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Consideracoes iniciais
Ainda conhecemos muito pouco sobre a religiosidade dos indios nordestinos, e
menos ainda da religiosidade dos indios do periodo colonial. Contudo, ndo € necessario
muito esfor¢o para perceber que neles se encontram as géneses do culto da Jurema. De
fato, a presenga de elementos amerindios no cerimonial, a importancia da Jurema como
elemento de identidade étnica de diversos povos indigenas do Nordeste, entre outros,
evidenciam essa procedéncia. Podemos mencionar, ainda, a existéncia de varios
documentos que registram a ligacdo desses povos com a Jurema no periodo colonial.
Em 1741, por exemplo, uma carta para D. Jodo V, enviada por Henrique Luis Pereira
Freire de Andrada, Governador da Capitania de Pernambuco, informava sobre a prisao
de “indios feiticeiros” na Capitania da Paraiba, relatando que “nas aldeias usaram a
maior parte dos indios de uma bebida chamada jurema com que perdendo o sentido se
lhe representadas véarias visdes”. No anexo da mesma carta, encontra-se o seguinte

relato:

... nesta junta propds o Excelentissimo e Ilustrissimo Senhor Bispo se
buscassem os meios precisos a remediar 0s erros que se tem
introduzido entre os indios, tomando certas bebidas, as quais chamam
jurema, ficando com elas loucos e com visdes e representacdes
diabolicas pelas quais ficam persuadidos ndo ser verdadeiro caminho
o que lhe ensinam os missionarios.'

Outro documento, bastante citado na literatura sobre o tema, foi descoberto por
Camara Cascudo nos Arquivos da Sé em Natal. Nele ¢ mencionado o falecimento na
prisdo, em 1758, de um indio da aldeia Mepibu, no Rio Grande do Norte, preso por ter
feito “adjunto de jurema” (CASCUDO, 1978: p. 28).

Trinta anos depois, em 1788, o padre Jos¢é Monteiro de Noronha faz, em seu
Roteiro da Viagem da Cidade do Para até as Ultimas Colénias do Sertio da Provincia,
o seguinte relato sobre os indios Amanajo:

A sua religido ¢ nenhuma. H4 porém entre elles “pithoes”, ou
feiticeiros que s6 o sdo no nome, fingimento e errada persuasdo a
quem consultdo para predigdo dos sucessos futuros, em que se
interessdo, ¢ recorrem para a cura das suas enfermidades mais
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rebeldes. (...) Nas suas festividades maiores uzdo os que sdo mais
habeis para a guerra da bebida que fazem da raiz de certo pdo
chamado — Jurema — cuja virtude ¢ nimiamente narcética (apud
LIMA, 1946: p. 60).

De um modo geral, podemos dizer que a literatura deixada pelos escritores
coloniais, bem como os documentos alusivos a esse periodo, ainda que de
inquestionavel valor para a historiografia indigena, sdo bastante superficiais quanto a
religiosidade desses povos. Este fato levou muitos estudiosos da questdo indigena no
Brasil a acusarem os jesuitas de ndo terem registrado nada sobre a cultura daqueles com
0s quais conviveram durante um longo tempo. Preocupacao esta ja manifesta em 1848
pelo poeta Gongalves Dias, que, nomeado pelo Imperador para investigar sobre o estado
da documentacdo historica existente nas bibliotecas e arquivos do Para, Maranhdo e
outras provincias do Nordeste, lamentava o fato dos padres, preocupado em cristianizar
os indios, ndo terem desvendado seus costumes, nem registrado nada sobre sua religido
e seus mistérios.”

