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RESUMO

Esta pesquisa pretende analisar uma trajetdria da mestra Joana Pé de Chita focando sua
relevancia enquanto mulher religiosa, resistente a repressao policial contra os cultos afro-
brasileiros. Dentre os pontos que justificam a escolha, é que trata se de uma personagem
emblematica dentro das religides afro-brasileiras/amerindias: o Catimbd (Jurema Sagrada).
Joana Pé de Chita € oriunda da cidade de Santa Rita, na varzea do rio Paraiba do Norte. Esta
mestra afamada na Jurema foi sacerdotisa, curandeira e um simbolo de resisténcia feminina
contra a perseguicao policial vivida pelas pessoas que praticavam os diversos cultos afro no
pais/PB até a década de 1960. Ela se apresenta com seus diversos heterdbnimos como Joana
Malhada, Maria Dagmar, Joana Caipora, Joana Amorim, Joana Lina ou Joana Pé de Chita.
Nossa questdo problema foi a pergunta sobre qual a importancia da dona Joana Pé de Chita na
luta contra a repressao policial contra os cultos afro na Paraiba. A metodologia utilizada foi
uma abordagem qualitativa do tipo documental, a partir do material catalogado em livros e na
imprensa paraibana, a saber, jornal A Unido e Correio da Paraiba nas primeiras décadas do
século XX, bibliografica, pesquisa de campo participativa/ etnografica e com o recurso da
historia oral, onde foram entrevistadas Mée Rita Preta de Oxala e Mae Lourdes de Oxum.

Quanto ao escopo teodrico, realizamos um dialogo sobre género dentro da Jurema, em uma
discussao sobre as conquistas das mulheres, com énfase na nossa sujeita, a mestra Joana Pé de
Chita. Dentre os resultados alcancados, confirmamos a contribuicdo da dona Joana na luta em
favor da liberdade de culto, resistindo. Consideramos ser esta pesquisa uma acdo afirmativa
contra o racismo religioso e a misoginia e produzimos um material didatico sobre o
catimbo/Jurema que podera ser utilizado no ensino religioso basico, contribuir em pesquisas
académicas e para a comunidade afro amerindia, salvaguardando uma memoria de Joana Pé
de Chita.

*Palavras-chave: Mestra Joana. Pé de Chita. Género. Catimb6/Jurema.



ABSTRACT

This research aims to analyze a trajectory of the master Joana Pé de Chita focusing her
relevance as a religious woman, resistant to police repression against Afro-Brazilian cults.
Among the points that justify the choice, is that it is an emblematic character within the Afro-
Brazilian/Amerindian religions: the Catimbd (Sacred Jurema). Joana foot of cheetah comes
from the town of Santa Rita, in the floodplain of the Paraiba do Norte river. This famous
teacher at Jurema was a priestess, healer and a symbol of female resistance against police
persecution experienced by people who practiced the various African cults in the country/PB
until the 1960s. She presents herself with her various heteronyms as Joana Malhada, Maria
Dagmar, Joana Caipora, Joana Amorim, Joana Lina or Joana Pé de Chita. Our Problem Issue
was the question about the importance of Joana Pé de Chita in the fight against police
repression against African cults in Paraiba. The methodology used was a qualitative approach
of the documentary type, based on the material catalogued in books and in the Paraiba press,
namely the newspaper A Unido e Correio da Paraiba in the first decades of the 20th century,
bibliographic, participatory/ ethnographic field research and with the resource of oral history,
where were interviewed mom Rita Preta de Oxala and mom Lourdes de Oxum. As for the
theoretical scope, we held a dialogue about gender within Jurema, in a discussion about the
achievements of women, with emphasis on our subject , master Joana Pé de chita. Among the
results achieved, we confirmed the contribution of Dona Joana in the fight for freedom of
worship, resisting. We consider this research to be an affirmative action against religious
racism and misogyny and we have produced a didactic material on the Catimbd/Jurema that
can be used in basic religious education, contribute to academic research and to the Afro
amerindia community, safeguarding a memory of Joana Pé de Chita.

*Keywords: Master Joana Pé de Chita. Genre. Catimbo6/Jurema.
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1 “EU SO VIM AQUI OH MULHER, PELA TUA FAMA”: Palavras iniciais

“Abre 0 caminho, o sentinela esta na porta
Abre 0 caminho pro mensageiro passar”
(Kiko Dinucci)

Nesta esteira vamos conversar sobre o0 nosso objeto de estudo, a saber, o
Catimbo6/Jurema Sagrada, sobre a sujeita da pesquisa, a mestra Joana Pé de Chita e 0 meu
primeiro contato com este universo mitico, religioso. Catimbo e Jurema séo abordados aqui
como termos sindnimos de uma pratica religiosa e ndo uma religido, a exemplo do Candomblé
e da Umbanda.

Apresentaremos também o escopo de toda a organizacdo do trabalho que vai desde a
justificativa, os objetivos, 0 nosso corte metodologico e o tedrico através de pesquisa
bibliogréafica e das literaturas sobre Catimbé/Jurema, género e sobre a nossa sujeita.

As pesquisas sobre o Catimbo, sobre a Jurema ndo sdo tao recentes na academia e tdo
pouco acanhadas, visto que desde a década de 1970 até os dias atuais, houve um crescente
aumento de trabalhos como monografias, artigos, dissertacfes e teses nos diversos programas
em universidades de todo pais.

Com esta crescente producdo, expandem-se também os olhares sobre diversos objetos,
com uma pluralidade de objetivos, problemas e hipoteses, o que tem tornado cada vez mais
atrativa a busca por novidades dentro deste campo, promovendo um diélogo a luz das ciéncias
humanas e mesmo da salde, onde urge interesses, procuras por esta pratica religiosa que as
pessoas adeptas a consideram como sendo uma ciéncia: a ciéncia da Jurema.

N&o confrontamos aqui uma com a outra: a ciéncia como um campo do conhecimento
académico com a ciéncia encantada da Jurema; praticada pelos povos originarios de diversos
estados do Brasil e ressignificada por outras manifestacdes afro religiosas, em um movimento
de expansdo do culto e do hibridismo dentro de suas praticas liturgicas; pois elas tém
significados e campos de saberes distinto: ciéncia e religido.

N&o h& conflito em falar da ciéncia da Jurema, do contrario. H4 um terreno feértil
dentro dos estudos das Ciéncias das Religides para se estudar essas manifestacoes religiosas.
Neste trabalho abordamos os saberes académicos e religiosos de forma horizontal, ndo

hierarquizado, mas cada qual com a sua importancia dentro do seu campo de atuagéo.
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Etimologicamente falando, a ciéncia €& um conhecimento sistematizado,
experimentado, observado, onde se utilizam metodos adequados para cada fim, sendo a
academia o seu l6cus maior de pesquisa, producdo e aplicacdo. Quanto que as religides (e os
fendmenos religiosos), estas possuem suas caracteristicas especificas e diversificadas, assim
como as suas cosmogonias, suas liturgias etc.

A Jurema enquanto ciéncia comunica-se através de suas corimas ou corimbas, que séo
rezas cantadas, também chamadas de pontos, utilizadas nas religiGes africanas, afro-brasileiras
e afro-amerindias, além do uso de imagens sacras e objetos da cultura material.

Como diz uma corima de dominio publico: “O segredo da Jurema todo mundo quer
saber, ¢ feito casa de abelha, trabalha sem ninguém ver”.

O traco caracteristico entre todas as manifestacdes religiosas originarios das nacoes
africanas, bem como as afro-brasileiras, é o segredo. Foi 0 segredo que garantiu a perpetuacéo
dessas religiosidades até os dias atuais, desde as praticas sincréticas com o catolicismo, para
se camuflarem dos olhos da casa grande e depois do Estado, como também, ao néo
proselitismo, para ndo atrair pessoas curiosas.

Desde quando escolhemos a nossa sujeita da pesquisa, a mestra Joana Pé de Chita,
entendemos que temos uma grande responsabilidade de apresentarmos esta mulher/entidade
que até o presente momento, nada se tem ainda escrito sobre ela na academia, afora algumas
citacdes referentes a sua existéncia.

A mestra Joana Pé de Chita ou Maria Dagmar poderia ser encontrada apenas em
terreiros de Catimbo, na condicdo de entidade que incorpora em pessoas que a tem em suas
correntes medilnicas, bem como em pesquisas realizadas na web, que vao desde noticias em
jornais de época, imagens diversas como iconografias e estatuas de gesso comercializadas em
sites e aplicativos de vendas, em alguns blogspot com causos sobre a mesma e também em
videos publicados em sites como YouTube, com pessoas adeptas da Jurema cantando seus
pontos, corimas ou falando sobre ela.

Com esta pesquisa, pretendemos tambem apresentar o poder que as juremeiras, COMo
sendo mulheres do povo, tém enquanto lideres religiosas, contribuindo para a construgdo de
um longo caminho do reconhecimento destas mulheres, de suas préaticas religiosas a partir do
manuseio das ervas, dos seus canticos, da fumaca dos seus cachimbos e do uso de beberagens
feitas com a planta jurema, dos encantos que elas fazem para dar sorte no amor e das rezas
para curarem as enfermidades de quem as procuram.

Mas quem sdo essas mulheres? Como sdo retratadas no imaginario social? Elas sdo

reconhecidas por varias denominagdes e que por muitas vezes para diminui-las; desprezando
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suas inteligéncias, capacidades, atacando as suas integridades; elas sdo chamadas
pejorativamente de ‘macumbeiras, catimbozeiras, bruxas, feiticeiras’, resultado dos resquicios
profundos de um racismo estrutural secular e que em dias atuais, esses grupos neonazistas tém
ganhado forcas e mostrado as suas caras num Brasil em retrocesso.

Contudo, entendemos que a0 mesmo tempo em que uma grande parcela da sociedade
as discrimina, ha também uma procura enorme por estas mulheres das religides afro e praticas
religiosas afro-amerindias para fins diversos; o que reforca a nossa ideia de que ao mesmo
tempo em que elas sdo demonizadas, excluidas, marginalizadas, sofrendo habitualmente todos
os tipos de violéncia, inclusive fisica; elas sdo frequentemente procuradas por pessoas de
religiosidades outras e para fins que transitam da (re) conquista de um amor, emprego, salde
ou por vinganca contra alguéem.

Uma procura anénima, escondida, tal quais as pessoas ditas moralistas, tipos homens
que procuram profissionais do sexo (travestis e mulheres) nas madrugadas pelas ruas,
principalmente das grandes cidades, ou mesmo aquelas pessoas que entram nos Sex Shopping
sorrateiramente, como se estivessem cometendo algum crime.

A figura feminina é o ponto central desta pesquisa. Estamos falando de religibes onde
sdo as mulheres respeitadas, ao menos na condicdo de poderem exercer o sacerddcio.
Apresentamos a senhora Joana Pé de Chita, como sendo uma mulher feminista de atitudes,
coisa pouco comum em seu tempo e lugar. A nossa pergunta inicial é: na barra da saia dela
tem ciéncia?

A forte presenca do matriarcado nas religides afro, como afirma Pinto (2021), reforca
0 nosso entendimento de que na barra da saia delas tem ciéncia sim, mesmo havendo também
uma ja forte presenca masculina a frente destas religides nos dias atuais, sdo as mulheres que
seguraram e preservaram esta tradicdo secular aqui no Brasil.

Em se tratando dos poderes da figura feminina afro amerindia, hd uma corima de
Jurema que diz: “Oh Ritinha levanta a saia, oh Ritinha desata o n6, mas debaixo da tua saia
Ritinha, tem catimb6”. A mestra Ritinha é uma mestra que lembra uma Pomba Gira e ¢
bastante conhecida na Jurema paraibana.

Estamos falando do poder da saia, do encanto quando a saia roda na hora da gira ao
som dos batuques dos ilts (atabaques de Umbanda) é na barra da saia onde reside todo o
segredo tipico das religides afro-brasileiras e das praticas das encantadas e encantados.
Préticas que variam de acordo com as regides, a saber: Catimbd, Jurema em diversos estados
do Nordeste como Paraiba, Pernambuco e Rio Grande do Norte e do pais, a Encantaria no

Maranhdo, o Jaré na Bahia etc.
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Quanta ciéncia existe nos feiticos de uma entidade catimbozeira/juremeira? Pensamos
aqui na representacédo da figura feminina a partir de suas vestimentas, da sua saia. Em nossas
observacdes participantes para fins etnograficos nos terreiros pesquisados, observamos que na
hora do culto, as mulheres giram as suas saias em um bailar particular, mas, sincronizados
com as rezas, cantos e beberagens, quando estas convidam a sua ancestralidade a se fazer
presente na matéria, cavalo ou aparelho, como se denominam as pessoas médiuns que
incorporam, recebem, rodam com as entidades.

Quanto encanto, milonga, seducdo existe no girar de uma saia? E se for de uma mulher
cavalgada por uma entidade também feminina, € provavel que no balango da saia ao rodopiar
no saldo, possa-se encantar as pessoas que estdo na assisténcia assistindo ao culto (pessoas
convidadas).

O poder da saia comega coma chegada das Pombas Giras que sdo a versdo feminina de
Exu, orixa no Candomblé e entidade na Umbanda e no Catimbd. A ele e elas cabe a
comunicacgédo entre o mundo terreno e o celestial, s&o eles e elas que abrem os trabalhos no
Catimbo.

As entidades conhecidas popularmente como: catimbozeiras, benzedeiras, curandeiras,
mandingueiras, vém trabalhar nos corpos das matérias, cicatrizando as feridas de quem as
procuram, curando as dores e aliviando o cansago da alma, fazendo ou desfazendo as
mandingas poderosas que conseguem unir corpos, a0 mesmo que separando vidas.

O feminino seduz e assusta, atrai e repele em quase todas as sociedades, sendo a danca
importante veiculo de seducdo ao longo da historia, que, como afirma Laban (1978, p. 53):
“[...] uma literatura da danca é tdo necessaria quanto 0s registros historicos da escrita, 0 que
implicaria na descricdo das acOes corporais e seus movimentos internos e externos, que
refletiria a linguagem corporal (danca) e seus simbolos”.

As dancas femininas e o rodopiar das saias, longas ou curtas, contidas ou rodadas,
sozinhas ou agrupadas em pedacos, em alguns momentos mudaram o destino da historia,
como a Salomé que danca para pedir a cabeca de Jodo Batista, assim descrita por Boléo
(2005): “Salomé - a sua luxdria um abismo. A sua perversidade um oceano”.

Salomé foi, depois de Eva, considerada a mulher mais malvada da histéria judaico-
crista, trazendo sempre o peso da culpa para as mulheres transgressoras de costumes e
comportamentos em suas sociedades.

Se pensarmos nas figuras das entidades Pomba Giras (ou Pombo Giras) e mestras,
quando incorporadas nos terreiros, estaremos trazendo representacdes de mulheres

subversivas, que em sua maioria eram empobrecidas, pardas, pretas, prostitutas ou nao, mas,
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sobretudo, com posturas empoderadas, transgredindo os costumes, comportamentos impostos
por suas culturas locais.

