado da ilegalidade no cédigo penal de 1940
manteve os delitos de charlatanismo (artigo 402) e curandeirismo (artigo 158), os
“Kardecistas deixaram de ser assediados pelas autoridades. O mesmo ndo aconteceu com 0s
cultos afro-brasileiros, que continuaram sendo vitimas de perseguicdo,” consideradas como

“primitivas e barbaras”. ***

As sociedades espiritas, temendo perseguicdes da Secretaria de Seguranca Publica,
passam a delimitar quais os Centros estariam dentro dos principios Kardercistas em suas
priticas e quais aqueles que estariam fugindo a esses padrdes. Considerando que para o
espiritismo Kardecista, os orixds africanos representavam pouca elevagdo espiritual; e para

cristdos catdlicos, a religido era sacrilega e demoniaca.

236
Idem.

7 GIUMBELLI, Emerson. “Kardec nos tropicos”. Revista Histéria da Biblioteca Nacional. Ano. 3, n. 33,

Junho de 2008., p. 15-16.

28 Ibid., p. 18.
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3.3. RESISTENCIA E LEGITIMACAO DAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS

Até 1945 as repressdoes a Umbanda foram intensas. Com a ‘“redemocratizacido”
(processo de restauragdo da democracia e do estado de direito no pais ap6s um periodo de
autoritarismo, neste caso estamos nos referindo apds a deposicao de Getulio Vargas, que pos
fim a ditadura iniciada em 1937), a interferéncia politica diminuiu em relacdo aos
umbandistas. Neste periodo p6s-45 inicia um processo no pais de defini¢do da identidade
nacional, o que ajuda a enaltecer a cultura popular e as tradicdes dos negros abrindo muitas

brechas para a continuidade das praticas religiosas afro-brasileiras.

Dada as perseguicdes sofridas por estes religiosos, eles se organizaram e buscaram
uma legitimacdo social, que se concretizou com as federagdes. “O terreiro passou, entdo, a
funcionar segundo um estatuto que estabelecia os cargos (como presidente, secretirio,

tesoureiro), as funcdes dos membros, os hordrios de funcionamento e de atendimento ao

publico”™, etc. Além dessa organizagdo interna burocritica, a umbanda se inspirou nas

federagdes Kardecistas e criou suas proprias federagcdes.Em 1939, no Rio de Janeiro, surge a,

primeira federacdo de umbanda, a Unido Espirita da Umbanda do Brasil,
principal articuladora do Primeiro Congresso de Umbanda, ocorrido em
1941, no Rio de Janeiro [...]Os objetivos das federagdes, que a partir da
década de 1940 comecaram a proliferar também em outros estados onde a
umbanda foi se expandindo, como Sao Paulo e Porto Alegre, eram os de
fornecer assisténcia juridica aos seus filiados contra a perseguicio policial,
patrocinar cerimdnias coletivas, organizar eventos de divulgacao da religiao
e, na medida do possivel, impor a regulamentacio sobre as préticas rituais e
da fiscalizacdo.**

O primeiro Congresso tinha como objetivo de eliminar tragos africanos tidos como
atrasados e criar uma imagem de umbanda “branca” e mais aceita socialmente. No entanto,
anos depois, na década de 1950, alguns estratos sociais dessa religido comegaram a contestar
esse distanciamento da umbanda com as tradi¢cdes negras e tentaram recuperar os valores

africanos.

Entre os anos de 1953 a 1970 surgiram as primeiras federagdes de terreiros de
umbandas, como a “Fuesp (Fundagdo Umbandista do Estado de Sdo Paulo), [...] outra

federacdo importante, hoje denominada Unido de Tendas de Umbanda e Candomblé do

1”241

Brasi , estas duas foram fundadas em 1953 em Sdo Paulo. No entanto, para a umbanda ser

9 SILVA, Vagner Gongalves da. Candomblé e Umbanda: caminhos da devocio brasileira. Editora Atica:
Sao Paulo, 1994., p. 115.

> Tbid., loc. cit.

2! NEGRAO, Ob. Cit., 1996, p. 76.
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reconhecida oficialmente teve que se desvencilhar das priticas da macumba, associados a
feiticaria e se tornar uma Umbanda mais branca ou cristd, para ganhar espaco na sociedade e

reconhecimento neste primeiro momento.

Nos anos 60 o movimento federativo se intensificou apesar do regime militar que
comeca em 1964. Na verdade, as federacOes neste periodo organizaram importantes
congressos de umbanda, como o I congresso Nacional paulista para legitimar a umbanda ou
tornando-a “respeitavel”: “o II Congresso Brasileiro buscava dar uma estrutura nacional
unificada e centralizada, um cdédigo-doutrindrio calcado na moralidade cristd e na ordem

vigente e um ritual padronizado.”**

O Regime militar ndo dificultou o processo de institucionaliza¢do, podemos dizer que
até facilitou, porque o Estado nesse periodo refor¢ou a no¢do de Estado moderno e laico, sem
vinculo com a igreja. Além disso, nesse periodo parte da igreja catdlica ndo estava mais aliada
ao Estado, devido aos movimentos esquerdistas de oposicdo ao governo. O Estado, por sua
vez, para chegar perto da populacido aproximou-se das religides populares visando as eleicoes

municipais.

O governo dos militares ndo negou aos umbandistas seus direitos politicos, no que se
refere ao plano religioso. Ao contrério, ajudou na institucionaliza¢do, assim a religido da
umbanda foi reconhecida como religido oficial. Depois dessa “legitimacgdo social a umbanda
aos poucos foi adquirindo permissdo legal e apoio institucional dos 6rgdos governamentais

para a realizacio de suas festas em espagos publicos”.**

No Estado da Paraiba esse processo institucional da umbanda, também ocorreu na
década de 60, sendo que a umbanda foi trazida neste Estado neste periodo para que o culto

afro-indio-descendentes, no caso, a jurema pudesse obter também status legal.

O processo sincrético de jung¢do da jurema ou catimbé paraibano a umbanda
sulista, trazida oficialmente a Jodo Pessoa por volta da década de sessenta, as
especialidades que assumiu a umbanda nessa regido a partir do caldo cultural
aqui encontrado, criando condi¢des para a formagdo do complexo jurema

cruzada com umbanda’®*.

22 SANTIAGO, Idalina Maria F. L. O jogo do género e da sexualidade nos terreiros de umbanda cruzada
com jurema na grande Jodo Pessoa. Tese (doutorado). Pontifica Universidade Catdlica de Sdo Paulo.
2001.p,77.

3 SILVA., Ob. Cit., 2004, p. 117.
4 SANTIAGO, Ob. Cit., p. 82.
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Os antigos catimbozeiros ou juremeiros substitufram esta denominacdo para
umbandistas, mas nio deixaram de praticar o culto da jurema. Aqui no Estado da Paraiba os
catimbds eram vistos como pratica de feiticaria, sendo constantemente perseguidos pela
policia. A umbanda que estava legalizada para manter seus cultos através da Federagdo, entdo
a unido entre a jurema com a Umbanda foi importante para os juremeiros para continuar seus

cultos, dessa forma se registravam também nas federacdes como umbandistas.

Outra inten¢do da Federacdo dos cultos Africanos do Estado da Paraiba, que
representava a umbanda, de agregar o catimbd, cultuada, por exemplo, no municipio de
Alhandra -PB, tinha como finalidade de “ndo somente ter o crescimento numérico e
financeiro da Federagdo, mas ha claras indicagdes que se quer aproveitar de elementos do

catimbo para enriquecer os rituais da umbanda local” **

Na década de 1960 as religides afro-brasileiras comegaram a lutar por essa
institucionaliza¢do, movimento que ja se iniciou em décadas anteriores no resto do pais.
Movimento que representava a tentativa de utilizacdo dos mesmos mecanismos para legitimar
estas praticas na sociedade. Primeiro fazendo uma organizacdo e unificacdo de suas praticas,

criando mecanismos de institucionaliza¢do e respeitabilidade na sociedade.

Utilizando mecanismos de resisténcia, através da legislacdo e o auxilio do poder
politico. Por exemplo, o que ocorre na Paraiba, em que os praticantes conseguiram auxilio
politico, para legalizar e firmar a Federacdo dos cultos afro-brasileiros no Paraiba em 1966.
Com o governador do Estado Jodo Agripino, conhecido como “salvador” das religides afro-

brasileiras pelos religiosos, até hoje.

O que ndo pode ser concretizado no governo anterior ao de Agripino, pois antes com o
governador Pedro Gondim, que governou por duas vezes, a primeira, de 1958 a 1960 e a
segunda, de 1961 a 1966. Quando eleito em 1960, que iniciou com uma politica populista
contraditdria, pois para conseguir se eleger ele contou com o apoio das oligarquias e do outro
apoio popular, através do ‘“queremismo”. No entanto, nos primeiros trés anos de

administracdo com sua postura populista, grupos se fortaleceram como as ligas camponesas e

Y ANDEZANDE, René. Catimbé: Pesquisa Exploratéria sobre uma forma Nordestina da Religidio
Meditinica. Dissertacio (mestrado). Universidade Federal de Pernambuco. Recife, 1975, p. 200
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sindicatos rurais, em virtude desse avanco de esquerda os grupos oligirquicos reagiram

provocando tensoes ¢ luta de classes no Estado®*.

Esse mesmo governo foi conhecido pelo povo santo*”

como um periodo de intensa
repressdao no Estado, principalmente na cidade de Jodo Pessoa através relatos de religiosos
contida no trabalho de Sténio Soares “Anos da Chibata perseguicdo aos cultos afro-
pessoenses e o surgimento das federacdes™*. Segundo relatos neste periodo havia prisdes,
invasdes nos terreiros pela policia arbitrariamente, pois os religiosos além de presos eram
espancados pelos policiais, que agiam ‘“conhecidos como macacos do governo — invadiam
terreiros batiam e prendiam religiosos, além de levar objetos religiosos.”**

Ap6s o golpe militar que mudou o campo politico, econdmico e social do pais, pondo
fim ao Estado democratico e populista, para caminhar a um Estado autoritario, que implantou
as formas de repressdo numa ordem interna € ao mesmo tempo queria promover O
desenvolvimento. Na Paraiba, o cardter repressivo iniciou com o afastamento do reitor da
UFPB por um capitdo, as associacdes estudantis sofreram intervengdes. No ambito politico

alguns deputados e vereadores tiveram seus mandatos cassados e as ligas camponesas foram

consideradas ilegais, tendo alguns lideres presos e torturados.*

No entanto, apds estes primeiros momentos de repressdo foram marcadas as dltimas
eleigdes por voto direto para governadores em 1965, em 11 Estados, inclusive na Paraiba. Um
dos candidatos foi Jodo Agripino, que em campanha demonstrava, um “candidato de todas as
classes, e por tanto, livre de qualquer compromisso.” Em um refrdo das musicas de campanha

enfatiza que “ele é contra qualquer persegui¢do”™'

No entanto, Monique Cittadino®* que trata de todo o governo de Jodo Agripino
durante a ditadura militar, ndo faz nenhuma men¢do da relacdo entre esse governador do
Estado com as religides de Matriz africana, pois foi ele, como destacaremos logo em seguida

que decretou a liberdade de culto no Estado.

¢ CITTADINO, Monique. A politica paraibana e o Estado autoritario (1964-1986). In: SILVEIRA, Rosa Maria
Godoy da, et al. Estrutura de poder na Paraiba. Jodo Pessoa, PB: Universitaria- UFPB. 1999, p. 111-113.

247 Praticantes das religides afro-brasileiras.

8 SOARES, Sténio. ‘Anos da Chibata’: persegui¢io aos cultos afro-pessoenses e o surgimento das federacdes.
Revista CAOS — Revista Eletronica de ciéncias Sociais. N. 14, setembro de 2009. P. 134-135.

9 bid., p. 138.

230 CITTADINO, Monique. Poder local e Ditadura: o Governo Joao Agripino — Paraiba (1965-1971). Bauru,
SP: Edusc, 2006., p. 115-122.

>!bid., 123-144.

2 Ibid.
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Neste momento, as religides de matriz africana passaram a se organizar e se unificar, e
criaram instituicdes como as Federacoes para dar credibilidade e unidade dos cultos e rituais

no Brasil e de forma organizada ampliaram seus espacos de liberdade.

Alguns chefes religiosos e pessoas ligadas as religides de matriz africana iniciaram de
forma organizada em busca de melhores espacos na sociedade. Assim, uniram-se, fizeram
passeatas em prol da libertagdo da umbanda no Estado na década de 1960, estabeleceram
lagos de solidariedade com o governador do Estado, com reunides para e discutir legalizacio
de seus cultos. Como afirmou o senhor Carlos Leal ao jornal didrio da Borborema sobre o

entendimento com o governador:

Frizou Cicero Tomé, que aquele encontro com o babalorixd, tomou
conhecimento do entendimento havido entre aquele representante
umbandista e o governador Jodo Agripino Filho, ocasido em que Carlos Leal
Rodrigues teve oportunidade de oferecer ao chefe do Estado um LP, com
gravagdes e canticos de Umbanda, gravado quando a realizacdo do
congresso realizado na Guanabara. Naquela, ocasido foi também oferecido
ao Governador um livro intitulado de 'O Candomblé no Brasil'.Continuando
em suas declaragdes, o nosso entrevistado disse que por ocasido do encontro
em paldcio o Sr. Jodo Agripino, num espirito elevado de compreensdo sentiu
a necessidade de haver uma Federacdo oficializada, tendo prometido de
enviar mensagem a esse respeito ao poder Legislativo™”.

Semelhantes as préticas de paternalismo e clientelismo™*, pois uma depende da outra
para sobreviver, porque no mercado paternalista que representa a protecdo dos “fracos” e
impde regras contra as infragdes ou neste caso ajuda na legalizacdo dos cultos afro-brasileiros
no Estado da Paraiba. O paternalismo sugere uma relacdo entre os direitos e responsabilidade
e a clientela submissa e complacente. Neste nosso caso, o governador e os “umbandistas” se
também estdo inserido nesta relacdo clientelista para com o governador, que podia se

promover politicamente através dessa troca de favores.

E ap6s esse encontro com o governador, o senhor Carlos Leal, nesta mesma matéria,
convidou os chefes de terreiros no Estado para se inscreverem e entenderem a funcdo da
Federacao dos cultos Afro-brasileiros no Estado, que foi oficializada apds a promulgacao da

lei.

3 Diario da Borborema. “Governo quer regulamentar a pratica da Umbanda no Estado”. Domingo, 18 de
setembro de 1966. p. 5

2% paternalismo é um termo impreciso para um conceito que pode englobar elementos muito diferenciados,
dentro de uma mesma experiéncia de concentra¢do de autoridade econdmica e cultural. Ver: THOMPSON, E. P.
Costumes em comum. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 29-30.
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Carlos Leal era uma pessoa que conseguia transitar facilmente entre os terreiros da capital e
o cendrio politico da época. Pois como vimos na citagdo acima ele tentava manter uma relagdo
amistosa com o governador, até lhe oferecendo “LP” e livros. Ele também era babalorixd e
conseguiu se manter por muito tempo como presidente da Federacdo dos cultos Afro-brasileiros
da Paraiba.

Neste mesmo periodo foi organizada uma passeata na cidade de Jodao Pessoa- Pb, em
prol da legalizacdo da umbanda no Estado, evento que contou com a participacdo do
governador do Estado Jodo Agripino junto com as pessoas em meio a cartazes e
manifestantes, como narrou o Sr. Saulo Roberto Silva, filho do presidente da Federacao

Umbandista do Estado no ano de 2007:

Jodo Agripino quando saiu a passeata em Jodo Pessoa, conta as pessoas mais
antiga que a primeira pessoa que saiu na frente de todos os terreiros foi ele,
ele foi quem saiu a frente dos terreiros, e os pessoal tudo a pé, entendeu ?
Com faixa, com cartazes com tudo, mais com Jodo Agripino no meio*’

Claudio Barroso (2007) destaca uma foto retirada no dia da passeata, que possui logo a
frente a pessoa de Manoel Rodrigues que possui um terreiro de Candomblé até hoje no bairro

do catolé da cidade de campina Grande.

255 Entrevista com Sr. Saulo realizada no dia 03/02/07 por Claudio C B. Neto. Ver em: BARROSO NETO,
Claudio da Costa. Formacgao da Umbanda Cruzada com Jurema. Relatério: PROINCI, 2007. p. 22-23.
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Imagem 3: Passeata em prol da regulamentagcdo da umbanda no Estado.

Na foto o Cartaz em que os manifestantes estdo segurando possui a seguinte frase:

“Terreiro Afro-Brasileiro Pai Orixald, satda o governador Jodo. Agripino”. O que nos pode

Inferir sobre a representacao que foi construida do governo para com os adeptos das religides
de matriz africana no Estado. Um fator importante da trajetéria desse governador que no

estudo sobre seu governo realizada por Monique Cittadino®’ ndo hd qualquer comentério a

respeito.

Neste momento podemos fazer um contraponto entre o “discurso oculto” e o “discurso

(transcrig@o) publico”, esta ultima seria a relagdo:

para descrever as interacOes abertas entre subordinados e aqueles que os
dominaram [....] Piblico aqui se refere a acdo que é abertamente dirigida a
outra parte nas relacdes de poder e transcri¢do é usada quase em seu sentido
juridico (processo verbal) de um registro completo do que foi dito™®.

20yer esta imagem em BARROSO NETO, Ob. Cit. p. 23. Esta foto pertence a pai Manuel Rodrigues que
gﬁ;rmitiu a publicacdo no trabalho do pesquisador Cldudio Barroso Neto.