Essa falta de interesse pela religiosidade indigena, por parte dos missionarios,
pode ser justificada por diferentes fatores. Um deles seria a propria concepgao, desde o
primeiro século da colonizagdo, de irreligiosidade dos indios, acreditando que estes
viviam em completa anomia. Claro que esta concepg¢do estaria também associada ao
conceito de religido vigente, que ndo considerava como tal as crengas e ritos indigenas.
Costumava-se dizer, por exemplo, que estes ndo pronunciavam as letras f, [ e » porque
ndo possuiam fé, lei ou rei. Como escreveu o Frei Vicente de Salvador: “Nenhuma fé
tém, nem adoram a algum deus; nenhuma lei guardam ou preceitos, nem tém rei que /ha
dé e a quem obedecam” (SALVADOR, 1975: p. 78).

Ao contrario dos colonizadores hispéanicos, cuja tradigdo demonologica fez
predominar a idéia do indio como um ser herege, os portugueses viam os habitantes do
Novo Mundo como criaturas ndo iddlatras, que ndo acreditavam em Deus, mas também
nao acreditavam no diabo. Como escreveu Viveiros de Castro, os tupinambads, antes de
serem vistos como efémeras e imprecisas estdtuas de murta, foram concebidos como
homens de cera, prontos para receber uma forma (VIVEIROS DE CASTRO, 1992: p.
29).

Assim, mesmo negando sua religiosidade, os portugueses viam os indios como

criaturas possuidoras de almas, e que, portanto, precisavam ser salvas. Esta necessidade
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de conversdo dos “gentios”, em que pese a existéncia de outros interesses, foi a
principal justificativa usada para a colonizacdo do Brasil. Como escreveu Laura de
Mello e Souza, muito foi dito sobre a religido como fornecedora dos mecanismos
ideoldgicos para a conquista das novas terras, escamoteando o interesse econdmico € as
atrocidades cometidas em nome de Deus. No entanto, embora seja inegavel o interesse
material, pouco foi dito sobre a importancia da religido na vida do homem quinhentista,
dando, deste modo, pouca importincia para o mundo complexo da religiosidade
(SOUZA, 2002: p.33). A descrigao dos indios feita pelos jesuitas, portanto, corroborava
com a justificativa para coloniza-los.

Um fendmeno ocorrido no Brasil quinhentista, no entanto, iria por em cheque a
idéia de irreligiosidade dos indios. Trata-se da Santidade, culto registrado através das
confissdes e denuncias de baianos e pernambucanos diante do tribunal da inquisi¢ao em
1591 e 1592, e de dezenas de processos manuscritos depositados na torre do Tombo em
Lisboa. No relato dos missionarios, a Santidade é descrita como um ritual ou como o
feiticeiro que o realizava. E € o proprio Cardim, descrente da existéncia de religiosidade
entre os indios, que nos fornece o seguinte relato: “Entre eles se alevantardo algumas
vezes alguns feiticeiros, a que chamdo Caraiba, Santo ou Santidade, e ¢ de ordinario
algum indio de ruim vida” (ibidem, p. 103). Segundo o mesmo, a Santidade tentava
convencer os indios a ndo trabalhar, anunciando que “com a sua vinda ¢ chegado o
tempo em que as enxadas por si hdo de cavar, e 0s panmicu ir as rogas e trazer os
mantimentos” (ibidem).

Existiram varias “santidades”, sendo a mais conhecida a de Jaguaripe, regido
localizada ao sul do Reconcavo da Bahia. Para Ronaldo Vainfas, que estudou
particularmente esta ultima, a Santidade teria sido o mais importantes movimento de
resisténcia amerindia ao colonialismo portugués. Sua expressiva aceitacdo entre os
indios teria sido uma conseqiiéncia do forte declinio das populacdes indigenas,
vitimadas pela fome, pestes e escravidao. Este culto contradizia, deste modo, a idéia de
“docilidade” dos tupi, que ndo so a ele aderiram, como instituiram um papa, ergueram
uma igreja e adoravam uma mae de Deus indigena, que era um idolo de pedra, a quem
chamavam Maria.

