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“No Candomblé ndo existe demonio.

O diabo nio tem poder para nada.

Nossa religido é belissima, vocé vai sozinho,
ndo é levado pelas palavras.

Orix4 nio vai ao encontro de ninguém,

nos é que vamos ao encontro dele.”

— Pai Erivaldo de Oxum —
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PREFACIO. UM INTELECTUAL DE ACAD NO

MUNDO AFRO

Por Carlos André M. Cavalcantilt]

“Depois de décadas de primazia da ideia de democracia racial, ganha for¢a a
percepcio de que hd uma grave situagio a ser enfrentada.”

— Joel Rufino —

“Nao é possivel pensar no Candomblé, Umbanda e Jurema sem relatar toda
essa gama de riquezas trazidas do continente africano.”

— Valdir Lima —

Valdir Lima é um intelectual de acdo. H4 uma tradigao brasileira nisso. Ele
buscou segui-la. Mas ele é muito mais que isso. Para o mundo rico e sedutor
das religioes africanas, Valdir Lima é um convite ao didlogo e a concérdia.
Sua rica histéria de vida, desprovida de preconceitos, o fez conhecer os varios
“mundos afros” que existem no Brasil. O papel deste livro é muito maior que
o da publicagio da pesquisa universitaria de meu ex-orientando em Ciéncias
das Religioes e em Histdria. Este livro constréi elos, aponta confluéncias,
busca convergéncias e intersec¢Oes. Nele, o historiador e cientista das
religioes Valdir Lima busca aproximar aqueles que antes pareciam diferentes,
mas que sdo iguais em um ponto crucial: a luta contra o racismo e sua
episteme maldita que marcou profundamente a mentalidade brasileira.



Neste prefacio despretensioso, destaco, antes, a riqueza académica. O
autor passeia com facilidade pela Historia, pela Antropologia e pela
Sociologia. Fez um trabalho multidisciplinar na fronteira da
transdisciplinaridade, escolhendo um dos mais instigantes métodos de
pesquisa que conheco: a historia oral. Alids, desenvolve com intimidade as
técnicas do método e demonstra a necessaria flexibilidade diante do
entrevistado.

Em Cultos afro-paraibanos, o autor filia-se a uma literatura cientifica
antirracista que vem firmando no Brasil uma nova autoimagem. Ele busca, de
maneira refinada, aproximar as diversas tradi¢gdes das religides africanas no
pais, que costumam ser reconhecidas como divergentes entre si. Valdir Lima
ndo toma conhecimento de possiveis interdi¢des nem foge ao debate; ele
aponta as confluéncias.

Este livro é um presente para os movimentos sociais em um momento
histérico no qual as liderangas negras e seus aliados, acostumados as senzalas
pés-modernas que submetem o povo negro ao anonimato social e a
invisibilidade publica desde que o primeiro navio negreiro aportou em nosso
pais, comecam a ocupar espagos antes exclusivos dos brancos herdeiros do
sistema colonial escravocrata.

Classifico este trabalho dentro de uma tradicao literaria cientifica que,
ousadamente, chamarei de Nova Histéria do Racismo. A obra de Valdir Lima
é uma subversao pacifica a um status quo mental que colocou o negro, sua
religido e seu papel social como se fossem inferiores e servigais — um
apartheid a brasileira, discreto, silencioso, cinico, ambiguo, mas contundente.
Como lider da Diversidade Religiosa, ele é capaz de costurar a unidade das
diversas tendéncias das casas de fé afro-brasileiras e afro-amerindias para
lutar contra o inimigo comum: um racismo cinico, travestido de alienac¢do
providencial e confortavel. Portanto, estudar as religides africanas é ato de
cidadania e direitos humanos em sua versao mais atual.

Os brasileiros que escrevem esta Nova Historia do Racismo estido
implantando no Brasil a luta antirracista nascida no final de 1945, quando o
nazifascismo foi finalmente derrotado e os campos de concentragio vieram a



publico, desmoralizando o até entdo razoavelmente aceito discurso
“cientifico” da superioridade racial. A historia (no sentido de passado
historico) precisa ser vista com o olhar refinado das novas — nem tdo novas,
mas muito atuais — correntes no entorno da Nova Histéria (a ciéncia que
busca entender o passado).

Ademais, é preciso ressalvar o conceito antropoldgico transdisciplinar de
mito em sua indiscutivel dignidade académica, inspirador de trabalhos
consagrados de valor inegavel, para podermos denunciar as falsas
mitologizagOes que se constroem em torno de figuras e de fases da Histéria
do Brasil. Uma das falsas mitologizagcdes a serem combatidas é a da
democracia racial, que vem sendo desconstruida pouco a pouco. Este
combate estd na prépria constatagao de que o racismo foi aceito, aqui e em
todo o mundo ocidental, como algo cientifico e correto e que apenas com a
chegada das tropas aliadas aos campos de concentragido é que se consolidou o
lento processo de superagao dessas proposituras racistas no conhecimento e
na politica.

A rigor, sob o racismo esconde-se um dos maiores males da histéria
humana, nicleo das divisdes primitivas entre os homens: a no¢ao norteadora
do imaginario negativo da recusa do outro como um ser monstrificado e
monstrificador, esséncia instauradora da barbarie e do préprio
desconhecimento do outro como ser humano, elencado aqui pela tradi¢do do
pensamento iluminista. Em contraposicao, os Direitos Humanos buscam o
seu proprio imagindrio, prometeico e diairético, libertador do homem,
herdeiro da critica imemorial ao poder.

Apbs 1945, porém, divide-se o tal imaginario em duas vertentes politicas:
dos Estados Unidos emana a lideranca de um bloco que vé no individuo o
centro das liberdades; enquanto que da Unido Soviética vem a corrente
politica que se agrega aos direitos mais avangados para a época, centrados
nas relagdes sociais de domina¢ao no mundo do trabalho e das exclusoes
sociais. Todo o contexto posterior até a queda do Muro de Berlim esteve
pautado por esta conjuntura politica. Acuado pelo avango inesperado de uma
forca politica que, pela primeira vez, o afrontou de forma eficiente em sua



vocagdo para a exploracdo do homem pelo homem, o capitalismo liberal e
sua institucionalidade politica foram obrigados a negociar.

Ao debrugar-se sobre a Jurema, a Umbanda e o Candomblé, Valdir Lima
agrega a uma forte tradigdo critica antirracista ocidental um trabalho para
combater o racismo em um de seus ultimos bastides de forca: o Brasil.

“Jurema, minha Jurema

Jurema, Jurema minha

Jurema Preta, a Senhora é rainha
Mas a chave dela é minha.”

Neste livro, ele traz o conhecimento do imaginario das religides, do valor das
vivéncias, dos mistérios sob o manto a serem respeitados pelo cientista para a
luta contra o racismo, a fim de enriquecé-la. Nosso grupo de pesquisas,
Videlicet Religides, percebe este mistério ja no nome. Valdir recebeu esta
formacdo. “Videlicet” significa “aquilo que se pode ver”, ou seja, ha coisas que
eu ndo consigo ver, ha mistérios cosmogonicos nas religides. Os Direitos
Humanos s6 sdo plenamente respeitadores da diversidade religiosa se e
quando respeitam — sem nenhuma necessidade de convencimento ou
conversao — a existéncia deste campo do inaudito, do imaginario profundo
que une “todas as gentes’.

O autor passeia sem dificuldades pela iconografia, pelas historias, pelos
ritos, pelos simbolos e pelas personagens das diversas tradi¢des afro-
brasileiras e afro-amerindias, dando voz nio s6 ao negro, mas também ao
indio, mostrando sua contribuigdo e presenga.

A historia pessoal, a filiagdo historiografica inovadora, as qualidades como
militante e como intelectual de Valdir Lima, somadas a qualidade do texto e
ao fato de que ele é um buscador de confluéncias, tornam este livro um
marco para leitores e pesquisadores, bem como para aqueles comprometidos
com a diversidade religiosa.

Que o exemplo de Valdir leve ao encontro das entidades que representam
os terreiros com os movimentos negro e indigena. O inimigo racista estd a



espreita e treme de medo s6 em pensar no dia em que seremos capazes de
marchar unidos. Valdir estd mostrando o caminho.



APRESENTACAO

Minha primeira lembranga que se refere a cultura do povo negro foi
aproximadamente aos seis anos de idade, quando assisti a A Escrava Isaura.l2]
A musica de abertura,B3! cantada por Dorival Caymmi, me chamava a atengdo
devido aos instrumentos percussivos — eu logo comecava a dangar em frente
a televisdo quando se iniciava a melodia. Meus pais e meus irmados sempre
achavam engragado.

Acompanhei cada capitulo, sensibilizando-me com os castigos
acometidos aos escravos. Perguntava a minha mae o porqué de tanto
sofrimento. E a pergunta que ndo calou me acompanhou, virando mais tarde
um objeto de pesquisa.

Em 1988, o grupo Teatro Luta e Libertacdo (TELL), de Santa Rita, montou
o espetdculo Axé-Resisténcia Negra, em comemoracdo ao Centendrio da
Aboli¢do da Escravatura. Minha irma mais velha fazia parte do grupo e eu
podia assistir aos ensaios. Passei a ouvir nomes de orixas, como Oxala,
Xango, lemanja, lansa e outros. Nada me soava pejorativo. Também conheci
musicas, referentes a temadtica, de artistas como Milton Nascimento, Jodo
Bosco, Paulo César Pinheiro, em especial na voz da cantora Clara Nunes.

Certo dia, fui a feira com minha mae e vi, expostos numa parede, varios
discos de vinil. O que me chamou mais a atencao foi o LP Nagdo, de Clara
Nunes. A iconografia da capa era um trabalho belissimo de Elifas Andreato,
delineando o perfil da artista. Voltei para casa ansioso para arrecadar fundos



e logo retornei a feira para fazer minha primeira aquisicao material. Mais
tarde, comprei toda a cole¢do de Clara. Ai comecou minha busca pelo
cancioneiro popular que retratava o universo dos encantados, dos orixas.
Depois, vieram Gal Costa, Maria Bethania, Simone, Clementina de Jesus,
Gilberto Gil, Caetano Veloso, Vinicius de Moraes, entre outros.

Por tradi¢do, em minha familia — tanto na materna quanto na paterna —
ha uma homogeneidade religiosa: todos professam ou se assumem catélicos.
Em 1968, meus pais vieram do interior do estado para a cidade de Santa Rita,
onde eu e meus irmaos nascemos. Tivemos uma formacao religiosa engajada,
ora com movimentos de adolescentes e criangas, ora com a Pastoral da
Juventude e o Movimento de Teatro Popular.

O paroco de Santa Rita, Padre Paulo Koellen (in memoriam), com quem
fizemos os sacramentos religiosos, muito nos estimulou para uma vivéncia
em busca de uma sociedade mais justa e igualitaria, reflexo de seu perfil de
militante e de seguidor da Teologia da Libertacao.

Em 1991, minha diretora teatral, Jacinta de Fitima, levou-me para jogar
btizios com um pai de santo da Umbanda, Pai Assis de Oya. Foi a minha
porta de entrada para as religides afro-brasileiras. Os dois participavam do
Movimento Negro e do Disque Racismo. Sdo pessoas muito importantes
para mim.

Em 1992, montei, junto ao grupo de teatro Popular 100 Nome, o
espetaculo teatral Realidades, que falava sobre o culto da Umbanda na
Paraiba. O trabalho foi resultado de uma longa pesquisa e de uma série de
visitas do grupo aos terreiros de Umbanda e Jurema de Santa Rita. Instigava-
me o fato de esses grupos religiosos serem compostos, em sua grande
maioria, de negras e negros, todos empobrecidos, além de haver um grande
fluxo de homossexuais e travestis com uma espontaneidade incomum em
outras religioes. O uso de cigarro, cachimbo e o consumo de bebidas
alcodlicas nas giras de Jurema e em festas de pombagira apareciam para mim
de forma negativa. De certo modo, isso retardou uma aproximag¢do maior
com essas religides.



No ano de 2000, em meu trabalho monografico de conclusido do curso de
Historia, pela UFPB, escrevi a historia do bairro popular de Santa Rita. Na
ocasido, pude entrevistar a sra. Rita Maria da Conceicdo, conhecida como
Mae Rita Preta, moradora do bairro de Santa Cruz desde 1940. Mie Rita é
ialorixa do Templo de Umbanda Caboclo José de Andrade e foi iniciada na
Jurema em 1945, estando hoje com 92 anos de idade, sendo 75 dedicados ao
sacerddcio. Na década de 1960, ela participou ativamente, ao lado de Carlos
Leal Rodrigues (in memoriam) e Cicero Tomé, de um movimento em prol da
construcdo da primeira federa¢do dos cultos afros na Paraiba. Fez parte,
ainda, do movimento em favor da liberagdo dos cultos afro-brasileiros na
Paraiba, o que aconteceu no ano de 1966 durante o governo de Joao Agripino.

Entre 2004 e 2009, comecei a participar gradativamente da comunidade
religiosa de Mae Rita Preta, a principio pelo fascinio que ela exercia sobre
mim, mais tarde por minha forte identificagdo com aquela religiaol4] tao
marginalizada. Nos primeiros anos, eu apenas assistia aos cultos, cantava e
contribuia para a realizagdo das festas religiosas. Depois, passei a oferecer
comida aos orixas e as entidades da Jurema, sob orientagdo da mae de santo.
Por fim, comecei a “girar”, a fazer parte do ritual litiirgico de forma integral,
sem culpa nem amarras.

Em 2007, a ONG Encumbe,[sl da qual sou sécio-fundador, produziu o
documentario Santa Rita Preta,[0] que conta a trajetoria pessoal e religiosa de
Mae Rita Preta. Tivemos a oportunidade de participar competitivamente de
um festival de videos do Servico Social do Comérciol7! (SEsc), levando Mae
Rita a uma exibi¢do de cinema pela primeira vez e — o que é melhor — para
assistir a si mesma e ser homenageada perante o publico.

Este livro divide-se em trés partes: a primeira, de carater tedrico, trabalha o
conteudo segundo a perspectiva de uma narrativa oral com a metodologia de
historias de vida.



A segunda parte aborda a origem da Jurema, da Umbanda e do
Candomblé na Paraiba, com um recorte cronoldgico de 1940 a 2010 —
assinalada pelo surgimento da Jurema e o marco da libera¢ao dos cultos afro-
brasileiros no estado —, e de 2010 até os dias atuais. Neste trecho, também se
analisa o processo de constru¢do da Umbanda, a abertura dos primeiros
terreiros, sua origem, caracterizagao e sua identidade no estado paraibano.
Além disso, foi feita, por meio de entrevistas, uma contextualizagdo historica
da Jurema e dos primeiros juremeiros que se estabeleceram na Paraiba,
enfocando os rituais sagrados nos anos que antecederam 1966.

Este livro apresenta, ainda, evidéncias de que, ao contrario do
Candomblé, que resistiu as praticas de casas tradicionais em Salvador, a
Umbanda conserva como principal caracteristica o trago sincrético de uma
religido com alicerces cristaos-espiritas e fetichistas-africanos.

A Umbanda aparece, pois como uma solugdo original; ela vem tecer um liame de continuidade
entre as praticas magicas populares 8 dominincia negra e a ideologia espirita. Sua originalidade
consiste em reinterpretar os valores tradicionais, segundo o novo cédigo fornecido pela
sociedade urbana e industrial. (ORTIZ,1978, p.44)

Queremos destacar aqui o uso recorrente dos termos “sincretismo”, presente
na obra de Waldemar Valente (19706) e “hibridismo”, usado por Zila Bernd
(2004). Trata-se de termos diferentes, mas que fazem parte do contexto
religioso afro-brasileiro.

O sincretismo se caracteriza fundamentalmente por uma intermistura de elementos culturais.
Uma intima interfusio, uma verdadeira simbiose, em alguns casos, entre os componentes das
culturas que se pGem em contato. (VALENTE, 1970, p. II)

Assim, o Candomblé, ao contrario do que pensam muitas pessoas, nao é uma
religido africana, mas uma religido de matriz africana ressignificada e
hibridizadal8] em solo brasileiro, assim como o culto da Jurema Sagrada. Por
outro lado, a Umbanda, embora traga em seu bojo alguns tracos hibridos, é
uma religido sincrética, na qual Nossa Senhora da Conceigao pode ser
sincretizada com lemanja, por exemplo.



Por fim, a terceira parte enfoca nos movimentos de nascimento e
organizacdo das federagdes religiosas. Nele, o leitor notara que o movimento
de organizacao das religioes afro-brasileiras abre espaco e d4 caminho a
outras formas de organizacao, associa¢des, movimentos sociais, e que é
dentro desse processo de organizac¢ao que a historia das religides afro-
brasileiras vem sendo construida.

As religides afro-brasileiras e afro-amerindias vém sendo pesquisadas no
Brasil desde o século x1x — podemos destacar as contribuicoes de Gilberto
Freyre, por exemplo — e foi, gradualmente, ocupando espaco dentro da
academia, em diversas areas das Ciéncias Humanas e da Natureza a partir do
século xx.

Esperamos que este livro possa vir a ser um divisor de dguas no estudo e
no ensino religiosos e da histéria das religides afro-amerindias paraibanas,
sobre a qual pouco se conhece, embora esse estado seja o ber¢o da Jurema
Sagrada.



PARTE |

EXPOSICAO DO METODO: HISTORIAS
DE VIDA



1. A HISTORIA ORAL

Uma vez que o foco deste livro recai sobre as religides afro-brasileiras da
Paraiba, cujos dogmas, doutrinas, segredos e ritualistica t¢ém como base de
sustentacdo a tradicdo oral, a entrevista foi o método mais adequado a ser
utilizado para a pesquisa do tema. E preciso que se tenha em mente que,
embora fagamos parte de um tempo ciclico, o estudo apresentado neste livro
abarca grupos sociais religiosos de matrizes africanas e afro-brasileiras que
valorizam o tempo atemporal, eterno, isto é, o tempo do mito.

O tempo mitico é o tempo sagrado das deusas e dos deuses. Nesse tempo,
ndo ha preocupacdo com contextualizagdes histdricas e coeréncias
cronoldgicas. Ele é eterno, ressuscitado a todo instante quando solicitado
pela memoria das adeptas e dos adeptos das religides cujo tempo mitico é
alicerce para crengas e tradi¢des. Sobre o mito, Eliade (1998, p. 11) tece as
seguintes consideragoes:

o mito conta uma histéria sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no tempo primordial,
o tempo fabuloso do “principio”. Em outros termos, o mito narra como, gragas as facanhas dos
Entes Sobrenaturais, uma realidade passou a existir, seja uma realidade total, o Cosmo, ou
apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, um comportamento humano, uma
instituicdio. E sempre, portanto, a narrativa de uma “criagio”: ele relata de que modo algo foi
produzido e comecou a ser. O mito fala apenas do que realmente ocorreu, do que se manifestou
plenamente. Os personagens dos mitos sdo os Entes Sobrenaturais. Eles sio conhecidos
sobretudo pelo que fizeram no tempo prestigioso dos “primérdios” [...] Em suma, os mitos
descrevem as diversas, e algumas vezes dramadticas, irrup¢des do sagrado (ou do “sobrenatural”)
no Mundo. E essa irrup¢io do sagrado que realmente fundamenta o Mundo e o converte no que

é hoje.



O trabalho de Eclea Bosi, Memdria e sociedade: lembrangas de velhos, traz uma
importante reflexdo tedrica sobre a memoria, um exemplo de como as
reminiscéncias dos idosos podem ser fundamentais para a reconstrugdo de
histdrias da comunidade. Bosi revela o valor da memoria dos idosos, desse
repasse de informagdes as novas geragoes por meio da oralidade: “o reviver
dos que ja participam entdo das nossas conversas e esperangas” (1994, p. 73).

Os cientistas religiosos, que exercem o oficio de narradores de histérias
das religides, possuem o singular poder de trazer a tona um passado ora
agraddvel e necessério, ora ndo. E por esse motivo que esses profissionais sio
importantes no locus de producdo de conhecimento onde vivem e
trabalham.

Em Histdria e memdria, Jacques Le Goff da-nos importantes pistas ao
discutir os mecanismos de manipulacao da memoria utilizados pelas classes
dominantes sobre as subalternas desde a Antiguidade até os nossos dias. Na
obra, o historiador também se propde a recuperar conceitos cientificos (de
hereditariedade da memoria) a luz das ciéncias, como a Biologia e a Fisica.

A memoéria é um elemento essencial do que se costuma chamar identidade, individual ou
coletiva, cuja busca é uma das atividades fundamentais dos individuos e das sociedades de hoje,
na febre da angustia. (LE GOFF, 2003, p. 469).

Quando nos propomos a trabalhar com religides afro-brasileiras e
amerindias, no caso das comunidades tradicionais de terreiro, a memoéria de
seus adeptos é terreno fertilizado pelo tempo mitico, tempo dos
antepassados distantes ou remotos, alguns perdidos nas brumas de um
tempo atemporal. H4d uma preocupagido dentro das religides afro-brasileiras
de repassar, dos mais velhos aos mais novos, postulantes e iniciados, todo um
arcabouco histdrico dos segredos e tradi¢des dessas religides. E comum nos
terreiros de Candomblé, cuja presenca do matriarcado é notoriamente
relevante, a pratica de a ialorixa sentar-se com a familia de santo para contar
as lendas dos orixas, ressaltando em suas epopeias as qualidades virtuosas
das divindades, de modo que suas filhas e seus filhos se sintam orgulhosos.



Le Goff descreve a memoria como um rio com dois afluentes: um da
lembranca e o outro do esquecimento. Assim, podemos entender que a
memoria ndo é s6 composta de lembrangas, sejam estas agradaveis ou ndo,
mas da selecdo que faz dos acontecimentos. O esquecimento é a memoria
apagada, a perda. As sociedades letradas tendem a se dispersar e,
consequentemente, perder parte de suas histdrias; ja as sociedades iletradas
que tém como elo as praticas religiosas conservam seu passado com mais
cuidado e detalhes. A repeti¢do faz perpetuar, de geragdo a geragdo, do
continente africano ao americano, lendas e costumes de povos milenares,
como os bantos, iorubads, fons, entre outros.

A memoéria sempre foi e tem sido fonte de riqueza para a preservagio
cultural-religiosa de religides de matrizes africanas e afro-brasileiras.
Memodria, nesse sentido, é também instrumento de poder e de dominagio
nesses grupos sociais em que a escrita nunca foi critério para a obtengao de
postos hierarquicos sacerdotais. Para Appiah (1997, p. 185): “Na transmissao
oral, tudo que é transmitido é de memoria e é necessario partilhar com
aquele que fala um conhecimento dos pressupostos que lhe servem de base”.
No capitulo “Velhos deuses, novos mundos”, do livro Na casa de meu pai, o
autor questiona o paradoxo da importancia da memadria para os povos
africanos tradicionais e a falta de uma cultura letrada entre eles, o que, para
Appiah, é fator crucial para o desenvolvimento da modernidade.

A histéria oral no Brasil vem crescendo desde a criagdo da Associagao
Brasileira de Histdria Oral (ABHO), ap6s o 1 Encontro Nacional de Historia
Oral, realizado na Universidade de Sao Paulo (Usp) em 1993, onde foram
apresentados trabalhos produzidos por historiadores, antropdlogos,
socidlogos, educadores, arquivistas etc. O catdlogo Histdria oral e
multidisciplinaridade (1994) foi publicado como resultado do 11 Encontro
Nacional de Histéria Oral e, concomitantemente, aconteceu a assembleia de
fundagido da ABHO.[9]

Devido a divergéncias em relacdo ao nome e ao carater da associagiao por
parte dos pesquisadores das diferentes areas das Ciéncias Humanas, Ciéncias
Sociais Aplicadas, Educagao etc., o termo histdria oral tornou-se um



elemento comum de interpelacdo e conhecimento.[10l A revista Histéria Oral
vem coroar essa concretizacao de um projeto que ja caminhava a passos
lentos. Sobre a génese da histodria oral, Ferreira (1994, p. 19) afirma:

Como é sabido, a histdria oral, desde seu surgimento nos anos 50, desenvolveu-se de forma
significativa nos paises da Europa Ocidental e nos Estados Unidos. A realiza¢ido de encontros
internacionais sempre sediados na Europa e nos Estados Unidos, e a pequena participagio de
pesquisadores da Asia, da Africa e da América Latina nesses encontros apenas confirmam o que
acabo de dizer.

Como é sabido, também, a histéria oral enraizou-se, nesses paises, ndo apenas no meio
académico, mas principalmente no seio dos movimentos sociais. Seu compromisso inicial,
como ja se assinalou tantas vezes, foi o de “dar voz aos excluidos e marginalizados”. Ora, os
chamados paises em desenvolvimento caracterizam-se exatamente pela exclusdo das suas
grandes massas trabalhadoras. Seriam um campo privilegiado para o desenvolvimento dessa
histéria oral dos excluidos, mas a afirmacio da histdria oral foi ai mais tardia, resultado de um
processo lento e descontinuo.

Ferreira empreendeu a reconstrucado histérica da histéria oral, especialmente
no Brasil. Segundo ela, a partir de 1975, a Fundacdo Getdlio Vargas, em
parceria e com patrocinio da Fundagdo Ford, passou a difundir e a estimular
o uso da histéria oral nas universidades brasileiras. Isso ocorreu mesmo no
periodo ditatorial, quando as entrevistas eram fortemente reprimidas, além
de haver resisténcia dos historiadores estruturalistas quanto ao uso de
depoimentos de pessoas vivas protagonistas do processo histérico em
detrimento de fontes primarias (documentos oficiais).

Os pesquisadores de histéria local abragaram esse recurso metodoldgico
na década de 1980, quando da abertura politica, e na década de 1990, no
boom da historia oral, que se consolidou com a cria¢do da associagdo e da
revista e com o advento de uma crescente aceita¢do nas universidades
publicas brasileiras.

A histéria oral, contudo, ndo esta restrita a academia. Existem projetos de
reconstrugao histérica da sociedade civil desenvolvidos por associagdes,
organizacOes ndo-governamentais e sindicatos que trabalham
especificamente com a historia oral, como a Casa Amarela, no Recife (por
meio da Federacdo de Associagdo de Moradores), e a ONG Engenho Cumbe,




também conhecida como Encumbe, em Santa Rita, que trabalha com a
historia local e a memoéria das religides afro-brasileiras da cidade e da
Paraiba. Existem também museus e arquivos, ptblicos e privados, que se
utilizam dessa metodologia.[t1]

Ferreira também aponta o segundo setor (as empresas privadas) como
instituicoes que aderiram a histéria oral como instrumento de marketing,
contratando, muitas vezes, pesquisadores de associa¢Oes ou universidades
para realizar esses trabalhos. Para ela, iniciativas como essa sao propagandas
que buscam o passado de seus produtos através da memoria. E comum, nos
dias atuais, as empresas ressaltarem em suas propagandas o tempo de sua
existéncia.

A ideia bésica é que essas sociedades, preocupadas com a perda do sentido do passado e com o
aprofundamento da capacidade de esquecer, tém procurado recuperar o passado estabelecendo
caminhos para uma redefini¢io de identidades. E um elemento importante nesse processo sio
as comemoragdes, cerimoOnias destinadas a trazer de volta a lembranga, espaco propicio para se
consolidar uma ligacdo entre os homens fundada sobre a memoria. (FERREIRA, 1998, p. 27)

A histéria oral é parte integrante do cotidiano das religioes africanas e afro-
brasileiras, tanto pela importancia e pela forca da palavra quanto pela
auséncia de textos sagrados, o que refor¢a o carater valorativo da memoria
entre os africanos e os afrodescendentes. Gomes e Mattos (1998, p. 122),
corroborando com esse pensamento, afirmam:

A questio tedrico-metodoldgica diz respeito a como o uso da histéria oral pode ser um recurso
extremamente proficuo e operacional para se ter acesso a dindmica desse processo de
circulagdo/apropriagido. Como, através do uso de entrevistas e mesmo que este nio seja o
objetivo precipuo da pesquisa original que as gerou, é possivel se mapear formas de absor¢io de
ideias, formuladas como projetos politicos datados, e que passam a integrar a memoria de
grupos sociais por largo periodo de tempo, constituindo-se um verdadeiro imagindrio coletivo.




2. AS ENTREVISTAS

Os trabalhos produzidos sobre as religides afro-brasileiras e as entrevistas
com seus adeptos formam a base estrutural do texto que deu origem a este
livro. Nao existe histdria oral sem entrevistas e pesquisas sobre seu contetido
e sua veracidade.

Existem diferentes tipologias de entrevistas, que se diferenciam quanto a
suas estruturas e objetos: entrevistas de histérias de vida, tematicas,
genealodgicas, com objetivos historicos, antropoldgicos, socioldgicos etc. No
caso deste livro, a opgdo se fez pelas histdrias de vida de pessoas praticantes
de religides afro-brasileiras e afro-amerindias, as quais se caracterizam
também como historias tematicas.

Uma entrevista nao é uma a¢do meramente técnica, fria, sem vinculo
algum entre a pessoa que entrevista e a que é entrevistada. Faz-se necessario
alguns contatos prévios e visitas aleatdrias, visando a melhor aproximacao
entre ambos, desde que esses contatos se deem da forma mais natural
possivel. Sobre o processo preparatorio das entrevistas, Thompson (1992, p.
254) nos diz:

O primeiro ponto é a preparagao de informagoes basicas, por meio da leitura ou de outras
maneiras. A importincia disso varia muito. A melhor maneira de dar inicio ao trabalho pode ser
mediante entrevistas exploratdrias, mapeando o campo e colhendo ideias e informagdes. Com a
ajuda destas, pode-se definir o problema e localizar algumas das fontes para resolvé-lo. Do
mesmo modo que a “entrevista piloto” de um grande levantamento, uma entrevista de coleta de

informagoes genéricas no inicio de um projeto local pode ser uma etapa muito ttil.




Optamos por entrevistas semidirigidas ou semiestruturadas,t2] objetivando
uma relagdo mais informal com as pessoas entrevistadas.

Todas as pessoas que participaram da pesquisa que serviu de ponto de
partida para a escrita deste livro responderam as questdes de forma
descontraida e muito espontanea. Eu ja conhecia todos, sem excegdo.
Entrevistei ialorixas, babalorixas e presidentes de federagdes das religioes
afro-brasileiras na Paraiba. Algumas pessoas foram visitadas pessoalmente;
outras foram contatadas por telefone, por e-mail ou pelas redes sociais, onde,
hoje, é comum a presenca de sacerdotisas e sacerdotes.

Cada encontro foi realizado em local e data especificos, na residéncia dos
entrevistados, nos terreiros ou nas sedes das federagoes. Eles aconteceram de
forma amistosa, salvo no caso de alguns presidentes de federacao, que
demonstravam alto teor de ran¢o quando referiam-se a outras federa¢des —
tais episddios ndo serdo descritos neste livro para ndo fomentar disputas ou
discérdias nas institui¢des religiosas, pouco numerosas e ja fragmentadas por
questoes ideologicas.

O recorte local envolveu as cidades de Santa Rita e Jodo Pessoa, na
Paraiba. Em Santa Rita, o foco recaiu sobre Mae Rita Preta, iniciada na
Jurema em 1945, e Mde Laura de Oya, iniciada na Jurema e na Umbanda.

Em Jodo Pessoa, entrevistamos Pai Osias (Umbanda), da Torre, Pai Beto
de Xango(13! (Umbanda), Pai Erivaldo de Oxum (Candomblé Queto), ambos
de Mangabeira, Mide Renilda de Alaketol'4l (Candomblé Jeje), de Cruz das
Armas, e, Valter Pereira,[1s] também de Mangabeira.[10]



3. A PALAVRA NAS PERSPECTIVAS AFRICANA

E AFRO-BRASILEIRA

A fonte oral ndo se restringe apenas a tradi¢do oral das religioes africanas e
afro-brasileiras. Tem relacdo com a importancia, com o poder da palavra para
os adeptos dessas religides.

A palavra é portadora de axg (forga vital), condutora de conhecimento por
meio da perpetuacdo dos ritos sagrados e dos segredos milenares repassados
aos iniciados. Segundo Eduardo David de Oliveira (2003, p. 45):

A palavra aparece visceralmente ligada a Forc¢a Vital. O detentor primordial da palavra é o
preexistente, assim como é ele o detentor daquela. A palavra, com efeito, muitas vezes aparece
nas cosmogonias africanas como um subsidio fundamental para a criagdo do mundo e, neste
caso, ela é portadora da “for¢a” que anima e vitaliza o mundo. O homem, por sua vez, ao ser
criado, recebe a Forg¢a Vital e o poder da palavra, que sdo equivalentes, visto que a palavra é

concebida como uma energia capaz de gerar coisas.

Alguns historiadores da cultura e da religido africana e afro-brasileira
debrucaram-se sobre a tradi¢do oral e a importancia da palavra, a exemplo de
Vansina (2010), Hampate Ba (2010), entre outros. Baseada nas ideias de
Hampate B4, Ribeiro (1996, p. 47) diz:

Disciplinar a palavra significa também ndo a utilizar imprudentemente. Se constitui a
exteriorizagdo das vibragdes de forgas inferiores, inversamente, a forca interior nasce da
interiorizagdo da fala. O grau de evolugio [...] ndo é medido pela quantidade de palavras que
conhece, e sim pela conformidade de sua vida a tais palavras.



Ainda sobre a importancia da palavra em sociedades cuja escrita nao
determina relacdo uma de poder, discorre:

Os iorubds consideram a palavra sete vezes mais poderosa que qualquer rito ou preparado
magico. Consideram seu poder criativo ndo-restrito ao momento da cria¢do, mas passivel de
acdo atual. Uma vez pronunciada, desencadeia resultados por vezes imprevisiveis. Conecta a
mente humana a matéria, permitindo a a¢do daquela sobre esta. (RIBEIRO, 1990, p. 47)

Sobre a importancia da palavra, Leite (apud RIBEIRO, 1990) traz relatos de que
algumas sociedades africanas optaram por ndo adotar a escrita em suas
culturas, haja vista sua fungao inferiorizada em relagdo a palavra. Os iorubas
atribuem forgas significantes a nomes de pessoas, cidades, objetos etc. Os
nomes dos nascidos em determinadas comunidades carregam uma carga de
subjetividade, geralmente relacionada aos orixas e suas qualidades. Podemos
citar o exemplo de Oyadola, que, segundo Ribeiro (1996, p. 49), significa:
“Oya me fez nascer mais prospero e nobre (nome atribuido a crianga cujo
nascimento trouxe grande prosperidade a familia)”.

Os principais povos das religioes tradicionais africanas difundidos no
Brasil foram os iorubds, os bantos e os fons, e entre eles ocorreram
hibrida¢des inclusive linguisticas. Sobre o idioma africano mais popular,
Ribeiro (1990, p. 45) afirma:

O idioma falado pelos iorubds é o ioruba,[17] com varia¢des de dialeto — egba, ekiti, ibadam, ife,
ijebu, ijesa, ikale, ilaje, ondo, owo e oyo, por exemplo. De fato, cada nome destes refere-se
simultaneamente a uma cidade, um dialeto e um agrupamento humano.

Em Cantos sagrados do Xangé do Recife, Carvalho (1993, p. 32) traz uma
significativa pesquisa sobre o idioma ioruba, utilizado no Candomblé Nago, e
resgata as rezas para os orixas, bem como os rituais como lavagao de cabega,
sacrificio de animais, ebos, celebracdo, nomes sagrados etc. Além disso, nesse
trabalho, o autor apresenta um resumo das convengoes de prontncia e
escrita do ioruba oficial, alegando que “os fonemas do ioruba sao facilmente
assimilaveis aos da lingua portuguesa, demandando pouquissimos ajustes de
pronuncia’.



E sob a perspectiva da palavra africana e afro-brasileira que este livro foi
erigido: a histdria oral, a histéria-palavra dos excluidos historicamente, a
palavra que insere, que transforma.



4. DESCRICAD ETNOGRAFICAus NAS

RELIGIOES AFRD-BRASILEIRAS

A opgao pela descri¢do etnografica que compde parte do contetdo deste livro
estd intensamente relacionada a riqueza da cultura africana, em especial das
religioes tradicionais africanas, afro-brasileiras e afro-amerindias, por serem
bastante ricas em suas indumentarias, culinaria, dancgas ancestrais, cantos,
maquiagens, artesanato e costumes — todos como parte integrante de rituais
litargicos.

Nao é possivel pensar no Candomblé, na Umbanda e na Jurema sem
relatar toda essa gama de riquezas que foram trazidas do continente africano
e aqui, incorporando-se as culturas dos autdctones e dos lusitanos,
hibridizaram e formaram as religides que conhecemos hoje, e que continuam
sofrendo pequenas e constantes modificagdes ao longo dos séculos. Em
alguns trechos deste livro sdo feitas descrigoes etnograficas objetivando
proporcionar aos leitores que — por algum motivo — nunca visitaram um
templo de religido afro-brasileira a oportunidade de ficar mais perto delas
por meio de relatos, fotografias e iconografias. Segundo Laplantine (2004, p.

13-14):

Localizados, de fato, em uma sé cultura, ndo apenas nos mantemos cegos diante das culturas
dos outros, mas miopes quando se trata da nossa. A experiéncia da alteridade (e a elaboragdo
dessa experiéncia) obriga-nos a ver o que nem sequer poderfamos imaginar, a dificuldade em
fixar nossa aten¢do naquilo que nos é habitual é tanta que acabamos por considerar que “isso é
isso mesmo”. Todos somos, de fato, tributirios das convengdes da nossa época, de nossa cultura




e de nosso meio social que, sem que percebamos, nos designa: o que é preciso olhar, como é
preciso olhar.

Durante minhas visitas aos terreiros de Candomblé, Umbanda e Jurema,
esforcei-me o suficiente para manter-me na condi¢do de etndgrafo, mesmo
entendendo e concordando que nenhuma descri¢ao é neutra. Veja o que nos
diz Laplantine (2003, p.93):

Existem milhares de pontos de vista possiveis para descrever uma mesma paisagem, uma
mesma cena da vida cotidiana. Nés néo julgamos todos igualmente significativos os fatos que
nods observamos e, sobretudo, ndo atribuimos as mesmas significacOes aos fatos retidos. Se
existe uma autonomia do “descrito”, do “referente”, do “significado”, do social, é como nés
come¢amos a ver uma autonomia relativa. Nés ndo temos, com efeito, nenhuma possibilidade
de ver o mundo fora da linguagem. Todo olhar procede instantaneamente a uma construgio
formal. A descrigdo é uma descrigdo daquele que descreve e que progressivamente vai construir
um objeto. O significado ndo é imanente, dado antecipadamente presente, anterior e exterior a
propria questdo pesquisada. Ele encontra-se no ato daquele que questiona o sentido daquilo

que ele observa.

O resultado das visitas, nosso acervo iconografico, aparece como um esforco
para ampliar as varias possibilidades sobre recursos escritos e fotograficos de
rituais religiosos, hoje mais acessiveis aos pesquisadores.

Até onde se tem noticia, data de 1928 o primeiro documento extenso escrito contendo os mitos
da arte oracular, um caderno compilado por Agenor Miranda Rocha, membro letrado de um
dos terreiros da Bahia, em que tradi¢des divinatdrias haviam sido preservadas a moda dos
antigos babalads, mas esse documento somente foi trazido a luz mais de meio século depois de

ter sido escrito. (PRANDI, 2001, p. 25)

E possivel pensar neste caderno com registros de tradi¢cdes divinatérias como
um tipo de documento iconografico, visto seu carater descritivo. Chama a
atencao o inusitado fato da existéncia desses cadernos no século xi1x, em que,
segundo Prandi (2001, p. 25): “até bem pouco tempo atras, a maioria dos
dirigentes dos terreiros e demais iniciados era analfabeta”.




9. FOTOGRAFIA, ICONOGRAFIA E O REGISTRO

DE RITOS RELIGIOSOS AFRO-BRASILEIROS

Vivemos em um mundo globalizado em que a imagem vem ocupando, de
forma esmagadora e excludente, todos os espagos de cultura e de
entretenimento. O dudio, a exemplo das radios, que tiveram seu tempo dureo
principalmente no século xx, foi gradativamente perdendo o posto de
comunicador de massa para o cinema e, posteriormente, para a televisdo,
culminando com a cibermidia de hoje. Os livros didaticos, os jornais e as
revistas impressos comegaram a perder espago para a midia eletronica. As
cartas, com o advento do e-mail e dos sites de relacionamento, foram
praticamente relegadas as relagdes comerciais. Sobre o uso da fotografia
como recurso etnografico, Laplantine (2004, p. 81) declara:

A fotografia, quanto a ela, coloca imediatamente um termo ao cepticismo relativo a uma
questdo e a ddvida quanto a uma interrogagao. Ela constata, autentica, garante. Ela é da ordem
da certeza, da evidéncia, e mais ainda da prova da objetividade dos fatos. Quando vocé segura
uma fotografia nas mios, é impossivel vocé negar que o que ela representa “aconteceu
realmente assim” ou aquele que foi flagrado ndo existe ou existiu. Tudo pode ser recusado na
existéncia, salvo a fotografia.

Ao longo da pesquisa que precedeu a escrita deste livro, e mesmo antes,
houve a preocupacgdo de que fossem feitos registros fotograficos(9l durante as
entrevistas com as sacerdotisas e os sacerdotes das religioes afro-brasileiras e
nos dias de culto (quando autorizado o uso de maquina fotografica). A



tentativa foi a de fazer os registros da forma mais natural e discreta possivel.
Algumas sacerdotisas e alguns sacerdotes emprestaram parte de seu acervo
para reproducdo, a fim de torna-lo publico. Sobre a descri¢do etnografica por
meio da fotografia, Laplantine (2004, p.80) diz:

A fotografia, que a utilizemos ou nédo, dd-nos uma li¢io insubstituivel de escrita. Ela ensina-nos
que podemos fazer variar a profundidade de campo visual entre o grande plano e o infinito, que
aluminosidade é s6 ela mesma objeto de uma acomodagio, que nunca existe uma tnica visdo
possivel, mas uma visio distinta e uma visdo embagada, uma visdo nitida e uma visdo difusa,
uma visdo direta e uma visdo obliqua... Descrever é sempre descrever a partir de uma
perspectiva: ao perto, ao longe, do lado de, através... Em suma, a fotografia permite a escrita
etnografica (instrumentalizada ou ndo) evitar as armadilhas e as ilusdes do pensamento
dogmatico, univoco e de certo modo, monofocalizante.




PARTE I

AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS
NA PARAIBA



1. A JUREMA SAGRADA

Jurema, minha Jurema

Jurema, Jurema minha

Jurema Preta, a senhora é rainha
Es a dona da cidade

Mas a chave dela é minhal2°!

O estudo da historia das religides de forma sistematizada, conforme tem-se
conhecimento, data do século xx, mais precisamente do ano de 1912, com as

obras de Emile Durkheim, Wilhelm Schmidt, Raffaele Pettazzoni, C.G. Jung e

Sigmund Freud. No Brasil, o estudo das religioes afro-brasileiras comegou a
dar sinais no século xix com o trabalho de Nina Rodrigues.

Embora imbuido de preconceitos e teses infundadas sobre a inferioridade
étnica dos negros em relagdo aos brancos, o trabalho de Nina Rodrigues nio
deixa de ser um legado para que, mais tarde, outros pesquisadores se
interessassem em desenvolver pesquisas com diferentes olhares sobre as
religioes afro-brasileiras e afro-amerindias. Prandi (2007, p. 8-9) informa que
possui um cadastro de mais de trés mil obras sobre essas religioes e que, em
sua maioria, os autores sao brasileiros.

Havia evidentemente uma dizia ou mais de trabalhos mais antigos, que podemos tomar como
precursores. Incluem-se aqui o célebre livro do médico Nina Rodrigues sobre o Candomblé na
Bahia [...]. Também As religides do Rio, livro de 1906 do cronista Jodo do Rio (Paulo Barreto) [...].
Das décadas de 1930 e 1950, dispinhamos das obras de Artur Ramos e dos livros e artigos de
Edson Carneiro sobre a Bahia. Em Pernambuco, nessa mesma época, escreveram sobre Xango
Gongalves Fernandes, Vicente Lima, Pedro Cavalcanti e, ja no inicio de 1950, René Ribeiro e,
depois, Waldemar Valente.




[...] devendo eu aqui ndo esquecer de mencionar o livro de Pierre Verger publicado em
Dakar, em 1957 [...]. A interpretagdo das religiGes afro-brasileiras, contudo, ja estava presente em
trés obras fundamentais para o estudo das religides afro-brasileiras: do préprio Procopio
Camargo, Kardecismo e Umbanda, de 1901; e de Roger Bastide, dois titulos, ambos a época s6
disponiveis em francés: Le candomblé de Bahia, datado de 1958 e aqui publicado vinte anos
depois, e Les religions africaines au Brésil,, de 1960, editado no Brasil em 1971.