CITTADINO. Ob. Cit., 2006.
28 SCOTT, apud. MENESES, Marilda aparecida de. O cotidiano camponés e sua importincia enquanto
resisténcia & dominacdo: a contribuicdo de James Scott. Revista Raizes, Campina Grande, v. 21 n.1, jan/jun.
2002, p.34.
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Esse discurso publico entre o governador do Estado e o processo da legalizacdo dos
cultos Afro-brasileiros pode ser encontrado abertamente em varias matérias do jornal. E um
discurso autorizado e controlado. J4 a passeata ou a resisténcia aberta e coletiva realizada em
Jodo Pessoa, que contou com a participagdo de vérios campinenses ndo foi evidenciada nos
jornais locais, mesmo que tivesse uma carga apelativa para o governador, pois na faixa da
imagem dizia que estavam saudando o governador, ela foi sufocada e permaneceu andnima

nos jornais desta cidade.

Entre os anos de 1966 e 1971 a Paraiba foi governada por Jodo Agripino, homem de
familia tradicional, os Maias, dos municipios do Catolé do Rocha e Brejo da Cruz, sendo esta
ultima a localidade onde nasceu em 1° de marco de 1914. Ele se formou em direito no ano de
1937, foi promotor puiblico de 1935 a 1938 no Rio Grande do Norte e advogou até 1945,
quando iniciou a carreira politica como deputado Federal pela UDN e reeleito até 1962. Logo
ap6s assumiu o mandato de Senador, cargo que ndo concluiu, porque foi empossado

governador da Paraiba em 1966>”.

Jodo Agripino num de seus depoimentos disse que considerava a mais relevante em
sua gestdo foi a proibi¢do de “espancamentos policiais; liberdade de crenca; regulamentacio

do exercicio da crencga africana; [...] entre outras obras que beneficiaram a Paraiba.”>**

Assim, no ano de 1966, Jodo Agripino, assina a lei n° 3443, em 6 de novembro. Neste
mesmo dia foram realizadas varias festividades no Estado, como em Jodo Pessoa, na avenida
Félix Antonio, no bairro de Cruz das Armas, solenidade que reuniu 6rgdos espiritas
congregados junto a Federagdo, acontecimento que se denominou como “Festa de Libertacao
de Terreiros de Umbanda da Paraiba”. As festividades se iniciaram a tarde e se culminaram
com assinatura da Lei, o evento contou com a participacdo do governador e outras “altas

autoridades civis e militares.”*"!

O governador ficou conhecido como libertador, grande benfeitor e responsédvel pela

criacdo da lei. Como evidencia um trecho da matéria do jornal Diario da Borborema ‘“Para

seguidores da Umbanda Agripino ¢ grande protetor” e continua:

O apoio de um governo como o de Jodo Agripino, nada haveria sido feito.
Explicou que devido ao espirito sdbio, humanitirio e cristdo do atual
governador, é que os paraibanos tiveram direito de seguir o ritual daquela

% CITTADINO, Ob. Cit. 2006.
20 MAIA, Benedito. “Governadores da Paraiba” (1947-1986). 4° ed. Jodo Pessoa, PB: Unido. 1986, p.73
1 Ver em: Didrio da Borborema, “Libertacdo da Umbanda sera assinada hoje”, 6 de novembro de 196.”. p.5
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religido no préprio Estado[...] Em seguida a irma Maria Lina, em nome das
mulheres umbandistas e irradiada pela forca de Ilemanja, de quem &
discipula, pediu gléria as alturas e paz na terra para todos os homens de boa
vontade. Iemanjd, sua liberdade tinha finalmente chegado, sendo eles que
trouxeram Jodo Agripino Filho_para o governo do Estado. [...] Finalizou
todos que protejam o libertador da santa seara e que todos os umbandistas do
Estado tem o dever sagrado de querer-lhe e consagra-lo.**

Jodo Agripino foi o representante legal desse processo de institucionalizacdo da
umbanda na Paraiba e a matéria acima demonstra a ideia da liberdade realizada por parte do

governador para esta religiao no Estado.

Carlos Leal numa entrevista em Campina Grande concedida ao jornal Didrio da

Borborema, afirmou:

ndo fora o apoio de um governo como o de Jodo Agripino, nada haveria sido
feito. Explicou que devido ao espirito sdbio, humanitério e cristdo do atual
governador, é que os paraibanos tiveram direito de seguir o ritual daquela
religido no préprio Estado, pois antes disso, os que t€ém a mediunidade
espirita dos Orixds, tinham que se deslocar para outros lugares, a fim de
seguir a obediéncia dos poderes astrais. Disse ainda, que naquele tempo,
uma pessoa dotada de mediunidade e que nio procurasse se desenvolver em
outro Estado, passaria a viver perturbada, chegando muitas vezes a ponto de
ser internada no hospital de alienados.**®

O que reafirma a atuacdo do governador e retrata a situagdo anterior a lei, que religiosos
tinham que se deslocar para outros lugares a fim de se desenvolver espiritualmente e destaca o

caso de pessoas que eram tidos como loucos se ndo procurassem ajuda espiritual.

Mas a Lei 3443°** além de liberar estas praticas religiosas no Estado também tinha o
objetivo de disciplinar e homogeneizar os cultos no Estado. Assegurando no artigo 1° dessa
lei havia o livre exercicio dos cultos Africanos em todo territério do Estado da Paraiba. No
entanto, as restricdes sdo citadas no art. 2°, em que para que os estabelecimentos do terreiro
funcionassem era preciso solicitar autorizacdo na Secretaria de Seguranca Publica, munidos
de documentagdo regularizada do terreiro e o responsdvel pelo culto teria que provar sua

“idoneidade moral”. Além de provar sua sanidade mental, atestado por um laudo psiquiatrico.

Ainda podemos notar que a lei ndo era tdo livre, pois havia restricdes em virtude do
laudo psiquidtrico e a autorizacdo na delegacia que liberava através de oficio “a carta de

alforria do terreiro”. A influéncia do saber médico se fez presente, por meio da psiquiatria,

2 Didrio da Borborema. 11 de marco de 1967, sp.

23 Ver em: Didrio da Borborema. “Para seguidores da Umbanda Agripino é grande protetor”, 11 de marco
de 1967 p. 5.

64 Ver em anexo a copia da lei.
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com o poder de analisar sanidade mental do chefe do terreiro, dessa forma, dar um laudo, que

possuia a capacidade retirar ou ndo o direito a licenga para os rituais.

A autoridade policial ainda poderia intervir em caso de infracdes e deveria se adequar
a estas normas com prazo de 180 dias a contar da data da lei. Os terreiros ainda deveriam estar
submetidos a Federacdo dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba, a qual disciplinaria “o

I ~ : 2
exercicio desses cultos no Estado e exercer a representacio legal de suas filiadas™*®.

Semelhante a esse processo, a lei n° 3.097, de 29 de dezembro de 1972, do Estado da
Bahia obrigava até o ano de 1976, as sociedades de culto afro-brasileiro a se registrarem na

Delegacia de Policia.

Dias depois de ser oficializada a lei 3443 na Paraiba em 6 de novembro de 1966, no
dia 13 de novembro, foi fundada a Federacdo dos Cultos Afro-Brasileiros do Estado da
Paraiba (FCAEP), em Jodo Pessoa. Que tinha como primeiro presidente o Sr. Carlos Leal,
personagem que transitava nos terreiros e no cendrio politico do Estado, foi ele quem auxiliou

junto ao governador para que a lei fosse sancionada®*

. Para a constru¢do da sede Jodo
Agripino doou incentivos materiais € doagdo de um terreno no bairro do Tambauzinho, local
onde hoje reside a vidva de Carlos Leal, pois o terreno foi registrado em seu nome. Depois,
em 1986, que a sede da Federagdo foi transferida para o bairro do Mangabeira para outro

terreno, também doado pelo governo Estadual®®’.

Esta entidade tinha o objetivo de fiscalizar e unificar os rituais e praticas de culto
criando indmeras regras dentro do seu regimento para os filiados. Como a proibicdo de
“roupas de santo” em giras, a obrigacdo de comunicar a Federacdo por escrito e dez dias antes
sobre a realizacdo de festas que iriam de realizar. Bem como multa para quem ndo cumprisse
as regras, entre outras normas”®.  Esses regramentos foram criados com o objetivo de
controlar e obter respeitabilidade na sociedade, que evidenciamos no trecho da matéria do
jornal didrio da Borborema, quando a Federacdo dos cultos Afro Brasileiros do Estado da

Paraiba publicou normas, que se baseava de acordo com o artigo 12° do estatuto da entidade:

Todos os Centros, Terreiros, Tendas, Cabanas ou qualquer entidade filiadas
a esta federacdo, realizarfo sessdes da mesa ou pura, sem toque, das 19 as
22:30 horas, .... Serd permitido o toque aos domingos. O hordrio para o
inicio ficard a critério do chefe ou responsdvel pelo terreiro etc., ndo

25 Em anexo esté a copia da lei 3443.

2¢ BARROSO NETO, 2007 e SOARES, 2009.

7 SOARES, 2009. P. 141.

268 Normas da Federacdo de fevereiro de 1968. Como evidencia cpia do documento em anexo.
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podendo ultrapassar o horédrio das 22 horas ... Nenhuma sessdo realizada nos
Centros, Terreiros, tendas, Cabanas, etc, serd iniciada ou encerada sem
prece, bem como também serdo obrigatérios 15 minutos de explorag@o sobre
assuntos espirituais (umbanda), principalmente o Evangelho. [...] E
terminantemente proibido a permanecia de menores de 10 anos nos centros
Terreiros, Tendas, etc. Em giras e mesa e em horarios impréprios... Em todas
as entidades filiadas, poderdo ser formuladas sessdes especiais de
evangelizacdo puramente espiritual e cientifica para as criangas de 10 e 14

anos, sem toque e sem gira®®”.

Nota-se que as normas acima citadas eram objetivadas principalmente para unificar os rituais no
que se refere a hordrios, certos rituais como toques realizados apenas aos domingos, oracdes, proibi¢do
de menores nos rituais. Além, disso houve a proibicao de uso de bebidas alcodlicas durante as sessOes
religiosas nos terreiros.”” Que segundo o vice-presidente da FCAEP, Cicero Tomé em 1967,
afirmou que haveria uma severa vigilancia por parte da Federacdo “contra o uso de bebidas
alcodlicas nos candomblés e de outros meios que fogem a verdadeira religido umbandista” e
para quem desobedecesse as normas teria o terreiro fechado pela federacio®”'. Um ambiente

repressivo proprio da ditadura.

No que se refere a proibicdo de menores nos terreiros, foi em virtude do pedido do
Comissario de Vigilancia do Juizado de Menores, o Sr. Jodo Bezerra da Silva, dirigida através
de oficio “047.67-6” ao Juiz de direito da 6° Vara, solicitando a proibi¢do de menores de 18

anos no “chamados Xangds a fim de evitar a repetigdo de crimes.”*’*

O comissdrio estava se referindo a um crime que ocorreu em Jodao Pessoa num terreiro de
xangd, localizado na fazenda Cuid, vila de Gramame, de propriedade do Dr. Cicero Leite,
quando a mulher Severina André do Nascimento assassinou seus dois filhos. Segundo relato
do jornal, Didrio da Borborema, conforme apurou que durante os trabalhos do terreiro foi
utilizado muito aguardente pela mulher e seu marido, sendo que foi Severina que assassinou

273

os dois filhos com a garrafa vazia de aguardente®””. Por isso a FECAP foi direcionada a proibir

o uso de bebidas alcodlicas nos rituais e também a participacao de menores nos terreiros.

Evidente que este crime ndo deveria ser associado a pratica das religides afro-

brasileiras, pois como defendeu o proprio presidente da FECAP, que crimes como este

% DB (27/05/69, p-8). Estas mesmas normas além de outras também estdo presentes num documento em anexo,
da Federacdo dos Cultos Afro-brasileiros do Estado da Paraiba, com normas aprovadas de 1968.
% Diario da Borborema. “Seri fechado o 'Terreiro' onde entrar bebidas”. 15 de marco de 1967. p. 9.

"' Didrio da Borborema .08 de abril de 1967 p.1
"2 Idem. “Proibiciio de menores nos xangds da capital”.

3 Didrio da Borborema. 6 de abril de 1967. “Mée mata filho a cacetadas numa sessio de Xangd em JP”.p.5.
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ocorrem em todo o pais e “ndo sdo causados por qualquer religido, mas sim devido ao vicio da

embriagues, loucuras ou desespero de causa”’*.

A FECAP neste periodo passou a obrigar um prazo para os terreiros se filiarem junto a
entidade, como ja estava previsto na lei 3443 de 180 dias, que terminaria no dia 10 de maio de
1967, mas a entidade ainda prorrogou por mais quarenta dias, quando Cicero Tomé destacou
que depois daquela data estabelecida os terreiros nao regularizassem a situacdo com a devida

licenga junto a Federag@o teria os estabelecimentos religiosos fechados fechados®”.

Mesmo apds a legalizagdo ainda havia denuncias das praticas de terreiros nas
delegacias que estavam atuando de forma irregular, como em Campina Grande, conforme o

Jornal Didrio da Borborema publicou que:

o0s responsaveis pela pratica do espiritismo baixo e clandestino no bairro da
Bela Vista, os quais funcionam na base de aguardente, das baforadas de
cachimbo e muita anarquia [... ]Jdenidncia, feita de publico, através da
imprensa tudo indica que a Delegacia de Costumes e a Federacdo dos Cultos
Africanos tomem providencias enérgicas, para acabar com o espiritismo
grosseiro na rua Edelfonso Aires.*’®

A matéria se refere como pratica de “baixo espiritismo”, os terreiros que utilizam
aguardente e cachimbo. Assim, o alto espiritismo, neste sentido do trecho, seria a religido
protegida pelo Estado e o baixo espiritismo envolvia préticas fora das normas estabelecidas,
com pessoas desqualificadas como citado no trecho, sdo praticas que envolviam muito
aguardente, fumo “cachimbo” e “muita anarquia”. Além de nomear estas praticas como

“espiritismo grosseiro” reafirmando o sentido pejorativo destes cultos.

No ano de 1968 a FCAEP ainda decretou a proibi¢do de cerimOnias de casamentos e
batizados nos terreiros, em virtude de uma dentncia realizada junto a um programa “A
Patrulha da Cidade” da Radio Borborema em Campina Grande, no horario do meio dia,
dizendo que um militar ja casado e pai de dois filhos, seduziu uma moca e casou-se de novo
com esta num xango, com isso a Federacao resolveu proibir as celebracdes de casamento e
batizados nos rituais até que pudesse realizar uma melhor fiscalizagao, “a fim de evitar esses
abusos praticados por pessoas que se utilizam da seita para fins amorais”, disse o vice-

presidente ao jornal do DB*'".

2" Didrio da Borborema. 7 de abril de 1967. p.5 “Babalorixa protesta: acusam xangd injustamente”

> Didrio da Borborema. 15 de junho de 1967 p. 5 « Terreiros faltosos serdo fechados”
215 DB (01/06/68, p. 5).
"7 Digrio da Borborema. 4 de abril de 1968 p. 5 “Campina Grande livre dos batuques de xang”
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A FCAEP ainda apresentou uma circular que determinou apenas nos dias festivos aos
orixds poderia utilizar a batida do eld, em apenas 15 datas: “20 de abril, 5 de fevereiro, 23 de
abril,12 de maio,29 de maio, 24 de junho, 29 de junho, 4 de julho, 13 de agosto, 27 de

setembro, 30 de setembro, 4 de dezembro, 8 dezembro, 24 de dezembro*’®”.

Segundo consta
na matéria do jornal DB esta medida também foi em virtude dos reclames de populares que se
sentiam prejudicados, “com o abuso do batuque didrio nos xangds localizados em meio a

e 1A . . 2
residéncias particulares” .

Devido a viérios terreiros em situacdo irregular ou de desobediéncia na cidade de
Campina Grande, a Federagdo realizou algumas reunides na cidade com o responsavel pela
secdo desta localidade, Cicero Tomé, que sempre lembrava sobre os centros espiritas que se
encontravam irregulares favorecia “o aparecimento de terreiros clandestinos de baixo
espiritismo”, que s6 serviam “para manchar o bom nome daquela seita”. Ele também
destacava que a FCAEP visava uma vigilancia mais severa contra os quimbandeiros da

. . . . . C . . 280
cidade, evitando-se dessa maneira a pratica do “baixo espiritismo em Campina Grande.”

A quimbanda (uma pritica semelhante a linha da Umbanda, popularmente
denominado de macumba, conhecida também pela pratica ritual maligno) citada por Cicero
Tomé estava sendo cultuada na cidade e que a Federagdo visava controlar. No entanto, para
alguns autores como Reginaldo Prandi a umbanda pode ser dividida em duas linhas: a direita,
voltada para a manifestacio de forcas do bem, a qual “trabalha” com entidades
espiritualmente “desenvolvidas™ (caboclos, preto-velhos etc.), e numa linha da “esquerda”,
também chamada quimbanda, que pode trabalhar com forcas do “mal”, cujas entidades,
espiritualmente “atrasadas” (Exus e Pombagiras) que popularmente associadas as do inferno
catdlico. Para este autor, esta divisdo ¢ apenas formal, pois na pratica “nao ha quimbanda sem

umbanda nem quimbandeiro sem umbandista.” **'

Esta aversio da FCAEP entdao pode ser explicada, pois na linha denominada
quimbanda as entidades como Pombagiras e exus, quando manifestadas sdo “mal-educados,

despudorados, agressivos” e todo o cerimonial para estes tem que ser ao som de atabaques e

78 Algumas datas conseguimos associar aos orixds como 23 de abril, dia de Ogum Sdo Jorge, 24 de junho Séo J.
Batista, 27 de setembro dia de Sdo Cosme e Damido, 4 de dezembro dia de Iansd, 8 de dezembro Iemanji. Mas,
pode mudar de regido para regido.