Assim como o Catimbo, este culto reunia elementos cristdos e indigenas, e tinha,
do mesmo modo, a utilizacao do fumo como elemento central. Como lemos em Vainfas:

... 0 apice da cerimodnia residia na defumacao com as folhas da erva
ou na ingestdo de sua fumaca pelos freqiientadores e condutores da



cerimOnia. Razdo de ser do culto, era a fumaca do petum que
transmitia a santidade... os indios recebiam o “espirito da santidade”
e dizia que seu deus viria ja livra-los do cativeiro e fazé-los senhores
da gente branca. (VAINFAS, 1999: p. 136-137)

O que ¢ fundamental em nossa reflexdo, e para a discussdo sobre o culto da
Jurema, ¢ o fato da Santidade mostrar, ainda no primeiro século da colonizagdo, que os
indios estavam longe de absorver de forma passiva as idéias e crengas do cristianismo
europeu. O fato é que, ao contrario da apregoada passividade dos tupinambés no
processo de colonizagdo, para se estabelecer nas novas terras os invasores tiveram que
enfrentar forte resisténcia destes povos. A Jurema e a Santidade, portanto, sdo exemplos
dessa resisténcia, mas também das estratégias e negociagdes dos indios, frente ao
colonialismo portugués.

Esses relatos, como outros documentos do periodo colonial, nos permitem
afirmar que, ao contrario da apregoada passividade desses povos no processo de
colonizagao, os indios desempenharam um papel muito mais atuante e complexo do que
se supunha, “interagindo com os demais agentes sociais de diversas formas, que vao da
fuga ao ataque, da negociacdo ao conflito, da acomodacdo a rebeldia” (PORTO
ALEGRE, 1998: p.32). Assim, embora seja inquestiondvel a natureza conflitante desse
encontro, ndo o concebemos como disposto em blocos monoliticos, opostos e

irredutiveis, mas como um fendmeno marcado por estratégias e negociagoes.

A Vila de Alhandra

Na Paraiba, como em outras regides do pais, o contato dos povos indigenas com
o europeu, sobretudo nos primeiros anos, foi marcado pelo genocidio. No referido
Estado, os jesuitas foram os primeiros incumbidos da cristianizacdo dos indios, o que
significava, para o projeto assimilacionista do governo portugués, manté-los afastado
dos colonos e, ao mesmo tempo, integra-los com mais facilidade a sociedade luso-
brasileira. A violéncia contra esses povos foi documentada no “Sumadrio das Armadas”,
escrito por um jesuita anonimo, que registra com detalhes as lutas sangrentas travadas
contra os indios durante a criacdo da referida capitania. Some-se a isso a utilizagdo dos
indios como soldados nas batalhas travadas entre os invasores: os Tabajara lutavam com
os portugueses, os Potiguara com os franceses e, posteriormente, com os holandeses.
Em meados do século XIX, esses conflitos, além das demais agdes contra os povos
indigenas, como a proibicdo do uso das linguas nativas e do sistema de moradias

coletivas, j& haviam reduzido a trés o nimero de aldeias em todo o Estado. Alhandra era



uma delas.

Embora tendo sido considerada Terra dos Tabajara, sdo os Potiguara os
autoctones habitantes da Paraiba. Os primeiros, por sua vez, chegaram a regido por volta
de 1584, vindos das margens do Sao Francisco, na Bahia. No inicio, aliaram-se aos
Potiguara em lutas contra os portugueses. Em menos de um ano, no entanto, a alianga
foi desfeita, sendo restabelecida a inimizade tradicional entre os dois povos, fato, alias,
que os portugueses souberam tirar proveito. Os Tabajara se estabeleceram ao sul da
capitania, em Aratagui (Alhandra), Jacoca (Conde), Piragibe (Jodo Pessoa), Pindatna
(Gramame) e Tibiri (Santa Rita). Os Potigura, cuja resisténcia contra os portugueses
durou cerca de 25 anos, estavam situados na parte norte do rio Paraiba, proximo ao rio
Mamanguape, serra de Copaoba e Bahia da Traicdo, onde ainda habitam seus
remanescentes.

