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RESUMO

A Jurema Sagrada, religido afro-indigena, com raizes indigenas, negras e do catolicismo
popular, sofreu apagamentos tanto socialmente quanto academicamente. No contexto de
Cajazeiras-PB, uma cidade sertaneja enraizada nos moldes do cristianismo, essa religido afro-
indigena sofre com a prevalénciade discursos unilaterais, embora as praticas e representagdes
do povo de terreiro lutem constantemente para transformar as imageéticas construidas acerca do
Alto Sertdo da Paraiba. Dessa forma, este trabalho expde, de forma pioneira, a Jurema Sagrada
na cidade de Cajazeiras-PB, em torno da metade do século XX, com o objetivo de enfatizar a
participagdo do culto enquanto construtor e mantenedor das identidades locais negras e
indigenas do contexto local. A elaboragdo do trabalho partiu de estudos académicos que
remontam 0s conceitos de sertdo, a prevaléncia do cristianismo na Histéria local, as praticas e
representacdes do povo de axe de Cajazeirase, com base na metodologiada Historiaoral e da
Etnografia, foram utilizados testemunhos orais para analisar o passado da Jurema Sagrada na

cidade, em processos de construcéo, solidificacdo e permanéncia.

Palavras-chave: Histdria local; Historia Oral; Jurema Sagrada; Religido Afro-indigena.



RESUMEN

La Jurema Sagrada, religion afroindigena, con raices indigenas, negras y de catolicismo
popular, sufrio un borrado tanto social como académico. En el contexto de Cajazeiras-PB, una
ciudad arraigada en el molde del cristianismo, esta religion afroindigena sufre la prevalencia de
discursos unilaterales, aunque las précticas y representaciones del pueblo de terreiro luchan
constantemente por transformar las imagenes construidas acerca del Alto Sertdo da Paraiba.
Asi, esta investigacion se propone exponer, de manera pionera, la Jurema Sagrada en la ciudad
de Cajazeiras-PB, alrededor de la mitad del siglo XX, con el objetivo de enfatizar la
participacion del culto como constructor y mantenedor de identidades locales negras e indigenas
en el contexto local. La elaboraciondel proyecto se baso en estudios académicos que recorren
a los conceptos de sertdo, la prevalencia del cristianismo en la historia local, las practicas y
representaciones del pueblo de axé de Cajazeirasy, con base en la metodologia de la Historia
oral y la Etnografia, se utilizaron testimonios orales para analizar el pasado de la Jurema

Sagrada en la ciudad, en procesos de construccion, solidificaciony permanencia.

Palabras-llave: Historia local; Historia oral; Jurema Sagrada; Religion afroindigena.
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INTRODUCAO - Uma comunicacao de raizes

Quando decidi entrar para o Candomblé Ketu?!, através do meu Orixa?, Omolu, néo
imaginava que raizes poderiam se comunicar. Ndo sabia que as juremas-pretas da Estrada do
Amor3, em minhas andancas pelo local onde nasci, cresci e vivo até hoje, a cidade de Cajazeiras,
trariam memorias de dangas em cima de galhos da jurema, de um passado indigena, das atuais
vivéncias e fenotipos caboclos da minha familia carnal, findando em caminhos na
espiritualidade de uma religido afro-indigena* chamada Jurema Sagrada.

Das relagdes da planta jurema, o passado indigena da minha familia, este ainda em
fase de descoberta, e 0s cultos a jurema, busquei relagdes mais amplas que incorporassem todas
as perspectivas. Assim, descobri que 0s povos originarios sertanejos utilizavam a jurema para
fins ritualisticos, o que diversos pesquisadores ja trataram de analisar em seus trabalhos, tais
como Rodrigo Grunewald (2008), Luiz Assun¢do (2010) e outros, que partem dos relatos
deixados pelos colonizadores e pelos povos indigenas da atualidade, estes no tocante a
utilizacdo da jurema pelos povos originarios da contemporaneidade. Para além dessas praticas
pelos povos indigenas, outros usos foram sendo descobertos, cada um com suas singularidades.

Diante desses questionamentos, e a partir da minha participacédo no culto da Jurema
Sagrada, veio o interesse em entender o contexto local da religi&o, que se caracterizacomo uma
das formas de utilizagdo da planta jurema, atribuindo-a enquanto sagrada. Os incitamentos
chegaram até a busca pelo entendimento de como e de quando o culto da Jurema Sagrada havia
chegado até a cidade de Cajazeiras, bem como quem o trouxe, construiue como se solidificou.
Nestes pontos, foram encontradas dificuldades, pela falta de analises historiogréficas acerca do
culto da Jurema na cidade.

Destarte, surgiram necessidades de entender os universos da jurema de forma mais
ampla, abarcando desde o significado do nome da religido, a parte cientifica da planta até as
pesquisas ja realizadas sobre as religides afro-indigenas que envolvem o seu uso.
Construtivamente, para que haja colheita sobre o recorte espacial escolhido, existem 0s
fundamentais didlogos com pessoas mais velhas, integrantes ou ndo do culto da Jurema

Sagrada, as quais pisam os chaos da memoriada cidade.

1 Uma das nacdes de Candomblé, as quais sdo baseadas nos varios povos que resgataram e mantiveram as
ancestralidades de Africa.

2 Divindade africana cultuada nos cultos afro-brasileiros, que representa a terra, o Sol, as doencgase a cura. A
denominagdo “Orix4” relaciona-se aos deuses e deusas do Candomblé Ketu.

3 Referénciaa uma conhecida estrada localizada na cidade de Cajazeiras-PB.

4 O termo “afro-indigena” é adotado por uma escolha pessoal, mas também politica, ja que alguns participantes do
Movimento Indigenanio apreciam o termo “afro-amerindio/a”.
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Nesse sentido, a denominacdo dareligido Jurema Sagrada vem de uma planta chamada
jurema®, pertencente a familia das leguminosas e as aqui referidas sdo as do género das acécias.
A acacia jurema-preta é chamada cientificamente de mimosa hostilis benth e a acacia jurema-
branca é chamada de vitex agmus castus, sendo que as duas sao utilizadas no culto a jurema. Ja
a prética religiosa possui relagdes com outro termo, chamado Catimbd®, que pode ser
considerado como um culto mais antigo e, portanto, diferente das praticas atuais da Jurema
Sagrada.

Os estudos envolvendo o Catimbd-Jurema tiveram inicio na década de 1920, a partir
de estudos folcléricos liderados pelo pioneiro Méario de Andrade, por Camara Cascudo e por
Goncalves Fernandes, pautando-se nas praticas dos litorais dos estados Rio Grande do Norte,
Paraiba e Pernambuco (ASSUNCAO, 2010, p. 75). Estes estudos eram baseados em
perspectivas depreciativas do culto do Catimbo, fazendo assimilagdes a outros cultos afro-
indigenas e a religido cristd, sendo que o Catimbo era considerado um “baixo-espiritismo”, em
comparacdo ao kardecismo de Allan Kardec. Além disso, as primeiras pesquisas nédo
consideravam o Catimbd como umareligido ou uma pratica ritualistica séria, fazendo, também,
assimilagOes ao folclore e aos mitos do imaginario popular.

Em contrapartida, e de acordo com os avancos cientificos e a abertura de perspectivas
as quais as Ciéncias Sociais se propuseram no decorrer do século 20, a partir da década de
19407, novas pesquisas foram aparecendo, com nogdes que passaram a alterar a significacéo do
Catimbo-Juremaem Gticas académicas.

Para que o/a leitor/a compreenda o que € a religido da Jurema Sagrada, remontarei a
trés das pesquisas existentes acerca da tematica, da Missdo de Pesquisas Folcloricas até estudos
mais recentes, do século XXI. A primeira pesquisa refere-se aos estudos da Missao, no livro
intitulado Cachimbo e Maraca: o Catimbo da Missdo (1983), que nasceu da catalogacao dos
materiais da Missao de Pesquisas Folcldricas, por Oneyda de Alvarenga, e tem a autoria de
Alvaro Carlini. No livro, o autor apresenta muitos dos dados registrados em audio e em escritos,
produzidos durante o projeto, sendo que o foco deste trabalho era o contexto musical.

O material abarca a defini¢do de Alvarenga, a qual designa o Catimbé como um culto

religioso de baixo-espiritismo, existente no Nordeste e no Norte brasileiros, com a presenca de

50 termo “Jurema” como j mailsculo sera atribuido, neste trabalho, comoreferénciaareligido da JuremaSagrada,
jdcomo jminudsculo serd uma referénciaa planta.

& As pesquisas envolvendo o Catimbo e a Jurematrazemo entrelace entre ambos os cultos, utilizando termos como
“Catimbod-Jurema”.

7 Essa data infere as pesquisas acerca do Catimbd, pois 0 Candomblé ja vinha sendo estudado desde o final do
século XIX.
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elementos sagrados de variados povos, como a feiticaria afro-brasileira, o catolicismo, o
espiritismo e os cultos ritualisticos dos povos originarios. A pesquisadora ainda atribui os
objetivos do culto, que seriam as praticas de magias com fins curativos, atraves de espiritos
chamados mestres, vindos do sobrenatural, e de mestres encarnados, aqueles que comandam as
sessdes (CARLINI, 1983, p. 57, 58).

A segunda pesquisa refere-se ao cientista social René Vandezande, em sua obra
intitulada Catimbo: pesquisa exploratoria sobre uma forma nordestina de religido mediunica
(1975), na qual ha a abordagem do culto no litoral da Paraiba, de forma predominante, embora
também abarque terreiros de Recife, de forma breve. Para Vandezande (1975), o Catimb6 é um
culto religioso, que descende das praticas dos povos indigenas e esta presente em comunidades
pobres do Nordeste, embora, através dos meios de comunicagdo, tenha se alastrado a outras
partes do pais (VANDEZANDE, 1975, p. 5-6).

De acordo com as pesquisas realizadas pelo autor supracitado, o termo “Catimbo”
causa medo e receio nas pessoas e, quando ele mencionou a palavra, durante sua pesquisa de
campo, as pessoas logo remeteram a uma cidade bastante conhecida na Paraiba, a cidade de
Alhandra, localizada no litoral do estado, conhecida como o local onde o culto do Catimbo, e a
jurema, nasceu, através da familia do Acais, descendente de indigenas que passaram a ocupar
os aldeamentos do local, nos periodos da colonizacéo brasileira(VANDEZANDE, 1975).

Vandezande (1975) explica, ainda, variados elementos do Catimbo, como o transe e a
ligagdo com os antepassados, em uma comunicacao de espiritos de pessoas ja falecidas com as
que ainda estdo presentes no mundo material em que vivemos (VANDEZANDE, 1975, p. 6).
Ele perpassa por varios sacerdotes e sacerdotisas da cidade de Alhandra, que auxiliam na
manutencado do culto do Catimbo na cidade, em formatos que vao desde as mesas brancas, a
Jurema de chdo e a Jurema de gira, formas de culto a jurema que serdo analisadas
posteriormente, no ponto 2.1 do capitulo 2 deste trabalho.

A terceirapesquisa refere-se ao autor Luiz Assungéo, no livro O reino dos mestres: a
tradicdo da jurema na umbanda nordestina (2010), no qual ele aborda as préaticas dos povos
chamados tapuias — designacdo dada no periodo da colonizagdo aos indigenas que viviam nos
sertbes dos estados —, o catimbo nordestino, relacionando as pesquisas sobre a tematica, da
Missdo as que surgiram no decorrer do século XX, como as de Roger Bastide (1945), por
exemplo, e, pela primeiravez, abarcaa presenca do culto nos sertdes, em uma 6tica do culto da
Jurema Sagrada dentro do universo de uma outra religido, a Umbanda. Nesta parte da analise,

o autor abandona o termo “Catimbo” e passa a adotar o termo “Jurema Sagrada”.
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Para Assuncéao (2010), a Jurema Sagrada comporta um “processo religioso, simboélico
e cultural”, ndo pertencendo a estagna¢ao, mas ao pleno movimento, o que possibilita diversas
interpretacdes, em uma conclusao inexistente acerca da sua significacdo. O autor enfatiza que,
assim como os adeptos do culto, os chamados juremeiros, a religido se reelabora e atravessa
ressignificagdes, passando, pelaanalise do autor do contexto recente do culto a jurema, a serem
os “juremeiros umbandistas” (ASSUNCAO, 2010, p. 36).

Nesse interim, é notdria a abrangéncia de significados que a religido da Jurema
Sagrada possui, sendo que, neste trabalho, a interpretacdo do culto perpassa a explanacéo de
Luiz Assuncdo (2010) e a raiz do culto é entendida a partir das préaticas originarias, em uma
juncao com crencas afro-brasileiras e do catolicismo popular. O culto existente na atualidade
ndo se caracteriza como a mesma pratica dos povos originarios e ndo €, portanto, um culto
indigena; trata-se, por outro lado, como uma religido afro-indigena, pois carrega as nuances de
diferentes povos e a luta/resisténcia pelas ancestralidades dos/as praticantes.

Dentro dessa perspectiva, de intensas transformac6es, vem a problematica de por que
os cultos afro-indigenas passaram por tantas circularidades e apagamentos, inclusive da
historiografia, ja que os trabalhos existentes sobre o culto a jurema dos povos originarios e o
Catimbd-Jurema, enquanto religido afro-indigena, sdo predominantemente da Sociologia e da
Antropologia. Com esses embasamentos, a pesquisa foi se desenvolvendo até que fosse
alcancada a construcdo de discursos na perspectiva local, numa ascensao que chega até a
inclusdo da histdria da Jurema Sagrada na cidade de Cajazeiras-PB.

Portanto, na primeira parte do capitulo 1, com o titulo A construcéo de discursos sobre
os sertdes da Paraiba, irei analisar a construcao dos conceitos sobre os sertdes da Paraiba, de
forma especifica e em sentidos contracoloniais, como aborda Anténio Bispo dos Santos, em A
Terra Da, a Terra Quer (2023). Para alcancar o objetivo, vou abordar conceitos sobre 0s
sertdes, envolvendo a ocupacdo indigena, as consideradas auséncias, as amplas movimentacdes,
a culturado couro e o sertdo enquanto um espago mistico.

Em seguida, irei abordar sobre a Histéria local, analisando as influéncias do
cristianismo na construcdo da historia da cidade de Cajazeiras-PB, desde a origem da cidade
até contextos do século XXI, seguindo por analises das praticas do povo de terreiro da cidade
de Cajazeiras, no tempo presente, as quais partem de abordagens que visam contribuir com a
inclusdo das identidades ndo hegemdnicas na construgdo ativa da Historialocal.

No capitulo 2, que possui o titulo A Jurema Sagrada da Paraiba: litorais e sertdes nos
contextos da “umbandiza¢do” de cultos regionais, irei enfatizar a insercdo da Jurema Sagrada

na religido Umbanda, com a significacdo académica desta religido e com analises dessa
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interligacdo a partir dos processos que se refletiramnos sertdes do estado da Paraiba. Também
serdo abordadas as definicdes das mesas brancas, da Jurema de chdo e das giras do Catimbd-
Juremano estado da Paraiba, para que seja possivel a assimilagcdo com os contextos dos sertdes
do estado.

Por conseguinte, através da metodologia da Histériaoral e da Etnografia, irei analisar,
de forma pioneira, a histéria da Jurema Sagrada na cidade de Cajazeiras-PB, em um contexto
que segue a nogdo da “jurema umbandizada”. Nessa parte, estdo englobadas entrevistas com
trés pessoas, Walter T°1 Ogum (tratado neste trabalho de duas formas divergentes: enquanto
historiador, Walter Nunes de Souza, e pai-de-santo, como na denominagdo supracitada),
Valdemir T°1 Od¢é e Norineide (Nora), as quais trazem ricas informagdes acerca da chegada das
praticas ndo hegeménicas da Jurema Sagrada em Cajazeiras, com uma mulher chamada
Francisca Santa Cruz, e de como se dava a relagdo entre Umbanda e Jurema no periodo inicial
das religides na cidade.

No capitulo 3, intitulado Ciéncias e dificuldades dos/as praticantes da Jurema
Sagrada de Cajazeiras-PB: construcdes, permanéncias e metamorfoses, serdo analisados, de
forma breve, alguns elementos constituintes das praticas antigas da Jurema Sagrada, tais como
as concepcdes acerca dos assentamentos, a simbologia da planta jurema, o uso de fumos e
bebidas nos rituais, as entidades que estavam presentes na segunda metade do século XX, as
vestimentas do povo de axé, os/as praticantes da Jurema Sagrada e suas contribuicdes religiosas
as comunidades cajazeirenses, relatos de violéncias que os povos de terreiro ja sofreram, estas
das préprias populagdes da cidade, mas também por parte da policiae, para finalizar o capitulo,
as diferengas do culto da Jurema Sagrada do antes para o agora, na perspectiva dos/a
entrevistados/a.

Por fim, ratifico que este trabalho tem o objetivo de enfatizar as comunicacges de
raizes que existem na cidade de Cajazeiras-PB, através das participacdes dos povos de terreiro
como um todo, mas, aqui especificamente, pelos/as integrantes da Jurema Sagrada. Como parte
das identidades locais, o povo da Jurema é igualmente construtor da Histdria local, embora
sejam invisibilizados pela predominancia de determinadas imagéticas, as quais carregam

historias pautadas em grandes “hero6is”: homens, brancos, cristdos e da elite.
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CAPITULO 1 — A construcao de discursos sobre os sertdes da Paraiba

Neste capitulo, abordarei alguns conceitos atribuidos aos sertdes da Paraiba, bem como
a especificidade dos movimentos religiosos resultantes do adentramento desses locais, com a
Igreja Catolica e as ordens religiosas, 0 que contribuiu para uma Histdria local da cidade de
Cajazeiras-PB pautada nos considerados “herois”. De forma contributiva, irei relacionar as
praticas e representacdes do povo de terreiro® de Cajazeiras na luta contra discursos unilaterais.

As préticas e representacdes dos sertbes da Paraiba estdo envoltas em multiplicidades
de expressdes, desde as loigas expostas nas feiras municipais de todos os sabados, os boiadeiros
que conduzem os bois com o0s seus cavalos, as travestis nos palcos dos teatros, as retomadas
indigenas®, os enterros seguidos de musicas comoventes até as rezas e oragdes das igrejas, dos
centros espiritas e dos terreiros de axé*°.

Mesmo com indmeras ramas de sentidos, € comum vermos o enfoque caricato dos
sertdes, nas novelas das sete ou das nove ou na propria producao local, artistica e académica.
Essas condutas viabilizam praticamente nimeros iguais em contestacdes, embora venham
acompanhadas das ambicfes pela permanéncia de historias Unicas (ADICHIE, 2019). Se a
regido Nordeste atravessa diversas invencdes'?, os discursos sobre os sertdes, e com foco para
a pluralidade da palavra, dos periodos pré-coloniais, coloniais até a contemporaneidade, ainda
simbolizam o desconhecimento de suas sociedades e suas culturas, igualmente. A nocdo de
“desconhecimento” aqui tratada refere-se ndo apenas a falta de conhecimentos do colonizador
sobre os sertdes, mas sobre a caréncia de informagdes do passado, longinquo ou recente, as
quais 0s povos sertanejos tém acesso na atualidade.

Quanto ao sertdo da Paraiba, as atribuicbes aos espacos possuem diversas
significacOes, construidas — e desconstruidas —sob tentativas de determinar o que Sa0 0s espacos
fisicos, praticados e, importante dizer, misticosdo interior de um estado, em contextos coloniais
e contracoloniais (SANTOS, 2023).

A primeira significacdo parte do conceito do sertdo indigena. Sabe-se que os sertdes

possuiam, muito antes do chamado “descobrimento”, povos originarios, habitantes divididos

8 “Povo de terreiro” € aquele que faz parte de uma comunidade religiosa afro-indigena.

% O movimento de retomadaancestral consiste na revitalizagdo das terras e das memdrias indigenas, tidos como
“extintos” nos sertdes da Paraiba, do ponto de vista colonizador. Os participantes do movimento passam a retomar
suas identidades enquanto indigenas ou caboclos/as.

10 “Terreiros” sdo os espacos fisicos de culto das religides afro-indigenas. Também chamados de “casas de axé”,
“barrac@o”, dentre outros. “Ax¢” € a forga vital dessas religides, tal como o “amém” para as religioes cristas.

11 Acerca disso, ver (ALBUQUERQUE JUNIOR, 1999).
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entre duas nacdes indigenas — a Karyry e a Tarairit/Otxukayone!? — e, dentro delas, muitos
povos, tais como o0s Icés, Coremas, Panatis, Paiacus e Arius (BORGES, 1993). Essas
informac0es se apresentam pelas descri¢cdes dos colonizadores sobre as terras que estavam
invadindo, sendo as unicas fontes materiais acerca dos nomes das nacdes e dos povos
originarios dos sertdes da Paraiba. Assim, foi-se construindo o conceitoa partir da equiparacdo
entre os habitantes originarios, os povos caatingueiros3, e as terras semiaridas ocupadas por
eles, tendo em vista que se a terra é seca e dificil de lidar, pelo viés dos anseios colonizadores,
suas gentes vertiam-se nos mesmos “defeitos”. Essanogao se materializou nas “guerras justas”,
que encontraram as resisténcias indigenas através dos Levantes, a exemplo do Levante Geral
Otxukayone'4, protagonizado pelos povos originarios dos sertdes dos atuais estados do Rio
Grande do Norte, Paraiba e Pernambuco.

Por conseguinte, para os governadores-gerais, militares e bandeirantes expansionistas,
o sertdo paraibano era uma “miragem da auséncia” (GUEDES apud CLASTRES, 2013, p. 48-
49), ja que, no periodo da colonizacdo, faltavaa ocupacgéo definitiva do interior pelo homem
branco e suas ordens civis e religiosas, como ponte para o alcance da chamada “civilidade” do
sertdo.

Nesse sentido, na historiografia, existe o entendimento de que sertdo é movimento,
como afirma o autor Yan Bezerra de Morais (2023), sobre o século XVIII, pois, em meio as
chamadas “auséncias”, agentes visavam transformagdes nos espagos, sob as leis da Igreja e da
Coroa, com o adentramento dos sertdes e o processo de sesmarialismo, este com grandes
dificuldades, dada a divisédo imprecisa das terras e a distancia do controle do Estado por parte
dos negligentes da ordem.