7 1dem.

280 18 de junho de 1968p.5 “Federacio combate baixo-espiritismo.

21 PRANDI, Reginaldo. Herdeiras do Axé: sociologia das religioes afro-brasileiras. Sdo Paulo: HUCITEC.
1996, p. 142
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dancas. O que fugia das normas da FCAEP, pois somente deveria ter toque nos dias
estabelecidos ou solicitando antecipadamente a Federagdo uma permissdo para alguma
festividade. No entanto, muitos quibamdeiros ndo esperavam dias estabelecidos, o que gerava
muitas reclamagdes de populares que moravam préximo a estes terreiros que observamos em

muitos destes relatos na cidade de Campina Grande.

Assim, ndo apenas a Federagdo tentava controlar os batuques na cidade como também
a secretaria de seguranga publica, que em 1971, com Secretdrio, o coronel Walmir Alves
Nobrega®™, em acordo com os delegados do Estado resolveram acabar com os “abusos
cometidos que o pessoal da umbanda vinha provocando em todo o Estado, passando até alta
noite e as vezes de manhazinha fazendo zoada.” Através de normas agora impostas pela SSP,
que determinou a proibi¢do de instrumentos sonoros apds as 22 horas, fixou um prazo de “15
(quinze) dias, para que os proprietarios de Tendas e Terreiros” se regularizassem junto ao “
Servigo de Censura da Secretaria”, determinou que os delegados tinham autonomia para
fechar o terreiro caso transgredisse a portaria®”. Enfim, uma medida que nos parece um

grande retrocesso na época para estes religiosos.

Mas, diante do controle demasiado da Federagdo, houve um primeiro

desmembramento da mesma dando origem a outra Federacdo em Jodo Pessoa, segundo Sténio

Soares,?* «

a Cruzada Federativa de Umbanda”, como afirma o relato de uma mae de santo de
Jodo Pessoa narrado no trabalho deste autor:

A gente tava no repressivo de Pedro Gondim, saimos pra liberacdo de Jodo
Agripino, mas ficamos debaixo do pé de uma federagdo, aonde se vocé fosse
lavar a cabeca de um filho de santo, vocé tinha que ir 14 e pagar. Diz que
naquela época vocé ia pra federagdo, mas pra poder liberar tinha que ir pra
delegacia; ai a gente comecou a ver que isso tava errado, ai comegou a se
formar um grupo®.

Este trecho nos permite destacar que além de se filiar junto a Federacdo para se ter
uma efetiva liberacio de culto ainda tinha que ir na delegacia. Na cidade de Campina Grande
ndo foi diferente, porque o babalorixd Vicente Mariano disse em entrevista que antigamente

responsavel pelo terreiro tinha que tirar licenga na policia: “Ja faz uns [...] Eu t6 com 65 anos

22 DB, 22 de outubro de 1971, p.1 “Terreiros nio vio atrapalhar o sono”.
% Idem.

*%* Ob. Cit. 2009

*3 SOARES, Ob. Cit. 2009, P. 142.



100

de feito. J4 to com uns 50 anos de casa [...] Vocé antes tinha que pegar licenca na policia [...]

A1 L ” 286
Vocé pedia autorizagdo pegava um oficio, botava na parede e pronto”™"".

Este desmembramento da FCAEP também foi sentido na cidade de Campina Grande,
quando esta entidade numa reunido em outubro de 1968 retirou do cargo de vice-presidéncia,
Cicero Tomé, o qual orientava assunto referente a cidade de campina Grande. E criou uma

secretaria nesta cidade, que ficou como responsavel o fiscal Emidio do Oriente®’.

Em 1969, na cidade de Campina Grande, foi fundada outra Federacdo denominada
Federacao Espirita e Beneficente dos Cultos de Umbanda Jurema, Junga e Vajuncé, que tinha
como presidente Cicero Tomé e “como presidente de Honra o bel. Raimundo Asfora”, além
do secretdrio geral o general reformado José Mauro Porto. O presidente também possuia um
terreiro na cidade denominado “Centro Espirita Mestre Manoel Chaves”** .Esta Federagdo

seria a terceira existente com jurisdicao no Estado da Paraiba.

Mas destacamos que esta Federacdo fundada em Campina Grande foi o primeiro
desmembramento da FECAP e ndo a terceira, pois ela foi fundada em 1969 e a Cruzada
Federativa de Umbanda e Cultos Afro-brasileiros de Jodo Pessoa surgiu em 1972, é que no
trabalho de Sténio Lopes®’ ndo hd referéncia a Federacdo de Campina Grande. A Cruzada
Federativa de Umbanda em 1996 também se desfaz e alguns de seus membros fundam a
“Federagdo Independente dos Cultos Afros-Brasileiros do Estado da Paraiba (FICAB-PB)”*".

Com isso a FCAEP reage diante ao aparecimento destas outras federacdes e seu

presidente Carlos Leal envia um oficio,

ao Major Marcilio Pio Chaves, Delegado de Vigilancia Geral e Costumes
desta cidade, solicitando o empenho daquela autoridade no sentido de fazer
cumprido a Art. 5* da Lei 3.443, publicado no Didrio Oficial do Estado, no
dia 10 de Novembro de 1966, que diz claramente sobre a criacdo de
Federacdo dos Cultos Africanos Do Estado da Paraiba com a finalidade de

congregar, disciplinar o Culto no Estado e representar seus filiados®".

No oficio Carlos Leal esclarece que ndo tinha fundamento a criacdo de outras
Federacodes, “pois a lei oficializou o Culto também criou a Federagao”. O que podemos inferir
também que a FCAEP estava perdendo filiados que ajudavam a mesma através do pagamento

de variadas taxas cobrado como a ficha de filiacdo, permissdo para toque, etc. Em entrevista

2% Entrevista em 25-07-09.

718 de outubro de 1968 p.6 “Federaciio dos Cultos Africanos tem reunifio domingo préximo: J. Pessoa
%8 7 de junho de 1969 p.6 “Federacio de Umbanda de CG reconhecida na Guanabara

>%92009.

20 1dem p, 143.

2124 de Outubro de 1969 p. “Criaciio de nova Federaciio traz problemas para culto de Umbanda
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com Vicente Mariano, babalorixd em Campina Grande, disse que apds a legalizacdo os
filiados a Federacdo apenas pagavam “dois cruzeiros por més e iam para as reunides e pronto.
Quando fosse fazer um toque mandava um oficio para a federacdo, marcava a hora e

pronto”292.

Segundo uma matéria do jornal do DB, em 1972 Carlos Leal teve uma possivel
acusacao, por um filiado, de utilizar o dinheiro da Federagdo para uso préprio. O babalorixa
Pedro Batista dos Santos, dono do Terreiro Oxosse Rompe Mato, localizado na rua Olegario
Maciel, 663, no Monte Santo, em Campina Grande, denunciou o presidente da FCAEP de
desviar o dinheiro da Federacdo. Porque ao tentar apresentar uma sugestdo na secretaria da
entidade de Campina Grande para reverter a renda em prol da construcio de uma sede
propria, o presidente suspendeu o funcionamento do seu terreiro por seis meses. Pedro Batista
disse ainda numa matéria concedida ao jornal que havia “cerca de oitocentos terreiros filiados
a Federacdo e todos pagavam suas mensalidades em dia, bem como outras obrigacdes que
rendiam grandes soma para os cofres da entidade.” E ainda frizou que Carlos Leal ndo

prestava contas dos seus gastos.*”

Dias depois Carlos Leal se defende, através do mesmo jornal, e acusa o Pedro Batista
de desobedecer a hierarquia religiosa e que o mesmo ainda ndo tinha terminado sua iniciagao

religiosa para ser considerado um babalorixd. A policia tentou depois amenizar a situagao.

Outra denuncia foi feita por outro filiado a federacdo em 1970. O babalorixd Emanuel
Nascimento Costa que tinha um terreiro, “Nossa Senhora da Concei¢do” na rua Gongalves
Dias, fundado em 1969. Este alegou que o presidente da FCAEP nao declarava as “doagdes
recebidas” e chegou ao “ponto de demitir toda a comissao fiscal de Campina Grande por ter a
mesma solicitado uma prestagao de contas”. Foi neste periodo que o responsavel da secretaria
de Campina Grande que tinha ficado no lugar de Cicero Tomé, o Sr. Emidio do Oriente,
renunciou o cargo. Assim, contrariando os Estatutos Carlos Leal naquele momento da

dentincia estava ocupando os cargos de presidente, secretdrio, tesoureiro, além de cobrador®.

Emidio do Oriente também era funcionario publico e responsavel pela Secdo de

Censura da Delegacia de policia de Campina Grande, que também controlava os terreiros na

22 Entrevista realizada no dia 25-07-09 com Vicente Mariano.
% Didrio da Borborema. 15 de marco de 1972, p. 8.
2% Tdem.10 de maio de 1970. P.5
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cidade, por que todos os terreiros tinham que pedir autorizacdo de funcionamento na

Delegacia®, como afirmamos anteriormente.

Em meados do ano 1970 a Federacdo Espirita e Beneficente dos cultos de umbanda,
Jurema, Junga e Vajuca foi extinta, entdo durou apenas um ano € seu ex-vice presidente
Cicero Tomé da Silva inaugurou pouco depois um terreiro de umbanda denominado “Paléacio
dos Orixés” na rua Clementino Siqueira. Passado mais um tempo, aparece no ano de 1972 nos
jornais, outra Federacdo na cidade de Campina Grande também dirigida por Cicero Tomé,
com o nome Federacdo Espirita e Umbandista da Paraiba. Talvez seria a mesma Federagao
apenas mudou o nome. A qual continuou fiscalizando os terreiros na cidade como destacamos
na citacdo a seguir:

O presidente da Federacdo Espirita e Umbandista da Paraiba, babalorixa
Cicero Tomé, comprovando suas intengdes de promover um verdadeiro

expurgo no meio da seita, neste Estado, ird propor o fechamento do Terreiro

de Umbanda Sio Jerénimo [...] Santa Rosa*®.

Em outubro de 1972, Cicero Tomé, presidente da Federacio Umbandista Espirita da
Paraiba e o presidente da Federacao dos cultos Afro-brasileiros do Estado da Paraiba, Carlos
Leal trocaram acusacdes e o udltimo ameagou de denunciar na justica. Dois babalorixas,
Vicente Mariano, do Terreiro de umbanda Senhor do Bonfim, e Manuel Rodrigues, do Ogum
Jaguara de Campina Grande, deram suas opinides que deveria existir paz entre as Federacoes.
Mas o primeiro destacou que “Carlos Leal estava com a razdo e Cicero Tomé ndo entendia
sobre o espiritismo e que entrou na umbanda por intermédio do seu terreiro”, Senhor do

Bonfim.*’

Cicero Tomé além de ser presidente da Federacdo Umbandista Espirita da Paraiba
fundou um terreiro como ja referimos “Palacio dos Orixas”. Depois, este terreiro passou a ser
uma Fundacdo Beneficente dos Cultos Umbandisticos e filosoficos - do Estado da Paraiba-
FUBCUFEP - Palacio dos Orixas, em 23 de abril de 1971. De acordo com o Estatuto desta

8

funda¢do™® os objetivos da fundagdo seria a criagdo de uma escola primaria, “Bom Jesus

Passos”, criacdo de uma escola de artes domésticas, assisténcia social, ambulatério médico

25 Tdem. 1 de setembro de 1966, sp.

*®Idem. . 6 de novembro de 1972. sp.

27 1dem. 26 de outubro de 1972, p. 1 “Umbandistas sio unanimes: deve existir paz entre as federagdes”

28 O Estatuto encontramos no arquivo do 2° Batalhdo da policia de Campina Grande —PB. Este Estatuto foi
registrado no Cartério de Registros de Titulos e documentos de Campina Grande em 11 de julho de 1974, sob o
livro — A .3 (livro do Registro civil da Pessoas juridicas), pag. 263 a 267.
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(odontoldgico, pediatrico e clinica geral), além de assessoria Juridica e criagdo de curso de
evangelizagdo.

O prefeito da cidade Evaldo Cruz reconheceu a Fundacdo Beneficente dos Cultos
Umbandistas da Paraiba, como 6rgio de utilidade publica, pois tinha o objetivo de “assistir
aos necessitados”, através de decreto municipal, 105/75 de 14 de abril de 1975 e em Lei n.
108/75. O prefeito Evaldo Cruz também doou um terreno para constru¢ao de uma sede nesta

cidade. Na matéria do jornal da Paraiba ainda informou que:

Segundo informa Cicero Tomé, presidente, da entidade, aproximadamente
170 terreiros e Centros Espiritas estdo filiados a fundagdo, que vem
orientando e apoiando esses terreiros para uma melhor compreensdo do que
seja realmente a umbanda.*”’

Este trecho exemplificou a demanda de terreiros na cidade e a necessidade de
encontrar maiores espagos € reconhecimento para a livre prética dos rituais em Campina. E o
numero crescentes de terreiros na cidade, pois nesta contagem de 170 terreiros faltava os que
continuaram filiados a federacdo em Jodo Pessoa, a qual também possuia uma secretaria em

Campina Grande.

Mas, esse prefeito também se aproximou da FCAEP junto ao seu presidente Carlos
Leal, através de uma doagdo de um “terreno de 698 metros quadrados” para a construgao de
uma sede social do 6rgdo, no bairro de Santa Rosa, em Campina Grande. A seguir esta a

imagem da solenidade de doagdo do terreno:

2 Jornal da Paraiba. 11 de maio de 1975.
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Imagem 4: Doagdo do terreno para a constru¢do de uma sede social em Campina Grande pelo prefeito Evaldo

Cruz. Fonte: Diario da Borborema, 29 de novembro de 1973.

Na imagem aparece Carlos Leal cumprimentando o senador Milton Cabral, prefeito
Evaldo Cruz e o empresdrio Salvador Neto. Proximo estava ainda Manuel Rodrigues do

terreiro Ogum Jaguara.

Estas disputas por territérios entre as federacOes dificultava a vida dos chefes de
terreiros, que além de ter que se filiar a uma das federacdes, tinha também que retirar uma
licenca na policia para ter efetivamente o direito de cultuar. Somente na década de 1980,
especificamente em 08 de junho de 1981 que existiu uma lei estadual de n°® 4242, que isentou
a Licenga de pratica de cultos Afro-brasileiros na Paraiba junto as autoridades policiais.

Segundo o art. 1° dessa lei:

[...] as sociedades que praticam o culto Afro-brasileiro poderdo exercitar as
formas externas de sua confissao religiosa, independentemente de registro de
obtengdo de Licenga as autoridades policiais.’”

Entdo, faltando uma década para completar 100 anos da constitui¢ao de 1890, em que
continha a prerrogativa de “liberdade religiosa”, foi que os cultos de tradigdes africanas no
Estado da Paraiba puderam exercer livremente, sem amarras, seus rituais. No entanto, os
discursos médico, cientifico e juridico repercutiram em outros campos da sociedade, a
exemplo dos jornais, os quais reconfiguraram e impregnaram representagdes, em certos casos,

preconceituosas em relagdo ao negro e sua religido.

3% Em anexo esté a copia da lei 4242.
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4. IMAGENS DAS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS NA CIDADE

Para problematizarmos sobre as representacdes que foram construidas sobre a
religiosidade de tradi¢do africana e indigena e, consequentemente, sobre o negro na cidade de
Campina Grande destacamos trés vertentes: uma estéria que foi transmitida na rddio da
cidade, alguns cordéis e também fotos e matérias de jornais locais que reconfiguram de forma
criativa as questoes reais do cotidiano, dando forma e outros sentidos, e na maioria dos temas

por nés pesquisados carregam preconceitos e esteredtipos da sociedade campinense.
4.1 IMAGENS DE JORNAIS SOBRE O NEGRO E SUA RELIGIOSIDADE

No século XX, apesar do contexto pds—aboli¢do, os jornais ainda carregam
representacdes preconceituosas em relagdo a imagem do negro. Representacdes que nasceram
de um passado escravocrata, mas que ainda se manteve, sendo que adaptado a uma nova
realidade social e temporal.

O ser humano, ao longo de toda a sua histéria, manteve certo medo, ou até mesmo
receio pelas coisas diferentes do seu cotidiano. Considerando sua cultura e seu meio superior
a dos demais (0 etnocentrismo) surgindo, entdo, o preconceito. O qual se denomina a nio
aceitacdo, a discriminacdo, o ndo permitir as diferencas com acdes desrespeitosas e/ou
excludentes. Tendo em vista esse pressuposto, analisamos as imagens do negro e sua cultura
nos jornais locais. Neste texto, destacaremos alguns artigos de jornais que corroboram com a
imagem depreciativa do negro como degenerado, pervertido ou desordeiro.

Imagens semelhantes ao que foi construido no século XIX, que segundo Lilia Moritz
Schwarcz™', muitas destas representa¢des presentes, mas no jornal eram filtros de teorias
raciais em voga na época, como a de Nina Rodrigues que defendia a “incapacidade do negro a
civilizacdo, hierarquia racial, utopia na igualdade de negros e brancos”. Além de ver a
mesticagem como um problema, pois resultaria de um “produto mal equilibrado e de fragil
resisténcia moral e fisica”.