De acordo com Maximiano, a aldeia “Iguaraig”, a que se refere Jaboatam, em
Novo Orbe Serdfico Brasilico (1980), seria a mesma “Aratagui”. Assim, a primeira
referéncia a aldeia que deu origem a Alhandra teria sido feita ainda no final do século
XVI. Esta teria sido construida pelos frades menores para proteger a nova fazenda do
Capitdo Duarte Gomes (JABOATAM, 1980: p. 76). Os indios ali assentados ja vinham
de um aldeamento jesuita e eram provavelmente Tabajara, uma vez que neste periodo o
litoral sul, sobre controle dos portugueses, era habitado por indios aliados. Pouco tempo
apos sua fundacdo, 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 Catalogo da Companhia de Jesus, com o nome de Assuncdo, sendo entdo
administrada pelos jesuitas de Olinda. Assim, mesmo apos a expulsio destes da Paraiba,
em 1593, continuou sendo por eles administrada. Tendo deixado a aldeia no inicio da 2*
invasdo holandesa (1630), os inacianos so retornariam em 1679, 14 permanecendo até
1707. Por esta época, aparece no Catalogo como Aldeia Urutagui, tendo recebido, ainda
no inicio deste século, 200 indios Paiacu vindos do Rio Grande do Norte. Estes antigos
habitantes do sertdo, antes de serem transferidos, viviam em duas aldeias administradas
pelos jesuitas. Uma localizada nas proximidades do Rio Jaguaribe e outra do Lago Podi.
Os constantes ataques dos Jandui e Ico, inimigos dos Paiacu, e os conflitos com os
curraleiros, que representavam o poder econdmico da regido, foram as principais causas

da transferéncia para Urutagui.

* Também registrada como Urutagui ou Uratagui.



De acordo com os Catdlogos da Companhia de Jesus, em 1703 a Aldeia
Urutagui, da Diocese de Pernambuco, teria sido transferida para um lugar considerado
“mais adequado”. A mudanga, que era de fato uma restituicao das terras aos indios, se
deu em meio a grandes dificuldades, pois teria havido muita oposi¢cdo por parte dos
invasores. Segundo Leite,

Urutagui esta nos mapas antigos no lugar primitivo; ‘taquara’ ainda
nos modernos. E ambas em terras, hoje, do Estado da Paraiba, como
fica ainda neste Estado o segundo lugar de Uratagui ou Aratagui, que
recebeu o nome de Alhandra. (ibidem)

Em 1746, a aldeia ¢ administrada pelos padres oratorianos, sendo entdo
registrada como Aldeia de Nossa Senhora da Assun¢do de Aratagui, pertencendo a
freguesia de Taquara. Doze anos mais tarde, 1758, passa a ser chamada de Alhandra,
nome dado pelo Juiz de Fora da Comarca de Pernambuco, Miguel Carlos Caldeira de
Pina Castelo Branco, na ocasido da elevacdo da aldeia a categoria de vila. Esta, que
continuaria ligada a freguesia de Taquara, seria mais tarde integrada ao distrito de Jodo
Pessoa, so se tornando municipio em 1959.

As informagdes sobre Alhandra e seus primeiros habitantes sdo bastante
escassas. O pouco que existe sobre sua historia limita-se a notas dispersas, muitas delas
contraditorias. Algumas informacdes relevantes, no entanto, foram encontradas em
documentos sobre as ordens religiosas que administraram a antiga aldeia. Também
localizamos, no Arquivo Publico da Paraiba, algumas cartas que evidenciam a tensao
existente entre os indios e as autoridades religiosas e politicas, na primeira metade do
século XIX. Dois desses manuscritos, um do Vigario de Alhandra, Braz de Melo Moniz,
de 14 de setembro de 1826, e outro do Comandante das vilas do Conde e Alhandra,
Felis Correia de Souza, datado de 9 de setembro do mesmo ano, teriam sido escritos ao
Presidente da Provincia da Paraiba. Este cumpria ordem do imperador para que fossem
fornecidas informacdes que ajudassem na elaboragdo do “plano geral da civilizagdo dos
indios”. Para tanto, precisava de dados sobre a indole, costumes e inclinagdes destes, e
sobre 0s motivos pelos quais os esforgos para “civilizd-los”, com “avultadas despesas da
Fazenda Publica”, ndo teriam dado resultados. Vejamos, portanto, parte da carta do
Vigario Braz de Melo:

Esta Vila de Alhandra esta situada em um terreno apreciavel e muito
abundante de pescarias nos rios que a circulam, e mangues
adjacentes, onde os indios vao diariamente caranguejar, e dai tiram
seus sustentos, e fazem alguns dinheiros para comprarem a farinha,
por isso que nada plantam... os indios vivem aqui sO entregues a
indoléncia, e nada trabalham tudo por falta de policia... ndo t€m



indole alguma, vivem brutalmente, por isso que ndo tem quem com
perfeicdo os vejam... o costume e inclina¢do dos indios ¢ o 6cio, ¢
vadiagdo pois que em nada se ocupam; porém sempre se inclinam
mais a arte do mar.

De acordo com a carta, a vila era composta da mais de duzentos “fogos” (casas)
de indios. Dentre esses, apenas dez ou doze dedicavam-se a agricultura. O manuscrito
traz vdrias criticas aos costumes dos indigenas, acusado-os de indolentes, de causarem
prejuizos aos senhores de engenhos da vizinhanca e de ndo aproveitarem os
investimentos que o tesouro publico teria feito para sua “civilizagdo”. Vistos dentro de
uma perspectiva meramente produtivista, os indios sdo descritos como preguigosos,
apesar de ser relatado que estes “diariamente” pescavam e assim garantiam seu sustento,
0 que certamente bastava para sua sobrevivéncia. Para combater os “maus costumes”,
tanto o vigario quanto Felis Correia, em sintonia com a politica assimilacionista da
época, propdoem que os indios sejam dirigidos por um branco que residisse dentro da
propria vila. O comandante, sendo ainda mais duro que o vigario, enfatiza as questdes
de insubordinacdo e ociosidade dos indios. Vejamos, pois, alguns trechos da sua carta

ao Presidente da Provincia da Paraiba:

O costume ordinario destes indios em todo tempo ¢ furtar, e beber
aguardente, por cujo motivo viveu em abatimento e tudo procede da
ociosidade em que vivem, eles ndo temem nem respeitam a ninguém,
sdo muito mudaveis na sua conduta, € muito inconstantes em todos os
seus projetos, ndo ha quem vigie sobre eles, para os domar inclinados
a civilizagdo. ....a pregui¢a e inclinagdes, ¢ tudo quanto fazem, e
obram ¢ pegado as ramas de seu gentilismo. ...o terreno mais proprio
para o seu melhoramento, e civilizacao era emprega-los na marinha,
ou no servigo das tropas... poderdo ter adiantamento em suas vilas se
forem empregados com um julgo pesado que os obrigue a trabalhar.

Quanto a religiosidade dos indios de Alhandra, ¢ feita pelo vigario uma
referéncia aos ‘“‘sobrenaturais”, que seriam ‘“ainda piores”, referindo-se aos demais
indios, que, segundo o proprio, “sd vivem de roubar uns aos outros neste pouco que
plantam, e s6 causando prejuizos aos senhorios dos engenhos vizinhos a esta vila”.

No “Publicador”, jornal oficial da Provincia da Paraiba, em 11 de abril de 1864,
foi publicada a seguinte Circular, enviada pela Diretoria de Terras Publicas e
Colonizagao: “Cumpre que V. Sa. informe, com urgéncia a esta presidéncia se os indios
de Jacoca, Alhandra, Baia da Trai¢ao e Montemor se acham na posse de suas terras que

lhes foram dadas para seu uso...”