As primeiras disserta¢des sobre as religides afro-brasileiras surgiram, na
década de 1970, nos cursos de Sociologia, Antropologia etc., a principio no
Rio de Janeiro, depois em outros estados. Na Paraiba, monografias,
dissertacoes e livros foram publicados com recortes diversos sobre a Jurema,
a Umbanda e o Candomblé. Nenhum dos pesquisadores debrugou-se sobre a
tarefa de reconstruir, em um tnico trabalho, a histéria dessas religides no
estado. Vale ressaltar a contribui¢cdo de Wallace Ferreira de Souza (2008), que
foi aluno da primeira turma de Mestrado em Ciéncias das Religides, e
Francisco Ferreira da Silva (2009), da segunda turma.

O Catimb6 de Jurema, como é comumente chamado no Nordeste —,
especificamente entre os estados do Rio Grande do Norte, da Paraiba e de
Pernambuco —, nado é exclusividade dos amerindios dessa regido do pais.
Pesquisadores brasileiros ja mencionavam o Candomblé de Caboclo no Brasil
dos séculos xvi1 e xvi1, por exemplo. Prandi (1996, p. 66) revela que:

O Candomblé de “nagido” Angola, de origem banto, adotou o pantedo dos orixas iorubas [...].
Sua linguagem ritual, também intraduzivel, originou-se predominantemente das linguas
quimbundo e quicongo. Nessa “na¢io”, tem fundamental importincia o culto dos caboclos, que
sdo espiritos de indios, considerados pelos antigos africanos como sendo os verdadeiros
ancestrais brasileiros, portanto os que sdo dignos de culto no novo territério em que foram
confinados pela escraviddo. O Candomblé de Caboclo é uma modalidade de Angola centrado no
culto exclusivo dos antepassados indigenas. Foi provavelmente o Candomblé Angola e o de
Caboclo que deram origem a Umbanda. Ha outras na¢es menores de origem banto, como a

Congo e a Cambinda, hoje quase inteiramente absorvidas pela nagdo Angola.

Enquanto pesquisadores como Prandi incursionaram pelo Candomblé de
Caboclo, ou Jurema de Caboclo, o escritor paulista Mario de Andrade,
precursor do Movimento Modernista no Brasil, a servico do Departamento
de Cultura da Prefeitura Municipal de Sdo Paulo, realizou uma coleta de



musicas folcloricas nordestinas com a inser¢ao de um acervo filmico e
fotografico. De acordo com Assungdo (2000, p. 30):

Considerando a Missdo de Pesquisas Folcléricas de 1938 como o primeiro trabalho sistematico
de pesquisas que recolheu informagdes sobre o Catimb6 praticado em cidades do interior
nordestino, embora sejam cidades situadas no agreste paraibano, préximas do litoral.

A seguir, serdo suscitados alguns apontamentos para a reconstrucao histérica
da Paraiba e da cidade de Santa Rita, escolhidas como corte espacial.

A colonizagdo lusitana na Paraiba, chamada de Itamaraca desde a
implantacdo do sistema de capitanias hereditarias, aconteceu apenas em 5 de
agosto de 1585, quando recebeu as denominagdes de Nossa Senhora das
Neves, Filipeia de Nossa Senhora das Neves, Frederica (durante a ocupagio
holandesa no Brasil, em fins do século xvi e meados do xvi1) e Parahyba. A

histdria de Santa Rita inicia-se com a do estado.

Como povoado colonial, Santa Rita tem sua origem ligada a implantagdo do engenho Real
Tibiri, em 1586, pelos colonizadores da Capitania Real da Paraiba. Por conseguinte, com excecio
da cidade de Filipeia de Nossa senhora das Neves, Santa Rita pode ser considerada o nticleo de
povoamento mais antigo da Paraiba, inserindo-se a sua fundag¢do nos quadros da politica de

expansio ultramarina, sob a égide da producio agucareira. (SANTANA, 1990, p. I5T)

Ao considerar que a Paraiba é o ber¢o da Jurema Sagrada, entende-se que os
silvicolas que viviam nas microrregides paraibanas ja prestavam culto aos
antepassados antes da chegada dos lusitanos a estas terras. Entre os séculos
XVl e XIX, institucionalizou-se a escravidao na capitania/estado. Pode-se

afirmar que a mao de obra escrava predominante na Paraiba sempre foi a
indigena (os negros da terra), tendo, também, os escravos oriundos da Africa
ido de Pernambuco para la. Lopes (2009, p. 21), em seu trabalho Presenga
escrava na freguesia de Santa Rita, elucida:

Se observarmos que a freguesia de Santa Rital21] era uma grande produtora de agticar, deve-se
levar em consideragdo que foi encontrada uma pequena quantidade de registros sobre a
propriedade escrava em 19 anos pesquisados [1869-1888]. Esta escassez de trabalhadores nos
livros de notas pode ser retrato da prépria dificuldade dos senhores de engenho em adquirirem
escravizados da Africa, no final da escraviddio. Esses trabalhadores nio chegavam a 25% da




populacio total. Por outro lado, a freguesia detinha a forte presenc¢a de uma populacio escrava
de origem crioula, isto é, nascida em terras brasileiras.

Bastide (1985 apud Santiago, 2008, p. 2) refere-se ao carater negro na Jurema
ao reportar-se a influéncia dos escravos bantos que eram comercializados na
Paraiba e em Pernambuco. Estes, por sua vez, adequaram-se com facilidade
aos cultos aos ancestrais indigenas praticados na regido. Esse cruzamento ou
hibridizagdo deu origem ao Candomblé de Caboclo. Em sua tese, que
envolveu pesquisa na Grande Jodo Pessoa, Santiago (2008, p. 3) afirma:

Assim, é comum encontrar nos terreiros de tradigdo afro-brasileira nos municipios de Jodo
Pessoa, Bayeux, Santa Rita e Cabedelo, do Estado da Paraiba, duas linhas centrais do culto
envolvendo entidades e processos rituais distintos, o que ndo significa dizer que ndo possa haver
transito de algumas entidades entre as duas linhas. Trata-se da linha da Jurema, herdeira
essencialmente dos processos rituais do antigo Catimbd/Jurema, miscigenados com elementos

da Umbanda, e a linha do orixa, que tem no Candomblé sua fonte inspiradora.

Ao contrario do que ocorre nos outros estados brasileiros, a Paraiba comega
sua religiosidade com o culto a Jurema: a principio, a Jurema de Chao,
realizada nas matas; a Jurema de Mesa ou Mesa Branca, realizada em
quartinhos com estrutura precaria e, geralmente, situados em fundos de
quintal; e a Jurema Batida, que dificilmente acontecia (mas, quando
acontecia, era realizada geralmente nas matas), devido a perseguicao policial.

Na Paraiba, os juremeiros faziam seus torés de caboclo nas matas do
Buraquinho (entre os bairros Torre e Castelo Branco), na Mata do Amém, em
Cabedelo, na Mata da Usina Sdo Jodo ou nas Mumbabas, em Santa Rita, na
Mata do Xenxém, em Bayeux, e em outras reservas de matas em Campina
Grande e nas demais cidades onde existia o culto.

Falar das praticas religiosas afro-brasileiras na Paraiba antes de 1960,
marco divisor da liberacdo desses cultos na gestao do governador Joao
Agripino, é afirmar que os cultos aconteciam na clandestinidade. A Jurema
era, praticamente, a religido “oficial”, ou seja, todos os adeptos de culto afro-
brasileiro na Paraiba comegaram na Jurema.




Segundo Cascudo (1951), nas primeiras apari¢des do termo “Jurema” em
jornais do pais, ainda na década de 1920, aludia-se a qualidade de espiritos
baixos e barulhentos do Catimbo de Jurema.

Jurema (Mimosa hostilis) € uma arvore que floresce no agreste e na caatinga nordestina.
Da casca de seu tronco e de suas raizes se faz uma bebida magico-sagrada que alimenta e
da forcas aos encantados do “outro mundo”. A jurema da nome a religido amerindia e
também a uma cabocla: a Cahocla Jurema, cultuada na religido de mesmo nome.

Para alguns pesquisadores, a Jurema surgiu na Paraiba, na cidade de
Alhandra, litoral sul do estado, devido a presenga ancestral de mestras e
mestres como Maria do Acais, Jardecilia, Manoel Inacio, Zezinho do Acais,
Flésculo Guimaraes etc. Sobre a origem da Jzurema, Freitas (2008, p. 3) traz
as seguintes contribuigoes:

René Vandezande (1975), estudioso do Catimbo existente na cidade de Alhandra-PpB, ressalta que
o termo catimbozeiro era estritamente relacionado ao designativo juremeiro, evidenciando que
a denominacgdo jurema fazia referéncia a um elemento do Catimbd, a prépria arvore da jurema,



da qual se retiravam as sementes, raizes, folhas e madeira para os preparos utilizados durante as
sessOes de Catimbo.

A partir das histdrias de vida contadas pelos chefes de terreiros mais idosos dos municipios
que envolvem a Grande Jodo Pessoa-PB, pude constatar, através de seus itinerarios religiosos,
suas vinculag0es iniciais ao culto da Jurema por volta da década de 1940, os quais se referem a
existéncia naquele periodo de praticas de Catimbo, sem alusio a rituais de Umbanda ou de
Candomblé.

Ao estudar o encontro e cruzamento dos indios da antiga aldeia Aratagui do
século xvi e a Umbanda do século xx na Paraiba, Salles (2004) remonta os
primérdios da histéria do Sitio Acais em Alhandra. A aldeia Aratagui teria
sido construida para defender a fazenda do Capitdo Duarte Gomes.

Os indios 14 assentados vinham de um aldeamento jesuita e eram provavelmente tabajaras [...].
Pouco tempo ap6s sua fundagio, com a finalidade de manté-los mais distantes dos moradores, a
“aldeota” e sua igreja seriam transferidas meia légua acima. Em 1610, a aldeia aparece no
Catédlogo da Companhia de Jesus, com o nome de Assuncgio, estando sob a administracdo dos
jesuitas de Olinda. Em 1746, ela é administrada pelos padres oratorianos, sendo entdo registrada
como aldeia de Nossa Senhora da Assungdo de Aratagui, pertencendo a freguesia de Taquara.
Doze anos mais tarde, na ocasido da elevagio da aldeia a categoria de vila, recebe o nome de
Alhandra.[22] (SALLES, 2004, p. 104)

Outrossim, em seus apontamentos histdricos sobre a cidade de Alhandra,
originaria da aldeia Aratagui, Salles (2004) enfatiza o marco inicial da
tradi¢do do Catimbo de Jurema no estado: as remanescéncias ancestrais
indigenas de Inacio Gongalves de Barros. O autor destaca a figura de Maria
Eugénia Gongalves Guimardes (Maria do Acais Segunda),[23] que morrera na
década de 1930.

A Jurema, embora tenha origem amerindia, é uma religido hibrida. No
século xv1, quando da conquista e exploragao do territdrio brasileiro pelos
portugueses, cronistas de diversos paises notificaram a existéncia de cultos
com carater religioso, praticados pelos silvicolas do Brasil, envolvendo
dangas, adornos com penas e uma espécie de transe ou “possessdo” durante
os rituais. Ainda na metade do século, com a chegada dos escravos trazidos
do continente africano, os cronistas observaram uma aproximagdo destes
com os autoctones brasileiros, inclusive em certas confluéncias de rituais




religiosos no que se refere a dangas e transes. Neste livro, isso serd chamado
de inicio da hibridacao religiosa no Brasil Colonia. Os elementos das culturas
indigenas diversas do Brasil e os das também diversas culturas dos povos
africanos — iorubas, bantos, fons etc. (vitimados pela diaspora negra
africana) —, acrescentaram-se ao cristianismo do colonizador portugués,
como bem descreve Freyre (2004). Sobre o aspecto cristdo da Jurema,
Cascudo (1951) afirma: “a Jurema surge como a arvore que escondeu a sagrada
familia dos soldados de Herodes durante a fuga para o Egito, ganhando
desde entdo suas propriedades magico-religiosas”. Essa afirmacao justifica o
ponto cantadol24] que diz:

A Jurema é minha madrinha
Jesus é o meu protetor

A Jurema é um pau sagrado
onde Jesus descansou.

O médium pra ser bom médium
nio discute com ninguém.

Joga a fumaga pra cima

e vai esperar no além.

Nao podemos classificar a Jurema como uma ramificagio da Umbanda ou do
Candomblé. Embora tenha sofrido uma hibridagio, ela tem liturgia e objetos
de culto proprios, sendo praticada geralmente em terreiros de Umbanda e
até nos de Candomblé. A Jurema apresenta-se hibridizada com o Catolicismo
por meio dos mestres que sempre louvam em nome do Senhor: “Salve o
nome de nosso Senhor Jesus Cristo. Quem pode mais que Deus?”. Mesmo
ndo havendo uma convengdo para significados sobre o Catimbé de Jurema,
podemos caracteriza-la como uma religido brasileira de origem amerindia e
hibridizada com os cultos afro-brasileiros e com o Catolicismo popular. Suas
origens estdo nos idos do século xix e sua firmagdo e difusdo ocorreram na
cidade de Alhandra, no litoral paraibano.

Segundo Vandezande (1975), a Jurema é composta por setel2s5] cidades
sagradas que formam o Jurema e que variam de acordo com a regido, como
Anjico, Juci, Vajuca, Canindé, Uruba, Panema4, entre outras. Habitam o



Jurema: caboclos e caboclas de pena, indios, mestres e mestras, pretas e
pretos-velhos, baianas e baianos, princesas e principes, variando de culto
para culto.

Conforme citado anteriormente, os cultos sdo variados: na Jurema de
Mesa, os médiuns, sentados, invocam as entidades por meio de pontos-
cantados;[26] na Jurema Batida, os médiuns dangam — ao som de ilus, afoxés,
triangulos, pandeiros e agogds —, vestidos geralmente de branco ou de
roupas coloridas feitas de chita; ja na Jurema de Chao, os médiuns ficam
sentados em tamboretes ou no chdo, entoam pontos-cantados e recebem
suas entidades que, nesse caso, nao dangam.

Em pesquisa posterior a de Vandezande, Salles (2004) aponta outras
cidades encantadas da Jurema: os assentamentos/tronqueiras de mestras e
mestres que foram eximios juremeiros e, quando morreram, encantaram-se,
passando a voltar A Terra na condi¢do de entidades juremeiras. E o caso dos
mestres Zezinho do Acais, Flésculo Guimardes, Maria do Acais e Jardecilia.

No centro de Alhandra existe a cidade da mestra Jardecilia, juremeira mais conhecida por Zefa
de Tiino. Trata-se de uma cidade relativamente nova, que, ao contrario das demais, surge no
contexto da Umbanda, em meados da década de 1970. Dona Zefa ficou conhecida em Alhandra
pelas sessdes que realizava ao ar livre, denominadas por ela de toré, e por ter sido representante

em Alhandra da Federacdo dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba. (SALLES, 2004, p. 109-110)

A mestra Jardecilia era afamada juremeira paraibana, contemporanea das
mestras Maria do Acais, Joana Pé de Chita e Rita Preta de Santa Rita — esta
ultima recebeu o titulo de “mestra”, ainda em vida, pela Federacdao Cultural
de Umbanda, Candomblé e Jurema, em 2008. Mestra Jardecilia ficou
responsavel pela representacdo da Federagao dos Cultos Africanos do Estado
da Paraiba em Alhandra e Mae Rita Preta em Santa Rita, quando da sua
fundagdo em 1960.
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Mestra Jardecilia e Carlos Leal Rodrigues, Sitio do Acais, 1966, marco divisor das religibes
afro-paraibanas.
Foto: Acervo pessoal de Mae Rita Preta, gentilmente cedida para esta pesquisa.

Ao se retratar, embora de forma introdutoéria, a origem e a estrutura do culto
da Jurema nordestina, é importante ressaltar que essa forma de culto aos
ancestrais, aos encantados, existe em diversas regioes do pais e assume
carater local, personalizado. Uma dessas formas de culto é a Encantaria
Amazonica, que tem bases na Pajelanca Cabocla. Os adeptos da Encantaria
amazOnica acreditam que Dom Sebastido — rei de Portugal que
desaparecera, em 1580, na regiio de Alcicer-Quibir, na Africa, numa cruzada
contra os mouros — veio para o Brasil, onde mais tarde encantou-se. Unido
aos pajés, Dom Sebastido passou a incorporar nos médiuns para praticar a
cura. Ha também a crenca em entidades como o Anhanga e o Curupira,



espiritos perigosos que habitam as matas e se vingam dos maus cagadores,
sobretudo daqueles que cacam uma sé espécie, podendo leva-las a extingao.
Ainda acreditam em espiritos que incorporam em espécies animais da regido,
como cobras, jacarés, peixes e botos que habitam os igarapés da regidao
amazonica.

a cren¢a fundamental da pajelanca cabocla reside na figura do encantado. Apesar de algumas
variagOes nas crencas de regido para regido da Amazonia, entre aquelas ja estudadas e descritas
por antropologos, folcloristas e outros escritores, a crenga nos encantados se refere a seres que
sdo considerados normalmente invisiveis as pessoas comuns [...]. Trataremos aqui basicamente
das crencas e préticas da pajelanca ndo indigena tal como podemos entendé-las e observa-las.
(MAUES; VILLACORTA, 2004, p. 17)

Mesmo o autor afirmando tratar-se de pajelanca nio indigena, a crenca em
um Dom Sebastido que se uniu aos indigenas e a pratica de curandeirismo
aproximam a Encantaria das religides amerindias, embora Encantaria nio
seja Xamanismo. A figura do indio, do caboclo, aproxima essa pratica
religiosa da Jurema Sagrada praticada no Nordeste. O que a Jurema tem de
mais especifico no seu bojo de crengas é o forte trago hibrido de uma religiao
que bebeu em fontes diversas, como revela Bastide (2004, p. 140):

O Catimbd é de origem india. Sem voltar as descri¢Ges antigas sobre a pajelanca e os primeiros
contatos entre o Catolicismo e a religido dos indios [...], sem tentar tracar a genealogia historica
do Catimbd, encontramos ainda hoje entre o puro indio e 0 homem do Nordeste toda a
gradagio que nos conduz pouco a pouco do paganismo ao Catimbd da Paraiba.

De Cascudo (1951) a Bastide (2004), dentre diversos autores que pesquisaram
a Jurema, é notdria a aproximacao entre os indios do Nordeste, os
colonizadores portugueses e os escravos provindos da Africa, o que faz da
Jurema uma religido afro-amerindia.

Nos dias atuais, os olhares para a Jurema tém sido mais frequentes, quer
seja pelas pesquisas nas diversas areas das Ciéncias Humanas nas institui¢oes
de ensino superior, quer seja por mobilizagoes de instituig¢des religiosas,
como é o caso da luta da Sociedade lorubana e da Federacdao Cultural
Paraibana de Umbanda, Candomblé e Jurema, pelo tombamento e




preservacao do Sitio Acais e de seu patrimonio material e imaterial, como as
proprias juremeiras antigas.

11 Mae Rita Pretal27! e a Jurema Preta

Na Paraiba, existem varios juremeiros que tombaram[28] na Jurema e se
encantaram no Jurema, passando, apos sete anos, a incorporar em outros
médiuns, a exemplo dos mestres citados da cidade de Alhandra: Maria do
Acais, Jardecilia, Manoel Inacio e Flésculo Guimardes, bem como mestre
Carlos e a mestra Joana Pé de Chita da cidade de Santa Rita.

Joana Pé de Chita viveu em Santa Rita, mais precisamente na varzea da
cidade (sentido Jodo Pessoa, interior do estado), nas propriedades de terras da
tradicional familia Santiago, proprietarios da Companhia Industrial de
Ceramica (mais conhecida como Cincera) e de latifiindios na cidade. Joana Pé
de Chita atendia as pessoas debaixo dos pés de jurema-preta plantados por
ela mesma. Devido a perseguicdo aos cultos afro-brasileiros no estado,
chegou a ser presa pela policia, sendo solta com a intervengao dos
proprietarios da terra. Apos sua morte, na década de 1960, encantou-se como
mestra:

Que cidade é aquela?

E a Varzea de Santa Rita. (2x)
Vamos saravar a mestra.
Salve Joana Pé de Chita.[29]

Joana Pé de Chita foi nome de uma das sedes da Federagdo dos Cultos
Africanos da Paraiba em Santa Rita, fechada na década de 1990.

Entre alguns juremeiros, sacerdotes e sacerdotisas da Jurema, pode-se
destacar Zefa Cacunda, Pai Valdevino, Pai Cardoso, Maria do Peixe (in
memoriam),i30] Mde Cleonice, Mde Severina de Chico Diabo (in memoriam),
em Joao Pessoa, e Mae Laura, Mae 1zaura e Mae Rita Preta, em Santa Rita,
sucessoras da mestra Joana Pé de Chita. A seguir sdo destacados alguns



relatos de Mae Rita Preta sobre sua infiancia e aproximag¢ao com o mundo
espiritual:B1]

Quando eu era crianga eu ja via os ispiutos [sic] mas ndo podia falar de nada porque eu era
criada pela minha v e ela era evangélica (da Assemblria [sic] de Deus). Eu nasci em Lagoa Seca
[Pernambuco] e fiquei sem pai e sem mae logo cedo. Nasci em vinte de agosto de 1928 e, em
1940, nos mudamos para Paraiba: Itabaina, Cabedelo e depois Santa Rita. Viemos primeiro pra
Rua Cardoso Vieira, em seguida Bela Vista e adepois [sic] pra rua Nilo Pe¢anha [...] Me casei com
14 anos com meu primeiro e tinico marido até hoje [...] Ele num gostava desses negocos de
ispiuto [sic] ndo. Ndo queria nem saber [...] A escola? Na escola as professora [sic] tudo gostava
de mim. Eu ia, mas eu ia na escola ja com sentido de volta pra trabaia [sic]. Ela, minha avd, dizia:
“Hoje vocé tem que da dez braga de tranga pra fazer um chapéu.” Trabaiava [sic] até dez horas
da noite.

Analisando-se o depoimento de Mae Rita Preta, é possivel identificar fortes
elementos que denotam sua vivéncia em uma infancia conturbada. Por ser
detentora de uma mediunidade pouco comum, a clarividéncia, e ter sido
educada em um ambiente totalmente hostil a tal faculdade, pode-se supor
que foram tamanhos os conflitos. Mde Rita foi criada por sua avd paterna
que, por ser evangélica ortodoxa da Assembleia de Deus, ndo entendia nem
aceitava a possibilidade de a neta vivenciar uma religido espirita. Foi s
depois que ela se casou e adoeceu que sua avo passou a aceita-la. Ja o marido
de Mae Rita Preta, Joaquim da Silva, acabou se separando dela por
intolerancia religiosa.

Nascida em familia evangélica, Mae Rita Preta passou pelo Espiritismo,[32]
visitou centros esotéricos, participou de peregrinacdes, procissoes da
religiosidade popular do Catolicismo e iniciou-se na Jurema. De acordo com
seus depoimentos, na década de 1960, iniciou-se na Umbanda e até hoje
possui um terreiro. Seguem trechos da entrevista sobre sua vida religiosa:[33!

Eu me aproximei depois que me senti doente. Deixei a mée e o marido, fui para Recife [leia-se
Lagoa Seca], casa de umas tias, pra me tratar. Quando cheguei 14, a mulher disse tudo que eu
sentia: sentia uma dor de dente, sentia esse caro¢o, mas nio tinha nada de doenga, a doenga que
eu sentia era o espiuto [sic]. E justamente foi o espiuto [sic]. Ai ela disse que afastava essa dor de
dente e eu ia ficar boa. Passar 15 dias, fez 15 dias como hoje, como amanha eu tava [sic]
debrugada na janela conversando mais a outra e deu aquela dor muito grande no meu dente e
eu cai pra tras. Quando cai, a vizinha, que era xangozeira — xangozeira nio, era juremeira —,




veio e pediu para rezar uma prece na minha cabeca. Na prece, meu guia falou pela cabocla.
Falou e disse que tinha que continuar. Af ela me chamou pra um convite de niversario [sic].
Quando cheguei la. Nio era niversario [sic], era um terreiro. Ai eu fui com um vestido branco.
Quando eu voltei o cabelo tava, sé tinha puéra [sic] e a roupa tava preta da cor do chio. Af o
dono da casa disse: “Olhe, vocé prussiga [sic]. Cada ca segue no que pode. Prussiga [sic], mas seja
fiel”. [...] E levo até o fim de minha vida, porque eu prometi, porque eu jurei perante o santo,

perante os meus pais de santo, que eu ia até o fim da vida. E vou até o fim...

Da fala de Mae Rita Preta podem ser retirados elementos diversos, desde sua
migracao religiosa até o processo iniciatico nas religides afro-brasileiras e
amerindias. Sobre sua passagem pelo Espiritismo, antes da chegada a
Umbanda, Negrao (1994, p. 116) faz a seguinte constatagio:

Constatamos que a grande influéncia moralizadora sobre a Umbanda provém do Kardecismo.
Certamente uma grande quantidade de pais de santo teve sua formagéo espirita e meditinica
inicial nas “mesas brancas”, aderindo posteriormente as giras. Hd também um ndmero
indefinido, mas certamente bem elevado, de simples médiuns iniciados nos saldes kardecistas.

As afirmagdes de Negrao (1994) tém como base uma amostragem de pesquisa
realizada com 76 pais de santo. De acordo com ela, 42,1% migraram do
Kardecismo e 69,7% tiveram formacao catdlica de berco. O caso de Mie Rita
Preta é bem mais raro: ela teve formagdo evangélica, na Assembleia de Deus,
e migrou para a Umbanda. Sobre o “chamado” para as religides afro-
brasileiras, Silva (2009, p. 54) conta que:

dentre as motivagdes dos adeptos a procurar um terreiro de Umbanda configuram-se
principalmente pela busca por alternativas de cura de sofrimentos fisicos e psicolégicos. Os
informantes pontuam que todos os orixas tém poder de cura, ndo somente a entidade Omolu,
frequentemente relacionado com doengas e curas.

Na década de 2000, a presenca de adolescentes e jovens sadios tem mostrado
que ha indicios de uma mudanca dessa pratica de chegada as religides afro-
brasileiras. Além da adesdo por consanguinidade, heranca religiosa dos pais,
a aproximacao pela pesquisa e pela curiosidade, em pequena escala, também
tém atraido novos adeptos.




Na imagem a seguir, vé-se um momento da liturgia umbandista. Pode-se
notar que o terreiro de Mde Rita Preta (a direita na foto), o Templo de
Umbanda Caboclo José de Andrade, esta localizado na periferia de Santa Rita,
no bairro de Santa Cruz, que tem habita¢des modestas e, na época, ndao havia
pavimentagdo de pedras. Sobre o 16cus religioso afro-brasileiro:

Podemos perceber o quanto ¢ dificil encontrarmos os templos afro-brasileiros em destaque nos
bairros com melhor infraestrutura em termos de transportes de facil acesso, saneamento,
iluminagdo publica satisfatéria, estrutura urbana em geral. Muitos deles estdo localizados em
bairros mais populares e economicamente pobres, normalmente distanciados do centro. Além
dessas dificuldades de localizagdo, esses templos ainda experimentam a for¢a e a pujanca dos
templos pentecostais na concorréncia acirrada no mercado religioso. (SILVA, 2009, p. 47-48)

Da direita para a esquerda: Mae Rita Preta, Carlos Leal Rodrigues (in memorian), Dona
Jandira de Ogum e Cicero Tomé (in memorian), na Rua Nilo Pegcanha, Santa Rita, PB, na
década de 1960.

Foto: Acervo ONG Encumbe.



A seguir, é apresentado um trecho do depoimento de Mie Rita Preta sobre
seu processo de iniciagdo, sua feitura na Jurema, sua concepgao sobre o
sacerddcio, sua vivéncia nas religioes afro-brasileiras e o trago sincrético
caracteristico da Umbanda:[34]

Eu passei sete dias deitada em cima de umas folha [sic] de mato, deitada, coberta de folhas, sem
trabesséro [sic], sem lencol, coberta de mel [...] Eu ndo imaginei, as formiga vio me cume. Eu
ndo imaginei em nada [...] A religido ndo faz mal a ninguém, num se pode falar mal dessa
religido. Existe gente que diz € ispiuta [sic] e ndo é. Agora eu ndo tenho nada a ver com eles,
pode dizerem [sic] o que quiser. S sei que eu, os meus, nunca fez mal a ninguém, nem é de
fazer. Porque eu jurei a Deus, eu disse: “Se eu é [sic] de fazer mal ao préximo, eu fago a mim
mesmo’. [...] E ispiuto [sic] nenhum pode fazer mal a ninguém. Porque o ispiuto [sic] ja esta
atras da luz, da prece, do amor de Deus. Mas o povo tem os trabalhador [sic]. Eu nido sou
trabalhadeira do ispiuto [sic], eu sou vivedeira do ispiuto [sic]. Mas trabalhadeira do ispiuto [sic]
pra fazer o mal eu nio sou. Eu jd injeitei [sic] jA muito dinheiro, de gente dizer assim: “Eu dou
um milhdo a vocé”, e eu dizer: “Eu nido quero um tostdo.” Eu nem quero dinheiro, pra fazer mal

ao meu proximo. Eu ndo quero. Eu quero paz e tranquilidade pra mim e pra meus irméo [sic].

Mae Rita Preta, assim como todos juremeiros mencionados neste livro, e
também os que ndo foram citados — até por se encontrarem em localidades
distantes e viverem sua religiosidade no anonimato —, merecem todo o
respeito por manterem viva uma tradi¢do milenar de culto aos antepassados
e por protagonizarem uma luta incessante contra a intolerancia religiosa, o
racismo, a homofobia e o preconceito social. A resisténcia de sacerdotisas
como ela fez com que a Jurema Sagrada chegasse aos nossos dias, mantendo
viva a cultura imaterial nordestina.




Mae Rita Preta (a esquerda) ao lado de Mae Joana de Oya (in memorian), sua mae de
santo.

Foto: Cleyton Ferreira (2008).



2. UMBANDA, UMA RELIGIAO NACIONAL

(1908-2010])

E sempre muito complexo falar sobre a Umbanda. Por se tratar de uma
religido muito eclética no que se refere a crenga, liturgia etc., fazer uma
analise é uma situacdo que demanda muita responsabilidade. Este livro evita
o abstracionismo, trago caracteristico do cosmo umbandista. Outrossim, o
caminho escolhido é o da reconstrucao histérica dessa religido,
genuinamente brasileira, mas de carater universal, passando por seu
nascimento na Paraiba e sua formagao hibrida com a Jurema e o Candomblé
Nago de Recife, o que a torna uma religido bastante rica de significados e
ressignificagdes em solo potiguar.B3s! Silva (2009, p. 17), em seu trabalho sobre
a Umbanda, afirma:

Entendemos que, assim como a cultura popular, a Umbanda é como um “alinhavado” de
pequenos pedagos de vdrias outras religides, que sdo agregados ao seu sistema de ritos, fazendo
com que esta seja uma das religides mais flexiveis e adaptaveis existentes no nosso pais. O fato
de a Umbanda agregar as suas cerimdnias ritos que lhe interessam, pertencentes a outras
religides, faz com que ela ndo tenha a tradi¢do que se comenta, é uma inovagdo constante, mas
sempre baseada na memoria. Memoria esta que é revisitada e retrabalhada constantemente.

Procépio de Camargo (1961) analisa as transformagdes econdmicas, sociais e
politicas em um Brasil pds-Segunda Guerra Mundial (1939-1945), a chegada e
a ascensao de religides como o Espiritismo e a Umbanda, suas contribui¢des
para as mudancas de mentalidade e o transito religioso — sobretudo do



Catolicismo para essas religides — em maior escala nas cidades
industrializadas, as metrépoles. Ao contrario de Bastide, Procopio deteve-se
em estudar as religioes afro-brasileiras nos grandes centros urbanos.

O Candomblé s6 chegou a Sao Paulo na década de 1960, tendo ficado
muito restrito a Bahia, tendo um carater mais local. Prandi (2007), em seu
trabalho “As religides afro-brasileiras nas ciéncias sociais: uma conferéncia,
uma bibliografia”, se reportando as transformacoes ocorridas no cerne das
religiGes afro-brasileiras nos séculos xix e XX, comenta:

Em suma, ao longo do processo de mudangas mais gerais que orientou a formagao brasileira das
religides dos orixas, voduns e inquices, o culto das divindades africanas primeiro se misturou ao
culto dos santos catolicos para ser brasileiro, forjando-se o sincretismo; depois apagou
elementos negros e adotou valores cristdos para ser universal e se inserir na sociedade geral,
gestando-se a Umbanda; finalmente, retomou origens negras para transformar também o
Candomblé em religido para todos, iniciando um processo de africanizagdo e dessincretizagio
para alcancar sua autonomia em relagio ao Catolicismo. (PRANDI, 2007, p. I5)

2.1 Nascimento da Umbanda

Refletiu a luz divina

Em todo seu esplendor
Vem do reino de Oxala
Onde ha paz e amor

Luz que refletiu na terra
Luz que refletiu no mar
Luz que vem 14 de Aruanda
Para tudo iluminar
Umbanda é paz e amor
Um mundo cheio de luz

E forca que nos dé vida

E a grandeza nos conduz
Avante, filhos de fé

Como a nossa lei ndo ha
Levando ao mundo inteiro
A bandeira de Oxala30!




Arthur Ramos (1940), em O negro brasileiro: etnografia religiosa e psicandlise,
traz os primordios da Umbanda ao pesquisar os cultos bantos (Angola) e sua
aproximacao com o Espiritismo.

No Candomblé de Caboclo, no Candomblé de Egum e em outros ha um
culto aos antepassados fundido com as praticas religiosas dos indios
brasileiros do século xvi em diante. Segundo Ramos (1940), o culto da Cabula,
descrito e pesquisado primeiramente pelo bispo Dom Jodo Correa Nery e,
depois, por Nina Rodrigues é de origem banto e, na Bahia, hibridizou-se com
as nagoes Jeje e Nago, dando origem a Macumba carioca, que se fundiu com
a Umbanda, nascida de uma dissidéncia do Espiritismo francés. Ao referir-se
a um terreiro de Macumba na década de 1930, Arthur Ramos ressalta a
presenca do sincretismo entre os orixas e os santos catolicos.

Na Macumba carioca, o “embanda” ou “umbanda” da cabula torna-se o sacerdote do culto, o
“cambone” seu adjunto, a “engira” ou “gira” indica agora o local onde dangcam os fiéis, ou
melhor, giram para receber os espiritos. As sessOes nao se realizam mais ocultas nos bosques,
mas no interior das casas. (ORTIZ, 1978, p. 35)

Podemos entender que o termo “umbanda” advém de “embanda”, que se
refere ao sacerdote ou sacerdotisa do culto da Macumba. Por sua vez, o
termo “cabula”, segundo os diciondrios, significa “caiporismo”,371 o que
conota termos pejorativos associados a religiosidade negro-africana.
Segundo o diciondrio de Ferreira (2001, p. 470), o termo “macumba” refere-se
a “religido afro-brasileira com elementos de varias religides indigenas
brasileiras e da cristandade. O ritual que lhe corresponde”. Para ]. Oliveira
(2003, p. 33), baseando-se no trabalho Edison Carneiro (1978) sobre os negros
bantos:

o termo “macumba’” seria o plural de “cumba” e significaria reunido de “cumbas”, isto é, reunido
de jongueiros. “Como o vocabulo é sem duvida angolense, a sua silaba inicial talvez corresponda
a particula ba ou ma que, nas linguas do grupo banto, se antepde aos substantivos para a
formacdo do plural”. Assim, seria licito especular que o escravo ao ser interpelado pelo senhor
respondesse que aquela reunido (ou festa), na qual os negros dan¢avam e cantavam com tanta
alegria, se tratava de uma macumba. Acredita-se também que o cariter pejorativo, associado a




magia negra, que o termo assumiu ao longo do tempo se deu pela provavel associacdo ao
adjetivo feminino “ma”.

E sabido que o termo “magia negra” é fruto de uma associagio de encantarias
magico-religiosas realizadas pelos escravos brasileiros, inclusive quando da
solicitagao de seus servicos pela elite branca catélica desde o Periodo
Colonial. A magia dos negros, associada ao mal, passou a ser conhecida como
magia negra, expressao utilizada até os dias atuais praticamente sem sofrer
alteracdo de sentido.

Os grupos étnicos de escravos trazidos em maior niimero da Africa para o
Novo Mundo foram os bantos[33] e os sudaneses.39] Isso ocorreu por mais de
trezentos anos de trafico de pessoas para a Europa (1517) e para o Brasil (1537)
— até o século xviiL. Além de esses grupos terem sofrido uma diaspora da
Africa, ao chegarem a solo brasileiro foram espalhados, pois os senhores
escravagistas receavam haver organizagoes e consequentes sublevagoes.

O Espiritismo francés chegou ao Brasil no século xix, mais precisamente
em 1860, na Bahia, antes do nascimento da Umbanda.[40] Quando de sua
chegada, ja coexistiam uma “quase unanimidade” catdlica e as praticas de
religioes afro-brasileiras, o Candomblé Queto, o Jeje e 0 Angola, nascidos nas
senzalas e organizados com a ajuda das irmandades dos pretos livres e as
religioes afro-amerindias, como a Cabula, o Candomblé de Egum,[41] e de
Caboclo. A respeito disso, Brown (1977) diz que o Espiritismo brasileiro, com
atenuante ecletismo da formagao espiritual de seus adeptos, logo recebeu
influéncias misticas.

Nas sessOes de kardecistas ndo era raro, ao lado de desencarnados de mais prestigio, a presenga
de espiritos de velhos escravos e indigenas — inicialmente identificaveis, como os demais, pela
lembranca das vidas passadas, mas que aos poucos vio perdendo os tracos individualizadores e
constituindo as categorias genéricas de pretos-velhos e caboclos. Esta transformagio
aproximava o “baixo Espiritismo”, como era chamado nas sessoes kardecistas, da estrutura do
culto banto dos antepassados e integrava-o mais no quadro geral da “Macumba” do que na

versdo erudita do Espiritismo francés. (oliveira, J., 2003, p. 28)




No periodo entre o fim do século xix e o inicio do século xx, estava preparado

o terreno para o nascimento de uma nova religido, uma religido brasileira, de
descendéncia europeia e com influéncias africanas: estava sendo gestada a
Umbanda. Nao existe uma data precisa que marque o nascimento oficial da
Umbanda, por ndo haver um limite que estabeleca uma divisdo entre os
espiritos kardecistas e os da Macumba carioca. Matta e Silva (1964, p.14) cita,
em seu livro, o depoimento de uma médium (Nicanor) que, aos 16 anos, em
1890, recebia o Caboclo Cobra-Coral, que dizia praticar a Umbanda. Optou-
se por eleger como o nascimento oficial da Umbanda o dia 15 de novembro
de 1908, no Rio de Janeiro, 19 anos apds a proclamacgdo da Republica
Federativa do Brasil, no mesmo estado.l42] Ambos os acontecimentos
representaram uma ruptura com o sistema vigente, o comego de outra
historia. Coincidentemente, a Umbanda recebeu o status de religido
moderna, de religido brasileira. O médium Zélio de Moraes pode ser
chamado de “pai da Umbanda”. De acordo com Saidenberg (1978, p. 34-38):

Zélio Fernandino de Moraes (Sdo Gongalo, 10 de abril de 1891 — 3 de outubro de 1975) foi um
médium brasileiro. E considerado o anunciador da Umbanda. Tal fato ocorreu em 1908, sob a
influéncia do Caboclo das Sete Encruzilhadas, que é considerado o guia espiritual fundador
desta religido. Antes disso existiram diversas formas de culto, com raizes no Catimbd, no
Candomblé de Caboclos e nas macumbas cariocas. Zélio foi aquele que, sob a influéncia de
guias espirituais, organizou uma forma de culto espiritual especifica e a esta deu o nome de
Umbanda. Zélio nasceu em familia tradicional de Neves, distrito de Sio Gongalo. Em fins de
1908, entdo com dezessete anos de idade, Zélio preparava-se para o ingresso na carreira militar,
na Marinha do Brasil, quando foi acometido por uma inexplicavel paralisia, que os médicos nido
conseguiam debelar. Certo dia ergueu-se no leito, declarando: “Amanha estarei curado!”. No dia
seguinte, de fato, levantou-se normalmente e voltou a caminhar, como se nada lhe houvesse
acontecido: os médicos ndo souberam explicar o ocorrido. Seu tio, padre da Igreja Catdlica,
surpreendido, também nio soube explicar o fendmeno. Um amigo da familia, entdo, sugeriu
uma visita a Federagdo Espirita do Estado do Rio de Janeiro (entdo sediada em Nitero6i),
presidida, na ocasido, por José de Souza. Na ocasido, manifestou-se por intermédio de Zélio a
entidade que se denominou Caboclo das Sete Encruzilhadas, que anunciou a fundagio de uma
nova religido no Brasil: a Umbanda. Foi fundada, no dia seguinte, em virtude dessa
manifestagio, a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade. Em 1918, por orientagdo da mesma
entidade espiritual, Zélio viria a fundar mais sete tendas de Umbanda. Aos 55 anos, passou a
dire¢do da Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade para as suas filhas Zélia de Moraes Lacerda
e Zilmeia de Moraes Cunha (ambas falecidas). Feito isso, fundou a Cabana de Pai Antonio, em

Cachoeiras de Macacu, no estado do Rio de Janeiro.




Embora a Umbanda tenha surgido como uma proposta totalmente nova e
bebido de varias fontes da espiritualidade europeia, africana e indigena,
apareceu, inicialmente, opondo-se 3 Macumba carioca, negando seu carater
“africanista”, como chamavam os intelectuais da religidao. De modo inverso a
essa linha de pensamento, foi para acolher os excluidos do universo
espiritual que ela emergiu. A Umbanda passou a funcionar como um tipo de
quilombo, que acolhia os escravos de matrizes africanas, os indios, os afro-
brasileiros. Os pretos-velhos e os caboclos sdo os espiritos centrais da
Umbanda.

o modelo de caboclo idealizado pelo culto de Umbanda (“bom” e “valente”) esbarra em certa
dose de rejei¢do por parte dos atuais representantes das classes indigenas. Este termo foi
inicialmente utilizado para designar indios “mansos”, que se submeteram a2 dominagio das
elites luso-brasileiras e abdicaram da prépria identidade. Transformar um indio em caboclo
seria, portanto, um processo que se iniciaria, muitas vezes, pela conversio de uma alma

“selvagem” a fé cristd. (OLIVEIRA, J., 2003, p. 14)

J. Oliveira (2003) faz relevantes consideragdes sobre a precisdo da data de
fundacao “oficial” da umbanda. Ele suscita a possibilidade de terem ocorrido
equivocos nas informacdes sobre Zélio de Moraes, o que poderia ter
acarretado a publicacdo de varios trabalhos sem teor de veracidade. Alguns
autores, precursores dos estudos sobre a Umbanda, a exemplo de Camargo,
Prandi e Ortiz, situam o nascimento da religido em 1920, tendo como base
pesquisas realizadas na Tenda Nossa Senhora da Piedade, de Zélio de Moraes,
no Rio de Janeiro. Segundo Diana Brown (1985, p. 9):

A historiografia da Umbanda é extremamente imprecisa sobre este aspecto, e, fora deste
contexto, a histdria de Zélio ndo é amplamente conhecida nem tampouco ganhou uma
aceitacdo geral, particularmente entre os lideres mais jovens. Representando ou nio seu relato,
o momento histdrico “real” da fundagdo da Umbanda,43] de qualquer maneira ele é
extremamente convincente no sentido de dar conta de como a funda¢io da Umbanda
provavelmente ocorreu, combinando a realidade dos primeiros centros efetivos de Umbanda e o
pessoal participante.

A obra de Diana Brown sobre a Umbanda, considerada pioneira,
praticamente langa a tese de Zélio de Moraes como o fundador da religido. .



Oliveira (2003, p. 39), em entrevista a Zilmeia de Moraes Cunha retrata:

Quando interrogada sobre as informagoes divulgadas pelos estudos de Diana Brown, a filha de
Zélio de Moraes contestou o contetido das informagdes principalmente porque a pesquisadora,
quando esteve no pais para desenvolver a pesquisa, em nenhum momento esteve com seu pai,
que na época ainda estava vivo e atuante a frente da tinica tenda em que trabalhou por toda
vida.