Influéncia dessas teorias em outros espacos nao somente académicos como oS

jornais, o negro passou a ser visto como desequilibrado, degenerado, violento, pervertido

91 SCHWARCYZ, Lilia Moritz . Retrato em Branco e Negro: jornais, escravos e cidadios em Sio Paulo no
final do século XIX. Sio Paulo: Companhia das Letras. 2001.
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sexual, propenso a vicios como alcoolismo, que possui defeitos fisicos e morais, degenerado
devido aos maus habitos, etc.

Isto ainda pode ser filtrado atualmente, ou resquicios destas visdes preconceituosas,
identificamos no século XX em jornais da Paraiba, especialmente de Campina Grande como o
jornal “A Voz do Dia” de 1945, que apesar de ser um jornal Campinense, trazia materiais das
cidades vizinhas. E em 11 de julho de 1945 reportou numa matéria sobre um caso que causou
“escandalo” em Pombal, quando o delegado foi averiguar um tumulto num dos hotéis do
centro da cidade e 14

[...] encontrou em prantos uma respeitdvel senhora, enquanto que tinha ao lado
um cavalheiro regularmente trajado apesar de homem de cor, vociferando
afrontas a dignidade da senhora indicada. Logo em tom harmonizador,
interveio o Te. Wilson, mas o agressor, redobrando em ofensas, tratou mal a
autoridade como em verdadeiro desacato a suas fungdes, até entdo de
apaziguador.™”

Segundo o delegado, o acusado estava com aparéncia de embriagués e o desacatou,
dessa forma o individuo foi preso. No entanto, ao lermos uma matéria como esta, o jornalista
destaca bem que se trata de um homem negro ou “homem de cor” e fica, ao que parece,
surpreso por esse senhor estar bem “trajado”. No decorrer da matéria, ele, ao que parece,
queria se defender, mais foi interpretado como desacato a autoridade.

Outro ponto que podemos ressaltar neste exemplo € a identidade que se tenta
construir de oposi¢des: o homem negro representa o desordeiro, mal educado, enquanto a
mulher branca representaria a imagem da “dignidade”. Como também o delegado

representando a ordem ou o bem.

Schwarcz™”, afirma que também no século XIX era comuns artigos insistirem nesta
polaridade entre brancos e negros, construindo um sentido da impossibilidade de igualdade.
Associando o negro geralmente a violéncia. Pudemos notar ainda no artigo acima citado, que

exemplificou a imagem da mulher branca (digna) e o negro (desordeiro).

Esta autora também enfatizou a aversdao nos jornais pela cultura negra, seja em
sambas, capoeiras e as feiticarias. Caracterizadas na época como incivilizadas ou exética

representacio de negros.”™ Os “feiticeiros” ora foram vistos como ironizagdo ou que realizava

392 oz do Dia, 11 de julho de 1945 sp.
9% Ob. Cit. 2001, p. 171
39 Ibid., p.229.
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praticas barbaras e num segundo momento do século XIX havia a dualidade entre o feiticeiro
que estava distante dos padrdes morais e 0 médico assegurado pela medicina moderna.

Essa desqualificagdo dos considerados “feiticeiros’ ou dos praticantes das religides
afro-brasileiras nos jornais ainda permanece por bom tempo no século XX. Em muitos casos
o termo muda para catimbozeiros, xangozeiros ou macumbeiro. Essas caracteristicas estdo
presentes nos textos dos jornais que projetam feixes de significados, mas também utilizam de
imagens que auxiliam na constru¢c@o de novos sentidos, em muitos casos, pejorativo.

Esse estima social envolvendo praticas como o “catimb6” pode ser observado numa
matéria de jornal “A Batalha”, fundado em 1934, que tinha como diretor o sr. Arlindo de
Correira da Silva, e redator chefe, Isidro Aires de Castro. No jornal conta o episédio do
desaparecimento desse redator nas ultimas semanas de novembro de 1934, na cidade de
Lagoa Seca. Mas durante as buscas pelo desaparecido, encontraram na residéncia do redator
dois individuos e varios objetos ritualisticos provenientes do “baixo catimb6. Cerca de 19
velas acesas. Um signo de Salomédo. Uma garrafa de aguardente][...]”**.

Somente no dia seguinte que encontraram a vitima em estado de “aliena¢do mental e
levaram-no para o Hospital Pedro I, o sr. Isidro ficou aos cuidados do médico e diretor do
hospital, Dr. Jodao Arlindo Correia que o diagnosticou como “estado crepuscular”. Termo que
ndo existia na psiquiatria, segundo o diretor do jornal apds se informar com outros
profissionais da classe médica.

Esse diagndstico irresponsavel do diretor do hospital com o paciente, que segundo o
jornal esse profissional da saude estava tripudiando da “infelicidade, do sr. Isidro, porque nao
sentia simpatia pelo homem”. Devido a rixas e conflitos existentes entre os membros do
jornal a Batalha que faziam dentuncias fervorosas contra alguns médicos da localidade, o dr.
Arlindo Correia e Didgenes de Miranda que tratavam os pacientes com desumanidade e
desprezo. E também contra o prefeitos da cidade o dr. Antdnio Pereira Diniz, culpando pela

falta de higiene publica.**

% Jornal A Batalha. 28 de novembro de 1943,
3% AGRA, Giscard f. A Urbs doente medicada: a higiene na construciio de Campina Grande, 1877 a 1935.
Campina Grande: versao revista da monografia da UFCG, 2006., p120
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Imagem 5: MACUMBA1 MACUMBA! Fonte: do jornal a Batalha de 28 de novembro de 1934.

Mas além das rivalidades politicas envolvendo os médicos e jornalistas, podemos notar
o aspecto mistico, destacando o desaparecimento de Isidro Aires, através da acdo de
“catimboseiros” que esta bem destacada na manchete como “MACUMBA! MACUMBA!”.

Para esta e outras matérias de jornais é importante destacar que o jornal pode emitir
diversos sentidos sobre determinado assunto, pois além dos interesses sociais, politicos e
econdmicos, existem os também os individuais dos jornalistas. Este veiculo de informacdes é
formado por um conjunto de elementos como texto e iconografias impressas, ou seja, imagens
originadas de fotografias.

Também podemos observar que as imagens de jornais podem apresentar conotacdes
diferentes ao serem reunidas ao texto. Porque entendemos que a fotografia reproduz um
determinado real (denotativo), em que vocé pode reconhecer literalmente o fato ou pessoas,
mas, ao ser reunida com um texto escrito, no caso, do fotojornalismo, o titulo, legenda,

manchete, matéria ou artigo, a fotografia vai emitir mensagens sob dois pontos: o cddigo
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imagético e o escrito. Podendo dar sentidos, caracteristicas ou conotacdes diferentes sobre a
imagem™’.

Este jogo entre texto e imagem transformada pelo texto nds observamos em algumas
matérias relacionadas as religides de matriz africana na Paraiba e em especial nos jornais da
cidade de campina Grande. Que por vezes, na maioria dos casos pesquisados, este “jogo”
fotojornalistico sobre este assunto € referendada de forma pejorativa.

No Didrio da Borborema308, do ano de 1967, existe uma matéria sobre Maria Claudete,
uma mulher comum (observando a foto), do bairro de José Pinheiro, que logo abaixo da sua
imagem, possui uma legenda, que traz outro sentido, informando que ela: “costuma se excitar
fumando jurema e depois afirma estd possuida por espiritos”. A matéria relatava que ela foi

acusada de espancar sua mae depois de fumar jurema no xango.

Imagem 6: “Espiritos baixam na delegacia”. Fonte: Didrio da Borborema de 14 de janeiro de 1967

Através dessa imagem podemos entender como a unido entre texto e imagem conduz a
fazer uma leitura intencional ou direcionada. Que em outras situagdes pode ndo corresponder
a realidade, mas € o que se quer mostrar ou construir e o leitor muitas vezes ndo consegue
enxergar as intencionalidades do jornal.

Uma mensagem construida se desenvolve a partir de uma mensagem sem codigo, que

vocé reconhece a primeira vista seus atores, parte de um real. Mas, ao mesmo tempo, numa

*7Roland Barthes utiliza os conceitos da lingiiistica, a denotac@o e conotagio, representar o
mundo da fotografia e ainda analisa a fotografia como uma representacio intencional para

suscitar a leitura. BARTHES, Roland. Mensagem Fotografica. Trad. Lea Novaes. Rio de Janeiro: Nova
Fronteira, 1990
3% Veja-se no D. B. 14/01/1967 p. 5
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segunda andlise temos que levar em consideracdo o interesse do fotografo, como a escolha do
angulo, da cena e do momento da foto, que também ird possuir toda uma carga subjetiva®”.

Mas a imagem ao ser colocada dentro de uma estrutura, a mensagem emite um
paradoxo entre a imbricacdo denotativa e conotativa, realidades ou imposi¢do de sentidos.
Com a juncdo do texto se processa dessa forma o fotojornalismo, que além da representacao
inicial da foto, pode emitir outros sentidos ao ser unida no texto.

Assim, o sujeito no jornal pode ser reconhecido como bruxo ou no sentido pejorativo do
termo de catimbozeiro, através de sua foto estampada no jornal. Sendo deturpada a sua
imagem na sociedade, que talvez seja completamente diferente em seu bairro ou entre seus
conhecidos.

Que através de uma foto sensacionalista de jornal pode quebrar a reputacio do
individuo com os seus conhecidos. Outro exemplo, de ligacdo com os praticantes do xangd foi

- . ~ R ~ 310
de uma “mae que matou o filho numa sessao de xangd em Jodo Pessoa”

, crime este que
repercutiu em jornais locais da cidade de Campina Grande com varias matérias sobre o caso.
A defesa e posicionamento da Federacdo dos Cultos Afro-Brasileiros. A qual defendeu
dizendo que assassinatos ou crimes ndo eram uma pratica comum nos terreiros e que essas
ligacdes noticiadas estavam depreciando a imagem de tais cultos. Entdo, para tentar
minimizar essa relagdo do assassinato ao xangd, a policia tentou desviar o rumo do inquérito
ao xango e se focou no homicidio.

Outros conceitos utilizados por jornalistas para desqualificar as religides de matriz

311 . . . el
7, “bruxaria”’, e ‘“‘anarquia”. O baixo espiritismo

africana foram “baixo espiritismo
geralmente era caracterizado como “espiritismo grosseiro, com garrafas de aguardente,
cachimbo e muita anarquia”. Diferenciando do espiritismo kardecista que era mais racional e
cristdo. As mulheres realizavam as praticas como o catimb6 eram comumente denominadas

12 e
de bruxas’'? ou feiticeiras.

3% BARTHES, Ob. Cit. p. 307.

19D B. 6/04/1967, p.5

1O termo “baixo espiritismo” foi utilizado por Centros espiritas para denominarem os praticantes das religides
afro-brasileiras, conseqiientemente se diferenciando. Porque estas tltimas, antes de terem a efetiva legalizagao,
se passavam por centro-espiritas. Para se aprofundar ver CAMPOS, Zuleica Dantas Pereira. “Os Afro-
umbandistas e a resisténcia na ditadura do Estado Novo”. Revista de Historia: Saeculun. Jodo Pessoa:
Universitaria /UFPB, 2003. n°® 8/9 Jan./Dez. Ou ainda COSTA, Valéria Gomes. E do dendé! Histéria e
memoria urbanas da Nacdo Xamba no Recife (1950 -1992). Sio Paulo: Annablume, 2009. p.52

312 Exemplificados no Didrio da Borborema, em 30/04/1968, p.5, 02/02/1974, sp. e 06/03/1977, p.7
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Imagem 7: “Xangozeiras presas fazendo ‘despacho’ no cemitério”. Fonte: Didrio da Borborema de 30 de

abril de 1968.

A matéria acima destacou o “despacho” como ato de vandalismo, com a imagem duas
mulheres com a panela de barro, as quais foram presas por fazerem um despacho no cemitério
do bairro de José Pinheiro na cidade de Campina Grande. Segundo o jornal elas estavam
praticando baixo espiritismo e por isso foram detidas na delegacia acusadas de vandalismo e

posteriormente tiveram seus terreiros fechados pela Federacao.

Mas para as religides de matriz africana o despacho tem a funcdo, um ritual de oferenda
aos orixds ou entidades, com o objetivo de render-lhes homenagens e obter protecdo contra as

demandas. O despacho pode ainda ser:

Uma oferenda a Exu, como mensageiro, aos orixds e de conseguir sua boa
vontade para que a cerimonia a ser feita ndo seja perturbada....A oferta feita
Extd, por terreiros de macumba (quimbanda), Catimbd, ou alguns
candomblés de caboclos, com a finalidade de pedir mal a alguém...Oferenda

a exu também tem por finalidade de desfazer “trabalho”maléfico’"”.

Segundo a matéria, elas preparavam um “mingau para as almas”, e quando interrogadas
pelo capitdo Jodo Valdevino explicaram que o ritual era para Maria Marciano de Brito, a qual

estava doente e resolveu procurar a catimbozeira Severina Ferraz da cidade de Campina

13 CACCIATORE, Olga Gudolle. Dicionario de cultos Afro-brasilieros. 2 ed. Rio de Janeiro: Forense
universitdria, 1977, p. 103.
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Grande, residente na rua Sdo Luis, em Monte Castelo. A cura seria mediante um despacho
para as almas no cemitério, ritual que foi antecipadamente pago pelo marido da enferma.
Levaram o mingau para o cemitério ainda fervendo e colocaram numa cova junto com velas,
mas foram flagradas pelo coveiro e as denunciou.

Além das mulheres serem evidenciadas nos jornais como feiticeiras ou sob nova outra
terminologia, agora, xangozeiras, também os homens praticantes adeptos da religido afro-
brasileira,em algumas matérias foram sendo associados a um “Dom Ruam” conforme a

99314

manchete: “Xangozeiro dangcou nii com a mulher também nua”'* ou em outro caso que um

babalorixa é acusado de seduzir mulher:

O babalorixa Carlos Leal Rodrigues é casado com a senhora Creusa Braga
que por motivos desconhecidos por ele abandonada. Em seguida passou a
viver maritalmente uma senhora casada que foi por ele desencabegada, tendo
a unido perturbada apenas por um ano periodo em que a sua familia viveu dias
amargos, ja que o chefe da casa, desgostoso com o acontecimento entregou-se
ao alcool. Continuando com a sua corrugdo, o D. Juan vive atualmente com
uma mulher feita por ele, que por incrivel que parega era sua filha de santo.”"

O babalorixa esté representado na matéria como um homem de vicios (dlcool) e hd uma
degeneragdo em sua familia. Além de ser acusado como pevertido sexual. O apelo sexual ao
negro e adeptos das religides de matriz africana pode ser explicado com a constru¢cdo de
arquétipos como a do “Negao”.

Esse arquétipo do “Negdo” e do Exu, segundo Jodo Carlos Rodrigues®®, que explica
através do cinema com a imagem do afro-descente ligado as religides afro-brasileiras, que
reforca erroneamente a imagem de Exd “ estuprador sanguinario, terror dos pais-de-familia

[...] E um simbolo sexual ao inverso...”.*"”

, pois Exd no candomblé € uma figura ligada a
sensualidade e violéncia. Essa relacdo de Exu a sedugdo e diabdlica também estd ligada a

nog¢ao construida por parte da igreja catélica que liga a visdo de Ext ao diabo.

Entdo, na matéria acima citada percebemos o afro-descente ligado a religido afro-
brasileira com caracteristicas semelhantes a esse arquétipo e Exu defendido por Jao C.

Rodrigues.

31 Didrio da Borborema. 10 de novembro de 1972.

13 1dem 10.05.1970. p.5

31 RODRIGUES, Jodo Carlos. O negro brasileiro e o cinema. 3 ed. Rio de Janeiro: Pallas, 2001.
317 Ibid., p. 40-41.
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Uma figura que nos chamou atenc@o e que foi mencionada com frequéncia nos jornais
relacionada as prdticas criminosas em Campina Grande foi “Maria Timbu”, a qual estava

ligada a diversos assuntos de criminalidade como nudismo, algazarra ou assassinato.

Ela residia na Cachoeira, antiga favela da cidade de Campina Grande, cujos moradores
foram transferidos para um novo bairro denominado Gléria. Essa antiga favela possuia
diverso terreiros e um deles ganha as paginas dos jornais com o caso de nudismo. A vizinha
do terreiro de Maria do Rato acusou de praticar cenas de nudismo dentro do terreiro. Na
imagem do jornal abaixo vemos uma fotografia com a seguinte legenda dizendo que Maria de

Nazaré foi presa por praticar nudismo na Cachoeira.

DessOns | resentes , £
iraran eé Tuis e sua vitima.

e - st

Imagem 8: “Nudismo no Xango de Maria do Rato”. Fonte: Didrio da Borborema, 13 de maio de 1967.

. . 31 ~ . L. . . .

Um dia dep01s3 ¥ a acusacao de ter iniciado a prética de nudismo na localidade recaiu
para o terreiro de Maria Timbu. E em consequéncia dessa dentncia foi fechado pela
Federagdo, como evidencia a citacdo abaixo:

Federacdo dos Cultos africanos do Estado da Paraiba, através do babalorixa
Cicero Tomé, seu vice-presidente e responsavel por aquela entidade em
Campina Grande, tomou a resolucdo de fechar o xangd de 'Maria Timbu'
localizado na favela da cachoeira. [...], tendo em vista a dentincia e posterior
a comprovacio de que duas mulheres haviam dancado nuas naquele local®".