Em novembro do mesmo ano, o engenheiro Antonio Gongalves da Justa Aratjo
comunica ao Presidente da Provincia que foi nomeado para proceder a medicao das
terras pertencentes aos patrimdnios indigenas da Paraiba. Assim, as terras de Alhandra,
medidas e demarcadas pelo referido engenheiro, foram divididas em lotes e entregues
com seu respectivo titulo aos indios, na qualidade de posseiros. Intensificam-se, deste
modo, o processo de individuacdo e o declinio do modelo de solidariedade que
caracterizava os aldeamentos. Este fato era agravado pela ocupagdo das terras por
colonos, estimulada pelo Governo.

Contudo, quase um século apos ter sido elevada a categoria de vila, Alhandra
continuava sendo habitada basicamente por familias indigenas, como mostram cartas e
documentos da época. Henry Koster, que esteve na Paraiba ainda na primeira metade do
séc. XIX, fez o seguinte relato: “De volta da Paraiba para Goiana, passa em Alhandra,
aldeia indigena com cerca de 6000 moradores (KOSTER, 1942: p.90). Apesar dessas
evidéncias, os aldeamentos na freguesia de Alhandra foram considerados extintos em
1862. Trinta anos depois, contrariando os dados oficiais que proclamavam o
desaparecimento dos indios, Joffily, em 1892, registrou a predominancia do que
chamou de “typo indigena puro”, que na Paraiba s6 seria encontrado na Bahia da
Trai¢do e em Alhandra.

Sobre o ultimo regente desses indios, Inacio Gongalves de Barros, René
Vandezande (1975) cita dois importantes documentos, datando da segunda metade do
século XIX, assinados por Antonio Gongalves da Justa Aratjo, ao qual nos referimos
acima, responsavel pela medicdo das terras indigenas na Paraiba. A documentacio
refere-se ao pedido de Inacio para ser reintegrado ao cargo de regente dos indios da
extinta aldeia de Alhandra, bem como a restituigdo das terras que constituiam o
patrimonio desses indios. Os documentos mostram que o ex-regente estava insatisfeito
com a medicdo do territério indigena, alegando que os indios estavam sem terras
suficientes para plantar suas lavouras, uma vez que “individuos” cada vez mais se
apoderavam delas. O engenheiro nega a existéncia de tal problema, afirmando,
inclusive, que havia ainda terras devolutas na Vila. Por fim, sobre o pedido de
reintegracdo ao “lugar” de regente dos indios, ¢ citado o alvard do Ministério da
Agricultura, Comércio e Obras Publicas, de 8 de fevereiro de 1862, que extingue os
aldeamentos naquela freguesia. Um dos documentos afirma, ainda, que foi demarcada
para Indcio Gongalves de Barros, 62:500 bragas quadradas de terras em um lugar

denominado Estiva. Este, como veremos mais adiante, tornou-se um dos lugares



sagrados para a tradicdo da Jurema na regiao.

O cla do Acais

Iné4cio de Barros e seus descendentes sdo as principais referéncias da tradicao da
Jurema em Alhandra. Ainda hoje, suas propriedades, Estiva e Acais, ttm um importante
significado para os juremeiros da regido. Ambas, no entanto, estdo em estado critico: a
primeira encontra-se em ruinas e¢ a segunda, o Acais, considerada um monumento a
tradicdo da Jurema, encontra-se parcialmente destruida, apesar de ser freqiientemente
visitada por fiéis vindos de diversas partes do pais,.