As contradicbes de datas e nomes fazem parte de diversos processos de
formacao institucional, sejam elas de cunho religioso ou nao. Para os
pesquisadores, isso abre sempre uma seara de hipdteses a serem exploradas.
Mesmo que a Umbanda tenha nascido em 1908 e divulgada em pesquisas
publicas a partir de 1920, s6 em 1966 0 IBGE a reconheceu como uma religido
para figurar nos cartdes de visita dos recenseadores, o que dificulta muito a
analise quantitativa de seus adeptos nas seis primeiras décadas do século xx,
salvo por algumas poucas pesquisas de universidades e de outras institui¢des
do Sudeste do pais. Em se tratando das demais regioes, é impossivel obter
dados sobre o assunto.

J. Oliveira (2003) enfatiza como divisor de dguas o ano de 1950, em que 22
terreiros de Umbanda de Sao Paulo registraram-se em cartdrio como
sociedades civis legalmente constituidas.

A Umbanda emergiu sob a égide do desenvolvimento industrial da década
de 1930 e do acentuado crescimento populacional dos grandes centros
urbanos do pais, o eixo Rio de Janeiro—Sao Paulo. Ganhando contornos
estéticos que lhes sdo proprios, na primeira metade do século xx, a Umbanda
criou em seu bojo doutrinario um discurso que a separou das Macumbas
cariocas, consideradas pelos espiritas como baixo Espiritismo e, a0 mesmo
tempo, distinguindo-se do Kardecismo por acolher e trabalhar em suas
sessOes com caboclos e pretos-velhos.

Numero de adeptos de Umbanda/Kardecismo — Sido Paulo — 1964-1969

Ano Umbandistas Taxa Kardecistas




Numero de adeptos de Umbanda/Kardecismo — Sio Paulo — 1964-1969
Ano Umbandistas Taxa Kardecistas
1904 93.305 100% 714.123
1905 105.850 113% 732.784
1966 185.442 198% 758.209
1967 240.088 257% 639.673
1968 256.603 274% 644.322
1969 302.952 324% 633.386

Fonte: IBGE apud ORTIZ (1991, p. 55).

A partir de 1966, a Umbanda se vé legitimada no nivel oficial das estatisticas. Analisando-se o
quadro acima, observa-se que em seis anos a religido cresce 324%. Nio se deve, porém, tomar
esta taxa de crescimento real do movimento religioso. Pra o ano de 1963, quando nio se
diferenciava ainda kardecistas e umbandistas, o nimero de espiritas era de 785.547.
Comparando com a tabela apresentada, constata-se que, na medida em que o nimero de
umbandistas aumenta, o de kardecistas decresce. E, portanto, provéavel que, nos primeiros anos,
parte dos umbandistas que se declaravam espiritas passem a declarar sua verdadeira crenga
religiosa. Por outro lado, é possivel que aqueles que nio se diziam umbandistas passem a fazé-lo

desde que esta nova categoria religiosa apareca nos questionarios. (ORTIZ, 1978, p. 55-50)

O crescimento acentuado da Umbanda deu-se sob a voraz companhia da
perseguicdo e da repressao policial. Negrdo (1996) trabalha esse aspecto da
Umbanda em Entre a cruz e a encruzilhada: formagdo do campo umbandista em
Sdo Paulo, narrando a persegui¢do histérica da policia as religioes afro-
brasileiras. Mesmo negando o pantedo de orixas iorubas, bem como os
inquices (de Angola) e os voduns (do Jeje), a presenca dos caboclos e pretos-
velhos ndo isentaram da Umbanda o rétulo de baixo Espiritismo advindo da
Cabula e da Macumba carioca. Entretanto, a partir da Constitui¢ao Federal
Republicana de 1890, com o que se estabelece o fim do padroado e o Brasil
passa a ser um Estado laico, o Cédigo Penal do mesmo periodo condena as
praticas de curandeirismo e feiticaria no pais. De acordo com Prandi (1991, p.

54-55):



Quando a Umbanda nascia, a Igreja lutava pela reiteracio da autoridade da hierarquia
romanizada, proclamava-se a iinica religido brasileira, ou tinica via de didlogo e intermedia¢do
entre o “povo” e o Estado da ditadura de Vargas [...]. Nunca tendo aceitado o Espiritismo
kardecista, cuja base de prestigio firmava-se sobre enorme rede de filantropia e adesio de uma
intelectualidade da pequena-burguesia tradicional urbana, a Igreja catélica sequer se
pronunciava sobre a Umbanda em seu periodo inicial [...].

S6 no final da década de 1940 a Igreja catdlica iria declarar-se abertamente contra a
Umbanda (Brown, 1987: 31), reconhecendo-a ipso facto como religido, e religido inimiga, e
importante inimigo.

Desligado da Igreja catdlica desde a Repuiblica, o Estado, na pritica, funcionou por muito
tempo como uma espécie de brago armado da Igreja contra cultos e praticas de origem africana,

indigena e mesmo do Catolicismo de cura pré-ultramontano.

A nova religido crescia e se expandia pelo pais. O Rio Grande do Sul foi um
dos estados onde houve maior crescimento de tendas umbandistas, junto
com o Rio de Janeiro, e seguido por Sdo Paulo e pelo restante do pais. O
boom da emergéncia umbandista nao se deu, contudo, de forma homogénea.
Ao passo que a religido se espalhava, recebia influéncias diferentes,
constituindo-se, gradativamente, como umbandas dentro da Umbanda ou
das correntes umbandistas. Formando-se e descaracterizando-se, a Umbanda
chegou ao seu primeiro centendrio. Em Evangelho de Umbanda Eclética (1954,
p. 44), os editores informam:

UMBANDA vem de UM + BANDA. UM, que significa Deus, em linguagem oriental, simplificada, para
ndo entrarmos em detalhes esotéricos. E BANDA, que significa legido, exército... ou lado de Deus!
[...] Ora, assim sendo nio pode ser confundido com africanismo, cujo ritual barbaro e obras
criminosas tragam por si mesmo uma linha diviséria de incompatibilidade doutrinaria e
sobretudo moral com UMBANDA.

E notério que a Umbanda surge como dissidente do Espiritismo e tenta
firmar-se como uma religido espirita crista em oposicao as religides afro-
brasileiras e afro-amerindias, as quais alguns “intelectuais” de classe média
que dirigem a Umbanda no Sul e no Sudeste do pais chamam de africanismo,
associando-as até as seitas satanicas. Segue outra citagdo de Yokaanam (1954,
. 42-43) sobre sua liturgia:




“Pretos-velhos e caboclos”... servos de todas as jornadas percorridas, como simbolo mais
expressivo da humildade reclamada pelo evangelho divino do pastor... Usardo nomes e
roupagens de acordo com o avango do meio, depois de arrasado o orgulho dos homens
religiosos, sem amor e sem caridade [...] Usardo fumo apenas como esmeril do preconceito e
também em substitui¢do ao incenso na meadura da caridade entre massas pobres.

[...] Abebida e o fumo, destarte, usuados com absoluto e justo critério, servirio como
“instrumentos cientificos” da ciéncia divina para também dispensar e substituir os hospitais
terrenos onde os pobres nio dispOe de recursos para tdo custosa a aparatosa assisténcia técnica,

pelo menos.

Mas ha uma correlagio de forgas recorrente dentro desse novo aparato
religioso. Ortiz (1991) caracteriza esse movimento como embranquecimento
e empretecimento umbandista. A Umbanda emerge, em um primeiro
momento, como uma proposta de ser uma religido popular, dos pobres, dos
negros e dos excluidos. E, pois, uma dissidéncia do Espiritismo francés, como
sugere Brown (1985, p. 11):

Muitos integrantes deste grupo de fundadores eram, como Zélio, kardecistas insatisfeitos, que
empreenderam visitas a diversos centros de “macumba” localizados nas favelas dos arredores do
Rio e de Niterdi. Eles passaram a preferir os espiritos e divindades africanas e indigenas
presentes na “macumba”, considerado-os mais competentes do que os altamente evoluidos
espiritos kardecistas na cura e no tratamento de uma gama muito ampla de doengas e outros

problemas.

Podemos verificar, no texto de Brown, que houve uma coalizdo entre a nova
religido e as tradicionais macumbas cariocas. A Umbanda estava — e
continua nos dias atuais — buscando sua identidade. Nem tudo foi adesdo.
Os choques culturais litirgicos também fizeram parte desse processo que,
segundo Brown (198s, p. 11):

Eles achavam os rituais da “macumba” muito mais estimulantes e dramaticos do que os do
Kardecismo [...]. Em contrapartida, porém, ficavam extremamente incomodados com certos
aspectos da “macumba’. Consideravam repugnantes os rituais que envolviam sacrificios de
animais, a presenca de espiritos diabdlicos (exus), ao lado do préprio ambiente, que muitas
vezes incluia bebedeiras, comportamento grosseiro e a exploragdo econdmica dos clientes.




Ao relatar o estranhamento vivenciado pelos fundadores da Umbanda a
Macumba carioca, a pesquisadora Diana Brown reflete, em seu discurso,
sobre a assimilag¢do do contetido preconceituoso pregado pelos idealizadores
do Evangelho de Umbanda Eclética, apds determinagdo adotada pelo 1
Congresso do Espiritismo de Umbanda, em 1941, que se referia a termos
como africanismo de forma pejorativa e associava os exus a espiritos
diabdlicos, quando o diabo ndo faz parte do pantedo das religides africanas
ou afro-brasileiras, sendo temido apenas pelos de religides judaico-cristas.

A Umbanda Branca utiliza uma mesa, onde os médiuns ficam sentados
invocando os espiritos de Aruandal44! para incorporar-se neles, visando o
trabalho para a caridade. Seus adeptos recusam-se a usar instrumentos
percussivos, roupas coloridas, imagens em altares ou dangas. Nessa vertente,
ndo existe ritual de iniciagdo com sacrificio de animais, ndo se raspa a cabeca
dos iniciados e acredita-se na evangelizagdo para a evolugdo dos espiritos
encarnados e dos desencarnados. A Umbanda Branca nasceu sob o signo do
positivismo comteano e diz-se branca em oposi¢do as culturas africana e
afro-brasileira, chamadas pelos adeptos da Umbanda de africanismo.

Na década de 1950, com o frequente fluxo de nordestinos para a
constru¢do de Brasilia — nova capital do pais projetada por Oscar Niemeyer,
sob o comando do Presidente Juscelino Kubitschek —, com a mao de obra
barata e sem qualificagdo desse povo, surgiu a Umbanda Candanga. Segundo
Serra (2001, p. 215):

Os mais antigos centros de Umbanda do Distrito Federal surgiram em 1958, dois anos antes da
inauguracio oficial de Brasilia. O Mestre Jodo Laus (ja falecido) abriu sua tenda no Plano Piloto,
na W3 Sul; o Babd Sebastido Calazans (que também morreu) fundou seu centro em terreno
doado por Juscelino Kubitschek, numa area hoje compreendida na cidade-satélite de Ceilandia.

A Umbanda Candanga nao criou liturgia prépria, nem tem caracteristicas
que a distingam das apresentadas no restante do pais, mas chamou a atengio



de pesquisadores por sua numerosa expressio em tendas e em adeptos. Em
sua gestdo na década de 1990, o babalorix4 José Paiva de Oliveira, da
Federagao Brasiliense de Candomblé e Umbanda, informou que pouco mais
de 500 pessoas sao de Candomblé, o que evidencia e reforca o carater de
tradi¢do umbandista no estado. Ainda segundo Serra (2001, p. 221-222):

Como dizem os proprios filhos de fé candangos, em Brasilia, pode-se encontrar tanto a
Umbanda branca quanto a mista e a preta. |...]

Os centros de Umbanda mista sdo, em Brasilia, maioria absoluta. Dificil mesmo foi
encontrar gongds da Umbanda preta. Eles apenas existem enquanto apontados por gente de
fora. [...]

A recusa do rétulo assinalado pela cor preta, a ampla aceitagdo da superioridade da forma
branca e a adesdo majoritaria a condicdo mista traduzem perfeitamente um sistema de atitudes
caracteristico da ideologia racista brasileira, até na ambiguidade com que esta articula o conato
do branqueamento com a celebra¢do da mesticagem.

Doravante o crescimento e o expansionismo da Umbanda no século xx,
desde sua criagdo, mesmo tentando ser uma religido prosélita (a exemplo do
Espiritismo), por meio do uso, por exemplo, do Evangelho de Umbanda
Eclético em sua liturgia, o que predominou foi sua tradigio oral, a exemplo
das religioes tradicionais de terreiro, como a Jurema e o Candomblé.

Nessa convergéncia cultural-religiosa, trago caracteristico da formacao do
povo brasileiro e, por conseguinte, da religido brasileiral4s] por exceléncia,
como se pretendia a Umbanda, mescla-se a ela o culto Omoloc6.[46] Embora
os adeptos da Umbanda, em sua maioria, sobretudo os das classes sociais
menos favorecidas (visto a auséncia do proselitismo na liturgia umbandista),
desconheg¢am a histéria e os fundamentos da religido, bem como o termo
omolocd,l471 foi nessa fonte que a Umbanda bebeu e se ressignificou em todas
as regides do pais, aproximando-se cada vez mais do Candomblé baiano, de
matriz africana.

Foi Tata Tancredo da Silva Pinto quem trouxe o culto Omoloc6 para o
Rio de Janeiro. Iniciado aos doze anos de idade por doze ministros de Xang6
em Angola, ele liderou a vanguarda da Umbanda Primitiva, cuja tese havia
sido defendida por ele ainda na fundac¢ao da Primeira Federacio Umbandista




no Rio de Janeiro, em 1939 — pelo médium Zélio de Moraes, que organizou o
1 Congresso Umbandista em 1941. Tata Tancredo defendeu o status de
religido afro-brasileira 3 Umbanda, opondo-se fortemente ao termo
Umbanda Branca, defendido por uma pequena classe média formada por
intelectuais do Sudeste do pais, o que Ortiz (1991) chama de movimentos de
embranquecimento e empretecimento da Umbanda no século xx, conforme
visto. No Omolocd, ha um misto de divindades africanas e antepassados
brasileiros, como orixas, caboclos, pretos-velhos, criancas, exus, boiadeiros,
marujos, ciganos, pombagiras e mestres de Jurema. Sobre 0 Omoloc6 pode-
se dizer:

O antigo ritual tinha sua propria identidade, nido se assemelhando em quase nada com a
Umbanda praticada nos dias de hoje. Em alguns casos, observa-se uma mistura com o
Candomblé ou o Kardecismo, sendo que no primeiro caso é chamada vulgarmente de
“umbandomblé”.[48]

Nesta nagdo, se faz feituras de cabagas, matangas e a maioria dos trabalhos que séo feitos no
Candomblé, sé que dentro de uma ritualistica propria. Como também se fazem trabalhos de
incorporagdes com as entidades citadas. As reunides constam de uma abertura onde se saiddam
os orixas. Ndo existe manifestacio dos mesmos e apds este rito inicial os médiuns iniciam os
trabalhos com seus guias e protetores.[49]

O culto Omolocd, que teve seu periodo dureo nas décadas de 1940 e 1950 nas
favelas cariocas, aproximando-se da Macumba e fundindo-se com ela,
transformou-se na Umbanda Primitiva. A expressdo “primitiva” deve-se ao
aspecto semelhante de suas praticas com o Candomblé baiano, tidas como
fetichistas e atrasadas, devido ao sacrificio de animais e aos ritos iniciaticos.
Nos dias atuais, o culto Omolocd encontra-se praticamente extinto na
Paraiba, embora tenha marcado profundamente a liturgia umbandista em
meados do século xx.

Ha também o culto Terecd, denominagao dada a religido afro-brasileira
tradicional de Cod6 no Maranhdo. O Tereco é conhecido, ainda, como
Encantaria. Existe uma proximidade muito grande entre a Pajelanca e as
religiOes afro-brasileiras, um misto de Jurema cruzada com Umbanda, cujos
sacerdotes sao conhecidos como curadores. Segundo Ferreti (2004, p. 60):




No Maranhio, fora da capital, os terreiros afro-brasileiros definem-se principalmente como
Mata ou Terecd (como os tradicionais de Codé e da regido do Mearim) e, mais recentemente,
como Umbanda, denominagdo que vem sendo adotada ap6s o surgimento de federacdes de
terreiros para designar toda manifestagio religios, onde h4 transe e ritual com tambor.

As umbandas Omolocd, Tereco, Candanga, de Caritas com Nago, entre
outras, sdo um caldeirao de religiosidades populares, para cuja formagao
contribuiram o Espiritismo, o Cristianismo, a Pajelanca e a matriz africana,
fazendo parte de sua liturgia em maior ou menor grau. A “Umbanda nossa de
cada dia” é a Umbanda de cada um, mudando conforme a regido e as praticas
sacerdotais.

2.2 A liturgia umbandista

Diferentemente do Candomblé, a Umbanda nio pode se caracterizada como
uma religido de liturgia homogénea. No Candomblé, independentemente da
nagdo cultuada (Queto, Angola, Jeje, Nago, ljexa etc.), ha uma ritualistica
comum, baseada no culto aos orixds em rituais festivos, com rezas, dangas,
instrumentos percussivos, gastronomia e indumentdria especifica para cada
orixd, bem como diferentes idiomas: ioruba para Queto e Nago; banto para
Angola e ljexa; e fon para os Jejes.

Na Umbanda, as sessdes dependem do modelo praticado pelos médiuns,
ou seja, a Umbanda Cristd, nascida como uma dissidéncia do Espiritismo
francés e genuinamente brasileira, e a Umbanda afro-brasileira, fortemente
fundida com o Candomblé, tendo bebido da fonte da Cabula e da Macumba
carioca, podem ser bem diferentes.

A intencgao deste livro é fundamentar a ideia de que nio existem varias
Umbandas, mas de que a Umbanda é uma religido diversificada. Assim,
podemos afirmar que se trata de uma religido nacional, com influéncia de
pelo menos trés religides diferentes: o Catolicismo, o Espiritismo e o
Candomblé, além de tragos do Judaismo (Estrela de Salomao), citacdes da



Cabala e esoterismos. Tem adeptos no campo e na cidade, passando da classe
média para a periferia, onde se estabeleceu com maior profundidade.

A analise aqui proposta serd iniciada pela Umbanda praticada no inicio do
século xx, mais precisamente no Rio de Janeiro, em Sao Paulo e em Belo
Horizonte. Segundo o Evangelho de Umbanda Eclética, da Fraternidade
Eclética Espiritualista Universal do Rio de Janeiro, a ténue linha que separou
a Umbanda do Espiritismo até a metade do século xx é quase invisivel. Assim,
a Umbanda aparece como religido-irma do Kardecismo, tendo o
Cristianismo catélico como pilar de sua edificagio, e chegando a assumir
carater evangelizador. Nessa obra, ha uma recorrente preocupagdo dos
editores em defenderem-se dos ataques sofridos pela Umbanda por meio de
jornais, programas de radio e discursos de lideres religiosos diversos. No
Evangelho de Umbanda Eclético, percebe-se um discurso bastante combativo e
até mesmo agressivo, como ocorre neste trecho sobre o Espiritismo:

O Espiritismo caracterizado pela mediunidade, ativa ou ndo, é comum a qualquer ser vivente e
ndo é privilégio exclusivo do Espiritismo dito Kardecista a que chamam — nio sabemos
baseados em qué — de “Espiritismo Cientifico”, que cientifico ndo é sé porque é praticado
comodamente sentados os seus fiéis em torno a mesa das sessOes. Porque tanto faz o médium
receber um espirito sentado, como de pé; deitado, em éxtase ou em desdobramento, de cécoras,
de pernas cruzadas, numa cadeira ou no chio, ou ainda caminhando para 14 e para cd, como os

filésofos peripatéticos helenos. (YOKAANAM, 1954, p. 30)

Nao é objetivo deste livro analisar o teor dos questionamentos de Yokaanam
(1954) ao Espiritismo ou a outras religioes, mas demonstrar as ideias
propagadas a seus discipulos umbandistas, contextualizadas dentro de um
periodo histérico em que a Umbanda entra em forte fluxo ascendente nos
grandes centros urbanos — segundo Ortiz (1978, p. 50), “por volta de 1952-53
atinge o seu climax” e passa a ser fortemente reprimida pelo Estado através
de batidas policiais.

Ao referir-se a presenca de praticas de Espiritismo dentro do Catolicismo,
o Evangelho de Umbanda (1954, p. 37) afirma que:

Todos sabem que o Espiritismo ja existia entre as castas religiosas antigas, com a diferenca de
que naquele tempo o Espiritismo, a pratica da mediunidade, pela sua responsabilidade, s6 era



permitida aos grupos privilegiados, sacerdotes, hierofantes, instrutores, etc., devido ao preparo
que reclamava a responsabilidade de se entender o homem com os guias e mestres, sem
profanar os conhecimentos adquiridos. E ai estd a razdo oculta e verdadeira pela qual era
proibido evocar os mortos ao vulgo, porque era considerado um perigo, uma vez, naquele
tempo, ao alcance da mao criminosa dos homens de entéo.

Ao referir-se ao Candomblé, os intelectuais umbandistas da Fraternidade
Eclesidstica Espiritualista Universal os chamavam de “africanistas”,
preocupando-se em serem reconhecidos e legitimados em oposi¢ao a estes,
que, segundo os umbandistas, infiltravam-se em sua religido, confundindo os
desavisados e maculando a Umbanda como se esta fosse uma religido
primitiva.

Os “caboclos” e “pretos-velhos” de Umbanda, assim, diferem astronomicamente das entidades
africanistas, notadamente pelo desinteresse absoluto as recompensas sempre ruinosas [...]

Por isso mesmo, ndo praticam em Umbanda verdadeira qualquer ritual contrario aos
principios elevados a que se destinam, muito menos matanca de animais, despachos nas
encruzilhadas, feituras de cabeca etc., para satisfazer interesses mesquinhos e nio trabalham em
qualquer lugar sendo para fazer o bem e ensinar a todos o caminho da renovagio, da rentincia,
da paciéncia e da verdadeira caridade, procurando sempre curar os enfermos do corpo e da
alma. (YOKAANAM, 1954, P. 71)

Ainda segundo o Evangelho de Umbanda Eclética, o templo umbandista muito
se assemelha a uma igreja catdlica, tendo um altar, crucifixo e imagens de
santos catélicos como a Santissima Trindade e os patronos da casa, que sdo
guias espirituais como caboclos e pretos-velhos, entidades brasileiras que
praticam o bem e a caridade através de transe meditnico com o objetivo de
curar enfermos e expurgar espiritos obsessores atrasados. Nesse templo, ha
também o uso de uma indumentaria prdpria: traje branco para homens e
mulheres. Os trabalhos espirituais acontecem por meio do transe meditinico
sob orientag¢do e doutrina de lideres religiosos devidamente preparados para
o sacerddcio.

Os umbandistas dividem os frequentadores da casa de culto em grupos
distintos: os que vao a casa para receber ajuda espiritual, mas ndo pretendem
ser da religido;[sol aqueles que procuram a religido no momento da dor e s6




por isso permanecem nela; os que procuram a religido visando sua promogao
pessoal; e, por fim, os que chegam descrentes e vestem a camisa da
Umbanda, chegando a tornar-se eximios médiuns. Os médiuns sdao
classificados como obreiros.

No ritual litiirgico umbandista, os médiuns dividem-se em lados opostos
— homens e mulheres — e, em sessOes de expurgo de obsessores,
posicionam-se uns a frente dos outros, com as palmas das maos encostadas
umas nas outras, formando uma corrente vibratéria. Também podem ficar
em circulo, misturando-se homens e mulheres. Ha ainda a presencga de
incenso com defumadores(stl de caboclos para a abertura dos trabalhos,
canticos e hinos na abertura e no encerramento.[s2!

Este livro ndo pretende cair nas recorrentes expressdes Umbanda Branca
e Umbanda Preta, como outros autores o fizeram, o branco contrapondo-se
ao preto numa sociedade racista, arraigada por resquicios escravagistas de
mais de trés séculos, é como se fosse o Bem em oposi¢do ao Mal.

No imaginadrio coletivo, o Mal tem cor e forma. Por heran¢a de uma moral
e uma ética cristds dominantes, ele é simbolizado pelo Diabo, que, por sua
vez, tem sua representacdo simbdlica numa figura mitolédgica do sexo
masculino, negro, com chifres, tridente na mao, pés de bode e uma cauda
comprida.

Quando os missiondrios catélicos chegaram a alguns paises do
continente africano e depararam-se com o culto aos orixas, inquices e
voduns (a depender da nagdo cultuada), presenciaram os assentamentos de
Exu e perceberam que alguns tinham antenas pontiagudas na cabega, cuja
funcao era fazer a comunicagdo entre o Aiyé (Terra) e o Orum (Céu). Logo
satanizaram Exu, associando-o diretamente ao Diabo tao temido pela
cristandade e desconhecido dos povos africanos, para os quais tal ser
mitologico ndo existe. Nao é preciso muito esfor¢o para entender que essa
estratégia objetivava combater, por meio do etnocidio, a religido dos
colonizados, convertendo-os a religido dos colonizadores, ora em franco
combate apos a Contrarreforma catdlica, por ordem do Concilio de Trento,
na Italia do século xv1.



Como ja mencionado, embora tenha nascido em 1908, firmando-se na
década de 1920 no Rio de Janeiro, seu status de religido foi reconhecido pelo
IBGE somente na década de 1960 e, mesmo assim, a Umbanda continuou
sendo perseguida pelo Estado brasileiro, apesar de, em seu nascedouro,
pretender ser uma religido brasileira, urbana e moderna — uma religido de
todos.

Na pratica, a Umbanda foi absorvendo outras influéncias religiosas,
diversificando-se conforme as regides do pais. Ainda no Rio de Janeiro e em
Sdo Paulo, até por ser uma religido de trabalhadores urbanos, moradores dos
suburbios, aproximou-se da Macumba carioca, transformando-se num misto
de Umbanda com Candomblé. Vale lembrar que o Candomblé chegou ao Rio
e a Sdo Paulo depois da Umbanda, como ocorreu em quase todo o restante
do pais, tendo ficado por muito tempo arraigado a Bahia e a Pernambuco.
Em Brasilia, na década de 1960, nasceu a Umbanda Candanga; e na Paraiba,
em 1960, surgiu a Umbanda Cruzada com o Nagd Recife, com forte
influéncia do Omoloco. A seguir, sera abordada a pratica umbandista
realizada na Paraiba.

Quanto ao local do culto — o terreiro de Umbanda, como é conhecido —,
este livro toma por base a descrigdo etnografica do terreiro de Mae Rita
Preta. Exceto pela Tenda de Pai Tertuliano, no bairro do Cristo, em Jodo
Pessoa, onde se pratica a Umbanda originaria do Rio de Janeiro quando de
seu nascimento, todos os terreiros de Umbanda paraibanos tém o mesmo
padrao do Terreiro de Umbanda Caboclo José de Andrade, de Mae Rita Preta,
mudando apenas a decoragdo, variando as imagens e os quadros dos
guardiOes protetores de cada casa, além do trago arquitetonico, a depender
da condigdo social de cada sacerdotisa ou sacerdote.

As sessOes umbandistas sdo realizadas no saldo do terreiro, sob a
orientacdo da mae ou do pai de santo, onde se inicia fazendo a oferenda de
Exu. O padé é uma comida feita geralmente com farofa, azeite de dendé,
pimenta etc. Colocam-se os ingredientes num alguidar, acende-se uma vela
(pode ser preta, vermelha — cores de Exu — ou mesmo branca) e coloca-se
uma garrafa de cachaga na mina (assentamento) de Exu, que geralmente fica



no centro dos saldes dos terreiros de Umbanda. A mae ou pai de santo reza
(canta) para Exu e os filhos e filhas respondem a reza ao som de instrumentos
percussivos: ilus, agogos, triangulos, maracas, etc. Em seguida, a comida de
Exu é despachada na rua. Estdo abertos os trabalhos e os caminhos. Exu é o
senhor de todos os caminhos, por isso, pede-se permissdo a ele, que tem a
fun¢do de mensageiro entre os dois mundos.

Reza-se para a abertura da gira e, em seguida, para cada orix4, geralmente
nesta ordem: Exu, Pombagira, Ogum, Odé (Ox6ssi), Omolu, Nanad Buruqué,
lansd, Xangd, Oxum, 1béjis (erés, criangas), lemanja e Oxald. Depois, fecha-se
a gira.

Durante as rezas, os médiuns entram em transe com os mensageiros
(caboclos) dos orixas que dangam e satddam os iniciados na religido. O
incensols3] também é presente no inicio da sessdo, e as entidades nao fumam
nem bebem, salvo os exus e as pombagiras, ainda no inicio.

Embora a caridade seja o principio norteador da Umbanda, é muito
comum que maes e pais de santo facam da religido seu meio de
sobrevivéncia. Nao é preciso muita analise para entender que as religides
afro-brasileiras sempre estiveram relegadas a marginalizac¢do social, desde a
condig¢do de escravos do povo africano no Brasil até os dias atuais.

Ainda nos periodos Colonial e Imperial brasileiros, era comum que as
sinhazinhas procurassem os trabalhos de Encantaria de suas escravas para
alcancar algum fim, como pode ser visto no trabalho de Gilberto Freyre
(2004), Casa-grande & Senzala. A discriminagdo excludente dos religiosos
afro-brasileiros em muito contribuiu para que eles fizessem um comércio de
suas religides. Ha também pessoas que se infiltram nas religides afro-
brasileiras e se apropriam de alguns conhecimentos, os quais, logo
distorcidos, transformam-se em fonte de sobrevivéncia. Sdo os famosos
charlatoes disfarcados de maes e pais de santo, que “trabalham” com cartas,
taros, buizios, bolas de cristal e outras coisas. Alguns sdo falsos curandeiros
que conduzem rituais sinistros — que recebem o nome de magia negra —, e
sdo logo associados as religides afro-brasileiras. Esse charlatanismo ajuda a
engrandecer as fileiras das igrejas neopentecostais, que massacram



diariamente, ao vivo e na midia, as religides afro-brasileiras, chegando a
nomear as mdes de santo como “mades de encosto” e a associar as divindades
africanas a espiritos atrasados e zombeteiros.

2.3 A Umbanda paraibana (1966-2010])

O ano de 1908 é considerado o marco zero da fundagao da Umbanda pelo
Caboclo das Sete Encruzilhadas, do médium Zélio de Moraes, no Rio de
Janeiro. A Umbanda paraibana nasceu, oficialmente, mais de meio século
depois, sob o signo da repressdo policial e da luta de classes.

Embora o corte espacial deste livro limite-se a Grande Jodo Pessoa, o
culto da Jurema e, posteriormente, a Umbanda irradiaram-se por todas as
microrregides paraibanas. Ja o trabalho de Assun¢io (20006) faz o percurso
inverso ao estudar a Umbanda cruzada com a Jurema no sertdo nordestino, a
exemplo da pesquisa de Mario de Andrade (1934) sobre o Catimbd
nordestino.

Com a finalidade de contribuir na reconstrucao histérica da Umbanda
paraibana, foram escolhidos como fonte de depoimento sacerdotisas e
sacerdotes da Grande Jodo Pessoa: Mde Marinalva e Pai Osias, de Jodo Pessoa
e Mde Laura e Made Rita Preta, de Santa Rita. Mde Marinalva e Mae Severina
de Chico Diabo, que foi sucedida por Pai Osias, iniciaram-se na
clandestinidade e foram os primeiros a abrir terreiro e a tocar ilus no estado,
assim que terminou (e mesmo antes) a proibic¢do aos cultos afro-brasileiros.
Sdo os precursores da Umbanda paraibana, junto de outros sacerdotes e
sacerdotisas que ainda se encontram entre nos e outros que ja morreram.
Segue depoimento de Mie Laura de Oya:[54]

Comecei a ser mie de santo em 1948. Comecei como mie juremeira porque aqui nio existia
Umbanda, aqui tudo era Jurema. Comecei aqui mesmo, na Rua Santo Antonio [bairro popular
de Santa Rita]. No comeco, era na outra casa, na frente. Quando cheguei pra morar aqui, ndo
tinha d4gua encanada, nem energia. Era um deserto s6. Af a gente ficava cantando os pontos bem
baixinho, com velas acesas, batendo palmas. Isso com a porta fechada e um espido observando

se a policia vinha. [...] Quando tinha um trabalho mais pesado, a gente ia pra mata da Usina Sio




Jodo, 14 a gente fazia um Toré de Caboclo, eles pulavam, dangavam a vontade. Assim era bom.
Meu pai de santo foi o mestre Carlos Leal Rodrigues, fundador da Umbanda na Paraiba. Assim
que Jodo Agripino liberou os cultos, eu tirei minha licenga e abri meu terreiro...

O depoimento de Mie Laura de Oya, ao se referir ao inicio de seu sacerddcio,
em 1948, periodo de forte repressao policial aos cultos afro-brasileiros,
remete ao trabalho de Reis (1988), “Magia Jeje na Bahia: A invasao ao
Calundu do Pasto de Cachoeira, 17857, artigo no qual analisa um dos
primeiros documentos sobre a religiosidade escrava no Império brasileiro de
que se tem registro. A escassez de material deve-se principalmente ao fato de
o Ministro da Fazenda, Ruy Barbosa, por for¢a de decreto, em 14 de
dezembro de 1890, ter destruido grande parte da documentagio escrita para
evitar que a “mancha da escraviddo” deixasse vestigios. Felizmente, Nina
Rodrigues (1900) recuperou e registrou muita coisa, préoximo ao fim da
escraviddo. Segundo Reis (1988, p. 72):

conta Carneiro na década de 1940 [...] que os membros de terreiros [...] escondiam com cuidado
seus atabaques para evitar o seu confisco pela policia. Essa adaptagio ritual a um ambiente
repressivo provavelmente tinha uma longa histéria. O atabaque muitas vezes foi visto nio s
como instrumento de rituais religiosos ou de acompanhamento de inocentes batuques, mas
como instrumento de revolta.

O depoimento de Mie Laura de Oya, ao referir-se a localidade do terreiro,
“Quando cheguei para morar aqui ndo tinha agua encanada nem energia. Era
um deserto s&”, mostra que os templos religiosos afro-brasileiros sempre
estiveram presentes nas periferias das grandes e pequenas cidades. De acordo
com Reis (1988, p. 81):

O Calundu de Cachoeira certamente nio se localizava no centro da vila — a Rua do Pasto ou
Pasto, como o nome indica, devia ficar no limite entre o urbano e o rural [...]. Ele ndo estabelece
aruralidade dos terreiros, e é verdade que estes sobreviveram nas periferias urbanas, entretanto,
mais do que “guardada”, a tradic¢do africana foi sobretudo exposta socialmente [...] Nas cidades,

o toque dos atabaques chegava longe aos ouvidos de seus habitantes.

Muitos terreiros de Calundu e Candomblé da Bahia surgiram no limite entre
o urbano e o rural. Nio foi diferente com os terreiros de Umbanda e Jurema




das demais regides do pais, que também emergiram nesses espacos — hoje, a
maioria deles esta situada nas periferias urbanas. Mae Laura, como as demais
mdes e pais de santo, é exemplo de resisténcia dentro do processo de
crescimento das cidades.

A repressao imposta pelo Estado as religides afro-brasileiras se alastrou
desde o Periodo Colonial (1500-1822), passando pelo Império e atravessando
os meandros da Republica. Na Paraiba, especificamente, foram os juremeiros
e, por curto periodo, os umbandistas que sofreram perseguicdo policial.
Negrio (1994) remonta com precisdo parte da histéria desse processo e o das
intervengoes das federagdes. Em 1941, por ocasido do 1 Congresso Nacional
de Umbanda no Rio de Janeiro, surgiram as primeiras federagoes
umbandistas.

A Umbanda praticada na Paraiba tem influéncias da na¢do Nagd Egba do
Candomblé pernambucano, a partir da década de 1950, quando de seu
nascimento e estendendo-se até os dias atuais, prevalecendo assim um misto
de Umbanda com Candomblé em todo o territdrio, salvo a Tenda de Pai
Tertuliano, na Torre, em Jodo Pessoa, que trabalha com pretos-velhos e
caboclos e ndo tem ritos iniciaticos, a exemplo da Umbanda Tradicional.

Em Jodo Pessoa, o terreiro de Umbanda mais antigo é o da ialorixa Mae
Marinalva, que foi a primeira a abrir um terreiro de Umbanda no estado, o
Centro Espirita Sdo Jorge, em 13 de maio de 1960, durante o periodo de
repressdo policial aos cultos afro-brasileiros. Ela registrou seu terreiro em
cartdrio antes da liberag¢do dos cultos em 1966, em ato publicado no Didrio
Oficial do estado.

Entre as décadas de 1940 e 1960, existiam diversos centros espiritas na
Grande Jodo Pessoa, e mesmo no interior da Paraiba, todos funcionando
como mesa branca, desenvolvendo trabalhos de consultas espirituais e,
eventualmente, cultos de Jurema Batida (com instrumentos percussivos) nas
matas. Em rarissimos casos, as juremeiras e juremeiros “batiam ilus” em suas
casas, contando com a observagdo de alguns filhos e filhas, que avisavam
quando da chegada da policia.



Marinalva Amélia da Silva, a Mde Marinalva de Ogum, nasceu em 17 de
junho de 1935, em Jodo Pessoa. Como perdeu a mie muito cedo, foi morar
com o pai na Bahia, no Sitio Tucano, a quatro quilémetros de Salvador. L3, o
pai casou-se com uma mae de santo chamada Maria Salomé. Sob a influéncia
da madrasta, Mde Marinalva iniciou-se na Jurema aos 12 de anos de idade e
na Umbanda com Nagd aos 15. Casou-se aos 20 anos, mudando-se
novamente para a Paraiba, onde abriu uma casa religiosa em Bayeux. Mais
tarde, mudou-se para o bairro de Miramar, depois para os de Mandacaru,
Beira Rio, Costa e Silva e Castelo Branco. No ano de 1980, morou dois anos
no Rio de Janeiro.

No Rio, Mde Marinalva abriu uma casa religiosa apenas para cuidar de
seus filhos de santo, tendo iniciado 11 filhas e filhos nesse periodo. Voltou
para Jodo Pessoa em 1982. Segundo ela, fez iad de aproximadamente 114
pessoas e perdeu as contas de quantos boris e assentamentos fez em seus 50
anos de sacerddcio. Na entrevista, cita alguns de seus contemporaneos da
Jurema nas décadas de 1950 e 1960: Pai Moisés e Mie Zefinha, da enseada do
Cabo Branco; Pai Valdevino, dos Expedicionarios; Mde Maria do Peixe
(falecida em 2010, durante a elaboragio do trabalho que deu origem a este
livro); Mae Severina de Chico Diabo, Sebastido Gama, Miliano e Manoel
Medeiros, da Torre; Mestre Carlos Leal Rodrigues, de Tambauzinho; Mae
Beata, do Cristo; Mae Dina, do Centro; Mie Joana e Pai Dudu, de Bayeux; e
Mae Rita Preta (ainda viva), de Santa Rita.

A mudanga de Mae Marinalva de Miramar — bairro de classe média
préximo a orla maritima pessoense — para o bairro de Mandacaru, na
periferia da capital, deveu-se ao processo de modernizacdo das cidades
brasileiras no século xx.[551 Na entrevista concedida no dia 5 de agosto de
2010, ela nos revelou que em Miramar s existiam trés casas com portas e
cobertura de palha, dentro do mato.

Sobre essa pratica de migracao dos terreiros para os espagos periféricos,
Parés (2000) faz referéncia a um importante terreiro surgido nas primeiras
décadas do século xx em Salvador, a Cacunda de Yayd. O autor (20006, p. 256)

fala sobre mudanca geografica:



A Cacunda de Yaya foi fundada inicialmente no bairro de Sussuarana, em Salvador, em 6 de
janeiro de 1920. Depois, quando o governo expropriou as terras, foi transferida para Sdo
Caetano.

Nas terras onde estava situada a Cacunda de Yayd, foi construida uma rodovia
por cima do terreiro. O mesmo aconteceu com o Terreiro de Umbanda Ogum
Beira-Mar, de Mde Marinalva, para a constru¢do da Avenida Beira Rio, que
liga o centro da cidade as praias, comprovando a teoria de Reis (1988) de que
as edificagdes dos terreiros sempre estiveram marginalizadas dentro das
cidades. Segundo Mae Marinalva, a avenida desorganizou sua vida: a
principio, ela ndo foi indenizada, mas procurou a Prefeitura de Jodo Pessoa e
recebeu Cr$ 14,00 (catorze cruzeiros), dinheiro com o qual comprou um
terreno em Mandacaru e onde construiu sua casa e seu terreiro. Até hoje,
Mae Marinalva sonha em voltar para Miramar, onde os filhos nasceram. Ela
vive atualmente no bairro Castelo Branco e estd a frente do terreiro Ogun
Beira-Mar.

A Cruzada Federativa de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros,
representada por seu presidente Wolf de Oliveira Ramos, homenageou Mae
Marinalva por seus 50 anos de sacerdocio em 2010. Segue depoimento de
Made Marinalva sobre o processo de constru¢do da Umbanda paraibana:

hoje as pessoas estdo usufruindo dos frutos da Umbanda, mas eu sei o que passei para que isto
acontecesse [...] eu me mudei pro Miramar, s6 existiam trés casinhas de palhas [...] é uma
histéria. Eu vou deixar no meu livro minha histéria pra todo mundo saber. A velha que era dona
da casa disse que me vendia a casa por 13 cruzeiros, porque la era alugada. [...] Dai chegou uma
menina de Campina Grande para ser cuidada, ela estava obsediada. Eu passei oito dias tratando
da menina. Quando terminou, um senhor veio de carro buscar a menina e disse: “Dona
Marinalva, quanto é que lhe devo?”, e eu disse: “Vocé nio me deve nem um tostdo.” [...] Ele
colocou a médo no bolso e me deu 13 cruzeiros e disse: “Pronto, ta aqui, para a senhora comprar
de velas.” [...] Dona Zefinha me cobrou apenas 12 cruzeiros pela casa e disse que eu comprasse o

restante de velas. [...] Eu fiz tanta coisa com esse dinheiro, comprei tanta coisa.

A caridade, trago fundamental para a evolugdo espiritual dos umbandistas,
pode ser vista no trecho do depoimento de Mae Marinalva, quando indagada



pelo pai de uma moga obsediada que veio ser cuidada por ela. Segundo Silva
(2009, p.59):

Na Umbanda, afirma-se que a pratica da caridade (o cuidar do outro prestando servico
meditnico) constitui a melhor defesa do sujeito: 0 médium se expde aos miasmas, porém faz jus
a uma protecdo especial dos guias (que em troca cuidam do seu aparelho, se responsabilizando
pela sua purificacdo) e ganha um crédito precioso para a evolugio espiritual. Assim, a prépria
mediunidade pode caracterizar-se como um dom e uma aflicdo: um dote ambiguo que o

portador controla cuidando de outros aflitos.

Por muito tempo, a caridade oriunda dos centros espiritas permeou a
Umbanda, como ocorre até os dias atuais. Contudo, em algumas casas as
consultas passaram a ser cobradas, ora para a mera manutencao dos templos,
ora como forma de sobrevivéncia de maes e pais de santo, historicamente
excluidos da sociedade.

No caso de Severina Chico Diabo, da Torre,[50] citada anteriormente como
contemporanea de Made Marinalva, acontece uma raridade na sucessao
sacerdotal. E perceptivel nas religides afro-brasileiras que, em alguns casos,
apés a morte da matriarca ou do patriarca, a casa feche as portas por falta de
uma sucessao e, geralmente, sua familia bioldgica logo vende o templo,
acabando, assim, com a memoria religiosa afro-brasileira.

Nos dltimos anos, algumas federagdes tém se preocupado em orientar as
sacerdotisas e sacerdotes a registrarem seus terreiros como instituicoes
religiosas para que essas casas ndo venham a ser comercializadas apos sua
morte, podendo ser transformadas em fundagdes ou em espacgos de
memoria. Segue um depoimento de Pai Osias sobre Severina Chico Diabo:

A histdria dessa casa comegou com a senhora Severina Felix, minha sogra e sacerdota [sic]. Ela
veio de Santa Rita pra ci e abriu barracio. [...] Minha sogra, quando muito nova, foi para o Acais
para tirar o visto, o certificado. Ela foi fazer o tira-teimal57] com Maria do Acais na mesa e
Flésculo [...]. Agora o que eu reflito hoje é que essas pessoas, sem ter conhecimento, se
consideram “embaixadores da Jurema”. Eu ndo aceito essa estéria [...] Me iniciei em 1970 e foi
nesse tempo que Deus chamou ela. A casa passou um ano fechada. Fui procurar minhas raizes,
o pai de santo dela, de Pernambuco, Bibi da Sapucaia. Meus irmdos abandonaram a casa. Da raiz
inicial sé tem eu aqui. [...] Ela pediu muito, antes de morrer, que eu nio deixasse que acabasse e

nos continuamos. [...] E eu digo sempre: “Nunca chego aos pés da minha sacerdota [sic]”.[58]



Ao declarar que o Terreiro de Umbanda Santa Bdrbara passou um ano fechado
ap6s a morte de sua fundadora, Pai Osias nos explicou que, entre os motivos
para isso, estavam sua necessidade de pesquisar as raizes, os fundamentos da
casa — por isso, foi em busca de sua ancestralidade no Recife, com o pai de
santo Bibi da Sapucaia —; o afastamento brusco dos filhos de santo iniciados
por Mae Severina; e, por ultimo, o caminho que Xango, seu orixd, lhe deu: o
de preparar-se para assumir, até o fim, um sacerddcio por sucessao.