1% Idem 14 de maio de 1967 sp.
3% Idem. 16 de maio de 1967 p.5
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Vemos nestas matérias as relacdes autoritdrias da Federacdo junto aos terreiros, que
mesmo apds o decreto da liberdade religiosa na Paraiba, os terreiros passaram a ser alvo da
repressao ndo apenas por parte da policia, mas da Federac@o dos Cultos Afro-brasileiros. A
qual tentou disciplinar os terreiros segundo as normas sociais e da propria Federacdo. Assim,

quem nao contrariasse essas normas tinham seus estabelecimentos fechados.

Percebemos isto em diversos casos, a exemplo do terreiro de Maria Timbu, que foi
fechado pela Federacdo depois das acusagdes da vizinhanga sobre um possivel nudismo no
seu terreiro. Entretanto, Maria Timbu ficou contrariada com tais acusagdes “voltou a

presenca da autoridade policial”**

, pois a mesma quis vingar-se da vizinha denunciante, por
ter influenciado no fechamento de seu terreiro, entdo, “embriagou-se com aguardente e
jurema e depois de alucinada, dirigiu-se para a casa da vizinha com o intuito de agredi-la.” E

. . . . .. . . . 321
em virtude disto foi presa e as autoridades policiais “aplicaram o devido corretivo.” Ao

que parece ela foi agredida fisicamente.

Imagem 9: “Xangozeira volta a presenga da autoridade policial”
Fonte: Didrio da Borborema, 20 de maio de 1967 p.5

2% Didrio da Borborema. 20 de maio de 1967 p.5
32! [dem.. 20/05/67 p.5
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Nesta imagem de Maria Timbi podemos ver uma mulher humilde, aparentemente
fragil, que aguardava no banco da Delegacia de Costumes, o investigador Antonio Paz, o qual
“determinaria as providencias contra ela.”

Devido a variadas dentncias de terreiros irregulares, o vice-presidente da Federacao dos
Cultos Africanos do Estado da Paraiba, Cicero Tomé justifica toda a situacdo de escandalos
que estavam acontecendo com os terreiros situados em Campina Grande e tomou varias
medidas, como o imediato fechamento de terreiros, a exemplo de Maria Timbu, para mostrar

. - . .. .1 . 22
a sociedade que a Federacdo tinha como objetivo disciplinar nestes recintos. 3

Um ano depois Maria Timbu estava envolvida agora com um caso de assassinato
de um homem, o qual o irm@o da vitima dizia que ele havia sido morto num ritual de “magia
negra” e acusou Maria Timbu de cumplicidade no caso, porque foi ela que encontrou o cadéver
do seu irmdo, residente na Cachoeira onde clandestinamente trabalhava com as “forcas ocultas” numa
tenda préxima a sua casa. O rimdo da vitma ainda relatou ao jornal que a “macumbeira” retirou um
pouco do sangue do morto e ainda cortou o “dedo para um catimb6”. Depois, segundo o irmdo, ela

escondeu o cadaver.’?

Imagem 10: “Magia Negra na morte do Carapuceiro”. Fonte: Didrio da Borborema,
20 de outubro de 1971, p.1

Maria Timbd ndo pdde ser acusada ou presa, porque as testemunhas arroladas no
caso recusaram-se a contar “o que sabiam”. Entdo, o caso foi arquivado.
Notem que no titulo “magia negra” esta bem evidente, como se fosse ja elucidado o

caso, e ja possuissem provas de que realmente tivesse havido tal ritual. Neste sentido, temos

22 Didrio da Borborema. 04 de junho de 1967 p.5
32 [dem. 20 de outubro de 1971 p.1. “Magia Negra na morte do carapuceiro”
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uma naturalizacdo deste termo no jornal e, consequentemente, impondo ligacdes com a
referente imagem.

Em 1972 Maria Timbu foi acusada de matar um garoto chamado Edil, também num
ritual de magia negra, a dendncia partiu de uma carta andnima, segundo o artigo do ano de

1972%** acompanhada de fotografia e a manchete abaixo.

Imagem 11: “Bruxa da cachoeira...”Fonte: 03 de marco de 1972, p.1

A carta ndo foi divulgada, mas havia a seguinte afirmacdo: “Prendam 'Maria Timbu,'

',’

pois ela sabe muita coisa a respeito da morte do menino!” Ela foi presa para investigacoes,
porém sem provas conclusivas parece que ndao pode ser condenada, como evidencia num

artigo, “Crime na cachoeira”, publicado um més depois:

Transcorridos mais de trinta dias do crime da cachoeira, no qual perdeu a
vida, de modo misterioso, um menor de oito anos de idade, a policia acaba
de remeter os autos do inquérito a justica, sem qualquer elucidacdo dos
criminosos. As diligencias empreendidas nada esclareceram. Nenhuma pista
foi encontrada que pudesse levar ao criminoso. Estamos, assim, diante de
mais um crime para qual tudo indica ndo haver solucdo. Porque, entdo, &sses
fatos misteriosos estdo acontecendo em Campina Grande [...] (28/03/1972 sp.)

Vicente Mariano, chefe religioso muito antigo na cidade de Campina Grande, afirma

. . . . . 325
que lembra o caso e disse que era tudo “mentira” e que nada disso tinha acontecido.”“Dessa
forma, como ndo houve provas cabiveis para tais acusa¢des nao encontramos um processo

criminal no férum da cidade.

Além de Maria Timbu, identificamos outros casos de mulheres e de homens também

ligados a praticas criminosas, mas destacamos o caso de Maria Timbu por ela estar envolvida

2403 /03/ 1972, p.1 ¢ p.8
323 Entrevista com Vicente Mariano realizada no dia25 de julho de 2009.
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em casos diversificados e que através do discurso jornalistico ela representa toda essa imagem

de enquadramento como bruxa, feiticeira, arruaceira e assassina.

Enfim, todas essas publicacdes em jornais repercutem na sociedade e termina
impregnando uma ideia de que nos terreiros existiam apenas pessoas pobres, desordeiras,

assassinas, ou que essas religides estavam ligadas a bruxarias.

Para evidenciar o esforco que os adeptos das religides afro-brasileiras fizeram para
tentar mudar sua imagem depreciativa, organizaram além das festividades e reunides no final
de década de 1960, os adeptos da umbanda comecaram a promover a I Semana do Folclore
em Campina Grande®*®, Depois em 1970 foi organizado em Campina Grande o I Festival de
Umbanda realizado no Teatro Municipal, onde os terreiros se apresentavam como um grande

327

show™'. Essa I Mostra Paraibana de Rituais de Umbanda tinha a finalidade de arrecadar

fundos para a constru¢do da sede propria da entidade.

Imagem 12: I Festival de Umbanda e realizado no Teatro Municipal Fonte: 18 de novembro de
1970. p.1

Através da imagem de capa do jornal podemos perceber a valoriza¢do da cultura afro-

brasileira e o respeito com os praticantes destacados na legenda. Com “a demonstracao

umbandista realizada na 2° Feira no Teatro Severino Cabral”. Na foto podemos perceber a

328 Didrio da Borborema. 28/06/67, p.1 “Umbanda de Natal na Semana no folclore em Campina”
7 I1dem. 05/06/70, p.1 “Festival de umbanda serd em setembro: CG™; (14/10/70, p.6) “Campina realiza no
teatro municipal o Festival da umbanda”
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importancia das vestimentas, principalmente da cor branca, a qual transmite a sensagdo de
assepsia, calma, paz espiritual, serenidade e outros valores de elevada estirpe.

Os tipos de roupas usadas variavam, predominando o modelo de baianas, compostos
com saias diversas e blusas geralmente brancas. Os tecidos utilizados na confeccdo de saias
tinham bastante brilho, como: cetim, seda, tafeta. Blusas com bicos, bordados e babados, e os
tecidos mais utilizados sdo linho, viscose e seda.

O refor¢ando deste aspecto cultural foi afirmado em outro trecho apds esse evento:
“Encerrou-se ontem I mostra de umbanda’*":

mostrar ao povo que a Umbanda tem Cultura e serviu inclusive de fonte de
pesquisa para estudiosos....serviu ndo s6 para demonstrar a cultura da nossa
religido como também mostrar ao povo a confraternizacdo dos seus adeptos,
ficando assim claro que na Umbanda ndo ha separagdo de cor, nem sexo, de
pobre, nem ricol...]**’

Neste trecho acima percebemos também a influencia da ideia de uma “verdadeira”
democracia racial entre pobres e ricos ndo importando a cor dos individuos e na umbanda isto
seria evidente. E também demonstra a tentativa de certa folclorizagdo da umbanda sem um

entendimento da mesma.

Assim, encontramos variados artigos que noticiavam sobre festas, inauguragdes, posse
de diretoria das federagdes ou terreiros, visitas de mestres de outros lugares, a construcao de
um hospital pelos umbandistas, ligando os cultos ao folclore brasileiro, além de assuntos

informativos e divulgacdo de suas praticas.
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Imagem 13: Comemoracdo a Oxum. Fonte: Didrio da Borborema, 18 de julho de 1973, sp.

328 Essa mostra foi repetida em outros anos.
3 Didrio da Borborema. 21 de novembro de 1970 sp.
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Na imagem acima®° podemos perceber a comemoragio da umbanda dedicada a Oxum,
em vdrios bairros da cidade de Campina Grande, destacando também que se tratava da festa
de Nossa Senhora do Carmo para os catdlicos. O que exemplifica a no¢do de sincretismo
religioso por correlagdo, defendida por Roger Bastide, em que Oxum na Bahia poderia ser
relacionada com a Virgem Maria, N. S. da Candelaria, N. S. da Conceicdo, entre outras.

Em Campina Oxum tem correspondéncia com a Nossa Senhora do Carmo. Na foto, as
fiéis carregam a sua imagem, fazendo uma procissdo pelas ruas da cidade. No entanto, os fiéis
estdo cultuando outra entidade, neste caso Oxum. Festividade promovida pelo terreiro Oxum
Jaguara do bairro do Catolé.

Mas em outro momento festivo, em meio a matérias sobre o carnaval em Jodo Pessoa,
foi destacada uma matéria sobre o terreiro de Umbanda “Mae Iemanja”, no Cristo Redentor,
em Jodo Pessoa, com uma cerimdnia em que a lalorixd Beatriz Barbosa reuniu os fiéis para

“despachar” Exus. Com uma manchete em cima da foto: “os exus estdo soltos”.

Imagem 14: “Exs estdo soltos™!]

Na matéria, mesmo tentando explicar o significado de exus, ainda percebemos a
tentativa de ligar as religides de matriz africana, as praticas demoniacas, como descreve neste
trecho:

[...Jo exu pomba gira foi a mais invocada. Ela € a mulher de Liicifer e dos
sete maridos. Neste carnaval, com o euforismo dos folides, todos os exus
estdo soltos, praticando as possiveis desordens existentes durante os quatro
dias de folia...No entanto, se voc€ é folidio e ainda nfdo prestou uma

30D B. 18/07/1973 sp.
31 Jornal O Momento. Jodo Pessoa, 25 de fev- a 03 de mar. de 1974.
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homenagem a Exd, tenha muito cuidado, pois ele pode estd bem préximo a
vocé[...]"**

Mesmo na tentativa de valorizacdo, alguns estereétipos estdo presentes, neste exemplo,
e ainda com tom de deboche, exemplificado neste trecho “tenha cuidado, pois ele pode esta
bem préximo a voce”.

O Exu que foi uma das figuras mais controvertidas do pantedo afro-brasileiro. No
Candomblé ele ¢ um mensageiro entre os deuses e os homens, levando pedidos, e trazendo
respostas. Na umbanda e nos cultos de influéncia banto, exu era confundido com o diabo dos
cristdos.””

Na Paraiba nos terreiros de umbanda cruzada com jurema existe o Exid Macho esta
representado pelo agda de barro, que é mais conhecido como bacia de barro, contendo um oté
(pedra que simboliza a entidade) ou uma ferragem (tridente), escolha feita pela entidade
incorporada no fiel, e uma faca com a qual sdo cortadas as oferendas.

Exu fémea ou Pomba-Gira esté representado por um agda de barro, sete pratos de lougas
(porcelana ou vidro), sete punhais, uma faca, sete tagas para champanhe, uma tigela de vidro e
um ot&d™.

Para concluirmos, destacamos a imagem a seguir, que coloca a umbanda fazendo parte

da configuracao religiosa na cidade.

332 0 momento. Jodo Pessoa, 25 de fev., a 03 de mar. de 1974. ano 1 n°09. sp
33 CACCIOTORE, Ob. Cit., 1977, p. 118.
3 CARVALHO, 2004, p.23 -24
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Imagem 15: Religiosidade em Campina Grande. Fonte: Didrio da Borborema, 11 de ago. de 1973, p. 8.

Evidenciado a diversidade de cultos religiosos na cidade, como o catolicismo
(destacando muitas igrejas), os reformistas (as presbiterianas, evangélicos da Assembléia de
Deus, entre outros) e também os umbandistas (com o terreiro Senhor do Bonfim, Pai umbanda
Oxala, entre outros). Para nds este ultima imagem configura uma mudanca significativa de
visibilidade das religides afro-brasileiras enfocadas na representatividade do Didrio da

Borborema.

Diante dos fatos apresentados podemos perceber que o fotojornalismo utiliza o texto e
imagens sempre partindo de uma determinada realidade, mas a palavra ou o angulo
fotografico pode trazer a tona outras significagdes a mesma realidade.

E ao legitimar certos conceitos ou conotagdes sobre as imagens, que transparecem como
“corretos” sobre tais diferencas, estamos na verdade instituindo preconceitos. Mas o ato de
ter algum preconceito ndo € tdo condendvel, afinal, ele surge de acordo com seu nivel de
compreensdo a certa coisa, mas hd uma diferenca em ser ignorante e saber, mas nao aceitar. O
ignorante é aquele que se depara com uma diferenca nova para seu mundo, entdo ele podera

desenvolver diversos preconceitos, até poder entender e aceitar tal diferenca. Porém, quando
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este ndo a aceita ele provavelmente desenvolverd atos de discriminacdo, condendveis de
acordo com a moral, ética e leis vigentes no mundo.

Nosso caso especifico, o preconceito pode ter um direcionamento para uma intolerania
religiosa, caracterizada pela falta de habilidade ou vontade em reconhecer e respeitar as
diferencas ou crengas religiosas de terceiros. Podera ter origem nas proprias crengas religiosas
de alguém ou ser motivada pela intolerancia contra as crengas e praticas religiosas de outrem.

No entanto, quando ha vontade de respeitar este outro ou a crenga do outro abrimos um
novo campo de possibilidade de conhecimento. E quando isto acontece com um meio
jornalistico o respeito as diferencas € multiplicado socialmente. Mas, que infelismente na
maioria dos casos que nos ilustramos isso ndo aconteceu. Esse pequeno estudo abre espago
para outras possibilidade de estudo, a exemplo, da recep¢do dessas matérias na comunidade
campinense, seja dos grupos ligados as religides afro-bralieiras ou da populacdo comum.

Neste topico destacamos artigos dos jornais principalmente do Didrio da Borborema,
que foi fundado em 02 de outubro de 1957. A implantacdo deste jornal na cidade de Campina
Grande neste periodo foi uma promessa do entdo senador Assis Chateaubriand, cumprida em
pleno exercicio de seu mandato.

A idealizagao desse jornal nasceu do paraibano e jornalista Assis Chateaubriand como
um desejo de estender “seu império empresarial pelo interior do Nordeste”, criando uma
cadeia de jornais que pudesse ser comandada com pulso forte, mesmo a distancia”. De certa
forma era uma maneira de influenciar na opiniao publica que se concretizou com a criagdo do
jornal. Ele e “seus jornais para atingir seus objetivos politicos € empresariais, mesmo que iSso
representasse ferir de morte a ética e o bom senso.*”

A inauguracdo deste jornal foi prestigiada por gente importante. Além de
Chateuabriand, a elite politica e econdmica da cidade, como o prefeito Elpidio de Almeida, o
bispo da época, dom Otdvio Aguiar, entre outras autoridades.

Este jornal desenvolvia temas em torno principalmente do progresso de Campina, como
"para onde vai Campina Grande", "o que se podia fazer para o futuro de Campina Grande",

eram assuntos bastante debatidos entre alguns intelectuais da elite campinense.

33 PEREIRA, Cicero Antdnio Dias. Racismo e marginalidade no discurso da midia impressa campinense — uma
andlise acerca dos pressupostos faticos da discrimina¢do ao negro no jornalismo policial. Monografia. UEPB,
2011.
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No jornal também se constitui “das representacdes do mundo social — que, a revelia
dos atores sociais, traduzem as suas posicdes € interesses objetivamente confrontados e que,
paralelamente, descrevem a sociedade tal como pensam que ela é ou como gostariam que
fosse™°.

Dessa forma, a preocupagdo de manter a cidade com ares civilizados e “evoluidos” era
tema sempre em pauta. Como também em defesa desta “evolu¢do”, em muitas matérias,
criticava-se muito so adeptos das religides de matriz africana, pois eram vistas como atraso
cultural.

Por outro lado, na década de 60 quando o governo do Estado decretou a liberdade dos
cultos e defendeu a sua legitimidade, entdo houve outros interesse de ndo ir contra os ditames
da politica local, entdo em algumas matérias passou a se elogiar os cultos afro-brasileiros

Mesmo assim, alguns jornalistas se dividiam em elogiar mesmo que de forma folclorizada ou

ridicularizar.