Mestre Inacio Gongalves de Barros, como ¢ conhecido no universo afro-
brasileiro da Paraiba e Pernambuco, era pai do mestre Casteliano Gongalves ¢ de Maria
Eugénia Gongalves Guimardes, a segunda Maria do Acais. Mestre Inécio era irmao da
mestra Maria Gongalves de Barros, conhecida como a primeira Maria do Acais. Esta,
que faleceu no inicio do século passado, teria sido a primeira proprietaria do Acais.
Como nio tinha filhos, ao falecer deixou a propriedade para sua sobrinha. Sobre isto,
vejamos o relato da sua neta, Maria das Dores (Dorinha):

... ela casou-se duas vezes e ndo teve familia, ai deixou para minha
avo que era sobrinha dela. O pai da minha av6 era indio também, era
o mestre Inacio Gongalves de Barros, que era o rei dos indios da
cidade de Alhandra. Alhandra ndo era Alhandra, era Vila Irataguy.
Ele era o rei dos indios, era o pajé dos indios, era o pai de minha avo,
meu bisavo.

Como a tia, a herdeira tornou-se conhecida por Maria do Acais. Seu prestigio
ultrapassou as fronteiras do Estado, sendo a principal referéncia do culto na regido. A
ela se refere Roger Bastide, em Imagens do Nordeste Mistico em Preto e Branco,
quando trata de um manuscrito que, segundo Gongalves Fernandes, seria ela a autora.

Tendo estado em Alhandra um ano apo6s seu falecimento, Fernandes escreveu:

Maria do Acais, recentemente falecida no chalet a beira da estrada
Jodo Pessoa-Recife, confronte a sua capela cheia de santos bonitos,
no seu sitio imenso, gozou dum prestigio consideravel que impunha
sua reputacdo de grande catimbozeira. (...) era uma feiticeira
notavel, enriquecida, de modos de grande senhora. A sua técnica
magica, todavia, ndo era diferente dessa de todo dia das outras
mesas. Mas as suas sessOes eram muito fechadas, e o que fazia para
todo mundo eram trabalhos encomendados e que realizava sem
assisténcia, no recesso do seu pequeno templo, defronte ao chalet.
(FERNANDES, 1938: p. 85-86)

Maria do Acais, na ocasido do falecimento da tia, residia em Recife, na rua José
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Mariano, estando casada com um portugués, o Sr. Jos¢ Machado Guimaraes. Ao herdar
a propriedade, passaria a residir quinze dias no Acais e quinze no Recife, tendo, tempos
depois, se fixado definitivamente na Fazenda. Fernandes, que conseguiu reunir algumas
informacdes sobre sua vida no Recife, nos diz: “era muito respeitada nos arredores,
proprietaria, e impunha largo circulo de medroso receio” (ibidem, p. 109). O autor
refere-se, ainda, as “historias arrepiantes” que ouvira dos colegas no primario, sobre o
que acontecia com os meninos que brigavam com os filhos de “Maroca Feiticeira”,
como era conhecida a mestra no Recife.

Maria do Acais chegou a Alhandra por volta de 1910. Como proprietaria,
tornaria mais prospera a fazenda. Inicialmente, construiu sua casa no lugar onde hoje
esta o coreto. Tempos depois, construiu uma nova, hoje quase totalmente destruida, em
cuja fachada ostenta o nome Vila Maria Guimardes. Na parte mais alta da fazenda,
ergueu a capela de Sao Jodo Batista, que permanece intacta, gracas a sua utilizacdo pela
comunidade em casamentos, batizados e missas. A importancia da capela de Sao Joao
Batista na historia do Acais nos mostra a forte ligagdo da tradi¢do da Jurema com o
catolicismo, o que ¢ evidenciado, do mesmo modo, pela utilizagdo de canticos catolicos
na abertura de sessdes e pela presenga de rosarios, tercos, crucifixos e imagens de santos
catolicos, que se misturam aos cachimbos, maracas e demais objetos litargicos do culto.