2.4 A estrutura umbandista e a presenca de Exu

E — ibaraboo — Abo —mojuba — erubage[59]
Abo — Abo- mojuba

Amade — korile — Barabo

Abo — mojuba

Elebara — Agolonan

Baraboo — Abo — mojuba — erubage
Baraboo — Abo — mojuba — erubage
Amade.

Nao é possivel falar em religides afro-brasileiras sem reservar um espago
especifico para Exu. Sendo um orixa de ancestralidade milenar, ele figura no
pantedo ioruba e também é cultuado nas nagdes Banto e Jeje. Podemos
afirmar que é o orixd mais controverso de todos. Sendo um aboré (orixa
masculino), ele traz em si a func¢ao da reprodug¢do humana, do amor, sendo
geralmente representado por um falo (6rgdo sexual masculino) esculpido em
amuletos de madeira ou barro, ou por um bastio com a ponta em forma
falica e cabagas na base (0g6). E o orixd da comunicagciio entre o Orum e a
Aiyé, estando assim na fun¢do de mensageiro entre os humanos e os orixas.
Exu é o primeiro orix4 a ser cultuado, para quem primeiro se rezal%0l e se
dao oferendas, tanto no Candomblé quanto na Umbanda. Isto ndo é feito
para apaziguar sua ira ou prevenir suas intempéries, como muitos propagam
até os dias atuais, tornando sua imagem negativa, mas por Exu ser o
principio da comunicagdo e a prépria movimentagdo. Logo, é quem primeiro




recebe para levar a mensagem aos orixas, para estes virem a Terra e celebrar
com os fiéis. Ele também tem a fung¢io de conservar o axé, forca vital e divina
dos orixas. Alguns autores consideram-no um ser totalmente mau (DOPAMU,
1990), enquanto outros potencializam sua ambivaléncia. Sio muitos os
titulos dados a Exu.[61]

A relagdo que os adeptos do Candomblé e da Umbanda cruzada com
Candomblé tém com Exu ndo é uniforme. No Candomblé, Exu é um orixa e
pode ser o dono do ori (cabega) das pessoas, ou seja, pode ser pai. Na
Umbanda cruzada com Candomblé, que é aquela com a maior quantidade de
terreiros na Paraiba, Exu é uma entidade que atua na esquerda. Para os
umbandistas paraibanos, Exu é pouco ambivalente, atuando mais para o mal
e, por isso, muito temido. Valente (1976, p. 127), em seu trabalho sobre o
sincretismo afro-brasileiro, faz as seguintes consideragdes sobre Exu:

Por isto, é Exu, nos xangds em que é considerado como demonio, festejado no dia de S.
Bartolomeu. Como divindade maléfica, é utilizado para fazer os “despachos” ou ebds, que sdo
trabalhos ofensivos a alguma pessoa ou coisa.

Ao contrario da afirmacdo de Valente (1976), de que sdo ofensivos e maléficos,
os despachos ou ebds sdo oferendas aos orixas e as entidades feitas pelos
adeptos das religioes afro-brasileiras e amerindias. Despacho é um termo que
se tornou pejorativo para os ebds arreados (depositados) geralmente apos
eventos festivos e para varias outras ocasioes, como: promover cura fisica e
espiritual, conseguir emprego, encontrar pessoas desaparecidas ou
simplesmente em agradecimento aos orixas e as entidades. Os ebds sdo
arreados nos pontos de forca dos orixas e das entidades (matas, rios, marés,
pedreiras, encruzilhadas, linhas férreas etc.). No caso de Exu e Pombagira,
essas oferendas sdo depositadas em encruzilhadas, pois Exu é o orixad
responsavel pela movimentacdo do sistema e é o senhor dos caminhos; sendo
a encruzilhada a representagdo do encontro de todos eles e o ponto para
onde confluem todas as energias. Isto ndo quer dizer que se trate de
trabalhos maléficos ou demandas.



Capone (2004, p. 170), em A busca da Africa no Candomblé, faz um rico
percurso etnografico pelas religides afro-brasileiras no século xx na busca das
origens perdidas da Africa e sobre a figura de Exu. Nesse trabalho, traz
também depoimentos de candomblecistas convertidos da Umbanda:

no discurso dos médiuns que “recebem” os exus e pombagiras de Umbanda e sio iniciados no
Candomblé, sempre transparece um conflito latente entre os espiritos — os escravos — e seus
donos. Assim, ao falar de sua pombagira (Maria Mulambo), Maria Auxiliadora de Xango, da
nagio Jeje, sublinha a rebelido dos espiritos contra os orixas e seu poder.

Seguem entdo as controvérsias. A fun¢ao da Umbanda enquanto religidao
espirita é praticar a caridade por meio da doutrina espiritual dos
desencarnados para que estes caminhem para a luz. Assim, os médiuns
devem incorporar espiritos para a pratica da caridade a quem os procurar,
contribuindo, desse modo, para uma evolu¢do matua e continua.
Inversamente, algumas pessoas que, em geral, ndo sio das religides afro-
brasileiras procuram as maes e pais de santo — ou até mesmo charlatoes e
oportunistas que se passam por sacerdotes — na condigdo de clientes para
trabalhos espirituais e, muitas vezes, para fazer o mal ao préoximo ou obter
algum tipo de vantagem para si. Esses supostos clientes ndo sao
simpatizantes da religido por eles procurada e pouco querem saber sobre a
mesma; trata-se apenas de uma prestagdo de servigos.

O carater de Encantaria, trago caracteristico das religides afro-brasileiras,
aguca, no imaginario coletivo, a possibilidade de destruir o inimigo por meio
de forgas ocultas, como também buscar amores, separar pessoas, trazer
outras para seu convivio, mesmo sem a vontade delas, etc. Segundo Negrao

(1994, p. 119):

A demanda implica no carater conflituoso da vida cotidiana: ha inimigos, ha pessoas mal-
intencionadas. Ndo é errado agir contra eles, defendendo-se contra-atacando [...] Assim como o
bem que se busca, a cura, a resolu¢io de problemas diversos, deve sé-lo também. Neste clima,
todos os pais de santo sdo “demandeiros” em potencial, decorrendo dai a desconfianca

generalizada entre eles.




O comentdario de Negrao denota uma visdao generalizada sobre as praticas de
magia utilizadas por pais e mies de santo de Umbanda cruzada com
Quimbanda para fazer o mal ao préximo. Neste livro, discorda-se da
afirmagdo de que “todos os pais de santo sio demandeiros em potencial”, por
estarmos nos referindo as religides afro-brasileiras e amerindias, as religioes
de praticas heterogéneas, variando de acordo com a regido e de varios
fatores. Além disso, o termo demanda remete a coisas negativas, como:
feiticos, trabalhos maléficos, macumba, catica, pragas, etc., e admitir que
todo sacerdote afro-brasileiro é adepto dessas praticas degrada ainda mais a
imagem dessas religides que, historicamente, ja sdo discriminadas.

Como vimos, o perfil socioecondmico das sacerdotisas e sacerdotes das
religioes afro-brasileiras, bem como o arsenal de preconceito que eles
sofrem, sendo em sua maioria pobres, negros, homossexuais e analfabetos,
corroboram a transformacao da religido em mercado religioso. Dessa forma,
os adeptos da Umbanda e os clientes recorrem aos poderes de Exu para
atingir seus objetivos, o que faz com que este se aproxime cada vez mais da
figura do Diabo temido e repudiado pelos cristdos. Vejamos o que nos diz
Oliveira sobre Exu:

Nao ha existéncia sem Exu porque ndo ha existéncia sem uma forma cultural que lhe dé
sentido. Exu da sentido ao interligar todos os seres. Os seres sdo, porque sdo interligados. [...]
Exu estd mais para significante do que para significado. Ele, em tiltima anélise, é o signo de
referéncia que da sentido aos outros signos. Mas nao é um signo déspota que se comporta como
equivalente tinico de significacio nem como modelo tnico da realidade. Exu é em si mesmo
multiplo. Possui-o ndo uma regra, mas o mistério — que detona com a regra; possui multiplas
funcdes [...]. Exu é muitos, por isso pode inventar novas regras e preservar outras. Pode, como o
real, ser criativo, devastador, imperativo, compreensivo e até mesmo violento. [...]

Na cosmovisdo africana a mudanga é para a inclusio e nio para a exclusio. Estd excluindo
aquele que ndo aceita e ndo vive a regra comunitaria que tem em Exu a possibilidade para a sua
criagdo. Ou seja, exclui-se aquele que quer excluir outrem. Exu é outrem. E a prépria
personificagdo da alteridade. (OLIVEIRA, E., 2003, p. 108)

Podemos constatar que a visao de Eduardo Oliveira sobre Exu, embora ampla
e complexa, é apenas uma das muitas trabalhadas por varios pesquisadores
das religioes dos orixas. O Exu conhecido do povo africano, cultuado em seu



continente e trazido para o Brasil durante a didspora negra, adorado e
temido, é em sintese um orixa, uma divindade mitica. Sua saudagao é
“Laroié!”, que pode ser traduzido do ioruba como “aquele que é controverso”.

Exu nao é o criador supremo — este é Olorum. Exu é criatura-criativa,
por isso muito importante. Entretanto, Luz (1995, p. 56) faz alusdes a Exu
Bara como agente fundamental no processo da criacao da vida humana na
tradi¢do nago:

A cabeca (ori) é o centro das ateng¢des dos povos nag6. Segundo a tradigdo, sdo os proprios
homens que escolhem sua cabega no Orum antes de descerem para o Ayié. Em terra, devem
sempre fazer oferendas para seus orixds para que mantenham uma cabega forte, boa e restituam
para ela a for¢a através das oferendas, que por sua vez aumentam o axé dos oris. A cabega, em
verdade, é o conjunto de partes complexas deste que é o membro principal das pessoas, segundo
a tradi¢do nago. A cabega, apesar de ser a parte mais importante da pessoa, nio é
autossuficiente. Ela necessita do bom funcionamento de todas as outras partes do corpo para o
seu bem-estar. O ori depende muito do orixa responsavel pelo interior do corpo, que é
exatamente Exu Bara, que significa “o rei do corpo”. Ele é o principio do movimento e
circulagdes das vias internas. Exu Bara é quem encarna no individuo e proporciona a este o
nascimento. Por isso mesmo, Exu Bara é também responsavel pelo bom fluxo do destino pessoal
da pessoa. Presente nas cavidades do ser humano, Exu Bara conhece nossas entranhas e

conhece nosso destino, juntamente com 1fa, o orixa das adivinha¢Ges e da sabedoria.

Por ser o Candomblé uma religido de tradi¢ao oral baseada em segredos, o
pouco que sabemos sobre seus mitos é o mesmo que uma gota comparada ao
oceano do que ignoramos. O antropdlogo francés Pierre Fatumbi Verger nos
deixou iniimeras contribuic¢desl62] sobre a religido ioruba no Brasil. O
pesquisador aportou no pais em Salvador, em 1946, e conheceu o Candomblé
de Queto por meio do Ilé Axé Opé Afonjd, na figura da sacerdotisa Mae
Senhora. Filho de Xang6, Verger foi logo buscar suas raizes no Benin (Africa),
onde se iniciou e pesquisou sobre os mitos iorubas — para mim, ele foi o
pesquisador mais importante da religido. A seguir, uma lenda de Exu descrita
por Pierre Verger (1997, p. I1):

Exu é o mais sutil e 0 mais astuto de todos os orixas. Ele aproveita-se de suas qualidades para
provocar mal-entendidos e discussOes entre as pessoas ou para preparar-lhes armadilhas. Ele
pode fazer coisas extraordinarias, como, por exemplo, carregar, numa peneira, o dleo que
comprou no mercado, sem que este dleo derrame desse estranho recipiente! Exu pode ter




matado um péssaro ontem com uma pedra que jogou hoje! Se zanga-se, ele sapateia uma pedra
na floresta, e esta pedra poe-se a sangrar! Sua cabega é pontuda e afiada como a ldmina de uma
faca. Ela nada pode transportar sobre ela. Exu pode também ser muito malvado, se as pessoas se
esquecem de homenagea-lo. E necessario, pois, fazer sempre oferendas a Exu, antes de qualquer
outro orixa. A segunda-feira é o dia da semana que lhe ¢ consagrado. E bom fazer-lhe oferendas
neste dia, de farofa, azeite de dendé, cachaga e um galo preto.

Em face ao carater ambiguo de Exu, na Umbanda paraibana ele nao figura
como orixd, nem é pai de ninguém (dono do ori). Seu culto é realizado
apenas por obrigatoriedade. No inicio de todo e qualquer ato religioso, é para
quem primeiro se reza e da-se de comer (oferendas). Logo, ele é colocado
para fora, “despachado” do terreiro com suas companhias femininas, as
lebaras (de acordo com a origem banto), aqui ressignificadas como inzilas,
bombogiras, pombogiras ou pombagiras. Tidos como espiritos da rua, das
encruzilhadas, das bocas de matas e dos cemitérios, exus sdo associados a
morte na Umbanda, assim como o orixa Omolu (deus das doengas, variolas,
epidemias e, por conseguinte, da satide).

De acordo as sacerdotisas mais antigas da Paraiba, os exus cultuados na
Umbanda sio entidades desencarnadas em busca de luz(63! e conforto
espiritual. Muitos foram pessoas marginalizadas que transitavam como
escdrias sociais e tiveram mortes tragicas, assim como as lebaras, as famosas
pombagiras, que foram cafetinas, prostitutas, curandeiras e desvalidas. As
pombagiras eram boas amantes, como afirmam suas corimas,[04] sendo por
isso muito solicitadas para trabalhos de Encantaria que favorecam a vida
amorosa das pessoas que as buscam. Sdo simbolizadas, na maioria das vezes,
pelas cores vermelho e preto. Quando incorporados, os exus (as entidades,
ndo o orixa) sdo sisudos, grotescos e sinistros, enquanto as lebaras sdo
animadas, sempre se destacando com suas gargalhadas e requebrados com as
maos na cintura, inclinando-se para tras em movimentos repetidos e
frenéticos e girando em torno de si. Nas festas dedicadas a exu e pombagira,
geralmente realizadas no més de agosto, os médiuns que os cultuam
confeccionam roupas nas suas cores, oferecem-lhes animais em sacrificio
(bodes, cabras, galos, galinhas), dio-lhes charutos, cigarrilhas, uisque,



cachaga, champanhe e cerveja, sempre lhes pedindo protecao e abertura de
caminho.

Reza uma lenda ioruba que lemanja é mae de Exul%] e de seu irmado mais
novo, Ogum. Um itan(66] explica por que Exu come na rua: em todas as horas
de refei¢do, Exu ndo se comportava com educagio, como deveria, fazendo
vergonha a sua mae quando da chegada de visitantes. lemanja tentou
repetidas vezes corrigir os maus costumes de seu filho e, por ndo conseguir,
colocou-o de castigo do lado esquerdo da porta de entrada da casa e
mandou-o comer na rua. Depois disso, Exu nunca mais quis deixar de comer
na rua, tornando-se o guardido das porteiras (Exu Lona). Essa lenda justifica
o fato de a casa de Exu ser sempre construida do lado esquerdo exterior das
portas de entrada das casas de Candomblé e Umbanda.

Para os ewe-fons e os jejes, Exu é denominado Elebara ou Leba, além de
ser o vodun da comunicagdo (o vodun jeje corresponde ao orixa dos nagos).
Como entidade, pode ser considerado “escravo” dos orixas, bem como as
lebaras femininas sdo fundidas com as pombagiras na Umbanda.

Os adeptos da Umbanda entendem que exu nao é cultuado dentro do peji
(altar sagrado), pois ndo é orixa, sendo chamado de “povo da rua”. Agosto,
més no qual Exu é comemorado, é considerado o més do desgosto, das
desgracas, em que tudo o que é ruim pode acontecer. A demonizagdo de Exu
pelos cristaos e o pavor sentido por alguns umbandistas refor¢am a ideia dos
exus como entidades maléficas, soberanas da magia negra, quimbandeiros.
Vejamos algumas rezas de encerramento do culto a exu na Umbanda,[67] o
que os umbandistas chamam de “despachar exu”:

Pé, pelo pé, Baba Exu j vai embora
Pé, pelo pé, encruzilhada ja te chama
E cordio de ouro, é de Zambi afora
Vai Exu para o lado de fora...

[...] Vai ao 16, vai ao 10, vai ao laruél68]
Quem quer Exu, vai ao 16 b4,

Alarué, alarufan, leva todo o alarué...
[...] A festa estd melhor 14 fora

Abre as porteiras que Exu ja vai embora...




A imagem de exu também foi demonizada: algumas estatuas tém chifres,
cauda, dentes de vampiro, asas de morcego, tridente, capa preta e geralmente
sdo pintadas de vermelho. Isso ocorre devido a uma interpretacao
equivocada dos cristios ao ver as imagens de Exu na Africa — o que para eles
seriam chifres sdo, na verdade, antenas, geralmente voltadas para os dois
polos da Terra, ou uma voltada para o céu e outra para a terra, representando
o elo de ligagdo de Exu com todos os polos, assim como entre o Céu e a
Terra. Termos como diabo e inferno, pouco a pouco, passaram a fazer parte de
algumas corimas cantadas em terreiros de Umbanda e de Jurema cruzada
com Umbanda. Os ebos oferecidos a Exu sdo despachados nas encruzilhadas,
nas matas e nas porteiras de currais, visto que, ao lado de seu irmao, Ogum,
ele tem a func¢do de abrir os caminhos, o que faz muitas pessoas o associarem
a rituais de magia negra. Vejamos algumas rezas que falam da ambiguidade
de Exu:[69]

Exu que tem duas cabecas, e faz sua gira com o pé
Uma ¢é satands, eu ndo quero, a outra é de Jesus Nazaré...

[...] Bota fogo e pega fogo nas caldeiras do inferno,
Pega fogo e bota fogo nas caldeiras do inferno...

[...] Exu pagdo, Exu batizado,
venha todos dois pra limpar meu reinado...

[...] Tava dormindo na beira do mar,
quando as almas me chamoul7°]
Me chamou pra trabalhar...

[...] No viaduto de Dois Irmaos,
Virou um caminhdo carregado de cana.
Seu Toco-Preto gosta de fazer o mal,

vai fazer um funeral e sepultar Sete Calungas...

Na Umbanda, ao contrario do que muitas pessoas pensam, vigora o
monoteismo. Existe um ser supremo que criou o Céu, a Terra e tudo o que
nela existe. Ele pode ser chamado Olorum (para os iorubas), Zambi (para os



bantos) ou Deus, dado o carater sincrético umbandista. Os orixas sdo forgas

da natureza deificadas cuja fun¢do é auxiliar os humanos na Terra, poupando

Deus dessa tarefa. Foi para isso que eles foram criados. Na Umbanda, em que

sdo cultuados caboclos, pretos-velhos e criangas (erés), existem sete linhas

vibratédrias; segundo Matta e Silva, “cada ‘linha’ é composta de sete legides,

dirigidas por sete orixas principais, que nao ‘descem’, isto é, ndo se

manifestam no corpo dos adeptos”. Vejamos o quadro a seguir, que apresenta

essas sete linhas:

Linha de Linha de Linha de Linha de Linha de Linha das Linha dos
Oxala lemanja Xang6 Ogum Ox0ssi Criangas  Pretos-Velhos
Caboclo  CaboclaYara  Xang6 Kad Ogum de Caboclo Tupizinho Pai Guiné
Ubirata Lei Arranca-
Toco
Caboclo Cabocla Xang6 Sete  Ogum lara Cabocla Ori Pai Tomé
Ubirajara Indaya Montanhas Jurema
Caboclo Cabocla Xang6 Sete Ogum Caboclo lariri Pai Arruda
Ubirata Nani Pedreiras Megé Arariboia
Buruqué
Caboclo Cabocla Xangd Pedra Ogum Caboclo Doum Pai Congo de
Aimoré Estrela-do- Preta Rompe- Guiné Aruanda
Mar Mato

Caboclo Cabocla Xang6 Pedra Ogum Caboclo lari Maria Conga
Guaraci Oxum Branca Malé Arruda

Caboclo Cabocla Xango Sete Ogum Caboclo Damido Pai Benedito
Guarani lansa Cachoeiras  Beira-Mar  Pena Branca

Caboclo Cabocla Xangd Ogum Caboclo Cosme Pai Joaquim

Tupi Sereia do Agodo Matinata  Cobra-Coral
Mar

Fonte: MATTA E SILVA apud ORTIZ, 1991, p. 81-82 (adaptado).

Além das religides ja descritas, existe também a Quimbanda, seita religiosa

difundida no Brasil que cultua apenas entidades e espiritos desencarnados




considerados atrasados ou involuidos.[71 A Quimbanda é associada a magia
negra e, embora seja rejeitada pelos te6logos umbandistas, aproxima-se da
Umbanda por também cultuar as entidades chamadas de exu. Ressaltamos
aqui a diferenca entre o orixd Exu — cultuado desde a Africa e trazido para o
Brasil, quando da formag¢do do Candomblé — e exu entidade, egungum.[72]
Para Serra (2001, p. 222-223):

Ao situar-se no seu universo religioso, os filhos de fé fazem ainda outro recorte, que parece
ainda mais problematico. Refiro-me a oposi¢do Umbanda x Quimbanda, de modo invariavel
traduzida como Linha Branca (ou Linha do Bem) x Linha Negra (ou Linha do Mal). Os
quimbandeiros sdo sempre os outros: os desafetos, os estranhos...

[...] Acredito que quimbandeiro e Quimbanda passaram a simbolizar, numa das vertentes
ideoldgicas constitutivas da religido umbandista, as imagens rejeitadas do negro e de sua
cultura: ndo por acaso se relaciona a Quimbanda com a magia negra e, simultaneamente, com
cultos de [...] nagOes africanas; ou se usa como sindnimos de Quimbanda e quimbandeiro os
termos Macumba e macumbeiro.

Na Quimbanda, ha sete linhas de Exu:[73] Exu Sete Encruzilhadas, Exu
Pombagira, Exu Tiriri, Exu Gira-Mundo, Exu Tranca-Ruas, Exu Marabd e
Exu Pinga-Fogo. Entretanto, segundo Matta e Silva (1970), existe uma ligacdao
entre as sete linhas de Exu da Quimbanda e as sete linhas vibratodrias da
Umbanda, conforme mostra o quadro a seguir:

Correspondéncia com a Linha de Oxala

Exu Sete Encruzilhadas Caboclo Ubiratdo

Exu Sete Pembas Caboclo Ubirata

Exu Sete Ventanias Caboclo Ubirajara

Exu Sete Porteiras Caboclo Guaraci
Exu Sete Chaves Caboclo Aimoré
Exu Sete Capas Caboclo Tupi

Exu Sete Cruzes Caboclo Guarani




Correspondéncia com a Linha de lemanja

Exu Pombagira Cabocla lara
Exu do Mar Cabocla Oxum
Exu Maré Cabocla lansa

Exu Ma-Canjira  Cabocla Sereia do Mar

Exu Carangola Cabocla Estrela-do-Mar

Exu Gereré Cabocla Nani Buruqué

Exu Nangué Cabocla Indaia

Correspondéncia com a Linha de Xango

Exu Gira-Mundo Xangd Kab

Exu Pedreira Xang6 Agod6

Exu Corcunda  Xang6 Sete Montanhas

Exu Ventania Xang0 Sete pedreiras

Exu Meia-Noite Xangd Pedra Preta

Exu Mangueira Xangd Pedra Branca

Exu Calunga Xangd Sete Cachoeiras

Correspondéncia com a Linha de Ogum

Exu Tranca-Ruas Ogum de Lei
Exu Tranca-Gira Ogum lara
Exu Tira-Toco Ogum Beira-Mar
Exu Tira-Teima Ogum Matinata
Exu Limpa-Trilhos Ogum Megé

Exu Veludo Ogum Rompe-Mato

Exu Porteira Ogum Malé




Correspondéncia com a Linha de Oxéssi

Exu Marabo Caboclo Arranca-Toco

Exu das Matas  Caboclo Pena Branca

Exu Campina Caboclo Arruda

Exu Capa Preta  Caboclo Cobra-Coral

Exu Pemba Caboclo Arariboia
Exu Lona Caboclo Guiné
Exu Bauru Cabocla Jurema

Correspondéncia com a Linha das Criangas
Exu Tiriri Tupazinho
Exu Mirim lariri
Exu Tiquinho Ori
Exu Ganga lari
Exu Lalu Doum
Exu Veludinho Cosme
Exu Manguinho Damido

Correspondéncia com a Linha dos Preto-Velhos

Exu Pinga-Fogo Pai Guiné
Exu Brasa Pai Arruda

Exu Come-Fogo Pai Tomé
Exu Aleba Pai Benedito

Exu Bara Pai Joaquim




Exu do Lodo Pai Congo de Aruanda

Exu Caveira Vovo Maria Conga

Fonte: MATTA E SILVA apud ORTIZ, 1991, p. 88-90 (adaptado].

Podemos concluir que todos os estudos ja feitos sobre Exu, variando os
mitos, o comportamento do orixa ou da entidade, quando incorporados nos
médiuns, e as concepgOes dos religiosos sobre ele, convergem para o
entendimento de que se trata de uma divindade ou entidade ambigua,
controversa e muito sincretizada.[74]



3. CANDOMBLE, UMA RELIGIAO BRASILEIRA

Brasileiro, brasileiro, brasileiro, brasileiro

Sou brasileiro imperador, porque eu nasci foi no Brasil

Sou brasileiro, sim sinhd, eu sou brasileiro, brasileiro imperador
Eu sou brasileiro, brasileiro sim sinho.[75]

O Candomblé é uma religido de matriz africana. Nao podemos em hipétese
alguma caracteriza-lo como seita, visto que ndo nasceu de uma dissidéncia
religiosa. Foram os homens e as mulheres negros escravizados, trazidos de
diversas regides do continente africano, que, ao longo de quatro séculos de
trafico negreiro, entre o Periodo Colonial e o Imperial, trouxeram consigo o
culto ancestral aos orixas para as terras brasileiras.

Quando de sua chegada ao Brasil, o escravizado africano, vitima de
etnocidio, foi obrigado a se batizar na Igreja catdlica e, comumente, a receber
o nome de um santo catélico. Gragas a sua coragem, audacia e sabedoria, o
escravizado conseguiu congregar seu culto tradicional as praticas cristds, o
que culminou no sincretismo religioso, no qual cada orixa foi associado a um
santo catdlico, muitas vezes pelo fato de as cores das indumentarias deste
serem iguais as dos trajes daquele. Frequentemente, debaixo dos altares onde
se veneravam os santos catolicos, ficavam escondidos os assentamentos dos
orixds com seus ibds,[76] e ali eram discretamente arreadas as oferendas e os
eb6s.177] 1sso acontecia apenas onde os senhores brancos nio conseguiam
perceber a fusdo, assim como muitas vezes ndo percebiam que as festas
realizadas pelos escravos eram, em sua maioria, rituais religiosos. Hoje,
podemos chamar o Candomblé de religido afro-brasileira.



No sincretismo entre o Catolicismo e o Candomblé, houve algumas
associacdes entre os santos catolicos e os orixds: Oxala foi associado a Jesus
Cristo, por ser o principal orixa; lemanja a Nossa Senhora da Conceigao
(motivo pelo qual ambas as festas, em certas regides, sio comemoradas no
dia 8 de dezembro); Ogum foi associado a Sao Jorge; Oxdssi a Sdo Sebastido;
Nanai a Sant’Ana; Oxum a Nossa Senhora do Carmo/da Gléria/das Candeias;
lansd a Santa Barbara/Clara/Joana D’Arc; Omolu a Sao Lazaro; Xangd a Sao
Jeronimo/Joao; Ibeji a Cosme e Damido; e Exu foi sincretizado com Santo
Antonio.

Em 1983, aconteceu na Bahia a 11 Conferéncia Internacional da Tradi¢do

dos Orixas e Cultura. Na ocasido, algumas sacerdotisas e sacerdotes de
Candomblé tornaram puiblico seu manifesto contra o sincretismo religioso.
Segundo a ialorixa Mae Stella de Oxdssi (apud THEODORO, [20--?]a): “Nos

tempos atuais, de total libera¢ao, é bom lembrar que estas manobras devem
ser abandonadas, assumindo cada um a sua religido de raiz!”.

Quando assumiu o 1lé Axé Opé Afonjd (Casa onde Xang6 é o Senhor), sucedendo Mie Ondina,
foi a mais jovem ialorixd da Bahia. No entanto, a ascensdo de Mie Stella marca um fato ainda
mais importante, qual seja, a continuidade da tradigdo do matriarcado no Opd Afonjd. Além de
comandar as tarefas religiosas da comunidade-terreiro, onde vivem mais de cinquenta familias,
Mie Stella implantou também alguns projetos socioculturais. (THEODORO, [20--?]b)

Mie Stella foi a primeira ialorixa a escrever sobre sua tradicio religiosa e a vida nas
comunidades-terreiro, em seu livro Meu tempo é Agora de 1993, atualmente esgotado.
(THEODORO, [20--?]a)

Existem diferentes significados para o termo orixd.[781[79] Apresentaremos, a
seguir, uma compreensdo do termo por Ribeiro (19906, p. 62-63):

A palavra orixd seria, pois, contracdo de Ohun-ti-a-ri-sa e esse teria sido o inicio do culto em
todo o mundo. [...] Orixa era uma unidade da qual decorreram todas as divindades. Sugere
também que o Uno se manifesta no multiplo e que aquilo que é dividido serd um dia
reagrupado.

Segundo outra interpretagdo, a palavra orisa seria uma corruptela da palavra orise, contragio
de Ibiti-ori-ti-se, ou seja, origem (ou fonte) dos ori, designa¢io do Ser Supremo. Esta
interpretagdo enfatiza a intima participa¢do das divindades na obra de Deus na Terra. Os orixas




sdo designados por muitos outros nomes, entre os quais, imale, palavra talvez originaria da
contracdo de Emo-ti-mbe-n'ile, que significa seres supra-normais na terra.

Os orixds sdo os regentes da vida e do destino de seus seguidores iniciados no
Candomblé brasileiro, assim como nos cultos tradicionais praticados nas
terras iorubas da Africa. O culto aos orix4s existe desde tempos imemoriais
no continente que deu origem a vida humana. Os orixas representam as
forcas da natureza: terra, fogo, agua e ar, bem como vegetais, minerais etc.
Alguns foram fundadores de cidades-estado e dinastias africanas. Nunca
morreram; encantaram-se e se transformaram em lagos, rios, terra etc.
Entdo, foram morar no Orum ao lado de Olorum, deus supremo dos nagds e
outras nagoes.

No Candomblé, na Umbanda e na Jurema existe o rito inicidtico. Algumas
pessoas aproximam-se dessas religioes geralmente por hereditariedade, isto
é, sdo levadas por algum parente. Outras as procuram quando estdo doentes
e ndo descobrem a causa de seus males, sendo orientadas a procurar uma
casa de religido afro-brasileira e, entdo, o babalorixa ou a ialorixa joga os
btizios,[30] por meio dos quais o orixd se comunica e explica, ou mostra sinais,
para que o postulante se inicie na religido. Ainda que a pessoa tenha recebido
os sinais de que precisa ser iniciada, isso ndo quer dizer que ela morrera ou
sofrera algum dano caso ndo aceite o convite, como muitos acreditam.

Outra forma de ingresso nas religides afro-brasileiras e afro-amerindias é
a livre e espontinea conversao do fiel por admira¢do a manifestagdo do
sagrado. Esses casos sio em menor numero por conta do forte preconceito
social.

A pessoa recém-chegada ao Candomblé é chamada de abia (postulante a
iniciacdo). Apds passar pela lavagem do fio-de-contas,[81 podera ser iniciada
— se o orixa pedir a iniciagdo — ou ndo.

Os abiis sdo leigos, estdo em processo de aprendizagem; usam apenas
roupas de algodao totalmente brancas e sem nenhum adorno (roupas de
ragdo); sentam-se no chao (pildo) e devem ficar sempre de cabeca baixa (ori
baixo) em reveréncia ao orixd que rege a casa. Nos xirés,[82] participam



apenas de determinados momentos, quando acontece a chegada dos orixas
através da incorpora¢do meditnica naqueles que ja sdo iniciados e sao
chamados de ia0s. Entdo, os abids afastam-se do xiré, sentando-se de cabeca
baixa em um canto da parede, dando espaco no saldo para que os orixas
incorporados executem suas dangas.

Depois de algum tempo, por meio do jogo de btizios, o babalorixd ou a
ialorixa saberd o momento certo para a inicia¢do do abid, mas quase sempre é
o proprio orixd que decide o dia e a hora desse rito — quando o postulante
passa pelo bolona (popularmente dito, o abid “bola no santo”).[831 Nesses
casos, o dirigente o cobre com um pano branco (se estiver presente algum
sacerdote) e ele é carregado para o interior da casa, para um local reservado
chamado de roncé (quarto dos orixas); s6 podem adentrar esse lugar os
sacerdotes e as sacerdotisas. L4, o abia é desvirado (acordado ou despertado
do transe) e comunicado do acontecimento. Se desejar, ja permanecera para
a iniciacdo e os preparos da feitura de orixa ou da cabecga.

Algumas vezes, o abid volta para casa e a inciag¢do é adiada. Todavia, na
maioria das vezes, ao ser acordado, a pessoa recebe um eré e sé volta para
casa depois de 21 a 30 dias de recolhimento. Tudo é feito com muita festa,
alegria e, sobretudo, com muita emogao dos presentes e da comunidade
religiosa. Simbolicamente, ao passar pelo bolona, o abii estd “morrendo” para
avida profana e “nascendo” para o mundo espiritual. Durante todo o periodo
de recolhimento, ele fica totalmente dependente daqueles que estdo do lado
de fora, como um recém-nascido depende dos pais. Atabaques e canticos
acompanham todo o cortejo de recolhimento, e a casa ganha mais um filho
ou filha de santo.

Quando o abia sabe da iminéncia de bolar no santo, recebe do babalorixa
ou da ialorixd uma lista com todo o material necessario para os rituais de
iniciacdo, que vdo desde os tecidos para as roupas religiosas até a
alimentacdo para o periodo que vai passar recolhido. Muitas vezes, porém, o
postulante nao tem condi¢des financeiras — ou bolou sem que se esperasse
—, nesses casos, o dirigente comunica o fato aos membros da familia do abia,
que se reinem para organizar as compras necessarias. Se a familia ndo tem



condigOes financeiras para providenciar o que for preciso, solicita-se a ajuda
de todos os filhos e filhas de santo da comunidade religiosa, além dos
vizinhos e amigos do postulante. Um filho ou uma filha de santo que bolou
jamais ficara sem fazer sua inicia¢do, a menos que a pessoa nao queira ou que
isso ndo seja do interesse do babalorixa ou da ialorixa da casa.

Apés passar pela iniciagdo, a pessoa deixa de ser abia e torna-se iad,
denominacgao dos filhos e filhas de santo feitos, mas que ainda ndo
completaram sete anos da inicia¢do. Depois da obrigacdo de sete anos, torna-
se um ou uma ebomi (irma(o) mais velho). Durante esses sete anos, a pessoa
vai aprender, oralmente e na pratica, as rezas, as cantigas, os preceitos, as
receitas das comidas sagradasl84l e os segredos confiados apenas aos iniciados
do Candomblé. Além disso, também recebera graduagdes, chamadas de ords,
851 que consistem em uma sequéncia de confirmagdes feitas com um, trés,
cinco, sete, catorze e vinte e um anos, a contar da data da iniciagdo, sendo as
primeiras voltadas para o alcance do grau sacerdotal.

Os ensinamentos sdo passados ao ia0 de acordo com o tempo de santo de
cada um: o que se ensina a um iad de cinco anos ndo se ensina a um iad de
um ano, e dai em diante. Apds o or6 de sete anos, se 0 iad ndo tiver sido
indicado para um cargo na casa de santo da qual faz parte, serd consagrado
babalorixa ou ialorix4 e sera candidato a ter sua prépria casa de santo,
passando a se preparar para isso. Se o ia0 for indicado pelo orixa de seu
babalorixa ou de sua ialorixd para ter um cargo na casa, sera um ebomi, um
babalorixa ou ialorixa que ndo tera casa aberta e vivera sempre na
comunidade onde foi iniciado.

Os iniciados que nao apresentam nenhum tipo de manifestacgao fisica
durante o periodo como abiis sdo indicados pelo orixa da casa a terem cargos
especificos como ogas (para os homens) ou equedes (para as mulheres).
Muitas vezes, essas indicagdes acontecem com quem visita a casa pela
primeira vez (em alguma festa ou até mesmo em um atendimento) e algum
orixa que estd incorporado — geralmente o do dirigente ou de algum ebomi
da casa — toma a pessoa pelo braco e o apresenta a comunidade como oga
ou equede. Isso quer dizer que aquela pessoa tem um grau de mediunidade



diferente e nao incorpora entidades, portanto, fica acordado o tempo todo e
tem papel importantissimo na comunidade: o de auxiliar os médiuns que
estdo incorporados, bem como educar os iads e abids. Além disso, os ogas e as
equedes tém o poder e conhecem os segredos tanto para fazer o médium
virar no santo — aqueles que sao virantes[36] — quanto para desvira-los (tira-
los do transe meditinico). Os ogis e as equedes também recebem as
mensagens das entidades, quando elas falam, e as transmitem ao médium
que estava desacordado durante a incorporagao.

No Brasil, os orixas foram divididos por género: abords (orixas
masculinos) e iabas (orixds femininos). Cada pessoa tem um orixa, que é o
dono de seu ori,[87] e é dele que o individuo traz os arquétipos positivos e
negativos. Tem também o junto,[88] que é o segundo orixa da pessoa. Ha,
ainda, um terceiro orixa na regéncia das pessoas, que pode ser de heranga.[89]

Durante os trés primeiros anos, o iniciado presta culto e oferendas apenas
ao orixa que é dono de seu ori, e é com ele que roda de santo (incorpora).
Depois desse periodo, o babalorixa ou a ialorixa joga bizios para saber se o
iniciado também ira incorporar seu segundo orixa, o que pode acontecer ou
ndo; se acontecer, serdo feitos todos os preparativos e oferendas para que a
pessoa incorpore aquele orixa e passe a cultua-lo, oferecendo-lhe suas coisas
prediletas, como ervas especificas, comidas etc., e incorporando-o em
ocasides diferentes de seu primeiro orixa.

No terreiro de Candomblé, comida, reza, danga e indumentaria formam a
base fundamental religiosa. Cada iniciado exerce uma funcao especifica,
recebendo o auxilio de um babaquequeré ou iaquequeré,[90]l que sdo
primordiais nos rituais de iniciacao dos iads, sempre auxiliando o cargo
sacerdotal maior.

Os cargos mudam de nomenclatura de acordo com a nagdo cultuada,
porém, as atribui¢Oes sdo praticamente as mesmas.[911 Um dos cargos de
grande importancia para a casa de Candomblé é o da iabacé:

O segredo desta culindria é comandado pela guardid da cozinha, a iabacé. Aquela que “muito faz
e pouco fala”. Quando se fala da sacerdotisa da comida, as formas mais antigas de transmissdo
do conhecimento trazida pelas diversas etnias africanas vio ser evocadas: a observagio e a



convivéncia. E o mestre dos mestres serd mais uma vez chamado: o Tempo. O conhecimento
ritual, o respeito, a criatividade e o comando, apresentam-se como perfil da iabacé e orientam a
sua escolha [...].

A imagem da iabacé apresentada pelos sacerdotes, remonta aos primérdios, quando
Olodumaré, Deus, entregou o poder de criar e de tudo transformar as Grandes Maes. A velha
que cozinha divide assim o poder ancestral feminino a esta for¢a, assim como todas as
mulheres. [...] A iabacé é uma das pessoas que, no terreiro, mais expressa essa forga, pois
trabalha com ela dia e noite, ao manipular a colher de pau para transformar graos e alimentar
tudo e todos, conservando, recriando e inventando. (CUNHA JUNIOR, 2000, p. 3-4)

O culto aos orixas foi recriado nas cidades brasileiras a partir de diferentes
manifestagcoes. Na didspora negra, muitos sacerdotes e sacerdotisas africanos
continuaram a exercer o sacerddcio em solo brasileiro. As primeiras noticias
dessas manifestacdes religiosas aparecem documentadas por volta dos
séculos xvi1 e xviil. Sobre o Calundu, Farias et al. (2000, p. 125) considera:

De um modo geral, os calundus eram reunides festivas em que os negros — ao longo do século

xvill — dangavam inspirados pelo som de seus tambores. Ali cultuavam seus deuses, realizavam-
se rituais de cura e adivinha¢des. Ndo raro, um ou outro frequentador entrava em transe. [...] Ao
longo dos anos, cada vez mais pessoas seriam atraidas para essas praticas religiosas reinventadas

nas cidades e também nas areas rurais.

Como podemos perceber, uma das primeiras denominagdes dadas as
religiGes negras no Brasil, na Bahia, foi Calundu. Além disso, algumas fontes
também mencionam os Batuques do Rio Grande do Sul. No século xix, era
recorrente o uso do termo batuque para denominar o culto festivo realizado
por pessoas negras escravizadas e libertas. O Batuque é, ainda hoje, a religido
dos orixas para os gauchos. Sobre os primeiros candomblés, Farias et al.
(2000, p. 126-127) nos fala:

Ja nas primeiras décadas do século X1X, temos as primeiras referéncias aos famosos candomblés.
Em 18206, africanos e crioulos ligados ao levante iniciado no quilombo do Urubu, nos arredores
de Salvador, refugiaram-se numa “casa a que se chama de candomblé”. Nessas casas religiosas,
como nos calundus do século xv111, cultuavam seus deuses.

Na Africa, o culto era particularizado, ou seja, cada regido ou tribo africana
cultuava uma tnica divindade. Em cada aldeia ou comunidade existia um




culto ancestral. Ja no Brasil, com o involuntario agrupamento de escravos
vindos de diversas regides do continente africano, o culto aos ancestrais
passou a ser coletivo, fundindo costumes e crencgas das varias regioes. Surgiu
assim o alicerce do Candomblé, com seu pantedo de orixas para os nagos do
Queto, os voduns para os fon do Jeje e os inquices para os bantos da Angola.
A Cabula, o Batuque, o Maculelé e o Jongo sdo manifestagdes culturais
surgidas a partir desses escravos e ex-escravos que, pouco a pouco, semearam
o solo sagrado candomblecista. Mesmo as divindades africanas sendo
cultuadas no Brasil, desde o século xvi, com a chegada dos primeiros negros
escravos, o termo candomblé data do século x1x, como nos informa Reis (1988,
p. 60-061):

certamente quem mais enfrentou a poeira dos arquivos foi Pierre Verger. Salvo engano, foi ele
quem primeiro observou a novidade do termo candomblé num documento de 1826. Antes dessa
data, em todo o Brasil, o termo mais comum para as praticas religiosas coletivas de origem
africana parece ter sido calundu, uma expressiao angolana. Outro termo recorrente é o batuque,

mas aqui rituais religiosos e divertimentos seculares se confundem.

O Candomblé nasceu na Bahia. Em 1830, surgiu a Casa Branca do Engenho
Velho, fundada pelas ialorixas Déta, Kala e Nasso, dando-lhes certa
oficialidade e visibilidade em um periodo no qual ainda havia muita
perseguicdo. Nos primdrdios, apenas as mulheres eram iniciadas, o que, de
certa forma, explica a tradicdo e a for¢a do matriarcado. Prandi (2007, p. 14),
ao referir-se aos valores do Candomblé, diz:

Agora religido para todos, o Candomblé enfatiza a ideia de que a competigio na sociedade é
bem mais aguda do que se podia pensar, que é preciso chegar a niveis de conhecimento [...].
Ensina que ndo ha nada a esconder ou reprimir em termos de sentimentos e modos de agir,
com relacdo a si mesmo e com relagdo aos demais. Nao impde barreiras moralistas aos desejos e
ao comportamento sexual, ao contrario. O Candomblé considera que neste mundo podemos

ser o que somos, o que gostariamos de ser e o que os outros gostariam que fossemos.