Isto é, os agentes expedicionarios estabeleceram divisdes na mesorregido sertaneja,
dividindo-a em territorializacdes (GUEDES, 2013), o que ocasionou nas ocupacdes dos agora
territorios, também em sentidos plurais, pelos homens brancos e indigenas aliados. Essas a¢des
emergiram a invisibilizacdo da identidade de um sertdo indigena, no periodo colonial. Esta
temporalidade é frisada devido aos movimentos indigenas da atualidade recorrerem as

retomadas, abordadas inicialmente. Sobre essas apropriagdes:

12 A palavra “Otxukayone” é empregada, primeiramente, como “Otschnoughs”, por Olavo de Medeiros Filho, em
na obra intitulado indios do Agu e Serid6 (1984). Ja na versio supracitada, € um termo utilizado pelo pensador
indigena Komati Ariud, um tarairit/otxukayone que retomou sua ancestralidade, no livro Ye-niewo - Sob fluéncia
do espirito (2023).

13 Esse termo € utilizado para determinar 0s povos que vivem em locais onde o0 biomaé o da caatinga.

14 Esse termo é utilizado como referéncia a chamada “Guerra dos Barbaros” ou “Guerrado Ag¢u”, por causa do rio
Acu, do Rio Grande do Norte, onde aconteceram os principais conflitos.
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E essencial compreender bem que o espaco é anterior ao territorio. O
territorio se forma a partir do espaco, é o resultado de uma acédo
conduzida por um ator sintagmatico (ator que realiza um programa) em
qualquer nivel. Ao se apropriar de um espago, concreta ou

abstratamente (por exemplo, pela representagdo), o ator “territorializa”
0 espaco. (SANTOS apud RAFFESTIN, 2017, p. 24).

Outrora 0s povos originarios subiam e desciam as matas e estradas da terra semiarida
em busca de alimento, abrigo e da cura proporcionada por determinadas plantas, em seus
contextos de mutabilidades constantes, até que a vivéncia se da pelo deslocamento obrigatdrio
aos aldeamentos indigenas, locais nos quais as praticas culturais ainda reverberavam, mesmo
com as firmes vigias. Consequentemente, os sertdes sofreram metamorfoses, pelo afastamento
de dezenas de povos de seus ambientes de pertenca e pelas alterages fisicas dos espacos.

Os povos que permaneceram passaram a corroborar com as “civilidades”, pelas armas
dos homens brancos e através dos seus comandos. Tidos como “domesticados”, passam a
auxiliar na demanda das atividades das col6nias. A imagem do indigena vai desaparecendo e,
com o passar do tempo, os caboclos surgem pelos sertdes da Paraiba, pelas inimeras violéncias
com mulheres indigenas. Os caboclos passam a pertencer a uma nova categoria, nem enquanto
brancos nem enquanto indigenas®®, embora com influéncias e relacdes de confianca com 0s
capitées das sesmarias, no que tange o controle do gado e a seguridade das propriedades — a
fonte de renda dos grandes senhores e seus territériosde producao.

Dito isso, 0s servicos da colonizacgdo fizeram emergir um novo conceito ao sertdo da
Paraiba, o do couro, no século XVIII (DIAS, 2017). Surgem, entéo, as figuras dos boiadeiros,
principalmente caboclos, no trabalho pela lidacom o gado, a principal caracteristica dos sertdes
coloniais paraibanos ap6s o desbravamento. Nessa lida, os escravizados/as negros/as eram tidos
como pouco necessarios devido a quantidade de trabalho disponivel, ja que as pessoas negras
eram encontradas em maior nimero no litoral do estado (SOUSA apud ALMEIDA, 2018, p.
49), embora autoras como Anicleide de Sousa (2018, p. 49) considerem essas afirmagdes como
racistas, pelo apagamento da presenga negra no sertdo paraibano. Em uma contraposicao ao que
a historiografia tradicionalista retrata, considera-se que homens negros escravizados também
participaram da construcdo socioeconémica da nova significacdo de sertdo que estava sendo

construida, seja no trabalho com o gado ou com as rogas.

15 Esta perspectivaesta atrelada ao modo como o conceito das movimentagdes dos sertdes foi sendo construido.
Entretanto, muitas pessoas retomam suas ancestralidades indigenas a partir das identidades caboclas.



21

Em seguida, chegamos ao principal conceito desta discussdo: o sertdo colonial
paraibano como um espago mistico. Dentro desse conceito, abordarei, brevemente, o sertéo dos
cultos indigenas e o sertdo catolico.

Autores como Luiz Assuncdo (2010) analisaram as praticas culturais dos povos
indigenas sertanejos, a partir de relatos dos cronistas, governadores-gerais, missionarios e
militares da Paraiba colonial. Um ponto de suma importancia paraeste trabalho é a simbologia
da planta jurema nos rituais indigenas. A utilizagdo da planta se dava ndo apenas no sertdo do
estado aqui referido, mas também em outras localidades. Estévao Palitot e Rodrigo de Azeredo

Grinewald (2021) reuniram informacdes fundamentais acerca desse uso:

Figura 1 — O pais da jurema, referéncias aos rituais com uso da jurema nos seculos XVIII e
XIX.
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Fonte: PALITOT, Estévdo; GRUNEWALD, Rodrigo de Azeredo. O pais da jurema:
revisitando as fontes historicas a partir do ritual atikum. Histdriaindigena, agéncia e dialogos
interdisciplinares, v. 34, n. 2, p. 1-21, maio/ago. 2021.
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Os autores ainda expdem, de forma contributiva, a fonte das informacdes que eles
coletaram, acerca do uso da planta supracitada pelos povos originarios sertanejos, ja em

contextos da colonizagao:

Jaa referénciaao sertdo do Piancd é derivadade uma longa e detalhada
carta de frei José de Calvatam, datada de 1743, onde aparece a primeira
descricdo pormenorizada de um ritual envolvendo o uso da juremaentre
os indios da aldeia dos coremas, mas também presentes nas aldeias dos
pegas, panatis e icos pequenos, todas missionadas pelos capuchinhos e
situadas no sertdo do PiancO. Conduzidas por mestres de jurema, as
cerimonias envolviam pessoas de todos o0s sexos e idades, chamadas
pelo padre de discipulos. Quase todas as pessoas da aldeia bebiam a
jurema, ndo sem antes procederem a determinadas precaucoes:
possuirem um maraca e serem curados com uma defumacdo feita a
partir de um buraco no chdo. (PALITOT; GRUNEWALD, 2021, p. 10).

Vé-se que os padres tinham papéis significativos no &mbito da colonizagéo sertaneja:
estudar os povos a serem catequizados e, também, informar sobre as praticas aqui encontradas.
Assim, consideremos a religido enquanto um “produto” cultural, a qual, por sua vez, age como
uma condutora da atribuicdo de significados, de forma intencional (LARA, 1997). Seguindo
esse pressuposto, a Igreja alarma as suas similaridades com os governantes colonizadores,
quando participa do processo de colonizagdo dos sertbes paraibanos de forma ativa. Do
“estudo”, passando pelo afastamento dos indigenas aos aldeamentos e “adequacdes” dos povos
do sertdo, os territorios socioculturais passam, entdo, a pertencer oficialmente a Igreja e as
ordens religiosas, direcionadoras de grande parte dos movimentos no espaco, almejando
poderes tanto religiosos quanto politicos.

Dentro dessa tematica, a pesquisa de Maria Alanya da Costa Oliveira, intitulada A
producdo do espaco urbano pela Igreja Catolica em Uiraina, PB (2017), enfatiza as
influéncias da Igreja nos sertBes do estado, especificamente na cidade de Uirauna. A autora
analisa que a religido catolica passa a interferir no processo de concessdo de sesmarias, com
dotes de terras recebidos através de promessas pagas ou até mesmo pelo poder aquisito da
familiado padre, parte da elite sertaneja. Os padres passam a ter influénciasno desenvolvimento
da urbe, com a formacéo de vilas e, posteriormente, cidades, agdes justificadas pela manutencao
das atividades da igreja catdlica.

Essas ponderac6es afirmam que a luta por preservacGes nada mais era do que a énfase
da capacidade da Igreja enquanto modeladora dos territérios sertanejos, a partir da

homogeneizagdo das crengas, sendo o cristianismo a “romaria-guia”. Com esse compromisso,
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as movimentacdes nao aconteciam apenas nas instituicdes religiosas e nos acordos oligarquicos,
mas também a partir de um ponto fundamental para toda sociedade: a educacdo, ou melhor, o
reflexo das pedagogias jesuiticas do Ratio Studiorum (SAVIANI, 2007).

A partir dessa critica, a discussao se volta ao recorte espacial deste trabalho, a cidade

de Cajazeiras-PB, tema do proximo topico.

1.1 O cristianismo como base para os sentidos unilaterais da Histdria local de

Cajazeiras-PB

Neste ponto, irei analisar as interferéncias do cristianismo na construgdo da Histéria
local da cidade de Cajazeiras. A analise partirada localizagdo da cidade no estado do Paraiba,
passando pelainterferénciada Igrejanos territorios construidos, pela transformagéo do conceito
de crenca dos povos que habitavam a terra, assim como 0s que passaram a habitar, além da
estratificacdo da Historiae da historiografialocal no que tange as diferencas e as metamorfoses
das sociedades cajazeirenses.

A cidade de Cajazeiras pertence a mesorregido do Alto Sertdo do estado da Paraiba,
possui uma area territorial de 562,703 km2 e um total de 63.239 habitantes, segundo dados do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) de 2022. No site da prefeitura de
Cajazeiras, ha os dados de fundacéo, datados de 22 de agosto de 1863°. Mostraremos, a seguir,

a localizacéo da cidade na divisdo de mesorregides da Paraiba, através do ponto vermelho:

16 Os dados do municipio estdo localizados no site da prefeitura de Cajazeiras. Disponivel em:
<https://www.cajazeiras.pb.gov.br/omunicipio.php>. Acesso em: 16/08/2024.
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Cartograma 1 — Localizagdo de Cajazeiras na mesorregido “Sertdo” do estado da Paraiba.
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Fonte: GUEDES, Paulo Henrique Marques de Queiroz. No intimo do sertdo: poder politico,
culturae transgressao na capitania da Paraiba (1750-1800). 2013. 317 p. Tese (Doutorado
em Historia do Norte-Nordeste do Brasil) — Programa de Pés-Graduacdo em Historia da
Universidade Federal de Pernambuco (PPGH/UFPE), Recife, 2013, p. 19. Adaptado pela

autora.

Na cidade em questdo, Indcio de Sousa Rolim, o padre Rolim, é parte da familia
protagonista na fundacdo da primeira vila, que, posteriormente, veio a se tornar a cidade de
Cajazeiras. Ele é conhecido como um grande educador (GOMES, 2014) e, por muitos, um
santo. A preconizacgdo da educacdo pelo padre, diante de suas contribui¢cdes em contextos até
estaduais, atravessa a maxima de “a cidade que ensinou a Paraiba a ler” (CEBALLOS apud
CALDEIRA, 2021, p. 5).

Continuando a discussdo sobre as influéncias do cristianismo nos sertdes, e agora com
um recorte especifico, remontaremos a pesquisa monografica de Ana Victoria de Medeiros
Oliveira (2023), na qual ela analisa a composicédo espacial e as relagdes sociais de Cajazeiras-

PB, entre 1872 e 1903. A autora, ao analisar o recenseamento realizadoem 1872, afirma que:

O Recenseamento aponta que toda a populacdo se identifica como
catolica, tanto as pessoas livres quanto as escravizadas eram catoélicas,
mas essa ndo era uma realidade Unica de Cajazeiras, e sim da Provincia
da Parahyba do Norte por completo. Da populacéo livre da provincia,
que totaliza 354.700 pessoas, apenas duas se consideram ““acatholicas”,
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e da populacao escravizada, com o nimero de 21.526 pessoas, todos
foram inseridas no grupo dos catélicos, o que demonstra a influéncia
que a Igreja Catolica possui na constituicdo dos espacos e nos ideais
adquiridos pelas pessoas que os compdem (OLIVEIRA, 2023, p. 25).

Dos dados recolhidos por Oliveira (2023, p. 22), percebemos a presenca de variados
grupos nos territorios'’ cajazeirenses, inclusive a presenca de pessoas negras, dentro do grupo
de escravizados, dividido entre pretos/as e pardos/as. O termo “pardo” atravessa hoje muitas
contestacBes, pois considera-se que muitos povos indigenas também se inseriam nessa
categoria, ja que muitos deles tinham peles escuras e foram embranquecendo sob violéncias
com as mulheres originarias, sendo os “caboclos”. Na pesquisa apontada, este grupo ndo esta
entre os/as escravizados/as.

Porém, atentando a religido, a atengao se volta a dois pontos: ao termo “acatholicos” e
apalavra “inseridas”, atribuidapela autora. O grupo de pessoas que nao se considerava catolico,
ou seja, era “acatdlico”, ¢ composto por apenas duas pessoas, dentre as 354.700 que habitavam
a cidade, em 1872. Mesmo sendo um ndmero pequeno, ndo poderia deixar de incitar o
guestionamento: se essas pessoas ndo eram catolicas, atribuiam-se ao ateismo? Isso era
permitido, em contexto da legitimacdo das a¢cbes da Igreja? Ou, em segredo, possuiam outra
religido, ou religides, que ndo a hegemodnica e imposta? Essa indagacdo suscita muitas
provocagdes acerca das resisténcias das crengas dos povos entdo “caboclos” e das pessoas
negras, ainda escravizadas.

N&o havendo comprovacdes ou fontes historicas que remetam a permanéncia dos
cultos indigenas nos sertdes do Estado, apesar das tamanhas mudancas sociais, no sentido da
considerada “extin¢do” dos povos indigenas, nem de cultos de matrizes africanas, fica a
provocacdo de que muitas praticas podem ter permanecido ou se transformado pelas
circularidades culturais (GINZBURG, 2006), o que abarca elementos indigenas, negros e
europeus. Indubitavelmente, as portas fechadas, porque, mesmo com as assimilagdes com 0s
elementos catdlicos, a Igreja ndo permitiria tais “devaneios”, ndo havendo liberdade para tais
acoes.

Diante desse quadro, exploraremos a abordagem de Oliveira (2023), quando utilizao
termo “inseridas” para se referir a religido das pessoas escravizadas. Nota-Se que as abordagens
da Igreja se ddo, como em outras localidades, pelas manutenctes do seu poderio sobre a cultura

do outro, e os impactos do cristianismo, nos sertdes da Paraiba, e aqui especificamente na

17 Esse termo serd sempre empregado neste trabalho, vide as “territorializagdes” dos espagos sertanejos, discussao
trazidaanteriormente.
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cidade de Cajazeiras, ndo se deram apenas com 0s povos indigenas — agora ja “misturados” ou
afastados — mas também com populagdes que os pactos coloniais consideravam igualmente
como posse, caracterizados como inferiores, incultos: 0s/as negros/as.

E importante ressaltar, ainda, dadas as possibilidades das resisténcias dos grupos
violentados pela colonizagao, que o grupo dos “catélicos” também poderia recorrer as praticas
ancestrais. Isso é percebido até a atualidade, quando pessoas de religiGes ndo hegemonicas se
identificam como catolicas ou espiritas a fim de fugir de perseguicbes e estigmas socio-
estruturados, o que serd exemplificado posteriormente, neste trabalho. Além disso, muitos
padres também passaram a se identificar e a fazer parte dos cultos “heréticos”8, mas, devido
as repressdes, ndo assumiam publicamente.

Portanto, o que se firmava era a “inser¢ao” de populagdes inteiras a religido catdlica,
através dos batismos e dos compadrios (SILVA, 2023), utilizados como uma outra forma de
“civilizar” as populagdes caboclas e negras, embora, sob a perspectiva destes, tratava de uma
outra forma de resisténcia para suas sobrevivéncias nas colénias e no mundo dos brancos, em
momentos de imposicdes e da quebra das raizes ancestrais, em um caminhar que deveria ser
“para frente”. Este termo ¢ utilizado entre aspas porque esse esquecimento, enquanto um
movimento politico por parte da Igreja, descaracteriza as ancestralidades indigenae africana, o
gue € uma violéncia.

Em sequéncia, é sabido que as culturas se modificam junto de seus/suas praticantes,
de formaa acompanhar os avangos sociais e burlar os impasses da unilateralidade. Mas existem
as famigeradas manutencfes, e uma delas se d& pela repeticdo de discursos que visam
estabelecer a homogeneidade de identidades locais, fortalecendo a ideia de que as convicgoes
da Igreja Catolica ndo pertencem apenas aos contextos coloniais. Essa afirmacdo €
comprobatoéria quando identificamos, minuciosamente e com um olhar contracolonial, as
imageéticas proliferadas pelos agentes sociais, politicos, socioculturais e académicos do século
XX e XXI, o que se manifesta, inclusive, pela caréncia de criticas a Histdria local tradicional.
Essa realidade vem se transformando apenas recentemente.

Com base nisso, e tomando um lugar contracolonial, identifiquei que a construgéo da
Historia local se da pela atribuicdo do heroismo aos personagens catdlicos. A cidade de
Cajazeiras, assim como 0s outros territorios sertanejos, também atravessa 0s impasses do

cristianismo, e jando ha o lugar da “auséncia”, mas, em um acompanhamento das ordens sociais

18 Acercadisso, ver (FREIRE, 2013).
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vigentes — o coronelismo, o paternalismo e as oligarquias —, ha a construcao da narrativa dos
acontecimentos historicos com o viés de um dos conceitos de “sertdo”, o do sertdo catolico.

Os crucifixos acompanham as arquiteturas dos espagos publicos como se dessem
sentido a idealizacgéo fisica do local, como acontece na Camara Municipal dos Vereadores de
Cajazeiras. Quando adentramos o espaco e direcionamos o olhar pra a cadeirado Presidente da
Céamara, a primeira coisa que vemos € a representacao de Jesus crucificado na parede. Antes do
inicio da sessdo do dia, o hino da cidade soma na constru¢do do cenario: “Porque mais
resplandeca e se veja, teu roteiro entre as coisas da terra. Esta fonte brotou junto a Igreja, que
teus feitos maiores encerra” (OLIVEIRA, 2020, p. 19). No final do hino, a memoria de padre
Rolim é invocada, porque ele é o primeiro her6i cristdo da cidade.

Na historiografialocal, essas influéncias também perpassam sentidos unilaterais. Essa
estrutura comeca, ainda, no periodo da escrita tradicionalista de Cajazeiras, quando os Institutos
Historicos e Geograficos se baseavam no registro e na escrita da Historia por pessoas “ilustres”,
como afirma Viviane Gomes de Ceballos (2021), em um trabalho sobre a vida material e as
conexdes sociais de Cajazeiras, de 1876 a 1890, sendo que “Os textos que se dedicam a contar
a histériade Cajazeiras estdo marcados por narrativas pautadas na memoria, na experiéncia de
uns poucos moradores que tém condi¢des de deixar impressas as suas impressdes e vivéncias
nesse espaco.” (CEBALLOS, 2021, p. 5).

A autora supracitada enfatiza sobre a escritada historia de Cajazeiras por um nimero
infimo de pessoas, 0 que se constata como um grupo privilegiado socialmente e
academicamente: a elite cajazeirense. Todos esses entrelaces sdo simbolos herdados ainda da
colonizacdo dos sertfes e essas simbologias, através da historiografia, visam sustentar no¢des
cristas, que corroboram com uma Histdria local engessada, assumindo papéis de definicdo de
imagéticas predominantes.

Acerca disso, Vilma de Lurdes Barbosa e Melo ratifica:

Uma consideravel parcela da historiografia local apresenta-se com
formato ainda tradicional, pois assume e desenvolve um tratamento
personalista, memorialistico, e sem interacfes espaciais, em geral, na
forma de relatos cronoldgicos dos fatos com pouca ou nenhuma
articulacdo entre si. Tratam as comunidades regionais e locais como se
tivessem um destino linear e evolutivo — congénere da histériageral, no
sentido do progresso da regido, excluindo a acéo histdrica de seus
variados segmentos sociais formativos com suas experiéncias
diferenciadas (MELO, 2015, p. 32).
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Logo, o carater “evolutivo” pode ser identificado pelas exclusdes de muitos aspectos
culturais dos espacos sertanejos. Um deles se da pelo pouco interesse das escritas locais em
abordar as comunidades originarias dos sertdes onde hoje se localizaa cidade de Cajazeiras,
bem como nos seus arredores. Por que falar de um povo “extinto”, se os desbravadores lutaram
veementemente para “limpar”, espacos e culturas, e construir novos conceitos, novos
territorios? E se ndo abordam sobre as gentes, tampouco o fariam na tentativa de compreensao
das suas praticas ritualisticas, envolvendo o culto aos antepassados, 0 uso dos cachimbos, do
fumo, dos maracase da jurema.

Quanto as populacdes negras, por que falar dos/as escravizados/as, ja que sdo essas
sdo as Unicas determinacgdes atribuidas aos povos negros da Paraiba e dos seus sertdes? O que
os historiadores teriam a dizer sobre os cotidianos e, curiosamente falando, as subversées das
populacdes negras aos sistemas determinados da Igreja?

Ainda sobre a critica ao sentido linear da historiografia, abordo os cultos religiosos
que advém das matrizes desses grupos marginalizadas na historiografia, os indigenas e o0s/as
negros/as. Em Cajazeiras, as pesquisas sobre as religides ndo hegemonicas sdo escassas. Dentro
deste grupo, o kardecismo, o Candomblé, a Umbanda e a Jurema, pertencem as “experiéncias
diferenciadas” das quais Melo (2015) trata. Mas os trés ultimos possuem marcadores sociais
que “justificam” as exclusdes existentes: suas raizes, simbologias proprias, indumentarias,
elementos, raga e classe social dos/as praticantes, dentre tantos outros componentes.

A historiografia local de Cajazeiras caminha a passos lentos na desconstrucao de
histdrias unicamente cristds. Mas, mesmo com essas predominancias, e insisténcias, a roda
sagrada do tempo vem expondo o nascimento de novas concepcdes, com a atribuicdo das
individualidades. Ou seja, em alguns poucos aspectos, pode se considerar que, no seculo XXI,
as relagdes da Igreja Catdlicacom o povo de axé podem estar se modificando e os que se opdem
a essas transformacdes, necessarias, vdo sendo tratados como fundamentalistas, com um teor
pejorativo a estaticidade de seus preconceitos.