Maria do Acais faleceu em 1937, sete anos apds José Machado Guimaraes.
Tiveram nove filhos, dentre os quais apenas Flosculo Guimardes, que teria dado
continuidade a tradi¢do da familia, permaneceu na fazenda. Em Alhandra, referem-se a
este mestre como um “homem alegre e festivo”, que costumava promover as festas no
més de junho. Era bastante respeitado na regido, gozando de certo prestigio frente aos
politicos da capital, especialmente pela influéncia que exercia sobre a comunidade
durante as campanhas eleitorais. Antes de morrer, solicitou ao prefeito de Jodo Pessoa
(Alhandra na ocasido era distrito de Jodo Pessoa) autorizacdo para ser enterrado atras da
capela de Sdo Jodao Batista. Assim, ao falecer, em 25 de janeiro de 1959, foi ali
sepultado, tendo sobre seu timulo uma escultura, feita em concreto, de um tronco de
jurema. A mesma ainda permanece intacta, 49 anos apds sua construgao.

Mestre Flosculo era casado com a sua prima, mestra Damiana Guimardes da
Silva, juremeira ndo menos renomada, filha de Manoel Ferreira, conhecido como mestre
Manoel Caboré, ¢ da mestra Maria Casimira Gongalves, sobrinha de Maria do Acais.
Mestra Casimira figura entre os nomes mais respeitados da Jurema de Alhandra.

Damiana, que faleceu em 1978, foi a tltima mestra da familia. As herdeiras da
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propriedade foram suas filhas Dorinha e Beatriz, ambas também falecidas. A primeira,
embora ndo tenha se tornado mestra, era responsavel pelos pés de jurema do Acais e por

uma mesa contendo diversos objetos liturgicos, que pertencera a seus familiares.

Consideracoes Finais

O culto praticado pelos mestres do Acais, e que predominou em Alhandra até
meados dos anos 70, consistia basicamente em sessdes de mesa, as chamadas mesas de
Catimb0, nas quais eram utilizados o fumo e o vinho da Jurema. Nas ultimas décadas,
porém, ocorreram mudangas significativas no cenario religioso, advindas mormente do
universo afro-brasileiro. Com efeito, a Jurema hoje ¢ praticada quase que
exclusivamente nos terreiros “umbandizados”. O culto com as configuragcdes acima
descritas, praticamente desapareceu do cendrio religioso da regido. Mesmo na maioria
das “casas” onde ainda s3o praticados “trabalhos de mesa”, em versdes que se
aproximam das antigas “mesas de Catimb6”, sdo, do mesmo modo, praticadas sessoes
de “toque”. Essas consistem em rituais publicos, associados a idéia de festa, nos quais
sao utilizados os “ilus” (membranofones) e a danca. Ao contrario das mesas, os toques
seguem um calendario anual e acontecem de quinze em quinze dias, sendo um dia para
0s orixas e outro para Jurema.

O culto da Jurema, portanto, consiste em um fendmeno dinamico, cuja
dinamicidade tem possibilitado a sua sobrevivéncia durante séculos. Com efeito, no
contexto da Umbanda, a Jurema serd submetida a uma reinterpretacdo mitologica e
ritual. Estas mudancas, contudo, ndo ocorreram de modo passivo, mas dentro de um
processo dinamico e dialético. O encontro entre estes dois universos se caracteriza por
uma interinfluéncia ativa, de modo que a singularidade da Umbanda praticada em
Alhandra reside, sobretudo, na importancia para os seus adeptos de um legado mitico e
simbolico, advindo da tradicdo dos mestres juremeiros.

Finalmente, podemos inferir que a noc¢do de tradi¢do, enquanto um construto
simbolico, ndo ¢ definida apenas pelo passado ou sua transmissdo, nem pelos costumes
ou elementos da cultura, mas pelo significado que lhe ¢ atribuido no presente, ou seja,
pela agdo (dos sujeitos), que vai reafirmar os valores da tradi¢do. Nessa perspectiva, a
tradicdo advinda de Maria do Acais e dos demais mestres juremeiros, hoje, ndo ¢
interpretada pelos umbandistas de Alhandra como mais autentica e tradicional do que as
novas praticas observadas nos terreiros, ela estaria, portanto, subordinada ao que ¢

legitimado no presente.
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