Nos cultos do Catimbd quando incorporadas, elas ocupam geralmente todo o saldo do
terreiro, em um rodopiar sensual e provocante, com a mao na cintura ou nos cabelos,
quebrando os quadris e dancando para trés, bebendo e fumando, gargalhando e conversando
com quem lhes convém. Algumas mestras e pretas velhas sdo mais contidas em seu vaguear,
entretanto, todas usam como acessorio no figurino, a saia rodada de chita colorida ou mesmo
branca, mas, sempre atraindo olhares e despertando curiosidades.

Pensando em uma pesquisa onde a mulher figura como elemento central a partir do
estudo de caso da mestra catimbozeira, Joana Pé de Chita, ela nos aparece inicialmente, como
sendo uma catimbozeira afamada na Paraiba, que mobilizava a opinido publica, circulando
nos noticiarios da imprensa, desafiando a legislacdo e sendo alvo da policia. Quanto a questao
problema a ser respondida com os resultados das discussbes, a pergunta é: Qual a
importéncia da mestra Joana Pé de Chita na luta contra a repressdo policial ao

Catimboé/Jurema na Paraiba?

1.1 Nosso objeto de estudo e 0 meu contato com ele

Apds apresentar a nossa sujeita da pesquisa, aqui me apresento enquanto mulher,
estudiosa do Catimbd/Jurema Sagrada e pesquisadora da mestra Joana Pé de Chita. Junto ao
meu lugar de fala, falo também sobre o meu processo de aproximacao com esta religiosidade
e com este campo do conhecimento.

O primeiro olhar para a religiosidade, a divinizacéo, a fe e a devogdo, vem-me a partir
das oracOes que minha mae, dona Luzia Maria fazia em nossa casa antes de dormirmos. Ela
nos falava das historias sobre a sua mée, minha avd Maria Santina, que era rezadeira na
comunidade de Santa Rita.

Dona Santina fazia suas rezas usando galhos de arruda para curar 0s males que
afetavam suas filhas e filhos, como quebrantos, dores e outras enfermidades comuns em
criancas da decada de 1940, em uma época em que se tinha pouco acesso a servi¢os da saude
publica.

Logo, quando chego ao inicio da vida escolar, por volta dos sete anos de idade, tive a
oportunidade de estudar em um dos projetos sociais da igreja cat6lica em parceria com a

prefeitura de Santa Rita.
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O projeto foi do Centro Social Nossa Senhora da Paz, que era uma iniciativa do paroco
Paulo Koellen e das Irmés da Caridade da Méae de Misericordia (irmds Cecilia, Gerda, Laeta
etc.) sendo ele e elas, grandes expoentes da Teologia da Libertagdo na Paraiba, com forte
aproximacao com o arcebispo Dom José Maria Pires (Todas e todos in memorian).

Neste periodo participei de grupos infantis de estudos biblicos. Este contexto data
entre fins da década de 1970 e o percurso da década de 1980.

Contudo, ndo havia uma imposi¢do do meu pai Genival Guedes (seu Vava), que era
aparentemente incrédulo, nem da minha mée, para que participassemos de uma religido, sendo
0 catolicismo minha Unica referéncia. Até entdo nunca tinha tido contato com outras
experiéncias, nem mesmo de ouvir falar.

A mudanca de bairro por volta dos nove anos de idade me trouxe uma nova escola
(Escola Estadual Maria Honorina Santiago), novas amizades e novos olhares para aquele
ainda pequeno mundo.

A minha relagdo com as religides afro-brasileiras, ora de estranhamento, ora de
fascinio, comecgou durante a infancia, quando observava curiosa aquela mulher negra de
tracos marcantes, que frequentava a mercearia de meu pai. Suas vestes brancas e acessorios
litirgicos como contas (colares de micangas) e pulseiras, destacavam-na das outras freguesas.
A senhora em questdo era Mae Laura de Oy4, sacerdotisa afamada, que residia e tinha um
terreiro na Rua Santo Antonio no bairro Popular de Santa Rita.
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Fonte: Acervo pessoal de Pai Assis de Oya, década de 1990.

Questionava sempre meu pai sobre o0s sons vindos da casa de Mae Laura de Oya e
queria entender do que se tratava, pois ficava encantada com os toques estranhos e repetitivos
dos ilUs e, ao contrario da maioria das criancas e adolescentes que tinham medo, devido a
algumas maes pedirem que nos afastassemos daquele lugar, eu, fascinada ndo o tinha.

Sem entrar em detalhes e de forma respeitosa, meu pai falava que se tratava de outra
religido, ja que ele vinha de uma familia fervorosamente catdlica e ndo sabia como explicar de
uma forma simples e didatica.

No entanto, meu pai tratava a religido da qual ndo conhecia com muita tranquilidade.
O mesmo nado acontecia com as familias das colegas e pessoas do bairro, que quando falavam
da Umbanda, das vestimentas das pessoas que participavam do culto, era com desabono total,
assim como ainda o é nos dias atuais, pois a Umbanda e a Jurema foram vistas por muito
tempo apenas como sendo uma religido de pessoas pobres, pretas e periféricas, sendo assim
demonizada. Uma pratica de racismo religioso que se naturalizou chamar ‘apenas’ de
‘intolerancia religiosa’.

Em um segundo momento, frequentei por algumas vezes, a casa de uma senhora que
era juremeira e ficava localizada na Rua Epitacio Pessoa (rua do ‘Cantinho’) no centro de
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Santa Rita. Foi 14 que ouvi pela primeira vez se falar em dona Joana Pé de Chita, da sua
importancia na luta para proteger as pessoas que eram catimbozeiras da perseguicao policial.
Na década de 2010, atraves do pesquisador e adepto dos cultos afro, Valdir Lima, foi
quando tive a oportunidade de ser apresentada a Mée Rita Preta e a sua casa de Umbanda no
bairro da Santa Cruz em Santa Rita e logo fui arrebatada por aquela mulher corajosa, de luta e

de fé.
Figura 2 — Mae Rita Preta de Oxala

Fonte: Acervo pessoal da autora, 2020

Ouvir Mée Rita relatar os fatos que presenciou e a participacdo em movimentos que a
levaram a fazer parte da formacdo da Federagdo de Cultos Africanistas do Estado da Paraiba
(FECAEP), foi como mergulhar em uma historia recente das religides afro, mas também fazer
uma conexao com uma ancestralidade imemorial.

Ja o Candomblé, veio atraves do terreiro de Mae Renilda de Oxdssi, em Mangabeira-
Jodo Pessoa e Mée Verdnica Lourengo de Oxum e Oya em Sapé-PB. Neste contato, pude
observar algumas diferencas entre a religido dos voduns, orixas e das entidades, observar 0s
toques dos tambores acompanhando as rezas, observar as semelhancas e diferencas entre 0s
cultos.

Por fim, veio o meu ingresso no curso de licenciatura em Ciéncias das

Religides/UFPB e, posteriori, no programa de mestrado da mesma universidade e, neste
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percurso que ora descrevo, reafirmo aqui que na minha trajetéria académica, a opgdo pelas
tematicas sobre Catimbd/Jurema e género, confirma que estou no caminho que me escolheu

antes mesmo que eu o escolhesse.

1.3 Justificativa

Esta pesquisa situa-se dentro do universo mitico religioso afro-amerindio onde, a partir
de um levantamento histdrico, escreveremos a trajetéria desta personagem emblematica
dentro da Jurema Sagrada ou Catimb¢. Estamos falando sobre uma mulher que protagonizou
um papel na luta por direitos de praticar a sua religiosidade.

A producdo de um material para pesquisa académica sobre esta tematica pode
contribuir também para uma formacéo inclusiva para as pessoas pesquisadoras nos cursos de
graduacdo em Ciéncias das Religides da UFPB, a saber: licenciatura e bacharelado e
possibilitando também a ampliacdo/acesso de material didatico a ser utilizado nas aulas do
ensino basico.

Embora o campo afro-religioso ao qual a mestra Joana Pé de Chita esta inserida, diga-
se, a Jurema Sagrada, que é muito forte na Paraiba, ndo tenha uma cosmogonia especifica, ela
estd situada dentro dos estudos dos mitos. As entidades juremeiras sdo encantadas,
pertencentes as sete cidades da Jurema, como Aroeira, Junca, Manema, Manaca, Angico,
Vajucé, Catuca.

Para Eliade (1992), o mito proclama a aparicdo de uma nova "situacdo" cdésmica ou de
um acontecimento primordial, portanto, € sempre a narracdo de uma "criacdo" e conta-se
como qualquer coisa que foi efetuada, que comecou a ser.

Dentre outros, podemos afirmar que um dos problemas/lacunas mais pertinentes que
justificam e estimulam este estudo, é a auséncia de material didatico a ser utilizado para o
ensino religioso, bem como, a salvaguardar de uma memdria das religides afro-amerindias na
Paraiba, evitando assim o apagamento natural e/ou mesmo intencional, provocado por falta de
iniciativas institucionais.

Pollak (1989) alerta sobre os perigos do “apagamento” das memorias dos grupos de
determinadas minorias sociais e ao mesmo denuncia também uma preocupagdo com a
auséncia de acdes que visem a reconstrucao/preservacao dessas memaorias.

Para esse autor, quando se ‘reconstroi’ e se afirmam importantes informacoes

historicas, de vidas, reconstroem-se também identidades coletivas, com foco no lugar social
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das pessoas e suas teias de relagdes e solidifica se a importancia das variagfes culturais que
auxiliam nas formagdes das varias identidades da sociedade brasileira.

Sobre a Jurema, podemos constatar que ja existe uma boa producdo académica que
versa sobre diversos aspectos a este respeito, a exemplo de Fernandes (1938), Vandezande
(1975) Cascudo (1978), Lima (2015), Sampaio (2016), Coelho (2016), Palitot e Griinewald
(2021) dentre outros trabalhos.

Como afirmamos anteriormente, nesta pesquisa, optamos por chamar a Jurema de
pratica religiosa e ndo de religido, uma vez que seu culto, embora com liturgia especifica,
ocorra em parceria com a Umbanda aqui na Paraiba.

Para se entender onde estdo localizados esses espacos religiosos, existe 0 mapeamento
de terreiros da grande Jodo Pessoa (Alhandra, Bayeux, Cabedelo, Conde, Jodo Pessoa e Santa
Rita) que é um importante documento virtual e estd atualizando-se continuamente
(https://cadterreiros.cciao.org/dados-estatisticos).

Este site é resultado de um projeto da Casa de Cultura I1é Asé d’Osoguid - Jodo Pessoa
e as informac@es contidas nele podem contribuir para uma compreensao de como as casas de
nacOes afro brasileiras e terreiros de Umbanda e de Jurema estdo distribuidos nessa regido do
estado.

De acordo com Lima (2015), na Paraiba, com a conversdo de muitos sacerdotes e
sacerdotisas de Umbanda ao Candomblé Angola, Ketu e Jeje, respectivamente, a maioria
continuou preservando as praticas da Jurema, que ja era cultuada em suas casas, por vezes
mesmo antes da Umbanda.

Ha também casas que cultuam apenas o candomblé, como existem outras que cultuam
apenas a prépria Jurema e onde as liderancas se quer se iniciaram em outros cultos, sendo
genuinamente juremeiras.

Pesquisadoras/es brasileiras/os j& mencionaram o Candomblé de Caboclo no Brasil
dos séculos XVI, XVII, a exemplo de Prandi (1999). Outro trabalho relevante nos estudos
sobre a Jurema € o de Santiago (2003), que nos fala sobre localidades onde o culto foi
desenvolvido, organizado e sistematizado na Paraiba.

Segundo Santiago (2003), a Jurema, como é comumente chamada no Nordeste,
(especificamente, nos estados do Rio Grande do Norte, Paraiba e Pernambuco), ndo é uma
exclusividade apenas dos povos amerindios dessa regido do pais.

Para Vandezande (1975), antes de tudo a Jurema é uma arvore tipicamente paraibana,
frondosa que pode viver mais de 200 anos, venerada como uma divindade pelos indigenas,

que lhe atribuem poderes milagrosos. Usada em defumacdes, banhos, emulsdes, bebidas,



22

como vinho preparado de alcool, mel gengibre, horteld, cravo e canela. Um exemplo é o
famoso "vinho de Jurema", citado pela primeira vez na obra "lracema™ de José de Alencar
(1865).

Para Lima (2020) é comum encontrar nos terreiros de tradicdo afro-brasileira nos
municipios de Jodo Pessoa, Bayeux, Santa Rita e Cabedelo, duas linhas centrais de culto
envolvendo entidades e processos de rituais distintos, o que nédo significa dizer que possa
haver transito de algumas entidades entre as duas linhas.

Trata-se da linha da Jurema, herdeira essencialmente dos processos rituais do antigo
Catimbd/Jurema, miscigenada com elementos de Umbanda, e a linha do orixa, que tem no
Candombleé a sua fonte inspiradora.

Para algumas pesquisadoras e pesquisadores, a Jurema tem seu surgimento na cidade
de Alhandra, no sitio Acais, onde se encontram 0s assentamentos (espacos sagrados) que
representam mestras e mestres encantados, tais como Guimardes Flosculo, Maria do Acais,
Jardecilha, entre outras.

Existem, no entanto novos trabalhos, a exemplo de Palitot e Grunewald (2021) que
defendem que a Jurema se desenvolveu em todo territorio nacional a partir do uso da planta
Jurema em rituais de pajelanca como veremos adiante.

Hoje o sitio Acais é um espaco de resisténcia e luta pela preservacdo deste culto
ancestral e secular, havendo uma convivéncia entre o terreiro de Jurema e capela de Séo Joao

Batista, bem como a representacdo da comunidade evangélica. Para Coutinho (2009, p. 154):

Por isso, 0 sincretismo ndo é outra coisa sendo historia. Negar o sincretismo, como
fizeram muitos afro-brasilianistas de Bastide em diante, afirmando que o catolicismo
era s6 uma mascara da cultura africana, € negar a historia. Além disso, ver o
sincretismo como um problema estranho, que acontece apenas em casos peculiares,
como as religides afro-americanas, ndo deixa espago para reconhecer que o tipo de
praticas percebidas como sincréticas responde a um padrao da apropriacdo cultural,
da ‘estrutura da conjuntura’, que ¢ absolutamente comum em qualquer lugar ou
tempo histérico.

Como afirma Sansi (2009) acima, ndo pretendemos negar que ha um forte sincretismo
entre o catolicismo e a Umbanda, estendendo-se também pela Jurema, quando muitas
entidades, a exemplo dos mestres e mestras se dizem cristas, saudando

Contudo, ndo negar que existe um sincretismo, ndo significa defender a importancia
deste fendmeno religioso, do contrario, entendemos que embora seja ele um trago cultural
entre povos desde o inicio da colonizagdo brasileira, € importante se entender que se trata de
culturas e religides diferentes, com cosmogonias e liturgias especificas.

Sobre a mestra Joana Pé de Chita, entendemos que ela foge a regra no que diz respeito

a territorialidade, cidade natal das mestras e mestres da Jurema; geralmente oriundas de
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Alhandra (PB); sendo ela da cidade de Santa Rita, cidade das 4guas minerais, localizada nas
varzeas do rio Paraiba do Norte.

Quanto ao reconhecimento desta mestra junto ao povo da Jurema, Mae Rita Preta nos
afirmou que nas décadas de 1980/1990, além da Federacao dos Cultos Africanistas do Estado
da Paraiba (FECAEP), havia também uma subsede em Santa Rita que tinha 0 nome da mestra
Joana Peé de Chita, em sua homenagem.