O trabalho de conclusdo de curso de Walter Nunes de Souza (2017) possui uma
entrevista'® cujaanalise julguei necesséria, neste momento. Ele dialoga com um padre da cidade
de Cajazeiras sobre as religides de matriz africana existentes na cidade, o qual diz que a
“linguagem oficial” da igreja nunca se opds as outras religidoes e que qualquer outra conexao

com o sagrado, independentemente de onde venha, é bem-vinda. O entrevistado, que recebe

19 (ENTREVISTA REALIZADA POR WALTER NUNES DE SOUZA, COM O “PADRE”, EM 22/03/2017.
ACESSO EM: 18/11/2024).
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apenas a denominacao de “padre”, ainda diz que as pessoas ainda mantém preconceitos pelo
medo e pelo desconhecimento dos cultos afro-indigenas.

Sabemos que, historicamente, a Igreja Catolica nunca aceitou as religides ndo
hegemonicas, mas considerarei a opinido — individual — do sacerdote, que, inclusive, é bastante
influente na cidade, quanto a ndo exclusdo das diferencas, assim como sua relagdo com 0s
terreiros de axé da cidade, principalmente em uma marcha contra as drogas, que acontecia
anteriormente em Cajazeiras. O padre cita esta relacdo em um outro trecho da entrevista
(SOUZA, 2017, p. 72).

Acrescentando outra analise, seguirei com um outro segmento, que tem crescido cada
vez mais na cidade, o das igrejas evangélicas. Segue o trecho da entrevista realizada por Walter

Nunes de Souza com um representante evangélico de Cajazeiras:

(...) em relacéo a essas religides afro brasileiras, elas tem seus ensinos
que infelizmente entram em choque com a palavra de Deus, porque no
livro de Levitico, no livro de Deuteronémio a biblia fala que algumas
praticas em relacdo a feiticaria, sacrificios, inclusive sacrificios
humanos eram praticados em muitos povos e até religides que ja foram
extintas, nacdes, e praticavam isso e a biblia elaabomina, a palavra de
Deus infelizmente reprova, porque segunda a biblia sdo praticas
satanicas(...). (ENTREVISTA REALIZADA POR WALTER NUNES
DE SOUZA, COM O “OBREIRO”, EM 23/03/2017. ACESSO EM:
18/11/2024).

Desse modo, observamos que o cristianismo tem muitas vertentes/concepgdes. Em
parte, na atualidade, um padre abarca as diferengas, considerando “valida” a existénciae a
permanéncia dessas religides na cidade, um evangélico aparece pregando discursos muito
atrasados quanto aos outros cultos — principalmente aqueles mais diferenciados. Termos como
“satanicos” sao os mais comuns entre os setores evangélicos.

Se, por um lado, percebemos pequenos avan¢os na lidacom o que foge das hegemonias
—as religiGes afro-indigenas —, por outro ainda vamos de encontro as esferas, que sdo fechadas
por manterem uma unica “verdade”. Em ambos 0s rumos, a ignorancia permanece como um
dos motivos para que muitos terreiros de axé sofram invisibilidades na Historia local, em
contextos sociais e historiogréficos; e, pior, isso valida as violéncias, pois 0s espacos sagrados
ainda sofrem ataques e seus/suas praticantes sofrem violéncias psicologicase fisicas, chegando
até extremos, tal qual acontecia no momento das proibi¢Ges dos cultos e nos primeiros

momentos da laicidade do pais. Ndo se trata, portanto, de violéncias do contexto colonial, mas
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de novos agentes, e novos tempos, pois sdo acontecimentos do século XX e XXI, herdados da
colonizacéo.

Um dos retratos desses novos agentes, na atualidade, é o da perseguicdo dos
evangélicos com os terreiros de axé. Como exemplo, existe a situacdo da cidade de Alhandra,
Paraiba, onde acontecem lutas pela identidade religiosa do local. Grupos de evangélicos, um
terco dos moradores da cidade na data da pesquisa, tém derrubado os pés de jurema da cidade
(JUNIOR, 2011), considerados sagrados para a religido da Jurema Sagrada e para seus/suas
praticantes/mantenedores/as de tradicdes que vém desde as praticas indigenas no local. O fato
ndo ocorre em territdrios sertanejos, mas serve como analogia aos discursos proferidos pelos
evangélicos de Cajazeiras.

N&o obstante, denota-se que os sertdes permanecem, ainda, em movimento, entre
oscilamentos e ascensdes. Estas ndo apenas por parte de relatos como o do padre, como
analisado, pois aqui o catolicismo ndo possui o lugar de destaque. O protagonista dos enredos
da mudanga € o proprio povo do axé, porque atraves de suas lutas as imagéticas tém se
modificado e alcancado setores que, antes, tratavam apenas da excluséo e da violentacdo aos
cultos afro-indigenas.

Quanto a esses novos rumos, tratarei, a seguir, das praticas e representacdes dos/as
praticantes de religides afro-indigenas de Cajazeiras-PB, utilizando Roger Chartier para

fundamentar a discussao.

1.2 ReligiGes ndo hegemonicas: préaticas e representacdes pelo povo de terreiro de
Cajazeiras-PB

Neste ponto, partirei da perspectiva das praticas e representacdes das pessoas de axé
da cidade de Cajazeiras, Paraiba, no que diz respeito a desconstrucdo de uma Histéria local
unilateral, abordada anteriormente neste capitulo, e enfatizando a participacao das comunidades
de terreironas identidades locais.

No final do século XIX, surgiram outras Oticas a fim de preencher as lacunas das
discussdes sobre as sociedades, as quais passaram a englobar crencas e comportamentos
religiosos, rituais, relagdes familiares e formas de sociabilidade (CHARTIER, 1982). Isso parte
do entendimento de que ndo apenas as grandes histérias, as globais, devem e merecem ter
espaco na Histéria e na historiografia, mas também outras praticas e representacdes, que

influenciam diretamente no funcionamento das sociedades, em contextos macro € micro, este
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em sentidos da compreensdo dos cotidianos, dos atos de pessoas consideradas “comuns”, mas

gue constroem igualmente sentidos e caminhares. Chartier (1982) explicitaque:

As lutas de representacfes tém tanta importancia como as lutas
econdmicas para compreender os mecanismos pelos quais um grupo
impde, ou tenta impor, a sua concepcao do mundo social, os valores que
s80 0s seus, e 0 seu dominio. Ocupar-se dos conflitos de classificacoes
ou de delimitagdes ndo €, portanto, afastar-se do social — como julgou
durante muito tempo uma histdria de vistas demasiado curtas —, muito
pelo contrario, consiste em localizar os pontos de afrontamento tanto
mais decisivos quanto menos imediatamente materiais (CHARTIER,
1892, p. 17).

Esses afrontamentos acabam se consolidando em escritas divergentes, nos ambientes
das academias e nos movimentos literarios, que abordam as religides ndo hegemdnicas. De
inicio, os trabalhos com a tematica das religiGes afro-brasileiras, afro-indigenas, etc., vinham
acompanhadas de esteredtipos, tal qual a comparacdo dos cultos com o folclore brasileiro.
Posteriormente, depois da segunda metade do século XX, as pesquisas ja caracterizavam 0s
referidos cultos com seriedade e, portanto, passaram a respeita-los sob o ponto de vista
religioso. Surgem, entdo, outras preocupacdes, com criticas a sobreposicdo de perspectivasem
detrimento de outras, como é o caso do catolicismo com as religiGes de matrizes negras e
indigenas. No contexto local, as analises se voltam a discordancia da existéncia de crengas
homogeneizadas, abarcando outras concepc¢es identitarias no contexto das histdrias locais.

No que tange as lutas de representacdes das religiGes afro-indigenas em Cajazeiras-
PB, trago como exemplos pesquisas académicas e a organizacdo independente da Associacgao
Afro-cultural Orin Igbad(?°, o que abordarei a seguir.

As pesquisas académicas sobre as religides afro-indigenas de Cajazeiras sdo trabalhos
de conclusdo de curso. O primeiro, na area da Historia, intitulado O Y1é Axé Runté Rumbéci na
Cidade de Cajazeiras-PB: africanidades cajazeirenses, de 2015, é um trabalho realizado por
Jodo Vieira da Silva Junior, que faz uma critica & historia da escravizagdo negra no Brasil, a
marginalizacéo das religides afro-brasileiras e aborda aspectos do Y1é Axé Runté Rumbadci??,

incluindo sua histéria na Paraiba, a chegada de Jackson Ricarte Ti Oya Balé?? em Cajazeiras,

20 A palavra “Orin” vem do idioma iorub4, falado principalmente na Africa Ocidental, em paises como Nigéria,
Benin e Togo; significa “cangao”, “musica”. “Igbada” significa “cabaca da existéncia”, considerada sagrada para
crencas iorubas, pois nelaestariam os segredos da criagdo do mundo.

21 Nome do terreiro de Ketu, na lingua Jéje, o que reflete outro aspecto de circularidade cultural, aqui entre
diferentes povos descendentes de africanos e a constru¢do do Candomblé no Brasil.

22 “Jackson Ti Oya Balé” é um nome referenciando o sacerdote da casa e o seu Orixa de “frente”, “Oya”, e a
qualidade da divindade, “Balé”. E como os sacerdotes s&0 chamados no meio religioso.
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as normas e as tradi¢6es do terreiro. O barracdo escolhido pelo autor é o mais antigo do estado
da Paraiba. Este estudo se volta, portanto, ao Candomblé Ketu?® de Cajazeiras, embora faca
uma nota sobre a Umbanda e a Jurema, pais e mae-de-santo®* e suas presengas nas
religiosidades da cidade em questéo (SILVA JUNIOR, 2015, p. 61).

O segundo trabalho de conclusdo de curso da area da Histodria, intitulado YIé Axé Runtd
Rumbdci: a Construcdo e Solidificagdo do Candomblé em Cajazeiras — PB, de 2017, com
autoria de Walter Nunes de Souza, aborda aspectos do Candomblé Ketu no Brasil, como a
entrada e legalizacdo da religido no pais, seus rituais, cargos dos/as integrantes, principais
Orixas cultuados e a construcdo do Candomblé Ketu em Cajazeiras, tal como a permanéncia,
através de diversas praticas e rituais religiosos, inclusive oficinas de formacao para o povo de
terreiro. Souza (2017) também realizou entrevistas com integrantes iniciados/as?® do terreiro,
com frequentadores?® e com representantes de outras religides, sendo o padre e o evangélico
que mencionei no ponto 1.1 deste capitulo, e abordou sobre 0s preconceitos que ainda existem
com as religides de matriz africanae indigena.

O terceiro trabalho de conclusdo de curso, da &rea da Geografia, é intitulado
Territérios religiosos no municipio de Cajazeiras-PB: um debate geogréfico acerca de
diferentes manifestacdes da fé, do ano de 2017, de Maglandyo da Silva Santos. O autor
relaciona a geografia com os conceitos de espaco, territorio e religido, assim como aborda a
territorialidade do sagrado no Brasil, com énfase para estes territorios na cidade de Cajazeiras-
PB. Santos (2017) realizou pesquisas de campo com uma mée-de-santo e com o Centro Espirita
O Reencontro, ambos localizados na cidade de Cajazeiras. Com foco para as religides aqui
destacadas, as afro-indigenas, o autor explana que o “territorio da fé” da mae-de-santo
entrevistada recebe o nome de “Templo”, porque ela ndo caracteriza o local como um terreiro,
como tenho abordado aqui, quanto as espacialidades das religides afro-indigenas. Um ponto
que difere das demais pesquisas acerca das religides de matriz africanae indigena € que, neste
caso, o templo ndo se enquadra dentro do Candomblé, mas da Umbanda, pela presenca de

23 “Ketu” é uma das nagdes do Candomblé, existentes atualmente no Brasil, baseadas em tradi¢des iorubas, mas
também com influéncias de outras nagdes, como a nagdo Jéje-Nagd de Candomblé.

24 “Pais” e “maes-de-santo” sdo os sacerdotes e sacerdotisas responsaveis por liderar os espagos sagrados. Esses
termos vém do Candomblé, mas também sdo utilizados por outras religides afro-indigenas, pelas grandes
influéncias que o Candomblé possui.

25 As religides afro-indigenas, tais como o Candomblg, sdo iniciaticas. Ou seja, 0s participantes passam por rituais
de iniciagdo para construir vinculos mais fortes com as divindades e, consequentemente, com a religido a qual
pratica (BENISTE, 2012).

26 “Frequentadores” designam-se pelas pessoas que ndo pertencem a religido, mas vdo aos momentos abertos ao
publicoem geral.
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entidades?’ e pelas cantigas em portugués e espanhol, isto devido a entidade principal da casa,
a guia-chefe?® da mae-de-santo, que é uma cigana?® espanhola. Além disso, o autor aborda sobre
as variadas religides afro-indigenas que existem no pais, enquadrando a Jurema Sagrada,
embora como uma religido de matriz africana, ndo abordando seu aspecto indigena (SANTOS,
2017, p. 41).

Por Gltimo, h outro TCC da éarea de Histdria, de Rodrigo Alves da Silva, intitulado
Curriculo de Historia na Educacdo basica: apagamentos da religiosidade afro-brasileira e
indigena no ensino, de 2022. O trabalho teceu criticas a educacdo baseada em herancas
europeias (coloniais), abordando pedagogias decoloniais, bem como a experiéncia consolidada
através do programa da Residéncia Pedagbgica, com a problematizacdo da insercdo das
religiGes afro-indigenas nos curriculos escolares. O autor enfatiza, por fim, o uso de podcast
como instrumento pedagdgico no auxilio dessas religides em sala de aula. No terceiroe Gltimo
capitulo, ele aborda sobre possiveis episddios de um podcast de sua autoria, com referenciais
tedricos baseados no Candomblé, na Umbanda e na Jurema Sagrada, abarcando também esses
cultos na cidade de Cajazeiras-PB. Com relacdo ao Candomblé, ele cita o Ylé Axé Runtd
Rumbdci, de Jackson Ti Oya Balé, mas também o Candomblé de Angola®° de mée Lurdes, uma
méae-de-santo da referida cidade, embora enfatize que esta informacdo pertence as suas
memodrias enquanto antigo filho-de-santo dela, ndo fazendo parte de uma entrevista especifica.
Quanto a Jurema Sagrada, cita novamente a mae-de-santo Lurdes: “a referéncia de terreiro de
jurema que carregamos ¢ a jurema de mae Lurdes” (SILVA, 2022, p. 61). Isso acontece porque,
em um mesmo terreiro, cultos podem coexistir.

Todos esses trabalhos foram realizados em cursos de licenciatura da Universidade
Federal de Campina Grande (UFCG), campus Cajazeiras, abordando tematicas que possuem
caréncia no ambito na historiografia local e, mais, na geografia, nos chamados “territorios da
fé&” (SANTOS, 2017) da cidade.

Quanto a pontos especificos de suas tematicas, percebe-se que esses trabalhos
académicos se voltam majoritariamente ao terreiro Ylé Axé Runté Rumbdci, do babalorisa

Jackson Ti Oya Balé, do Candomblé Ketu: em todas as analises o terreiro e o seu lider sdo

27 “Entidades” sdo espiritos de pessoas que ja viveram e passam a “baixar” nos terreiros para auxiliar os/as
praticantes das religides afro-indigenas e qualquer pessoa que precise de auxilios. S&o também chamados de
“guias”, por guiarem seus filhos/as (pessoas que os cultuam).

28 “Guia-chefe” é a denominagdo dada as entidades dos pais e mies-de-santo dos terreiros.

29 “Cigana” ¢ a atribui¢do dada a algumas entidades, neste caso femininas, que carregam arquétipos do povo
cigano, caracteristicas pertencentes as suas vivéncias enquanto encarnadas.

30 “Candomblé de Angola” é uma outra nagdo do Candomblé, existente atualmente no Brasil e herdada a partir das
tradigcdes do povo de Angola, de Africa.
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citados, mesmo que ndo sejam os enfoques da pesquisa, e isso acontece devido a importancia
historica do espaco sagrado e do lider para o Candomblé de Cajazeiras, estando presentes na
cidade desde 1974 (SOUZA, 2017, p. 46). Outro ponto interessante é o fato do Candomblé de
Angola, bem como outras religides afro-indigenas, como a Umbanda e a Jurema Sagrada, serem
abordados como cultos existentesem Cajazeiras.

Essas discussoes, diante de todas as dificuldades existentes, desde o referenciamento
tedrico, a Historia oral até possiveis observacbes etnograficas, sdo parte das praticas e
representagdes do proprio povo de terreiro, porque todos os pesquisadores sdo de religides afro-
indigenas, o que é denotado através dos agradecimentos, resumos e outras mengdes aos seus
pertencimentos religiosos, informagdes observadas nos trabalhos de conclusdo de curso
analisados.

Por conseguinte, em outro angulo de préaticas e representacfes do povo de axé de
Cajazeiras, deparei-me com a Associacdo Afro-cultural Orin Igbadu, criada em 2023, por
integrantes do terreiro 11é Asé Jagun OlG Oni Obé3!, do babalorisa®? e juremeiro®® Walter Ti
Ogum. A associacdo tem Maria Eline Alves de Souza, chamada de Eline Ti Oya4, ekéji3* ha 14
anos, como presidentada organizacdo. As acOes perpassam discussdes com 0 povo de terreiro
da cidade, oficinas de formacdo (como dancas e cantigas em lorubd), distribuicdo de quentinhas
em bairros periféricos e a formacao da banda Afoxé Orin Igbadd, que permeia o universo dos
axés antigos de Salvador, Bahia, no panorama da cultura negra.

Quanto as discussbes com o povo de terreiro, um dos pontos fundamentais da
organizacdo é o combate ao racismo religioso, a exemplo do Il Seminario Contra o Racismo
Religioso, realizado na Secretaria de Culturade Cajazeiras (SECULT-CZ), onde estive presente
enguanto integrante da comunidade de axé e sob pesquisa etnogréafica. O evento foi aberto ao
publico em geral e antecipado por convites e divulgagdes em midias e jornais digitais.

Pelas andlises dos presentes, constatei que compareceram quarenta e duas pessoas,
com representacao do entdo Secretario de Cultura da cidade, Eduardo Jorge, dois integrantes

da Ordem dos Advogados Brasileiros (OAB), babalorisas e ialorisas®®, pais e maes-de-santo,

31 Qutro exemplo de nome de terreiro de Candomblé Ketu da cidade de Cajazeiras.

32 “Babalorisa” ou “babalorixa” é o cargo do lider de um terreiro de Candomblé.

33 “Juremeiro” é aquele que faz parte da religido Jurema Sagrada, sendo que os/as praticantes podem se identificar
de diferentes formas.

34 No Candomblé, “ekéji” (1&-se équedi) é um cargo dado unicamente as mulheres, sendo que estas o recebem por
ndo incorporarem nenhuma divindade (no caso, no Candomblé existem apenas os Orixas, divindades). Esse cargo
é extremamente importante, pois essas mulheres auxiliam e cuidam dos Orixas incorporados, lidando diretamente
com essas divindades nos momentos ritualisticos e nas festividades publicas.

35 “Jalorisas” ou “ialorixas” sdo as mulheres lideres de terreiros de Candomblé. “Ia”, no idioma iorubd, significa

(T3-S 1]
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pais-pequenos®®, ogans®’, ekédjis, abians®® e simpatizantes®®. As tematicas discutidas foram
desde a defesa da participacdo de pessoas trans nos cultos afro-indigenas, cantico por criancas
do axe ate as perseguicdes civis e policiais as quais 0s terreiros ainda sdo submetidos na
atualidade.

Todavia, embora pare¢a um numero razodvel para um encontro em uma cidade do
interior da Paraiba, a presenca de todos os terreiros da cidade consolidaria uma quantidade
muito maior. Além disso, figuras publicas ndo tendem a participar desses debates, como 6rgéos
do governo, desde o prefeito até as demais secretarias da gestdo (Saude, Desenvolvimento,
Economia, etc), mesmo que as discussdes também sirvam para a formacao desses profissionais
enquanto representantes do poder publico — isto é, no que tange também as relacdes especificas
com o povo de terreiroe as desconstrugdes dos racismos estruturais das sociedades brasileiras.

Além das praticas mencionadas, a Associa¢do Afro-cultural Orin Igbadd também visa
expandir as religibes afro-indigenas para outras ocupacdes territoriais e imageticas de
Cajazeiras, em ambientes que, anteriormente, tratavam substancialmente da evocacao da elite
e dos setores cristdos. No desfile civico de 22 de agosto de 2024, diada emancipacéo da cidade,
trés terreiros desfilaram, sendo eles a Tenda de Jurema Sagrada Mestra Maria Luziara®’, o I1é
Axé Ofa Mogafi Ihom* e o 11é Asé Jagun OIG Oni Obé, convidados pela associacéo. O desfile
sempre acontece no dia da cidade, com a presenca de uma grande quantidade de pessoas, civis
e do poder publico, perpassando diversos segmentos, como a educacdo, a seguranca, acdes
sociais e, neste passo historico, a visibilizacdo do povo de terreiro.

Sob essas perspectivas, entendemos que os/as praticantes das religides néo
hegeménicas ndo estdo inertes ao condicionamento de apagamento imposto as suas realidades.
Mesmo que, na atualidade, essas ancestralidades ndo sejam suficientemente difundidas na
Historia local, tampouco reconhecidas nas proprias faces dos moradores da cidade, um povo
que é negro e de ascendéncia indigena e cabocla, as praticas sempre aconteceram, nao apenas
em espacos académicos, mas na lida cotidiana, em suas capacidades de serem ciliares para quem

se sente pertencente e para quem precisados seus auxilios espirituais.

36 “Pai-pequeno” é aquele que participa da feitura do Orixa de um integrante da comunidade de terreiro. Ele é
como um segundo pai para o/ainiciado/a, sendo que o/a primeiro/a é o/a pai ou mae-de-santo.

37“Ogans” sdo aqueles que tocamos instrumentos musicais nos rituais de religides afro-indigenas. Apenashomens
possuem esses cargos, tradicionalmente, mas em alguns terreiros de Umbanda da Paraiba existem mulheres que
também exercem essa fungéo.

38 “Abians” sdo0 as pessoas que ainda ndo foram iniciadas na religido, mas estdo em uma fase de identificagio com
o terreiro e suas tradi¢des para, posteriormente, serem iniciadas.

39 “Simpatizantes” sdo o mesmo que “frequentadores”. Sdo pessoas que ndo pertencem as religides, mas respeitam
e participam de alguns momentos abertos ao publico.