3% CHARTIEUR, 1990, p.19.
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4.2. CONTOS QUE A NOITE CONTA: “NAO ABRA A SUA PORTA A MEIA NOITE”

“Contos que a Noite Conta” era um programa da Radio Borborema que era dirigido e
apresentado por Evandro Barros, o qual também escrevia as estdrias apresentadas durante o
programa. Este programa foi apresentado nas décadas de 1980 e foi reapresentado nos anos
90. Mas a estdria que selecionamos foi escrita pelo préoprio radialista e foi denominada “Nao
abra sua porta a meia noite”. A narragdo dessa estoria®’ e de outras, a qual transcrevemos a

gravacdo do programa, sempre comecava da seguinte forma:

Neste hordrio e numa producdo de Evandro Barros, a rddio Borborema
apresenta... Contos que a noite conta. Uns atos dos mais aprimorados dos
contos de terror, onde os ouvintes entrardo em contato com personagens de
uma outra dimensdo. E agora ouvintes o conto reservado para a noite de
hoje: “Néo abra sua porta a meia noite”.

A estoria criada se passava em nossa cidade, “ha muitos anos, mas que poderia muito bem
ocorrer nos dias de hoje”, frizou o autor. Comeca o enredo na cadeia publica, quando a policia estava
atras de um “louco”,ele se dizia médico e estava a solta com um bisturi na mao. “Ele quase mata
aquela garota do alto branco. Vocés se lembram?” E comeca a narrar sobre os motivos que
levaram o “louco” a cometer crimes na cidade: “Naquela noite do dia treze de abril de mil
novecentos e onze a chuva caia fina e constante na cidade”.

O “louco” Januario antes era um estudante de medicina em Recife no curso noturno e
ao terminar uma prova na universidade queria se divertir; seu amigo, André, entdo o convidou
para um terreiro de quimbanda do babalorixd pai Miguel, um “famoso e temivel pai de santo
do Recife” no bairro de Casa Amarela. O personagem André destacou que o pai de santo era
temido porque trabalhava com “baixa magia”. Janudrio afirmou que ndo acreditava e ficou
curioso em conhecer o tal lugar.

Quando chegaram, o terreiro estava em festa ao som de miusicas de candomblé,
religiosos dancando em forma de giras e cantando. Mas, o que chamou a atengdo do
personagem principal, o Januario foi uma moca “morena bonita de olhos verdes, cabelos
negros, lisos, caindo-lhes os ombros esbeltos e bem feitos.” Seu amigo lhe chamou-lhe
atencdo, dizendo que ela era filha do pai Miguel e que o mesmo ndo iria gostar de vé-lo

flertando com sua filha. Mesmo assim, insistiu e aproximou-se da mocga.

337 Transcrigdo foi baseada na gravagio do programa que nos foi cedido uma cépia de dudio, em CD pela familia
do radialista, o seu neto Evandro Neto.
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O babalorixd advertiu Janudrio e mandou que se retirasse dizendo que o mogo estava
com “enxerimento com minha filha”. Ele foi embora, mas dias depois voltou embriagado para
se vingar da humilhacdo, espancando o velho pai de santo, que foi hospitalizado. Dias depois
o0 “pai Miguel” também quis vingar do rapaz através de uma “feitigaria”, como destacamos no

trecho a seguir:

Pai Miguel: Ai... ele vai ver s6 uma coisa. [Risos maquiavélicos]. Vou jogar
um pouco de sangue na panela, [rum, rum r4, rd, ra, rd]. Agora um pouco de
estrumo, esterco de gente. Assim. [r4, rd, r4]. Sete velas pretas derretidas.
Eeee, assim, assim, [rum, rum, 14 , ra, ré, rd]. Duas linguas de sapo e muito
vinagre [rum, rum r4, rd, rd]. Ele vai ser um cirurgido muito cedo, muito
cedo. Mais vai matar muita gente em vez de curd-la. [rum, 14, r4, r4, ra].

N

Na outra noite, especificamente a meia noite, Janudrio manifestou uma forte dor de
cabeca, seus olhos ficaram vermelhos e ele, enlouquecido, corta a barriga de seu amigo com
um bisturi. Ele foi preso, mas depois foi encaminhado ao psiquiatra retornando a cidade de
Campina Grande. Januario no final da estéria ainda mata seu pai e sai pelas ruas da cidade ,
no que a “policia foi chamada e o alerta foi dado a populagdo por uma radio local”:

Voz do delegado na radio: Senhoras e senhores, aqui fala o delegado. Existe
um louco pelas ruas. Ele estd armado, com uma faca muito afiada. Ele
costuma atacar as pessoas dizendo ser um cirurgido. Muito cuidado! Ele é
perigoso. Nao abram suas portas apds a meia noite.

O personagem criminoso ainda matou um morador campinense € foi morto pela policia
por metralhadoras. A narra¢ao desta estdria contou com a participagdo das vozes de “Evandro
Barros, Eliane Barros e Alfredo Marques”; Paulo Bertrd (narra¢do); Guilherme Diniz
(sonoplastia); e a producdo de Evandro Barros, além da abertura Evildzio Junqueira.

Evandro Barros era natural de Sdo Joao do Cariri - Pb, nascido no ano de 1938, mas
veio para a cidade de Campina Grande com poucos meses apds seu nascimento. Além de
radialista era escritor, teatr6logo e jornalista (por mérito, pois ndo tinha formagao académica).
Ele escreveu cinco pecas teatrais, dezoito cronicas, dezenove contos, vinte poemas e cento e
um episodios da série radiofonica, “Contos que a Noite Conta”. Sua primeira obra literaria foi
escrita em 1956, quando tinha dezoito anos, foi uma peca denominada “Libertacdo”. Suas
obras sdo marcadas pela “aproximac¢io do social”.**®

Para muitos ouvintes e amigos, este programa da considerado de muito sucesso da

Réadio Borborema, que era apresentado por volta das 23h 30m. Era escrito, produzido e

3% Ver em BARROS, Evandro. Teatro Completo. Campina Grande: Coletivo Campina Cultural. 2007. E
também entrevista com Eliangela Barros, filha de Evandro Barros, realizada em 12 de agosto de 2011.
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apresentado em forma de rddio-teatro por Evandro Barros e convidados para interpretar os
personagens. Algumas pessoas da cidade comentam que ouviam as estorias do referido
programa e tinham medo, pois muitos temas eram de terror. Amigos argumentam que ele se
inspirava nas obras do autor Edgar Alan Poe, além do cotidiano campinense.

A estoria por nos selecionada, “Nao abra a sua porta a meia noite”, foi contextualizada
na localidade de Campina Grande e Recife, o autor constréi sua narrativa partindo do
imagindrio social que tem a religiosidade de matriz africana como algo mdgico, “coisa de
feiticaria”, “que deve ser temida”, devido ao desconhecimento da mesma.

O autor refere na estéria a um personagem, o “pai Miguel”, que possuia uma casa de
Quimbanda no bairro de Casa Amarela em Recife. O bairro existe e a quimbanda na época era
conhecida por realizar feiticos visando prejudicar ou favorecer determinada pessoa. Segundo,
o diciondrio de cultos Afro-Brasileiros a quimbanda se configura em:

Linha de ritual da umbanda que pratica magia negra. [...] cultua os mesmos
orixas e entidades que a umbanda “branca”, mas trabalha principalmente
com exus que sdo espiritos desencarnados. [...] Mediante pagamento
realizam feiticos ou contra feiti¢os. [...] realizadas comumente a parti da
meia-noite na sexta-feira. Exus e pombagiras baixam, dangam, fumam

charutos ou cigarrilhas, bebem aguardente (marafo), dizem gentilezas ou

palavrdes®™.

No enredo, o personagem Janudrio foi enfeiticado pelo pai Miguel, que justamente a
meia noite comecou a sentir os sintomas da prejudicial magia. Semelhante ao conceito do
diciondrio dos cultos Afro-Brasileiros que foi escrito na década de 1970, que explica que
alguns feiti¢os sao realizados nas sextas-feiras no horario da meia noite.

Dessa forma, nesta histdria escrita por Evandro Barros podemos identificar algumas
praticas culturais como a religiosidade praticada nos terreiros e a representacao reconfigurada
de uma dada realidade e ficcionalizada pelo autor. No entanto, este texto serve para discutir
algumas nocdes desenvolvidas por Roger Chartieur como praticas culturais, representacao e
apropriacao.

As préticas culturais sdo os costumes € modos de convivéncia, os modos de vida,
condutas, as atitudes gerando padrdes de vida cotidiana e criando objetos culturais. A pratica
cultural ndo é construida apenas no momento da producdo, mas também da recep¢do. No
texto de Evandro Barros podemos notar além da questdo religiosa, outros fatores como os

padrdes de vida da cidade de Campina Grande, mesmo sabendo que o autor “inventa” a sua

39 CACCIATORE, 1977, p.219.
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narrativa ficcionalizada, ele estava inserido numa realidade social a cidade de Campina
Grande e isto pode ser notado na estoria que o autor reconfigurou seu contexto no texto, pois

utiliza como palco a sua cidade Campina Grande, além de Recife.

Também notamos a nocdo de divertimento ou passatempo a ida a um terreiro de
candomblé, quando o personagem foi convidado pelo amigo para ir a um terreiro, apos um dia
cansativo na universidade. Esta prética de visitar um terreiro com o objetivo de se divertir
pode ser notada no nosso primeiro capitulo quando dois entrevistados afirmaram que iam ao

terreiro para se distrair.

Entdo houve uma representacdo no texto de uma dada realidade, pois as
representacdes sao constituidas no social, nascem de conflitos e sdo histéricas. Produzem
sentidos e interferem no real. Mas este real também € fruto de representagdes sobre ele’.
Seriam modos de ver; as visdes de mundo, as representagdes sociais do mundo coletivo,

grupal e individual.

Assim as representacdes criam priticas e as préiticas criam representacgdes.
As representacdes sociais sobre determinado objeto, ou sujeito, criam
préticas sobre o objeto, ou sujeito; de tal modo, as representa¢des passam a
ser a propria realidade."!

Mas, as representacdes ndo sdo apenas uma representacdo do real, pois podem dar
sentido ao real. Ressignificam o mundo social, impde atos e criam atitudes e ndo sdo

constituidas fora de um grupo.

O autor, Evandro Barros, por ser um jornalista também devia ter lido o jornal do diério
da Borborema, pois também fazia parte dos Didrios Associados através da Radio Borborema.
E possivelmente leu muitas das matérias que nés destacamos no item anterior deste capitulo e
no segundo capitulo, nas quais percebemos uma longa trajetéria de debates em torno das
religides afro-brasileiras na cidade. Também ficamos sabendo por seus familiares que ele ja
havia visitado alguns terreiros da cidade como o de Vicente Mariano, para conhecer e poder

escrever melhor sobre este assunto.

A Radio Borborema da cidade de Campina Grande entrou no ar em 08 de Dezembro

de 1949, sendo a segunda radio mais antiga da cidade, pertencente aos Didrios Associados, foi

30 CHARTIER, Roger. A Histdria Cultural: Entre as praticas e representacdes. Trad. Maria Manuela Galhardo.
Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1990.
*bid., p.25
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inaugurada por Assis Chateaubriand. A partir de 20 de Agosto de 2008 a emissora perdeu sua

identidade e referencial histérico ao passar a se chamar Radio Clube AM Campina Grande***.

Dessa forma, o texto feito por Evandro foi criado com uma soma de representacdes de
sua realidade ou contexto e de outros textos inseridos inconscientemente ou consciente.
Chartieur’ nos explica que as representagdes sdo feitas também por apropriacdes que permite
estudar as representacdes sociais, as quais recebem construgdes de sentidos diversos ao longo

do tempo, determinadas por elementos sociais, culturais e institucionais.

A apropriag¢do ndo se configura apenas como forma de dominacdo, mas também de
resisténcia, também permite entender o leitor (ou ouvinte) como sdo afetados pela leitura e as

compreensdes de si e do mundo. Pois a leitura nio € passiva, ela é uma forma de producio®*.

Assim, podemos inferir a importancia da leitura do jornal didrio da Borborema e as
vivencias cotidianas na cidade de Campina para a produgdo do texto “Nao abra a sua porta a
meia noite” pelo autor, que podemos perceber em variadas passagens deste texto como ja
referimos. Também podemos imaginar os diversos sentidos que os ouvintes fizeram desta
estoria por nds problematizada, que foi contada de forma teatralizada no programa da radio ao
vivo. Destacamos que a Rddio Borborema foi de grande sucesso e bastante ouvida desde a sua

fundag¢do, como evidencia a foto a seguir:

222 de Julho de 2008. D. B online. Nova Radio Borborema comeca a funcionar em Agosto. Ver em:
http://www.db.com.br/noticias/?86303

** CHARTIER, Ob. Cit. 1990,

** 1bid., p. 26.
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' ¥ s.

Ha quarenta anos a Radio Bﬂrhﬂtnm o
transmizsdes em FM slstema Irrﬂdhnlrmul'f::h
popular nos dias atuals. Na foto de 1952 vemos

uma reportugem de rua via transmissore |
tmutmli’s numa caminhoneta, A nnnrhl;:tkm

Imagem 16 **

A imagem acima mostra uma multidao que seguia o transmissor da Rddio Borborema
instalado na caminhonete na cidade de campina Grande, em 1957, passando por uma rua que
cruzava a Praca da Bandeira em direcdo a rua Getidlio Vargas. Mas, ainda na década de 1980 a
programacao desta Radio ainda fazia sucesso, pois muitos campinenses guardam na memoria

as estorias narradas no programa “contos que a noite conta”.

Levando em conta a estoria “Ndo abra a sua porta a meia noite” e a nogdo de
representacdo que s € legitimada quando € partilhada socialmente. Agora, as representagdo e
as apropriagdes partilhadas pelos ouvinte cabe a outra pesquisa, mas a representacdo que o

autor constituiu no texto a respeito do terreiro foi reflexo de uma representacdo social que se

5 Ver esta imagem no site: http://cgretalhos.blogspot.com/2010/08/memoria-fotografica-transmissao-da.html
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bh 13

tinha sobre esta pratica religiosa na cidade como “mistério”, “temivel”, e desvalorizado na

sociedade.
4.3. CORDEIS: ENTRE O PRECONCEITOE A ACEITACAO

Os primeiros poetas ou cantadores que carregavam consigo toda uma tradi¢do oral que
se tem registro no Brasil, e por isso denominados fundadores, foi o paraibano, natural de serra
da Teixeira, “Agostinho Nunes da Costa, que viveu entre 1797 e 1858”. Seguindo essa
tradicdo, que fazia parte do “grupo dos Teixeira”, seguiram os filhos de Agostinho, Nicandro
e Ugulino, além de Romualdo C. Manduri, Silvino Piraud, Bernardo, entre outros.

Assim os cordéis no Nordeste feitos como criacdes de poetas populares que se
restringiram somente pela tradicdo oral, mas que tinham uma estrutura metrificada e rimada,
permaneceram até meados do século XIX, pois em 1893 inicia primeira publicacio de folheto
impresso, com o poeta Leandro Gomes de Barros. “O poeta popular, além de detentor da
tradicdo comum a literatura oral, a qual o cantador, urde desafios e de sua parte tematiza o
cotidiano.” Mas, o poeta tem mais liberdade em relagdo ao cantador, pois tem uma certa
independéncia econdmica vivendo da sua produ¢do. Enquanto o cantador “vive sob tutela dos
fazendeiros, promotores das cantorias” ou sobmetidos aos politicos locais**.

A literatura de cordel reflete as aspiracdes do povo. As vezes recriados da prépria
imprensa. Poetas populares sdo diretamente influenciados pelos acontecimentos do dia-a-dia e
abordam uma diversidade de temas cotidianos como politica, romances, sexualidade,
religiosidade, aventura com herdis e lutas, acontecimentos histéricos e sociais, além de
denudncias que sofriam a sociedade local através de queixas e denuncias. O cordel poderia
servir principalmente como porta-voz na luta pela dignidade do povo brasileiro, mas
disseminou, muitas vezes, o preconceito. Por que muitos dos cordéis quando tematizam o
tema sobre a religiosidade de matriz africana ou sobre o negro e sua cultura propagam
esteredtipos, inferiorizando e ridicularizando. E somente um cordel por nds pesquisado que
possui um viés educativo a respeito dessa tematica.

Dessa forma selecionamos alguns cordéis do Nordeste e principalmente de paraibanos
como os campinenses Antonio Patricio de Souza (Toinho da Mulatina) que ainda reside na
cidade e esta com 80 anos de idade, Francisco Sales Aréda nascido em 1916 e faleceu nos

anos 2000 em Caruaru-Pe e teve sua primeira publicacdo nos anos de 1940 (tido pela ABLC

46 Terra, 1983, p. 17.
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comum dos grandes cordelistas do Brasil) e Silas Silva; além do Cearense Gongalo Ferreira
da Silva que nasceu em 1937, tendo comecado comecou a produzir cordel em meados de
1970° e outro cearense Jodo Siqueira de Amorim. Também descamos o trabalho de Flavio
Fernandes Moreira, natural do Rio de Janeiro, mas seus poemas chegaram até o Nordeste, em
especial Campina, pois encontramos em dois arquivos por nds pesquisados como no Acervo
Atila Almeida e o IEL na UFCG e o cordel que selecionamos foi o tinico com teor educativo
sobre a prética da Umbanda.

O primeiro cordel que abordamos de “Toinho da Mulatinha” tem como titulo “Folheto
da negra Trouxa”, esse cordel tivemos acesso na casa do autor que vende as copias dos seus
cordéis xerocados, esse em especial era muito simples a capa ndo possui o desenho em
xilogravura, mas um desenho manual de uma mulher com uma “trouxa” de roupa suja na
cabeca e foi escrito em maio de 1957.