A subsede Joana Pé de Chita ficava localizada no bairro Popular, proximo ao antigo
Matadouro Municipal, onde hoje fica o bairro André Vidal de Negreiros, mas conhecido
como bairro do Cadeado (codinome recebido devido a sua proximidade com o Presidio
Padrdo de Santa Rita) e servia de espago para os terreiros realizarem eventos, bem como para
a FECAEP promover reuniées com os terreiros associados.

De acordo com algumas pessoas mais velhas, praticantes da Jurema na Paraiba; a
exemplo de Mé&e Rita Preta, M&e Expedita (Mae Pequena do Templo de Umbanda Caboclo
Andrade, de Mée Rita Preta), Pai Ipojuca de Oxal& que é filho biolégico de Mae Lourdes de
lansd, uma das mais antigas juremeiras do estado; a residéncia de Joana Pé de Chita ficava
localizada proxima as propriedades da familia Santiago, que até hoje sdo empresarias (0s) e
donas (0s) das terras do engenho Real Tibiri, entre Varzea Nova, o Centro e o bairro de Tibiri
Fébrica em Santa Rita.

Dentre as muitas narrativas que encontramos na web e que ouvimos falar por populares
adeptos das religides afro-paraibanas, Joana Pé de Chita vivia em uma condicdo de eremita,
em um periodo em que servicos como agua encanada e energia elétrica ndo existiam em
varias regides do estado da Paraiba, e que ela atendia a sua clientela em mesas ou debaixo de
arvores, da Jurema Preta.

O juremeiro Leandro Nobre da Trindade de Natal-RN, que faz um trabalho bastante
interessante de divulgacdo da Jurema, publicou em seu blogspot em 1 de novembro de 2016,

um artigo sobre a mestra Joana Pé de Chita afirmando que ela era:

Senhora da forga, rezadeira e parteira muito procurada nas terras do nordeste mais
por ser tdo conhecida por seus trabalhos espirituais também era muito procurada
para tirar a vida de alguns desafetos de quem a procurava, Catimbozeira fina, sempre
cultuou a Jurema sagrada em vida, por seus trabalhos de feiticaria como eram
chamados passou a ser muito perseguida também(...).

( http://juremaeseuencanto.blogspot.com/2016/11/mestra-joana-pe-de-chita.html)

A fala do juremeiro potiguar, mesmo com a boa intengdo de divulgar a entidade,
reforca os esteredtipos que maculam a imagem das pessoas praticantes do Catimbo e
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perpetuam uma imagem maléfica de uma Joana que fora perseguida em vida e ainda o €, na
condic&o de entidade.

Nos textos que pesquisamos na web, alguns também dizem que ela era parteira e
curandeira, por isso, tdo perseguida pela policia por determinacdo do Estado. Uma
perseguicao a liberdade de culto em plena republica, ap6s mesmo a constituicdo de 1891 que
declara ser o Brasil um estado laico, sendo a primeira constitui¢éo republicana.

Quando estamos falando de uma figura praticante do Catimb6/Jurema, estamos
também contribuindo para a compreensao de um processo de formacéo do proprio Catimbo na
Paraiba, a partir das contribuices da mestra Joana Pé de Chita para uma dinamica de
resisténcia e de afirmacgdo, numa perspectiva de que o ato de resistir € uma condicdo de se
afirmar, se mostrar, de existir.

As pessoas adeptas destes cultos viveram sempre a margem social, ora em um
primeiro momento da histéria em que eram obrigadas a viverem escondidas das leis, do
Estado e da policia, num periodo em que se condenava criminalmente quem praticasse esses
cultos. Essas pessoas eram acusadas de feiticaria, bruxaria, curandeirismo etc.

Hoje elas ainda sdo marginalizadas, onde seus templos sdo destruidos e suas imagens
quebradas por grupos evangélicos neopentecostais e por traficantes evangélicos, movidos pelo
racismo religioso.

Alguns discursos e praticas do povo de axé, que em sua maioria é preto e
empobrecido, eram e ainda sdo reprimidos, sobretudo por um Estado neofascista, capitaneado
na atualidade pelo presidente Jair Bolsonaro, que se quer reconhecem a legislacdo que versa
sobre respeito a diversidade religiosa, em um Estado que se diz laico. Ele desconhece, por
exemplo, a lei 9.459/2007, onde a discriminacdo motivada pela religido é considerada crime,
sujeito multa e a prisdo de um a trés anos.

Santos (2020, p.201) citou a fala do presidente do entdo presidente da Fundacdo
Palmares do governo federal, o senhor Sérgio Nascimento de Camargo, jornalista indicado
pelo governo Bolsonaro para o cargo. Sérgio bradou que:

(...) os vagabundos do movimento negro, essa escOria maldita. Ndo tenho que
admirar Zumbi dos Palmares, que pra mim era um filho da puta que escravizava
pretos. N&o tenho que apoiar Dia da Consciéncia Negra. Aqui ndo vai ter, zero —
aqui vai ser zero pra [Dia da] Consciéncia Negra”. (SANTOS, 2020, p. 201).

Em &udio vazado e amplamente divulgado na imprensa, o presidente da Fundacéo
Palmares, Sérgio Camargo chama Mae Baiana de Oya de “macumbeira e filha da puta”. Mae

Baiana que é uma das maiores referéncias do povo preto e das comunidades tradicionais de
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terreiro no Distrito Federal ndo deixou por menos, prestou queixa e respondeu com
responsabilidade, sendo destaque nacional o seu posicionamento. Segundo a Mée de Santo:
“Tudo me abalou muito, diz mde de santo xingada pelo presidente da Fundagdo Palmares”
(https://www.metropoles.com/distrito-federal/politica-df/tudo-me-abalou-muito-diz-mae-de-
santo-xingada-por-presidente-da-palmares).

Por fim, ressaltamos a importancia de se fazer um estudo sobre género na Jurema,
abrindo espacos de discussdes ainda pouco explorados na literatura, sendo esta uma tematica

rica com diversas possibilidades de pesquisas.

1.4 Objetivos
1.4.1 Geral

Analisar uma trajetoria da mestra Joana Pé de Chita focando sua relevancia enquanto
mulher religiosa, resistente a repressao policial contra os cultos afro-brasileiros na Paraiba.

1.4.2 Especificos

A) Compreender o universo do Catimbd6/ Jurema a luz das Ciéncias das Religies, fazendo
um entrelace entre os primeiros trabalhos académicos com os mais atuais.

B) Promover um dialogo sobre género dentro das religides afro-amerindias, apresentando uma
recente discussao para essas literaturas.

C) Salvaguardar uma memoria da mestra Joana de Chita dentro do Catimbd6/Jurema,
promovendo uma acdo afirmativa atraves da producdo de um material didatico sobre as

religides afro amerindias.

1.5 Estrutura do trabalho

Este trabalho esta estruturado em trés capitulos, com subcapitulos as consideragoes e
0s anexos. No primeiro capitulo: palavras iniciais, fizemos um percurso sobre 0 meu

contato com o0 objeto de estudo a partir da minha memdria afetiva. Seguimos com a
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justificativa sobre a importancia dos temas pesquisados, objetivos: geral e especificos,
encerrando com o detalhamento da estrutura do trabalho.

Na Metodologia, apresentamos nossa opcao pela literatura, comecando pela reviséo
bibliografica. Fizemos um levantamento preliminar de informacbes e, em seguida,
apresentamos nossas Vvisitas de campo, onde colhemos depoimentos nas entrevistas com as
duas sacerdotisas selecionadas e catalogamos os dados para a escrita do trabalho.

No segundo capitulo, de carater teérico, promovemos um encontro sobre religido e
ciéncia a partir de um corte sobre espiritualidade e Jurema, revisando as literaturas sobre as
tematicas. Ainda de carater tedrico, realizamos um diélogo sobre género e Jurema.

No terceiro e Ultimo capitulo, apresentamos a nossa sujeita da pesquisa, a dona Joana
Pé de Chita, contextualizando sua trajetoria dentro do Catimbd, bem como a sua atuacao
dentro de um processo de repressao policial as religides afro na Paraiba nas primeiras décadas
do século XIX.

Em seguida, apresentamo-la na condicdo de mestra da Jurema. Neste capitulo
apresentamos as discussdes e o0s resultados da pesquisa, respondendo s perguntas e a questdo
problema gue nos propusemaos pesquisar.

Por fim, chegamos as Considerac0es finais, revendo o que foi feito/alcangado neste
trabalho e apontando/norteando alguns caminhos, horizontes do muito que ainda se h& por
fazer, produzir, construir sobre este objeto de estudo que vem crescendo, despertando
interesses diversos, bem como sobre esta mestra, figura iconica do Catimbo.

Apdbs a escrita do trabalho, anexamos alguns documentos que utilizamos para a
realizacdo do trabalho, bem como fotografias de pessoas que exercem sacerddcio afro
religioso e que mesmo néo tendo feito parte da pesquisa, mas fizeram no meu percurso.

1.6 Metodologia

Richardson (2011) atenta para a importancia de se procurar fazer sempre uma pesquisa
com qualidade, ainda que imperfeita, mas que se encontre um caminho eficaz e que atenda

assim, as necessidades do que se pretende pesquisar. Para esse autor:

Ndo existe uma formula mégica e Unica para realizar uma pesquisa ideal; talvez nao
exista nem existird uma pesquisa perfeita. A investigacdo é um produto humano, e
seus produtores sdo faliveis [...] fazer pesquisa ndo é privilégio de alguns poucos
génios. [...] E melhor ter trabalho de pesquisa imperfeito a n&o ter trabalho nenhum.
(RICHARDSON, 2011, p. 103).

No percurso deste trabalho, apds a definicdo do objeto e da personagem central,

procuramos contextualizar a sujeita e 0 seu universo, para inseri-la dentro de um campo
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metodoldgico, a saber: uma pesquisa com abordagem qualitativa do tipo documental,
bibliografica (revisdo literaria), de campo: etnografica participante e com o recurso da historia
oral.

O primeiro passo foi realizar uma revisdo literaria sobre as autoras e autores que
trabalham com esta metodologia, bem como com a histéria oral e com a etnografia, por tratar-
se de uma pesquisa de campo também. Por ser uma pesquisa social, buscamos autoras/autores

que abordam esse método, a exemplo de Minayo que apresenta a seguinte constatacao:

[...] cada sociedade humana existe e se constr6i num determinado espaco e se
organiza de forma particular e diferente de outras. Por sua vez, todas as que
vivenciam a mesma época histdrica tém alguns tracos comuns, dado o fato de que
vivemos num mundo marcado pelo influxo das comunicagdes. (MINAYO, 2009, p
12).

A visdo de mundo das pessoas varia de acordo com a percep¢do de cada uma (um),
sendo bastante subjetiva. Para Jones (2007, p. 298) a pesquisa qualitativa enfatiza a ‘esséncia’
do fendmeno e Gomes (2009, p. 79) diz que seu foco é a exploracdo do conjunto de opinides e
representagdes sociais sobre o tema que pretende investigar.

O estudo do Catimbo/Jurema situa-se dentro do campo das Ciéncias das Religifes e
consideramos ser uma pratica pautada na resisténcia, surgida inicialmente a partir dos povos
originarios paraibanos e de diversos estados do pais e que logo se expandiu pelo mundo. A
Jurema é Composta por um grupo de pessoas que vem sendo excluido historicamente desde o
processo de conquista do continente americano.

Corroborando a nossa visdo/posi¢do do pensamento e da escrita em relacdo as pessoas

adeptas da Jurema, Minayo (2009, p. 13) diz que:

[...] ndo existe uma ciéncia neutra. Toda ciéncia [...] passa por interesses e visGes de
mundo historicamente criadas, embora suas contribuicbes e seus efeitos tedricos e
técnicos ultrapassem as inten¢des de seus proprios autores e ainda (idem, p. 14) que
a realidade social é a cena e seio do dinamismo da vida individual e coletiva com
toda a riqueza de significados dela transbordante.

Ao concordamos com a afirmacgédo de Minayo (supracitada), estamos nos posicionando
através de uma postura politica académica, diga-se, em relagdo a visdo dos grupos religiosos
excluidos da historia dita oficial, dando vozes a quem sempre esteve a margem da sociedade.

Para analisar uma trajetdria da Mestra Joana Pé de Chita conforme nos propusemos no
objetivo geral deste trabalho, realizamos o proposto a partir de um cotejo que fizemos em
relacdo a mulher e a entidade, desde o manuseio de cada documento arrolado na pesquisa, a
propria analise dos depoimentos das fontes orais, pondo em contrastes com 0 que ja se

escreveu sobre a Pé de Chita.
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No processo de escrita da trajetoria da mulher/mestra, revisitamos o que foi escrito
sobre ela e isto ndo implica em concordar com tudo de ruim que foi falado a seu respeito,
sobretudo, por que ndo tivemos a oportunidade de entrevista-la em vida. Porém, também néo
objetivamos fazer um trabalho de apologia a figura da mulher/mestra, mas que a sua trajetoria
possa apresenta-la de acordo com o universo de elementos analisados sobre elas.

Sobre os relatos que colhemos da entidade incorporada na médium Mae Lourdes de
Oxum, consideramos como sendo uma manifestacdo do sagrado, um fendmeno mediunico e
ndo uma fonte documental.

A construcdo desta trajetoria se deu a partir de uma pesquisa documental na web, em
livros, trabalhos académicos: dissertacdes, teses, artigos, aléem do depoimento de Mae Rita
Preta sobre Joana Pé de Chita.

Apbs arrolarmos os dados obtidos nos documentos, fizemos algumas abstracdes com
todas as fontes (bibliogréfica, incluindo os documentos pesquisados na web) e da etnografica.
analisando, discutindo e comparando, para fins de evitar anacronismos historicos.

Sobre a histéria oral Thompson (1998, p. 337) garante que ela “devolve as pessoas em
suas préprias palavras. E ao lhes dar um passado, ajuda-as também a caminhar para um futuro
construido por elas mesmas”.

Os depoimentos narrados por pessoas que estdo inseridas dentro do contexto do objeto
de pesquisa, tém validade de testemunhos legitimos. Para Richardson (2011, p. 103):

[...] validade pode ser analisada em termos da administracdo reflexiva da relacdo
entre as opinifes dos entrevistados e um processo mais abrangente de andlise
histdrica e estrutural. Essa é uma combinacdo complexa que exige um trabalho
cuidadoso em cada etapa do processo de pesquisa. Proporciona, porém, uma
oportunidade Unica de ir além das aparéncias superficiais do dia-a-dia [sic].
Também, permite fazer uma andlise tetrica dos fenGmenos sociais baseada no
cotidiano das pessoas e em uma aproximacgao critica das categorias e formas como
se configura essas experiéncias diarias.