40 Terreiro de Juremade Cajazeiras-PB. “Mestra Maria Luziara” é a guia-chefe da casa.

41 Qutro exemplo de nome de terreiro de Candomblé Ketu de Cajazeiras-PB.
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Nesse passo, agoratratarei, de forma pioneira, da difusdo da histéria de um culto pouco
abordado nas pesquisas académicas da Histéria local aqui analisadas, a Jurema Sagrada de
Cajazeiras-PB. Isto posto, ndo poderia dissonar das praticas e representacfes dos antigos/as
juremeiros/as da cidade, mas também englobando os contemporaneos, que auxiliaram, e
auxiliam, na construgao constante e na manutengéo do que seus/suas mais velhos/as ensinaram.
A tradicdo oral, base das religiGes afro-indigenas, aqui tratada através da Histdria oral, seré
fundamental para a concretizacdo da pesquisa, ja que ndo existem outras pesquisas com 0S

recortes tematico, temporal e espacial especificados neste trabalho.
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CAPITULO 2 — A Jurema Sagrada da Paraiba: litorais e sertdes nos contextos da

“umbandizacio” de cultos regionais

Neste capitulo, irei abordar sobre os processos de insercdo do culto da Jurema Sagrada
no universo da Umbanda, bem como a presenca desses cultos/modelo nos sertfes da Paraiba.
Construtivamente, a Jurema da cidade de Cajazeiras, como uma parte dos sertdes paraibanos,
responde aos modelos das outras localidades, inclusive enquanto influenciadora. Também seréo
abordadas as metodologias da Historiaoral e da Etnografia, significacGes dos tipos de Jurema,
os cultos das mesas brancas em Cajazeiras, 0 processo da chegada da Jurema Sagrada em
Cajazeiras, com essa denominacao, e como aconteciam os rituais.

Na Paraiba, as pesquisas sobre o Catimbd-Jurema se voltavam para o litoral e para o
agreste do estado, tomando como referéncia a cidade de Alhandra. Esses trabalhos se déo, por
exemplo, pela Missdo de Pesquisas Folcloricas (1938), de Mario de Andrade, o livro Imagens
do Nordeste Mistico (1945), de Roger Bastide, e a dissertacdo de mestrado intitulada Catimbo:
pesquisa exploratdria sobre uma forma nordestina de religido mediunica (1975), de René
Vandezande. J& o autor Luiz Assunc¢do (2010), em um recorte espacial pioneiro, contribuiu para
a construcdo de perspectivas acerca das praticas referentes ao culto da jurema no sertdo do
estado da Paraiba, como foi apontado no primeiro capitulo.

Esse movimento esta relacionado as proprias histérias dos cultos a jurema*? na Paraiba,
quando incluimos as praticas dos povos indigenas enquanto primeiras formas de cultoa planta.
Apb6s o afastamento dos indigenas dos sertbes, os aldeamentos, espacos indigenas
administrados pela Igreja ou por ordens religiosas, passaram a ser espagos de multiplas praticas,
pela manutencdo das tradicGes e pelas circularidades com a religido catolica. Com as diversas
transformacGes no culto, principalmente pela necessidade da sobrevivéncia das praticas
ancestrais, os cultos a jurema foram se transformando e se adequando aos contextos nos quais
estavam sendo inseridos, se correlacionando com o catolicismo popular. Nesse viés, ao longo
do século XX, outraraiz passa a incorporar os cultos de matrizes indigenas: 0s agentes negros.

Por conseguinte, com as ressignificages constantes pelas quais o Catimbd-Jurema
passou, no século XX, uma religido chamada Umbanda surge como um novo horizonte de
significacdo do Catimbod-Jurema, que passou a fazer parte das diversas encruzilhadas que

compdem o culto umbandista.

42 As formas de culto a jurema também diferem de povo para povo, no que tange as praticas indigenas.
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A Umbanda nasce no eixo Sul-Sudeste e diversos discursos proferem o nascimento da
religidoa partir de uma figura Unica, ja no século XX, embora diversas praticas e elementos ja
existissem ha mais tempo, advindas de herangas banto-congolesas, sem a denominacao de

“Umbanda”. Entretanto, no que concerne essa “nova” religiao:

A umbanda é uma religido de possessao na qual a comunicagéo entre as
entidades espirituais e os homens se da por meio do transe. E
considerada como “religido brasileira” (CONCONE, 1987) por
expressar em sua ideologia 0 nacionalismo e o mito das trés matrizes
culturais formadoras da identidade cultural brasileira. A umbanda é o
resultado de um processo de reelaboracdo de elementos simbolicos de
varias religides que em uma determinada conjuntura histérica adquirem
novos significados. (ASSUNCAO apud CONCONE, 2010, p. 103).

Assuncdo (2010, p. 104) diz que as transformacGes ocorridas nas sociedades
brasileiras refletem diretamente no surgimento da Umbanda, e ela seria justamente o reflexo da
época em que surgiu, o0 inicio do século XX, em que os territérios urbanos, industriais e as
sociedades de classe estavam se formando e se solidificando. Devido a esse contexto, a religido
carrega diversas nuances, inclusive pautadas em “um movimento de branqueamento” (apud
CONCONE, p. 105).

Esse movimento é apontado por Lisias Nogueira Negrdo (1996, p. 86) como uma
reunido de elementos kardecistas, de “principios morais cristdos” e uma reelaboragao das raizes
negras. No caso, também de raizes indigenas, tendo em vista a presenga dos espiritos “caboclos”
e do Catimbd-Jurema na religido. Por esses motivos, a Umbanda surge como uma forma de
“limpar” a imagem dos considerados “baixos espiritismos”, estes ligados aos cultos populares
da Juremae dos cultos afrodescendentes, 0s quais ja estavam em contextos de interligacdo entre
suas origens indigenas, o catolicismo popular e as religides negras.

Os elementos kardecistas e 0s principios cristdos corroboraram pela entrada de pessoas
brancas e de classes médias/altas na Umbanda, o que auxiliou na modificacdo das acepcdes dos
cultos afro-indigenas, e, consequentemente, dos/as agentes integrantes e dos/as agentes
espirituais (as divindades e entidades). Por exemplo, na Umbanda, os Orixas, divindades
africanas, sdo assimilados aos santos da Igreja, os caboclos passam a ser vistos sob o
romantismo branco e cristdo do século XIX e a bebida e o fumo, caracteristicas dos cultos

indigenas de outrora, sdo vistos como vulgares e de “pouca luz” (ORTIZ, 1976).
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Percebe-se que os/as personagens, ora praticantes ora espiritos, suas racas e classes,
envolvem-se em redes de aparatos para a aceitacédo e, caso ndo sigam padronizac¢des — brancas
—, sofrem perseguicdes e ressignificacbes. Ha, também, dentro da integracéo dos elementos
negros e indigenas na Umbanda, a separacdo em vertentes, divididas entre direita e esquerda,
como algo “leve” e “pesado”, o que se constitui como uma hierarquizagdo. Até mesmo as
vestimentas perpassam esses sentidos, pois as roupas brancas sdo preconizadas, “(...)
provocando no publico a imagem de ‘assepsia’ tdo cara nas classes médias” (ORTIZ, 1976, p.
122), o que determina a necessidade de trazera “leveza”, a “pureza”.

A Jurema Sagrada, portanto, encontrana Umbanda uma formade maior aceitagéo pela
sociedade, se reelaborando a partir dela. A Umbanda, por sua vez, promove condic¢des de
adequagdo e dinamicidade, e, por uma “dominagao racional” (ORTIZ, 1976, p. 124), surgem
as federagdes umbandistas, aparatos que visam proteger os/as integrantes e a religido diante das
perseguicdes da policia e das sociedades. Isto €, mesmo com elementos kardecistas e cristaos,
ela ainda se concretizacomo uma religido ndo hegemonica, o que impactaa unilateralidade em
que o pais se embasa, majoritariamente. Nesse contexto de protecdo e resisténcia, a Jurema se
torna “umbandizada” (ASSUNCAO apud GABRIEL; FURUYA, 2010, p. 107), contemplando
espacos que antes os catimbozeiros nao ocupavam.

Da relacdo do Catimbd-Umbanda, sdo muitas as interpretacfes acerca da participacéo
de variados cultos populares dentro de uma sé religido, principalmente porque se trata de um
fator cultural, mutavel, e 0s seus componentes possuem suas proprias nogdes acerca de tantas
transformacdes as quais as religides afro-indigenas sofrem. Enquanto para uns poderia ser a
legitimidade de um culto mais “sério”, dado o alastramento das federagdes, para outras
localidades, principalmente aquelas com raizes mais indigenas, era como uma espécie de
“experimento”.

René Vandezande (1975) trouxe um importante relato para melhor compreenséo de
como acontecia o Catimb6 Umbandista no litoral da Paraiba, na cidade de Alhandra, na segunda
metade do século XX. O pesquisador relata diversas formas de culto em um mesmo local, o
Centro Espirita de Arataguy, e, no dia do culto do Catimbd-Umbanda, o autor relata que os
espacos se transformam, junto de seus/suas integrantes (pessoas mais jovens), entidades
invocadas e as proprias cangdes, antes em portugués, passando a serem também cantigas em
iorubd*, o que se caracteriza como um nexo com 0 Xangd pernambucano, um culto afro
(VANDEZANDE apud MOTA, p. 111). O que chama atencdo € a significacdo que o estudioso

43 Lingua africana.
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dé ao culto: um “divertimento”, sendo que os/as praticantes determinam que a “coisa séria” se
dava pelas manifestacdes que ja aconteciam no espaco ha mais tempo, as quais eles tinham mais
familiaridade, como os rituais em torno de mesas, sem dancas ou cantigas em linguas africanas.

Esse carater de “divertimento” reflete as impressdes de uma jun¢ao que vinha se
consolidando no estado da Paraiba, a partir da metade do século XX. Para uns, numa tentativa
de acompanhar as transformacdes pelas quais o Catimbd estava atravessando, mais uma vez,
em ambito nacional, com a “umbandizagdo”, os/as integrantes compunham seus rituais as suas
proprias maneiras, com a credibilidade que um pai ou uma méae-de-santo optava por dar as
praticas realizadas, dado o carater de lideranca a partir de suas experiéncias e conhecimentos
adquiridos ao longo de toda uma vida. A Umbanda, com os processos de embranguecimento,
encontrava as proprias significacdes dos/as praticantes paraibanos/as, em suas raizes maltiplas
—negras, brancas e indigenas. E, nessa circunstancia, Vandezande (1975, p. 204) traz um relato
sobre dona Joana, mée-de-santo de um dos terreiros onde ele realizou pesquisas, a qual nao
autorizava a introducdo de “‘linhas’ de Umbanda” dentro do seu terreiro. Ou seja, nem todos
as pessoas de axé aceitavam, entendiam ou queriam ligagcGes com a Umbanda.

Mesmo assim, migracOes de pessoas do Sudeste, do Norte (como do Amazonas) e do
Nordeste (como do Maranhdo e de Recife) influenciaram os cultos regionais, como é o0 caso do
Catimbo-Jurema (ASSUNCAO, 2010). Se em uma casa o/a lider espiritual no se sentia a
vontade, pelas experiéncias marcadas de aprendizados adquiridos com 0s seus/suas mais
velhos/as, os/as mais jovens foram incorporando outras formas de culto, sem excluirem o
antigo, mas modificando-o de formas profundas. A vistadisto, a planta juremavai se tornando
cada vez mais um simbolo e ndo um fator primordial para a realizacao das praticas regionais, 0
gue ndo se caracterizava as herancas dos/as mais velhos/as de Alhandra, mas ao processo de
migracGes e de absor¢des por parte da Umbanda.

Assim sendo, alguns dos elementos originarios permaneceram até determinado
contexto, enquanto outros vao sendo acrescentados e reinterpretados, advindos das locomocdes
de umbandistas de outros estados do pais para a Paraiba, o que faz com que a Umbanda absorva
as formas de culto das regides que alcanca (ASSUNCAO, 2010, p. 107). Como consequéncia
disso, o catolicismo ndo deixa de impactar as religides afro-indigenas na atualidade, como
ressaltado anteriormente sobre a situacéo de Alhandra (JUNIOR, 2011), o que também auxilia
na modificacdo dos cultos.

Quanto ao sertdo nordestino, Assungédo aponta que:
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(...) antes da difusdo das ideias umbandistas e da institucionalizacéo das
federacdes de umbanda, com seu papel doutrinador, existiaum contexto
religioso popular que propiciava a pratica de diversas tradicGes,
principalmente do catolicismo popular, que se mesclava com outras
expressdes de fé. Nesse contexto, sobressai o papel desempenhado
pelos agentes religiosos itinerantes que percorriam a regido difundindo
suas crencas. Prética, alias, que vem desde os remotos tempos dos
beatos, messianicos, rezadores e curandeiros. Do encontro de um
conjunto de crencas e praticas existentes e da abertura da umbanda para
absorver préticas diversas, surge o universo religioso afro-brasileiro
desenvolvido atualmente no sertio nordestino. (ASSUNCAO, 2010, p.
112).

Isto é, pelas adequacOes aqui analisadas, quanto aos contextos do Sudeste, do Norte,
do Nordeste e do advento das migracdes para a Paraiba, a Umbanda consegue alcangar o0s
sertdes do estado, a partir da década de 1960 (ASSUNCAO, 2010, p. 111). Nesses sentidos, no
livro O reino dos mestres: a tradicdo da jurema na umbanda nordestina (2010), o autor
supracitado analisa a Jurema dos sertdes da Paraiba ja nas condigdes de uma “jurema
umbandizada”. Através da Historia oral e da Etnografia, ele realiza seu trabalho com os terreiros
sertanejos e os “personagens co-participes” (ASSUNCAO, 2010, p. 36), os sacerdotes e
sacerdotisas dos terreiros, também chamados maes e pais-de-santo, no caso da Umbanda e da
Jurema. A sua area de pesquisa percorreu terreiros dos sertdes da Paraiba, nas cidades de Sousa
e de Patos, assim como cidades sertanejas de outros estados, como Iguatu, no Ceara, Picos, no
Piaui, e Salgueiro, em Pernambuco.

Quanto a cidade de Patos-PB, os terreiros e seus lideres espirituais, Assuncéo (2010)
entrevistou Pai Levino, do Afoxé de Oxum; Maria do Carmo Ferreira dos Santos, iniciada por
Pai Levino e sacerdotisa do Templo de lansd; Seu Alberto, da Unido dos Espiritas Gantois de
Pai Joaquim D’Angola; Francisca Candeia, do Centro Iemanja Ogum; Antonio Floréncio
Monteiro, do Templo Umbanda Ogum lara; José Ferreira da Silva (Deda), do Terreiro de
Umbanda Xango Agaju e Seu Netinho, do Centro de Ogum Rompe Matas. J4 em Sousa-PB, 0
autor realizou entrevistas com Seu Ant6nio Cau, do Terreiro Sdo Benedito; Mde Quinha,
sacerdotisa do Centro Irmandade Espirita José do Arribamar; Dona Inacia Gabriel Garrido,
“desenvolvida” Jackson T’1 Oya Balé e sacerdotisa do Templo Afro lemanja; Manoel Pereira,
do Centro de lemanjé; Felicia Maria de Jesus, do Centro Sdo Jorge Guerreiro e Francisco Lopes
Calixto, do Centro Rei Saloméo.

Observando a nomenclaturaatribuida as casas de axé, quanto aos/as “guias-chefe” das
casas, percebe-se que existem nomes de Orixas (Ogum, Xangd, lansd, Oxum e lemanja), nomes

de entidades (pai Joaquim D’ Angola e José do Arribamar, este sendo, provavelmente, 0 nome
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de batismo da referida entidade) e nomes vinculados ao catolicismo (Sao Jorge e Rei Salomao).
Essas denominac6es solidificam o argumento da existéncia das circularidades culturais nas
religides afro-indigenas sertanejas, pois, em um mesmo terreiro, diversas raizes se comunicam,
embora cada uma tenha suas particularidades e espagos proprios de culto. Nesse caso, a
pesquisa do autor se volta a Jurema Sagrada, um culto que ele encontra dentro de terreiros de
Umbanda.

No recorte espacial do autor, os terreiros sertanejos possuem nomenclaturas mais
atribuidas as raizes negras e catOlicas, pois 0s terreiros que possuem entidades
caboclas/indigenas como “guias-chefe” possuem denominacdes com o termo “Caboclo”.
Embora os terreiros ndo tenham esta atribuicdo, ndo significa que ndo existiam terreiros
sertanejos com esse trago, mas ndo no recorte do autor.

Logo, fica explicita a influéncia da Umbanda nos terreiros de axé sertanejos. Em
Cajazeiras, o processo também se reflete em uma “jurema umbandizada”, porém sob influéncias
de Recife-PE e nédo do litoral da Paraiba. Para entender sobre esse processo, agora partirei ao

entendimento dos tipos de Jurema.

2.1 As mesas, 0s chéos e as giras do Catimbo-Jurema

Aqui irei abordar as defini¢cdes das mesas brancas, as Juremas de chéo e as Juremas de
gira, a partir de defini¢bes de trabalhos académicos acerca do Catimbo-Jurema.

Como Assuncdo (2010, p. 112) explicitou, as populacbes nordestinas sempre
mantiveram diversas formas de culto, que se caracterizam como cultos regionais. Nos sertoes,
essas praticas sdo determinadas pela presenca de rezadores e rezadeiras, curandeiros/as e
integrantes de religides que se formam a partir do encontro do catolicismo popular, do
kardecismo, dos cultos originarios e das praticas ritualisticas afrodescendentes.

Na cidade de Cajazeiras, os cultos ndo hegeménicos se dividiam, no século XX, entre
todas essas representacdes, mas aqui iremos nos ater as relacdes dos cultos regionais com a
Jurema Sagrada, englobando influéncias indigenas, negras e do catolicismo popular. A Jurema,
enquanto religido, se divide em trés manifestagdes divergentes: a Jurema de mesa, a Jurema de
ch&o e a Jurema de gira, com possiveis diferenciacOes de terreiro para terreiro. Pelas palavras
de Alexandre L’Omi,

A jurema ndo tem um padrdo de culto. Existe o culto mais geral que a
gente conhece, [a gira de jurema] uma ritualistica mais geral. Mas cada
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mestre na sua jurema, cada mestra, cada lider da espiritualidade da
jurema, tem a sua forma, sua caracteristica de impora sua lei [...]; cada
um tem a sua forma particular de lidar com a magia, com a magica da
jurema. (SOUZA apud L’OMLI, 2016, p. 99).

Nesse sentido, a Jurema de mesa, ou mesa branca, consiste numa sessao ritualisticaem
uma mesa, como o proprionome diz, com elementos mais ligados ao kardecismo e a Umbanda
branca (BARROS, 2011, p. 127). Nessa sessdo, 0 inicio ndo se da atraves de batuques, os quais
ndo compdem essa pratica, mas, sim, rezas como o “Pai-Nosso” e a “Ave-Maria” e consiste nos
fiéis se reunirem no entorno da mesa e chamaram entidades para auxiliar nas demandas dos
consulentes.

Vandezande (1975, p. 53-63) fala sobre uma mesa, “A mesa de Adao”, da cidade de
Alhandra-PB, onde aconteciam rituais de limpeza, que sdo processos para purificar o ambiente
e/ou os consulentes, nos quais mestres e caboclos eram chamados. Essas duas entidades,
mestres, mestras, caboclos e caboclas, sdo caracteristicas do Catimbd-Jurema, sendo que 0s
mestres sdo espiritos de antigos sacerdotes (também chamados mestres de jurema, enquanto
encarnados), negros/as e também caboclos. J& os caboclos, seguem a representacao dos povos
originarios, além da mistura do branco com o indigena, embora, neste caso, a parte indigena
sobressaia em seus comportamentos, no uso de cocares e o forte contato com a natureza. Na
“mesade Adao”, essas entidades bebem a “junca”, uma outra bebida ritualistica (mais fraca que
0 preparo com a jurema e sem a presenca desta), e, normalmente, fumam cachimbos. Mas a
autora Ofélia Maria de Barros (2011), em uma entrevista realizada num terreiro de Campina
Grande, com Mae Betinha, diz que as entidades ndo bebem e ndo fumam nos rituais de mesa
(BARROS, 2011, p. 127-128).

A Jurema de chado, também chamada de “Jurema arriada”, se da pela presen¢a dos/as
integrantes em pequenos banquinhos, proximos ao chdo. Nesse ritual também ndo existem
batuques e, segundo Barros (2011), “Trata-se de um rito que geralmente ocorre por solicitacdo
das entidades da casa, em vista de algum trabalho encomendado ou ‘demanda’, mas também
pode ocorrer em alguns terreiros, atendendo aum calendario proprio” (BARROS, 2011, p. 124).

Ja a Jurema de gira também ¢é chamada de “Toré”, em alguns locais, e de “toque de
Jurema” (BARROS, 2011, p. 128). Consiste em os/as integrantes realizarem os rituais em roda,
com a presenca de tambores, os chamados ilus, na Jurema e na Umbanda, além de outros
instrumentos, como o agogd. Isto €, sdo ligados a movimentacao e a animacao caracteristica
desse tipo de Jurema. Os canticos sdo entoados de forma divergente dos outros tipos de Jurema,

analisados anteriormente. Além disso, as pessoas permanecem em pé, assim como as entidades,
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gue se movimentam pelo saldo do terreiro, e em outras espacialidades do local sagrado (aquelas
ligadas a Jurema), conversando, prestando atendimentos aos presentes, bebendo e fumando.

Quanto ao termo “Toré”, Vandezande (1975) expoe o toré de mestres e o toré de
caboclos. Dadas as matrizes indigenas da Jurema, o termo tambem era utilizado para referenciar
as giras de mestres e caboclos, principalmente no litoral da Paraiba, em Alhandra-PB. Na
atualidade, esse termo esta relacionado aos rituais dos povos indigenas, mas terreiros de
Catimbd-Jurema de Alhandra-PB e de Campina Grande-PB (BARROS, 2011), por exemplo,
ainda utilizam essas terminologias, principalmente quantoao Toré de caboclos.

Dando continuidade, abordarei aseguir a relacdo da Histéria oral e da Etnografiacomo
base para o entendimento sobre os contextos especificos do surgimento da Jurema Sagrada em

Cajazeiras-PB.

2.2 Historia oral e Etnografia: os/a entrevistados/a e breves contextos das

entrevistas

Neste ponto, serdo destacadas as significagdes da Histdria oral e da Etnografia e, em
seguida, serdo expostas informacdes acerca dos/a entrevistados/a. De forma contributiva,
também serdo expostos 0s contextos das entrevistas, desde os primeiros contatos, alguns
acontecimentos que mereceram destaque e a apresentacdo das questdes necessarias para o
entendimento da histdria da Jurema Sagrada em Cajazeiras.