A historia narra sobre a personagem “Chica”, uma mulher negra que em todo o texto é
ridicularizada e criticada de forma racista. Abaixo destacamos algumas estrofes:

Negra da trouxe grande
E irmi do cdo Bigode
Gosta de Banho de Praia
Cinema Xango pagode
Aonde tem cachorrada
a negrinha se sacode

[...]

Ela anda procurando
O povo desmantelado
Corno galheira ladrao
Bébado velhaco viado

Fuxiqueiro jogador

Catimbozeiro tarado.

Vemos que mesmo apds a abolicdo o negro continuou excluido na sociedade sob forma
de discriminacdo. No poema acima, a personagem, mesmo sendo uma trabalhadora ou
lavadeira, ela é tida como desordeira e encrenqueira ou uma pessoa que vivia procurando o
lado imperfeito da vida. A nog¢do da religiosidade sendo representada como Xang6 e Catimb6

também esta depreciada, pois o xang6 ¢ comparado a um lugar onde existe “cachorrada” ou

bagunca e desordem. Além de comparar no dltimo verso o catimbozeiro a um tarado.

37 Ver nos sites: http://www.ablc.com.br/historia/hist _cordelistas.htm e
http://www.casaruibarbosa.gov.br/cordel/apresentacao.html
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Em outro cordel, deste do cearense Jodo Siqueira de Amorim, denominado “O reino do

catimbd e o caboclo mamador,”*

explica sobre a funcdo do “catimbozeiro” que segundo o
préprio cordel o autor afirmou que aprendeu a conhecer os catimbozeiros quando trabalhou

em uma delegacia, que destacamos abaixo:

Por trabalhar muitos anos
Em uma Delegacia,
Lutando entre varias classes
Noite a noite, dia a dia,
No calor da Grande forja
Eu conheci esta corja
Que Satands anuncia.

Em nossa Ordem Social,
Onde o bom senso nao falha,
Toda semana aparece
Estes povos que “trabalha”,

E, para tirar a réima,

De quando em quando se queima
Mil trocos deste canalha. P.1

Nessas duas primeiras estrofes podemos inferir que possivelmente o autor utilizou parte
da sua propria vivéncia cotidiana em Fortaleza, local destacado em outro verso, que muitos
“catimbozeiros” eram presos toda a semana e 0s objetos rituais eram apreendidos e queimados
pela policia “de quando em quando se queima mil trogos deste canalha” e continua em outra
estrofe afirmando que queimava-se “flexas, calungas, vidro de estrato, combinagdes, velas,
meias” entre outros artigos religiosos.

No entanto, o autor interpreta de forma demonizada, ao se referir como “corja que
satands anuncia” e ironiza em outro momento que ao serem presos Os catimbozeiros, seja
“velhos, velhas, mogos, mocgas” as entidades como ele refere os “caboclos” que “nao vieram
soltd-los nem uma vez.” Destaca os catimbozeiros como praticantes do charlatanismo, que
como vimos era coibido perante a lei, afirmando que individuos quando nio querem trabalhar,
aprende a fung@o do catimbd, “até ficar preparado para iludir e roubar”.

Acusa ainda os religiosos de seducdo a mogas para iniciar a mediunidade e para se
prostituirem: “seduzem mocinhas pobres/ para os donos do dinheiro” e segue em outro verso,
“vao servir de aparelho/ para aos ricos dar prazer”. Também neste cordel retrata a funcdo do

catimbozeiro como curandeiro, que muitos pobres procuram esse recurso para “males fisicos”,

38 Encontramos esse cordel no arquivo do LAEL-UFCG, mas ndo possuia data de publicacdo.
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mas segundo o autor esses pobres sdo iludidos, “em vez de ser operado/ vai beber golda grude”.
A procura das pessoas junto aos terreiros para curar suas doencas ainda é recorrente e
enfatizamos sobre este aspecto em capitulos anteriores.

Ainda em tom racista em alguns versos o autor afirmou que o catimbozeiro rouba o
dinheiro das pessoas, usam defumadores para afastar os “maleficios”, mas para ele “isto ¢
propaganda/ dos negréides de Loanda”. E para fugir da repressdo policial os terreiros se
passavam como centros espiritas, “na capa de ‘centro espirita’/ ha centros de catimbd”. E
conclui dizendo que no reino do catimbd/ € mentira e de horror; ndo frequenta tais lugares/
pessoas que tem valor”. Desqualificando as pessoas que frequentam os terreiros, que sdo locais
para ele de “mentira” e “horror”.

O cordelista de Campina Grande Francisco Sales Aréda destacamos o cordel a “Embolada
da Velha Chica™®. A personagem no enredo morava do sertdo, ndo tinha muita higiene e era
preguicosa, além de ser considerada feia, que o autor descreve como “parecia uma serpente/

banguela s6 tinha um dente e a venta arrebentada” e tinha uma corcunda nas costas. Na capa a

imagem apresenta a descri¢do do autor que pode ser apreciada abaixo,:

Imagem 17: cordel

Na imagem existe a personagem junto a alguns animais como sapo, gato preto, bode e
morcego. Que dentro do cordel o autor justifica que ela era “macumbeira” que era também
resadeira que curava a enfermidade de variadas pessoas como “dor de dente e junta inchada”.

Mas, para o autor essa personagem era temida por ser catimbozeira e fazer “bruxaria” que

** Infelizmente ndo detectamos o ano de publicacdo.
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guardava seus ingredientes em um “cumbuco” como “carogos de pinhdo e uma unha de veada”,
“jurema preta e terra de cemitério/ pra fazer do mistério com raiz de encruzilhada”. E finaliza
aconselhando para os leitores terem cuidado com “essa velha” que quando tinha raiva de
alguém se vingava “preparando uma panelada”.

Esse medo do “feitico” ou do catimb¢ ja evidenciamos em capitulos anteriores, como o
caso de um processo criminal®’ quando dois homens agrediram uma mulher, pois suspeitarem
que ela tivesse “botado um catimbo”. O que no cordel estd representado pelo menos no
sentido do “medo do feitico” do préprio imaginério social, que no processo se concretizou em
forma de violéncia.

Outro conterraneo de Campina Grande € Silas Silva, que segundo os informes do
proprio cordel, ele €, atualmente, além de cordelista artista pldstico, poeta popular, xilégrafo,
entre outras funcdes. O cordel que selecionamos foi intitulado como “a chegada de Jodo bobo
e Biu Rolinha num terreiro de catimbo6”, que narra a estéria de dois homens Jodo e Biu,
ambos mecanicos que foram beber “meiotas” em variados bares e “bodegas”da cidade de
Campina Grande como nos bairros do “cruzeiro” e “40”. Depois resolveram entrar num
terreiro de “Mae Mada” que realizava seus “trabalhos” “recebendo pombagira”. E 14 durante a

sessdo ritual do terreiro:

Biu sentado em um banco
E perto dele ali tinha Trés velas e um prato
Uma bem preta Galinha
- Jodo suspendeu a FRANGA
Dizendo t4 bem gordinha.

Biu lhe fez adverténcia:
deixa ai, essa MANDINGA
Que pra isso a nossa FE
Ja sabemos que nao vinga.
Mas comer ela com PINGA.

E apds muita correria atrds de Biu que tentou furtar a galinha, mas a energia no
terrerio foi apagada e Biu e Jodo conseguiram fugir. Mas estd histéria pode o autor ter se
inspirado em fatos que ocorrem no cotidiano de Campina Grande, pois um caso semelhante

ocorreu no ano de 1968, quando um terreiro de Xangd no bairro de José Pinheiro foi invadido

%% A¢do Criminal contra Villarino José da Silva e Bertho Damido s/n 12.05.1930
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por “trés ébrios [...] os desordeiros embriagados entraram na casa do xangozeiro e cobriram
todos os presentes no pau.”*"!

Também o fato de existir uma galinha dentro do ambiente do terreiro sabemos que é
comum, porque animais como galinha ou bode sdo utilizados como oferendas para as
entidades.

Outro cordel que se assemelha ao cotidiano que permite a discussdo sobre a
problematica entre os “evangélicos” e os praticantes das religides afro-brasileiras, que é um
transtorno, principalmente para os terreiros na atualidade. Mas o ano da publicacdo que
encontramos no arquivo do LAEL —UFCG foi de 1988 e outra edi¢do atual compramos na
feira livre da cidade, denominado “A discussdo do macumbeiro e¢ o crente”, do cearense
Gongalo Ferreira da Silva.

Que de inicio o autor alerta que ndo se deve discutir sobre politica ou religido que
“embora merecam critica/ ndo se deve discutir”. Mas, os personagens ‘“Pilintra” e
o“Evangelista” insistem na discussdo e cada um defende a sua religiosidade ao se
encontrarem quando:

Um dia Evangelista
voltava alegre do culto
quando avistou muito longe
de Pilintra o negro vulto
que j& vinha da macumba
no morro da catacumba
ja foram trocando insultos

E onde os dois se encontraram
Era uma encruzilhada
Onde havia uma bebida
a Pombagira deixada
e uma galinha preta
Pertinho de uma valeta
para Ex1i colocada.

31 Didrio da Borborema. 15 de junho de 1968 p.5 “Xangd em José Pinheiro terminou debaixo de pau”
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A Pombagira citada neste trecho do cordel é uma entidade ligada as questdes da
afetividade, amor e sexualidade. Que nos terreiros os fiéis fazem pedidos que sio atendidos
mediante algumas oferendas, como a pombagira Cigana que pode atender um pedido sobre
“prender um homem ao lado de uma mulher para sempre”, para esta solicitacdo deve-se
colocar numa encruzilhada, perto da meia noite, vinho ou champanhe, garrafa de cachaga,
velas vermelhas, além de outros elementos®™. Por isso a referencia do cordel que na
encruzilhada havia uma bebida.

A énfase do autor pela encruzilhada, como vimos no préprio cordel, serve para deixar
as oferendas a algumas entidades, por exemplo, a pombagira. Segundo Cacciotone a
encruzilhada pode ser um “cruzamento de ruas, estradas, vias férreas, locais em que se
‘arriam’ os ‘despachos’ de Exu (geralmente os de quimbanda), pois € seu ponto preferido”.
“Também dito ‘encruza’ ”.>

Mas voltamos aos personagens, o Pilintra, durante a narrativa possuiu mais
argumentos ao defender a religido dos orixds e mostrou respeito a religiosidade do outro.
Como evidenciamos nos trechos a seguir: “Vocés os crentes s6 fazem o bem/ mas falam de
todo o mundo,/ razdo sé vocés tem / € eu na minha macumba/ Vivo bem com minha dumba/
sem falar mal de ninguém.” Ja o “crente” se defende em tom de ameaga e ofensas, além de
destacar que os espiritos da “macumba” vive “nas trevas” e desqualificou as entidades dos
orixas dizendo que queria “dar uma vaia”, enfatizando que ndo respeitava nenhum. E no final
sem mais argumentos disse em ‘“desespero” que “todo infeliz macumbeiro/ é bandido e
maconheiro/ ¢ assassino e ladrdo.”

Essa discussdo abordada neste cordel da década de 1980 ainda é bem atual, por que
segundo Vagner G. da Silva* nas dltimas décadas aumentou o nimero de investida piblica
contra as religides afro-brasileiras pelas igrejas neopentecostais, em virtude da disputa por
“adeptos de uma mesma origem socioecondmica”. Assim, a intolerancia por parte dos
neopentecostais se faz presente por meio de agressoes fisicas, desqualificacdo das religides de
matriz africana através dos meios de comunica¢cdo de massa com programas de televisao, em

que os terreiros sao associados a locais onde existe a presenga do demonio.

2 PRANDI, 1996, p156.

331977, p. 112

4 SILVA, Vagner Gongalves. Intolerancia Religiosa: impactos do Neopentecostalismo no campo Religioso
Afro-brasileiro. Ari Pedro, et al. Sdo Paulo, SP: Editora da universidade de Sao Paulo. 2007.
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Alguns destes programas televisivos exibem os “simbolos e elementos das religides
afro-brasileiras [...] retratados como meios espirituais para a obtencdo unicamente de
maleficios: morte de inimigos, dissemina¢do de doengas, separacdo de casais”, entre outros®”.

Atualmente os membros das igrejas neopentecostais invadem terreiros e destroem
objetos sagrados e tentam “exorcizar” frequentadores. Somente no Estado da Bahia existe
mais de duzentos processos e reclamacdes contra sacerdotes evangélicos e seguidores, além
de padres, por difamarem as religides de matriz africana. Mas, este ndo € apenas um caso
isolado na Bahia, pois na Paraiba como no municipio de Alhandra, conhecida como “bergo da
jurema” uma tradicdo que iniciou com os indigenas daquela localidade, muitos dos locais
“santos” pela Jurema estdo sendo destruidas por evangélicos da localidade.

Também aqui no municipio de Campina Grande quando fomos tentar entrevistar
pessoas ligadas a religiao afro-brasileira encontramos resisténcia, até que provamos através de
declaracdo da universidade que se tratava de uma pesquisa académica. O fato da resisténcia a
nossa entrevista ou visita nos terreiros, segundo os entrevistados € que certas pessoas se
passam como estudantes para entrar nos terreiros, mas depois descobrem que eram
evangélicos que tentam destruir os altares (pegi) ou tirar fotos para depois desqualificar os
terreiros nos cultos.

O dltimo cordel que destacamos que possui um conteido educativo a respeito das
religides de matriz africana, do cordelista Flavio Fernandes Moreira, com o cordel “Umbanda
em Versos” de 1978, que segundo o autor foi uma tradi¢do que se inicia no “tempo da

escravidao’:

Foi quando o povo africano
Trouxe a modificagdo
De 14 para cd nossa umbanda
Teve grande evolucdo
Entre os préprios umbandistas
Existe mais unio.

S6 mesmo quem ¢é do contra
Por ndo conhecer a magia
E que diz que a umbanda

Pratica a feiticaria
Pra isto tem a quimbanda
E pra tudo tem hora e dia.

33 Ibid., p.9-11.
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Depois o autor explica no cordel que a umbanda esta dividida em sete linha “que se
forma em legido”, que cada linha tem um “chefe”, a primeira foi do “santo” ele se referencia
aos santos catdlicos como Jesus, depois a linha de Iemanjd que ele associa a virgem Maria,
além das linhas do Oriente, de Oxosse, de Ogum ( que também serve na linha dos
quibandeiros) e € associado a Sao Jorge, a linha de Xangd (Sao Jer6nimo) e por tltimo a linha
de Sdo Cipriano.

Ainda ele destaca a importancia dos “pretos velhos” que conversam, consultam e dao
conselhos aos “filhos no terreiro”, os ibejs ou as entidades das criancas “que apresenta
alegria”, representado por Sdo Cosme e Damido. O autor também escreveu sobre a quimbanda
que se divide, segundo o autor, em sete linhas e geralmente exerca funcdo para “pratica do
mal”, também “podem fazer o bem”.

E realmente a umbanda nos terreiros que acompanhamos se divide em sete linhas
semelhante a divisdo do cordel que sdo divididos em: Linha de Oxal4d ou Linha de Santo,
Linha de Yemanj4, Linha do Oriente, Linha de Oxossy, Linha de Xangd, Linha de Ogun e a
Linha Africana .

Que se assemelha a descricio de Roger Bastide, que segundo ele a primeira linha
dirigida por Jesus Cristo, “se compde de espiritos de diversas nagdes, mas principalmente na
terra bons catdlicos”. Esta linha se divide em falanges ou legides de santos como Santo
Antonio, Sdo Cosme e Sdo Damido, Santa Rita, Santa Catarina, Santo Expedito, S. Benedito e
Sdo Francisco de Sales. A segunda linha a de Iemanjd (protege os marinheiros e as
mulheres)“dirigida pela Virgem Maria” se divide em uma legido de Sereias, Ondinas,
Caboclos, Mar, Rios (Idra), Marinheiros, Calungas, Estrela da Guia; a terceira linha de
Oriente se “compde de espiritos de asidticos, bem como europeus”, se divide numa legido de

hindus, médicos, drabes, japoneses, incas, indios caraibas, europeus e outros*.

A quarta linha segundo Bastide foi denominada de “Oxocé€” dirigida por “Sao
Sebastidao” é composta de espiritos de caboclos e se divide em legido de Urubatdo, caboclo
das sete Encruzilhadas, Tamoios, caboclos Jurema, entre outros. A quinta linha a de “Shang6”
também é composta de caboclos (Pena Branca, Vento, Negros, etc) e € dirigida por S.
Jer6nimo. A sexta linha de Ogum dirigida por Sao Jorge se divide em Ogum Beira Mar, léra,

Megé, Nago, etc; e por ultimo a linha africana que se divide em uma legido como “Povo da

3% BASTIDE, ROGER. As religides africanas no Brasil. Sio Paulo: Pioneira da USP, vol. 1 e 2, 1971, p. 445
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Costa” chefiada por “Pai Cabinda”, além de outras legides como Congo, Angola,

Mogambique, etc’’.

Mas, além dos cordéis que selecionamos e discutimos, também encontramos™® outros
que abordam a religiosidade de matriz africana como, “A macumba Negra que saiu errada”,
de Rodolfo Cavalcante (1978), “A enrolada do Xangozeiro e a fé dos seus clientes”, de
Emiliano José de Souza Campos, “Peleja de José Gustavo com Maria Roxinha da Bahia”, de
José Gustavo, “O encontro de um feiticeiro com a negra de um peito s6” de Enéias Tavares
dos Santos, “Macumba na Bahia” de Rodolfo Cavalcante (1976) e “Yemanja- a Rainha do

Mar e os seus adoradores”, também de Rodolfo Coelho Cavalcante.