Concordando com a compreensdo de Richardson (2011), escolhemos apenas duas
pessoas para realizagdo das entrevistas, as ialorixas: Mae Rita Preta de Oxal4 (Santa Rita) e
Mée Lourdes de Oxum (Bayeux), com as quais tivemos alguns encontros em seus terreiros.
Ressaltamos que demos uma maior énfase a Mée Rita Preta por ser ela um documento vivo,
que testemunhou conhecer Joana Pé de Chita. Realizamos alguns apontamentos historicos da
trajetéria de Mée Rita e da Umbanda paraibana, visto que a sua trajetoria se confunde com a

da religido no estado.
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Durante as nossas conversas com as sacerdotisas, pudemos captar informagdes
diversas, sem fazermos a utilizacdo de questionarios fechados, evitando um rigor que por

vezes atrapalha. Para Demo (1988, p. 101):

[...] um questionario aberto pode ser a porta de entrada para um mundo de
representacdes sociais mais subjetivas, e por isso mais profundas e determinantes, a
medida que permite a fala descontraida, realista e natural, a ndo-linearidade de
respostas sobre realidades tipicamente nao-lineares.

Ao chegarmos aos terreiros fomos recebidas (0s)s de forma muito respeitosa, onde as
entrevistadas narraram com muita serenidade a proximidade delas com o nosso objeto da
pesquisa. Durante as nossas conversas com ambas as ialorixas, trataram aquele momento com
muita leveza, clareza e descontracgéo.

Aprendemos muito com Mée Rita em nossas pesquisas de campo que foram realizadas
em periodos distintos ao longo de mais de 20 em varias visitas informais ao terreiro,
acontecimentos que ndo foram relatadas aqui.

Mée Rita falou de sua vivéncia com dona Joana e Mae Lourdes falou da mestra que
estd em sua corrente, em um didlogo de muita partilha, onde pudemos granjear muitas
informacBes ndo ditas através da subjetividade destas mulheres, o que segundo Ferreira e
Grossi (2004, p.46):

Apreender a subjetividade néo significa identificar formas através das quais ela se
reconhece e é reconhecida. Implica apreender o processo de emergéncia das figuras
que ela desenha. Constitui a prépria trama uma vez que ndo possui um antes ja dado.
Trata-se da composic¢do dos diversos universos que habitam cada existéncia em seu
estar no mundo. Universos estes sempre sujeitos a novos arranjos, a novas errancias,
dependendo da forga dos condicionamentos sociais.

Sobre a pesquisa etnogréafica realizada nas visitas aos terreiros de Jurema e pela nossa
aproximacgdo com o objeto de estudo, suscitamos algumas indagacfes a exemplo de: Como
desembaracar, a0 menos em parte, tais fendmenos, sem um contato direto e mais ou menos
prolongado com os investigados em sua vida real?

Estes e outros questionamentos sobre a pesquisa etnografica, Silva (2005) diz que as
resposta se ddo nos espacos/locus onde se realizam e ndo apenas nas palavras das pessoas

entrevistadas, mas no contexto em que elas estdo inseridas.

Para Marconi e Pressotto (1992, p. 32), o método etnogréfico;

Refere-se a analise descritiva das sociedades humanas, principalmente das
primitivas ou agrafas e de pequena escala. Mesmo o estudo descritivo requer alguma
generalizacdo e comparacdo, implicita ou explicita. Refere-se a aspectos culturais.
Consiste no levantamento de todos os dados possiveis sobre sociedades agrafas ou
rurais, e na sua descricdo, com a finalidade de conhecer melhor o estilo de vida ou a
cultura especifica de determinados grupos.
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Nossa pesquisa etnogréfica foi participante, onde pudemos observar e ao mesmo
tempo vivenciar o cotidiano dos terreiros por nds pesquisados, que serdo retratados em

narrativas por nos selecionadas. Geertz (1978, p. 20) diz que:

O que o etnografo enfrenta, de fato - a ndo ser quando (como deve fazer,
naturalmente) esta seguindo as rotinas mais automatizadas de coletar dados - ¢ uma
multiplicidade de estruturas conceptuais complexas, muitas delas sobrepostas ou
amarradas umas as outras, que sdo simultaneamente estranhas irregulares e
inexplicitas, e que ele tem que, de alguma forma, primeiro aprender e depois
apresentar. E isso é verdade em todos os niveis de atividade do seu trabalho de
campo, mesmo 0 mais rotineiro: entrevistar informantes, observar rituais, deduzir os
termos de parentesco, tracar as linhas de propriedade, fazer o censo doméstico (...)
escrever seu dirio.

Reforcando a fala de Geertz (1978), na pratica, percebemos que a tarefa mais facil foi
escrever no diario, quanto que a mais dificil foi selecionar os nossos escritos, fazer as
degravac0es, escolher as informacgdes mais precisas, 0 que se tornou uma tarefa complexa,
uma vez que as nossas entrevistadas falaram sobre muitas coisas importantes e a propria
compreensdo do que é importante ou ndo é também algo de muita complexidade, onde uma
frase ou palavra mal interpretada, utilizada fora do contexto, pode alterar negativamente os
rumos da pesquisa.

Apo0s a pesquisa de campo com a producdo de documentos dos relatos etnogréficos
feitos nos terreiros de Mé&e Rita Preta e Mé&e Lourdes, entrevistamos ambas, em momentos
distintos, onde colhemos os depoimentos e em seguida fizemos o processo de tratamento das
falas em degravacdo e selecdo das escolhidas para comporem o corpo do trabalho.

Por fim, partimos para a analise documental que, segundo Ardstegui (2006, p. 480):
“[...] envolve a comprovacdo de técnicas explicitas, erudicdo literaria, critica historica e
analise da fonte”.

As diversas metodologias utilizadas junto a analise documental foram desenhando a
escrita de uma trajetoria da nossa sujeita da pesquisa. Isto sé foi possivel por que se trata de
uma mulher que fora registrada, documentada enquanto ser vivente de um tempo e espago e
posteriormente, de uma entidade que, como pudemos constatar, se estendeu (transcendeu)
para a questdo de espago fisico.

Nossa pesquisa documental aconteceu nos arquivos dos jornais A Unido e Correio da
Paraiba no Arquivo Histérico Waldemar Duarte na Fundacdo Espaco Cultural José Lins do

Rego em Jodo Pessoa e no arquivo privado pessoal de José Simedo Leal no Nucleo de
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Documentacdo Histdrica Regional NDHIR- UFPB sob a curadoria da professora doutora
Bernardina Maria Juvenal Freire de Oliveira (DCI-CCSA-UFPB).

O arquivo de José Simedo Leal tem uma série de fotografias das décadas iniciais do
século XX, retratando cultos de Jurema e apreensdes, prisdes de diversas pessoas adeptas do
culto, o que muito contribuiu com a nossa busca sobre a repressao policial contra o Catimbo.
Mesmo ndo tendo encontrado alguma fotografia que a dona Joana Pé de Chita estivesse, mas,
constatamos a prisdo de outras catimbozeiras em suas mesas de trabalho.

Pesquisamos também no site da Biblioteca Nacional, onde encontramos nos acervos
da Hemeroteca, diversos jornais e revistas da Paraiba. Visitando as noticias do século XX
sobre a repressdo policial no estado, encontramos diversas matérias sobre as prisdes e
violéncias sofridas pela dona Joana Pé de Chita. Essas reportagens cairam para nés como
sendo uma espécie de ‘tesouro documental’, onde a partir delas, pudemos analisar o contetdo
das noticias e comprovar a presenca da dona Joana e a violéncia sofrida por ela.

Esta pesquisa vem sendo realizada hd bem mais de dois anos. Na verdade, podemos
considerar como sendo mesmo o0 marco inicial dela, 0 momento em que passamos, a saber,
sobre a existéncia da mestra Joana Pé de Chita e comecamos a buscar pistas que nos levasse a
conhecer a sua histéria, pesquisando, juntando documentos, preparando um terreno para que

agora fosse possivel realizar este trabalho.

1.7 Pesquisa de campo

Por ser uma pesquisa participante, ao mesmo tempo em que visitamos 0s dois terreiros
de Jurema, registrando as nossas observacdes, realizamos as entrevistas com as sacerdotisas
Mée Lourdes de Oxum, que além de ser uma ialorixa de Candomblé, é também uma juremeira
antiga. Sua residéncia e terreiro ficam no Conjunto Mariz em Bayeux, onde ela reside ha 18
anos.

Ja a Mée Rita Preta de Oxala, é uma ialorixd de Umbanda e também juremeira,
residente na Rua Nilo Pecanha no bairro da Santa Cruz em Santa Rita, desde 1940.

Na pesquisa participante utilizamos um caderno de anotacdes, canetas, o celular para
fazer as fotos e realizar as gravagdes das entrevistas, primordialmente. Ainda segundo
Malinowski (1978, p. 18):

[...] Na etnografia, o autor é, ao mesmo tempo, 0 seu proprio cronista e historiador;
suas fontes de informagdo sdo, indubitavelmente, bastante acessiveis, mas também
extremamente enganosas e complexas; ndo estdo incorporadas a documentos
materiais fixos, mas sim ao comportamento e meméria de seres humano.
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Durante a pesquisa de campo, procuramos manter um didlogo com as fontes de
pesquisas, problematizando, contrapondo, crendo também, sobretudo nas fontes orais, sem
nos esquecermos da nossa condicdo de pessoas pesquisadoras, que por sua vez, precisamos
ouvir os relatos sem fazer juizo de valor, sem duvidar da intencdo das informantes, mas, sem
deixar de confrontar as informagfes, com o intuito de evitar anacronismos historicos,
buscando manter sempre um compromisso de se fazer uma pesquisa confiavel. Para Caldeira
(1988, p. 134-5):

Ao contrario do que acontece em outras ciéncias e mesmo nas outras ciéncias
sociais, em que o analista e o pesquisador procura 0 mais possivel estar ausente da
analise e da exposicdo dos dados, como meio de garantir uma posi¢do neutra e
objetiva legitimadora da Cientificidade [...].

Mesmo entendendo que ndo ha posicdo neutra, deve se haver uma postura respeitosa.
A relacdo de confianga entre quem pesquisa e quem sdo pesquisadas, € fundamental para o
sucesso desejado.

Durante as visitas, fizemos também descricdes etnograficos dos cultos das Juremas de
Chéo, de Mesa e Batida (gira). Tanto as descri¢es quanto os depoimentos colhidos, em muito
contribuiram para uma maior compreensdo acerca do fenébmeno religioso, ampliando as
nossas visdes sobre algumas liturgias dos cultos da Jurema. Sobre estas realizacGes,
Malinowski (1978, p. 18) garante que:

Um trabalho etnografico sé tera valor cientifico irrefutavel se nos permitir distinguir
claramente de um lado, os resultados da observacdo direta e das declaracBes e
interpretagdes nativas e, de outro, as inferéncias do autor, baseadas em seu proprio
bom-senso e intui¢do psicoldgica.

O fato de conhecermos o culto da Jurema antes de fazermos as visitas de campo, em
muito nos ajudou na realizacdo da pesquisa participante, amenizando tantos sustos, quanto os
encantos, causados com este rico, belo, mas também intrigante universo de representacoes.

Nos terreiros pesquisados, descobrimos que o culto da Jurema tem as suas subdivisdes
e ocorrem em datas especificas, com uma ritualistica também especifica, a saber:

A Jurema de Chdo se realiza em circulo, com ou sem 0 uso de instrumentos musicais,
canticos de trabalho (corimas), onde as entidades séo invocadas a incorporacdo medidnica,
geralmente com atendimento a comunidade, onde se faz o uso de bebidas, comidas e da
fumaca dos cachimbos.

Na Jurema Batida as pessoas dangam em circulo ao som dos instrumentos musicais
acompanhando os canticos de trabalho e com todas as outras caracteristicas da Jurema de

Chao, sendo que essa € mais animada, fazendo o terreiro vibrar tremer.
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J& a Jurema de Mesa, Jurema Branca ou a Mesa Branca como também é conhecida
(sendo esta originaria do kardecismo), realizada apenas no terreiro de M&e Rita Preta,
acontece com as pessoas sentadas ao redor da mesa, vestidas com batas brancas, velas acesas,
flores brancas, o livro dos espiritos de Kardec e 0 ‘Evangelho Segundo o Espiritismo’, onde
Mée Rita sempre atuou como a doutrinadora de mesa (cargo repassado atualmente para Pai
Claudio de Ogun). Na Mesa, ap6s a incorporacdo os espiritos sdo convocados a subirem para
a Seara (espaco sagrado mitico, onde habitam as entidades da Jurema Branca).

Rarissimos sdo os terreiros da Paraiba que realizam a Jurema de Mesa, sendo a menos
conhecida, porém ela é uma pratica mais aceita socialmente. A distin¢éo entre Jurema Branca
e Preta configura-se numa pratica de racismo religioso, onde a cor branca aparece como algo
ligado ao bem e a preta ao mal, na velha dicotomia luz e trevas. A Jurema de Mesa esta quase
extinta na Paraiba, sendo praticada nos terreiros das pessoas mais antigas.

O racismo religioso praticado contra a Jurema vem de longe. Cascudo (1978)
apresentou o Catimbd6/Jurema como sendo um culto do ‘baixo espiritismo’ devido também as
entidades cultuadas, mas, de fato, 0 que mais pesa nada tem a ver com conduta das entidades,
mas com a classe social, instrucdo escolar das pessoas que recebem essas entidades.

No pantedo do Catimbd6/Jurema temos a presenca de entidades como exus (entidades),
Pomba Giras pretas e pretos velhos, mestras e mestres, baianas, caboclinhas de pena, indios
etc. e geralmente, essas pessoas (quando encarnadas) em sua maioria eram pretas e
empobrecidas, viviam a margem da sociedade.

Na Jurema de Mesa Branca assim como no Kardecismo hd uma hegemonia de
entidades brancas, letradas e mesmo de outras nacionalidades, falando idiomas europeus
quando incorporadas. Esta pratica da Jurema segue os principios kardecistas, uma religido
criada a principio para uma elite.

Para a realizacdo das entrevistas, na busca de nos sentirmos confortdveis com as
nossas fontes orais, buscamos estabelecer uma relagdo de parceria/troca, de respeito mutuo
que ora construimos, onde elas abriram as portas e janelas para nés, como veremos a seguir na

casa de Mae Lourdes de Oxum.

1.7.1 Primeira visita: 11é de Mae Lourdes de Oxum em Bayeux-PB

Nas Ciéncias das Religifes, o didlogo com a Antropologia e neste caso em especial,

com a etnografia, tem se tornado cada vez mais proficuo, mas, enquanto este método nos
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aproxima do objeto de estudo (a exemplo do fenémeno religioso), nds, enquanto
pesquisadoras (es), também fazemos o exercicio do afastamento (do objeto) necessério, como

se recomenda o oficio de quem trabalha com pesquisas. Para Blalock Jr. (1973 p. 50-1):

O pesquisador deve mergulhar nos dados, apreender tudo o que puder, a partir do
maior nimero possivel de perspectivas, e obter informacbes muito gerais em lugar
de dados limitados a uma visdo estreita. ... O requisito basico de toda observacéo
participante, contudo, reside na necessidade de que o cientista social ganhe a
confianca das pessoas que estdo sendo estudadas - de maneira que sua presenca nao
rompa o curso natural dos acontecimentos, ou nele interfira de algum modo - de
forma que proporcionem respostas sinceras as suas perguntas, e ndo escondam de
sua vista, atividades importantes.

As nossas observacdes comecaram mesmo antes das visitas de campo. Alias, foram
exatamente essas observacdes nas pré-visitas que nos impulsionaram a fazer alguns
questionamentos por buscas de respostas, como veremos nas narrativas a seguir.