Tratando da Historia oral, as autoras Cleusa Maria Gomes Graebin e Rejane Silva

Penna (2006) trazem informac0des acerca da utilizagdo das fontes orais:

Os que consideraram as fontes orais como relevantes, criaram métodos
de andlise e de entrevista que se fundamentaram num entendimento
mais complexo da memdriae da identidade e sugeriram meios novos e
estimulantes para tirar o maior proveito das memorias para fins de
pesquisa histérica. Procuraram explorar as relagBes entre
reminiscéncias individuais e coletivas, entre memoria e identidade, ou
entre entrevistador e entrevistado, fazendo com que o trabalho com
fontes orais passasse a ocupar um lugar destacado no conjunto mais
amplo de estudos inovadores sobre Historia social e cultural
(GRAEBIN; PENNA, 2006, p. 3).
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Nessa conjectura, a utilizacdo de fontes orais, neste trabalho, é uma forma de
compreender as formas como as pessoas entrevistadas lidam com a tematica abordada, a histéria
da Jurema Sagrada em Cajazeiras-PB. Graebin e Penna (2006) ratificam, ainda, que esses
testemunhos sdo “fontes privilegiadas para os estudos da histoéria local” (GRAEBIN; PENNA,
2006, p. 89), umaafirmacéo que busquei seguir durante o processo de elaboracéo das pesquisas,
dos contatos com os/as possiveis entrevidados/as, a fase de realizacdo das entrevistas, a
transcricdo e a escrita do trabalho.

Para ascender a no¢do que busquei desenvolver neste trabalho, desde o inicio, construi
relagdes com um outro método, mais adotado pela Antropologia: a Etnografia. Para além de
simples entrevistas, incitei interacbes com os/a participantes, a fim de trazer rememoracdes
acerca das suas relagdes com a histéria da Jurema Sagrada na cidade em quest&o, além de trata-
los/a como iguais construtores/a da pesquisa, pois sem as fontes orais e as interagcoes
construidas, a finalizacdo da pesquisa nao seria possivel. A Etnografiasurge, entdo, como uma
forma de trazer sensibilidade para lidar com as memorias de outrem, lidando com as condic¢des
impostas pelos/a proprios/a participantes, aléem de contextualizar suas vivéncias dentro do
universo religioso afro-indigena de Cajazeiras.

Nesse contexto, as pesquisas através da metodologia da Histdria oral, neste trabalho,
pouco podem se dissociar da Etnografia. Pois, para além da tentativa de abranger ndo apenas a
histéria dos cultos afro-indigenas na cidade de Cajazeiras, busquei relaciond-la com os/as
praticantes dessas religiGes, em suas variadas experiéncias, enquanto integrantes ou
participantes dos contextos da chegada e construgdes primeiras da Jurema na cidade.

As pessoas entrevistadas foram dois homens e uma mulher. O primeiro entrevistado é
conhecido como pai Walter T’i Ogum, babalorisa e juremeiro do terreiro [1€ Ase Jagin Oli Oni
Obé. No capitulo 1, Walter T’1 Ogum aparece enquanto historiador, passando a ocupar outra
posicao neste capitulo: a de pai-de-santo, sendo referenciado pelo nome como é conhecido no
meio religioso. A entrevista com ele foi concedida no dia dois de julho de dois mil e vinte e
quatro, em sua residéncia. O contato com ele foi facil, pois ele é 0 meu pai-de-santo e nossos
dialogos acerca dos cultos que praticamos € algo comum nas experiéncias cotidianas, em
momentos de rituais e em conversas de cal¢cada. Quando descobri 0 seu envolvimento com o
passado da Jurema na cidade, um culto que, na atualidade, é forte e muito presente na sua
experiéncia religiosa, fui adquirindo conhecimentos varios acerca da historia da Jurema em
Cajazeiras-PB, 0 que me motivou a querer registrar, a partir da historiografia, a faceta dessa

identidade local.
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Quando cheguei a casa dele, pedi a béncédo, acdo que faz parte das relacdes dos/as
integrantes de religiGes afro-indigenas. Ele respondeu: “Ogum abengoa”. Da mesma forma com
0S presentes na casa, que também sdo de terreiro e parte da minha familia de axé, dentre eles
Mae Eline (Eline T’1 Oy4a) e Rafael, 8 anos, filho de Oxdssi ainda ndo iniciado. Depois
conversamos na cozinha da casa, sobre assuntos variados, 0 que é comum nos seios familiares.
Enquanto conversamos, em familia, ja demonstrava a ansiedade em querer aprender mais sobre
a historia da Juremana cidade. Mostrei 0s equipamentos que consegui para realizar a entrevista
(um gravador, um microfone e um fone de ouvido), que o pai-de-santo respondeu com
“Olhai...”. Apos este momento, deixei aberto para que comec¢assemos quando ele pudesse.

A casa de pai Walter é sempre cheia de gente, o que indica o quanto ele é querido e o
quanto herancas antigas se fazem presentes nas suas praticas atuais, num sentido de
comunidade, muito presente nas comunidades africanas, afrodescendentes e indigenas. Quando
ele estava preparado, depois de alguns instantes de conversas varias, nos recolhemos em um
espaco mais silencioso e comegamos a entrevista. Comecei explicando como se daria e ele ja
tinha conhecimento sobre o que eu gostaria de saber, j& tendo, inclusive, relatado diversas
experiéncias vividas, em momentos anteriores. Além disso, ele também é historiador e ja fez
pesquisas com Historiaoral, entdo era um ambiente familiarizado, de fato.

Li as perguntas que iria fazer e iniciei 0os questionamentos. Durante todo 0 momento,
ele se mostrou entusiasmado em estar relatando situagdes que ouviu, viveu e traz em seus chaos
da memoria. E caracteristico do referido babalorisa e juremeiro ter sempre um sorriso no rosto
ao contar sobre o passado vivido.

Ele conheceu a Umbanda e a Jurema através da sua tia, “Tia Lada”, e do irméao
Valdemir, chamado no meio religioso de pai Val de Odé ou Valdemir T’i Odé. Segundo pai
Walter relata, a tia dele estava com problemas sérios de saude e foi até o terreiro da mae-de-
santo Francisca Santa Cruz em busca de auxilios espirituais, passando a fazer parte das
religides, o que gerou desconforto na familia, porque “o preconceito era muito grande”. Desse
modo, alguns anos depois, através de pai Val de Odé, Walter se torna uma companhia para que
ambos pudessem frequentar os terreiros.

Apos 0s questionamentos que julguei necessarios, em uma analise dos/as praticantes e
das préaticas do povo da Jurema, me senti contemplada por tantos aprendizados durante a
entrevista, entdo registrados em audio e prontos para serem transcritos e expostos sobre 0s

personagens responsaveis por uma revolugao nos territoriosreligiosos da cidade.
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Para além de pai-de-santo e entrevistado, Walter T’i Ogum também facilitou o meu
contato com os mais velhos da cidade de Cajazeiras, dentre eles pai Val de Odé, que se
considera espirita, e Norineide, aqui tratadacomo Nora, ndo praticante.

O segundo entrevistado foi Valdemir T’1 Od¢, também chamado de pai Val T’1 Odé
ou Valdemir T’i Ox0ssi, no meio religioso. A entrevista foi concedida no dia vinte e nove de
julho de dois mil e vinte e quatro, no terreiro 11é Axé Ofa Mogafi Ibom, onde ele é o sacerdote
responsavel. Eu ja conhecia o local, sendo que foi o segundo terreiro que visitei na vida.
Posteriormente, fui a alguns rituais, ja enquanto pessoa do axé, junto do meu pai-de-santo, Pai
Walter T’i Ogum, quando me aproximei mais do espirita Valdemir, por quem adquiri muito
apreco e respeito.

Marquei 0 encontro antecipadamente, através de redes sociais, e me dirigi em data e
horarios combinados. Quando cheguei ao terreiro, o pai-de-santo estava aguardando minha
chegada. Pedi licenca para entrar e, em seguida, a béncdo a pai Valdemir. Ele respondeu:
“Ox0ssi abengoe™**. Fomos em direcdo ao saldo principal do terreiro, onde ele se sentou numa
cadeira de madeira e eu nos banquinhos destinados aos visitantes, num cimento arrodeado de
cerdmicas brancas. Eu ja havia exposto, de forma breve e em conversas através do WhatsApp,
do que se tratava a pesquisa e apresentei indicios de como seriaaentrevista. No momento inicial
da entrevista, expus minhas inquieta¢des acerca da falta de registros sobre a Jurema Sagrada de
Cajazeiras e apresentei as perguntas que tinha preparado. Relatei, entdo, sobre as falas que ja
tinha recolhido, com pai Walter, e disse da importancia em entrevista-lo, ja que ele € um dos
mais antigos no culto da jurema em Cajazeiras.

Pai Valdemir estainserido no meio das religides afro-indigenas desde que nasceu, pois
sua mée era praticante e levava-o para os terreiros, nos quais ficava em espacos destinados as
criangas, que ndo participavam dos rituais. A mae dele deixou as praticas tempos depois, nos
momentos em que ele estava iniciando, ainda em sua adolescéncia. Em suas memorias, traz
sentimentos de felicidade, mas também de muitos desgostos, ja que o racismo religioso
percorreu suas trajetérias. A relagdo dele com a Jurema Sagrada, antiga e afetuosa, foi a
primeira dentre as que ele pratica na atualidade: Candomblé e Jurema.

Conversamos sobre variadas tematicas dareligido, ja para que pai Valdemir se sentisse

a vontade, embora eu ndo esquecesse a minha condi¢do de pessoa mais nova na religido — nos

44 No Candomblé Ketu, “Odé” é uma das qualidades do Orixa Ox0ssi, por isso pai Valdemirrespondeu “Ox0ssi
abengoe”. Nesse caso, “qualidades” sdo caracteristicas distintasentre ummesmo Orix4, o que esta atrelado a forma
como os/as deuses/as se apresentam nos médiuns, nos chamados “caminhos”, podendo estar associados a outros
Orixas e, por isso, vém com caracteristicas tracadas a estes.
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cultos afro-indigenas os/as mais velhos/as sdo muito respeitados/as, pela experiéncia e pelos
conhecimentos. Durante a entrevista, ele enfatizou diversas significacdes que atribui as suas
praticas na religido, sobre entidades da Jurema, bem como termos utilizados e aprendidos
durante seus muitos anos enquanto iniciado. Essas explicacGes se davam, principalmente,
quando as respostas ja haviam sido finalizadas, sob um sinal de “joinha”, o que combinamos
para representar esse fim. Depois disso, ele ia acrescentando questdes e dizendo 0 que néo
abarcou ou o0 que ndo gostariade abarcar nas proximas perguntas, por escolhas individuais.

Depois de umaentrevista muito produtiva, acerca da historia da Juremaem Cajazeiras,
e sobre a prépria construcao religiosa de pai Val de Odé, finalizamos a entrevista, pedi a béngédo
e fui embora.

A terceiraentrevistarealizada foi com Norineide, que serd chamada pelo seu apelido:
Nora. A entrevistacom ela aconteceu no dia quinze de agosto de dois mil e vinte e quatro, em
sua residéncia. O encontro com ela se deu através de uma ligacédo de pai Walter, que depois me
passou seu contato, momento no qual passamos a conversar e marcar a entrevista sobre a mée
dela, Francisca Santa Cruz*. Na entrevista realizada, Nora fala sobre a sua relacdo com
Francisca Santa Cruz: “Na verdade eu sou filha do filho dela. Ela s6 teve um filho, que foi, €
meu pai. SO que ela me pegou pra criar eu tinha seis meses. Ela era mée e vd ao mesmo tempo,
né? Mae, pai e v6, que ela quem me criou sozinha. E isso. Era minha mae”.

Quando o dia da entrevista chegou, 0 nervosismo, inerente ao primeiro contato com
alguém, que, inclusive, julgo de extrema importancia para este trabalho, se desdobrou. Passei
por ruas que fizeram parte da minha infancia, nos arredores do bairro da Esperanga“®; ndo
poderia, enquanto crianga, imaginar que este nome trariasignificados outros ao meu futuro, na
religido e na academia. Depois, cheguei a casa dela e, em uma de minhas falas iniciais, chamei-
a de “senhora”. Ela retrucou: “Eu s6 num gosto que me chamem de senhora.”. Risos tomaram
0 enredo, os meus ainda com aspectos de nervosismo, o que logo se transformou, porque Nora
é uma mulher simpaticae tinha a pretensdo de perpassar a histéria de sua mae, importante para
a familiae para os/as tantos/as outros/as que passaram por sua vida, em sentidos religiosos ou
ndo. Ou seja, foi uma troca, e isso ficou explicito no seu contentamento. Isso me satisfez ainda
mais, fazendo com que eu me sentisse mais a vontade e com um sentimento de que ja éramos
proximas, mas se tratava de um primeiro instante, uma primeira experiéncia de contato com

alguém que eu nunca tinha visto antes.

45 Posteriormente, serdo explicitadas informacdes acerca da grande importancia dessa mulher para a Jurema de
Cajazeiras-PB.
46 Bairro da cidade de Cajazeiras, localizado em uma zona periférica.
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Os momentos da entrevista foram cheios de emoc¢6es e 0 modo como Nora falava de
dona Francisca é relativo ao enorme afeto que ela sente por sua méae. As lagrimas, em tons de
saudades, e a voz trémula expuseram as vivéncias que elas experenciaram juntas, antes e depois
da chegada em Cajazeiras. Mée e filha chegam juntas na cidade, apenas para visitar, mas o
desenrolar da histéria se da pela permanéncia, por motivos carregados de significados, tanto
religiosos quanto familiares. Nora ndo faz parte das religides afro-indigenas, e nunca fez, mas
morava com a mae e acompanhava os entrelaces vividos, bons e ruins.

Os relatos contribuiram muito para o andamento da pesquisa, assim como 0 processo
da Etnografia, também em momentos que se deram quando o gravador ndo estava ligado. O
interessante é perceber que as pessoas se sentem mais a vontade para expor determinadas
situac@es, no que envolve algo que elas ndo queiram relatar em &udios ou por terem esquecido
durante a resposta aos questionamentos ou porque, para chegar até as perguntas, os dialogos
sdo necessarios. No fim das respostas, o didlogo permanece, contribuindo para outras
percepcoes.

No final da entrevista, eu explicitei o quanto gostaria de ter conhecido dona Francisca
e que as palavras de Nora s6 aumentaram uma saudade do que ndo ocorreu. Ela olhou para mim
e disse “Ela era uma pessoa maravilhosa” e, depois, “O ela ali”. Quando virei, tinha um banner
(Figura 2) enorme, pendurado na sala da casa, com uma fotografia de dona Francisca, objeto
que eu ndo tinha percebido até entdo. Foi um momento que nao fugiu as emocdes de conhecer
0 rosto, ao menos, de uma das mulheres mais importantes para a Historia de Cajazeiras.
Daquelas “comuns”, o que, no sentido contracolonial adotado neste trabalho, sdo as mais
contundentes.

Em seguida, é inquestionavel que a entrevista com Nora proporcionou muitas
emocdes, 0 que causa confusdo numa pessoa que estava pesquisando cientificamente, mas, que,
simultaneamente, é de religido afro-indigena. Confusdo que em nada dificultou, pelo contrario:
auxiliou na minha busca pela luta do registro da histériada Jurema em Cajazeiras.

Um ponto interessante foi que, ao retornar a sua casa, para mostrar a transcri¢do da
entrevistarealizada, ela pediu que eu lesse, porque estava “com a vista ruim”. Quando cheguei
no ultimo depoimento, sobre “quem era dona Francisca para ela”, senti que as energias se
movimentavam e que suspiros de choro tinham tomado a sala de estar. Tive receio de levantar
os olhos e chorar junto, mas me contive e reforcei o quanto Francisca Santa Cruz era uma
mulher admiravel. Nos abragcamos em sentidos de conforto a saudade de uma filha e, no meu

caso, de uma praticante das herancas que dona Francisca deixou em Cajazeiras.



50

No fim do meu encontro com Nora, ela me agradeceu muito por ndo deixar a mae dela
ser esquecida. Isto é algo que jamais acontecerd, porque dona Francisca faz parte de todas as
historias dos antigos do axé de Cajazeiras, e sempre com um olhar de carinho, mas me propus
a somar nessa rememoracéo, agora com aprendizados da perspectiva da prépria filha da mae-
de-santo.

Em seguida, irei iniciar a abordagem acerca das préaticas religiosas ndo hegemonicas
em Cajazeiras-PB, abarcando, primeiro, um contexto anterior a Jurema Sagrada, de acordo com

as consideracdes dos/a entrevistados/a.

2.3 As mesas brancas de Cajazeiras-PB, no século XX

Assim como as mesas brancas foram analisadas em contextos estaduais, aqui serao
abordadas as mesas brancas da cidade de Cajazeiras, no século XX, sob a 6tica dos/a
entrevistados/a.

Em Cajazeiras, os primeiros cultos ndo hegemodnicos se davam através de “mesas
brancas”. Souza (2017), que, neste trabalho, aparece tanto como historiador’ quanto como
entrevistado, traz em seu TCC, ja abordado no capitulo 1, o relato de uma das entrevistas que
elerealizou com Jackson T’1 Oya Balé, no qual aparecem os nomes de duas mulheres relevantes
para a abordagem, Nivia e dona Maria Pereira. No entanto, pai Jackson ndo explicita quais
préaticas elas realizavam, o que sé pude constatar posteriormente, naentrevista que realizei com
Nora, quando eladisse que Maria Pereira ja existia (antes da chegada da Jurema) em Cajazeiras,
mas que “ndo podia[...] bater o tambor, porque era proibido”, o que explica a pratica dos rituais
de mesa branca por essa senhora.

Sobre Nivia, ndo obtive nenhuma informacéao sobre quais praticas ritualisticas ela
realizava, nem em que momento, no que tange o momento da predominancia das mesas brancas
ou quando a Juremachega em Cajazeiras. A busca se deu pelos relatos dos/a entrevistados/ae
em trabalhos académicos. Entretanto, no meio religioso, as pessoas de axé falam em uma
mulher chamada Anizia, que pode ser a mesma pessoa, pois ninguém lembra de “Nivia”. Como
se trata de uma pesquisaa partir da oralidade, as expressdes do nome podem ter sido entendidas
de forma diferente por Jackson T’i Oya Balé ou podem ter se transformado ao longo do tempo,

através das memorias dos/as integrantes de terreiros.

47 Como historiador, é Walter Nunes de Souza (2017).
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Dando continuidade, o entrevistado Walter T’i Ogum relatou que esses cultos
aconteciam de forma muito escondida e que se caracterizam pelo culto aos “eguns”, que sao
espiritos de pessoas ja falecidas, que “desencarnam, e ai conseguem ser cultuados e vém
terminar de cumprir sua missao na terra”. Nao correspondem, portanto, a entidades como
“mestres/as” e “caboclos/as”. Estas também sdo “eguns”, pois sdo espiritos de pessoas que ja
desencarnaram, porém recebem denominacfes diferentes nas religides afro-indigenas por
serem consideradas mais “evoluidas” que aqueles. Para este entrevistado, a mesa branca ¢
diferente da Jurema, assim como a Jurema é diferente do Catimbd, o que ele abordou enquanto
conversavamos sobre esses diferentes cultos de antigamente, quando finalizava a sua resposta
ao meu questionamento. Diante da minha experiéncia enquanto pessoa do axe, percebo que, na
atualidade, essa difusdo é compreendida pela maioria do povo de terreiro, sendo que cada culto
¢ um, assim como “cada casa é uma casa”*®, 0 que pode ser um aprendizado adquirido no
passado das religies afro-indigenas da cidade.

Walter diz, ainda, que esse ritual eramais ligado ao kardecismo, ndo contendo canticos
as entidades, mas aos santos catolicos, com a presenca de poucas pessoas, todas convidadas
pela lideranca. Caracterizava-se, socialmente, como “baixo kardecismo”, atribuigao fortemente
ligada as religides ndo hegemonicas praticadas por, como Walter diz, “pessoas menos
favorecidas”, mesmo que, no caso, ndo estivesse relacionada a entidades de Jurema ou de
Umbanda, mas possuiam as incorporac@es enquanto um dos elementos principais.

Entretanto, Valdemir T’i Od¢ traz outra explicagdo sobre as mesas brancas ocorridas
anteriormente em Cajazeiras. Valdemir diz que “Sentava na hora naquela mesa com um copo
d’agua, uma velinha, e cada um recebia suas entidade pra fazer a cura, fazer uma reza, ali, uma
corrente de ora¢do com as entidade em terra, na mesa”. Ou seja, na sua explicagédo, existiam
“entidades” nas mesas brancas, o que traz relagdes com as explicagdes desse ritual em outras
localidades da Paraiba, como as realizadas por Vandezande (1975) e Barros (2011), sendo uma
espécie de ramificacdo da Jurema.

Também podemos considerar que Valdemir T’i Odé tenha uma interpretagao diferente
acerca dos espiritos que vinham antigamente, nas mesas, pois ele ndo atribui termos como
“mestres” ou “caboclos”, 0 que aparece nos estudos académicos sobre as mesas de outros locais

da Paraiba. E possivel, ainda, que eles estejam falando sobre momentos diferentes dos cultos

48 Essa frase é fortemente proferidaem Cajazeiras, tratando do meu local de fala, pois as praticas e representacoes
do povo de terreiro sdo multiplase, embora os/as integrantes tenham consideracdes, ndo podem caracterizar as
acdes dos outros como “erradas” ou “certas”. Entdo, as interpretagdes sdo singulares, ndo caracterizando moldes
do que é ou ndo valido, principalmente porque as religides afro-indigenas perpassam circularidades culturais e os
aprendizados configuram diferentes formas de cultos e influéncias.
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das mesas brancas em Cajazeiras, sendo que a relacdo com os eguns pode ter surgido primeiro
e a jJuncdo com as entidades depois, quando a Jurema Sagrada chega em Cajazeiras, com todas
as entidades caracteristicasde seu culto e também da Umbanda, mas isso ficou subentendido.

A grande questao é que as informacdes constatadas, no momento da pesquisa, sobre
as mesas brancas de Cajazeiras, no século XX, séo escassas, sem informacdes sobre quando
surgiram, por quem ou quais outros elementos estavam presentes nas ritualisticas. O pouco que
se sabe € atribuido pelas vivéncias, memdrias e oralidades que os/as mais velhos/as perpassam
ao povo de axé e aos moradores da cidade que chegaram a vivenciar determinados momentos.
Isso vai se perdendo com o tempo, infelizmente. No entanto, esses contextos ndo séo o foco do
trabalho aqui apresentado.