Sendo que estes dois udltimos cordéis de Rodolfo foram os unicos da selecio do
pardgrafo anterior que possui uma narrativa harmoniosa, sem preconceito e até de forma
elogiosa. No entanto, os demais apenas visam desqualificar, desmoralizar as religides adeptos

de matriz africana e indigena, além de destacar alguns personagens de forma racista.

37 |bid., 446.
%% Nos arquivos do Atila Almeida e LAEL-UFCG.
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5. CONCLUSAO: A luta continua contra a intolerancia Religiosa

Vimos nos capitulos deste trabalho como a religiosidade de matriz africana se
configurou na Paraiba e em especial na cidade de Campina Grande. Uma histéria de luta
contra a intolerancia religiosa e de resisténcia com objetivo de manter os cultos nos terreiros
na cidade. Os praticantes das religides afro-brasileiras tiveram que se “reinventar” para
conseguir a permanéncia dos rituais.

Reinventaram formas de resisténcia seja, por meio da mudanga de rituais ou terminologias
Ccomo oS juremeiros que passaram a ser umbandista, quando a umbanda se legalizou no estado
da Paraiba. Outros se passaram por centros espiritas para ndo serem perseguidos pela forca
policial. Além das formas de resisténcia através da luta aberta como passeatas em prol da
legalizacao dessas religides no estado.

Também a resisténcia ‘“oculta” mediada através de lacos de solidariedade ou
conhecimento com pessoas da elite politica ou que tinha influencia com a policia. Em virtude
de uma longa repressdo gerada por varios extratos sociais, além de médicos, cientistas sociais
e a legislacdo do pafs que institucionalizou esta repressdo no ambito juridico.

Mas, a repressdo contra as religides africana foi transportada da esfera social e
representada nas fotos de jornais, nos cordéis, além de histérias teatralizadas que se passaram
na Rédio da cidade.

Infelizmente a intolerincia religiosa continua como referimos no ultimo capitulo, que
exemplificamos com a acdo dos neopentecostais que difamam abertamente e chegam a
agredir babalorixds e Yalorixds dos terreiros. No entanto, esses religiosos tem se articulado no
Brasil contra a intolerancia no pais, como a criacdo do “movimento contra a Intolerancia
Religiosa, iniciada em 2000 na Bahia; em Sao Paulo existe o “instituto da Tradi¢do e cultura
Afro-brasileira (Intecab) e a comissdo de Assuntos religiosos Afrodescendentes tem buscado
articular a comunidade religiosa.”além de outras institui¢des nacionais como a Unido das
Tendas de umbanda e Candomblés do Brasil que procuram auxilio juridico para se
defenderem.

Na Paraiba existe entidades que sdo contra a intolerancia religiosa no Estado como:

entidades Federacao Cultural Paraibana de Umbanda, Camdomblé e Jurema
(Fcpumcanju), Articulagdo da Juventude Negra — Paraiba, Organizacdo de
Mulheres Negras na Paraiba (Bamidelé), Federacdo Independente de Cultos
Afrobrasileiros do Estado da Paraiba, (Ficab), Instituto de Referéncia Etnica
(IRE), Movimento Negro Organizado da Paraiba (MNO-PB), Nicleo de
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Estudantes Negras e Negros da UFPB (NENN), Rede de Mulheres de
Terreiros, Instituto Nacional de Tradi¢cdo e Cultura Afro-Brasileira (Intecab),
Casa de Cultura I1é Axé Omi Dewd, Centro de Referéncia dos Direitos
Humanos (CRDH) e IIé¢ Tatd do Axé e Casa de Cultura Il€é Ase D'osoguia
(IAO). (Jornal correio, Quarta, 27 de Outubro de 2010)

Estas entidades repudiaram junto ao ministério publico sobre o descaso das elei¢des do

ano de 2010 no estado, quando “diversos materiais anonimos (em veiculos de comunicagdo e

espagos comunitdrios) desqualificando e desrespeitando as religides de matriz africana, com a

divulgacdo de imagens de pessoas associando-as ao culto de entidades demoniacas.” O O

ministerio publico divulgou uma nota de repudio e justificou que iram investigar o caso.
(J.Correio, 27.10 .2010)

Outro caso de intolerancia no Estado na atualidade foi no municipio de Sapé em maio

39 o terreiro ficava

de 2011, quando o prefeito resolveu interditar um terreiro naquela cidade
num loteamento denominado cidade crista e tal vez em virtude disto foi alvo de perseguicdo
religiosa.

Neste ano de 2011 na cidade de Campina Grande houve um grande debate durante o
Encontro da Nova Consciéncia, evento que ocorre a dezoito anos na cidade, durante o
carnaval. Nesta versdo do evento ocorreu uma mesa redonda debatendo o tema “Tolerancia e
Intolerancia Religiosa No Século 217, que participaram do debate duas sacerdotisas da
umbanda paulista, além Simin Rabanni (Fé Baha’i) — Ira e e Handa Jishd, da Comunidade
Budista Soto Zenshu da América do Sul, também de Sao Paulo. E outra mesa redonda
composta com sacerdotisas paulista da umbanda que tinha como tema “Sem Natureza Nao Ha
Orix4” 3,

Dessa forma, a luta continua contra a intolerincia religiosa nesta cidade e no resto do pais,

que estudo podem auxiliar para entender e discutir formas de acabar com praticas

antirracistas.

3% Ver o oficio 150/10 cid do Ministério piblico do Estado da Paraiba, que liberou o fechamento do terreiro que
funcionava de modo clandestino. E também o processo de n. 00041.000499/2011-30, aberto junto a Presidéncia
da republica — Secretaria de politicas de igualdade Racial, interessado Pai Carlos e Jair Silva. Assunto: Dentincia
de suposta intolerancia religiosa em interdi¢do de terreiro de umbanda no municipio de Sapé/PB..

36 Ver  programacio do encontro da  Nova  Consciéncia de 2011, no site:
http://novaconsciencia.multiply.com/journal/item/359/359
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Fontes

1.Periodicos

1.1. Jornais

DIARIO DA BORBOREMA, Campina Grande, 1958-1980 (Cole¢do completa pertencente

aos diarios Associados)

GAZETA DO SERTAO. Campina Grande, nimeros avulsos de 1890 e 1923 (exemplares no
LAEL e SEDHIR na UFCG, Acervo Atila Almeida e Museu Histérico de Campina Grande)

VOZ DA BORBOREMA, Campina Grande nimeros avulsos de 1937 (Idem)
JORNAL DA PARAIBA, nimeros avulsos dos anos 70.(Idem)

QUILOMBO, niimeros avulsos de 1948 a 1950. (Ed. Fascimili)

Cronica de Cristino Pimentel. “Tenda de Mestre Honorio”. Sem referéncia (SHEDIR)

2.Processos Criminais (Arquivo do Primeiro Tribunal do Juri do Férum Afonso Campos.
Campina Grande-PB)

Acao Criminal contra Thenorio Cabral de Oliveira e outros. s/n de 18/09/1923 e 15/02/1924

Acao Criminal s/n. contra Djanira de Tal; Alice Tenorio e Josefa Barbosa, vulgo Josefa
Tributino, A¢do de 24/07/1933 a 28/12/1933.

Acdo Criminal contra Villarino José da Silva e Bertho Damiao s/n 12.05.1930

3.Fontes Orais
Entrevista com seu H. E. C. 27.07.09.
Entrevista realizada com Vicente Mariano no dia 25.07.09.
Entrevista com M. de L. O., 27.07.09.
Entrevista com G. A.B. 29. 05. 2011.

Gravagdo de um Episddio da série radiofonica, “contos que a noite Conta” — Ndo abra sua
porta a meia noite (cedida por familiares do autor Evandro Barros)
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Anexo A- Graficos (com Base no Censo do IBGE)
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Dados do censo de 1940 da cidade de Campina Grande-PB, quanto aos cultos.
Fonte: IBGE — Recenseamento Geral do Brasil de 1940, Rio de Janeiro:
Servigo Grafico DO IBGE, 1952.
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Dados do censo de 1950 da cidade de Campina Grande sobre os cultos. Fonte: IBGE —
VI Recenseamento Geral do Brasil — 1950 — Estado da Paraiba. Série Regional,v.
XVI, Tomo 1. Rio de Janeiro: 1955.
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Dados do censo demogréfico da cidade de Campina Grande-PB. Fonte: IBGE-
Censo demogrifico da Paraiba -1970. VIII Recenseamento Geral do Brasil -
1970- Série Regional. V.1 Tomo IX, 1970.
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ANEXO B — Normas da Federacao dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba

FEDERACAO DOS CULTOS AFRICANOS
DO ESTADO DA PARAIBA

Fundada em 13 de Novembro ds 1953, com Seds na Av. Antonio Gama n°o., 565
Decrsto-Lei 3.443
Bairro do Expedicionario — Jodo Pessoa — Paraiba

NORMAS - APROVADAS EM  ASSEMBLEIA ORDINARIA

LEl 3.443 ART. V DE 06/11/1956

Campina Grande, 18 de Fevereiro de 1968

I — Fica conforme art. VI dos Estatutos dos Terreiros e Centros, proibido
filho e filhas de Terreiro freqiientar outros Terreiros ou Centros sem ser com
todos, formulando confraternizag¢do, isto com ofieio havendo nfo Cumprir o
determinado serd multado o Terreiro ou Centro desobediente com a importin-
eia de Cr¥ 5.00000 (cinco mil cruzeiros):

I' — O convite sendo recebido pelo Terreiro visitado, serd4 comunicado
a Federag¢fo cinco dias antes, da realizagdo cerimonial, ndo recebendo paga-
rd uma multa de Cr$ 5.000,00 (cincoimil cruzeiros);

III — Sera proibido peseoas ndo vestidas com achés “‘roupa de Santo”
na gira, ou tomando parte de ceriménias As festividades do Terreiro sobre
pena de ser advertido na Federagdo:

IV — O Babalorixa ou laiurixéa tem o dever de comunicar por escrito

ou pessoalmente qualquer anomalia da diretoria do Terreiro e fazer cumprir
o determinado pela Tederagido;

V — A diretoria terd obrigagdo de enviar uma segunda via da proposta
de cada s6cio com dois retratos 3x4 e a importincia de Cr$ 500,00 (quinhen-
tos cruzeiros);

VI — As festas feitas em qualquer filiada fora os dias comemorativos,
comunicarid por esgcrito a Federagfio com antecedéncia no minimo dez dias,
para »#s devidas comunica¢des as autoridades policiais;

VII — O Babalorixd ou lalorixd que nfo cumprir o juramento que quan-
do recebeu a licenca para o funcionamento do Terreiro o Centro serd mul-
tado na importancia de Cr# 10.000,00 (dez mil cruzeiros);

VIII — Ser4 realizado o8 toques comuns nos Terreiros até o horario de
dez horas 10 horas” sendo diminuido o volume da batida do elq;

IX — Sera proibido por Lei Estadual n°. 3443 e Ato Constitucional n° 2,
ferir ou perturbar a dignidade religiosa de qualquer Religifo; e

X — BSerdo cumpridas estas normas, ficando assim registradas e observa-
das pelos fiscais da Federacfio e assinadas pelo 1°. Secretdrio e o Presidente.

_%p’ @%ﬂﬂ %J a/fé{

1°. SECRETARIO

. EMIDIO DO/ORlENTE
[Mr_’ P 4 g
PRESIDENTE
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ANEXO C- Lei Estadual Da Paraiba 3.443 DE 1966.

GOVERNO DA PARAIBA

LEI n?® 3.443, de 6 de novembro de 18686.

Dispbe sbbre o exercicio dos Cul
tos Africanos no Estado da Parafba.

O GOVERNADOR DO ESTAPO DA PARAIBA, usan
do das atribui¢des que lhe confere o art. 33, da Constitui¢iio do Estado,
combinado com o art. 59, do Ato Institucional n?® 2, de 27 de outubre de
1865 e com o art. 32, § 39, da Emenda Constitucional n? 1, de 22 de de-

zembro de 1865, sanciona e promulga a seguinte Lei:

Art. 19 - K assegurado o livre exercicio dos Cultos
Africanos em todo o territérioc do Estado da Parafba, observadas as dispo-
sigdes constantes desta lei.
Art. 29 - O funcionamento dos cultos de que trata a
presente Lel serd em cada caso autorizado pela Secretaria da Seguranga P
blica, mediante a constatagio de que se encontram satisfeitas as seguintes
condigdes preliminares:
I - Quanto a sociedade:
a) prova de que sstd perfeitamente regularizada pe-
rante a lei civil;
II - Quanto aos responsgaveis pelos cultos:
a) prova de idoneldade moral;
b) prova de perfeita sanidade mental, consubstancia
da em laudo psiquidtrico.

Art, 39 - Autorizado o funcionamento do culto, a au-



toridade policial ntle nao poder4 intervir, a n3o ser nos casos de infragio
% lei penal,

Art. 492 - Os cultos existentes & data desta lei pode-
rao funcionar, a tftulo precario, até que satisfagam, no prazo improrrogé
vel de 180 {cento e oitenta) dias, a contar de sua vigeéncia, os requisitos
artigo 29,

Art. 5% - Osg diversos cultos em funcionamento dili-
gencierdo a fim de ser institufda a Federagio dos Cultos Africanos do Es-
tado da Parafba, & qual estar3do subordinados, caben,dé»lhe, entre outras
atribuigdes, disciplinar o exerclcio désses cultos no Estado e exercer a
representagdo legal das atividades de suas filiadas.

Art., 62 - Esta Lei entrarid em vigor na data de sua
publicagdo, revogadas as disposig¢des,

Palicio do Governo do Estado da Paraiba, em Jo&o
Pessoa, 6 de novembro de 1966; 789\da Proclamagdo da Repfbli-

ca.
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ANEXO B - Lei Estadual 4.242 de 1981.

GOVERNO DA PARAIBA

LEI N.° 4,242 , de 08 de junho de 19 81

Isenta de Licenga Policial a prd
tica de Cultos Afro-Brasileiros.

O GOVERNADOR DO ESTADO DA PARAIBA:
Fago saber que o Poder Legislativo decreta e eu

sanciono a seguinte Lei:

Art. 1° - As sociedades que praticam o Culto Afro-Bra
sileiro poderdo exercitar as formas externas de sua confissdo religiosa,
independentemente de registro de obtengdo de Licenga junto ias autoridades
policiais.

Art. 29 - Esta Lei entrara em vigor na data de sua

publicagdo, revogadas as disposigdes em contrario.

PALACIO DO GOVERNO DO ESTADO DA PARAIBA, em Jodo Pessoa,
“1 08 de junho de 1981; 93¢ da Proclamagao da Repiblica.
Con T
( Tarcisio de Miranda Burity )
GOVERNADOR

( Geralde Amorim Navarro )
SECRETARIO DA SEGURANGCA POBLICA



ANEXO D- Tabelas dos Censos segundo o sexo e a religiao
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Catolicos Ortod | Evangélico | Presbite Islamit
Censo de 1890 | Rom. oXxos |S rianos Outras seitas as Positivistas Sem culto Total
21469 5 1 21475
Catoli | Protestante | Protesta Maome Xinto
Censo de 1940 | Catolicos cas S ntes Ortodoxos Israelitas Israelitas Maometanos | tanos Budistas istas
Mulhe Mulhere Mulher Mulher
Homens res Homens s Homens es Homens Mulheres Homens es H+M H+M
64.27
59462 5 817 940 2 0 13 7 4 1
123.737 1757 2 20 5 0
Espiri | Positivista | outra Sem Condigao religiosa nao
Espiritas tas S religido religido declarada
Mulhe Homen
Homens res H+M Homens | Mulheres S Mulheres Homens Mulheres
111 77 1 86 66 72 72 69 64
Total de H.
eM 188 1 152 144 133
126.139
Catdli | Protestante | Protesta Maome Xinto
Censo de 1950 | Catolicos cas S ntes Ortodoxos Israelitas Israelitas Maometanos | tanos Budistas istas
Mulhe Mulhere Mulher Mulher
Homens res Homens s Homens es Homens Mulheres Homens es H+M H+M
79901 | 88199 1769 1998 1 0 7 10 0 0 _
16810
0 3767 1 17 0
Espiri | Positivista | outra Sem Pessoas de condi¢ao
Espiritas tas S religido | outra religido | religido religiosa ndo declarada
Mulhe Homen
Homens res H+M Homens | Mulheres s Mulheres Homens Mulheres
218 201 | _ 61 67 307 199 144 154
Totalde H. e 419 128 506 298
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M
173236
Consta no
censo 173206
Evangélico Sem decl. de
Censo de 1970 | Catdlicos S Espiritas Outras religioes Sem religido religido
Mulhe Mulhere Mulher Mulher Mulh
Homens res Homens S Homens es Homens Mulheres Homens es Homens eres
84999 | 97697 4240 5007 491 567 274 218 961 663 75 111
18269
Total 6 9247 1058 492 1624 186
195303
Protestant Prostetantes Espiritas Espirita Afro-
Censo de 1980 | Catdlicos es trad. pentecostal Kardecistas brasileira Orientais
Mulher Mulh
Homens Mulh | Homens Mulher | Homens Mul Homens Mulheres Homens es Homens eres
12243
107623 7 3320 4421 1840 2412 429 327 187 270 8 20
23006
0 7741 4252 756 457 28
Judaica ou Outras Sem declaragao
Israelita religiGes Sem religido de religido
Mulhe Mulhere Mulher
Homens res Homens s Homens es
0 0 417 527 | Falta pag. Falta pag.

Total

247827

944