Em 2018, fiz a inscri¢do na selecdo do Mestrado do Programa de Pés-Graduagdo em
Ciéncias das Religides (PGCR) na Universidade Federal da Paraiba (UFPB), onde tive o
projeto aceito e homologada a inscricao: Era sobre a mestra Joana Pé de Chita.

Indo para a primeira etapa da selecdo, que era a prova escrita, assim como se deve ser,
estudei para fazer uma boa prova. Sai de casa por volta das 6h: 40 da manha acompanhada do
meu filho Genival Neto, que o deixaria na escola e de um amigo (Valdir Lima) que também
iria para a UFPB.

Assim que deixei 0 meu filho na escola, quase bato o carro em outro veiculo, mas, até
ai achei que eram coisas do transito. Saimos da cidade de Santa Rita e entramos na BR 230
por volta das 7h: 00, pois sendo a prova as 8h: 00 haveria tempo suficiente para chegar ao
meu destino, ndo gastando mais do que 30 minutos.

Durante o percurso, quase me envolvo em outro acidente com uma moto, fico
assustada, mas continuo. Quando chego préximo a cidade de Bayeux, o pneu do carro furou,
fui para o acostamento e 0 amigo que estava comigo no carro, vendo o meu desespero com a
situacdo e o passar dos minutos, foi até um posto que fica proximo da BR 230 e conseguiu
alguém que trocasse 0 pneu. Quando consigo chegar a UFPB, ja eram 8h:20, e j& havia
perdido o horario da prova.

O amigo que estava comigo, sendo do Candomblé, alertou-me para o fato de que o
meu tema de pesquisa é sobre uma mestra juremeira e que nao se fala de ancestralidade sem
se pedir licenca a quem se for pesquisar.

Como entéo eu faria contato com a entidade? Fiz uma pesquisa com pessoas amigas,

simpatizantes e praticantes de religides afro-amerindias, se era do conhecimento delas a
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presenca da mestra Joana Pé de Chita nos terreiros que frequentavam e foi entdo que o Doté
(Pai) Cleyton Ferrer de Xangd nos falou da ialorixd Mée Lourdes de Oxum que residia em
Bayeux, que ela tem esta mestra em sua corrente mediunica e logo fizemos contato com ela.

Chegamos a sua casa em uma tarde de sexta-feira por volta das 15h: 00 paramos o
carro e chamamos Mé&e Lourdes que nos acolheu com muita alegria, nos conduziu por sua
casa até a area de servicos e foi logo nos relatando que estava em seus projetos a construgdo
de seu terreiro e que em pouco tempo tudo seria iniciado. Pediu que sentdssemos ali mesmo,
onde expusemos para ela que estavamos para uma possivel consulta com a entidade a qual ela
cultua.

Sentamos em cadeiras de balanco e Méae Lourdes em um banquinho, estadvamos em
uma posicao circular e assim que comecamos a falar do que nos motivou a procura-la, ela faz
uma pequena reza silenciosa e a entidade se fez presente naquela matéria (incorporou em Mae
Lourdes).

Logo, as pessoas de sua casa, as filhas e filhos de axé vieram lhe auxiliar, colocaram
uma saia branca e lhes soltaram os cabelos. A entidade através de um gesto pediu um
cachimbo, a assim que recebeu o artefato, ela comecgou a fumacar com a boca do cachimbo
em sua boca e a fumaca saindo pelo pau do cachimbo, invertendo a fungdo do cachimbo.
Como habitual em outros terreiros que ja visitei, cumprimentei a mestra com um abrago
tocando os dois lados dos ombros e de imediato sentamos.

Ela fica em siléncio e eu comeco a narrar o motivo de minha ida até a casa da matéria
dela e do quanto eu desejo fazer um trabalho sobre a sua trajetéria em vida para que outras
pessoas saibam um pouco mais sobre ela.

Reparei um detalhe em seu corpo: o pé esquerdo da médium ficou retorcido quando da
incorporagdo da mestra, revelando uma caracteristica marcante da entidade que tinha uma
enfermidade na perna e que por isso, ela aparece em fotografia e iconografias usando uma
bandagem nesta perna.

Dai ela comega a falar direcionada a minha pessoa e diz que eu havia levado “um
couro” (castigo) e logo, volto a minha memaria para o dia em que fui fazer a prova para o
processo seletivo do mestrado do qual o tema era sobre ela, sobre os problemas que tive no
trajeto.

Neste instante concordo com ela e afirmo que por esse motivo estou ali, pois reconheci
que deveria ter pedido permissdo e perguntei se poderia pesquisar escrever e falar sobre a sua
vida terrena e ela entdo indaga: “Tu que falar deu néga?” E eu respondo que sim. Ela entéo

me diz: “Entdo tu vai e tu fala”. Logo, um misto de sentimentos me invade.
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No primeiro momento uma felicidade que se confundia com uma leveza na alma e
uma paz interior, mesmo sabendo do desafio, mas aquele seria 0 primeiro passo desta jornada
na busca pela trajetéria de vida desta mulher misteriosa, empoderada, diria que a frente de seu
tempo. Tomei para mim as palavras de autorizacdo da mestra como um presente auferido.

Esta pesquisa transitara pelo tempo desta mulher em vida e o tempo da entidade,
estando ela na categoria de mito, dando enfoque na mitanalise na trajetoria de nossa sujeita.
Assim como assevera Cavalcanti (2019 p. 50): “E a anélise dos mitos em tens3o que orientam
0s momentos historicos, os tipos de grupos e de relagdes sociais numa faixa de tempo”.

Sdo os relatos, fatos histérico-sociais, imagens e rezas cantadas que nos dardo norte ao
desvendar uma trajetdria da mulher e do mito, sem contrapor ou explicar, apenas registrar.

Né&o utilizaremos o contato com a entidade Joana Pé de Chita como sendo uma fonte
documental oral, mas, destacamos a importancia da manifestacdo do fendmeno religioso para
o0 estudo das Ciéncias das Religides. A nossa fonte oral neste caso é a Mae Lourdes de Oxum.

Sobre o encontro com a entidade através do fendmeno religioso, compreendi que dali
por diante, levarei um aprendizado para o resto da vida: Que independente de ter fé/religido,
guando se adentra em um campo de pesquisa, ndo se pode falar de ancestralidade/entidade,

sem antes pedir-lhes licenca.

Figura 3 — Mé&e Lourdes de Oxum incorporada com a mestra Joana Pé de Chita

Fonte: arquivo pessoal de Méae Lourdes gentilmente cedida para esta pesquisa, 2021
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A imagem acima, gentilmente cedida por M&e Lourdes de Oxum, captou um momento
de uma Jurema de Chao onde ela estd incorporada com a mestra Joana Pé de Chita. Pela
fotografia podemos observar que ela esta em um espago aberto, com um figurino tipico das
mulheres participantes do culto de Catimbo6/Jurema e a entidade esta fumando no cachimbo.
Cascudo (1978) diz que:

Em qualquer cidade, vila, aldeia do mundo, havera as rezadeiras, os feiticeiros
terapeutas do quebranto, repelindo com oragoes, benzeduras com agua benta ou
soprada e gestos rituais com ou sem galhinhos verdes.

Mée Lourdes € uma dessas personagens descritas por Cascudo, muito requisitada na
comunidade, cuidando das pessoas que a procuram.

Na segunda visita de campo a casa de Mae Lourdes, fizemos uma entrevista com ela,
tendo todos os cuidados necessarios, impostos pelas restricdes, temendo o contagio da
COVID-19 em plena pandemia, o que de certa forma restringiu as nossas visitas aos terreiros,
para a nossa auto preservacdo, como também a das nossas entrevistadas. Segundo Matta
(2021, p.35):

A pandemia da Covid-19 colocou luz sobre desigualdades sociais que ja existiam,
talvez esquecidas ou ndo vistas. As populagdes j& vulnerabilizadas s&o,
comprovadamente, afetadas de forma negativa nesse contexto, como se podera ler
em detalhes nos préximos capitulos. As diferengas sdo inimeras: na exposi¢ao ao
virus, no acesso ao diagndstico e tratamento, no acesso a habitagdes adequadas,
tecnologias, 4gua e saneamento, alimentagdo e nutrigdo apropriadas, entre outras (...)
Como pais continental, com 200 milhdes de potenciais usuérios do SUS, o Brasil
tem um poder de compra de vacinas e outros insumos de salide que proporcionam ao
pais uma economia de escala bastante significativa, que, entretanto, pode ndo ser
considerada em razdo da demora em tomar decisdes praticas concretas na preparacao
para o enfrentamento da pandemia.

Matta (2021 et e tal) argumenta que a pandemia nao chegou a populagdo mundial de
forma democratica como nos parece, visto que a populacdo empobrecida se encontra lutando
por sobrevivéncia no mercado informal, exposta pelas ruas das cidades do Brasil e do mundo,
sendo vitima de todas as mazelas sociais e agora de uma pandemia excludente.

No caso especifico do Brasil, somam-se a todas essas questdes mencionadas, um ndo
esforco do presidente da Republica em salvar vidas, com ac¢des negacionistas em relacdo a
vacinacdo em massa da populacdo com declaracBes irresponsdveis nos meios de
comunicag0es, ele passou a aparecer em eventos publicos com certa frequéncia, sem fazer uso
da méscara e aglomerando-se com 0s seus ministros, assessores € mesmo a populacao.

No Brasil, praticamente todas as casas de axe pausaram as suas atividades religiosas e

sociais, evitando a realizacdo de eventos publicos e mesmo internos nos terreiros, numa acao
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que em muito contribuiu para salvar as vidas do povo de axé, mesmo havendo algumas
mortes de liderancas vitimadas pela Covid 19.

Apls tomarmos as vacinas contra a Covid 19, inclusive a Mée Lourdes, nos
organizamos para realizarmos as pesquisas de campo, compreendo a nossa responsabilidade
em se fazer um trabalho seguro, ético, com qualidade e desprovido de preconceitos.

Sobre a relagdo entre etnografas (0s), Berreman (1980, p. 141) tece as seguintes

consideracdes:

O etnografo surge diante de seus sujeitos como um intruso desconhecido,
geralmente inesperado e frequentemente indesejado. As impressfes que estes tém
dele determinardo o tipo e a validez dos dados aos quais sera capaz de ter acesso e,
portanto, o grau de sucesso de seu trabalho. Entre si, 0 etnografo e seus sujeitos sao,
simultaneamente, atores e publico. Tém que julgar os motivos e demais atributos de
uns e de outros com base em contato breve, mas intenso, e, em seguida, decidir que
definicdo de si mesmos e da situagdo circundante desejam projetar; o que revelardo e
0 que ocultardo, e como sera melhor faze-lo. Cada um tentara dar ao outro a
impressdo que melhor serve aos seus interesses, tal como os Vé.

Corroborando a ideia de Berreman (1980), procuramos fazer deste breve contato com
Mée Lourdes, um momento intenso de partilha sobre saberes ancestrais, do acolhimento de
informagdes t&o ricas, valorosas para a academia, em um momento onde naturalmente
conseguimos atraves da empatia, sororidade, trocamos entre olhares, um sentimento de
confianca reciproco.

E fomos buscando compreender quem é essa mulher de fala fluida, que dedica seu
cotidiano ao culto de sua religiosidade, o que tinha ela a nos falar sobre a sua mestra. Mae
Lourdes muito gentilmente, atenciosamente nos concedeu uma entrevista livre, sem roteiro
fixo, onde pedimos para ela falar o que considerasse ser importante para constar na pesquisa.
Pedimos que ela se apresentasse e prosseguisse com 0s seus relatos, com pouca intervencao

NnosSa COmo veremaos a seguir:

Eu me chamo Maria de Lourdes Mota, nasci na cidade de Campina Grande, aqui na
Paraiba, no dia 10 de agosto de 1957 e 0 meu primeiro contato com a religido eu
tinha uns 7 anos de idade, nessa idade eu incorporei 0 meu caboclo em um ritual de
mesa branca, eu sé fui iniciada quando ja tinha 30 anos, em 1987, em um terreiro de
Umbanda Pai José de Angola, por Djamir Avelino dos Santos (Pai Tico).

Mée Lourdes garante que o terreiro de Pai Tico fica na Rua Jornalista Ulisses de
Oliveira, 143 em Cruz das Armas- Jodo Pessoa. Ela nos afirmou que tem orgulho em ser uma
ialorixa e que o seu nome religioso de iniciada no Candomblé Ketu é Omin Denam.

Na entrevistada ela falou que se lembra da primeira vez em que incorporou a mestra
Joana Pé de Chita, disse que tinha em torno de 16 anos de idade e que dona Joana era uma

mestra de recado que foi entroncada, ou seja, assentada pelo Doté Waldecy dos Santos Lima
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Soares (Pai Eru Yiamin) que tem um terreiro proximo a casa de Mae Lourdes no conjunto
Mariz. Pai Soares como é mais conhecido no bairro, é iniciado no candomblé Jeje Savalu,
sendo filho de Mée Renilda de Oxossi e neto de Mae Flor de Ogun, a Florianita de Jesus da
Cacunda de Yaya em Salvador (in memorian).

Mé&e Lourdes nos disse que dentro da sua fé e religido, Joana Pé de Chita é
extremamente importante, e que é até dificil descrever em palavras o que ela significa para
ela, que essa mestra ja ajudou muitas pessoas que a procuraram, seja com 0s seus remédios
medicinais, seus feiticos ou até mesmo com uma palavra amiga, que ela é um espirito de
muita luz e sempre contribuiu na vida de mesma.

Ao falar da entidade que traz em sua corrente, Mae Lourdes a descreve como sendo
caridosa para com quem a procura, portanto, sdo inimeras as vezes que as pessoas Visitantes e
adeptas da Jurema, foram atendidas por ela de forma solicita e acolhedora.

Ao falar na mestra Joana Pé de Chita; a qual os olhos dela brilham quando se reporta a
esta entidade, sempre com um sorriso aberto, com muita honra e satisfacdo; Mée Lourdes

segue narrando em seus relatos:

O que eu sei da vida da Mestra é que ela nasceu em uma casinha de barro proximo a
Santa Rita Centro de Santa Rita (grifo nosso), sob a luz de candeeiro e depois que
a sua mée faleceu, ela saiu da regido que morava e foi para outro lugar, onde
aprendeu a ser parteira, ser lavadeira e a fazer feiticos, seu nome de Batismo é Maria
Dagmar mas ficou conhecida como Joana Pé de Chita, ela levou um tiro na perna
que ficou deficiente, desse dia em diante se isolou e la veio a falecer sozinha.

Mée Lourdes é daquelas pessoas que ao falar da sua religiosidade, transpiram boas
energias e que quando ela fala de sua casa e de suas filhas e filhos de axé, sdo de forma terna,
sem perder a rigidez, atitudes que s6 as maes sabem mesclar.

Podemos observar que o terreiro estava em processo de organizagdo e ficaram bem
notdrias as mudancas estruturais que aconteceram desde a nossa Ultima visita, 0 que nos da
pistas do quanto ela € uma mulher de fé e de prosperidade.