No proximo ponto, sera abordado o surgimento da Jurema Sagrada de Cajazeiras-PB,

pelas discussdes abarcadas nas entrevistadas realizadas.

2.4 Francisca Santa Cruz e a chegada da Jurema Sagrada em Cajazeiras-PB

O presente ponto ira tratar sobre o contexto da chegada da Jurema Sagrada, com esta
denominacéo, na cidade de Cajazeiras-PB.

Ao questionar aos/a entrevistados/a quem trouxe a Jurema Sagrada para Cajazeiras-PB,
todas as respostas deram no nome de uma mesma mulher: Francisca Santa Cruz Ferreira,
chamada de Francisca Santa Cruz, Chica Cruz e, para os mais proximos e afilhados/as,

“madinha” Francisca.
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Figura 2 — Francisca Santa Cruz.

Fonte: Fotografiaretiradade um banner da casa da filha de Francisca Santa Cruz, Nora.
Autorizagao concedida.

Como abordado no ponto anterior, os/a entrevistados/a seguem a no¢do de que as
mesas brancas realizadas por mulheres como Maria Pereira ndo se caracterizam como
“Jurema”, pertencendo a uma outra forma de culto. No caso, a Jurema Sagrada ¢ um culto que
chega posteriormente, sendo que Walter T’1 Ogum diz que Francisca Santa Cruz chegou em
Cajazeiras em 1950; Valdemir T’1 Odé diz, sem lembrar muito bem, que “faz uns quarenta
anos”. De certo, quando o Candomblé chega em Cajazeiras, em 1974, com o babalorisa Jackson
T’1 Oya Balé, a Umbanda e a Jurema ja estavam em Cajazeiras ha um bom tempo e outras casas
de Umbanda, além da de dona Francisca, ja estavam em funcionamento.

Nora relata que Dona Francisca é natural do Ceara, mas foi morar em Recife-PE
posteriormente. Ela chega até um terreiro de Candomblé por causa de problemas de salde e,
guando o pai-de-santo jogou os buzios, constatou que ela deveria ser iniciada na religiao.

Quanto a participacdo da mae na Umbanda-Jurema, ela ndo sabe informar como ela conheceu
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essas religiGes, mas que optou por seguir este caminho, se tornando umbandista e depois uma
mé&e-de-santo.

Sobre 0s processos que trouxeram dona Francisca até Cajazeiras, Nora e Walter
relatam os motivos de perspectivas diferentes. Nora diz que ela e a mée vieram porque dona
Francisca estava fugindo de um relacionamento “daqueles”, isto ¢, um relacionamento abusivo,
e, a partir de um convite de um conhecido que morava em Cajazeiras, elas sairam de Fortaleza
pra cé, apenas com o intuito de passear. Isso aconteceu quando Nora era muito jovem, uma
“mogona”, pelas suas palavras. Assim, percorrendo os estados de Pernambuco e Ceara, as duas
chegam até Cajazeiras.

J& Walter T’1 Ogum diz que dona Francisca veio para Cajazeiras por uma
predestinagdo, porque “ela sonhou com Oxum mandando ela sair de 14 e ir pra algum lugar e
guando ela chegasse em algum lugar que Oxum incorporasse nela, ela ficasse, e ai ela veio,
veio bater em Cajazeiras”. Isto €, dona Francisca tinha Oxum, denomina¢do de um Orixa do
Candomblé Ketu, como seu Orixa de frente, ou de cabeca*’, e, a pedido da divindade, ela
comecou a procurar um novo lugar para fazer morada. Nora relata que o aprego da mée com
seu Orixa era muito grande e que ela tinha muito orgulho de ser de Oxum.

O interessante é que Nora conta uma perspectiva mais ligada a familia, como algo
pessoal e sem a vinculagdo com a religido da qual Walter trata, porque ela, além de ser muito
jovem na época, ndo faz parte das religides afro-indigenas, ndo compreendendo algumas
situagdes, como as formas de comunicacdo que algumas pessoas de axé tém com as divindades
e entidades. Por outro lado, Walter estabelece relagfes de religiosidade com dona Francisca,
universo do qual ambos faziam parte, sendo que a maioria dos seus aprendizados se deram com
ela, ao longo de muitos anos de convivéncia, no ambiente do terreiro de dona Francisca e
enguanto genro de Nora, tendo morado na mesma casa que dona Francisca, Nora e sua filha,
ex-companheirade Walter. Depois que dona Francisca fechou o terreiro, em data estimada do
final do século passado ao inicio dos anos 2000, o entrevistado Walter ainda morava na casa

49 Segundoamitologiaioruba, as pessoas témdois Orixas que regemavidados/as integrantes de terreiro (nocaso,
esse nome — Orixas— € atribuido ao Candomblé Ketu): um Orixa de frente, ou de cabeca, que se mostra quando é
chegada a hora de o integrante da religido se iniciar, podendo, também, aparecer apenas num ritual chamado
Boldnan (SOUZA, 2027, p. 28-29), realizado para saber se a pessoa € oundo “rodante” (aquele que incorpora,
recebe espiritos), assim como no processo de Iniciagdo do adepto € apds este momento; o Orixa do “juntd”, o
segundo, incorporano rodante quando este possui trés anos de iniciado. As informagdes sobre quais Orixas regem
a cabecade alguémaparecemno Jogo de Buzios, umoraculo sagrado do Candomblé, que é acessado porsacerdotes
e sacerdotisas. Os dois Orixas influenciam na vida das pessoas de forma igual, segundo as tradi¢ges apreendidas
em Cajazeiras-PB.
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dela e passou a cuidar dos altares e assentamentos da mae-de-santo, herdando, inclusive, muita

“ciéncia™° da Jurema Sagrada da sacerdotisa.

2.5 A rua Fausto Rolim e os periodos iniciais da Umbanda e da Jurema em

Cajazeiras-PB

O ponto tratados periodos iniciais da Umbanda e da Jurema na cidade de Cajazeiras,
pelas maos e pelas “ciéncias” de Francisca Santa Cruz. Sera abordado o entrelace entre as duas
religiGes supracitadas, as desavencas dos momentos iniciais, as resisténcias e 0s aparatos
encontrados para a solidificagdo das religides na cidade.

A Jurema Sagrada que dona Francisca traz para Cajazeiras estd dentro da
caracterizagdo abordada por Assuncdo (2010), quando aborda a “jurema umbandizada” de
outros terreiros sertanejos, isto ja no século XXI, sendo que “a Umbanda dela®! puxava muito
pra Jurema”, como diz pai Val T’i Odé. Ela adquire esses aprendizados em Recife-PE e vem
perpassar a um novo ambiente, a cidade de Cajazeiras, como uma “missao”, segundo uma das
perspectivas, a referida pelo entrevistado Walter T’ Ogum. Essa configuracao se entrelaca ao
contexto das migragdes que o autor supracitado analisa, da conexdo de Recife com os terreiros
de Jurema do sertdo paraibano.

A vistadisso, quando dona Francisca chega até Cajazeiras,a Umbanda e a Jurema ndo
se solidificam prontamente. Como relatado anteriormente, no ponto 2.1 deste capitulo, os cultos
ndo hegemodnicos aconteciam de portas fechadas, com a presenca de poucas pessoas, e a
Umbanda, como uma religido afro-indigena pioneira na cidade de Cajazeiras, por volta da
segunda metade do século XX, tinha moldes diferentes dos costumeiros cotidianos da cidade.

Nesse sentido, Francisca Santa Cruz estabelece relacdes de amizade que a levaram até
a casa de Maria Pereira, onde ela participou de algumas sessbes de mesa branca.
Posteriormente, ela decide colocar em pratica a “missao” a qual foi designada: abrir as portas
dos terreiros de axé em Cajazeiras, pela primeiravez na Historia local. Chica Santa Cruz abre
um terreirode Umbanda na rua Fausto Rolim, localizada na Zona Sul de Cajazeiras, num local
periférico conhecido como “Asa”.

Nora diz que, de inicio, foi muito dificil estabelecer as relagdes com as sociedades

cajazeirenses e desmistificaro entendimento acerca das “macumbas” que estavam aparecendo

50 O termo “ciéncia” é utilizado como referéncia ao “axé”,a forga, e aos aprendizados nas religides afro-indigenas.
51 A Umbanda praticada por Francisca Santa Cruz.
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por Cajazeiras. Isso porque as pessoas nao conheciam e ndo entendiam que esses cultos nao se
tratavam dos esteredtipos que rondavam o imaginario das populacdes, ndo sO locais ou
estaduais, mas em contextos nacionais. Ademais, Cajazeiras € uma cidade tradicionalmente
cristd, o que dificultava ainda mais a compreensao quanto ao que fugia do “comum”, além de
ser um culto baseado em raizes indigenas e negras®2.

Na primeira vez que os tambores rufaram, em uma data estimada entre os anos 1960
até 1970, os vizinhos chamaram a policia e dona Francisca foi presa, passando a noite na
delegacia onde hoje se localiza a Cadeia Feminina®® de Cajazeiras, que, na época, ainda ndo
existia. No outro dia, bem cedo, soltaram ela. Mesmo com essa desavenca, a mae-de-santo
estava decidida a implantar a Umbanda e a Jurema de gira dentro de Cajazeiras.

Em uma das vezes em que foi presa, dona Francisca ndo passou a noite na cadeia,
justamente porque ela era uma mulher muito destemida e vinha articulando relagbes com
pessoas influentes da cidade de Cajazeiras, as quais adquiriram muito carinho por ela, passando,
consequentemente, a protegé-la. Uma dessas pessoas, constatada de forma veemente durante as
trés entrevistas realizadas, foi Iracles Pires, cujo apelido era Ica, famosa teatr6loga, escritora,
radialista, jornalista e professora de Cajazeiras, e que d& nome ao Teatro Municipal da cidade
(Teatro ICA).

A artista iracles Pires passou parte da sua infancia no Rio de Janeiro, mas, durante a
década de 1950 até cerca da metade da década de 1960 habitava a cidade de Cajazeiras, onde
transformou o cenario cultural e fortaleceu a cena das mulheres nas artes e nos cotidianos ainda
marcados pela misoginiae pelas repressdes do machismo.

Nesse sentido, quando dona Francisca foi levada para a delegacia, conhecidos seus
foram pedir ajuda a artista Ica, que prontamente se ofereceu para ajudar a mée-de-santo, tirando
ela da custddia dos policiais e dando informacdes acerca dos direitos que Chica Cruz possuia,
pois, de acordo com a licenga da Federagao, ela tinha o direito de “rufar o tambor” até dez horas
da noite e, caso fosse presa novamente, a Federacdo deveria oferecer acessos juridicos.

O vinculo das pessoas de terreiro com classes mais altas que as suas tem historicamente
0 peso da sobrevivéncia do culto em determinados locais. Muitos/as dos/as praticantes ndo
possuiam — assim como o0 € na atualidade — conhecimentos acerca dos seus direitos, 0 que
impactava diretamente na permanéncia e na desmistificacdo dos cultos de origem indigena e
africana. Os conhecimentos acerca de leis pertenciam, demasiadamente, as pessoas de elite que

tiveram acesso a escolas e universidades.

52 Os preconceitos com cultos de raizes negras e indigenas identificam o racismo religioso em Cajazeiras.
53 Infelizmente, ndo obtive o processo juridico referente a este caso.
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Porventura, algumas dessas pessoas prestavam informacdes, por pertencimento,
carinho ou acolhimento as causas marginalizadas socialmente, como foi o caso de iracles Pires
e dona Francisca. E, ainda, de forma geral, muitas dessas pessoas poderiam fazer parte dos
cultos, mas ndo se declaravam publicamente, por causa de seus contextos sociais e do forte
preconceito da sociedade, ndo podendo atrelar suas imagens as “macumbas” cajazeirenses.

Existe, também, quanto a dificuldade em se declarar publicamente, o estigma de que
muitas dessas pessoas conseguem seus status sociais atraves de feiticos, trabalhos de
“macumba”, etc., o que ndo se configura como uma realidade se questionarmos: se essas
pessoas ficaram ricas, sendo este um considerado propoésito de ser do axé, por que existem
tantas outras que vivem na pobreza, com falta de informaces sobre seus proprios direitos, estes
adquiridos pelos proprios ancestrais, negros/as e indigenas? Essa pergunta apetece um
comentario que Nora faz sobre dona Francisca, quando diz que a mée dela poderia ter ficado
rica. Mas por qué? Prestar servicos as populagdes custa tempo, materiais e mao de obra, entdo
isso é custeado pelos consulentes. Em algumas situac@es, o trabalho do pai-de-santo, ou da mae-
de-santo, é cobrado com um valor muito maior, que fica a critério dos prestadores, mas dona
Francisca ndo praticavaa religido por dinheiro, ou para ganhar status social, ela praticava pela
fé, e isso Nora deixa explicito.

Nesse interim, e nas tentativas de consolidar as Jurema de gira em Cajazeiras, ela
precisava de uma autorizacdo para realizar os toques®* do terreiro e utilizar os ilis. As
autorizagdes partiam das Federacdes Brasileiras de Umbanda, sendo que “As federagdes
fornecem registros paraquem quer abrir casa para a realizacao de toque e rituais e também para
trabalhar com consulta, atendimento de cura e prestam assisténcia social e juridica”
(ASSUNCAO, 2010, p. 151). No entanto, s6 havia uma Federacio em Jodo Pessoa, capital do
estado da Paraiba, local para o qual Francisca Santa Cruz parte em busca da autorizacéo
necessaria. A Federacdo se tratava Federacao dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba, criada
em 1966, apds a promulgacdo da Lei Estadual 3.443/66, pelo governador Jodo Agripino.

As questdes da Federagdo e a relacdo construida com a artista Ica podem auxiliar na
identificagcdo dos momentos iniciaisda Juremade giraem Cajazeiras, que podem ter acontecido
a partir da década de 1960, ja que Iracles seriamais velha e supostamente mais influente, além

de a Lei para proteger o povo de terreiro ter surgido apenas em 1966.

54 Festas abertas ao publico, com a presenca das entidades, das bebidas, fumos e tambores, os quais sdo “tocados”
pelos ogans, e dai 0o nome “toques” de Umbanda, “toques” de Jurema.
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Por conseguinte, ao retornar de Jodo Pessoa, com a licenca paga®® e em maos, dona
Franciscarealizaum toque, gerando incbmodo nos vizinhos, que chamam novamente a policia.
Essas desavencgas eram comuns nos momentos iniciais da Jurema Sagrada de Cajazeiras, 0 que
caracteriza o embate de que, mesmo sob a protecdo da licenca da Federagdo e,
consequentemente, das leis que protegiam o povo de terreiro, a realidade era diferente e as
dificuldades ndo cessavam.

Percebe-se, entdo, que foram muitos os empecilhos, superados pelo auxilio dos
contatos com pessoas de classes médias/altas e pela fundamental resisténciade dona Francisca
(principalmente). Aqui estdo as desavencas que marcaram as memdrias dos entrevistados, num
recorte que pertence as suas experiéncias de vida. No caso de Nora, ela presenciou a situacao;
Valdemir T’1 Odé e Walter T’i Ogum ouviram o acontecido através da propriadona Francisca,
quando a conheceram, além das comunicacdes entre os povos de terreiro da cidade, nas quais
predominam os compartilhamentos, muitos destes em comum. Esse é um reflexo de como as
religibes afro-indigenas acontecem e como os aprendizados sdo perpassados as geracoes
futuras, sendo que a oralidade é fundamental para que isso aconte¢ca. Como dona Francisca ja
faleceu, em 2002, esses processos pioneiros da chegada da Umbanda e da Jurema em
Cajazeiras-PB ndo seriam rememorados, registrados, caso o dialogo ndo fosse tao presente nos
terreiros de axé. Nora, mesmo sem ser do axé, vivenciava o que a comunidade proporcionava,
porque suamae nao s pertenciaa esse universo, como construiu e ajudou outros/as a manterem
tradicdes ancestrais, o que também se refletia pelas vivéncias comunitarias e pelas relac6es
familiares.

Apos superar as implicagdes, e mesmo com o forte preconceito das sociedades de
Cajazeiras, Francisca Santa Cruz comecaa realizar toques e rituais em seu terreiro. Os tambores
passam a ecoar pela Fausto Rolim, rituais também chamados de Jurema batida ou couro batido,
isto porque os ilus eram feitos de pele de animais, costume tradicional dos sertdes nordestinos.
Para além da Jurema batida, culto pioneiro e que rende honras a Francisca Santa Cruz, ela
praticava a Umbanda, as mesas brancas e a Jurema de chdo. Walter T’i Ogum explicita que as
Juremas de chao aconteciam de forma ainda mais restrita, porque eram direcionadas as pessoas
que estavam em processo de desenvolvimento, isto &, iniciando na religido, e que iam

progredindo através de louvac@es e rezas, num processo longo.

55 As licencas da Federagdo eram pagas anualmente, segundo relatos de Nora.
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2.6 Os rituais de Umbanda e de Jurema no terreirode Francisca Santa Cruz

Aqui serdo analisadas as formas como os rituais de Umbanda e de Jurema aconteciam
no terreiro de dona Francisca, em no¢Bes que permitem separar ambos os cultos, mas nédo
totalmente, j& que um pertence ao universo do outro, na “juremaumbandizada”.

Ao tratar da especificidade de Cajazeiras, no que tange o nascimento das religides afro-
indigenas Umbanda e Jurema Sagrada, Walter T’1 Ogum ¢ direto ao dizer que as formas como
os rituais aconteciam ndo é um parametro, o que ja foi enfatizado neste trabalho sobre cada casa
ser uma casa. Isto é, ha muitas especificidades e varia¢Ges. Francisca Santa Cruz traz para a
cidade o que aprendeu com os/as mais velhos/as dela, em Recife-PE, cultuando e ensinando a
partir das aprendizagens que ela adquiriu, até se tornar uma mae-de-santo, processo que leva
muito tempo e muita dedicagéo.

Pai Walter explica que, quando a Jurema Sagrada chega em Cajazeiras-PB, é
impossivel dissocia-la da Umbanda, pois os dois cultos chegam juntos. No entanto, os cultos

tém as suas especificidades e havia momentos diferentes para cada pratica:

O ritual de Umbanda comecava-se, cantava pro povo da rua, era um
ritual muito longo, a festa de Umbanda, o, o toque como se chama na
Umbanda, né? Era muito longo, porque comega com o povo da rua, que
a gente chama de exu cati¢o, ndo se cultuava Esu Orixa na Umbanda,
ndo, ndo sei também se em algum lugar cultua, mas aqui ndo se
cultuava, e ai cantava pra exu catico, que eram 0s chamados exus
homens, depois as mulheres, pombagiras, enfim, toda essa, essa
nomenclaturaexistia. Depois parava, cantava-se de Ogum até lemanja,
o intervalo e ai entrava na Jurema. E ai, nesse ponto, da Jurema, se
cultuava os mestres, as mestras, os caboclos, os erés de Jurema, se
cultuava a parte que a gente, que se chama do mar, a parte de mar,
minas, ah... congo, tudo isso era saudado na parte da Jurema,
especificamente na parte da Jurema e, por ultimo, terminava com o
mestre, porque depois do mestre chamava o eré, depois do eré tinhaum
novo intervalo e cantava pra Oxala e ai encerrava o ritual. Um ritual
muito longo, comegava, durava a tarde inteira, né? (ENTREVISTA
CONCEDIDA POR WALTER T’1 OGUM, EM 02/07/2024).

Na descricdo acima, do babalorisa e juremeiro Walter T’i Ogum, estdo os rituais da
Umbanda e da Jurema. A partir dessa descricdo, vé-se que ambos os rituais aconteciam
conjuntamente, sendo que cada um tinha o seu momento: a Umbanda abria o ritual e depois as

entidades da Jurema apareciam, concretizando a Jurema dentro da Umbanda.
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Em primeiro lugar, quando ele traz o termo “povo da rua” estd fazendo referéncia aos
exus e pombogiras, que sdo chamados de “caticos”. A denominagdo de “cati¢o” atravessa
contestacOes, pois considera-se que € um termo colonial para determinar a condicdo de
impureza, no mesmo sentido da construgdo das imagéticas hierarquicas da Umbanda, sendo que
lideres de terreiro, como o babalorisa Sidnei Nogueira T’1 Xang0, preferem a utilizacao do
termo “encantado”, pois sdo espiritos de pessoas que viveram em terra, enquanto encarnadas,
sofreram diversas violéncias devido as suas condi¢fes sociais, de raca, de classe e de género,
mas retornaram para auxiliar e terminar de cumprir suas missdes. Ja outros defendem que esses
espiritos sdo “caticos” pela derivagdo do termo “castico”, considerando que eles sdo seres
evoluidos em comparacao a outros espiritos que ainda estdo nesse processo, como 0s chamados
quiumbas (FILENE, 2019. p. 27).

Apds 0 momento ritualistico do povo da rua, os Orixas aparecem, no contexto da
Umbanda, na qual sdo chamados de santos, em sincretismo com a religido catolica. O relato
explicitaque se cantava de Ogum até lemanja®®, de inicio, e o canto para Oxala, o Orixa mais
velho, fecha o ritual do dia. J4 no Candomblé Ketu, as cantigas, chamadas orins, seguem uma
ordem parecida, embora sejam cultuados 16 Orixas, enquanto na Umbanda sdo 12, de acordo
com pai Val T’i Odé. No Candomblé, o primeiro é Exu, o Orixa, depois Ogum, ficando lemanja
e Oxal& por ultimos, na finalizagao do ritual, pois ndo existe culto as entidades no momento da
ritualisticaaos deuses/as africanos/as.

Na entrevista com Walter, na parte da Jurema, ha a citacdo de varias entidades, ndo
fazendo referénciaa nenhuma divindade africana. Dentre as entidades citadas estdo os mestres,
as mestras, 0s caboclos, os erés, o povo do mar, 0 povo de minas e o povo do congo. O povo
do mar caracteriza-se por espiritos de marujos e marinheiros; o povo de minas possui relacdes
com o Tambor de Mina, culto afro-indigena caracteristico do Maranhdo, com entidades de
familias (ou as chamadas linhas®"), como, por exemplo, a conhecida familiade Légua Bogi®®,
além da presenca de espiritos de pessoas, principalmente caboclos, que trabalhavam em minas;
0 povo do congo, por sua vez, se caracteriza pelos/as pretos e pretas-velhas, entidades de

senhores/as escravizados/as.