No Candomblé, ndo ha o bind6mio contraposto entre o Bem e o Mal, o certo e
o errado, Deus e o Diabo. Os orixas sdo bons em esséncia e podem punir seus
filhos em determinados momentos. Ndo é necessiria uma conduta ética e



moral para que alguém faga parte da familia de santo (comunidade religiosa).
Porém, a religido ndo admite a pratica de crimes ou violagdes dos direitos
individuais e coletivos. Candomblé é casa de acolhimento. Ainda de acordo
com Prandi (1995, p. 20):

Aceitando o mundo como ele é, o Candomblé aceita a humanidade, situando-a no centro do
universo, [...] ele tende a atrair também toda sorte de individuos que tém sido socialmente
marcados e marginalizados por outras institui¢Oes religiosas e ndo religiosas. Isso mostra como
o Candomblé aceita 0 mundo, mesmo quando ele é o mundo da rua, da prostitui¢do, dos que ja
cruzaram as portas da prisdo. O Candomblé nio discrimina o bandido, a addltera, o travesti e

todo tipo de rejeitado social.

Nao existe um Candomblé puro, uma copia auténtica do culto milenar aos
orixas, voduns e inquices africanos. Trata-se de uma representagdo de uma
religiosidade de matriz africana. Podemos dizer que é uma religido afro-
brasileira por tratar-se de um culto a ancestrais africanos, mas organizado,
hibridizado e ressignificado no Brasil, nas senzalas, quilombos e,
posteriormente, nos terreiros e casas de Candomblé.

No bojo da releitura das praticas ritualisticas africanas, o Candomblé se
desenvolveu em solo brasileiro, seguindo modelos étnicos dos grupos de
escravos diversos, oriundos da diaspora negra. Embora separados
estrategicamente pelos mercadores de escravos e, posteriormente, por
compradores (proprietarios de engenhos, fazendas, minas etc.), os escravos
permaneciam imbuidos de forte sentimento cultural-religioso. Mesmo
distantes de suas familias, seus amigos, grupos étnicos, o sentimento de
cativo e as praticas culturais, congregavam esse povo nas nagdes de
Candomblé, como sdo chamadas até hoje.

Segundo Ribeiro (1978), é possivel constatar a predominancia dos bantos
em Pernambuco. Os bantos[92] vieram de diferentes localidades do
continente africano, como Angola, Congo e a atual regido de Mogambique.
Dentre as linguas mais faladas por eles estavam o quicongo, o quimbundo e o
umbundo. As localidades originarias, com etnias e culturas diversas, pouco a
pouco foram convergindo, se hibridizando ou desaparecendo.




Como a Paraiba nao tinha porto, a escravidio deu-se em maior
quantidade entre os silvicolas, potiguaras, tabajaras e negros da terra. Muitos
escravizados africanos que chegavam a Paraiba vinham de Pernambuco, onde
havia porto e o comércio de escravos era realizado, além disso, o territdrio
apresentava proximidade geografica com a Paraiba. Sobre os escravos que
chegaram a Pernambuco entre os anos de 1828 e 1838, Ribeiro (1978, p. 23)
destaca os que vieram de Congo, Angola, Guiné, Mina, Mogambique e
Senegal.

A Bahia foi considerada o ber¢o do Candomblé; foi 14 onde tudo se
organizou, permanecendo no gueto por muito tempo. Somente na década de
1960 a religido expandiu-se rumo a Sdo Paulo e ganhou conotagdes
metropolitanas. Segundo Prandi (1991), deixou de ser uma religido na qual
apenas as mulheres eram iniciadas como ia0s, passando a receber discipulos
brancos e de outras adequagoes. As nag¢Oes que resistem na atualidade sdo:
Queto-Nagd, dos iorubas, a Jeje, dos fons, e a Angola, dos bantos. Ronilda lya
Kemi Ribeiro (1990, p. 40), no livro Alma africana no Brasil: os iorubds, relata
sobre esse povo:

Segundo Perkins & Stembridge (1977), os mais antigos habitantes da Nigéria foram os negros.
Alguns dos mais puros negros sio encontrados entre os ibo, os iorubds e outros grupos étnicos
habitantes das florestas do sul. [...]

11é-1fé é considerada a cidade onde ocorreu a criagdo do mundo. Como o isolamento da
sociedade em que se vive impossibilita uma visao histérica mais ampla, a concepgdo da propria
histéria e da histéria em geral sofre determinagdes decorrentes desse fato. [...]

Perkins & Stembridge (1977) relatam que os iorubas vieram do vale do Alto Nilo e, viajando
para o Ocidente ao longo da grande savana do Sudao, chegaram a Nigéria e seguiram
posteriormente rumo ao sul, permanecendo nas florestas e instituindo reinados sob um chefe
supremo — o Alafin de Oy6. De fato, a origem deste povo, como a de tantos outros, acha-se

envolta em penumbras, com relatos reais mesclados aos lendarios.

Os iorubds, aqui no Brasil representados pelas na¢des Queto, Nago e Egba,
sdo mais numerosos e difundidos. Na Bahia, concentram-se as mais antigas
rocas de Candomblé, a exemplo da Casa Branca do Engenho Velho, o Gantois,
o 1lé Axé Op6 Afonjd e o Candomblé de Alaketo. A forte presenga do
matriarcado pode ser representada pelas sucessoes das ialorixds Déta, Kald e



Nasso e, atualmente, pela 14 Tieta, na Casa Branca do Engenho Velho; Aninha,
Senhora e Stella, no 1lé Axé Opé Afonjd; Menininha, Creuza e Pulquéria, no
Gantois; e Olga, no Candomblé de Alaketo. Segundo Prandi (1996, p. 60), sdo
do tronco ioruba: “Efa e ljexa na Bahia, Nagd ou Eba em Pernambuco, Oi6-
ljexa ou Batuque de Na¢do no Rio Grande do Sul, Mina-Nag6 no Maranhao,
e a quase extinta “nacao” Xamba de Alagoas e Pernambuco”.

Como no Candomblé o tempo mitico é considerado padrao para os
acontecimentos atuais, o iniciado deve corriqueiramente mirar-se nesse
tempo, ou seja, no mito dos orixds, mais precisamente no do orixa dono de
seu ori. No pantedo iorub4, existe a crenga deista em Olorum, ser supremo,
numa divisdo entre Orum e Aiyé, e na presenca fundamental dos orixas
correspondentes as for¢as da natureza. Cabe aos orixas cuidar do mundo e
dos seres vivos, servindo de intermedidrios entre os seres humanos e
Olorum. Exu é o orixa responsavel pela comunicagao, pelo livre transito
entre o Orum e o Aiyé, entre o sagrado e o profano.

Muitos sdo os mitos, assim como inimeros sdo os orixas. Centenas deles
ndo sdo cultuados no Brasil, porque varios cultos perderam-se nas brumas do
tempo, vitimados pela didspora negra. Neste livro, optamos por apresentar o
classico mito da criagdo, retratado pelos iorubas — resgatado e difundido por
Pierre Verger — e que tornou possivel a perpetuagdo do Candomblé.
Escolhemos retrata-lo a partir de Galrdo (2009, p. 7-10):

Certa vez, Olorum, o deus supremo, estava pensando em aumentar os seus dominios. Para isto,
chamou Oxal4, entregou-lhes um saco e disse: “Veja bem. Eu lhe escolhi para criar a Terra.
Dentro deste saco, o ‘apo-iwd’, vocé encontrara cinco pombos, cinco galinhas, cada uma com
cinco dedos em cada pé, um camaledo e um pouco de areia. E tudo o que precisa para realizar
este trabalho. VA depressa e nio demore em mandar noticias.” Oxald ficou tdo vaidoso de ter
sido escolhido para esta missdo tdo importante que achou que ndo precisava dar a Exu, o
guardido dos caminhos, os presentes que ele costumava cobrar para deixar que os viajantes
passassem e fizessem sua viagem em paz. Preparou-se todo, pegou o “apo-iwa” e partiu. Logo no
inicio do caminho, Oxald encontrou Exu, que lhe perguntou: “Onde estio os meus presentes?
Onde vocé os colocou?”. “Nio tem presente nenhum”, disse Oxala. “Nao fiz e ndo vou fazer
nenhuma oferenda para vocé. Estou numa missdo muito importante. Ndo quero e ndo posso me
atrasar.” Disse Exu: “Pois entdo vocé ndo conseguird fazer nada do que pretende. Estou
avisando!” Oxald ndo deu importincia ao aviso e continuou seu caminho. De repente comegou
a sentir sede, muita sede, mas nio conseguia beber nada. Passou perto de um rio, parou, deram-




lhe leite e ele ndo conseguiu tomar, e... a sede aumentando cada vez mais. [...] De repente, Oxala
avistou uma palmeira, que ja conhecia e sabia que de seu tronco, quando furado, escorria um
vinho delicioso. Pegou entdo o seu cajado, o opaxord, do qual ele nunca se separava, e enfiou
com toda a for¢a na palmeira, aproveitando para beber o vinho que dela escorria. Bebeu até
desmaiar [...]. Exu, que estava acompanhando tudo, foi contar a Oduduwa o que estava
acontecendo, e ela ndo perdeu tempo, correu para contar tudo a Olorum. [...] Olorum ficou
muito zangado com a noticia e, virando-se para Oduduwa, disse: “Ele bebeu? V4 vocé entdo.
Pegue tudo o que precisar e va criar o mundo”. [...]. Oduduwa néo se fez de rogada. Pegou os
cinco pombos, as cinco galinhas, cada uma com cinco dedos em cada pé, o camaledo e a porgio
de areia e partiu o mais depressa que pdde para realizar a tdo importante tarefa antes que Oxala
acordasse. Mandou que os pombos fossem na frente procurar um rio. Eles partiram voando e
assim que encontraram, voltaram para avisar Oduduwa, que jogou dentro dele toda a areia que
trazia no saco. Af foi a vez do trabalho das galinhas, que espalharam a areia em todas as
dire¢des. Quando o rio estava todo coberto, Oduduwa mandou o camaledo verificar se a terra
estava solida. O camaledo foi com muito cuidado, bem devagarzinho. Colocou uma patinha,
depois a outra, até que sentiu o chdo bem firme sob seus pés. S6 entdio Oduduwa veio e radiante
pisou na terra, deixando sobre ela a marca do seu pé. Depois dela vieram os outros orixas e, um
a um, foram imprimindo suas pegadas na terra recém-criada. Quando Oxala acordou e soube de
tudo isso, ficou descontrolado. Muito, mas muito triste mesmo. Foi procurar Olorum, pediu
perdao, explicou o que tinha acontecido e tanto chorou, tanto implorou, que Olorum resolveu
lhe dar outra chance. “Estd bem”, disse Deus. “Sei que vocé aprendeu a ligdo e estd arrependido.
Por isso, vou lhe confiar uma tarefa ainda mais importante. E sua, a partir de agora, a
responsabilidade de criar os homens e todas as criaturas que habitardo a terra. Vi e faga o
melhor que puder.”

A partir do mito da criagdo do mundo, podemos perceber que, desde os
primoérdios, o deus supremo ioruba, Olorum, delegava fungdes; e que a
disputa entre Oxald e Exu faz parte da trama de criagdo do mundo. No
pantedo iorubd, sdo frequentes as quizilas (confrontos, intrigas) entre os
orixas. Uma vez conhecendo o seu odu,[93] 0 iniciado no Candomblé devera
conhecer o mito de seu orixa e, com a ajuda da ialorixd ou do babalorixa,
procurar trabalhar seus defeitos e conhecer suas qualidades para tentar se
tornar uma pessoa melhor.

O Candomblé consiste no culto a natureza e no trago marcante
hierdrquico das familias de santo. E uma religido que busca promover a
harmonia entre o humano e a natureza — agua, terra, fogo, ar —, e nada
mais é do que uma personificagdo desses elementos. A relagdo ou as relagdes
construidas dentro das familias de santo, niicleo fundamental dessa religido,




baseiam-se em regras erigidas a partir da organizacdo hierarquica. Nela,
tempo de santol94] é graduagdo. Oxal4, a principal divindade do Candomblé,
representa perfeitamente — na qualidade de Oxalufa, um orixa velho — a
noc¢ao de poder relacionada a maturidade e a experiéncia de vida.

Nas relagoes diarias ou em dias de festa no Candomblé, ficam visiveis os
comportamentos dos adeptos mais novos para com os mais velhos. Na
avaninha ou ramunha,[95] a ordem de entrada até a formagdo da roda é de
acordo com o tempo de iniciagdo, vindo a frente o babalorixa ou a ialorixa
dirigente do barracio e, atras, os filhos, seguindo do mais velho para o mais
novo. Quando da incorporagdo dos orixas, se acontece com um mais velho,
acontecerd também naqueles que sdo mais novos e virantes. Ao final do xiré,
vem a parte da cerimOnia na qual é servido o ajeum (refei¢ao). Serve-se
primeiro o babalorixa ou a ialorixa dirigente do barracio, depois os mais
velhos, seguidos dos mais novos e, por fim, os visitantes, de modo que todos
os presentes na cerimonia partilhem dos alimentos sagrados dos orixas, que
também sdo chamados de “comida de santo”.

Através da comida oferecida aos orixas, se estabelecem relacOes entre o devoto, a comunidade e
o orixa. E sobretudo nas festas que isso mais se expressa. Festas que se desenrolam ocultamente
aos olhos dos de fora, que podem levar meses e festas que sdo feitas para os de fora, realizadas
no barracio, tornadas publicas, onde, em algumas delas, sio exibidas a maior quantidade
possivel de comidas servidas aos orixds da casa, e eles proprios servem a sua comida,

distribuindo, assim, aos presentes a sua for¢a maxima. (SOUSA JUNIOR, 1998, p.I)

Um fato muito comum em muitas casas de Candomblé é o de ialorixas e
babalorixas se utilizarem da hierarquia religiosa e fazerem de seus terreiros
uma reproducao dos reinados africanos, onde, para os filhos de santo, o baba
ou a id ndo erram jamais. Os mais novos nao sao consultados, apenas
obedecem de cabeca baixa e sdo proibidos de olhar nos olhos do baba ou da
ia. Muitos também se servem de seus filhos e filhas de santo, entre equedes,
ogas, ia0s e abids, para que facam as tarefas domésticas do terreiro e, em
alguns casos, de suas residéncias, exercendo, assim, abuso de poder sobre os
mais novos. Desse modo, o mesmo Candomblé que acolhe, oprime. Sobre
esse aspecto, Pai Erivaldo de Oxuml[96] comenta:




Naéo acredito em orixad que prende ninguém. Orix4 ndo mata, ndo prejudica, ndo pratica o mal,
ndo aleija. Isso é coisa humana. Orix4 representa vida. [...] Eu amo os orixas, é [sic] minha vida
[...]. Axé ndo é para escravizar ninguém. Filho de santo nio deve ficar na roga lavando pratos,
cozinhando. Eu nio concordo com escravizagio. E uma politica errada, é preciso ter outro
entendimento. A mie de santo tem que contribuir, trabalhar, para dar exemplo aos outros. E o
mais velho que dd exemplo ao mais novo. Hierarquia ndo é escravidio. A sociedade tem que ver
areligido como ela é, e ndo como algumas pessoas fazem dela. Errado. O nome senzala lembra

escraviddo, coisa ruim. Respeito, mas ndo concordo.

O intento deste livro ao registrar e organizar uma histéria das religides afro-
brasileiras na Paraiba é se aproximar do traco cultural mais forte do
Candombl¢, trazendo-o da oralidade para o mundo das letras. E, pois, nesse
misto metodoldgico que registramos essa historia que vem sendo construida
desde a Africa. No Brasil, especificamente no Rio de Janeiro, o Candomblé
chegou aos livros e a imprensa por meio do babalorixa Jodozinho da Gomeia,
sacerdote da na¢do Angola.l97] Estudado por Gisele Binon-Cossard na década
de 1970,[98] Jodozinho da Gomeia tinha sua casa visitada por figuras ilustres
de sua época, como o Presidente da Reptiblica Gettilio Vargas. Stela Guedes
Caputo e Mailsa Passos, em seu trabalho sobre a Mie Beata de Yemanja, do
Rio de Janeiro, ao referirem-se ao bindmio oralidade x escrita, fizeram as
seguintes consideracdes:

Se a escrita serve de instrumento para a atualizagdo/criacdo/preservagdo de memoria, ela
dialoga todo o tempo com as narrativas orais que deram origem ao texto. Na obra, a légica
escrituristica dialoga com a logica de uma cultura oralizada, a escrita intervém no espago da
oralidade: d4-lhe uma outra ordem e dela se alimenta, ja que a oralidade é aqui o tema e o
objeto, dessa forma, escrita e oralidade ndo sdo dois termos que se opdem, mas que antes se
imbricam.

Nio se pode negar, porém, que traduzir para o escrito aquilo que circulava oralmente
modifica a narrativa de maneira contundente em alguns aspectos. Estar em um livro amplia a
circulagio das historias tanto horizontalmente quanto verticalmente: o niimero e a diversidade
de sujeitos aos quais se torna possivel o acesso as histérias é inegavel. As narrativas podem ainda
— uma vez colocadas no suporte livro — circular por espacos diferenciados, ndo somente o
universo dos terreiros. (CAPUTO; PASSOS, 2007, p. 103)

O Candomblé nao é uma religido homogénea. Trata-se de uma religidao
monoteista que possui mitos cosmogonicos e cultua a natureza,




personificada nos orixas. E uma religido ancestral. Por ser de matriz africana,
cultua divindades do pantedo ioruba. Esse Candomblé ao qual nos referimos
é 0 mais conhecido da populagio brasileira. Como j4 mencionado, na Africa,
cada orixa era cultuado em regides diferentes — alguns eram cultuados nas
regides em que viviam, outros onde se encantaram. Dessa forma, podemos
dizer que Oxala era rei de 11é-1fé; Oxalufa era rei de 1lu-Aiyé; Oxaguia era rei
de Ejigbo; Xango era rei de Oyd; Ogum era rei de 1fé; Ox0ssi era rei de
Queto; Oxum se encantou no rio de mesmo nome, etc.

Por conta da didspora negra e a consequente mistura dos grupos étnicos
africanos, como os bantos e os jejes, 0 Candomblé absorveu o culto a
diversos orixas. Distintos grupos étnicos — como fon, fanti, ashanti e mina
— que chegavam ao Brasil eram chamados de djédjé (estrangeiro, estranho),
designagdo que os iorubas atribuiam aos povos vizinhos de Daomé. Portanto,
se fossemos denominar a nagao Jeje fielmente a sua origem, ele seria “ewe-

”»

fon”.

O termo “jeje” aparece documentado pela primeira vez na Bahia nas primeiras décadas do
Setecentos para designar um grupo de povos provenientes da Costa da Mina. Mas quais eram
esses povos jejes? Os jejes tém sido usualmente identificados, a0 menos a partir do século XiX e,
posteriormente, na literatura afro-brasileira, como daomeanos, isto é, grupos provenientes do
antigo reino do Daomé. Mas, na verdade, o termo “jeje” parece ter designado originariamente
um grupo étnico minoritario, provavelmente localizado na drea da atual cidade de Porto Novo,
e que, aos poucos, devido ao trafico, passou a incluir uma pluralidade de grupos étnicos
localmente diferenciados. (PARES, 2008, p. 30)

Hoje, no Brasil, o culto Jeje, tal como foi originado, estd quase extinto.
Pouquissimas casas celebram seus cultos inteiramente na lingua fon, tendo
se adaptado para o mais popular e disseminado: o ioruba. As rezas em fon sdo
reservadas apenas as cerimonias particulares das quais somente a familia de
santo participa; as cerimonias publicas, em que os voduns vém para dangar,
sdo realizadas em ioruba com as rezas de Queto.

Devido a hibridacdo de seu culto, a nagao Jeje se dividiu em outras
linhagens, como Jeje-Mina, Nagd-Vodum, Jeje-Mabhi e Jeje-Savalu, conforme
a origem de seus iniciadores. No Brasil, as principais casas ficam na Bahia,



como o templo construido para o vodun Dan, o Kwe Seja Hundé, mais
conhecido como Roga dos Ventura, de Jeje-Mahi, em Cachoeira de Sao Félix;
o templo de Heviosso, o Zoogodo Bogun Male Hundo, Terreiro do Bogum, em
Salvador; o Kwe Vodun Zo, também chamado Templo do Vodun ou Espirito do
Fogo, de Jeje-Savalu, no bairro do Curuzu, em Salvador; e a extinta Cacunda
de Yayd, o Axé KPo Egi, também de Jeje-Savalu, em Salvador. No Maranhio,
temos a Casa das Minas, fundada por Maria Jesuina, do segmento Jeje-Mina;
e a Casa Fanti-Ashanti, fundada por Euclides Menezes Ferreira (Talabian), do
segmento Jeje Fanti-Ashanti, do povo Akan, originario de Gana, e que
inicialmente possuia ligagdes com o Sitio de Pai Addo, da nagdo Nagd-Egba.
Podemos, ainda, destacar uma das sacerdotisas mais importantes na difusio
do Candomblé de Jeje na Bahia: Gaiaku Luiza.[99]

As divindades africanas cultuadas no Candomblé mudam de nome
conforme a lingua falada pelos grupos étnicos. Para os nagds, sdo orixas; para
os bantos, inquices; e para os jejes sao chamadas voduns. Como exemplo,
podemos citar o orixa Xang0, que para os bantos é Zazi e para os jejes é
equivalente ao vodum Sogbd, da familia de Xebiosso6 (Reviossd). Ainda que
cultuado sob distintos nomes, conforme a origem dos povos, todas as
designagdes desse exemplo referem-se a divindade que rege o fogo, os
trovoes e as pedras de raio. Para os jejes, Omolu é importantissimo, pois é o
orixa da terra em toda a sua esséncia, e essa nagao é muito ligada a terra e a
sua energia vital.

Optamos por iniciar nossa pesquisa pelo Queto, visto sua maior
popularidade e seu grande niimero de adeptos no Brasil. Passamos pelo Jeje e
chegamos, finalmente, ao Candomblé de Angola e ao povo banto. Segundo
Ribeiro (1978, p. 20-21), os escravos provenientes do Congo e de Angola
formaram o povo banto, que chegou ao Brasil no século xvi1 e no século xviil.

Viana Filho analisa os ciclos do trafico da Bahia, cujo comércio parece ter ocorrido paralelo ao
de Pernambuco, assim caracterizando-os: no século xv1 teria dominado o ciclo da Guiné,
substituido no seguinte pelo de Angola; o século xviii foi o de predominincia do ciclo da Costa
da Mina, a tlltima fase do trafico e o periodo da ilegalidade, no século X1X, ndo apresentando

predominincia de Angola sobre a Costa da Mina, o trafico se procedendo com esta tltima




regido até 1815 e retornando a Angola, dai por diante em virtude do tratado que equiparava a
pirataria o comércio de escravos acima da Linha do Equador. (RIBEIRO, 1978, p. 57)

Paralelamente a formagdo dos cultos Queto, Nago e Jeje, os bantos
organizaram-se em seus grupos étnicos e resistiram até os nossos dias. Eles
sdo originarios do sul da Africa, onde predominava o culto aos ancestrais,
denominados inquices. Na formagao do Candomblé, assim como os jejes, os
bantos fundiram suas divindades ao pantedo ioruba dos orixas. O orixa de
origem Queto/Nagd fundiu-se ao vodum jeje e ao inquice banto, cada qual
com especificidades organizacionais em suas rogas, barracdes ou canzuas,
respectivamente, e no ritual litirgico. No Candomblé Queto/Nago, o
iniciado é chamado ia0; no Jeje, vodunce; e no Angola, muzenza. Vejamos o
que nos diz Parés (2008, p. 23) sobre o termo nagdo de Candomblé:

Ao lado de outros nomes, como pais ou reino, o termo nagdo era utilizado, naquele periodo
(séculos xv11 e xvi11) pelos traficantes de escravos, missionarios e oficiais administrativos das
feitorias europeias da Costa da Mina para designar os diversos grupos populacionais
autéctones. O uso inicial do termo nagdo [...] no contexto da Africa ocidental, estava
determinado pelo senso de identidade coletiva que prevalecia nos estados monarquicos
europeus dessa época, e que se projetava em suas empresas comerciais e administrativas na
Costa da Mina.

Com o passar do tempo, o termo nagdo, relacionado aos escravos
provenientes do continente africano, perdeu o sentido geopolitico e passou a
ter a predominancia do aspecto teoldgico. Ao nos referirmos, nos dias atuais,
as nagdes de Candomblé, remetemos aos diferentes cultos praticados no
Brasi e a liturgia Queto, Nago, Jeje, Angola, ljexa, Xamba, dentre outras, ou
seja, houve uma ressignificacdo do termo.

Os bantos tém uma filosofia de vida focada na energia, na forga vital
partilhada entre os vivos e os antepassados, que permanecem
espiritualmente vivos na comunidade e interagem sobre ela, sendo cultuados
com honrarias para trazer-lhe protegio e prosperidade. Para os bantos, a
forca vital deve ser utilizada apenas para o bem do grupo, e nunca de maneira
individualizada, nem para fins pessoais.



A nagdo Banto acredita numa energia ciclica. A morte, embora nao seja
um rito de passagem, e sim um rito de permanéncia, representa uma perda
de energia da comunidade, assim como a vida representa um aumento de sua
forca vital. O nascimento é muito comemorado entre os bantos. O sexo e a
fertilidade sao bastante valorizados na comunidade por representarem a
continuagdo da existéncia humana. Os bantos também cultuam a natureza e
seus elementos — como os animais, os rios, as folhas, o ar, o fogo —, sempre
prestando oferendas aos ancestrais como uma forma simbélica de troca de
energias e de desprendimento das coisas materiais por beneficios espirituais.
Acreditam na cosmogonia,[1o0l mas nao vivem em func¢ao dos mitos. Pe.
Altuna (apud OLIVEIRA, 2003, p. 113) reconstruiu o que chamou de Piramide

Vital dos Bantos:

Ser Supremo: Nzambi, Zambiapungo, Mulunga, Unkululu;
Fundadores do primeiro cld humano;
Fundadores dos grupos primitivos;

Herdis civilizadores;

Espiritos tutelares e génios da natureza;
Antepassados qualificados;

Antepassados simples;

Humanos vivos.

Para os bantos, Zambi corresponde ao Olorum dos iorubds, que ja existia
antes da criagdo do mundo, mas o culto aos antepassados é a pratica
continua desse grupo. O culto a natureza deificada foi interpretado, a
exemplo de Nina Rodrigues (1900), como animismo fetichista. O que os
bantos chamam de espiritos tutelares e génios da natureza é a propria
natureza. Entre os principais inquices (N’Kices) destacamos: Aluvaia, Bombo
N’jila, Pambu N’jila, N’zila (é o intermediario entre os seres humanos e os
outros inquices, 0 mensageiro, com manifestagdes masculina e feminina);
Nkosi (inquice da guerra e senhor das estradas de ferro); Mutalambo (vive nas
matas, nas montanhas e nas florestas; é senhor da fartura e da comida
abundante); Katendé (senhor das folhas ou jinsaba, conhece os segredos das
ervas medicinais); N’Zazi (o préprio raio, senhor da justicga); Kaviungo



(inquice da variola, das doengas da pele, da satide e da morte); N’sambu
(senhor da terra); Kaiango (senhor dos ventos e tempestades); Matamba
(qualidade ou caminho de Kaiango, guerreira, comanda os espiritos dos
mortos); Kisimbi (a grande mae dos lagos e rios); Kaitumba (senhor do
oceano, do mar e dos seres que ali habitam); Nzumbaranda (é a mais velha
das inquices, conectada pela morte); N'Danda Lunda (senhora da fertilidade
e da lua); Kitembo, Kindembo (rei da nagdo Angola, senhor do tempo e das
estagOes; é representado nas casas de Angola e do Congo por um mastro com
uma bandeira branca erguida, chamada de bandeira de Tempo).

O Candomblé Angola é o menos difundido no pafs, além de ser muito
pouco estudado, embora tenha sido um dos primeiros cultos pesquisados,
ainda no século xi1x, por Nina Rodrigues (1900). Por ter menor visibilidade,
conta com poucos adeptos. Ja o Candomblé Queto/Nago sempre teve maior
numero de adeptos, incluindo pessoas famosas, como Jorge Amado, Vinicius
de Morais, Gal Costa, Maria Bethania, Gilberto Gil, Clara Nunes, entre
outros. Convencionou-se chamar de nagocentrismo o Candomblé de origem
ioruba.

O Candomblé, seja ele Queto/Nagd, Jeje ou Angola, é uma religido tinica,
baseada na harmonia entre o homem e os elementos da natureza e na relacao
dialética entre eles. E uma religiio em que homens e mulheres, idosos e
criangas, pretos e brancos, pobres e ricos, de todas as orientag¢des sexuais,
fundem-se no culto as divindades e cujo marco hierarquico predominante é
o tempo de santo. O tempo de iniciag¢do é o posto do respeito: o mais velho
ensina ao mais novo. No Candomblé, o aprendizado da-se pela transmissao
oral e os segredos transmitidos ao iniciado refletem as peculiaridades de cada
familia de santo, pois ndo hd uma verdade absoluta nem um livro de
ensinamentos. Talvez por isso o culto aos ancestrais e aos orixas perdure
desde tempos imemoriais.

3.1 0 Candomblé paraibano



Ko si ewé. Ko si omi. Ko si orisalto1]
Sem folha. Sem 4gua. Sem orixa

Quanto a chegada das religides afro-brasileiras a Paraiba, faremos um
percurso inverso ao de Salvador, onde tudo praticamente principiou:
primeiro falaremos da formagao do culto trazido do continente africano para
o Brasil por diferentes grupos étnicos durante a diaspora negra; depois, do
encontro com os autdctones brasileiros e da formagao de um culto aos
ancestrais indigenas, formando, assim, o Candomblé de Caboclo, de origem
banto, e a Jurema Sagrada nos estados que compreendem o Rio Grande do
Norte, a Paraiba e Pernambuco, entre os séculos xv e xiX. Ja no século xx, no
Rio de Janeiro, emerge uma religido tipicamente nacional, criada e difundida
em todo o territdrio brasileiro: a Umbanda.

A chegada do Candomblé a Paraiba fundiu-se com a da Umbanda. A
responsavel por essa agao histérica foi Maria Barbosa de Souza, a Mae Beata
de Yemanja. Nascida em Conceic¢ao do Piancd, em 18 de junho de 1922,
mudou-se para a capital paraibana ainda muito jovem, casando-se com Joao
Candido (in memoriam), com quem teve duas filhas. Apds o casamento,
mudou seu nome para Beatriz Barbosa de Souza.

Maie Beata era uma mulher negra sem escolarizacdo e, segundo
testemunhos de seus filhos de santo, Mae Andlia e Pai Robertdo, era muito
vaidosa e tinha um temperamento forte. Ela iniciou seu desenvolvimento
medidnico em sua casa no bairro da Torre, além de frequentar o terreiro de
Jurema de Pai Sebastido Gama. Seu esposo, certa vez, chegou a interna-la
como louca por causa do grande nimero de entidades espirituais que se
manifestavam nela.

Em 1963, Mae Beata viajou para o Recife, indo até o terreiro Obd Ogunté,
mais conhecido como Sitio do Pai Addo, da nagdo Nagd. Segundo Pai
Robertao de Yemanja, ela costumava contar que seu esposo viajou para o
Recife em uma caminhonete carregando, entre outras coisas, todo o material
necessario para utilizar em uma obrigacao (iniciacdo). Mas, ja recolhida
dentro do roncd, Mae Beata sentiu que aquela ndo seria sua casa; entdo, saiu



sem avisar ninguém e voltou para Jodo Pessoa. Como dizem no Candomblé,
“furou o roncd”, termo utilizado para denominar aqueles que desistem da
iniciacao durante o processo. No mesmo ano, ela também viajou para
Salvador, tendo visitado os tradicionais terreiros de Mae Olga de Alaketo,
Mae Menininha do Gantois e Pai Cecilio Santana, conforme depoimento de
Maie Anadlia.[102]

O Candomblé paraibano surgiu paralelamente a Umbanda. Mae Beata se
iniciou na na¢do Angola, contudo, pela dificuldade de assimilagdo ritualistica
por parte de suas filhas e de seus filhos de santo, ela conduzia o culto de
Umbanda com Nagd, mas iniciava os iads nos fundamentos do Candomblé
de Angola. Foi sacerdotisa do Centro Espirita de Umbanda Mde lemanjd até
falecer, em 2 de fevereiro de 1989.

Mae Analia nasceu em Concei¢ao do Piancd, onde se casou e teve filhos.
Era proprietdria de um restaurante quando, certo dia, sonhou com uma
mulher vestida de azul. Era uma madrugada de sibado e, no sonho, a mulher
a procurava para rezar a Trezena de Santo Antdnio. O cenario do sonho era
um sitio com muitos pés de arroz e de milho e casas de tibua. Ao acordar,
Maie Andlia conversou com o marido e disse que queria visitar uma prima no
Parand, com o que ele concordou. Em 1961, sairam sem avisar quase
ninguém, pegaram um caminhao até Petrolina, na Bahia, e, em seguida,
pegaram uma maria-fumaca para Belo Horizonte, outra para Sdo Paulo e,
entdo, um Onibus até Maringa, no Parana. Toda essa viagem se deu com
muita dificuldade, pois tanto Mae Analia quanto seu esposo eram
analfabetos. Ao chegarem 14, no dia 13 de julho de 1961, apareceu uma
senhora vestida de azul procurando pela mulher que “tirava” (rezava) o tergo
de Santo Antdnio e, mesmo sem saber, Mde Andlia o fez.

Em 19063, ela teve outro sonho — dessa vez com a mie falecendo — e
decidiu voltar imediatamente para Concei¢do do Piancd. L4, ela e o marido
passaram trés dias fabricando tijolos para construir a casa deles. Na hora de
escavar o alicerce, Mie Andlia sentiu uma dor profunda e desmaiou, ficando
doente por muito tempo, mas sem diagndstico médico. Ela viajou com o
marido e os filhos numa rural, veiculo tipico da década de 1960, repleta de



galinhas. O ex-governador do estado, Wilson Leite Braga, e sua esposa, Lticia
Braga, pagaram as passagens de Mae Andlia e a encaminharam para Mie
Beata. Segundo a propria Mae Analia:[103]

Mie Beata era casada com meu tio, Jodo Candido, irmido de meu pai [José Cindido]. Ela morava
na Rua Bardo de Mamanguape na Torre. No meio da casa, entre a dela e a da filha dela, ela fez
um quarto de compensado. Depois, Mde Beata veio morar no Rangel e fez o terreiro no Jardim
Tabaiana, em 1966. A construgio foi em mutirdo, ela tinha 75 filhos de santo naquela época [...]
era tudo comecando, ela, eu, tudo era inicio [...] Mie Beata foi para o Rio de Janeiro em 1964
para resolver o problema espiritual dela, mas ndo deu certo. Dai ela viajou para Salvador e 14
ficou num hotel. Ela explicou a dona Elza, levou ela até Pai Cecilio de Oxala. Ele confirmou que
ela era filha de lemanj4 e que lemanja queria que ela se iniciasse em Salvador. Ela passou um
més de obrigacio. Ele testou ela antes: ela foi levada nas dguas e saiu com uma cobra na mio.
Na hora de lemanja ser coroada, ela disse que queria ser coroada na Paraiba. Nessa época nido
podia bater tambor na Paraiba. Ela chegou na semana em que Jodo Agripino [Governo do

estado, 1966-1969] liberou a lei. Ela deu um buqué de flores ao governador.

Conforme o depoimento de Pai Robertdo de Yemanja:[ro4

Mie Beata foi a primeira sacerdotisa afro-brasileira a entrar na Universidade Federal da Paraiba.
Nos fins da década de 1970, o professor Marcos Navarro, da UFPB, convidou Mée Beata para
participar de uma palestra. Ela se paramentou como uma rainha, s6 usava joias de ouro. Ela foi
até de coroa. Falou bem, rezou em lingua banto e dava o significado das palavras que rezava.
Depois, foi convidada para outros eventos na década de 1970, o terreiro dela abria e fechava os
eventos da Federagdo dos Cultos Africanos da Paraiba, no Teatro Santa Rosa. Ela pedia para os
filhos de santo se concentrarem como em um terreiro comum e, durante a apresentacio no
palco do teatro, s se via gente recebendo as entidades: exus, caboclos [...] Mie Beata era muito
espirituosa, ela dizia que eu era o “exu de orelha” dela. Na minha obrigacao, ela fez uma cura
(marca simbdlica) em minha orelha, pois tudo o que eu via contava para ela [...] Ela tinha gado,

tinha terras, seu terreiro era frequentado pela classe alta, politicos, empresarios, etc.




Renovacéo do iad de Mae Beata (ao centro, de coroa e abebgé). Cerimonia festiva do Centro
Espirita de Umbanda Mé&e lemanja, Rangel, Jodo Pessoa, PB, 1968.

Foto: Acervo pessoal de Pai Robertéo de Yemanja, gentilmente cedido para essa pesquisa.

O evento retratado é um ritual festivo em comemoragdo ao aniversario de
iniciacdo de Mae Beata. No Candomblé, d4-se o nome de or6 (preceito,
costume tradicional). Como Mde Beata conduzia o culto hibridizado com a
Umbanda, usa-se o termo renovagdo. Na parede do terreiro, podemos
perceber a presenca de quadros com certificados de suas obrigac¢des, o que
denota a liberdade do culto no fim da década de 1960.

Maie Beata permaneceu com Pai Ceciliolos] até o falecimento dele,
passando a ser filha de santo da esposa dele, Mae Carmita, e, em 2 de margo
de 1988, de Mide Olga (do Rio Vermelho, Salvador), ambas angoleiras de lansa.

Em abril de 1969, Mie Beata celebrou o primeiro casamento no
Candomblé paraibano. Fizeram o enlace matrimonial Pai Robertao de
Yemanja e Maria da Penha Braga Leal, filha de Carlos Leal Rodrigues, entdo
presidente da Federagdo dos Cultos Africanos da Paraiba.



Com o falecimento de Mae Beata, considerada precursora do Candomblé
de Angola paraibano, seus familiares venderam o prédio do terreiro e Mae
Andlia passou a ser sua descendente direta, sendo, hoje, filha de santo de Mae
Olga de Yansa (do Rio Vermelho, em Salvador). Mde Analia conduz os cultos
de acordo com o ritual umbandista, mas os fundamentos sdo seguidos
conforme os de sua mae de santo.

O segundo matrimonio realizado no Candomblé da Paraiba foi de um
casal homossexual: o sanfoneiro Edvaldo Brasil, de 19 anos, e o cabeleireiro
Daniel Mondengo, de 21. A cerimdnia, celebrada pela ialorixa Liicia
Omidewad, do Valentina, ocorreu no dia 19 de setembro de 2008, no auditério
da Faculdade de Direito da urpB, em Jodo Pessoa. Toda a imprensa paraibana
deu cobertura ao evento. O arcebispo da Paraiba, Dom Aldo Pagotto, referiu-
se ao ato como “um suicidio de valores”.

Portanto, em Jodo Pessoa, veremos a chegada do Candomblé de Angola
por Mae Beata (in memoriam), no bairro do Rangel; do Candomblé de Queto
por Pai Erivaldo, na Fazenda Cuia; e do Candomblé de Jeje por Mae Renilda,
no bairro de Cruz das Armas.

A chegada do Candomblé Queto a Paraiba tem o sertio como porta de
entrada. Em 1970, o babalorixa Jackson Luiz Gongalves Ricarte, vindo da Rua
Nova, Feira de Santana, na Bahia, chegou a Cajazeiras. Jackson foi iniciado
pelo babalorixa Gidan de Oxumaré em Feira de Santana. A principio, Jackson
de lansa instalou-se na casa de Mae Enéia de Ogum, que, na época, era
juremeira e umbandista. Mde Enéia acolheu Pai Jackson e, posteriormente,
converteu-se ao Candomblé, sendo iniciada por ele. A primeira ia6 da roga de
Pai Jackson, porém, foi Irisbela Barros (in memoriam).

Nessa época, o adolescente José Erivaldo, de 13 anos, apresentava sérios
problemas de satide. Ele havia perdido a mae e fora criado pela avé materna,
Dona Francisca da Silva. O rapaz estudava em um colégio de freiras. Assim
que comegou a demonstrar problemas de satide, sua avo o levou a um senhor
chamado Zé Rezador, que informou a ela que o adolescente era médium.
Dona Francisca disse que sua vontade era que José Erivaldo fosse padre, e Z¢é
Rezador afirmou que ele seria padre, mas de outra religido. Dona Francisca



disse que preferia a morte do neto caso ele deixasse de ser catdlico. Passado
algum tempo, ela foi com José Erivaldo a casa de Pai Jackson, onde tudo

comegou. A seguir, parte da entrevista concedida por Pai Erivaldo de Oxum:
[106]

Eu me iniciei na casa de Mae Enéia, mas por Pai Jackson. Foi Jackson quem fez a minha
obrigacdo, onde tomei bori.[107]1 [...] Quando eu me iniciei no orix4 [1972], tomei cargo de
babaquequeré no Axé de Oy [...]. Eu comecei a entender o orixa, passei 14 anos dentro da casa
dele. Eu fui praticamente criado na ro¢a de Candomblé. [...] Meu pai de santo sempre falava que
eu ia ser o herdeiro dele. Quando foi em 1985, terminei o curso técnico em Contabilidade e, em
1986, vim para Jodo Pessoa. Eu tinha um problema de satide muito grave. Sempre a satide para
poder chegar a vencer. [...] Fui para a Fazenda Cuid em 1986 e abri o 1lé Axé Odé Onitd, que é a
primeira casa de Candomblé Queto em Jodo Pessoa [...]. Meu pai, Jackson, veio, abriu minha
casa e depois fui para Brasilia [...] para fazer os meus 14 anos de iniciado e trocar de pai de santo.
[...] Manoel Bispo de Souza [Pai Motumbd], do 1lé Axé Keci, na llha de Vera Cruz, Bahia, é quem
estd como meu atual pai de santo. Meu pai de santo é de Oxaguid,[108] ele pagou obrigacido de 25
anos com a id Lourdes de Oya, que é filha de id Tieta de Yemanjd, do Terreiro da Casa Branca,
Bahia. Nossas raizes sdo da Casa Branca.

Pai Erivaldo de Oxum ¢ hoje o babalorixa que tem a maior familia de
santolr09] na Paraiba, tendo iniciado mais de 250 pessoas em sua roga de
Candomblé. Segundo ele, o 1lé Axé Kossi Odé Onitd tem como meta o
crescimento da religido em Jodo Pessoa, na Paraiba e no Brasil. Pai Erivaldo
nos informou que foi muito dificil edificar uma ro¢a de Candomblé em Joao
Pessoa, pois foi muito mal recebido por parte dos vizinhos e mesmo por
algumas pessoas da religido. Ele relata que, durante uma festa de Candomblé,
sua casa chegou a ser apedrejada.

A seguir, um quadro que lista as casas de Candomblé que sdo filiais do 1lé
Axé Ode Onitd, tendo suas sacerdotisas e sacerdotes iniciados por Pai
Erivaldo.

lalorixd/Babalorixa  Orixd regente  Localiza¢do da Ro¢a de Candomblé

Mae Aspézia Oxum Souza, PB

Maie Chaguinha Oxum Mangabeira, Jodo Pessoa, PB




lalorixd/Babalorixd ~ Orixa regente  Localizac¢do da Roca de Candomblé
Maiae Mércia* Oxum José Américo, Jodo Pessoa, PB
Maie Raimunda®* lansa Rangel, Jodo Pessoa, PB
Pai Assis lansa J. Paulo 11, Jodo Pessoa, PB
Pai Anderson Oxum Cajazeiras, PB
Pai Camilo lansa Funcionarios 11, Jodo Pessoa, PB
Pai Edson Oya Fefe (lansa) Planalto Sul, Jodo Pessoa, PB
Pai Ipojuca Oxalufi Sapé, pB
Pai Junior*#* lansa Mangabeira, Jodo Pessoa, PB
Pai Junior Rungbono Oxalufa Mangabeira, Jodo Pessoa, PB
Pai Juscelino Oxum Mandacaru, Jodo Pessoa, PB
Pai Léo Ayra (Xango) Nova Mangabeira, Jodo Pessoa, PB
Pai Maurilio Oxum Funcionarios 11, Jodo Pessoa, PB
Pai Marcone Ogunja (Ogum) Souza, PB
Pai Mano Ox06ssi Fazenda Cuia, Jodo Pessoa, PB
Pai Rychelmy Exu Natal, RN

* M&e Mércia é neta de santo de Pai Erivaldo.

** Pai Junior e Mae Raimunda, ambos de Jodo Pessoa, atualmente, estdo sem roga aberta.

Fonte: Pai Erivaldo de Oxum, Il1é Axé Ode Onitd, Jodo Pessoa, PB.