Nesta ocasido fizemos um pedido muito especial a Mae Lourdes: o de consultar a
propria entidade para que ela narrasse a sua trajetdria terrena, através da manifestacdo do
fendmeno religioso, como afirmamos anteriormente, sem funcdo/condicdo de fonte
documental. Ambas concordaram e 0 que temos a seguir é a transcri¢do de uma consulta com

a entidade a Mestra Joana Pé de Chita incorporada em Mée Lourdes de Oxum:

Salve nosso Senhor Jesus Cristo, Salve a Jurema sagrada, salve seu Zé Vaqueiro,
toda falange da Jurema, salve os encantamentos e 0s povo das mata e salve eu, Joana
Pé de Chita.

Trai um negdcio mais baixo pra nds sentar (tamborete), eu num gosto desse neg6cio
ndo (cadeira). Eu num tenho o que fala da minha vida, eu quando em vim para esse
mundo de meu deus, vim num lugar bem piqueninin, a luz de candieiro perto de
Santa Rita, eu ndo nasci em Santa Rita, eu nasci la pra dento das brenha-Zona rural
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de Santa Rita- (Grifo nosso). naquela coisa que faz os negocios que moi- Engenho
de cana de acUcar- (Grifo nosso) é ali, pro ali, num casebre de barro que tinha
debaixo de um pé de pau la pra dento, onde s6 via as foia verde.

Foi aonde eu nasci, |4 pra dento. N&o tinha esse negdcio de escrevedor, ndo tinha
nada de lado. Eu ja saia de um canto e ia pra outo, eu era ainda mocga nova quando a
minha mae subiu (morreu) e eu fiquei s6. Ai fui pra outo lugar, chei de canavial, 1a
eu virei rapariga, puta veia, 14 eu aprendi a fazer parto, 14 eu aprendi a trabaia,, 14 eu
aprendi a ser lavadeira, 14 eu aprendi a esconder gente que precisava de mim, nos
esconderijos.

Quando cumecaram a mim caga, comecei a trabaia na feiticaria. Botardo o meu
nome de Maria Dagmar, mai o nome que mai fui conhecida foi Joana Pé de Chita,
mai meu nome é Maria Dagmar de nascenga, 0 nome que minha mée botou, mai fui
cunhecida e muito cunhicida po Joana Pé de Chita, a mestra esquerdista, trabaiada
na quimbanda.

Fui muito quirida, mas também fui muito odiada. Se é essa a histdria quer, a minha
histdria de vida foi essa: vivi, vivi, vivi no mei do mundo, mas uma coisa vou te
falar: a minha passage (morte) de vida foi de velhice, num foi ninguém que me
passou (matou), nem de tiro, nem de facada. O Unico tiro que levei de verdade foi o
da perna, que me deixou alejada. Foi quando me isolei do mundo, foi huma aldeia e
vivi o resto da minha vida e la eu pereci sozinha, esquecida do mundo e do povo, s6
num fui esquecida de Deus.

Minha histdria de vida € essa, num sei 0 nome do lugar, pois so era mata, rio, pedra
e pau, se precurare purai a fora onde morreu uma veia sozinha, abandonada, era eu,
Joana Pé de Chita!

E hoje eu venho na terra e recibi minha luz pra trabaid, pra fazé caridade e fazer
macumba também, trabaia na esquerda e fazer meus catimbd, assim precise né? Bota
ai fumo pra eu (colocar fumo no cachimbo). A minha histéria é essa ai, 0s povo
inventa muita coisa.

Que cidade tdo bunita” ... hoje € bunita, é a vazi de Santa Rita, hoje é bunita. Vamo
sarava a mestra, salve Joana Pé de Chita. Oi (Olhe), hoje la casebre e tem um pé de
Jurema preta na vazi de Santa Rita. Os povo fala que foi & que vivi, € mintira!l ndo
vivi 14, eu nunca morei em casa bunita nem pintada era, casa de barro. Quando num
era de barro, era feita de pau, viu? mai eu nunca morei em casa bunita ndo, num tive
esse privilégio de nada no meio do mato, de morar em casa bunita. Era casa de barro
ou de pau, 0s banco era uns gancho, um gancho interrado no chdo, um pau la e oto
aqui. Tu ta prestando atencdo a histora pra conta ai, 0 catatau que eu durmia era feita
de gancho e de vara, tu sabe 0 que cama feita de vara catatau?

Durante a incorporacao da entidade em Mé&e Lourdes, quando a dona Joana diz néo ter
nascido em Santa Rita, mostra que o seu entendimento sobre cidade ¢ o de um local muito
habitado, desenvolvido. Ela diz ter nascido longe das primeiras organizagdes urbanas do
centro, diz ter nascido na zona rural da cidade, em casa de barro, no meio do mato.

Ela descreve que vivia nas brenhas, num lugar a ermo, perto do que ela chama de
moinho, o que provavelmente seja a descricdo de um engenho, algo muito comum para a
época, nas varzeas do rio Paraiba do Norte, sobretudo em Santa Rita.

Em determinado momento, dona Joana Pé de Chita canta parte da corima que diz
“Que cidade tdo bonita”, que se refere a Santa Rita e ela faz a afirmagdo que quando viveu era

bem diferente, ndo era tdo bonita ndo.
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Ap0s se despedir de nés, a entidade pede para rezarem para ela subir para Aruanda,
que € uma corruptela de Luanda, uma espécie de reino mitico encantado das entidades e logo

se cantou o seguinte ponto:

“Senhoras mestras |4 do outro mundo
Do outro mundo e desse também
Déa-me licenca para eu fechar a Jurema
Nas horas de Deus, amém” (Corima de dominio publico)

E assim a entidade se foi e Mée Lourdes retomou a consciéncia, esbaforida, cansada,
mas visivelmente satisfeita, orgulhosa de ter esta mestra em sua corrente e logo, as suas filhas
de axé lhe deram total assisténcia com abanadores, lencos para secar o suor do rosto e um
COpo com agua.

Despedimo-nos de Mée Lourdes de Oxum com uma sensacao de dever cumprido no
que diz respeito a nossa funcdo na condicdo de pesquisadoras (es), sempre respeitando as
crengas das pessoas por nés pesquisadas, recebendo autorizagdo e mesmo bencbes para
prosseguirmos. Logo, partimos para a nossa proxima visita de campo, agora na cidade

canavieira do Catimbd, a Santa Rita de Mae Rita Preta.

1.7.2 Segunda visita: Templo de Umbanda Caboclo (José de) Andrade de Méae Rita Preta,
Santa Rita-PB.

Nesta esteira, além de divulgar trechos de algumas entrevistas da Mae Rita Preta
sobre a dona Joana Pé de Chita, fizemos algumas analises sobre os depoimentos colhidos,
confrontando-os com outras documentacGes que falam sobre a vida e possivel morte da
juremeira.

Nossa maior fonte de informacéo sobre a dona Pé de Chita veio de uma personagem
muito importante para este trabalho, que € a sacerdotisa Mée Rita Preta, filha de Oxala com
lansd de Balé, moradora do bairro da Santa Cruz em Santa Rita. Com 96 anos de idade e
quase 75 de sacerddcio (na Jurema), Mée Rita é uma fonte oral inesgotavel, de grande
relevancia para o estudo afro brasileiro. Ela é hoje, a mais antiga sacerdotisa dos cultos afro
na Paraiba e felizmente, ainda lucida.

N&o se pode falar em Umbanda e Jurema na Paraiba sem citar Mae Rita Preta, sendo
esta matriarca, uma cacurucaia (pessoa muito idosa, encarnada ou desencarnada).

Mée Rita Preta afirma ter conhecido a mestra Joana Pé de Chita, possivelmente em
fins da década de 1930 quando ela veio de Pernambuco morar em Itabaiana (PB) e em 1940

mudou-se para Santa Rita.
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Confirmando a existéncia da dona Joana, Mae Rita Preta destaca que no periodo da
represséo policial, quando das muitas vezes que a Pé de Chita foi presa durante a realizagéo
de seus trabalhos religiosos, era a familia Santiago quem a protegia, fazia a intervencéo junto
a policia, devido a sua influéncia politica na regido, pois era essa familia, proprietaria do
Engenho Real Tibiri, que foi instalado em 1586 em Santa Rita, de acordo com Santana
(1990). Ainda segundo Mée Rita, na localidade onde residiu Joana Pé de Chita, que hoje faz
divisa entre alguns bairros da cidade, havia um pé de jurema preta.

Assim como fizemos nas visitas anteriores a casa de Mae Lourdes de Oxum, seguimos
nossos trabalhos tendo como aporte metodoldgico a etnografia, buscando referéncias tedricas
em alguns autores que em muito contribuiram nesse cotejo, a exemplo de Gertz (1978) e

Malinowski (1978) onde este ultimo diz que:

[...] Na etnografia, o autor é, a0 mesmo tempo, o0 seu préprio cronista e historiador;
suas fontes de informagdo sdo, indubitavelmente, bastante acessiveis, mas também
extremamente enganosas e complexas; ndo estdo incorporadas a documentos
materiais fixos, mas sim ao comportamento e memoria de seres humanos.

MALINOWSKI (1978, p.18)

Para Geertz (1978, p. 15):

Segundo a opinido dos livros-textos, praticar a etnografia é estabelecer relagdes,
selecionar informantes, transcrever textos, levantar genealogias, mapear campos,
manter um diario e assim por diante. Mas, ndo sdo estas coisas, as técnicas e 0s
processos determinados, que definem o empreendimento. O que o define é um tipo
de esforco intelectual que ele representa: um risco elaborado para uma descricéo
densa.

Esses autores em muito alargaram a nossa compreensdo sobre o processo das visitas
de campo, subsidiando 0s nossos encontros, as conversas, 0 Nosso jeito de abordar as pessoas
entrevistadas, agucando a nossa sensibilidade com atitudes de amorosidade que resultou em
reciprocidade.

A segunda visita de campo aconteceu no Templo de Umbanda Caboclo (José de)
Andrade, fundado por Mée Rita Preta na década de 1950, quando a Jurema ainda vivia na
clandestinidade e que segundo a mesma, era comum 0s toques acontecerem nas matas de
Santa Rita, a exemplo da mata da Usina S&o Jodo as margens da BR 230.

A nossa visita ocorreu no més de maio de 2020. Quando chegamos a sua casa por
volta das 16h:00 e ela estava ali, pr6xima ao muro baixo daquela residéncia simples, caiada de
branco (todos os anos ela pinta a casa de acordo com a regéncia do orixa), no inicio da Rua
Nilo Pecanha no sentido de quem sobe a ladeira da Rua Nossa Senhora do Roséario, no

centendrio bairro da Santa Cruz.
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A residéncia de Mae Rita fica vizinha ao terreiro, situada em uma rua enladeirada,
com moradias simples e de gente acolhedora, receptiva, mesmo em meio a tanta
vulnerabilidade social e descaso por parte do poder pablico municipal.

Mée Rita construiu a sua historia religiosa no bairro da Santa Cruz, periferia de Santa
Rita. Um dos bairros urbanos mais antigos, com um grande potencial para a cultura popular,
mas, totalmente carente de politicas publicas.

A sua residéncia fica proxima a escadaria da rua 1° de Maio, local onde existe um
cruzeiro erigido por Frei Damido entre as décadas de 1940/50. Na 1° de Maio existiram
diversos cabarés e 14 aconteciam as brilhantes e animadas festas de musicas bregas, bem como
as apresentagdes das lapinhas, com os corddes azul e o encarnado, dos babaus (bonecas de
fantoches), do bloco Bacalhau na Vara do senhor Elpidio (in memorian), das tribos indigenas,
do bloco de carnaval Alto Astral e da banda com o mesmo nome e da famosa Quadrilha
Junina 1 de Maio, essa que tinha o seu préprio hino. Do bloco a quadrilha junina, tudo era
organizado pela familia Nunes, dos irméos Alexandre, Flavio (in memorian) e de Beto.

Mas, mesmo tendo todo este arsenal artistico, o que sempre prevaleceu no imaginario
social foi o aspecto violento do bairro, construido a partir dos noticiarios sensacionalistas
televisivos, radiofonicos e da imprensa paraibana.

No bairro da Santa Cruz, Mée Rita Preta tornou-se uma espécie de referéncia dentro da
comunidade, atuando como sacerdotisa, rezadeira e professora leiga, 0 que segundo ela, este
oficio ajudou para que ela conquistasse o respeito de pessoas adeptas de outras religides.

Ao chegarmos proximos a casa de Méae Rita, vimos a imagem dela na porta de sua
casa: sua pele preta, vestida toda de branco, cabelos todos prateados, sorriso doce, um olhar
sereno e firme em sua altivez, que no alto dos seus possiveis 96 anos, ja impacta a quem vai
Ihe entrevistar, portanto, 0 meu primeiro pensamento foi: que sorte a minha em poder registrar
essa mulher, uma espécie de entidade encarnada. Veio-me uma sensagdo incrivel de estar
diante de uma figura que mais parece um orixa, uma preta velha, uma mestra.

Dentre as muitas homenagens recebidas em vida, Mé&e Rita; pelas casas de Candomblé
de Jodo Pessoa: do Pai Erivaldo de Oxum com a Comenda Mae Tiéta, Mde Tuca de Oxoguia
no langamento do Censo dos Terreiros da Grande Jodo Pessoa, do Grupo de Mulheres de
Terreiro Yialodé com a casa de Mé&e Chaguinha de Oxum nos Tambores da Paz, foi
condecorada em 2009 com o titulo de ‘Mestra Viva’ pela Federacdo dos Cultos Afro-
Paraibanos: Umbanda, Candomblé e Jurema (FCP UMCAMJU) em um ritual solene no
Templo de Umbanda Caboclo Andrade, com o recebimento de um certificado em uma

moldura que ela logo pendurou no saldo do terreiro, 2009 foi também homenageada em
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sessdo especial pela Camara Municipal de Santa Rita-Casa do Prefeito Antonio Teixeira-
como sendo a representante da Umbanda na cidade.

Em 2018, por seu uma mulher protagonista das religides afro paraibanas, recebeu
pelas maos do entdo governador Ricardo Coutinho (PSB), o prémio Ceci do Orcamento
Democratico Participativo do governo da Paraiba, no dia 27 de margo em Campina Grande,
em solenidade que teve wuma ampla cobertura da imprensa do estado
(http://mestresdaeducacao.pb.gov.br/index-12098.html), além de outras diversas homenagens.

Sobre a pesquisa de campo, em relacdo as nossas visitas a casa de Mae Rita Preta,

Malinowski (1978, p. 22) afirma que:

(...) quanto maior for o nimero de problemas que leve consigo para o trabalho de
campo, quanto mais esteja habituado a moldar suas teorias aos fatos e a decidir quéo
relevantes eles sdo as suas teorias, tanto mais estard bem equipado para o seu
trabalho de pesquisa. As idéias preconcebidas sdo perniciosas a qualquer estudo
cientifico; a capacidade de levantar problemas, no entanto, constitui uma das
maiores virtudes do cientista- esses problemas sdo revelados ao observador através
de seus estudos teoricos.