56 Essa ordem se refere aos momentos destinados para cada Orixa, dentro do culto da Umbanda.

57 Pai Valdemir T¢i Odé diz que o termo “linha” é caracteristico da Umbanda. Ele é adotado pelos/as praticantes
da Jurema e das relagdes com outras religides afro-indigenas, como o Tambor de Mina.

58 Assungdo (2010, p. 163), a partir do relato de Zezé Homem de Oxdssi, diz que a familia de Légua Bogi sdo
caboclos com caracteristicas de boiadeiros, embora, em Cajazeiras, também existam mestres e mestras dessa
familia. Isso acontece porque as entidades sdo complexas e possuem muitas caracterizagdes.
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Assuncao (2010) diz que existem correntes —a corrente da mata e a das 4guas —, sendo
que aquela é comandada pelo Orixa Ox0ssi, na qual sdo cultuados/as os/as caboclos/as, e esta
é comandada por lemanja, fazendo parte dos cultos os marinheiros, o povo de Légua, mineiros,
reis, rainhas, principes, princesas®® e sereias. Neste ritual, os mestres e as mestras sdo 0s/as
penultimos/as a serem chamados, sendo que eles possuem muitas caracteriza¢cdese podem vir
em forma de exu e de caboclo, sendo tracados. Por Gltimo vém os erés, que sdo espiritos de
criangas, considerados pela alegria e pelas demasiadas brincadeiras.

Construtivamente, pai Val T’i Odé diz que o momento do ritual da Jurema se trata de
“abalar” a Jurema e que “na hora de Jurema, cada ca recebia suas entidade, sentava num
banquinho, que hoje ndis chama de apoti e ali servia, se 0 mestre bebesse cachaca, bebia cachaga
e o cachimbo”. Isto €, aqui o espirita Val T’1 Od¢é refere-se aos mestres, embora considere que
as entidades citadas anteriormente também fazem parte do ritual da Jurema Sagrada, o que ele
especificaem outro momento da entrevista.

Esses posicionamentos tratam das diversas perspectivas que existem acerca dos cultos
a jurema, devido aos aprendizados que os sacerdotes e sacerdotisas adquiriram durante suas
experiéncias religiosas, as quais, como afirmado anteriormente, levam tempo, dedicacdo e
herancas dos/as mais velhos/as. Nesse sentido, as interpretaces sao muitas, sendo que o
Catimbd analisado por VVandezande (1975), na cidade de Alhandra-PB, também considerava 0s
caboclos como parte do culto a jurema, vindo deles suas raizes primeiras. Ja a abrangéncia dos
povos e entidades, abarcados no culto da Umbanda-Jurema de Cajazeiras, torna evidente a
correlacdo entre esses dois cultos, que chegam juntos no local. Neste caso, as entidades do culto
a jurema se expandem e muitas se confundem entre ser da Umbanda e ser da Jurema, o que
depende de cada terreiro, de cada lider espiritual, 0 que também corrobora com a adequacéo
dessas entidades as diferentes nocdes.

A seguir, no capitulo 3, irei analisar, de forma breve, os elementos que faziam parte
da Jurema Sagrada do terreiro de Francisca Santa Cruz e dos seus subsequentes, tais como 0s
assentamentos, a planta jurema, os fumos, as bebidas, as entidades e as vestimentas. Além disso,
também mencionarei as pessoas as quais fizeram parte da histéria da Jurema Sagrada no século
passado, pelos ensinamentos e adequacdes ao que dona Francisca ensinou-lhes, auxiliando as
populacdes atraves das ciéncias da Jurema. Em uma contrapartida, irei abordar as violéncias

que o povo de axé, especificamente os/as praticantes da Jurema Sagrada, sofria por parte das

59 As “princesas” aqui referidas sdo espiritos, diferentes da concepgdo que sera abordada no ponto 3.1.1.



62

sociedades cajazeirenses. Por fim, viraaanalise das transformac6es do culto da Jurema do antes

para o agora, sob as perspectivas dos/a entrevistados/a.



63

CAPITULO 3 — Ciéncias e dificuldades dos/as praticantes da Jurema Sagrada de

Cajazeiras-PB: construcdes, permanéncias e metamorfoses

Neste capitulo irei abordar, em primeiro lugar, os elementos da Jurema Sagrada, na
fase de consolidacdo e solidificacdo do culto na cidade de Cajazeiras-PB, pelas herancas da
ciéncia de Francisca Santa Cruz e pelas memorias dos/a entrevistados/a no momento da
pesquisa. Em segundo lugar, de forma contributiva, serdo feitas analises dos/das praticantes da
Jurema Sagrada local, em suas chegadas até a religido e os auxilios prestados as populacdes
cajazeirenses, a partir dos testemunhos orais. Em terceiro, serdo relatados episodios de violéncia
com o povo de axé da cidade de Cajazeiras. Por ultimo, serdo explanadas as diferencas do culto
da Jurema do antes para 0 agora, em suas ramas abrangentes de ensinamentos, adequagoes e
transformacdes aos/as afilhados/as de dona Francisca, que, na atualidade, mantém a Jurema

Sagrada em Cajazeirase nas cidades vizinhasou ja faleceram.

3.1 Elementos do culto da Jurema Sagrada de Francisca Santa Cruz

Da chegada de Francisca Santa Cruz a Cajazeiras, muitas movimentacGes foram
acontecendo. Os rituais de seu terreiro de Umbanda, entrelacados a Jurema Sagrada,
modificaram o viés religioso local. Dentro das ritualisticas, variados elementos apareceram para
compor a préatica afro-indigena, tais como: 0s assentamentos, a significacdo da acécia jurema,

os fumos, as bebidas, as vestimentas e as entidades espirituais, que serdo abordadas a seguir.

3.1.1 Os assentamentos

Neste ponto, serdo abordados aspectos do primeiro elemento: os assentamentos, 0s
quais surgem pela primeira vez com a pratica ritualistica de Francisca Santa Cruz, de acordo
com Walter T’1 Ogum.

Os assentamentos sao “arranjos materiais que remetem a um ‘ponto fixo’, no qual o
espirito esta ligado ritualisticamente” (SOUZA, 2016, p. 15). Em uma outra parte da sua
pesquisa, 0 autor diz que esses arranjos sdo as moradas dos espiritos aqui na terra, 0 que se
configuracomo um fortalecimento da ligagdo entre 0 mundo dos espiritos —ou seja, dos mortos
— com o mundo material. Os assentamentos sdo feitos a partir do momento em que os/as

praticantes sdo iniciados/as na religido e de acordo com as entidades para as quais possuem
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caminhos/foram iniciados/as, momento pensado junto dos/as sacerdotes/sacerdotisas e das

entidades.

Figura 3 — Assentamento de mestre da Jurema.

Fonte: FERREIRA, Sdcrates Pereira. A Jurema Sagrada em Jodo Pessoa: um ritual em
transicdo. 2011. 143f. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias das Religides) — Universidade

Federal da Paraiba, Jodo Pessoa, 2011.

A espacialidade desses objetos dentro do terreiro, de acordo com Souza (2016, p. 59),
esté dividida com base nas caracteristicas das entidades, como é o caso dos exus cati¢os, 0s
guais possuem assentamentos na entrada dos terreiros, proximo a rua, seu local de dominio.
Para além desse ponto, existe a ideia de que entidades mais “evoluidas™®® ndo podem estar junto
das menos “evoluidas”. Nessa Otica, cada entidade possui 0 seu assentamento, geralmente
préximo de sua familiaespiritual.

Os simbolos presentes em cada assentamento dependem da entidade, se € um caboclo,

um preto-velho, uma pombogira, uma mestra, etc., além das diferenciacdes entre os géneros,

60 Neste caso, 0s pretos-velhos e os/as caboclos/as sdo considerados mais “evoluidos”.
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pois 0s exus e pombogiras, por exemplo, exu-homem e exu-mulher, respectivamente, possuem
objetos dentro dos assentamentos que auxiliam na diferenciacdo entre eles. Existem, ainda, as
chamadas tronqueiras, que sdo troncos de arvores geralmente destinados aos mestres e mestras;
e pedras, geralmente destinadas aos caboclos e caboclas®?.

Walter T°1 Ogum aborda que os assentamentos da Jurema Sagrada de Cajazeiras
seguiam uma ordem, sendo que 0s primeiros espacos sagrados assentados eram para os caboclos
e depois para os/as mestres/as. O entrevistado fala também sobre as chamadas “princesas”, que
em alguns terreiros sdo consideradas assentamentos. Souza (2016) diz que as princesas sdo
recipientes de vidro ou louca, em representacdes dos reinos encantados, chamados de “Reinos
do Juremd”. Também sdo chamadas de “vidéncias”, por proporcionar interpretagdes sobre
acontecimentos.

No contexto da Jurema de antigamente, em Cajazeiras, Walter diz que as “princesas”
se tratam de assentamentos incomuns, pertencentes apenas aqueles que possuiam caminhos
para se tornar pai ou mae-de-santo, sendo adquiridas apenas no momento em que 0s sacerdotes

e sacerdotisas iam abrir seus terreiros.

3.1.2 A planta jurema

Aqui serd abordada a significacdo da acacia jurema, quanto a utilizagcdo nos rituais da
Jurema Sagrada de Francisca Santa Cruz e uma breve constatacao da transformacéo do uso dos
povos originarios aos/as praticantes de religides afro-indigenas de Cajazeiras.

Antes da chegada de dona Francisca a Cajazeiras, a simbologia da jurema néo era
presente nos rituais ndo hegemonicos das mesas brancas, segundo Walter T’i Ogum. Dona
Francisca traz, entdo, toda a significagcdo ancestral da planta sertaneja, no contexto da “jurema
umbandizada”, em uma constru¢do que solidificou a importéncia da planta para o culto,
enquanto um elemento sagrado.

O uso da jurema se dava, principalmente, em bebidas ritualisticas, como a famosa
bebida da jurema, utilizada desde os povos originarios dos sertfes, nos periodos anteriores e
iniciais da invasdao europeia, mas transformada simultaneamente aos préprios cultos a jurema,
com o acréscimo de bebidas alcodlicas, como vinhos e cervejas, e de refrigerantes, como sdo

feitas em algumas casas de Cajazeiras. Nas entrevistas, ndo foram explicitadas as formas exatas

61 N&o existe um padrdo para cada assentamento, embora alguns sejam mais utilizados. A caracterizacdo depende
de cada terreiro e das entidades que sdo cultuadas nesses locais.
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que Francisca Santa Cruz, nem os terreiros subsequentes ao seu, preparavam a bebida.

3.1.3 Os fumos e as bebidas

Para compreender um outro aspecto dos elementos envolvidos na Jurema Sagrada de
Cajazeiras-PB, serdo analisados os usos dos fumos e das bebidas, em contraversdes ao que a
sociedade e os esteredtipos enfatizam sobre utiliza¢6es que desconhecem.

As utilizacdes de fumos e de bebidas sdo caracteristicas dos cultos a jurema desde 0s
povos originarios. A Jurema Sagrada, em seus contextos de transformacgdes, mutabilidades e
consisténcias, possui 0 fumo e as bebidas alcéolicas como elementos de grande importancia
para as ritualisticas. Anteriormente, 0 fumo era composto com a propria planta jurema, dentre
outras ervas, masa Jurema Sagrada passaa fazer a utilizacdo do tabaco de forma predominante.

Com relagéo aos instrumentos utilizados e as formas de fumar, no século passado, a
Umbanda e a Jurema concretizavam-se como uma forma mais “raiz” da pratica da Jurema, com
a utilizacdo de cachimbos, predominantemente, porque, segundo pai Walter, as entidades séo
idosas e nos tempos em que eram matéria%? faziam uso de cachimbos, construidos a partir de
troncos de arvores dos seus arredores, e 0 fumo se dava a partir das ervas, da natureza proxima.
Os cigarros industrializadosainda ndo existiam em Cajazeiras, entdo os trabalhos manuais eram
as referéncias no Catimbo6-Jurema.

No caso da Jurema do terreiro de dona Francisca, havia a preconizagdo dessa antiga
pratica, o que se explica a partir do termo “cachimbada”, pelo relato de Walter T’1 Ogum, que
consiste na defumacao do ambiente a partir do sopro da fumaga do cachimbo, ato que pode ser
realizado tanto pelas entidades quanto pelos/as sacerdotes e sacerdotisas. Essa palavratambém
é encontrada em cantigas antigas da Jurema, sendo que o cachimbo é tipico desse culto, segundo
0 babalorisae juremeiro.

Quanto as bebidas, para além do preparo com a jurema, pai Val T’i Odé diz que as
entidades possuem diferenciacdes quantos as bebidas que preferem, pois uns aceitavam
cachacas, enquanto outros aceitavam apenas vinhos ou cervejas, o que também se configura nas
bebidas ofertadas nas chamadas oferendas, que sdo pedidos e/ou agradecimentos ao sagrado.

Assim, a utilizagdo dos fumos e das bebidas ndo seguem o estigma propagado
socialmente, mas pertencem ao universo das religides afro-indigenas pela manutencdo de

praticas ancestrais, derivadas a varios fins, como curas e limpezas estas tanto do ambiente como

62 Relacionando aos periodos em que as entidades ainda ndo eram espiritos.
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dos consulentes que procuram a religido, mesmo que esses elementos causem comentarios e
impressdes desnecessarias, pelo desconhecimento ou pela hierarquizacdo da fé, fazendo com
que seus usos sirvam de justificativa parainferiorizar as praticas do Cati mbo-Jurema (no caso,

a Umbanda-Jurema), principalmente por preceitos morais cristaos.

3.1.4 As entidades

Como parte fundamental das religifes afro-indigenas, existe a questdo da incorporacao
dos médiuns, aqueles que sdo rodantes, como ja foi abarcado neste trabalho. Quando
incorporados, existe a comunicacdo ativa com espiritos, as chamadas entidades, através dos
territdrios dos corpos dos/as integrantes do culto. Na Jurema de Cajazeiras, as entidades
também sdo parte fundamental da construcdo e manutencdo do culto, o que seré explicitado a
seguir.

Nos periodos anteriores a Francisca Santa Cruz, de acordo com Walter T’i Ogum, nédo
havia a presenca de entidades. Nesse sentido, considerarei as entidades as quais os/a
entrevistados/a conheceram, nos periodos da Jurema Sagrada de Francisca Santa Cruz e na
segunda metade do século XX.

De acordo com Walter T’1 Ogum, quando a Jurema chega em Cajazeiras, ela traz as
significacOes da religido, o que se reflete nas organizag¢des de como o culto acontecia e quais
entidades chefiavam. No caso da Jurema, a entidade que se destaca é o mestre Zé Pilintra®,
famoso no Rio de Janeiro por causa da sua caracteristicade malandro, como € cultuado na
Umbanda. Na “jurema umbadizada” de Cajazeiras, Z¢é Pilintraera, e ainda o é, chefe da Jurema,
0 que é denotado a partir das primeiras cantigas, no momento do ritual da Jurema, as quais séo
voltadas para essa entidade.

Quanto as varias outras entidades que baixavam nos terreiros antigamente, Walter T’
Ogum diz que algumas eram mais comuns, enquanto outras vinham raramente, o que se reflete
até¢ hoje quanto a algumas delas. Assim, o babalorisa e juremeiro Walter T’1 Ogum
complementa, bem como Valdemir T’i Odé¢ refor¢a, que vinham os mestres Nego Gerson,
Benedito Fumaca, Cibamba, Nego Chico Feiticeiro, mestre Junqueiro, Pildo Deitado,
Raimund&o e Zé das Muleta, de acordo com as memdrias que eles guardaram. Ja 0 mestre de

dona Francisca se chamava Tertuliano, embora ela incorporasse varios mestres e outras

63 Alguns estudos denotam que Zé Pilintra eranordestino, nascido no interior de Pernambuco, e depois vai para o
Rio de Janeiro, onde, ap6s suamorte, as religides do local constroem as imagéticas a seu respeito.
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entidades, devido ao seu amplo desenvolvimento espiritual e tempo de religido. Acerca dos
pretos e pretas-velhas, Valdemir cita pai Joaguim, mée Maria e Preta Mambinga.

Com relagédo as mestras, pai Valdemir disse que antigamente eram muito raras e que
vém aparecendo mais recentemente no culto da Jurema Sagrada. Ele fala dessa perspectivasob
uma certa problematizacéo, pois diz que muitas vezes as entidades pombogiras sdo confundidas
com as mestras da Jurema.

Os nomes de outras entidades ndo foram citados nos momentos das entrevistas, das
referidas no momento dos rituais da Jurema, como o0 povo de mina e 0 povo do mar, mas no
caso do povo de mina, a familia de Légua também se fazia presente, com um grande nimero
de entidades pertencentes a mesma familia. Esta familia, assim como outras do povo de mina e

0 povo do mar, vém com a Jurema Sagrada de dona Francisca.

3.1.5 As vestimentas

O entorno dos terreiros, dentre os tantos elementos presentes, abarca o sentido da visdo
de forma caracteristica. Demasiadas vezes ouve-se falar sobre “o povo de branco”, tratando de
forma pejorativa os/as integrantes de religides afro-indigenas. No caso da Jurema Sagrada de
Cajazeiras, as primeiras versoes do culto também se faziam por “um povo de branco”, em um
entrelace com a Umbanda, o que sera discutido neste ponto.

Dessa forma, no sentido da Jurema dentro da Umbanda, como se construiu a Jurema
Sagrada de Cajazeiras-PB, as roupas, chamadas de axds, eram predominantemente brancas “‘em
dias normais”, com mulheres usando saias e blusas e homens vestindo calgas e camisas. Aroupa
branca era, e ainda o é, obrigatdria principalmente no que tange aos processos como 0
Tombamento da Jurema e a plantacdo da jurema, quando o/a praticante € iniciado/a.

Walter T’1 Ogum diz que as vestimentas de antigamente ndo demonstravam os cargos
das pessoas de terreiro, como a mée-de-santo ou o/a cambone/a (como sdo chamadas as pessoas
que auxiliam as entidades, palavra que também chega em Cajazeiras a partir de dona Francisca),
e essas diferenciacdes se davam pela propria funcdo que as pessoas desempenhavam dentro do
terreiro, nas funcgdes privadas e nas festas abertas ao publico.

Em alguns momentos especificos, as roupas brancas saiam de cena e as cores
entravam, fazendo com que as roupas se padronizassem para se adequar a aquele momento
especifico. Como o terreiro de dona Franciscaera de Umbanda e de Jurema, as roupas inferiam
nas festas dos Orixas, chamados santos, € na das entidades. No caso dos Orixas, Walter T’1

Ogum diz que as cores da Umbanda sdo muito similares as do Candomblé, com excecdes, pois
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neste culto existem diversas qualidades para um mesmo Orixa. Mas, em dias de festas da
Jurema, as proprias entidades determinavam quais seriam as cores das roupas dos/as praticantes,
sempre “puxando” para o colorido, 0 que é caracteristico da Jurema.

No caso da indumentaria das entidades, pai Valdemir cita que os caboclos usavam
roupas mais coloridas, estampadas, enquanto alguns mestres possuem uma padronizacao que ja
os identificam. Zé Pilintra, por exemplo, é conhecido pelo terno branco com gravata vermelha,
assim como o chapéu branco com uma listra vermelha, embora pai Valdemir cite um terno
branco com gravata preta; ja 0 mestre Cibamba utiliza cores como vinho e azul ou branco e

azul.

3.2 Os/as praticantes da Jurema Sagrada de Cajazeiras-PB

Neste ponto serdo discutidas analises acerca da chegada das pessoas até a religido da
Jurema Sagrada, em contextos multiplos.

Quando se fala sobre as religides afro-indigenas, podem surgir questionamentos sobre
0 porqué alguém adentra cultos que, indubitavelmente, sdo marginalizados socialmente. Muitas
vezes, existe a tendéncia do esquecimento de que a ancestralidade negra e indigena se faz
presente para além do sentido da visdo, quanto as questdes culturais ligadas as dancas, as
musicas e demais expressoes.

O misticoé algo que permeia a perspectivareligiosae o ponto da ancestralidade vem
acompanhado de sentidos outros, que direcionam as pessoas que possuem caminhos para a
espiritualidade. Mas qual espiritualidade? De fato, existem muitas religides afro-indigenas,
assim como a abrangéncia do conceito de cultura, mas as pessoas chegam a determinados cultos
por construcdes sociais ligadas aos seus meios. Se na minha cidade existe predominantemente
o Candomblé Ketu, é mais facil que eu me aproxime desta nacdo e ndo da Angola, para citar
um exemplo.

No caso da Jurema Sagrada, quando Francisca Santa Cruz chega até Cajazeiras,
consegue criar lagos e ajudar pessoas necessitadas, que procuravam a sacerdotisa por algum
motivo. Os auxilios se davam através de suas redes comunitarias, comum ao comportamento
coletivo de comunidades negras e indigenas.

Dentre os principais motivos, os trés entrevistados Walter T’i Ogum, Valdemir T’i
Odé e Nora citam que a salde era o principal. Mas por que nao procurar um médico, a ciéncia
como o é conhecida convencionalmente? A explicacdo deste questionamento se da através de

uma resposta que pode parecer complexaa quem nao € das religides afro-indigenas, isso porque
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algumas doencas ndo sdo, de fato, fisicas, mas espirituais. O caso de dona Francisca € o primeiro
exemplo acerca desse “chamado”, pois ela adoece, procura médicos, nao resolve o problema e
encontra a solucdo em um terreiro. Dessa forma, um jogo de buzios informou que ela deveria
ser iniciada para Orixa. Quanto a esta descoberta, dona Francisca chega primeiro ao
Candomblé, pois na Jurema Sagrada ndo existe esse tipo de orientagdo e as entidades informam
sobre as questdes, através de didlogos. Quando necessario, 0s espiritos orientam que 0s
consulentes procurem o jogo de bazios.

As doencas enquanto fatores espirituais ndo sdo as Unicas existentes. A pessoa pode
estar, de fato, com uma doenca fisica e procurar o auxilio das entidades, que sdo conhecidas
pelos trabalhos de cura. Ficar ou ndo no terreiro depende do interesse da pessoa, durante o seu
tratamento com a/s entidade/s.