Na Paraiba, a primeira casa de Jeje foi instituida pela Donélriol Renilda de
Ox0ssi (Jeje-Savalu), em 19906, raiz do Terreiro Cacunda de Yayd, de Salvador. A
casa ja existia, mas passou para a nagao Jeje nesse ano. Mais tarde, o Ilé
Ajagunan Axé Odo ti Faddkd foi inaugurado em 14 de abril de 2004 pelo
babalorixd André Ti Oxaguian (Jeje-Nago0), raiz da Casa Fanti-Ashanti, do
Maranhao.

Doné Renilda, natural de Jodo Pessoa, comegou a vida religiosa aos nove
anos de idade, no bairro de Cruz das Armas, onde morava. Ela passava por



alguns problemas de satide, entdo seu pai, José Luiz de Albuquerque,
procurou uma rezadeira. A mulher o aconselhou a leva-la para ver um pai de
santo. O senhor José procurou o babalorixa Pai Luizinho, iniciado na nagio
Nago, que acolheu Renilda.

Pai Luizinho e Pai Josué de Ogum cuidaram espiritualmente da menina e,
aos 15 anos de idade, ela foi iniciada na Umbanda, tendo passado também
pela iniciagdo ao culto da Jurema Sagrada. Em 1972, Mde Renilda, seguindo a
orientagdo de Pai Luizinho, fundou o Terreiro de Umbanda Vové Maria Minas,
(1] na Rua do Rio, em Jodo Pessoa, adquirindo seu prédio com recursos
préprios. Em 1978, Mae Renilda mudou o enderego do terreiro para a
Avenida dos Palmares, em Cruz das Armas. Com o falecimento de Pai
Luizinho, em 1983, Mae Renilda ficou um periodo a procura de um pai ou
made de santo para substituir o falecidol12] e renovar sua familia de santo.
Segundo ela:[113]

Eu cheguei até Mie Flor através de um filho de santo dela que conheci num seminario do
Movimento Negro, em Salvador. Ele me levou até ela e, como meu pai de santo havia falecido,
eu estava procurando uma mée de santo. Ao chegar a Cacunda de Yayd, conheci Mie Flor e
percebi que aquela seria a minha nova casa. Em julho de 1990, fiz minha obrigagdo com Mie
Flor. Troquei de folha, ou seja, sai da Umbanda com Nagb e fui para o Candomblé de Jeje, onde
sou muito feliz. Com a mudanga, quase todas as filhas e filhos afastaram-se da casa, ficando
apenas 4 filhas e filhos. Depois fomos recomecando e nossa familia de santo foi e continua
crescendo, expandindo-se. Eu sou uma mulher que funda, mas nio afunda. Nao tenho medo de
recomegar.

1lé Tata do Axé é o novo nome dado ao Templo de Umbanda Vové Maria
Minas. Além de templo religioso, o ilé funciona como institui¢do que
desenvolve trabalhos socioculturais, como a distribui¢ao de sopa para a
comunidade em geral, o repasse de cestas basicas dos programas federais e o
bloco carnavalesco Mocoté com Melancia, que ja tem cinco anos de folia de
rua.

Em Cruz das Armas, além dos trabalhos sociais, Mde Renilda desenvolve
um trabalho na darea da Comunicagédo Social ao apresentar o programa
radiofonico Afro Brasil, que é produzido por seu filho de santo Cleyton




Ferrer(114] (Dofono Oba Ind) e veiculado aos sabados pela Radio Tabajara am
1110Kz. Além disso, é solicitada com frequéncia pela imprensa para dar
entrevistas sobre as religides afro-brasileiras e para fazer as previsdes de fim
de ano por meio do jogo de buzios. Entre alguns titulos recebidos, a
Assembleia Legislativa da Paraiba conferiu a Mae Renilda o titulo de Dama
do Candomblé Paraibano, e o Terreiro Ogum Def, em Salvador, deu-lhe o
titulo de Mde das Mdes. Atualmente, seu terreiro estd localizado em
Mangabeira 11. Ela também conseguiu, judicialmente, que em seu registro
civil constasse “Mae Renilda Bezerra de Albuquerque”. Vejamos, a seguir, o
quadro dos terreiros que fazem parte da familia de santo do Ilé Tatd do Axé:

Nome do(a) responsavel Orixa Localidade
lalorixa Lucia Omideiym Oxum Valentina Figueiredo, Jodo Pessoa, PB
lalorix4 Licia Dorioman lemanja Funcionarios 1v, Jodo Pessoa, PB
Babalorixd Ramos Ob4 Ind  Xangd Ayra Magé, R
Babalorixa Eruyamin Oxumaré Conjunto Mariz, Bayeux, PB

Fonte: Mae Renilda, Ilé Tata do Axé, Jodo Pessoa, PB.

Nos dias atuais, existem diversas casas de Candomblé espalhadas pela
Paraiba. Parte consideravel dos pais e maes de santo paraibanos foram se
iniciar em Salvador ou, quando migraram da Umbanda para o Candomblé,
foram procurar as raizes do Candomblé baiano e mesmo do pernambucano,
no caso do Nagd. Temos pais e maes iniciados no Gantois, Casa Branca do
Engenho Velho, Opo Afonjd, Cacunda de Yayd, todos em Salvador, bem como
na Casa de Pai Edu e no Sitio do Pai Addo, no Recife, e na Casa Fanti-Ashanti,
de Talabyan Euclides, no Maranhio.

O Candomblé praticado na Paraiba tem buscado lagos de identidade com
o mais tradicional Candomblé brasileiro, contribuindo para um rico
intercambio cultural-religioso nordestino, bem como tentando preservar o
que ha de mais forte nessa religido: a tradi¢do ancestral. A uniformizagao



litargica das festas de diferentes na¢des no estado indica que o Candomblé
tem crescido em nimero de adeptos e busca manter o orixd como seu maior
referencial.



PARTE Il

AS FEDERACOES DOS CULTOS

AFRO-BRASILEIROS E AMERINDIOS
PARAIBANOS




1. A ORGANIZAGCAD DO TERREIRDE A

ATUACAD DAS SACERDOTISAS E Das
SACERDOTES NOS ESPACOS DE DISCUSSAO

Neste capitulo, faremos uma reconstrugao histérica da organizacao das
religiOes afro-brasileiras paraibanas. Os terreiros, em sua maioria, sio uma
representacdo dos pequenos reinados africanos e das sociedades matriarcais,
e neles a vida religiosa é organizada sob forte estrutura hierarquica.

Os recursos financeiros para a manutengao do terreiro advém
principalmente da mie ou do pai de santo, das contribui¢des dos filhos de
santo e também das consultas espirituais pagas por aqueles que vao a
procura de atendimento na casa. Estes, por sua vez, quase nunca sio adeptos
das religioes afro-brasileiras, sendo de diversas outras denominagoes
religiosas ou de nenhuma.

O osé (limpeza) dos terreiros é realizado em dias combinados pela
coordenacao junto as filhas e filhos de santo. Geralmente termina com uma
oferenda ao orixa da casa: apos o 0sé, os filhos se reinem no terreiro, rezam e
confraternizam, repartindo o ajeum (comida oferecida ao orixa da casa).

As festas dos orixas e das entidades da Jurema sao proporcionadas pela
familia de santo e por alguns simpatizantes que tém predile¢des pelas
entidades festejadas. Como ja foi mencionado, os rituais de iniciag¢do sdao
financiados pelos iniciados e, quando da dificuldade financeira destes, pela



comunidade religiosa, o que é chamado em algumas casas de “iad de
misericordia”. Segundo Silva (2009, p. 49):

Quase nunca o terreiro é um edificio construido especifica e exclusivamente para esse fim. Na
maijoria dos casos, é a adaptacio ou o aproveitamento de um espaco na casa do pai ou da mie
de santo [...], isso faz com que os espagos profanos e sagrados nunca estejam totalmente
delimitados.

As administracdes dos terreiros sdo independentes, ndo havendo um padrao
organizacional. O terreiro é, em suma, um locus corporativo autbnomo e
heterogéneo. Em alguns, pode haver instancias consultivas, fiscalizadoras e
deliberativas; em outros, apenas deliberativa, centrada na figura da chefia da
familia de santo, a ialorix4 ou o babalorixa. A vivéncia nessas comunidades
dependera da postura e da visdo da chefia religiosa. Nao se pode afirmar que
praticas centralizadoras estejam associadas exclusivamente a formagao
intelectual da ialorixd ou do babalorixa. Os filhos andam, geralmente,
conforme os pais. Nas tltimas duas décadas, a presenca de sacerdotisas e
sacerdotes das religioes afro-brasileiras nos movimentos sociais e na
academia tem contribuido para uma sutil mudanga no discurso desses
religiosos, e até mesmo no perfil destas religides: a inser¢do de sacerdotisas e
sacerdotes, bem como de filhas e filhos de santo, o que podemos chamar
genericamente de “povo de santo”, tem contribuido para que as religides
afro-brasileiras adentrem os espacos de discussao e de representagido junto
ao Estado, na luta por politicas publicas para as comunidades tradicionais de
terreiro.

Podemos mencionar como precursoras desse movimento de inser¢ao de
sacerdotisas afro-brasileiras nos espacos publicos de discussio Mae Stella, do
1lé Axé Opé Afonjd, de Salvador, com seu célebre manifesto contra o
sincretismo afro-catolico, e Mae Beata de Yemanja, do Rio de Janeiro, ambas
escritoras sobre a temdtica dos orixds, além da atriz Chica Xavier,['15] com seu
trabalho sociocultural com dangas e desfiles, apresentando os orixas em
eventos por todo o pais. Elas ministravam palestras sobre as religides afro-
brasileiras no Brasil e no exterior. Chica Xavier interpretou, em filmes,



seriados e novelas, personagens de ialorixa ou congéneres — nesse caso, a
ficcdo se uniu a realidade, ja que a atriz é também sacerdotisa.

Ao citar essas trés mulheres, as duas primeiras do Candomblé e Chica
Xavier da Umbanda, nos referimos a pessoas publicas que adquiriram
visibilidade na midia. Mas existem muitas outras sacerdotisas e outros
sacerdotes que desenvolvem esse trabalho em todos os estados do pais e que
tém visibilidade e reconhecimento local. Trata-se de uma religiosidade
engajada. Assim, a necessidade de preservagio das tradig¢Oes orais, uma das
caracteristicas das religioes afro-brasileiras, é reforcada pelo desejo de
preservacao da religiosidade e dos avangos sociais. So se respeita o que se
conhece e se admira. Logo, esses militantes religiosos tém conquistado cada
vez mais respeito por se fazerem conhecer.

Ha diversas formas de organizacao social do povo de santo, como
federagOes, movimentos sociais de negros, mulheres, religiosos, partidos
politicos, grupos de estudos nas institui¢cdes de ensino superior, organizac¢des
ndo-governamentais, espacos de memoria e até mesmo cargos exercidos na
administragao publica.

Como vimos, a primeira forma de organizagido das comunidades
tradicionais se da no préprio terreiro; alguns tém natureza juridica, com
diretoria executiva, conselho fiscal, conselho religioso etc. O terreiro é a
representacdao de uma casa onde vive uma familia sob as ordens da mae, do
pai ou de ambos. Os direitos e os privilégios das filhas e dos filhos
dependerdo do tempo de iniciagdo, isto é, do tempo de nascimento para a
vida religiosa.

Por muito tempo, o terreiro permaneceu isolado, sem conexao com
outros terreiros nem difusdo ou interagdo com a comunidade. Um dos
fatores decisivos para congregar o povo de santo foi a coibig¢do policial, o
forte aparato repressor implantado pelo Estado em atendimento ao apelo de
lideres religiosos cristaos. Surgiram, entdo, as federagdes, mas estas nao sao a
primeira forma de organizacao das religioes afro-brasileiras, elas nasceram
com o signo do século xx, urbano e industrializado, no qual o acesso a

escolarizagdo do proletariado ocorria a pequenos passos.



Na verdade, os quilombos e as irmandades negras foram as primeiras
formas de organizacdo dos negros escravizados no Brasil, com suas
manifestagoes religiosas e suas crengas. Nos quilombos, o culto aos orixas
ocorria livremente, de acordo com as na¢des dos quilombolas. ]4 as
irmandades dos pretos[16] eram, geralmente, compostas de mulheres devotas
de santos catdlicos negros, como Sdo Benedito, Nossa Senhora do Rosario da
Boa Morte, Santa Efigénia, etc. Por tras de expressdes culturais como os
congados, organizava-se o Candomblé, religido nascida em Salvador.

Os negros, impedidos de participarem das irmandades dos brancos, foram reunidos em
irmandades religiosas préprias, separadas segundo a cor da pele e a condigio de escravo ou de
liberto. [...]

Em geral, essas irmandades reuniam escravos de uma mesma nagéo africana e muitas vezes
eram exclusivas de homens ou de mulheres. Na Bahia, os daomeanos (jejes) foram agrupados na
Confraria do Senhor da Redencéo, os negros angolas na Ordem Terceira do Rosario [...]. (SILVA,

2005, p. 40-41)

Durante a Era Vargas (1930-1945), intensificou-se junto ao Estado Novo a
perseguicdo policial as religides afro-brasileiras: o Candomblé baiano e a
Macumba e a Umbanda cariocas. Nesse cendrio de exorcismo cristdo, as
diversas manifesta¢des do Espiritismo contribuiram para a formacao das
primeiras federagdes espiritas. Foram os intelectuais kardecistas que
primeiro se organizaram em federagdes. Os chamados espiritas umbandistas
reagiram as perseguicgOes, seguindo o modelo dos kardecistas e recriando um
novo padrao de comportamento e organizagao social.

Em 1932, Zélio de Moraes e outros lideres da religido fundaram, no Rio de Janeiro, a primeira
federagdo de Umbanda. A Unido Espirita de Umbanda do Brasil — cuja finalidade era congregar
os grupamentos religiosos fundados sob a orientagdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas — foi a
principal articuladora do 1 Congresso do Espiritismo de Umbanda, ocorrido em 1941, a fim de

homogeneizar a doutrina e a codificacio ritual da religido. (OLIVEIRA, . 2003, p. 47)

A historiadora Diana Brown (198s5) vé a década de 1940 como uma divisora de
aguas na organizagdo da Umbanda. A partir da fundagido da primeira
federacdo, alastrou-se um fendmeno de surgimento em série de federagdes




por todo pais. Apds o Rio de Janeiro, os estados de Sdo Paulo, Minas Gerais,
Rio Grande do Sul, Pernambuco, entre outros, aderiram a essa forma de
organizacdo. Neles, assim como em outros estados, dissidéncias entre os
membros dos diretérios executivos fizeram surgir outras federagoes. Até a
década de 1970, os estados da Paraiba e do Rio Grande do Norte possuiam
apenas uma federagcdo umbandista. Nessa mesma época, o Candomblé era
quase que exclusivamente da Bahia, de Pernambuco e do Maranhdo. Renato
Ortiz (1978, p. 170), remetendo a falta de pesquisas aprofundadas centradas
nas federagdes afro-brasileiras, afirma:

Neste processo de sistematizagdo do produto umbandista, uma centralizagdo de poder decisério
torna-se indispensavel; é aqui que as federagGes vao se manifestar com toda forga. A finalidade
desse 6rgdo é centralizar e monopolizar o poder, transformando-se a0 mesmo tempo nos
Unicos representantes legitimos, e até mesmo legais, da religido. O quadro geral das federagdes
umbandistas é heterogéneo, por outro lado, faltam informagdes para que se possa estudar em

detalhe esse aspecto da questido; podemos, entretanto, situar o problema.

Silva (2005), a0 analisar o papel das federagdes umbandistas, de seus
intelectuais e dos trabalhos produzidos em congressos, refere-se a uma
heranga tensa da subalternidade da religido a essas organizag¢oes federativas,
conforme esclarecido por Ortiz (1978).

As federagOes afro-brasileiras foram se desenhando com a “cara” da nova
religido brasileira: a Umbanda. Uma Umbanda dividida entre o desejo de ser
“branca”, segundo o modelo europeu espirita, e “preta”, segundo a raiz
africana do Candomblé. Mas, antes de tudo, almejando ser reconhecido o seu
status de religido. Uma religido para todos, universal e de carater local, ao
mesmo tempo.

As federagdes multiplicam-se dialeticamente. Ainda falta muito para se
obter um esbog¢o melhor, a “cara” das federag¢des afro-brasileiras. Sobre as
dificuldades de organizac¢do dessas religides, Prandi (2004) aponta questoes
de ordem interna e externas:

As federagoes de Umbanda e Candomblé, que supostamente uniriam os terreiros, ndo
funcionam, pois ndo ha autoridade acima do pai ou da mie-de-santo (Concone e Negrio, 1987).
[...]. Ndo ha organizacdo empresarial e ndo se dispde de canais eletronicos de comunicagio.



Sobretudo, nem o candomblé em suas diferentes denominag¢des nem a umbanda tém quem fale
por eles, muito menos quem os defenda. Muito diferente das modernas organizagtes
empresariais das igrejas evangélicas, que usam de técnicas modernas de marketing, que treinam
seus pastores-executivos para a expansio e a prosperidade material das igrejas, que contam com
canais proprios e alugados de televisdo e radio, e com representacido aguerrida nos legislativos
municipais, estaduais e federal. Mais que isso, a derrota das religides afro-brasileiras é item

explicito do planejamento expansionista pentecostal [...].

As federa¢des umbandistas surgiram espelhadas no modelo espirita e
expandiram-se para os candomblecistas. A principio, as fun¢des primordiais
das federagOes eram dar assessoria juridica aos terreiros vitimados pelas
persegui¢Oes policiais, fiscalizar praticas religiosas doutrinarias e promover
atividades religiosas conjuntas, bem como ministrar cursos de formagao
religiosa e profissional. Os trés primeiros congressos de Umbanda —
sediados no Rio de Janeiro nos anos de 1941, 1961 e 1973 — construiram os
alicerces das federagoes. No terceiro congresso, em 1973, o 15 de novembro
foi instituido como o Dia Nacional da Umbanda, em homenagem a sua
fundacdo em 15 de novembro de 1908 pelo Caboclo das Sete Encruzilhadas,
incorporado no médium Zélio de Moraes. Negrao (1994), no classico Entre a
cruz e a encruzilhada, faz uma pesquisa riquissima sobre a Umbanda,
incluindo sua organizagio politica. Sobre a Umbanda paulistana, o autor, em
um artigo anterior faz um contraponto entre as organizagdes locais e gerais:

Federagoes de terreiros e estes proprios constituem um subcampo especifico dentro do campo
religioso global, assumindo as primeiras o cariter de uma ortodoxia exercida por presidentes e
lideres, frente a contestagido magica dos segundos, exercida pelos pais de santo. [...] Constituem
as federacOes as instancias de racionalizagido e moralizac¢do do culto, fiadoras do
comportamento de umbandistas e seus “guias” em consonancia com os padrdes vigentes, tendo
como orientagdo o publico externo, na medida em que pretendem ser mediadoras entre o
proprio culto e os agentes significativos da sociedade global. (NEGRAO, 1994, p. 114-115)

Ainda sobre as constantes divergéncias e dissidéncias entre as federa¢des na
Paraiba, bem como nas demais regides do pafs, Silva (2009, p. 78-79) levanta
questionamentos fruto de pesquisa realizada por ele em terreiros de
Umbanda de Jodo Pessoa e a visdo dos pais e mdes de santo por ele
pesquisados:




Pelo histérico desses conflitos federativos, podemos observar que a maioria das federac¢des dos
cultos afro-pessoenses acaba por assumir um cardter personalista, nio apresentando em sua
organizac¢do uma efetiva democracia, subjugando seus filiados muitas vezes a cobrangas
abusivas de taxas sem prestar servigos basicos. E comum notarmos toda a transferéncia do
poder federativo aos ditames pessoais, onde se nota que os conflitos que transformaram as
federacOes em pecas de um grande quebra-cabegas, constantemente remontado, transbordando

as atividades e preceitos da institui¢io para a esfera privada.

Na Paraiba, a Umbanda surgiu oficialmente por decreto. Entre as décadas de
1930 e 1900, a Jurema era a inica manifestagao da religiosidade afro-
amerindia no estado e foi duramente perseguida. Seus adeptos, por vezes,
foram presos e torturados durante o periodo politico que foi da Era Vargas a
Ditadura Militar (1964-1985). A Umbanda chegou a Paraiba no fim da década
de 1950 e ganhou representagdo com o Terreiro de Umbanda Ogum Beira-Mar,
de Mae Marinalva, vitima de perseguicao policial frequente.

Chamamos a atencdo aqui para dois movimentos dentro do movimento
de liberag¢do dos cultos afro-brasileiros na Paraiba, os quais culminaram com
a formacgao da primeira federacdo paraibana: a luta — ora isolada e depois
conjunta — de Mae Marinalva, em Jodo Pessoa; e a luta de um grupo de
juremeiras e juremeiros na Grande Jodo Pessoa, que se estendeu pelo interior
do estado e até para outros. Neste grupo estavam Carlos Leal Rodrigues,
Cicero Tomé, de Jodo Pessoa, e Mae Rita Preta, de Santa Rita.

Maie Rita Preta, ao lado de Mde Laura e de Mae 1zaura, de Santa Rita; Mae
Cleonice e Maria do Peixe (seu filho bioldgico, Pai Neno de Oya, é seu
sucessor), de Jodo Pessoa; e outras que ja faleceram, sao algumas das
juremeiras mais antigas da Paraiba. Mae Marinalva é a ialorixa mais antiga da
Umbanda, e Pai Osias é sucessor de um dos terreiros de Umbanda mais
antigos do estado. No Candomblé, Pai Jackson de Oya é o precursor do
Queto em Cajazeiras, seguido por Tata Afonso, angoleiro,[''7] Pai Erivaldo, do
Queto, e Mae Renilda, do Jeje, estes trés tltimos em Jodo Pessoa. Mas a
historia da organizagdo dessas religides vem de muito longe.

Mesmo sabendo-se que desde a primeira Constitui¢do republicana (1891)
o Brasil passou a ser um estado laico com o fim do padroado, na pratica, isso



ndo ocorreu nas sete décadas seguintes, marcadas pela forte perseguicao
policial aos adeptos das religides afro-brasileiras.

E importante lembrar que as leis brasileiras foram construidas sob uma
hegemonia racista e sofreram forte influéncia das leis portuguesas. Por trés
séculos, nosso cédigo de leis foi praticamente uma cépia do de Portugal.
Hédio Silva Jr. (2014, n.p.) assegura que:

Até a outorga da Constitui¢do Politica do Império do Brasil, de 25 de marg¢o de 1824, seguida da
edi¢do do Cddigo Criminal do Império do Brasil, de 1830, o pais esteve sob a égide das chamadas
Ordenagdes do Reino — as Ordenagdes Afonsinas (1446-1521), Manoelinas (1521-1603) e Filipinas
(1603-1830) —, assinaladas as influéncias do Direito Candnico e especialmente do Direito

Romano.

Esses codigos de leis racistas e intolerantes contribuiram bastante — durante
toda a histdria brasileira, passando por Colonia, Império e estendendo-se até
a Repuiblica — para um forte aparato de perseguicado policial a cultura dos
escravizados, incluindo sua religiosidade. O Cddigo Filipino, em seu titulo
LXX, “criminalizava reunides, festas ou bailes organizados por escravos” (SILVA
JR., 2014, N.p.).

O Coédigo Criminal do Império do Brasil, editado em 16 de dezembro de
1830, deu prosseguimento, entre seus 312 artigos, a uma legislacdo racista e
excludente. Em seu artigo 276, “punia a celebracdo, propaganda ou culto de
confissdo religiosa que nao fosse a oficial” (SILVAJR,, 2014, n.p.). Ja o Cédigo
Penal Republicano, editado em 11 de outubro de 1890, vigorou antes mesmo
da primeira Constitui¢do republicana, datada de 24 de fevereiro de 1891. Este,
por sua vez, teve carater extremamente repressivo a cultura do povo negro,
criminalizando e punindo a capoeiragem (art. 402), o curandeirismo (art. 158)
e o Espiritismo (art. 157). Silva Jr. (2014) nos mostra que o Cédigo Penal de
1940 (vigente até os dias atuais) continuou perseguindo a cultura dos
escravizados, condenando o charlatanismo (art. 283) e o curandeirismo (art.
284).

Conforme mencionado, a Umbanda foi criada em 1908 e tornada publica
somente na década de 1930. Na década de 1960, chegou a Paraiba, onde a




Jurema era a regra. Do Candomblé, pouco ou nada se conhecia.

Relatos de delegacias remontam a guerra declarada do estado as
“feiticeiras, catimbozeiras, curandeiras, rezadeiras” adeptas da Jurema. A
mestra Joana Pé de Chital118] foi icone dessa guerra violenta, sendo, por vezes,
presa em sua residéncia no distrito de Santo Amaro, na virzea de Santa Rita,
onde plantou pés de jurema entre as décadas de 1930 e 1940. Segundo Mae
Rita Preta, a familia Santiago — dona de grandes propriedades em Santa Rita
e, por conseguinte, da propriedade onde vivia a mestra — protegia e soltava
Joana Pé de Chita apds suas prisOes, muitas vezes com sua pequena mesali19l
na cabega.

As perseguicdes perduraram nas décadas seguintes. Na década de 1960,
Mae Rita Preta conheceu Carlos Leal Rodrigues por intermédio de Mae
Teinha de lansa (in memoriam), de Cruz das Armas. Mde Teinha e Carlos Leal
foram os primeiros sacerdotes de Mae Rita Preta e de Mde Laura de Oya,
ambas de Santa Rita. Logo, Mae Rita Preta e Carlos Leal Rodrigues juntaram-
se a0 também juremeiro Cicero Tomé, que era investigador policial, e
comegaram a discutir uma forma de organizar e agrupar os adeptos da
Jurema e da Umbanda para criar uma federagio que priorizasse, como
bandeira de luta, a liberacdo dos cultos afro-brasileiros paraibanos. Segundo
Mae Rita Preta:[r20]

Eu lutei muito para fundar a Federacido dos Cultos Africanos da Paraiba junto com mestre
Carlos Leal e Cigo [sic] Tomé. Nds viajamos a Paraiba inteira num carro, visitando terreiro por
terreiro. E tudo era muito escondido, alguns nos sitios, ninguém dava informacio com medo da
policia. Tomei dgua até do chio, das pogas. A gente comia o que aparecia e dormia ou no carro
ou no chio limpo, para no outro dia continuar sertio a fora [...] Carlos Leal foi preso em
Itabaiana (19606) porque ele tava com os papéis da “libertagdo” [entenda-se liberagdo] dos cultos
de Umbanda. Af o delegado prendeu ele dizendo que ele era mentiroso, porque o doutor Jodo
Agripino ndo aceitava essas coisas. A gente era muito perseguido. Quando ligaram para Jodo
Pessoa, disseram ao delegado que Carlos Leal ndo estava mentindo, ai ele foi solto. Eu fiquei o
dia inteiro fora da delegacia esperando a soltura dele. Af o delegado me perguntou: “A senhora
cultua satands?”. Eu respondi “Nio, senhor, eu cultuo, amo os orixas”. No dia da libertacdo [sic]
dos cultos africanos, a gente fez uma festa em Cruz das Armas, mas na festa soltaram fogos e
queimou-se duas casas de palha, mas o doutor Jodo Agripino estava 14, e fez depois as casas de
tijolo.




Mae Rita Preta é um dos maiores documentos vivos que temos na Paraiba,
dentro das religioes afro-brasileiras. Além de ser precursora da iniciagdo na
Jurema, tendo se iniciado em 1945, em Pernambuco, participou ativamente e
foi fundadora da Federagao dos Cultos Africanos da Paraiba, em dezembro
de 1966, quando da aprovacao da lei que liberou os cultos afro-brasileiros no
estado. Em 1973, Mae Rita Preta participou do 11 Congresso Umbandista no
Rio de Janeiro, bem como viajou para Sdo Paulo, Brasilia, Bahia, Minas
Gerais, entre outros estados das regioes Sul e Norte, durante o processo de
organizacdo das federagdoes umbandistas.

Apbs a criagdo da Federagdo dos Cultos Africanos da Paraiba, seu
primeiro presidente foi Carlos Leal Rodrigues, que ocupou o cargo de 1966
até a sua morte, em 1982. Embora fosse filho de santo de Mae Marinalva,
segundo ela, Carlos Leal nunca fora iniciado na Umbanda, mas iniciou varias
pessoas sob a orientagdo de Mae Teinha.

Segundo relatos de sacerdotisas e sacerdotes antigos, Carlos Leal era
muito rigido com os religiosos, bastante temido por todos e querido por
muitos também. Morreu em um acidente automobilistico na BrR-230. Com
sua morte, a presidéncia da Federacdo Paraibana dos Cultos Africanos foi
assumida temporariamente por Emidio do Oriente, oriundo de Campina
Grande, que, em seguida, indicou Valter Pereira, que também nio era
iniciado nas religides afro-brasileiras — ele era comerciante e tinha uma loja
de artigos religiosos umbandistas em Jodo Pessoa. Valter Pereira assumiu o
cargo na década de 1980 e o exerce até os dias atuais, sem pretensao de
sucessao.

Paralelamente ao movimento pré-liberag¢do dos cultos afro-brasileiros na
Paraiba, encabecado por Mae Rita Preta, Carlos Leal Rodrigues e Cicero
Tomé, em Jodo Pessoa, Mde Marinalva construiu um capitulo importante
dessa histdria com sua luta solitaria e consistente.

Desde o fim da década de 1950, ela atendia pessoas doentes e carentes em
sua casa, incorporada com entidades da Jurema. Em 1960, abriu o terreiro,
mas logo comecgaram as perseguic¢oes policiais. Vinda da Bahia, onde se
iniciara na Umbanda em 1950, Mde Marinalva fazia culto aos orixas no bairro



de Miramar. Préximo a sua casa havia um bar onde policiais frequentavam e
se informavam sobre os cultos.

Mae Marinalva conta que, em 1965, recebeu a visita de policiais em seu
terreiro e que um deles, chamado Antonio Soldado, disse que o delegado
Silvio Fernandes havia mandado comunicar que ela estava proibida de “bater
macumba”.

Made Marinalva cultuava a Jurema as quartas-feiras e os orixas aos
sabados. Com o presidente de seu terreiro, Manoel Vicente Ferreira, e seu
filho de santo, Carlos Leal Rodrigues, foi até o secretario de seguranga do
estado, Robson Sena, para pedir autorizac¢do para o funcionamento do
terreiro, o que lhe foi negado. Revoltada, Mde Marinalva foi ao Grupamento
de Engenharia e conversou com um oficial, a quem contou toda sua histéria.
Ele enviou um bilhete ao secretario, sob os cuidados de Mde Marinalva.
Dessa vez, Robson Sena recebeu-a muito bem, oferecendo-lhe até um café.
Mae Marinalva criou o estatuto do terreiro em 1962, registrou-o em cartorio
e viajou para Recife, onde publicou em Didrio Oficial, mas as perseguicoes
continuaram. Entdo, ela teve a ideia de procurar os candidatos ao governo do
estado para pedir ajuda. Segundo Mae Marinalva:[r21]

O meu sogro era cabo eleitoral de Ruy Carneiro. Eu fui 14 com meu sogro e falei minha histéria.
Ai ele olhou para mim e disse: “Mde Marinalva, a senhora va se preocupar com outra coisa, a
senhora é jovem, acabe com esse neg6cio de macumba”. Eu disse: “Sdo suas palavras, doutor?”,
ele disse: “Sim!”. Eu disse: “Pois agora mesmo eu vou procurar o outro candidato”. Porque nesse
tempo Jodo Agripino era da ARENA, Ruy Carneiro era do MDB. Eu sai por 14 a pé, nesse tempo ele
morava perto de onde hoje é o Extra [Hipermercado localizado na Av. Epitacio Pessoa], eu fui na
Rua das Trincheiras [centro da capital]. Ali era a casa da mée do governador Jodo Agripino. Eu
fui com meu sogro. [...] Ele sentou-se ao meu lado, bateu na minha perna assim e disse: “O que
deseja, Mde Marinalva?”. Eu ndo esqueci nunca. Eu contei minha historia. [...] Ele disse: “Olhe,
Mie Marinalva, se eu ganhar nessa elei¢io eu libero a Umbanda e se eu ndo ganhar, eu libero.
Prometo a senhora. Palavra de homem. Nio é nem de governador” [...] Ele ganhou e em seguida

ele liberou [...] O orix4 dele era lemanja.

Jodo Agripino governou entre 1966 e 1969, sucedendo o entdo governador
Pedro Gondim (1962-1965), grande perseguidor das religioes afro-brasileiras e
amerindias no estado. O contato de Mae Marinalva com Jodo Agripino fez




com que o governador se aproximasse da Umbanda e da Jurema. Ele passou a
ser um cliente e frequentador do Terreiro de Umbanda Ogum Beira-Mar.
Comumente, ele enviava pessoas que se diziam acometidas por problemas
espirituais para serem cuidadas por Mde Marinalva. Algumas vezes, mandava
um helicoptero ao sertdo para transportar essas pessoas até um campo
descampado em Tambat; junto, vinha um bilhetinho para que Mae
Marinalva os recebesse.

A Lein® 3.443, de 6 de novembro de 1960, dispde sobre o exercicio dos cultos
africanos no estado da Paraiba e foi um grande avango. Baseando-se no
artigo 33 da Constitui¢do estadual, no artigo 59 do Ato Institucional n° 2, de
27 de outubro de 19065, e no artigo 32 §39 da Emenda Constitucional n° 1, de
22 de dezembro de 1965. Simples e enxuta, a lei conta com seis artigos:

Art. 1°. E assegurado o livre exercicio dos cultos africanos em todo o territério do Estado da
Paraiba, observando as disposi¢Oes constantes desta Lei.
Art. 2°. O funcionamento dos cultos de que trata a presente lei serd em cada caso autorizado
pela Secretaria de Segurancga Puiblica, mediante a constatagdo de que se encontram satisfeitas as
seguintes condi¢Ges preliminares:
1. Quanto a sociedade:

Prova de que esta perfeitamente regularizada perante a Lei Civil;
11. Quanto aos responsaveis pelos cultos:

Prova de idoneidade moral;

Prova de perfeita sanidade mental, consubstancia de um laudo psiquiatrico.
Art. 3°. Autorizado o funcionamento do culto, a autoridade policial nele ndo pode intervir, a ndo
ser nos casos de infragdo a Lei Penal.
Art. 4°. Os cultos existentes a data desta Lei poderdo funcionar, a titulo precario, até que
satisfacam, no prazo improrrogavel de 180 (cento e oitenta) dias, a contar de sua vigéncia, os
requisitos do Artigo 2°.
Art. 5°. Os diversos cultos em funcionamento diligenciardo a fim de ser instituida a Federagio
dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba, a qual estardo subordinados, cabendo-lhe, entre
outras atribuigdes, disciplinar o exercicio desses cultos no estado e exercer a representagio legal
das atividades de suas filiadas.

Art. 6°. Esta Lei entrard em vigor na data de sua publicacio, revogadas as disposi¢des.




Pal4cio do Governo do Estado da Paraiba, em Jodo Pessoa, 6 de novembro de 1966, 78° da
Proclamagio da Republica.

Jodo Agripino.

Apés a promulgacdo da Lei n° 3.443/60, os jornais de circulagdo didria no
estado (O Norte, A Unido e Correio da Paraiba) estamparam matérias sobre
sua repercussdo entre os religiosos afro-paraibanos. O jornal A Unido, na
edi¢do de 6 de novembro de 1966, dia oficial da liberagao, estampou a
manchete “Governador vai ser homenageado hoje pelos terreiros de
Umbanda”, contendo o seguinte texto:

O governador Jodo Agripino serd alvo, a partir das 14 horas de hoje, de expressiva manifestagio
dos umbandistas de Jodo Pessoa, cujos cultos serdo levados a efeito, naquela oportunidade em
homenagem a S.Excia. As manifestag¢des de jibilo da familia umbandista e as homenagens que
hoje prestardo ao governador tém em vista a lei que o Chefe do Executivo assinard, assegurando
o livre exercicio dos cultos afro-negros em todo o territério paraibano [...] As manifesta¢des dos
cultos de Umbanda [...] serdo iniciadas as 14 horas com a reunido na Tenda Espirita Caboclo
Rompe-Mato, considerado o fundador da Umbanda na Paraiba, dos diversos terreiros de Jodo
Pessoa [...] os umbandistas partirdo [...] com destino a Penha, a fim de saudarem lemanja.

O cortejo continuou até a rua Félix Antonio, 1938. La a Federagdo dos Cultos
Africanos do Estado da Paraiba montou um palanque e as maes e pais de
santo da Umbanda homenagearam Jodo Agripino, chamado por eles de
Libertador, com o titulo de Presidente de Honra dos Umbandistas da
Paraiba. Na ocasido, no terreiro de Mde Cleonice, em Cruz das Armas, houve
um pronunciamento do governador ovacionado com fogos e aplausos em
festa duradoura.




Mae Marinalva, com a mao sobreposta sobre a cabecga do governador Jodo Agripino, da
Paraiba, no dia da promulgacéo da Lei n? 3.443, que liberou os cultos africanos no estado.

Foto: Casa de Mae Cleonice, Cruz das Armas, Jodo Pessoa/Acervo pessoal de Mae Marinalva.

Na foto, podemos constatar o gesto que Made Marinalva faz com a mao sobre
a cabega do governador Jodo Agripino, em um ato simbdlico no momento da
assinatura da lei de liberagao dos cultos afro. Na ocasido festiva, o saldo da
Tenda Espirita Caboclo Rompe-Mato estava decorado com folhas de mario
(dendezeiro), que é uma planta pertencente ao orixd Ogum, patrono daquele
templo, e teve a presenca de autoridades politicas e de sacerdotisas e
sacerdotes umbandistas. O gesto de Mde Marinalva eternizou a ideia de um
governo patrono das religides afro-paraibanas.

De acordo com Mie Rita Preta, presente no evento, na hora em que o
governador assinou a lei soltaram uma girandola de fogos de artificio e as
faiscas cafram por sobre algumas casas, que naquela época eram cobertas de
palha. Isso causou um incéndio que as destruiu e o governador,



imediatamente, autorizou sua reconstrugao, dessa vez de alvenaria e com
cobertura de telhas de cerdmica, o que foi feito nos dias seguintes.

Conforme podemos constatar, o processo avangou de Ato Institucional
para Emenda e, finalmente, para Lei entre os anos de 1965 e 1966. Durante
mais de trés décadas, antes da assinatura da Lei n° 3.443/66, muitas
juremeiras e juremeiros foram perseguidos, presos e torturados pelo aparato
estatal, embora o exercicio de culto, no Brasil, fosse garantido desde a criagao
da primeira Constituicdo republicana, em 1891. Contrariamente ao que se
vivenciava na Paraiba, a Lei n°® 4.898/65, art. 4°, alineas “d” e “e”, punia o
abuso de autoridade decorrente de atentado a liberdade de associagdo, a
liberdade de consciéncia e de crenga, e ao livre exercicio de culto religioso.

A Lei n°® 3.443/66 autorizava os cultos, porém sob forte intervengao
policial. A Secretaria de Seguranga Publica ficou estabelecida como 6rgio
regulador dos terreiros. Para garantir a atividade dos terreiros entre as
décadas de 1960 e 1970, era necessario que a sacerdotisa ou o sacerdote fosse
a delegacia de sua cidade para adquirir um alvara de funcionamento a cada
semestre, pagando uma taxa e passando por humilhagoes e
constrangimentos impostos pelos delegados, escrivaes e policiais. Era
necessario também que fossem a hospitais psiquidtricos para obter laudos de
sanidade mental e tirassem certiddes de antecedentes criminais nas
delegacias.

Silva Jr. (2014, n.p.) informa que, na Bahia, a Lei n°® 3.097, de 29 de
dezembro de 1972, obrigou que, até 19706, os terreiros baianos a se
registrassem na Delegacia de Policia da Circunscrigdo. O caso da Bahia, terra
do Candomblé, revela o forte trago da intolerancia religiosa com as religides
afro-brasileiras no fim do século xx e mostra que a Paraiba a antecedeu na
liberagdo desses cultos.

Apés a publicagido da Lei, as primeiras festas de lemanja, realizadas em 8
de dezembro devido ao sincretismo com Nossa Senhora da Conceigao,
aconteceram em frente a casa do governador Jodo Agripino, na Avenida Cabo
Branco. Segundo Mae Marinalva, ela fazia uma procissio com a imagem do
orixa, indo de Miramar, onde ela morava, até o Cabo Branco. O governador



mandava construir um pavilhdo e, com a familia, colocava cadeiras na
calcada para assistirem ao culto festivo do comego ao fim. Mde Marinalva
conta que, em uma dessas festas, na hora de despachar(r22] as oferendas dos
fiéis para lemanja, ela entrou em transe meditinico, incorporando uma
cabocla de lemanja, e entrou no mar. O governador Jodo Agripino, por nao
entender o ritual e pensando que Mae Marinalva iria se afogar, entrou no
mar para busca-la, preocupado.

Em 8 de dezembro de 1966, um més apos a liberagao dos cultos afro-
paraibanos, aconteceu a primeira festa publica de lemanji em Jodo Pessoa,
conforme publicou o jornal Correio da Paraiba,[23] em 7 de dezembro do
mesmo ano, com o titulo “Festa de lemanja amanha nas praias de Jodo
Pessoa’:

Os membros da Federagido dos Cultos Africanos da Paraiba estardo amanha prestando
homenagens a lemanja nas praias de Jodo Pessoa. A festa terd inicio as 6 horas, com hinos sacros
da Umbanda vibrando as divindades, prosseguira por todo o dia, até as 23 horas, quando nas
proximidades da residéncia do governador Jodo Agripino sairdo em procissio até o mar, onde

invocardo a poderosa Mae do Universo.

A festa de lemanja é o maior evento publico das religides afro-brasileiras na
Paraiba. Até hoje é promovida pela Federacdo dos Cultos Africanos da
Paraiba e atrai milhares de pessoas — entre umbandistas, visitantes e
simpatizantes de lemanja — que vao ali para fazer suas preces ou depositar
flores em homenagem a orixa. O evento tem grande repercussdo na midia
estadual e participam dele terreiros de diversas cidades paraibanas. O ponto
mais esperado da festa é a chegada de uma procissao vinda do Terreiro Paldcio
de Xango Alafin, do babalorixa Gilberto Candido, mais conhecido como
Gilberto da Pedra.l'24] A caminhada sai do bairro de Cruz das Armas até a
praia de Tambad, percorrendo 10,8 km, em duas horas e doze minutos de
caminhada, com centenas de fiéis devidamente vestidos de branco ou com
vestes tipicas da religido, alguns ainda em caminhonetes, paramentados com
as roupas de cada orixa, culminando com a apresentacdo destes no palco do
pavilhdo montado na praia para receber os fiéis.




Na cerimonia, existe um grupo de antigas ialorixds que ficam no
palanque. Sao as Guardias de lemanja, titulo concedido pela Federacao as
precursoras da religido no estado. Dentre as guardids mais conhecidas estdo
Mae Rita Preta (Santa Rita); Mae Laura de Oya (in memoriam — Santa Rita) e
Mae Joana de Oya (in memoriam — Bayeux). Dentre as corimasl(t25] de
lemanja, existe uma que diz: “Odo6 mio, lemanja, Odd mid, lemanja, dai
proteg¢do ao nosso governador”, que foi composta em homenagem a Jodao
Agripino.

Na Paraiba, contudo, a presenca da federacdao deu-se de forma muito
particular. Era o estado que a regulamentava, e ndo a sociedade civil, como
nos demais estados. O culto religioso e as a¢oes da federagdo eram definidos
por parlamentares que pouco ou nada conheciam sobre o assunto. A
primeira federagdo nasceu, portanto, sob um signo déspota e monopolizador.
A relacdo de subordinagdo acompanhou as religides afro-brasileiras em
diferentes aspectos.

O governador Jodo Agripino doou um terreno em Tambati, proximo ao
Grupamento de Engenharia, para ser a sede da federagdo. L4 passou a
funcionar tanto a sede quanto o terreiro de Carlos Leal Rodrigues. Para abrir
um terreiro, além de toda a documentacdo, do pagamento da taxa a policia e
da mensalidades a federacdo, a mae ou pai de santo precisava passar por uma
série de testes junto a diretoria da federacdo, que incluiam uma espécie de
sabatina e a incorporacao de entidades que seriam testadas pelo corpo
diretor. Alguns testes, segundo relataram antigas e antigos sacerdotes,
chegavam a ser sadicos, envolvendo ingerir pimenta, pisar em brasas, ser
queimados por charuto etc. S6 entdo se poderia abrir uma casa de culto.