Mée Rita Preta foi a nossa Unica e Ultima possibilidade de se entrevistar uma pessoa
que conheceu a dona Joana e o fato de ela ser uma fonte oral quase extinta (sobre este
assunto), nos trouxe toda uma consciéncia do compromisso que tivemos de assumir ao
escrever sobre uma entidade, mas, que antes de se encantar, foi uma pessoa (a Pé de Chita)
que viveu entre nds, que deixou memdrias, que fez histéria. Méde Rita Preta e Joana Pé de
Chita sdo duas figuras icdnicas, sendo que uma esta encarnada e a outra encantada.

Quando ela nos recebeu, pedi licenca para abraca-la e ela sorrindo disse que sim. Veio
em mim uma sensacdo de paz e um sentimento de gratiddo. Logo apds perguntei se
poderiamos conversar com ela e sobre dona Joana Pé de Chita e ela concordou, sempre com
um sim e nos conduzindo até ao seu terreiro que fica ao lado de sua residéncia.

Ao entrarmos, no jardim/herbario, vimos duas casinhas do lado esquerdo, seno uma do
Exu da casa e outra a de lansa de Balé que é a dona da casa. Dentro do saldo do terreiro, tinha
uns banquinhos de alvenaria ao redor, no teto bandeirinhas de papel colorido formando um
arco iris lindo, que encanta quem Vvé, prende os olhos.

No centro do saldo tem uma pedra de marmore, é a mina de Exu (um assentamento).
Apdbs a mina de Exu, ha uma porta que da acesso a cozinha e a outros cdmodos e ao quintal.
Na sala: 0 quarto da Jurema do lado direito e temos um quarto que € o peji (quarto) dos orixas

do lado esquerdo.
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Mée Rita nos convida a sentar e conversar e, mesmo apesar de ndo ser este 0 meu
primeiro encontro com ela; pois ha anos frequento a sua casa e o terreiro, inclusive nas
comemoracdes de seu aniversario no dia 20 de agosto; entrevista-la foi algo novo para mim.
Sobre Mae Rita, Lima (2020, p. 56) diz que:

Mae Rita foi criada por sua avé paterna que, por ser evangélica ortodoxa da
Assembleia de Deus, ndo entendia nem aceitava a possibilidade de a neta vivenciar
uma religido espirita. Foi s6 depois que ela se casou e adoeceu que sua avé passou a
aceitad-la (...) Mée Rita Preta passou pelo Espiritismo, visitou centros esotéricos,
participou de peregrinagdes, procissdes da religiosidade popular do Catolicismo e
iniciou-se na Jurema.

Essa mulher desde muito cedo comecou uma jornada de desafios para conseguir
vivenciar a sua ancestralidade/espiritualidade e mesmo ndo confrontando a sua avd, ela ndo
podia fugir de seu destino, ndo quis, pois, segundo ela, ‘ndo escolheu os ‘espiutos’, eles a
escolheram’.

Ela nos assevera que o seu adoecer e a aceitacdo da familia por sua escolha religiosa,
foram libertadores para a mesma. Sua inquietacdo por descobrir que chamado era esse, que
Ihe fazia adoecer e curar-se, fez com que Mae Rita transitasse por varios espacos religiosos de
forma sabia, buscando as respostas para as suas indagacdes, que sé iria encontrar na Jurema.

Pensar sobre a escrita etnogréafica, sobre um jeito de descrever, transcrever o que outra
pessoa nos fala é algo muito meticuloso, onde uma virgula posta em local errado pode mudar
todo o contexto da fala. De acordo com Clifford (1998 p. 21-22):

Analisando esta complexa transformacdo, deve-se ter em mente o fato de que a
etnografia estd do comeco ao fim, imersa na escrita. Esta escrita inclui, no minimo,
uma traducdo da experiéncia para a forma textual. O processo é complicado pela
acdo de multiplas subjetividades e constrangimentos politicos que estdo acima do
controle do escritor. Em resposta a essas forcas, a escrita etnografica encena uma
estratégia especifica de autoridade. Essa estratégia tem classicamente envolvido uma
afirmacéo, ndo questionada, no sentido de aparecer como a provedora da verdade no
texto.

Nosso esfor¢o durante a escrita das visitas de campo, a exemplo do que diz Cliford
(1998) foi de sermos ouvintes com interesse nas verdades que a nossa entrevistada tinha a nos
contar, em compreender o seu mundo, seu jeito de falar, gesticular e de pensar.

Mesmo entrevistando Mé&e Rita Preta em nossa visita, optamos também por colocar
aqui, uma entrevista que ela concedeu ao grupo Falando do Axé Paraiba em marco de 2020
(https://www.youtube.com/watch?v=0FTQmZ-1tCg).

O grupo Falando do Axé Paraiba é composto pelo ogd de Oxoéssi Ronald Vaz,
Salvador (BA), mestrando em Arte Visual (UFBA) e professor de teatro (UFBA), por Valdir

Lima de Oxoguid, professor, Doutor em Ciéncia da Informacdo (UFPB) e por Gabriel
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Gualberto, graduando em Ciéncias Sociais (UFPB) e produtor da Cacatua Records. Este
grupo tem uma parceria com o grupo de estudos Braulio Goffman que € presidido pelo Oga
Jacand Goncalves do Rio de Janeiro. Ambos os grupos trabalham com a producgdo audio
visual sobre o povo de axe.

Esta entrevista com Mae Rita Preta é o segundo registro audio visual feito sobre ela.
O primeiro foi um video documentario realizado em 2007, com a producdo do Doté Cleyton
Ferrer de Xang6 e Valdir Lima de Oxoguia.

Esse documentario foi inscrito num festival de cinema do Servico Nacional do
Comércio - SESC - Jodo Pessoa e esta foi a primeira vez em que Mée Rita foi ao cinema,
ficando bastante feliz em poder ser ver projetada na telona e de falar com o publico presente
no evento (https://www.youtube.com/watch?v=UzQDQfFni5w&t=908s).

Seguem alguns depoimentos da entrevista de Mae Rita Preta (2020)% quando o
entrevistador Ronald Vaz pergunta como foi que ela se aproximou da Jurema e ela logo
responde:

Minha mae morava ... eu nem sei do nome do mato, era a caboca, ai comecei a ficar
doente, ela arrumou uma mulhe que me levou, ai um home fez minha Jurema,
debaixo dos pé da Jurema, sei 0 nome dele mai,. Ai ela veio morar pra qui, primeiro
Tabaiana (Itabaiana-PB) e de Tabaina aqui (Santa Rita). Primeiro fui pra fazer o
santo com mestre Carlo e depois Pai Dudd. Ai pronto, ai eles zelava muito por mim,
tinha muito amor a mim. Depois que pai Dudl morreu deixé uma saudade, mae
Joana a mulhe de pai Dudu tinha amor a mim. Ai fiz uma casa de taipa coberta de
palha, ai fiz uma caridade a um homem, ele me levou pra la pra passar trés dia e eu
fiquei um més, quando cheguei aqui, eu disse oxente, 0 homem vendeu a minha
casa? quando chegou ele tina colocado minha casa no chédo e tinha feito outra de
tijolo (...) ele estava doente em cima duma cama fui tratar dele na casa dele, em
Guarabira.

E Mée Rita Preta segue a entrevista livre, partilhando suas memdrias, sem muita
preocupacdo em manter uma ordem cronoldgica, aparentando certo cansa¢o, mas mantendo o
bom humor, o tom de voz baixinho e a delicadeza no falar, além da seriedade que lhes é

peculiar.

Antes sd existia Umbanda e Jurema, num tinha essa historia de Candombré, ndo,
quem era juremero era muito querido, quem era umbandista era muito querido, eu
tive muito filho se santo (...) é por que j& muitos ja morreu por que estava velho. (...)
Conheci muito Joana Pé Chita, e ela j& vinha aqui em casa, vinha aqui no terreiro o
povo tinha raiva dela, eu tinha raiva dela ndo, ela era boa tanto era juremeira e
umbandista, pois quem faz o santo faz a Jurema, a voz da Jurema é a voz de
Umbanda (...) Eu tenho a caboca menina que avisa tudo a mim, vai la pra casa

2 Falando do Axé /Paraiba - 0002 - M&e Rita Preta. Disponivel em
(‘https://www.youtube.com/watch?v=0FTQmZ-1tCg ). Acesso em 7 dez. 2021.
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cunversa e o irmao Balaié é o meu mestre, ele que cuida de mim, se fizer uma coisa
contra mim vai pagar, ele num me despreza n&o.

Segundo entrevista concedida por Mae Rita para o documentério Santa Rita Preta, em
2007, ela afirma ser natural de Pernambuco, migrando para ltabaiana-PB aos 16 anos, depois
para Cabedelo onde ficou um més e em seguida veio morar em Santa Rita com a sua familia
no ano de 1940.

Ela diz que a sua avo ganhou um terreno e elas construiram uma casa localizada na
Rua Bela Vista no bairro da Santa Cruz e em seguida elas migraram para a Rua Nilo Peganha,
onde ela comecou a trabalhar na Jurema de Mesa e de Chdo para ndo chamar a atencdo da
policia, nos idos da década de 1940/50, mas que s6 abriu o seu terreiro oficialmente em 1966,
por que na Paraiba, antes da assinatura da lei n. 3.443 de 6 de novembro deste ano pelo
governador Jodo Agripino, todos os cultos afro eram praticados na clandestinidade.

Entendemos ser Mae Rita Preta uma mulher forjada na fé, na resisténcia e luta pelo
direito de exercer cidadania através da liberdade de culto. Uma mulher de uma reputagédo
indubitavel, corresponsavel pela fundacdo da Umbanda na Paraiba e pela criacdo da
Federacdo dos Cultos Africanistas do Estado da Paraiba (FECAEP).

Conforme a foto da licenca do funcionamento do terreiro de Mae Rita por parte da
FECAEP, pode-se perceber que a denominacdo ainda é Centro Espirita Caboclo José de
Andrade, sendo de certa forma, o termo ‘centro espirita’, uma associacdo dos terreiros de
Umbanda aos centros kardecistas. Outro dado importante é a data deste documento € de 5 de

junho de 1967, pouco meses apds a assinatura da lei 3.443/1966.



Figura 4: Foto da licenga de funcionamento do terreiro de Mée Rita Preta.

Fonte: Gentilmente cedida por Tadeu Rena Valente- (Acervo privado do autor)
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Sendo fundadora da Umbanda paraibana, Mée Rita Preta que ja era feita (iniciada) na
Jurema, foi iniciada por Pai Carlos Leal Rodrigues (que também foi fundador da Umbanda no
estado) tendo por madrinha Mé&e Teinha de Cruz das Armas em Jodo Pessoa.

Apds a morte de Carlos Leal e a de Mée Teinha, Mée Rita passou a ser filha de Pai
Dudu de Bayeux e apds a morte dele, ela adotou como mae, a Mée Joana de lansd, que era a
esposa do mesmo, mas, quando Mée Joana também morreu, o herdeiro do terreiro de Mée
Joana foi Pai Fernando de Oxum, que embora mais jovem na idade e no tempo de iniciacao,
passou a ser o pai de santo de Mée Rita, sem haver assim, mais ninguém que se iniciou antes

dela na Umbanda e mesmo na Jurema.

Figura 5 — Foto de Mée Joana de lansé (In memorian) fazendo uma limpeza em Mae Rita Preta, sua filha de axé,
no ano de 2008 no Templo de Umbanda Caboclo Andrade

Fonte: acervo de Cleyton Ferrer, 2008

No tempo em que Méae Rita se iniciou na Umbanda, ndo havia ninguém com algum
tempo de iniciacdo na Paraiba que pudesse iniciar as primeiras pessoas recém-convertidas a
Umbanda, era tudo muito novo, experimental e qualquer pessoa médium poderia abrir casa, se
intitular sacerdote (isa) e mesmo iniciar outras pessoas.
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A década de 1960 trouxe a primeira leva de mées e pais de santo da Paraiba, como
também as primeiras pessoas iniciadas na Umbanda, ndo havendo, pois, como se determinar
um critério de quem seria mde ou pai de quem, a ndo Sser por um consenso, pois todas as
pessoas comegaram juntas.

Segundo Silva (2019), a Unica excecdo na época foi a Mae Beata de lemanja do bairro
Rangel, que saiu de Jodo Pessoa para se iniciar na nacdo Angola em Salvador. Foi ela quem
trouxe o Candomblé para o estado da Paraiba.

Ha 55 anos na Paraiba, se criara uma federacdo (FECAEP), uma religido (a Umbanda)
e uma tradicdo, diga-se a festa de lemanja, a qual M&e Rita participou da primeira e
posteriormente recebeu pela FECAEP o titulo de Guardid de lemanja, outorgado as ialorixas
mais antigas.

Era o comeco de uma histéria, como podemos constatar nesta matéria jornalistica
publicada recentemente em homenagem a festa de lemanjd no estado da Paraiba, festa
celebrada no dia 8 de dezembro, junto com o dia de Nossa Senhora da Conceicédo, devido ao
forte traco do sincretismo religioso umbandista.
(https://gl.globo.com/pb/paraiba/noticia/2021/12/08/festas-publicas-a-iemanja-completam-
55-anos-na-paraiba-apos-passado-de-violencia-policial.ghtml).

Dias ap06s a realizacdo da festa de lemanja (evento simbélico devido a pandemia do
Covid 19 e o surto da gripe influenza H3N2 na Paraiba) foi publicada a lei n. 12.185 de 29 de
dezembro de 2021, declarando a festa de lemanja como Patriménio Cultural Imaterial da
Paraiba, através do projeto da deputada Estela Bezerra do Partido dos Trabalhadores.
(https://auniao.pb.gov.br/servicos/arquivo-digital/doe/2021/dezembro/diario-oficial-30-12-
2021.pdf).

A partir dos depoimentos de Mée Rita Preta na entrevista concedida ao grupo Falando
do Axé Paraiba, pudemos analisar que ela nasceu possivelmente em 1925, tendo hoje 96 anos,
contudo, Mée Rita fala da presenca de dona Joana Pé de Chita em seu terreiro com bastante
seguranga, mas, cronologicamente, percebemos que a presenca fisica de dona Joana na casa
de Mée Rita estaria contrariando a afirmagéo de Fernandes (1938) onde o autor relata que ao
chegar a casa da Pé de Chita na década de 1930, a Unica filha dela asseverou que ela ja era
falecida.

Sobre a idade de Mée Rita, uma das falas recorrentes dela ao longo dos anos, foi a de
que fora criada pela avd paterna, que a sua mae morrera muito cedo, sendo ela muito crianca e

em seguida o seu pai também falecera. Méae Rita conta que foi registrada por sua avo, bem
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depois do seu nascimento e que ambas ndo sabiam ao certo a sua idade, podendo Mae Rita ser
bem mais velha do que pensa.

No seu documento do Registro Geral, consta que ela nasceu em 20 de agosto de 1928,
mas ela garante que nasceu pelo menos em 1925, pois lembra de que quando a registraram em
1928, ‘ja era grandinha’. Mée Rita garante que ndo tem mais ninguém com parentesco de
primeiro grau (chegamos conhecer a ultima irma da mesma que morava em Natal-RN) e bem
poucos de segundo grau (sobrinhas e sobrinhos), o que nos leva a crer que ela pode ter
nascido mesmo antes de 1925 e tenha no minimo 100 anos.