Dessa forma, para além das doencas, também existe a simples afinidade, que pode ser
desenvolvida a partir das idas as festas publicas e até comecar com uma curiosidade de
frequentar um terreiro. Mas néo significa que a decisao de ser iniciada depende da pessoa, ja
que quando ela chega até os terreiros, querendo fazer parte do culto, primeiro deve ir auxiliando
nas rezas, aprendendo a cantar, a tocar (se tiver aptidao para tal), a servir bebidas e cigarros
para as entidades, para que possam se familiarizar com o ambiente e as atividades. Nesse
momento, a pessoa passa a saber se é rodante (se recebe 0s espiritos) ou se ndo é rodante,
podendo ser um ogan (se for homem) ou cambone (homens e mulheres), mas as atividades do
barracdo sdo realizadas por todos/as, independentemente do sexo.

Posteriormente, se for rodante, a pessoa passa por um processo de desenvolvimento,
para conhecer a propriaespiritualidade. A decisdo de que, finalmente, a iniciacdo deve ser feita,
no caso da Umbanda-Jurema, depende da desenvoltura do/a interessado/a, o que é decidido
tanto pelas entidades quanto pelos/as pais e maes-de-santo, quando acontecem as chamadas
obrigac@es e a pessoa € iniciada.

A partir da integracao nos terreiros, as pessoas passam a se identificar com as religides,
adotando nomenclaturas que definem quais cultos elas praticam. No caso da Umbanda-Jurema
de Cajazeiras, as pessoas se identificavam primeiramente enquanto umbandistas, como é o caso
de Francisca Santa Cruz; com a chegada do Candomblé Ketu na cidade, muitos/as integrantes,
e tantos/as outros/as novos/as, comecam a participardareligido, sendo os candomblecistas; mas
muitos deles, como é o caso de Walter T’i Ogum e Valdemir T’1 Od¢, ja frequentavam antes 0S
terreiros de Umbanda-Jurema, ndo abandonando-o por entrarem em uma outra forma de culto
aos ancestrais, desta vez ligado aos deuses e deusas africanos, passando, entdo, a se

considerarem candomblecistas e juremeiros (no caso de pai Walter) ou espiritas (no caso de pai
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Valdemir). As nomenclaturas de babalorisa ou pai-de-santo, no caso dos entrevistados, s6 surge
posteriormente, quando recebem um “direito” chamado Deka, que os autorizou aabrir umacasa
de axé e construir suas proprias familias, desta vez enquanto pais ou sacerdotes. O mesmo
ocorre para os/as demais integrantes de terreiro, sendo que na Umbanda e na Jurema o periodo

para que possam se tornar pais ou maes-de-santo se ddo de forma diferente do Candomblé.

3.3 A Jurema Sagrada e 0 povo de axé nos auxilios as populacdes cajazeirenses

No que tange a construcao e solidificacdo da Jurema Sagrada em Cajazeiras, muitas
pessoas auxiliavam as populagdes cajazeirenses, o que sera discutido agora.

Francisca Santa Cruz foi a primeira a construir o sentido de comunidade, abrindo
espacos para que outros/as pudessem participar dos cultos da Umbanda e da Jurema, sendo que
a grande maioria do povo de axé de Cajazeiras foi seu/sua afilhado/a. Ndo somente, cidades
circunvizinhas a Cajazeiras também foram influenciadas, como S&o José de Piranhas, Sousa,
Triunfo, Sdo Jodo do Rio do Peixe, Uirauna e Santa Helena.

Os ensinamentos, os quais dona Franciscatraz de Recife-PE, comegam a percorrer as
estradas da rua Fausto Rolim, num momento inicial, o que se alastra para muitos outros
territorios. Esse alastramento, no passo da movimentacao, vai se transformando, no que infere
a propria histéria das religides afro-indigenas da cidade, com a chegada do Candomblé, e nas
demais localidades, quanto as transformacgdes frequentes no culto, o que acontece pela
autoridade que os/as zeladores/as®* possuem a partir da abertura de seus proprios terreiros.

Nessa perspectiva, os auxilios se ddo através de muitos fatores. Walter T’1 Ogum cita
que as entidades exus e pombogiras, ligadas tradicionalmente a Umbanda, auxiliam em
questbes amorosas e a Jurema, por sua vez, esta intrinsecamente ligada a cura, as perseguicoes
e aos trabalhos contra o mal, as chamadas demandas. Esse sentido do cuidar do outro também
engloba os aconselhamentos que as entidades oferecem a quem procura suas ajudas. Mas para
que as entidades possam trabalhar nessas diferentes perspectivas, precisam das matérias (dos
médiuns que incorporam), assim como dos ogans e dos/as cambones/as.

Quando questionei as pessoas entrevistadas quem fez parte dos auxilios as populag¢des
cajazeirenses, dentro do culto da Jurema Sagrada, elas citaram os nomes de variadas pessoas,

tais como José Zélio Batista, Naldinho de lans3, José de dona Zefinha, mae Severina Barbara,

64 S0 os sacerdotesou sacerdotisas. Na Jurema a palavrazelador/a é bastante frequente, pois refere-se a quem
zela pelos/as seus/suas afilhados/as.
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mée Eleuzina, Evitelbina, dona Mocinha, Zefinha Barrozo, Alaide, Lada, Carmosinha,
Anderson, Enéas e Tereza. Esses nomes, majoritariamente desacompanhados de sobrenomes
ou outras identificacOes, carregam as histérias da Jurema Sagrada de Cajazeiras, sendo apenas
uma parte das tantas pessoas que participavam do culto antigamente e que ainda mantém essa
caminhada na atualidade.

Dentre os/as praticantes atuais, estdo também os aqui entrevistados, Walter e
Valdemir, e mée Lurdes, citada anteriormente através da pesquisa de Silva (2022). No caso de
méae Lurdes, o seu terreiro foi o primeiro que visitei e onde tive os primeiros contatos com a
Jurema Sagrada, em uma festa publica.

O fato é que muitas dessas pessoas carregaram 0s ensinamentos, que dona Francisca
trouxe, de forma pioneira, para dentro de seus terreiros, transformando ou mantendo as préaticas
aprendidas, ao longo do tempo; outras abandonaram e migraram para 0 Candomblé, passando
a cultuad-lo unicamente, além de outras terem optado por desistir da religido, o que também
acontece. Muitos/as dos/as citados/as também ja faleceram, mas carregaram o culto até

enquanto conseguiram, no processo de velhice e até os seus ultimos dias enquanto matérias.

3.4 As perseguicdes policiais e sociais aos/as praticantes

As religies afro-indigenas sempre sofreram discriminacdes, pautadas pela hegemonia
da religido cristd e dos preceitos moralizadores adotados pela Igreja e suas muitas ordens
religiosas. Na cidade de Cajazeiras, como venho denotando neste trabalho, os cultos e os/as
praticantes que fogem da Otica unilateral do cristianismo, se tratando de religides ndo
hegemonicas, acabam sendo perseguidos. Assim, este ponto se voltara a discussao das
perseguicdes aos/as integrantes da Jurema Sagrada.

De inicio, as mesas brancas aconteciam de forma restrita, pois chamar atencdo das
populacdes opressoras do local poderia significar violéncias e o cume do fim das praticas.

Quando Francisca Santa Cruz chega até Cajazeiras, com praticas inovadoras, no que
concerne a Jurema de chédo e, em destaque, a de gira, pelo uso dos ilUs, o preconceito e as
perseguicOes se tornam mais visiveis, pois ela teve a ousadia de rufar os tambores pela rua
Fausto Rolim. Como vimos no ponto 2.5 do segundo capitulo, ela sofreu perseguicGes da
sociedade, principalmente dos vizinhos, fazendo com que fosse presa inimeras vezes. O auxilio
juridico partiu da conquista da autorizacdo da Federacdo de Cultos Africanos do Estado da

Paraiba, sendo que n&o tive conhecimento do ano exato da autorizag&o.
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Ao questionar aos/a entrevistados/a, todos relataram o episddio da prisdo de dona
Francisca e o desfecho com iracles Pires, famosa atriz da cidade de Cajazeiras. Acredito que
ndo apenas por se tratar de uma figura publica, mas porque esse foi um dos primeiros momentos
da Jurema de gira na cidade, seguido da violéncia do racismo religioso, porem com um final
gratificante, poisela foi soltae os rituais continuaram acontecendo no seu terreiro, mesmo que
a policiacontinuasse fazendo abordagens, pelo incbmodo/preconceito constante dos vizinhos.

Walter T’1 Ogum diz que as perseguicdes antigamente eram mais explicitas, mas que
hoje ainda estdo presentes nos cotidianos das gentes de axé. Valdemir T’1 Odé e Nora,
igualmente, dizem que as persegui¢des antes eram maiores.

Na atualidade, as pessoas podem até se incomodar, mas ndo tém o direito de impedir
nem de chamar a policia, se tudo ocorrer de acordo com as leis vigentes, quanto aos sons dos
terreiros e a Lei do Siléncio, n® 4.092/2008, embora os rituais possam continuar sem os ilus.
Essa conquista foi adquirida porque dona Francisca teve a coragem, segundo diz Nora, de “ir
atras dos direitos dos umbandistas”.

Porém, mesmo com essa conquista, os/as praticantes de axé ainda continuaram
sofrendo diversas discriminagdes das sociedades cajazeirenses, ndo apenas por parte das elites,
mas também pelas classes mais baixas, pois 0 cristianismo era, e ainda é, uma base para a
maioriade Cajazeiras. Aqui irei relatar um episodio de racismo religioso marcante, informado
por Walter T’1 Ogum.

O babalorisa e juremeiro relata que um senhor conhecido como Jodo da Burra sofreu
perseguicbes de extremas violéncias por parte dos proprios vizinhos, como ja vinhamos
observando com os acontecimentos envolvendo Chica Cruz. O fato aconteceu nas mesmas
localidades onde existia o terreiro de dona Francisca, na “Asa”. O barulho do terreiro de seu
Jodo incomodava muito os vizinhos, mas outras desavencas se entrelacaram a esses
desconfortos. De forma tréagica, ele foi assassinado por uma familia inteira, pai, mée e duas
filhas, e, segundos as razdes informadas, foi principalmente devido a “zuada”, ao barulho que
seu Jodo fazia no “xangd” dele. Walter era ainda crianca quando esse caso aconteceu e 1SSO
marcou profundamente suas memorias.

Outros episodios de violéncias foram sofridos pelo entrevistado pai Valdemir T°1 Odé,
o0 qual relata que ja foi vitima trés vezes e 0s agressores sdo principalmente os vizinhos do
terreiro. Dessas péssimas experiéncias, o espiritaexpde, na entrevista, que em uma delas o seu
terreiro foi apedrejado durante um toque de caboclo, ocasionando em um processo contra o
agressor. Em outra, quase aconteceu um assassinato e ele prestou queixas a Justica. Porém, a

gue mais preocupou pai Valdemir foi uma situacdo que aconteceu no local atual do seu terreiro,
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guando um vizinho ameacava o0s presentes com uma arma de fogo, ndo permitindo que

houvesse movimentagdes minimas, tampouco rituais.

3.5 Diferencas da Jurema: o passado e o presente de Cajazeiras-PB

Por fim, serdo analisadas as diferencas da Jurema, entre o passado e presente, de forma
breve e a partir das consideractes dos/a entrevistados/a.

A jurema, enquanto planta da mata ciliar sertaneja, passa por constantes adaptaces,
ligadas ao clima, ao solo em que € cultivada, considerando, também, os locais para onde foi
levada, bem como a forma como é utilizada pelas sociedades nordestinas. A Jurema Sagrada,
enquanto uma religido afro-indigena, ja perpassou diversas metamorfoses, ligadas as praticas e
suas representaces, atribuidas pelos/as praticantes de cultos que envolvem a planta jurema, até
mesmo quando sua significacdo esté atrelada apenas a uma simbologia, sem, necessariamente,
fazer uso da plantaou nao fazer o uso da mesmaforma que os ancestrais faziam.

Para além dessas considerac0es, existe o culto ja formulado, como é o caso da Jurema
trazida por dona Francisca, e as varias transformacdes que ele ocorreu dentro de uma mesma
localidade. Em Cajazeiras, Walter T’1 Ogum diz que essas transformacgdes, do antes para o
agora, “sdo até preocupantes”. Na explicagdo, ele enfatiza que a principal questdo ¢ o modismo,
porque muitas pessoas se aproximam da religido por interesses ndo exatamente religiosos, mas
por questdes flteis e até ligadas a apropriacdes. Estas estdo acontecendo através da internet,
ambiente em que existem muitas “receitas” sobre trabalhos, fundamentos secretos e até para
formar pais e mées-de-santo on-line. Isso acarreta na aquisicdo de uma familia de axé por
pessoas totalmente despreparadas, o que prejudicaa espiritualidade dos/das afilhados/as.

Nora percebia que, no tempo de suamée, aJJurema Sagrada era mais respeitada, porque
os/as integrantes do culto faziam parte porque gostavam de estar ali, numa préatica ancestral.
Ela aborda, ainda, que “Fulano ta ganhando dinheiro, eu vou fazer também”, o que cai na
mercantilizacdo da religido, ndo enaltecendo o culto pela pratica ancestral, mas, sim, para se
aproveitar de outras pessoas e ganhar dinheiro em cima delas. A entrevistada diz que dona
Francisca ndo agia sob esses propositos, por isso ndo ficou rica; fazia, por outro lado, porque
gostava, acreditavano axé e “tinha os pés no chao”.

No que diz respeito as praticas ritualisticas da Jurema, as transformacdes também
impactavam os varios aspectos que as envolvem. No caso da incorporacgédo das entidades, pai
Walter diz que antes era um processo que levava tempo, porque o/a rodante precisava ter
conhecimentos sobre o que estava passando e sobre sua espiritualidade. Depois de
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incorporado/a, a entidade ia aprender a fazer coisas basicas, como a “abrir o olho, a fumar, a
cantar, a beber”, o que levava meses para acontecer. Em contrapartida, ele diz que hoje as
pessoas incorporam em um dia e no outro ja sdo pais e maes-de-santo, 0 que deixa o culto
“desvirtuado”, pela sua contestacao.

Pai Valdemir diz que “Hoje aquela entidade ndo faz nem cinquenta por cento do que
eles fazia antes”, quanto aos rituais ¢ suas forgas espirituais. Valdemir relata um caso que
presenciou antigamente, de uma pessoa que estava com um feitico sob ela e um mestre retirou-
o, fazendo com que a pessoa vomitasse uma trouxinha de uma peca intimadela.

Ele culpabiliza as pessoas, porque, segundo ele, elas fazem muita “marmotage”,
palavra utilizada no sentido de dizer que as pessoas fingem estar incorporadas ou utilizam a
religido para coisas futeis, para se aproveitar das outras. No caso dos pais e médes-de-santo,
acabam se aproveitando dos/as filhos/as; estes, além da reproducdo dos maus habitos que
vivenciam, se afastam da familia de axé e abrem suas casas, sem a preparacao e o tempo devido.

Walter cita, ainda, o frequente surgimento de novas entidades, antes ndo conhecidas.
Ele problematiza essa questédo, sem dizer que elas ndo existem de fato, mas que alguns casos
acontecem por influéncias de redes sociais como o Tik Tok, no qual um/a filho/a-de-santo vé a
entidade e diz recebé-la. Antes as entidades eram “testadas”, para comprovar se estavam

verdadeiramenteali:

[...] o lider espiritual, ele enchia os sete copos, sendo um com cachaca
e seis com &gua, e 0 mestre tinha que saber qual era a cachaca, chegar
e pegar, ndo € cheirar um por um, € chegar e pegar, porque tinha que
mostrar que tava ali. Entre... é... receber na méo esquerda um carvéo,
na mdo direitaum giz, porque ele faziaarezae acura, tudo isso. E hoje
ndo tem mais isso, hoje se vé& na internet e se faz, ai eu sou iniciado, sou
assim, sou assado, e ja abre um barracdo. (ENTREVISTA
CONCEDIDA POR WALTER T’1 OGUM, EM 02/07/2024).

As consequéncias desses atos, para além do aumento dos estigmas acerca da Jurema
Sagrada, chegam para os/as proprios/as praticantes e pai Walter alerta sobre essas atitudes,
dizendo que as contas sempre chegam, num sentido de “lei do retorno”, porque no culto lidamos
com forgas da natureza, as quais estdo sempre nos entornos, numa planta e no proprio vento.
Mesmo assim, muitas transformacdes sdo negativas e descredibilizamum culto que é ancestral
e de muita ciéncia. Walter complementa que, nos cultos da atualidade de Cajazeiras, sao
pouquissimas as pessoas que mantém as tradicOes e, tanto ele quanto pai Valdemir, dizem que

a esséncia da Jurema tem se perdido.
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Essas transformacfes sdo parte das movimentacBes das gentes, praticantes das
religides, que compbem os fazeres religiosos de acordo com os aprendizados que adquirem
durante a vida. Muitas delas, infelizmente, acabam sendo influenciadas, e depois influenciando,
por noc¢des que ndo condizem com os ensinamentos dos/as antigos/as.

Mesmo que 0 movimento seja algo intrinseco a realidade, ndo significa que deva ser
de formanegativa, causando atrasos no combate ao racismo religioso e nos sentidos ndo apenas
religioso ou social, mas politico, aspecto que a Jurema carrega historicamente. Os/as praticantes
poderiam, por exemplo, se preocupar em expandir toda a benevolénciadas ciéncias da Jurema
Sagrada, nos sentidos ja abordados (curas, trabalhos contra o mal, aconselhamentos, entre tantos
outros), na luta contra os racismos das sociedades “brazileiras”, na preservagdo da natureza e
também a respeito dos/as praticantes, no acolhimento as gentes que sdo excluidas de outras

religides, como as pessoas LGBTQIAPNB+.
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CONSIDERACOES FINAIS

Assim como as fases da planta jurema, com base em semeacdes, regas, enraizamentos
e, finalmente, colheita, este trabalho buscou enfatizar a participacdo da Jurema Sagrada nas
identidades locais da cidade de Cajazeiras-PB. Dos materiais utilizados, estiveram bibliografias
académicas, dentre teses de doutorado, dissertagfes de mestrado, trabalhos de conclusao de
curso e artigos académicos, além de testemunhos orais e processos etnograficos. Cada um dos
processos possui singularidades e a comunicacao entre todos eles possibilitou, de forma
significativa e, ndo obstante, fundamental, a primeira analise histérica de uma religido afro-
indigena que possui raizes antigas, ancestrais. Por esse motivo, a leitura deste trabalho se
caracteriza como uma fonte primordial para a compreensao da Jurema Sagrada no contexto
local e, em suas fases de elaboracéo, préatica e finalizagdo, também se trata de uma forma de
resisténcia.

Desse modo, através das informacdes ao longo dos trés capitulos deste trabalho, foram
discutidas as inimeras relacdes que compdem os sertbes da Paraiba e, em especifico, a cidade
de Cajazeiras-PB, com foco para a questdo religiosa. Para isso, foram abarcados, de inicio, 0s
conceitos de sertdo, tomando como base as inimeras interpretacdes que os territorios sertanejos
possuem, dentre o sertdo indigena, as consideradas “miragens da auséncia” (GUEDES apud
CLASTRES, 2013, p. 48-49), as amplas metamorfoses espaciais, sociais e culturais, o sertao
do couro e o sertdo mistico, com suas praticas culturais embasadas em raizes indigenas, com a
planta jurema, e as desavencas da imposi¢do do cristianismo.

Através das analises, foi possivel denotar a forte ligacdo da cidade de Cajazeirascom
o catolicismo, através da figura de padre Rolim e os subsequentes cristdos e pessoas da elite
local. Pela abordagem adotada, os vestigios do passado, em uma construcéo do futuro que, para
nos, se configuracomo a atualidade, ddo na concepcao de que os discursos em torno da cidade,
em suas amplas territorialidades, sdo unilaterais. Em contrapartida, ficou explicito que o povo
de axé da cidade, em suas praticas e representacdes, une-se a favor da visibilidade e do respeito
pelos cultos afro-indigenas de Cajazeiras, ndo apenas em meios académicos, mas também
sociais.

Ademais, também foram analisados os processos de insercdo de cultos regionais dentro
da Umbanda, com a conex&o dos tipos de Jurema, dos testemunhos orais e dos processos
etnograficos, presentes durante os segundo e terceiro capitulos deste material, os quais foram
imprescindiveis para analisar os contextos de chegada, solidificacdo e permanéncia da Jurema

Sagrada de Cajazeiras, na segunda metade do século XX. A oralidade, um traco das culturas
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indigenas e afrodescendentes, se mostra mais uma vez como um fio condutor entre passado,
presente e futuro, sem permitir que agridam a sua significacéo e todas as composic¢des as quais
pertencem ao culto da Jurema de Cajazeiras: dentre alguns, os elementos, os/as praticantes, 0s
auxilios a cidade, as violéncias do racismo religioso e as transformacdes no culto do antes para
0 agora.

N&o podendo desconsiderar, existiram alguns impasses para a realizacdo das
pesquisas, principalmente quanto as entrevistas dispostas, ja que muitas previsdes precisaram
ser alteradas, dados os contextos e negacfes das pessoas, que optaram por nao participar.
Felizmente, dentro das trés entrevistadas realizadas, todos os pontos que o trabalho se prop6s a
analisar foram incluidos, incitados e conversados, o que pode ser tomado como o sucesso da
primeiraanalise da historiada Jurema Sagrada de Cajazeiras. Nao é a Gltima porque o universo
das religides afro-indigenas tem passos longos e continuos, como ja podemos perceber durante
a discussao apresentada.

Com isso, como foi dito na parte inicial da pesquisa, as raizes podem se comunicar,
sem adotar historias Unicas. Do afastamento das populagdes indigenas aos aldeamentos cristaos,
bem como as diversas violéncias que 0s povos originarios dos sertdes sofreram, o culto a jurema
retornou aos territorios da cidade de Cajazeiras em um formato diferente, com a alianca de
elementos indigenas, negros e do catolicismo popular, fazendo com que os cultos aos ancestrais
permanegam Vivos.

Dessa comunicacao de raizes, vem a constatacdo entre a Jurema Sagrada e a cidade de
Cajazeiras, sob as quais prevalecem os seguintes sentidos: as folhas, em determinados meses,
encontram-se verdes, ecoantes, e assim se faz a cultura do povo nordestino e sertanejo; 0s
galhos de algumas arvores também se vestem do nu do descanso e da meditacdo, necessarios
as adequac0es, e assim o fazem as gentes caatingueiras; suas raizes, entretanto, permanecem
fincadas e determinadas, até que as metamorfoses acontecam novamente, nas rodas sagradas
do tempo. Fica o aprendizado de que, no longe, sempre poderemos ver as pequenas folhinhas

verdes da jurema, mesmo nos periodos de estiagem e arrodeada dos perigos das queimadas.
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