A presenca das corporagOes federativas afro-brasileiras estendeu-se
também para outras microrregioes da Paraiba, como Campina Grande, na
Borborema, e Patos, no Sertao. Luiz Assungao, ao estudar a tradi¢ao da
Jurema cruzada com a Umbanda no sertdo nordestino, faz uma incursao
entre as cidades de Patos (PB), Juazeiro do Norte (CE) e Picos (P1). O autor
acrescentou a cidade de Patos a pesquisa a partir de uma visita a um local de
romaria: o Parque Cruz da Meninali26] — entre os ex-votos depositados como



promessas a menina Francisca, imagens de lemanja em cores e tamanhos

variados.
Federag6es de Umbanda do Sertdo Nordestino
Municipio Denominagio Ano de Presidente N° de
criagao socios
Patos, PB Federagio Espirita de Umbanda 1997 Pai Balbino/José 173
Carlos
Juazeiro do Associagdo Caririense de 1986 Zé Pretinho 170
Norte, CE Umbanda (ACEU)
Juazeiro do Sociedade de Umbanda Santa 1991 Euclides Eugénio 230
Norte, CE Barbara (SUSB)
Picos, P1 Associagdo Unido Umbandista de 1989 Francisca Moraes 230
Picos da Silva

Fonte: ASSUNGAQ (2008, p. 150).

As descobertas de Assungdo (2000) sobre as federagdes de Umbanda sdo,
além de inéditas, resultado de pesquisa calcada no trabalho de Mario de
Andrade (1938) sobre o interior nordestino. O escritor paulista objetivava
coletar, no cancioneiro popular, musicas do folclore nordestino sobre a
orientacdo do Departamento de Cultura da Prefeitura Municipal de Sao
Paulo.

O excesso de autoridade do presidente da federacdo fez com que algumas
mdes e pais de santo se indignassem, iniciando-se o processo de dissidéncias.
Em 1972, seis anos apos a fundagdo da Federacdao dos Cultos Africanos do
Estado da Paraiba, numa reunido ordinaria, Pai Meira levantou-se e gritou:
“Quem nao estiver satisfeito com a situacao desta federacao, levante-se para
fundar uma nova federa¢do”. De acordo o depoimento de Mae Renilda,
levantaram-se Pai Meira (in memoriam), Pai Valdevino (in memoriam), Mae
Elvira (in memoriam), Pai Edinaldo, Mde Marinalva e Mie Renilda. Eles
caminharam até a casa de Pai Ednaldo, na rua Desembargador Novaes, em
Cruz das Armas. Em uma noite chuvosa, com muita lama nas ruas, nascia a



Cruzada Federativa de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros, no dia 1° de
janeiro de 1972. Pai Meira ficou como presidente interino, e logo tomou
posse o primeiro presidente, Osvaldo Belarmino. Mae Renilda foi sécio-
fundadora da Cruzada e participou da diretoria executiva da primeira gestao,
permanecendo no cargo até 1997. A Cruzada, com 38 anos de existéncia, teve
apenas trés presidentes: Osvaldo Belarmino, José Lucas do Nascimento e,
atualmente, Wolf de Oliveira Ramos, que esta a frente dos trabalhos desde
2002. Segundo Wolf Ramos:[127]

Nosso objetivo é unir [...] eu queria muito que nds tivéssemos um representante de qualquer
federagdo na Camara, na Assembleia. A Cruzada tem um terreno préprio no Rangel e uma
pequena parte construida, s6 ndo temos recursos. Meu sonho é levantar aquilo ali [...]. A
primeira licenga o pai de santo assina pela pessoa (filho de santo), com isto evita que pessoas
que ndo tem obrigacdo feita abra terreiro. Todos os anos eu renovo a licenga, nio fica definitivo
[...] o ritmo do terreiro é vocé quem diz. Esse ndo é o papel da federagio [...]. Quanto a trabalhos
sociais, ao longo do tempo, ficamos parados. Os outros presidentes nio desenvolveram
projetos. Mas, junto a Pai Erivaldo, vamos desenvolver projetos. Precisamos criar uma tinica
federacdo, unificada, com representacio de todas as federacOes. Eu abriria mao da presidéncia

em prol de uma unido. Ninguém pode se dar titulo de nada. Dividindo ninguém cresce.

A Cruzada Federativa de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros conta,
atualmente, com cerca de 70 terreiros filiados, localizados na Grande Jodo
Pessoa: Bayeux, Cabedelo, Jodo Pessoa e Santa Rita, além de um terreiro na
cidade de Souza. Segundo Wolf Ramos,[128] algumas maes de santo, mesmo
quando do fechamento do terreiro, permaneceram ligadas a Cruzada. Ainda
segundo ele, a chegada de Mde Neném, da cidade de Souza, a Cruzada foi
motivada por dissidéncia da Federag¢do dos Cultos Africanos. Mde Neném
representava a Federacdo no sertdo paraibano, mas sentiu-se desassistida por
ela, alegando que a fungao das federagdes ndo era cobrar mensalidades dos
terreiros, e sim acompanha-los.

Uma vez quebrado o monopdlio representativo das religioes afro-
paraibanas, abriu-se espaco para o surgimento de outras formas de
organizacdo. Em 1966, nasceu a Federacdo dos Cultos Africanos da Paraiba;
em 1972, a Cruzada Federativa de Umbanda e Cultos Afro-Brasileiros; e, em
1997, a Federagdo Independente dos Cultos Afro-Brasileiros (FICAB), como




resultado de um processo de dissidéncias particulares e coletivas de membros
das duas primeiras federagoes.

Mae Renilda nos contou que, entre 1991 e 1992, foi criado o Conselho
Uno, instancia representativa das duas federagdes, em cujo conselho os
presidentes Valter Pereira (Cultos Africanos) e Osvaldo Belarmino (Cruzada)
tinham representatividade, sendo Valter o presidente. Ela referiu-se a esse
movimento como “a volta da ditadura religiosa, do coronelismo”: para
exercer a fung¢do de sacerdote, era necessario portar uma carteira de
identificacdo sacerdotal e pagar valores extremamente abusivos, face a
conjuntura econdmica da época e o nivel social dos adeptos religiosos.
Mesmo ferindo os principios constitucionais da liberdade de culto, os
advogados das federagdes se omitiam diante dessa situagdo de abuso.

As sacerdotisas e os sacerdotes antigos que nao tinham mais seus pais de
santo, por falecimento, precisavam buscar novos pais, entdo tudo ficava
muito caro. Houve casos em que essas sacerdotisas e esses sacerdotes foram
presos em pleno culto religioso por ndo possuirem carteira, devido a falta de
condicdes financeiras para adquiri-las. Era o presidente do Conselho Uno
quem trazia a policia aos terreiros para prender as maes de santo e os pais de
santo. As atrocidades cometidas fizeram com que alguns religiosos
reagissem. Segundo Mae Renilda:[129]

Joana Maria Ferraz, mie de santo de Santa Rita [PB], me procurou para pedir ajuda, pois outra
federagdo queria fechar o terreiro dela. Ela queria que eu fundasse uma federacdo, mas eu nio
queria. Na auséncia de um férum de debates, a primeira reunido aconteceu na Rua Tenente
Francisco Pedro, no Bairro Popular, em Santa Rita, PB. Foi formada naquela hora uma
assembleia com Dr. Jodo Rozendo, Pai Carlos, Méde Renilda, Raminho, Sr. Maravilha, Sgto.
Antonio e os filhos de santo de Mie Joana Maria. Veio o nome de FICAB, porque os terreiros
daquela época ainda nio eram libertos. Registramos o estatuto da FICAB em 30 de abril de 1997.
Mie Joana Maria é sécio-fundadora, mas o primeiro terreiro a associar-se foi o de Mie Neta, de
Varzea Nova, em Santa Rita. Um terreiro de Jurema. José Lucas, presidente da Cruzada, apoiou
nosso langamento porque eles nem acreditavam na gente. O presidente da Federagdo (dos
Cultos Africanos), Valter Pereira, discursou nos apoiando na posse, e o da Cruzada nos

empossou. A posse foi no Terreiro Tata do Axé.




Mae Renilda nos informou de que o crescimento da FicaB se deveu aos boatos
criados por membros de outras federagdes: 0 machismo dos homens em
admitir uma mulher na presidéncia provocava curiosidade em maes de santo
e pais de santo, que iam conhecé-la e se filiavam. Segundo Mae Renilda, uma
federacao tentou fechar a FicAB por meio de intervencao judicial, por julgar
que a institui¢ao estava tomando o espago das outras federagdes, mas a FICAB
saiu judicialmente vitoriosa.

Atualmente, a FICAB conta com 190 terreiros filiados de diversas regides do
estado, como Jodo Pessoa, Santa Rita, Cabedelo, Bayeux, Conde, Sapé, Mari,
Guarabira, Mulungu, Solanea, Bananeiras, Aragagi, Campina grande, Patos,
Souza e Cajazeiras, sendo a maioria dos terreiros coordenada por pais de
santo. A FICAB desenvolve projetos sociais em Jodo Pessoa e em outras cidades
do estado. Entre os projetos mais importantes, o atual presidente, Pai Carlos
Roberto de Albuquerque Alves,[130] nos informou de que a federagdo realiza
ha 10 anos o Encontro das Religides dos Orixas (ERO), em parceria com a
sociedade civil e a Prefeitura Municipal de Jodo Pessoa (inicio na gestdo do
prefeito Ricardo Coutinho, PSB, 2005-2010). Ha dois anos, realiza também o
Seminario Ofa Dana-Dana; o Projeto Brasil Alfabetizado, em parceria com a
ONG Encumbe (Santa Rita), para a comunidade de terreiro de Mde Mocinha e
Mae 1zabel, em Marcus Moura, e Mde Isaura, em Varzea Nova, Santa Rita; e a
distribui¢do de cestas basicas para o povo de terreiro, via CONAB, Projeto
Fome Zero do Governo Federal (inicio na gestdo do presidente Lula, PT,
2003-2010), entre outros.

O processo de criagdo das federagdes na Paraiba continuou ao longo dos
anos. Temos conhecimento de uma federagio na cidade de Campina Grande
e de federagdes com menor quantidade de terreiros filiados em Jodo Pessoa,
como a Central Umbandista dos Templos Afro-Brasileiros (1977), presidida
por Severino Felisbelo da Silva. Recentemente, foi criada a Federagao
Cultural Paraibana de Umbanda, Candomblé e Jurema (FCP UMCANJU), em

Jodo Pessoa, que surgiu de uma dissidéncia com a Federa¢do dos Cultos



Africanos da Paraiba, no fim de 2008. Segundo o atual presidente da rcp, Pai
Beto de Xang®:[131]

Eu fazia parte da Federagdo dos Cultos Africanos da Paraiba, era membro do Conselho Fiscal.
Com o passar do tempo, fui percebendo irregularidades e abuso de autoridade por parte do
presidente, Valter Pereira, e decidi exercer a fun¢io que me cabia no conselho e ele nio aceitava.
Nio era possivel ficar numa federagio sem espago para poder fazer um trabalho, ai me revoltei e
denunciei o presidente ao Ministério Publico. O espago fisico da federagio estava servindo
como algo particular do presidente que nem é umbandista, e macula nossa religido nos meios
de comunicagdo. Foi por isso que nasceu a FCP UMCANJU, que logo atraiu muitos terreiros que
seus pais e mies de santo encontravam-se revoltados, explorados financeiramente. Nossa
federagdo surgiu no meu terreiro, o Ilé Axé Xangd Agodd, apds, realizamos o 1 Encontro de
Juremeiros da Paraiba. A nossa fundagio data-se de 19 de janeiro de 2009. E uma entidade sem
fins lucrativos, voltada para a luta pelo respeito as religides de origem africanas, afro-brasileiras
e afro-indigenas, as quais consideramos ser a esséncia mais elementar da cultura brasileira. Sou
contra o monopdlio de presidentes das federagdes e ao nepotismo familiar nas mesmas.

Atualmente, a FCP UMCANJU é coordenada por Pai Beto de Xango, intitulado
por essa federagdo como Guardido da Jurema Sagrada. Entre as principais
atividades realizadas pela federacdo, estio o1 e o 11 Encontro de Juremeiros da
Paraiba (29/03/2009 e 21/03/2010), em parceria com a UFPB; o projeto de
dangas afro e capoeira com criangas de terreiros; os cursos de pintura e
biscuit de orixas. Fez parte da luta pelo tombamento do Sitio Acais, em
Alhandra, local sagrado para os juremeiros, por ser o ber¢o da Jurema
Sagrada e por ali estar sepultada parte de seus precursores, que hoje sdo
entidades espirituais chamadas de mestres. Foram tombados pelo Instituto
do Patrimonio Histérico e Artistico do Estado da Paraiba (IPHAEP) o Sitio
Acais, o Memorial de Zezinho do Acais, a Capela de Sdo Jodao Batista e o
timulo do Mestre Flosculo. O tombamento foi resultado de uma luta da
Sociedade lorubana e da FCP UMCANJU e aconteceu no dia 30 de marco de

2009, na sede do IPHAEP, em Jodo Pessoa, por sete votos a zero. Conforme
certiddo do IPHAEP, de 13 de novembro de 2009, assinada pela Secretaria da
CONPEC, Ana Paula Batista de Almeida e por Damido Ramos Cavalcanti,
Diretor do 1PHAEP/Presidente da CONPEC:



Certifico, a pedido do proponente, Sociedade Yorubana Teoldgica de Cultura Afro-Brasileira
que, analisando o Processo Administrativo n® 0202/2008, [...] DELIBEROU, por unanimidade,
aprovar o tombamento do Sitio Acais, localizado no Municipio de Alhandra, PB [...] que atinge o
ponto inicial e fecha o poligono de tombamento, em cuja poligonal se inserem a capela de Sio
Jodo Batista, o timulo de Mestre Flésculo Guimaries, as fundag¢des da casa da Mestra Maria do
Acais [...] Foi solicitado também o acolhimento do tombamento do Memorial do Mestre
Zezinho do Acais [...] solicitou-se a Presidéncia do Conselho Deliberativo do IPHAEP, como
forma de reconhecimento a legitimacéo de participacdo no processo, a citagdo da Federagio
Cultural Paraibana de Umbanda, Candomblé e Jurema — FCP UMCANJU, enquanto também

interessada na efetivagdo deste tombamento [...]

O evento recebeu cobertura da imprensa estadual e culminou com a Passeata
da Paz, em 20 de junho de 2009, em Alhandra, PB, com a participag¢do da
UFPB, UEPB, UFRN, UFPE, CENERAB, Sociedade lorubana, Associagao Paraibana
Amigos da Natureza, ONG Malunguinhos (PE), IPHAN e IPHAEP, buscando a
visibilidade dos juremeiros do Nordeste e a preservacdao dos pés de jurema
plantados por Mestra Jardecilia,[132] além do reconhecimento de Alhandra
como ber¢o mundial da Jurema Sagrada.

No dia 20 de junho de 2009, a FCP concedeu o titulo de mestra a Mie Rita
Preta, de Santa Rita, pelos seus mais de 60 anos de sacerdécio dedicados a
Jurema, homenagem que a federagdo presta aos mais antigos juremeiros do
estado. Na ocasido, festa de preto-velho, o atual presidente, Pai Beto de
Xango, prestou homenagem a Mae Rita Preta e entregou-lhe um certificado,
conferindo-lhe o titulo. Em 9 de janeiro de 2010, Mae Lourdes de lansa
também foi condecorada pela FcP com o titulo de mestra em seu terreiro de
Umbanda, na cidade de Sapé.

As iniciativas de homenagens e criagdes de titulos pela FcP podem ser
analisadas pelo menos de dois dngulos: o de prestar reconhecimento a quem
se dedicou durante toda a vida ao oficio do sacerddcio; e o fato de que os
critérios utilizados para essas escolhas ndo sdo socializados, nem discutidos
com as sacerdotisas e sacerdotes mais antigos, o que, de certa forma, divide a
opinido publica de religiosas e religiosos afro-brasileiros e amerindios.

O estudo das federagdes afro-brasileiras, embora embrionario, tem
despertado o interesse de pesquisadores de areas diversas. A heranga das



federacdes espiritas, tragco marcante do simbolismo nas rela¢des de poder
que pais e maes de santo exercem nas representagdes de pequenos reinados,
as dissidéncias dentro das federagdes, bem como as bandeiras de luta visando
politicas publicas para as comunidades tradicionais de terreiro, destacam o
perfil desses 6rgaos tao precisos e polémicos. Nesse sentido, as federagdes
tanto contribuem para a defesa de seus associados quanto para a opressao
dos mesmos na busca de melhorias individuais financeiras e de
autopromocgao de seus dirigentes.



CONSIDERAGOES FINAIS

A historia das religides africanas, afro-brasileiras e afro-amerindias é objeto
de pesquisas internacionais dentro das Ciéncias Sociais e da Antropologia,
nas mais diversas institui¢oes de ensino, ha mais de cinco décadas. O olhar
dos cientistas de varios ramos das Ciéncias Humanas trouxe uma atengao
promissora e focada nessas religiosidades. No Brasil, desde Nina Rodrigues,
em 1900, a0 boom dos anos 1960-80, passando por Pierre Verger, Lévi-
Strauss, Eliade e Bastide, pode-se afirmar que quase todas essas pesquisas ja
nasceram cldssicas.

Estudar culturas marginais é trazer a publico informagdes, no minimo,
inusitadas. Tratar de grupos religiosos de povos escravizados por séculos,
imigrantes de um continente cercado por mistérios, cuja auséncia de
documentos escritos impediu ou dificultou maior controle do colonizador
sobre os colonizados, torna este trabalho ainda mais especial. A auséncia do
proselitismo nas religides praticadas, o préprio sincretismo entre os santos
catdlicos e a preservacao do segredo, fonte primordial do culto ancestral aos
orixas, fizeram com que as religioes se mantivessem milenarmente
protegidas da intervengdo branca e cristd ocidentalizante.

A preservacao cultural, advinda do povo negro escravizado, foi tdo
importante quanto o insistente olhar do pesquisador. Os cronistas europeus
deixaram um riquissimo acervo iconografico que ajuda a desvendadar as
atuais percepgoes: passado e presente imortalizados em imagens. Passado e
presente imortalizados em ritos iniciaticos repetidos — caracteristicos de



religides cujo foco é a oralidade — e a transmissdao do conhecimento é o
pleno exercicio da memoria.

Tratando de membdria e oralidade, a Nova Histéria, a histéria das
minucias, foi o recurso metodolégico adotado. A histéria, enquanto ciéncia,
ndo precisa dar conta de tudo. Tudo tem histdria, mas ela ndo se pretende
absoluta ou homogénea. Surge, entdo, a Ciéncia das Religides, na qual as
religiosidades se contemplam — com alargamento ou afunilamento
estrutural —, se intercalam, se complementam, interagem e conversam entre
Si.

Mesmo sendo evidente a laicidade do Estado brasileiro, podemos convir
que se trata de um pais com predominancia cristd. Ainda ha muita
intolerancia religiosa escondida por detras do mito da falsa democracia
brasileira. Ao diferente resta o medo e o 6dio, fatores que relegam grupos
religiosos ao constante ostracismo.

Parece um contrassenso afirmar que no século xx, em especial na segunda
metade, houve um vertigino aumento no estudo e na produgao académica
sobre religioes de matriz africana, afro-brasileiras e afro-amerindias e, em
seguida, ressaltar a visivel discriminacado sofrida pelos adeptos dessas
religides. E é! E para esta problematica que este livro chama atencio: sio
muitos, e importantissimos, os classicos escritos sobre esta tematica, mas
toda a circulagdo desse conhecimento se restringe a grupos de pesquisadores
militantes de causas sociais.

O ensino basico, no qual sdo alicer¢ados os conhecimentos das criangas
de todas as classes sociais, fica excluido desse acesso. O ensino religioso —
catolico ou protestante —, por muito tempo, teve seu carater facultativo e
catequizador. Relegava as religides afro-brasileiras e as demonizava para as
criangas e os adolescentes, que, por sua vez, ja traziam forte carga
preconceituosa das familias, da midia e de outros grupos sociais.

H4, contudo, um movimento que visa transformar esse quadro. Dois
acontecimentos podem ser considerados como os maiores responsaveis por
essa mudanca: a criacao do curso de Ciéncia das Religides (ou Ciéncias da
Religido) em diferentes regides do Brasil e sua crescente ascensao,



alavancando produgdes cientificas e fazendo emergir trabalhos pioneiros
sobre religides afro-brasileiras e amerindias; e o surgimento de grupos de
estudo, como o Vide Licet, que congrega pessoas de diversas religioes para
discutir, dentre outros temas, a intolerancia religiosa e uma aproximacgao
com setores departamentais do ensino religioso em secretarias de educacao.
As agoes reivindicatérias do Movimento Negro também contribuiram
decisivamente para a formulagdo de politicas ptiblicas reparatérias para o
estudo e o ensino da histdria e das culturas afro-brasileira e africana.

O Ministério da Educacdo criou a Secretaria de Educagdo Continuada,
Alfabetizagdo e Diversidade (SECAD) para minimizar as deficiéncias historicas
no ensino brasileiro para com os grupos sociais excluidos. As reivindicagdes
historicas dos ativistas do Movimento Negro em todas as regioes do pais
proporcionaram a alteragao da Lei n° 9.394/1996 (Lei de Diretrizes e Bases da
Educacdo), com a criagdo da Lei n° 10.639/2003 (Lei de Diretrizes
Curriculares Nacionais para Educacdo das Rela¢des Etnico-Raciais e para o
Ensino de Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Africana), e, posteriormente,
da Lei n° 11.645/2008, que d4 a mesma orientacdo a tematica indigena.

O Plano Nacional de Implementacdo das Diretrizes Curriculares
Nacionais para a Educagiio das Rela¢des Etnico-Raciais e para o Ensino de
Histéria e Cultura Afro-Brasileira e Africana, tem como um de seus objetos
(Lein® 10.639, p. 24):

- Desenvolver a¢des estratégicas no dmbito da politica de formagido de professores, a fim de
proporcionar o conhecimento e a valorizacdo da historia dos povos africanos e da cultura afro-
brasileira e da diversidade na construgio historica e cultural do pais;

- Promover o desenvolvimento de pesquisas e produg¢io de materiais didaticos e paradidaticos

que valorizem, nacional e regionalmente, a cultura afro-brasileira e a diversidade.

A partir da reconstrugdo histdrica das religides afro-brasileiras e afro-
amerindias paraibanas entre as décadas de 1940 e 2010, este livro pretende
contribuir com o ensino da histéria da Paraiba e do Brasil, principalmente
sobre uma religiosidade que vem do continente africano e se dissemina em
solo brasileiro, recriando o culto ancestral dos orixas, voduns e inquices, o




Candomblé; sobre a fusdo entre indios nordestinos e negros africanos que
origina a Jurema em solo paraibano; e, por fim, a criagdo de uma religido
tipicamente brasileira no século xx, a Umbanda.
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APENDICE

Descricao liturgica do culto da Jurema Batida (Jurema Preta)

No dia 26 de outubro de 2008, fui até o Templo de Umbanda Caboclo José de
Andrade. O culto de Jurema Preta iria comecar as 16h. Cheguei por volta das
14h e fiquei observando os espagos, conversando com os adeptos da religido,
colhendo informagdes sobre os objetos e sobre o culto propriamente dito.

Por volta das 15h, as filhas e filhos de santo da casa comegaram a chegar.
Logo na entrada, todos os que chegavam se dirigiam a duas casinhas,133] a
esquerda da entrada, no jardim. Batiam trés palmas para o Exu da casae o
saudavam: “Bara0, Exu!”; em seguida, batiam trés palmas para o
assentamento de lansad de Balé e a saudavam: “Eparrei, lansa!”.

Entravam no saldo sem falar com ninguém, colocavam o pé esquerdo
descal¢o em cima de uma pedra de marmore localizada na parte central do
piso do terreirol134] e, mais uma vez, batiam trés palmas, saudando: “Bara,
Exu!”. Dirigiam-se ao peji dos orixas, batiam trés palmas e saudavam seu
santo de cabecga (ori). As saudagdes variavam de acordo com o orixa ao qual
estavam saudando: “Odoya, lemanja!”, “Saluba, Nana!”, “Kad Kabicilé,
Xangd!”, “Epa Bab4, Oxal4!” etc. Logo se dirigiam ao quarto da Jurema e a
saudavam: “Salve a Jurema Sagrada! Salve os mestres! Salve os caboclos! Salve
os pretos-velhos! Salve o povo da Bahia! Salve os indios! Salve as caboclas de
pena!”. Sé entdo cumprimentavam os presentes na sala com boa-tarde ou
outra expressao.



As filhas e filhos de santo se dirigiam a cozinha, pediam a bén¢do a mae
de santo e aos padrinhos de Jurema, saudavam os irmdos com um aperto de
maos — as maos de ambos estavam na posi¢do vertical, sendo, por vezes,
balancadas para a frente e para tras.

Passados alguns minutos, o batedor (pessoa responsavel por tocar o
instrumento musical ritualistico) chegou ao terreiro, fez suas saudagoes,
pediu bén¢do a mie de santo e aos padrinhos de Jurema, saudou os presentes
e 0 ilu.[1351 Observou-o, afinou o ilu com uma chave-de-rosca adequada, se
concentrou e tocou o instrumento para testar a afina¢do, o que também
serve de aviso aos outros filhos de santo de que a gira esta prestes a comegar.

Logo levantou-se um senhor vestido de branco, pegou outro instrumento
percussivo (tridngulo) e também o testou. Em seguida, chegou um homem
jovem, pegou outro instrumento (afoxé) e comegou a tocar, formando assim
o conjunto percussivo essencial a gira.

Os trés homens se posicionaram lado a lado, sentados em tamboretes de
madeira e encostados na parede frontal da Jurema; ficaram conversando
enquanto esperavam a ordem para iniciar os trabalhos. As filhas e filhos de
santo estavam quase todos vestidos de branco, alguns com tecido de chita; as
mulheres com turbante na cabega e os homens com um gorro branco. Todos
usavam suas guias de jurema (colar de sementes previamente benzido pela
made de santo) adornando o pescocgo, exceto alguns postulantes na religido.
Chegou o pai de santo, sentou-se em uma cadeira de ferro ao lado da
percussao, testou o microfone e pediu aos filhos que se posicionassem em
forma de circulo no salao.

Todas e todos entraram em fila no quarto da Jurema, acenderam uma vela
para seu guia protetor, concentraram-se, rezaram um pouco e voltaram para
o saldo, formando uma grande roda. Ajoelharam-se, colocaram as duas maos
no chio em forma de concha, baixaram a cabe¢a com os olhos fechados e
muita concentragdo. Nesse momento, o pai de santo abriu a Jurema (iniciou
o ritual) cantando, e os filhos responderam as estrofes do cantico, que, com
sua letra, abria as sete cidades encantadas e convidava as entidades que ali



moravam a se fazerem presentes na cerimdnia: caboclas e caboclos de pena,
pretas e pretos-velhos, baianas e baianos, mestras e mestres.

E entdo, todos se levantaram e comegaram a dangar em uma grande roda,
no sentido anti-horario, seguindo a ordem de invocagao das entidades, como
na abertura. Para cada conjunto de entidades, chamado de Linha, existem
um pé de danca (passo) e um ritmo percussivo diferente: caboclos dangam
com as maos em forma de arco e flecha; indios e caboclos de pena dangam
como os caboclinhos (toré); pretas e pretos-velhos dangam com o corpo
encurvado; mestres e mestras dangam com o corpo erguido.

Ao passo que as filhas e filhos de santo iam incorporando as entidades
(manifestando-se), os outros diziam saudagdes especificas para cada uma:
“Oké, caboclo!”, “Salve os indios!”, “Salve os pretos!”, “Salve a Bahia!”, “Salve
os(as) mestres(as)!”.

Mée Rita Preta (a esquerda) e Mae Expedita Alipio (a direita) incorporadas com indios,
década de 1960, no peji da Jurema do Templo de Umbanda Caboclo José de Andrade,
Santa Rita, PB.

Foto: Acervo ONG Encumbe.



No inicio da gira, a mae de santo saiu do quarto da Jurema empunhando um
turibulo feito de lata de leite e defumou, com vdrias ervas medicinais
cheirosas e resinas, os filhos de santo, os visitantes e todas as dependéncias
do terreiro. Durante a defumagdo, todos cantavam uma corima:

T6 incensando, to defumando

a casa do meu Bom Jesus da Lapa

a casa do meu Bom Jesus da Lapa

a casa do meu Bom Jesus da Lapa.
Nossa Senhora defumou seu bento filho
foi pra cheirar

eu defumo esta casa

pro mal sair e a felicidade entrar.

A corima repetiu-se até o término da defumagdo. No decorrer da gira, alguns
dos filhos de santo se irradiavam(136] com as entidades, ficando com o corpo
todo arrepiado, estremecendo e tombando de um lado para outro. Outros
incorporavam totalmente as entidades e ficavam transformados pelo transe
(manifestacao), dancando e assumindo trejeitos e vozes, tornando-se
realmente outras pessoas, visto que, naquele momento, seu corpo servia de
instrumento para as entidades.

Aqueles que incorporavam caboclas e caboclos ficavam dangando meio
encurvados, com as mdos em forma de arco e flecha, emitindo gritos, sons e
falas inexprimiveis; o mesmo ocorria aos que recebiam indias e indios, que
também utilizavam cachimbos ou acessérios, como cocar, flecha etc.; os que
incorporavam pretas e pretos-velhos ficavam geralmente encurvados, com as
maos trémulas, sentados em pequenos tamboretes e recebiam as pessoas
para dar conselhos e abengoa-las. Os mestres, como sao geralmente
entidades mais proximas do nosso dia a dia, se manifestavam e assumiam
uma personalidade divertida, riam bastante, falavam alto, soltavam gracejos
(sotaques) e também davam aconselhamento e passe (limpeza espiritual) nos
visitantes que queiram e nos filhos de santo que nao estdo incorporados.
Adoravam soltar gracejos para as mulheres, como elogios e até pedidos de
casamento.




Sempre que terminava uma sequéncia de cantigas para determinada
Linha de entidades, os ilus tocavam mais apressadamente e mais forte para
que as entidades que ainda ficaram ou aquelas que vieram, mas nio
incorporaram em ninguém, subissem (se desincorporassem dos médiuns que
as receberam) e as préximas entidades a serem reverenciadas pelos canticos
pudessem vir e se manifestar.

Nessa hora, as entidades que iam subir se posicionavam de joelhos em
frente ao altar da Jurema ou da mae de santo que, com o auxilio dos filhos
que ndo estavam incorporados, seguravam o manifestado pelo brago, para
que ele ndo caisse na hora de a entidade subir, pois, nessa hora, geralmente, o
médium ficava estremecendo muito fortemente. Eles o ajudavam a se
levantar ou a se sentar se estivesse muito cansado ou se fosse idoso.

Ap6s a entidade desincorporar, o médium que estava manifestado ficava
suado, ofegante e meio desorientado, pelo fato de algumas entidades
dangarem, pularem ou correrem muito.

O dltimo grupo de entidades, de acordo com a sequéncia que se cantava e
se incorporava, era dos mestres. Quando eles subiam, as filhas e os filhos de
santo voltavam para a gira, que naquele momento se fazia no sentido
horario, para que se cantasse o cantico que fecha a Jurema (encerra a
cerimdnia). Terminada a corima, a Jurema estava fechada e o pai de santo
perguntava, em voz alta, trés vezes: “Quem pode mais do que Deus?”, ao que
as filhas e os filhos de santo respondiam: “Ninguém”. Os mais novos pediam
a bengio aos mais velhos, e os que eram feitos[137] tomavam a ben¢do uns aos
outros. Seguiam-se os avisos feitos pelo pai de Santo e as filhas e os filhos
foram fazer a limpeza do saldo.

A comunidade escolhida, neste livro, para a descri¢do etnografica é um
grupo de pessoas praticantes da religido Jurema e Umbanda do Templo
Caboclo José de Andrade, de Santa Rita, PB. Esse grupo é composto de 21
pessoas que participam ativamente dos rituais. Segue um quadro que
apresenta o perfil do grupo pesquisado.

Género % Etnia %




Género % Etnia %
Feminino 60% Negros/Pardos 09%
Masculino 30% Brancos 1%

Faixa etdria % Escolaridade %
10 a 19 anos 30% Ens. Fund. incompleto/analfabeto(a) 87%
20 a 29 anos 7% Ens. Fund. completo 5%
30 a 39 anos 10% Ens. Médio incompleto 1%
40 a 49 anos 30% Ens. Médio completo 5%
50 a 59 anos 49% Ens. Superior completo 1%
acimade 8o anos 1% Pds-graduagdo incompleta (mestrado) 1%

Fonte: Templo de Umbanda Caboclo José de Andrade, com base em entrevistas realizadas com as filhas e os filhos de
santo da casa, feitas pelo autor no dia 26 de outubro de 2008, sem o uso de questionario escrito.
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Descricao liturgica do culto da Jurema de Chéao (Jurema
Preta])

No dia 6 de novembro de 2008, cheguei ao Templo de Umbanda Caboclo José
de Andrade. Como ja havia sido avisado de que o culto teria inicio as 18h,
esforcei-me para chegar as 16h40, para poder organizar melhor meu material
de trabalho (maquina fotografica, Mr4, caderno de anotagdes e caneta).

Quando cheguei, ja se encontravam no terreiro a mae de santo, trés filhas
e dois filhos de santo, que ja estavam terminando de organizar o salao da
Jurema para o inicio da gira. Todos estavam bastante concentrados em suas
atividades, mas também eram muito receptivos.

No saldo, estavam organizados em forma de circulo: cachimbos,
recipientes plasticos com fumo de rolo a granel, caixas de fésforo, velas
brancas em macos, charutos e cigarros. Dentro da sala da Jurema, havia
bebidas alcodlicas como Cachagas Jureminha, Sao Paulo, vinhos tintos, como
Padre Cicero e Carreteiro, e Catuaba. Havia também um turibulo, feito com
lata de leite, repleto de carvdo em brasa e varias ervas secas utilizadas na
Jurema aguardando o momento certo para serem lanc¢adas ao carvido, com o
intuito de defumar o local e as pessoas presentes.

Pouco a pouco foram chegando outros filhas e filhos de santo da casa,
formando um total de 13 pessoas: seis homens, seis mulheres e a mae de
santo. A chegada de cada pessoa, repetia-se o ritual de saudagiio aos
assentamentos fora da casa, a mina de Exu, ao peji, a Jurema e, em seguida, a
tomada de béncdo a mie de santo. Saudavam as irmas e os irmdos de santo e,
por fim, cumprimentavam os visitantes. A indumentadria utilizada era a
mesma usada na gira da Jurema Batida: roupas brancas e/ou tecidos de chita;
na cabecga, as mulheres usavam lacos e os homens barretes.

Os iniciados na Jurema usavam contas variadas no pescogo, geralmente
com pingentes de cruz, dentes de animais pendurados, figas, sementes
grandes e pequenas, entre outros elementos. As filhas e filhos iam ao quarto
da Jurema e acendiam uma vela, rezavam em siléncio, voltavam para o saldo e
sentavam-se em circulo, de olhos fechados.



A mae de santo perguntou as horas a uma filha, que respondeu “sdo
18h09”. Ela, entdo, afirmou que estava na hora de comegar e que quem nao
viera era porque nao quisera ou ndo pudera, mas lembrou que todos sabiam.
A mae de santo pediu a todos os filhos e filhas que se concentrassem em seus
guias espirituais e comegou a cantar a abertura da Jurema.

As filhas e filhos respondiam as estrofes dos canticos. Logo a mae-
pequena da casa comegou a defumar todos os presentes, que ficavam de pé e
abriam os bragos e as pernas. A mie-pequena passava o turibulo por baixo
dos bragos e das pernas de cada filho, que, depois, virava-se para que ela o
defumasse pelas costas.

Defumados todos os presentes, incluindo os visitantes, ela defumou os
quatro cantos do terreiro cantando a corima:[138]

Defuma com as ervas da Jurema.
Defuma com arruda e guiné.
Defuma com alecrim e alfazema.
Vamos defumar filhos de fé.
Defuma eu, mamade,

defuma eu, papai

Apés a defumagido, a mae de santo comegou a cantar para os caboclos,
caboclinhas de pena, pretas e pretos-velhos e para os mestres de esquerda.[139]
As filhas e filhos permaneceram sentados no chdo até o fim. O saldo ficava
iluminado apenas por velas, ja que as portas e janelas mantiveram-se
fechadas durante a gira. A Jurema de Chao, geralmente, ocorre sem a
presenca de instrumentos musicais, apenas com o canto e, por vezes, com
palmas repetidas ou, quando muito, com o auxilio de uma maraca. No
transcurso da Jurema, 10 dos 12 participantes se irradiaram em diversos
momentos e receberam suas entidades. Alguns incorporaram caboclo,
caboclinha, preto-velho e mestre, respectivamente, o que os deixavam
visivelmente cansados e transpirando muito.



Abertura do ritual de Jurema.

Foto: Cleyton Ferrer (2008).

Quando da chegada dos caboclos, pretas e pretos-velhos e mestres, todas as
entidades fumaram cachimbo ou cigarro, dependendo da preferéncia de cada
uma, e beberam vinho e/ou cachaga. Durante toda a sessdo, o saldo ficou
repleto de fumacga. As caboclinhas de pena pediram apenas mel por meio de
gestos com as maos, estendendo-as em dire¢cdo a mae de santo e lambendo-
as. Esta logo atendia aos pedidos, sempre avisando as entidades que nao
maltratassem suas matérias, nem as deixassem embriagadas. Elas
comprometiam-se a fazé-lo.[140l

Os momentos de transe meditinico aconteceram de forma subita. Os
médiuns, mesmo em transe, permaneceram sentados, cantando, fumando e
bebendo. Alguns chegaram a dar consulta aos visitantes (havia trés visitantes,
eu e duas mulheres que acompanhavam uma filha de santo da casa). Na hora
das entidades subirem, a mae de santo cantou as corimas e colocou a mao
direita no ombro do médium, o qual se sacudiu fortemente até a entidade



subir. Nesse momento, a mie-pequena e outros médiuns que nao estavam
em transe se aproximaram do médium incorporado e deram-lhe suporte
fisico e assisténcia, abanando-o com um pedago de tecido branco. Para a
subida dos mestres, a mae de santo entoou as seguintes corimas:[141]

A Jurema me chama

eu ja me vou

0s mestres vai e eu ndo vou...
Os mestres vio embora

pra cidade da Jurema

meu bom Jesus ja lhe chamou
pra cidade da Jurema

mas ele vai ser coroado

na cidade da Jurema

com a coroa de Areré...

Por fim, a mae de santo cantou uma corima fechando a Jurema e perguntou,
em voz alta, trés vezes: “Quem pode mais do que Deus?”, ao que as filhas e os
filhos responderam: “Ninguém!”. Entdo, todos os presentes rezaram um Pai-
Nosso e fizeram o sinal da cruz. A mae de santo disse a data da Mesa Branca
(16 de novembro de 2008, as 17h). As filhas e filhos fizeram a limpeza do
saldo.




= 0

Sessdo de Jurema no bairro da Torrelandia, Jodo Pessoa, PB, em 1938.

Foto: Luiz Saia. Fonte: http://www.sescsp.org.br/sesc/hotsites/missao/cd05_frameset.html.

Descricao liturgica do culto Mesa Branca (Jurema Branca)

No dia 16 de novembro de 2008, como havia sido avisado por Mae Rita Preta
dez dias antes, quando da Jurema de Chio, seria o dia da Mesa Branca. A
previsdo era para as 17h, entdo, cheguei ao Terreiro Caboclo José de Andrade as
10h50, quase atrasado para o inicio dos trabalhos espirituais.

Ao chegar, pude observar que ja estava tudo preparado para o ritual
litargico. Infelizmente, ndo pude acompanhar o processo de organizag¢do do
espaco. Detive-me, entdo, a observar cuidadosamente todos os detalhes
anteriores e posteriores a gira. A mie de santo me informou de que havia


http://www.sescsp.org.br/sesc/hotsites/missao/cd05_frameset.html

preparado, um dia antes, uma bacia grande de plastico com ervas sagradas. O
“banho dormido”, como Maie Rita Preta denominava, servia para que as filhas
e os filhos de santo tomassem um banho de cabeca e, sem se secar,
colocassem suas batas com saia para as mulheres e calca com camisa de
botdes para os homens, para que todos pudessem ir “limpos” para a Mesa
Branca. Ela ressaltou que ndo era permitida a pratica de sexo trés dias antes e
trés dias apds o culto da Mesa Branca. Também deve haver abstinéncia de
bebida alcodlica e tabagismo.

Mesa Branca de Jurema no Templo de Umbanda Caboclo José de Andrade, Santa Rita, PB,
na década de 1960 (M&e Rita Preta, de pé, na extremidade da mesa, entre as filhas e filhos
de santo]).

Foto: Acervo da ONG Encumbe.

Eram 17hos. Estavam sentados a mesa cinco mulheres, trés homens e a mae
de santo. Era uma mesa quadrada, com aproximadamente 2,5 metros de
comprimento, forrada com uma toalha branca de renda cearense; havia um



tamborete para cada pessoa. Posicionaram-se quatro pessoas de um lado,
quatro do outro e a mae de santo numa das cabeceiras. Em cima da mesa
havia trés castigais com duas velas cada um, sendo um com trés velas. As
velas eram brancas. Havia também um vaso com seis rosas brancas e um
copo com outras duas imersas na dgua. O terreiro estava bastante iluminado
e cheirando a rosas e incenso de mirra. Chovia muito nesse dia.

Nenhum dos médiuns presentes usava reldgio, pulseiras ou brincos,
diferentemente do que ocorria em outros cultos, como os da Jurema de Chao
e os da Jurema Batida.

No inicio, a mie de santo pediu concentragao, que todos fechassem os
olhos e pensassem apenas em Deus. Reclamou a auséncia de outros filhos,
alegando que nem todos gostam da Mesa Branca. Afirmou que gostava
muito, devido ao fato de ter vindo do Espiritismo, e que nunca abandonaria a
Mesa Branca, pois € ali o lugar certo para doutrinar os espiritos e trazé-los
para a luz.

Em seguida, o pai-pequeno da casa — Pai Claudio — pegou o livro de
preces espiritas e comegou a ler algumas, enquanto Mae Rita caminhava ao
redor da mesa. Ela colocou a mao direita nas costas de cada um dos filhos,
fazendo preces em voz baixa. Em poucos minutos, todos os médiuns estavam
incorporados, exceto Mie Rita Preta. As entidades falavam diversos idiomas,
todas ao mesmo tempo. Era praticamente impossivel compreender qualquer
comunicagao.

Estando em transe, os médiuns permaneceram de olhos fechados, com as
duas maos sobre a mesa. Alguns chegaram a receber mais de uma entidade,
que se alternavam nas possessoes de forma muito rapida. Essa mudanga sé
era perceptivel devido ao timbre de voz dos médiuns.

A mie de santo informou aos visitantes que, se quisessem “tomar passes”
dos irmdos incorporados, tirassem os calgados e se aproximassem do pai-
pequeno da casa. Os visitantes eram eu e uma amiga que me acompanhou.
Tiramos os cal¢ados e fomos até Pai Claudio. O irmaol142] que estava
incorporado no corpo dele segurou em nossos pulsos, estalou nossos dedos,
passou rapidamente a mao em nossos bragos — primeiro em mim, depois em



minha amiga — e pernas. Entdo, estalou os dedos e fez um gesto para que
nos virdssemos. E assim o fizemos. Ele fez 0 mesmo em nossas costas, estalou
os dedos e nos dispensou.

Antes de encerrar a sessdo, Mae Rita Preta aproximou-se de cada médium
e disse: “Va para a Seara com meu irmao”. Depois, colocou a mao direita
sobre a mesa, batendo nela suavemente com os dedos. Logo os irmaos
subiram e, ao acordar do transe, os médiuns ficaram desorientados e pouco
suados, visto que ndo tinha havido esfor¢o fisico.

A sessdo demorou cerca de uma hora e meia, sendo encerrada as 18h3s.
Trata-se do menor espago de tempo a ser realizado em um ritual de Jurema
registrado por mim. Ao perguntar a Mae Rita Preta sobre a duragdo da Mesa
Branca, ela relatou que o tempo é sempre curto e que aquele era seu culto
preferido.

No final, todos rezaram um Pai-Nosso e fizeram o sinal da cruz.
Dispersaram-se aos poucos. Nao houve avisos, nem foi necessaria a limpeza
do terreiro, ja que tudo estava limpo. Mae Rita Preta alertou que nao admitia
ninguém fumando no terreiro dela, a ndo ser os espiritos, nem homens de
bermuda ou mulheres com roupas curtas. Também néo deixava entrar
ninguém com sinais de embriaguez e nao aconselhava vestir-se de preto nos
dias de culto.



. Prof. Dr. Associado da UFPB nas dreas de Ciéncias e Histdria das Religides. Lider dos grupos
Videlicet Religioes (Diversidade Religiosa e Imaginario) e Officium (Inquisi¢oes e Histdria das
Religides) na UFPB. Pos-Doutorando em Ciéncias da Religido pela PuC-GO. Ex-membro
fundador do Comité Nacional da Diversidade Religiosa da sbH/Presidéncia da Republica. E
também um dos fundadores da drea de Ciéncias das ReligiGes na UFPB. [«]

. Novela adaptada do romance de Bernardo Guimaraes por Gilberto Braga e exibida pela Rede
Globo em 1976. [«]

. “Vida de negro é dificil / é dificil como o qué / Vida de negro é dificil / é dificil como o qué / Eu
quero morrer de noite / na tocaia me matar/ Eu quero morrer de agoite / se tu negra me
deixar”. Retirantes (Vida de negro). In: Caymmi em familia. Faixa 14. Rio de Janeiro: Som Livre,
1994. (CD) [«]

. “O termo religido é, de modo quase geral, relacionado com o verbo latino religere:
cumprimento consciencioso do dever; respeito a poderes superiores; profunda reflexdo. O
substantivo religio, relacionado com o verbo, refere-se ao objeto dessa preocupagio interior
quanto ao objeto da atividade a ela relacionada. Outro verbo latino posterior é citado como
fonte do termo religare, que implica um relacionamento intimo e duradouro com o
sobrenatural.” BIRBAUM. Religido. In: Diciondrio de Ciéncias Sociais. Rio de Janeiro: FGV, 1987.

[«]

. Entidade localizada em Santa Rita, Paraiba, que luta por politicas publicas para fomentar a
cultura no municipio. [«]

. YouTube. Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=Goug8OXxpgY. Acesso em: 18
ago. 2019. [«]

. 1 Jampa Video Festival, promovido pelo SEsc Paraiba, que aconteceu em Jodo Pessoa entre os
dias 29 e 31 de agosto de 2007. [«]

. Segundo Zild Bernd (2004, p.101), 0 hibridismo é “um processo de resssimboliza¢io em que a
memoria dos objetos se conserva e em que a tensio entre elementos dispares gera novos
objetos culturais que correspondem as tentativas de traduc¢do ou de inscri¢do subversiva da
cultura de origem em uma nova cultura.” [«]

. Em 1992, aconteceu o Congresso Internacional América 92: Raizes e Trajetdrias, durante o
qual foi proposta a criagdo de uma Associagdo Latino-americana de Histdria Oral, com a
presencga de representantes de cinco paises. Nessa oportunidade, constatou-se que esse
projeto deveria ser antecedido pela criagido de Associagdes Nacionais. [«]


https://www.youtube.com/watch?v=Goug8OXxpgY
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. Estatuto da Associagdo Brasileira de Histoéria Oral, Artigo 1°: “Por histéria oral se entende o
trabalho de pesquisa que utiliza fontes orais em diferentes modalidades, independentemente
da 4rea de conhecimento na qual essa metodologia é utilizada”. [«]

Podemos citar o Museu da Imagem e do Som (Mis) do Rio de Janeiro e de Sdo Paulo, o
Instituto Cultural Judaico Marc Chagall e o Arquivo Histdrico Judaico Brasileiro. [«]

No questiondrio de entrevistas utilizado na produgao desta pesquisa, constam apenas trés
perguntas basicas: 1. Como vocé se aproximou dessa religido (Candomblé, Umbanda ou
Jurema)? / 2. Quando vocé se iniciou nessa religido? / 3. Como eram os cultos religiosos na
Paraiba antes da liberacdo dos mesmos? (pergunta exclusiva para pessoas que se iniciaram
antes de 1966 — ano da liberagio dos cultos afro-brasileiros na Paraiba). [«]

Presidente fundador da Federagdo Cultural Paraibana de Umbanda, Candomblé e Jurema —
FCP UMCANJU. [«]

Presidente fundadora da Federagdo Independente dos Cultos Afro-brasileiros. [«]
Presidente da Federagdo dos Cultos Africanos da Paraiba. [«]

Todos os entrevistados verbalizaram um termo de livre consentimento autorizando a
publicacdo de suas entrevistas. [«]

Segundo Olaniyan (apud RIBEIRO, 1990, p.45), 0 “idioma ioruba integra o grupo linguistico
nigero-congolés e estima-se que seja falado por cerca de 25 milhdes de pessoas. Este grupo
linguistico compde, juntamente com o nilo-saariano e o afro-asitico, o conjunto de familias
linguisticas existentes na Nigéria”. [«]

Etnografia é o método utilizado pela Antropologia na coleta de dados. [«]

Como membro da Diretoria Executiva da Encumbe de Santa Rita que trabalha com os
segmentos Cultura e Educacdo, o autor teve acesso ao acervo fotografico de religides afro-
brasileiras organizado por ele e cedido pela ONG. [«]

Ponto cantado para abertura da gira de Jurema (dominio publico). [«]

Freguesia refere-se a divisdo eclesidstica utilizada nos periodos Colonial e Imperial, na qual se
separava uma diocese da outra e se definia o local de jurisdi¢io de um sacerdote. [«]



22. Ainda segundo Salles (2004, p. 104-105): “Quase um século apds ter se tornado vila, a antiga
aldeia Aratagui continuava sendo habitada basicamente por indios [...]. Apesar da resisténcia,
os aldeamentos na freguesia de Alhandra foram considerados extintos em 1862”. [«]

23. “Areferida juremeira era irma do mestre Casteliano Gongalves e sobrinha da mestra Maria do
Acais (a primeira), de quem herdou, por volta de 1910, a propriedade denominada Acais”
(SALLES, 2004, p. 100). [«]

24. Dominio publico. [«]

25. Dentro da numerologia presente nas religioes afro-brasileira e afro-amerindias, o ndamero 7
tem representacido simbolica muito forte. W.W. Matta e Silva (1996) define como as sete linhas
de vibragdo da Umbanda. [«]

26. Existem os pontos-cantados e os pontos-riscados. Ambos proporcionam uma vibragio
energética que abre um portal energético por onde as entidades se manifestam. O primeiro é
feito por meio de cinticos e rezas cantadas; e o segundo por intermédio de simbolos riscados
no chio pelas préprias entidades, cada um com o seu significado. [«]

27. Neste livro, optou-se por relatar um pouco da histéria de vida de Mae Rita Preta no que diz
respeito a familia, origem e infincia, antes de chegar a vida religiosa e ao sacerddcio. [«]

28. Diz-se “tombar” na Jurema em dois momentos da vida do juremeiro: o primeiro, semelhante
ao bolona do Candomblé, que é onde o médium fica desacordado para ser recolhido ao quarto
da Jurema e ali serem feitos os fundamentos da ciéncia sagrada; e o segundo momento
quando da morte do juremeiro. [«]

29. Dominio publico. [«]

30. Falecida em outubro de 2010. [«]

31. Trecho de entrevista extraido do video-documentdario Santa Rita Preta (2007), ONG Encumbe.

[«]
32. Popularmente chamado de Kardecismo. [«]

33. Trecho de entrevista extraido do video-documentario Santa Rita Preta (2007), ONG Encumbe.

[«]
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35.
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37-

38.

39.

40.

41.

42.

43.

Trecho de entrevista extraido do video-documentdario Santa Rita Preta (2007), ONG
Encumbe. [«]

O termo potiguar, utilizado em alusdo ao solo paraibano, refere-se a tribo indigena autdctone
da Paraiba quando da conquista portuguesa em 1585. [«]

Hino da Umbanda, letra de J. M. Alves e musica de Dalmo da Trindade Reis, cantado em
rituais festivos. Sua letra é, por vezes, modificada de acordo com a interpretacdo de adeptos
umbandistas. [«]

Caiporismo: S.m. Bras. Ma sorte ou infelicidade constante; azar, cabula, peso, urucubaca
(bras.), macaca (bras.). (FERREIRA, 2001, p. 127). [«]

Os bantos sdo originarios do antigo Reino do Congo, hoje Congo, Angola, Gabao,
Mog¢ambique e Zaire. [«]

Os sudaneses sdo origindrios da Africa Ocidental, onde hoje ¢ a Nigéria, Togo e Benin (ex-
Daomé). Sdo os iorubds ou nagds (subdivididos em queto, ijexa e egbd), os jejes (ewe e fon) e os
fanti-ashantis. Entre os sudaneses, vieram nagdes islamizadas, como os haussas, tapas, peuls,
fulas e mandingas. [«]

Segundo Diamantino Coelho Fernandes (1942), o vocabulo “Umbanda” remete ao sanscrito e

sua etimologia deriva de “Aum-Bandhd”, isto é, “o limite no ilimitado”. Esta tiltima frase
caracteriza com mais precisdo o cardter da Umbanda. [«]

O culto dos egungum ¢ o culto dos ancestrais masculinos, originarios de Oyd, capital do
império nagd. Foi implantado no Brasil no inicio do século Xix. Seus principais terreiros —
hoje, praticamente os ultimos — se encontram na Ilha de Itaparica, Bahia. [«]

O dia 15 de novembro foi instituido como Dia Nacional da Umbanda durante o 111 Congresso
Brasileiro de Espiritismo de Umbanda, em 1973, no Rio de Janeiro. Nessa data, que passou a
fazer parte do calendario umbandista, alguns terreiros comemoram a fundac¢do da Umbanda e
rendem homenagens ao Caboclo das Sete Encruzilhadas. Muitos umbandistas desconhecem a
origem, a data de fundagio e a historia de Zélio Fernandino de Moraes. Apenas professam suas
crengas religiosas sem questionamentos e busca de informacio, sobretudo os adeptos das
regidoes mais empobrecidas do pais. [«]

Ainda segundo Brown (1985, p. 10): “o Centro Espirita Nossa Senhora da Piedade, que Zélio
fundou e identificou para mim como o primeiro Centro de Umbanda, come¢ou a funcionar
em meados da década de 1920 num terreno alagado, nos fundos de uma casa nos arredores de



Niterdi. Ap6s uma série de mudangas de local, o centro instalou-se em 1938 num amplo
edificio na area central do Rio, onde esta até hoje. Zélio permaneceu na direc¢do do centro até
seu afastamento em 1967, quando transferiu a lideranga para sua filha. No decorrer dos anos
20, primeiros anos da Umbanda, muitos outros centros foram fundados por iniciados da casa
mater. Esses centros continuavam a florescer e hoje formam o nticleo de maior, melhor
conhecida e mais bem-dotada rede de centros de Umbanda no Rio”. [«]

44. Aruanda: universo mitico onde habitam os espiritos que trabalham na Umbanda. [«]

45. Gilberto Freyre denominou a Umbanda como a religido nacional brasileira, vista como
confluente de simbolos catdlicos, africanos e indigenas. Uma religido que contribuiu
culturalmente para a formagdo de uma identidade nacional. Em 1934, Freyre foi um dos
organizadores do 1 Congresso de Religides Afro-Brasileiras em Recife. Ele também teve forte
participacdo na criagio da primeira federagio das religiGes afro-brasileiras do Recife. [«]

46. A antiga nagdo Angola era formada pelo territério de Cambinda, que se separou do Estado do
Congo. Até 1918, possuia uma populacio de etnia banto num total de quatro milhdes, cento e
vinte e mil habitantes. O culto Omoloco nasceu nas tribos Lunda-Quioc6s. Com o trafico
negreiro, chegaram ao Brasil, no segundo ciclo do comércio escravo, os negros de Angola,
Congo, Benguela, Cambinda, Mossamedes, Mo¢cambique e Quielimane. Sua heranca cultural
permaneceu nas congadas, marujadas, caboclinhos, guardas de Mo¢cambique e Congo, Rainha
Conga, Rei Congo, etc. Disponivel em:
http://umbandaomoloko.blogspot.com/2009/06/omoloko.html. Acesso em: 25 ago. 2019. [«]

47. O termo omolocé deriva de lokd, a arvore sagrada loké ou irokd (gameleira branca), local onde
0s negros se reuniam, embora possua outros significados, como “eu poderoso nas almas”. O
omoloco possui, na sua logica, a crenga no Cruzeiro das Almas, o Cruzambé ou Banda de
Saluim. Os pretos-velhos sdo essas almas em missdo caridosa na Terra, ancestrais a serem
cultuados, que habitam o subsolo, a reproducdo deste mundo na eternidade. As guias usadas
pelos pretos-velhos sio feitas de laigrimas de Nossa Senhora com a cruz de guiné (erva sagrada
de Zambi), significando saudade dos que partiram. Disponivel em:
http://umbandaomoloko.blogspot.com/2009/06/omoloko.html. Acesso em: 25 ago. 2019. [«]

48. Disponivel em: http://www.geocities.ws/borbaivan/. Acesso em: 25 ago. 2019. [«]
49. http://www.temploestrelaguia.com.br/novo/doutrinas_e_fundamentos_da_umbanda/112 [«]
50. “Periodo inicial. Estdgio de observa¢io de mediunidade. Periodo de desenvolvimento.

Disciplinas. Estagio em ‘descarga’ (ou seja, treinamento psiquico de atragio e expurgo de
obsessores, entidades negativas de qualquer espécie e em qualquer modalidade de trabalho, a
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mesa ou nos trabalhos umbandistas, sob a assisténcia vigilante e solicita do guia do médium
contra a magia negra ou em servigo de socorro aos sofredores” (YOKAANAM, 1954, p. 79). [«]

“Cientificamente estd provada a necessidade de purificagdo dos ambientes onde se cuida de
curar os enfermos do corpo. Portanto, ndo é menos certo que maiores cuidados se deve ter
quando se trata da satide mental do homem. Para qualquer dos dois a ciéncia hoje reconhece a
necessidade de auxilio de agentes quimicos de toda espécie, para preservar a vida humana de
assaltos destruidores de fontes desconhecidas [...]. Os iniciados e hermetistas diversos desde
milénios ja conheciam, proclamaram e combateram tais agentes ocultos e por isso se
utilizavam, como até hoje o fazem, de ervas medicinais com o fim de expurgar os templos, os
ambientes e as pessoas da influéncia negativa de vibragdes ou larvas ou, ainda, entidades, cuja
presencga nas pessoas ou coisas sdo prejudiciais a integridade fisica ou mental”. (YOKAANAM,

1954, p. 125). [«]

“Eu recebo ordens/ de Brahma nas alturas./ Senhor do universo/ e de todas as criaturas./ O
mestre Quatro-Luas/ no terreiro estd/com a Virgem Maria/e seu pai Oxald./Ele quer paz,
caridade, fé e amor/no terreiro de Ogum, Oxdssi e Xangd./ Xang6!” (Hino de Licenga). [«]

“Estou defumando, estou incensando/ a casa do meu bom Jesus da Lapa/ a casa do meu bom
Jesus da Lapa/ Nossa Senhora defumou seu bento filho/ Para cheirar/ E eu defumo este
terreiro/ Pro mal sair e a felicidade entrar” (Dominio publico). [«]

Mie Laura de Oy4 é ialorixa do Templo de Umbanda Mamde Aloyd, fundado oficialmente em
1966, na Rua Santo Antonio, em Santa Rita. Entrevista concedida ao autor em setembro de
2008. [«]

Sobre o processo de modernizagdo das cidades brasileiras no século xX, destaca-se a
culminancia do “desenvolvimento civilizatorio” imposto pelo Estado brasileiro como forma de
ordenamento e higienizagio, devido a uma rebelido surgida nos morros cariocas, em 1904,
durante o governo do Presidente Rodrigues Alves, a “Revolta da Chibata”. Na Paraiba,
destacam-se os trabalhos de Ana Maria de Souza Farias, Urbanizagdo e modernidade: a
construgdo do espago urbano de Jodo Pessoa (dos anos 1920 aos 1970), e Valdir Lima, Noticias da
cidade: do rétulo a violagdo dos direitos humanos (1989—2000), com o capitulo “Das memorias
as imagens: os bairros populares de Santa Rita, PB (19020-2002)". [«]

Mae Severina Felix abriu o Templo de Umbanda Santa Bdrbara na década de 1960, embora
praticasse Jurema de Chio e de Mesa desde a década de 1950. Recebeu o apelido de Severina
Chico Diabo porque o sogro dela era maquinista do trem que ia de Santa Rita a Cabedelo.
Como ele bebia e era valentdo, ao ouvirem o apito do trem, as pessoas diziam: “Ld vem Chico
Diabo”, dai o apelido se estendeu a sua nora. [«]



57. Tira-teima era uma espécie de sabatina feita com as entidades que o médium recebia, com
perguntas e respostas sobre segredos e histdrias que s6 os consulentes sabiam, para testar a
autenticidade da incorporagio. Sé apds submeter as entidades de um médium a uma série de
perguntas e respostas, que iam desde a histéria daquela entidade até segredos espirituais, é
que o médium conseguia licenca para trabalhar e suas entidades podiam atender as pessoas.

[«]

58. Pai Osias Gomes dos Santos, atualmente com 64 anos. Entrevista concedida ao autor no dia 7
de agosto de 2010, no Templo de Umbanda Santa Bdrbara, na Rua Caetano Filgueiras, 499,
Torre, em Joao Pessoa, PB. [«]

59. Abo, Amade e Barabo tém o mesmo sentido, por serem os nomes pelos quais é conhecido Abo,
o “deus do segredo”. O significado do cantico, em “linguagem antiga”, é o de solicitar a essa
divindade que “feche os caminhos aos curiosos”. Conta-se que, entre seus poderes, estd o de
fazer uma pessoa tornar-se invisivel (RIBEIRO, 1978, p. 79). [«]

60. Um exemplo de reza: “Exu — adjo — oman kewa 6 odara — laroié — Exu — adjo — oman
kewa 6 odara — baba ebd”. Significa “O deus Exu marcou um encontro; bem, isso nos
agrada”. [«]

61. “Entre os muitos nomes ou titulos honorificos de Exu, destacamos: Logemo Orun: Indulgente
filho do céu; A N’la Ka'lu: Aquele cuja grandiosidade se manifesta em plena praca; Pdpd Wara:
Aquele que apressadamente faz com que as coisas acontecam de repente; A Tuka Ma Xe Xa: O
que ele quebra em pequenos pedagos jamais podera ser reconstituido.” (MARTINS; MARTINS,

1995, n.p) [«]

62. Ver publicagdes em francés, inglés e portugués: VERGER, P. The Yoruba High God: a review of
the sources. In: Odu (University of Ife Journal of African Studies), v. 2. n. 2, Ibadan: University
of 1fé, 11é-1fé, Oxford University Press. 1966; Dieux d’Afrique: Culte des Orishas et Vodouns a
I'ancienne Cote des Esclaves en Afrique et a Bahia, la Baie de Tous les Saints au Brésil. Paris:
Paul Hartmann. 1954; Flux et reflux de la traite des négres entre le golfe de Bénin et Bahia de Todos
os Santos du dix-septiéme au dix-neuviéme siécle. Paris: Mouton & Co et EPH.E., 1968; Grandeza
e decadéncia do culto de Iyami Osoronga (minha mie feiticeira). In: MOURA, Carlos Eugénio
Marcondes de. As senhoras do pdssaro da noite. Sdo Paulo: Axis Mundi. 1994; Orixds: deuses
iorubas na Africa e no Novo Mundo. Salvador: Corrupio. 1981; Ewé: o uso das plantas na
sociedade ioruba. Sdo Paulo: Companhia das Letras. 1995. [«]

63. Diz-se “em busca de luz” aqueles espiritos que estdo no mais baixo nivel espiritual e que, para
evoluir, tém que encontrar a luz, que seria o grau mais alto de evolugdo, ou o que para os
espiritas chama-se de “perfeicdo”. [«]



64. “De manhi cedo quando eu vinha pela rua/ minha vizinha me esperava na janela/
Abandonada, desesperada/ que seu marido estava traindo ela/ Nao sabia ela/ ndo sabia ela/
que o meu amante era o marido dela...” (Dominio publico).

“Bem que eu te avisei/ que vocé nio fizesse essa jogada comigo/ Vocé jogou no valete/ e eu
bati com a dama/ O, meu amigo, vocé nio me engana/ porque eu sou Pombagira Cigana...”
(Dominio publico). [«]

65. “Filha de Olokun, lemanjd nasceu nas dguas. Teve trés filhos: Ogum, Oxdssi e Exu. Conta a
lenda que Ogum, o guerreiro e filho mais velho, partiu para as suas conquistas; Oxdssi, que se
encantara pela floresta, fez dela sua morada e 1a permaneceu cagando; e Exu, o filho
problemadtico, saiu pelo mundo.” Disponivel em: https://www.portalafroxe.com.br/index.php?
option=com_ka2&view=item&id=116:yemanja&ltemid=253. Acesso em: 29 fev. 2020. [«]

66. Itan é o conjunto de mitos, cangdes, historias e outros componentes culturais dos iorubas.
Eles sdo passados oralmente de geragdo a geragdo. [«]

67. Dominio publico. [«]

68. No processo de demonizagao da figura de exu, sua saudacdo habitual, “Laroié!”, sofreu
corruptela na Umbanda para “Larué!” e virou sind6nimo de conflito, briga e confusdo. [«]

69. Dominio publico. [«]

70. E comum o caso de discordincias verbais nas corimas, rezas de Umbanda e Jurema, visto o
aspecto da tradicdo oral e a falta de escolaridade dos primeiros religiosos que compuseram
esses canticos. Mas esse quadro vem sendo modificado pouco a pouco, tendo hoje, nos
terreiros, filhas e filhos de santo com escolaridade fundamental e média completa, e até
mestres e doutores em diversas dreas. [«]

71. O involuido estd preso ao Mal. Procura através da forca e da guerra eliminar o mal que lhe
tenham causado. Na realidade, combate um mal com outro maior. O Estado aplica a pena de
morte as pessoas que cometeram crimes hediondos. Em: BIAGI, Sérgio. Disponivel em:
http://sbgespiritismo.blogspot.com/2008/07/involudo-e-evolvido.html. Acesso em: 25 ago.
2019. [«]

72. Nas religiGes iorubas, é o culto secreto aos ancestrais masculinos. Uma vez por ano, ou em
ocasides especiais, sdo evocados e caminham pelas ruas das cidades abengoando as pessoas e
recebendo presentes. Também participaram dos rituais de iniciagdo no culto a Oya. [«]

73. Ao falarmos da entidade exu, cultuada na Umbanda, na Jurema e na Quimbanda, evitamos

” o«

usar termos como “exército demoniaco”, “deuses e diabos”, “carater demoniaco” e até mesmo
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“Exu, 0 anjo decaido”, repetidas vezes utilizados por Ortiz (1991, p. 125-151), dando-nos a ténue
ideia da presenca de um discurso cristdo ocidentalizado em oposicdo as praticas animistas e
fetichistas relatadas por Nina Rodrigues (1900), no século xix, sobre o Candomblé baiano e o
trabalho mais preconceituoso que conhecemos, o de Edir Macedo (2008), lider da Igreja
Universal do Reino de Deus, proibido judicialmente por seu carater discriminatério e
difamatério das religides afro-brasileiras e sobre o Espiritismo, mas liberado posteriormente.

[«]

Na Umbanda e na Quimbanda, Exu é sincretizado com Santo Antonio devido ao caréter de
guerreiro do santo, como nos informa a seguinte corima: “Santo Anténio
pequenino/amansador de touro brabo/quem mexer com meu exu/é melhor mexer com o
diabo/rodeia, rodeia, rodeia meu Santo Antdnio/rodeia”. E ainda: “Santo Ant6nio de
batalha/faz de mim batalhador/nao me deixe aqui sozinho Exu Abo, Tranca-Rua e
Marabd/meu Santo Antdnio de batalha”. (Dominio ptiblico). E também sincretizado com a
morte, visto alguns terem nomes que remetem a cemitério, como Calunga — que significa
“mar” ou “cemitério” —, Caveira, Catacumba, etc. [«]

Cantiga de Candomblé de Caboclo, da na¢do Angola (Dominio puiblico). [«]

Louca sagrada onde fica o okutd ou ota (seixo) que, ritualisticamente preparado, representa o
axé (forga vital do orixd) da pessoa iniciada no Candomblé e no qual sdo feitos os sacrificios
animais. [«]

Ebés sdo oferendas feitas com comida seca, frutas, com ou sem sacrificios animais, e arreados
nas encruzilhadas, matas, rios, marés, praias, etc. Tém a intencido de agradar os orixas ou os
ancestrais. [«]

Segundo Fonseca Jr. (apud MARTINS; MARTINS, 1995, n.p.): “Orixd = Anjo de Guarda, etimo.: Ori
= cabeca, Sa (xa) = guardido — Guardido da Cabeca, Divindade Elementar da Natureza, figura
central do culto afro”. [«]

Segundo Abraham (apud MARTINS; MARTINS, 1995, n.p.): “Orixa = Orisa: divindade ioruba
separada de Olorum”. [«]

O jogo de buzios é uma das artes divinatdrias utilizadas nas religides africanas tradicionais e
nas religides da didspora africana instaladas em muitos paises das Américas. [«]

Fio-de-contas é um colar normalmente feitos de micangas coloridas, de acordo com o orixa,
inquice, ou vodum. Cada fio-de-contas tem um significado; por meio dele pode-se saber o
grau de iniciacdo de uma pessoa no Candomblé e a que nagio pertence. [«]



82. Xiré é a sequéncia na qual os orixas sdo reverenciados ou invocados durante os cultos a eles
destinados. E comum empregar-se a palavra xiré como sinénimo de gira. E também chamado
de roda dos orixas. [«]

83. O bolona é uma das primeiras manifestagdes de um orixd na pessoa, podendo acontecer de
forma bruta e sem qualquer tipo de previsdo ou indicagdo do fato. Geralmente, o “bolar no
santo” acontece durante uma festa de orixa. Contudo, ndo se restringindo as casas de santo,
pode acontecer em qualquer lugar e a qualquer momento. Também é comum que, ao se
cantar para determinado orix4, a pessoa seja vitima de tremores e sobressaltos, caindo no chio
inconsciente, aparentemente desmaiada. Esse momento é visto como um apelo ou um pedido
do orixa a iniciagdo. [«]

84. No Candomblé, a culindria possui um papel primordial. As “comidas-de-santo” sdo pratos da
culindria africana, como acarajés, carurus etc., e cada orixd tem a sua comida especifica.
Durante as festas, elas sdo ofertadas a eles e, depois, compartilhadas e consumidas pela
comunidade. [«]

85. Oro significa “sacrificio”. O termo também é empregado quando da realiza¢do das graduagoes
de tempo de santo, ou seja, ords de um, trés, cinco, sete anos, etc. [«]

86. Pessoas que tém a faculdade meditinica da incorporagdo. [«]

87. Ori é a cabeca fisica. Neste ponto, entretanto, a palavra simboliza a cabeca interior, chamada
de “ori inu”, que consiste na esséncia do ser e controla sua personalidade, guiando e ajudando
a pessoa desde antes do nascimento até depois de sua morte. E, pois, a centelha divina do ser
humano. E o ori que recebe de Deus o destino por ocasido do nascimento da pessoa. Um dos
nomes de Deus é Orise, fonte da qual se originam os seres. Todo ori é originalmente bom, mas
estd sujeito a mudar ao longo da vida. [«]

88. A palavra juntd vem do termo adjunto, que quer dizer “algo em aporte; auxilio; junto; do

lado”. [«]

89. Orixa de heranca é aquele que o iniciado no Candomblé herdou de algum parente
consanguineo que faleceu. [«]

90. Babaquequeré e iaquequeré é o mesmo que pai-pequeno e mie-pequena. E a segunda pessoa
na casa de Candomblé. [«]

o1. Para saber quais sdo os cargos que formam a hierarquia do Candomblé, acesse a pagina
disponivel em: https://pt.wikipedia.org/wiki/Hierarquia_do_candombl%C3%A9. Acesso em:
29 fev. 2020. [«]


https://pt.wikipedia.org/wiki/Hierarquia_do_candombl%C3%A9

92. O termo banto nio se refere a um povo especifico, mas a um grupo etnolinguistico localizado
principalmente na Africa Subsaariana. Também pode ser considerado como um tronco
linguistico. [«]

93. O oraculo sagrado possui 4.096 (16 x16 x 16) poemas. Com base nesses poemas ¢ feita a
interpretacdo no jogo divinatdrio de 1fi ou de buzios. Por ocasido do processo inicidtico, o
babalad procura, através do jogo, tomar conhecimento de qual é o odu de nascimento do iad,
que passard também a cultuar o orixa relativo a esse odu, respeitando os euds (quizilas,
restri¢des) por ele prescritos. O odu de nascimento orienta o iad quanto ao seu destino nos
mais diversos niveis. [«]

94. Diz-se tempo de santo o periodo a contar da data em que o iniciado fez o ritual de ia6. Na
hierarquia do Candomblé, os mais velhos sdo os que chegaram primeiro, ou seja, se no ritual
de ia6 entraram dois iniciados, que é o que se chama de “barco”, o que entrou na frente
sempre sera mais velho do que aquele que entrou em segundo lugar, e assim sucessivamente.

[«]
95. Procissdo de entrada dos filhos de santo no barracio de Candomblé para o inicio do xiré. [«]

96. Entrevista concedida ao autor no dia 5 de agosto de 2010, no Ilé Axé Kossi Odé Onitd, em Jodo
Pessoa, PB. [«]

97. Destacamos também aqui a contribui¢do para a formagio das religides afro-cariocas de
Carmem Teixeira da Conceicdo, a Tia Carmem do Xibuca, que nasceu na Bahia e mudou-se,
aos 16 anos, para uma vila na Cidade Nova, Rio de Janeiro. Ela era filha de santo de Jodo Alab4,
participava de reunides com mugulmanos e era filiada a quatro irmandades catdlicas. Segundo
Farias et al. (2000, p. 150): “Outro baiano, o babalad Cipriano Abedé, que nascera na década de
1870 e chegara ao Rio em fins de oitocentos, também transitava por diferentes espagos sociais
e culturais. Na capital carioca, abrira um candomblé na Rua Jodo Caetano. A fama da casa era
tanta que atrafa, segundo o cronista Vagalume, ‘gente de Copacabana, Botafogo, Laranjeiras,
Catete, Tijuca, Sdo Cristévao, enfim, gente da alta roda que ali ia render homenagens a seu pai
espiritual’. Nos dias de festa, havia uma grande fileira de automoveis naquela rua, ‘alguns de
luxo e particulares em sua maioria’. Além de pertencer a Guarda Nacional e 3 Magonaria,
Abedé era membro de cinco confrarias religiosas”. [«]

08. Sobre o0 assunto, cf.: COSSARD-BINON, Gisele. Contribution a lI'étude des Candomblés au Brésil: le
Candomblé Angola. Orientador: Roger Bastide. 1970. 414 f. Tese (Doutorado em Etnologia).
Faculté de Lettres et Sciences Humaines, Université de Paris, Paris, 1970. [«]

99. “Luiza Franquelina da Rocha nasceu em 25 de agosto de 1909, em Cachoeira, cidade do
Recdncavo Baiano. [...] Gaiaku Luiza, que é bisneta de africano, e foi nascida e criada dentro



do Candomblé, chegando a morar dentro da Roga de Ventura. [...] Em 1937, Gaiaku Luiza foi
iniciada para Oy4 na nacio Queto, no Ilé Ibecé Alaketo Ase Ogtin Medjédjé, do famoso
babalorixd Manoel Cerqueira de Amorin, mais conhecido como Nezinho de Ogum, ou
Nezinho da Muritiba, filho de santo de Mae Menininha do Gantois. Por motivos particulares,
ap0s dois anos, Gaiaku Luiza se afastou da roga deste ilustre babalorixa. Foi Sinha Abali,
segunda Gaiaku a governar a Roga de Ventura, quem viu que Gaiaku Luiza deveria ser iniciada
no Jeje, nacdo de toda a sua familia, e ndo no Queto. Assim, encarregou sua irma de santo,
Kpostisi Rumaninha, de sua inteira confianga, a iniciar Gaiaku Luiza no terreiro Zoogodo
Bogun Malé Hundo, em Salvador. Em 1944, Gaiaku Luiza foi iniciada na nagio Jeje, sendo a
terceira a compor um barco de trés vodunces.” Disponivel em:
http://povodoaxe.blogspot.com/2009/04/gaiaku-luiza.html. Acesso em: 29 fev. 2020. [«]

100. A cosmogonia abrange as diversas lendas e teorias sobre asorigens do Universo, de acordo
com as religides, mitologias e ciéncias ao longo da histéria. [«]

101. Provérbio nagd (Dominio puiblico). [«]

102. Entrevista concedida ao autor por Mae Andlia Furtado Leite, do Templo de Umbanda Santa
Bdrbara, em Rangel, Jodo Pessoa, PB, em 24 de marco de 2010. [«]

103. Entrevista concedida ao autor por Mae Andlia Furtado Leite, do Templo de Umbanda Santa
Bdrbara, em Rangel, Jodo Pessoa, PB, em 10 de novembro de 2010. [«]

104. Pai Robertdo de Yemanja, Carlos Roberto de Paiva Athayde, nascido em 13 de maio de 1952,
era bisneto de Julia Gomes de Paiva, juremeira vinda de Palmeira dos Indios, Alagoas. Seu
bisavd, Francisco José de Athayde, era amigo da Mestra Joana Pé de Chita e foi o segundo filho
de santo iniciado por Mie Beata. Hoje, Pai Robertdo é sacerdote do Ilé Axé lemanjd Ogunté,
fundado em 13 de maio de 1984, em Porto Velho, RO, tendo cerca de 60 filhos de santo.
Entrevista concedida ao autor em 8 de abril de 2011, no Templo de Umbanda Santa Bdrbara, de
Maie Analia. [«]

105. Segundo Pai Robertdo de Yemanja, Pai Cecilio Santana, mais conhecido como “Cicilio da
Bola”, morava no bairro do Cabula, em Salvador, BA. Era um homem negro, neto de africanos.
A mie dele, mesmo com mais de 100 anos de idade e cega, filha de Oxum, ainda virava em seu
orixa e danc¢ava no Candomblé. Quem a via incorporada, dan¢ando, ndo imaginava que
perdera a visdo. Entrevista concedida ao autor em 8 de abril de 2011, no Templo de Umbanda
Santa Bdrbara, de Mie Andlia. [«]

106. Pai Erivaldo de Oxum é funciondrio publico e militante religioso. Atualmente, é presidente
do Instituto Nacional da Tradi¢do e Cultura Afro-Brasileira (Intecab) e promove anualmente o


http://povodoaxe.blogspot.com/2009/04/gaiaku-luiza.html

Cha4 da Paz, evento destinado a todo o povo de terreiro e 3 comunidade em geral. [«]

107. O termo bori — jungdo das palavras em ioruba bo, oferenda, e ori, cabe¢a — significa
“oferenda a cabeca”. Do ponto de vista da interpretagio do ritual, pode-se afirmar que o bori é
uma iniciacdo a religido. Na realidade, é a grande inicia¢do, sem a qual nenhum iniciado pode
passar pelos rituais de raspagem, ou seja, pela iniciagdo ao sacerddcio. [«]

108. Oxaguii, na mitologia iorubd, ¢ um jovem guerreiro, um Oxala jovem, filho de Oxalufi. E
identificado no jogo de merindilogun pelo odu “ejionile” e representado, material e
imaterialmente, por seu assentamento sagrado denominado “iba oxaguia”. [«]

109. Familia de santo é um termo usado no Candomblé e nas religides afro-brasileiras para
indicar as pessoas do mesmo axé. E como uma familia civil, em que o filho de santo tem um
pai de santo, um avd de santo etc. até chegar ao primeiro africano que trouxe o axé da Africa.

[«]

110. Termo usado para designar um cargo exclusivamente feminino do Candomblé Jeje,
semelhante a ialorixd do Candomblé Queto. [«]

111. Primeiro nome do que hoje é o 1lé Tatd do Axé. [«]

112. Nas religides afro-brasileiras, quando falece um pai ou mie de santo, todos os filhos iniciados
por ele devem, imediatamente apds os rituais funebres, procurar um substituto. No
Candomblé, existem os herdeiros do axé, que sdo pessoas predeterminadas pelo orixa para dar
seguimento aquela familia de santo. [«]

113. Entrevista concedida ao autor no dia 13 de julho de 2010, em seu apartamento, no bairro dos
Bancarios, Joao Pessoa, PB. [«]

114. Cleyton Araujo Ferreira é radialista, bacharel em Comunicagédo Social e iniciado no
Candomblé para o orixa Xangd Ayrd, em 2009, por Mae Renilda e Pai Carlos de Ayra, no /¢
Tatd do Axé. [«]

115. A atriz e ialorixa Francisca Xavier Queiroz de Jesus participou de um encontro, em 2004, na
cidade de Maceid, AL, onde o autor também esteve presente representando a cidade de Santa
Rita, PB, através da Escola Estadual Enéas Carvalho, promovido pelo MEC em parceria com a

Secretaria de Educagio e Cultura do Estado da Paraiba. [«]

116. Sobre as irmandades, cf.: SILVA, 2010. [«]



117. Diz-se angoleiro o seguidor do Candomblé de Angola. [«]

118. Juremeira afamada que viveu e passou seus tltimos dias na cidade de Santa Rita, PB, nas
varzeas da cidade, onde se localizava o Engenho Tibiry. Muito procurada quando viva, Joana
Pé de Chita tinha uma vida muito simples, rural, e atendia as pessoas que a buscavam para
ensinar a preparar remédios naturais e dar passes espirituais. Apds sua morte, Joana Pé de
Chita foi juremada (como sdo chamadas as pessoas que retornam, espiritualmente, na
linhagem da Jurema Sagrada como mestras, caboclas ou indias), manifestando-se em médiuns
de todo o Brasil e do exterior como Mestra Joana Pé de Chita. Suas manifestag¢oes sdo
identificadas, sobretudo, pelo fato de a entidade chegar cantando seu ponto: “Que cidade é
aquela/ é a varzea de Santa Rita/ Que cidade é aquela/ é a virzea de Santa Rita/ Vamos sarava a
mestra, salve Joana Pé de Chita/ Vamos saravi a mestra, salve Joana Pé de Chita”. [«]

119. Como dito anteriormente, na Jurema Sagrada existem trés formas de culto: a Jurema Batida
ou Tocada, na qual a gira é feita ao som dos ilus; a Jurema de Chéo, cujos médiuns ficam
sentados no chiao em forma de circulo e utilizam-se de palmas e maracas; e a Jurema de Mesa,
em que os médiuns sentam-se ao redor de uma mesa devidamente preparada, concentram-se
e incorporam suas entidades. Esta tlltima, por ser mais simples, era a mais utilizada na época
de Joana Pé de Chita. [«]

120. Entrevista concedida ao autor no dia 10 julho de 2000, no Templo de Umbanda Caboclo José
de Andrade, no bairro de Santa Cruz, Santa Rita, PB. [«]

121. Entrevista concedida ao autor no dia 5 de agosto de 2010, no Terreiro de Umbanda Ogum
Beira-Mar, no Castelo Branco, Jodo Pessoa, PB. [«]

122. Diz-se despacho toda e qualquer oferenda as divindades das religides afro-brasileiras. Sio dos
mais diversos e depositados em qualquer lugar que tenha os elementos representativos dessas
divindades. No caso de lemanj4, suas oferendas ou despachos sdo depositados na praia; no de
Xangd, nas pedreiras, por ele ser patrono e estar representado nesses locais. [«]

123. Pesquisa realizada no Arquivo Publico da Fundagio Espago Cultural da Paraiba, Jodo Pessoa,
PB. [«]

124. Gilberto da Pedra tem esse apelido pelo fato de seu terreiro e sua residéncia se localizarem
na Avenida Dr. Jodo Soares da Costa, popular Rua da Pedra, em Cruz das Armas. Segundo
moradores antigos, a rua tem esse nome porque, em uma passagem de Frei Damido por essa
rua, ele foi apedrejado. O religioso, revoltado com a falta de respeito, praguejou contra aquela
rua, dizendo que, por aquele acontecido, ndo sobraria ali “pedra sobre pedra”. Curiosamente,
até hoje a rua é uma das mais depredadas do bairro e nenhum comércio prospera ali. [«]



125. Corima, corimba ou curimba é o conjunto de cinticos sagrados da Umbanda, o equivalente
aos orikis e aduras do Candomblé, sendo que estes tltimos sao louvagdes aos orixds na lingua
ioruba e as corimas sdo louvag¢oes em portugués utilizadas nos terreiros de Umbanda. [«]

126. “O Parque Cruz da Menina Foi construido pelo Estado em 1993, com o apoio da Prefeitura
de Patos-PB e sua Diocese, o Santudrio da Cruz da Menina se presta a lembrar a pequena
Francisca, morta no ano de 1923, adorada e venerada nos dias de hoje como uma Santa do
Povo.” Disponivel em: http://patos.pb.gov.br/noticias/cruz-da-menina-a3333.html. Acesso em:
29 fev. 2020. [«]

127. Entrevista concedida ao autor no dia 7 de agosto de 2010 em sua residéncia, sede provisoria
da Cruzada no Conjunto Valentina 1, Jodo Pessoa, PB. [«]

128. Wolf Ramos nunca se iniciou na Umbanda, mesmo sendo casado com Mie Monica de
Oxum, adepta da religido. Filho bioldgico de pais umbandistas da cidade de Recife, ele se
considera umbandista por identificacdo. [«]

129. Entrevista concedida ao autor em 13 de julho de 2010, em sua residéncia no Conjunto
Bancarios, Jodo Pessoa, PB. [«]

130. Pai Carlos Roberto é do Il¢ Tata do Axé, em Mangabeira 11. Trabalha como professor de

Lingua Portuguesa no ensino publico e como cantor. Pai Carlos é filho biol6gico de Mae
Renilda. [«]

131. Entrevista concedida ao autor em 26 de novembro de 2009, no Ilé Axé Xangd Agodo,
Mangabeira 11, Jodo Pessoa, PB. [«]

132. Mestra Jardecilia, mais conhecida como Mestra Zefa de Tiino. No centro de Alhandra, existe
uma cidade encantada, que é de Mestra Jardecilia, e uma cidade nova, que surgiu ji no
contexto da Umbanda, em meados da década de 1970. Dona Zefa ficou conhecida em
Alhandra, onde vivia, pelas sessdes que realizava ao ar livre, denominadas por ela de toré. [«]

133. Local onde geralmente ficam localizados os assentamentos sagrados de Exu, Pombagira e
lansa de Balé. [«]

134. Nas casas de Candomblé, esse assentamento colocado no centro do piso do barracio e
coberto com uma pedra de marmore ou granito chama-se de intoto. Nele, sdo colocados os
fundamentos de um orixd indicado pelo jogo de buzios. Nos terreiros de Umbanda Tragada,
esse assentamento é chamado de mina de Exu, e ali sdo depositados os fundamentos do Exu
pertencente ao(a) dono(a) da casa. [«]


http://patos.pb.gov.br/noticias/cruz-da-menina-a3333.html

135. Nos terreiros ou rituais em que se utiliza o ilu, o instrumento serve tanto como mecanismo
para chamar as entidades quanto para absorver as energias negativas que circulam o terreiro.
Por vezes, o couro do instrumento chega a rasgar, tamanha a forc¢a da energia negativa
absorvida. [«]

136. Chama-se irradiacdo o momento pré-incorporagio, em que o médium sente sintomas que
apontam para a aproximagdo da incorporac¢do, como arrepios, torpor, suor frio nas maos e nos
pés, nduseas, surdez parcial etc. [«]

137. Diz-se feito o individuo que ja passou pelos rituais de iniciagdo e feitura de Jurema,
adquirindo o grau de juremeiro(a). [«]

138. Dominio publico. [«]

139. Diz-se mestres de esquerda aqueles que trabalham utilizando elementos concretos como
cachimbos, ingerindo ou utilizando, sem ingerir, bebidas alcodlicas e que trabalham para toda
a sorte de fins, enquanto os ditos mestres da direita sdo aqueles que sé se manifestam na
Jurema de Mesa. Seus trabalhos sio feitos, geralmente, para a cura espiritual, a limpeza
espiritual e o aconselhamento. [«]

140. Em algumas casas de Jurema, a gira é subdividida em Jurema Preta ou de Esquerda (de Chao)
e Jurema Branca ou de Direita (de Mesa). Todas as modalidades envolvem espiritos evoluidos
ou em processo de evolugdo. [«]

141. Dominio publico. [«]

142. Nas mesas de Jurema, chamam-se as entidades de irmaos(as). [«]



Este e-book foi projetado e desenvolvido com base na primeira edi¢do impressa publicada em
2020.
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