Como Mée Rita Preta ndo teve filha e filho biolégico adotou cinco meninas da
comunidade, sendo que atualmente apenas uma esta viva, a mais nova delas, a senhora Nete,
ja estd com aproximadamente 80 anos. Mée Rita criou também Jacimar de lemanja, conhecida
como Preta, que tem 52 anos e é filha bioldgica de Nete. A Jacimar e 0 seu companheiro
Ivanildo é quem moram com Mae Rita até hoje.

Como garante Fernandes (1938), no inicio da década de 1930, a catimbozeira Joana Pé
de Chita ja era falecida, segundo informou a filha dela quando ele visitou a sua casa em Santa
Rita. Por sua vez, levantamos uma hipétese da filha dela ter mentido para ele, temendo que
pudesse ser um investigador da policia e que a sua méae estivesse escondida.

Outro fato de grande relevancia que trazemos para uma discussao, € que a0 mesmo
tempo em que Fernandes relata em seu livro que veio visitar a casa de dona Joana no inicio
dos anos trintistas e de que ela ja era falecida, o referido autor, publica no mesmo livro, uma
foto retirada do Jornal O Norte (PB) em 1937, com o relato de uma prisdo de algumas pessoas
numa mesa de Catimbd na Ilha Piragibe (llha do Bispo) em Jodo Pessoa e quem estava ao
centro da mesa fora reconhecida como sendo a senhora Joana Amorim, um dos codinomes
usados pela Pé de Chita e que o autor sequer sabia, se quer problematizou o causo, levantando
a possibilidade daquela senhora que fora presa e que tinha uma bandagem na perna esquerda
pudesse ser a famosa Pé de Chita, que o fez se deslocar de longe para Santa Rita, para saber
sobre a vida dela.

Né&o afirmaremos aqui que dona Joana morreu no inicio da década de 1930 como disse
Fernandes (1938) e nem que ela ndo possa ter visitado o terreiro de Mae Rita Preta na década
de 1940 como nos garante Mae Rita, a qual consideramos como sendo uma espécie de
discipula, herdeira direta da mestra Joana Pé de Chita no Catimbo.

Fato é que dentre todas as juremeiras que possivelmente viveram no periodo em que a
mestra Joana Pé de Chita esteve por aqui, apenas Mae Rita esta viva e pode falar com

propriedade da vivéncia dela em Santa Rita, levando em consideracao a sua longevidade, seu
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caréter ilibado e a sua lucidez, visto que desde a década de 2000 ela ja dizia ter conhecido a
Pé de Chita.

De acordo com Valente (2019 p.74-75):

[...] Mée Rita Preta é uma lideranga popular da cidade de Santa Rita, um icone de
forca, perseveranca e ancestralidade. A propdsito, méde Rita Preta foi tema do
documentario Santa Rita Preta em 2007. Este se encontra no “YouTube”, foi
noticiado nos portais Santa Rita Em Foco e no Correio Nagd (Salvador), tendo
concorrido a um festival de documentérios do SESC/PB. Mae Rita Preta foi também
capitulo da dissertacdo de Mestrado em Ciéncias da Religies-PPGCR/UFPB em
2011.

Afora Mée Rita Preta que diz ter tido contato com a nossa sujeita, em relacdo a
pessoas mais jovens afirmarem que a conheceram, podemos levantar uma hipdtese de que
algumas mulheres catimbozeiras usaram o codinome Joana Pé de Chita durante algum tempo,
para atrairem clientes devido a fama dela, confundindo as pessoas, conforme encontramos
relatos em videos em canais do YouTube, onde algumas pessoas garantem que sao parentes
da mestra e que ela era potiguar, que vivera no Rio Grande do Norte.

Em relacdo a Mae Rita, sentimos toda a confianga em seus relatos, na simplicidade de
sua narrativa, despretensiosa, sem excesso de detalhes, sem contar causos mirabolantes, sem
querer induzirmos a crer que elas eram proximas.

Nos relatos das juremeiras contemporaneas de Mae Rita Preta, como as falecidas maes
Elvira, Severina de Chico Diabo e Joana de lansa, essas afirmaram serem suas seguidoras,
frequentadoras da casa de Jurema da Pé de Chita em Santa Rita.

A propria imprecisdo da idade de Mae Rita como provavelmente das méaes acima
citadas, nos leva a crer que ambas as cacurucaias tiveram certo convivio com aquela mulher
que tinha entre as alcunhas, as de Joana Amorim, Lina, Malhada ou Pé de Chita, bem como
Maria Dagmar como era conhecida, a qual a sua fama corria Iéguas na boca do povo, da
imprensa e provavelmente do radio, em consonancia com o jornal escrito, como ainda
acontece essa simultaneidade midiatica nos dias atuais.

Seguiremos discutindo no territério do campo religioso, a luz da Ciéncia das
Religides, num escopo sobre o Catimbd/Jurema na Paraiba e sua relagdo com a questdo de
género a partir da mestra Joana Pé de Chita que tem como heterbnimo ou mesmo o nome de

Maria Dagmar.
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2 ESPIRITUALIDADE E JUREMA

Devagar com esse négo mandingo

Ele sabe apanhar a folha

Sabe mexer na erva

Sabe rezar a reza

Sabe curimar

Quando bate vem cab6co e orixa
Quando danca tudo que é eré vem dancar
N6 de amor que ele faz ninguém desata
Ele € dono do tempo, do vento,

Do mar e da mata

Oi que esse négo malé

Foi rei no Senegal

Vem de |4 o seu poder

Para 0 bem e para o mal

No pescogo um talisméa

Na cintura um teceba

Seu remédio é curador

Seu veneno é de matar

Foi nas 4guas de Oxum

Que lavou seu colar

Mas é Ogun Xoroqué seu eleda. (Roque Ferreira)

A composicdo do baiano Roque Ferreira em epigrafe, fala sobre o personagem do
négo mandingo africano, fala de um povo que cultua o orixa e entidades, fala que o négo
mandingo sabe manipular ervas sagradas, que servem para a cura de enfermidades como
também conhece a arte de buscar um amor para quem 0 procura, assim como as catimbozeiras
do Brasil.

Nesta esteira, nosso dialogo é sobre espiritualidade e Jurema. Em trabalhos sobre a
espiritualidade, € importante se perceber que algo maior estd dentro de cada pessoa,
transcendendo o rito ou religido, que € 0 que as pessoas carregam em sua esséncia, assim com
assevera Boff (2001, p. 66): “Espiritualidade tem a ver com experiéncia, ndo com doutrina,
ndo com dogmas, ndo com ritmos, ndo com celebracbes que sdo apenas caminhos
institucionais capazes de nos ajudar na espiritualidade, mas que sdo posteriores a
espiritualidade”.

Todavia, o fato de uma pessoa estar presente em um culto religioso ndo é
necessariamente estar espiritualmente conectada com o divino. Espiritualidade e religido sdo

fatores distintos. Carvalho (2018) diz que:

Por outro lado, espiritualidade é, para mim, a maneira como um determinado
individuo internaliza, desenvolve, de um modo sempre idiossincratico, aquela
particular via ou modelo de unido (ou de re-ligacdo, para lembrarmos a origem do
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termo) proposto pela religido a que adere. Assim, espiritualidade ja implica uma
dimenséo de subjetividade trabalhada, de experiéncia que transcende a norma ou a
expectativa formal da comunidade. Enfim, pode-se ser religioso, no sentido de
assiduidade de participacdo, sem que se tenha uma espiritualidade muito
desenvolvida. (CARVALHO, 2018, p. 4).

Para Carvalho (2018), pode-se ser uma pessoa religiosa, frequentar, participar das
atividades religiosas sem se ter mesmo um vinculo com a comunidade religiosa, sem nem
mesmo ter passado por um rito iniciatico.

Segundo Calvani (2014, p. 660) “Conceitos nunca sao copias exatas da realidade, mas
construcdes tedricas e linguisticas que tentam definir, de modo resumido, diferentes que
apresentam caracteristica semelhantes”.

Calvani (2014) atenta nos para um olhar sobre 0 modo de pensarmos sobre as verdades
cientificas, sobre as possibilidades de se construir pesquisas com resultados que possam estar
abertos para novos olhares e assim, seguiremos nossa discussdo sobre uma espiritualidade
juremeira a partir da relacdo entre as pessoas adeptas do culto com a arvore da Jurema.

Dentro do terreno fértil da espiritualidade, como o0 nosso corte tedrico esta
relacionado a Jurema, enfocaremos o aspecto do racismo religioso que as pessoas praticantes

da Jurema sofrem. Segundo Mota (2018, p.38)

(...)As violéncias praticadas contra as comunidades de terreiro ndo escapam ao
racismo. Tipificar como caso de intolerancia parece silenciar mais uma vez a
complexidade e as imbricacfes dessas violéncias com uma estrutura racializada.
Efeitos do dispositivo de racialidade podem ser encontrados na legislagdo
relacionada as religides de matrizes africanas, que acaba por construir a legitimacéao
do discurso da toleréncia/ intolerdncia. Aponto nesse sentido que uma das
implicacdes ¢ a invisibilizagdo do racismo religioso porque a construcdo através do
dispositivo desvia o olhar do campo da racialidade embora seja fundado nela (...).

Fizemos uma escolha conceitual pelo termo racismo religioso, a exemplo do que nos
fala Mota (2018), partindo de um percurso histérico que a autora fez pelo Brasil, onde os
ataques as religides afro brasileiras sempre tiveram como motivo principal o racismo pregado
contra as pessoas adeptas dessas religides. N&o se pode deixar que a intolerancia religiosa,
gue também existe, se sobreponha ao racismo.

A espiritualidade afro amerindia é um ponto de conexdo com um multifacetado
universo que surge a partir de vivéncias das pessoas que entram em contato com a sua
ancestralidade, proporcionando um aprendizado no cultivo/manuseio de praticas agricolas que

perpassa pelos saberes e fazeres da botanica, homeopatia, farmacologia dentre outros.
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Estamos falando de um povo que tem como referéncia as suas habilidades no campo
da encantaria, seja na Africa, seja no Brasil. Sobre 0 povo mandinga, Bertolossi (2006, p.1)

garante que:

De origem africana islamizada do reino muculmano de Mali, que floresceu no vale
do Niger e do Senegal por volta do século XIII, as bolsas de mandinga eram
amuletos produzidos e usados pelo povo malinke ou mandinga para lhes trazer
protecdo e poder. Trazidas a Coldnia pelos escravos bantos calunduzeiros, foram
usadas como ‘patuds terapéuticos’ contra doencas do corpo e da alma, e tiveram
ampla circularidade nos prognésticos de clérigos leigos e calunduzeiros. Acreditava-
se que as bolsas de mandinga tinham propriedades terapéuticas e que fechavam o
seu corpo contra doengas fisicas e feiticos.

Mandingas e catimbozeiras (0s) em tempos e espacos diferentes realizavam saberes e
fazeres que lhes aproximam. S&o povos originarios do continente africano e do nordeste
brasileiro, um povo de pele ndo branca e de praticas religiosas nao judaico crista.

A expressdo ‘mandingueira’ associada as pessoas de religiosidade afro-brasileira/
amerindia origina-se a partir das praticas de encantaria dos povos mandingas, uma espécie de
verbo que foi cunhado em referéncia a esse povo, mas, sempre usado de forma pejorativa,
racista.

Dona Joana Pé de Chita em vida ficou conhecida como sendo mandingueira,
curandeira, bruxa e feiticeira e depois na condicdo de entidade, esses adjetivos permaneceram.

Quando se vira uma entidade, ja se € ancestral, pois para a ancestralidade africana e
afro brasileira, as pessoas iniciadas ndo morrem, tornam-se ancestrais e as entidades foram
pessoas que ndo morreram, encantaram-se.

Sobre algumas expressdes racistas usadas contra as pessoas adeptas dos cultos afros,
essas sempre foram estigmatizaram-nas de ‘xangozeiras, macumbeiras ¢ de catimbozeiras’,
sendo logo associadas ao demdnio judaico cristao.

Até a década de 1960 no Brasil, o Catimbd era assunto para as pesquisas sobre o
folclore nordestino e aos poucos foi angariando o interesse de areas diversas das ciéncias
sociais e mesmo das letras e artes. Assim, 0 assunto que causava repulsa social passou a
ganhar um status de exético, como ‘coisa de gente preta’, vinda da Africa e recriada em solo
latino americano.

Né&o tardou muito e na década de 1970 eclodiram as primeiras publicacGes académicas,
num pequeno ‘boom’, que fez com que os estudos sobre o Catimbd/Jurema rompessem as
barreiras da Antropologia mesmo estando longe de ser visto como era visto o0 Candomblé pela

intelectualidade brasileira e internacional, a exemplo de Pierre Verget na Bahia.
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Num texto escrito por Bastide (1945), o mesmo fala de forma pejorativa sobre as
pessoas praticantes do Catimbd ao afirmar que elas fazem parte das ‘camadas inferiores do
Nordeste’. O autor faz mencao a classe social delas associando ao lugar aonde vive, quando
diz que elas moram em uma das regiGes mais empobrecidas do pais.

Bastide (1945) diz também que o Catimbd nédo passa da antiga festa da Jurema, que se
modificou em contato com o catolicismo, mas que, assim transformada, continuou a se manter

nas populacfes mais ou menos caboclas. Sobre o ser caboclo, Lima (1999, p. 6) diz que:

Na fala coloquial, o caboclo é uma categoria de classifica¢do social complexa que
inclui [sic] dimensdes geograficas, raciais e de classe” e ainda que “A idéia [sic] de
que os caboclos devem levar a culpa por sua situacéo social baseia-se no estere6tipo
étnico do amerindio.

Quando Bastide (1945) afirma que o Catimbd se ‘manteve nas populagdes mais ou
menos caboclas’, ele traz a ideia de que esta pratica religiosa € de exclusividade de uma
parcela da populagdo brasileira ndo branca, empregando um termo que hoje € contestado,
sobretudo, por pessoas militantes do Movimento Negro Unificado (MNU), como sendo um

termo racista. Pace (2006, p. 87) justifica que:

Quando um grupo nédo é bem estudado ou compreendido, as chances de estereotipa-
lo e de uma aceitacéo inquestionavel das denominagdes pejorativas pela comunidade
académica aparecem com maior probabilidade. Uma vez que, até recentemente, 0s
'caboclos' ndo tém sido altamente valorizados como sujeitos etnograficos pelos
brasileiros ou estrangeiros (algo que, atualmente, estd se modificando devido a sua
conversdo em guardides da floresta), mas vistos meramente como indios sem
cultura, ou camponeses que se tornaram empecilhos ao desenvolvimento social e
econdmico da regido, o processo de capacitar torna-se inexistente e ha a persisténcia
de nomes depreciativos.

Pace (2006) em suas consideracfes sobre o teor preconceituoso contido no termo
caboclo reflete sobre o espaco geografico das pessoas caboclas, como também sobre 0s seus
oficios. O autor chama a atencdo para uma visao capitalista, por uma 6tica de quem afirma
que as pessoas caboclas sdo como uma espécie de entrave ao que elas chamam de
desenvolvimento econdmico.

Ja no campo da espiritualidade, Boyer (1999, p. 34-35) diz que eles sdo seres menores
ou ‘espiritos’, que 0s caboclos sdo considerados como mais maledveis que 0s orixas, e por
isso mesmo, seriam melhores protetores das pessoas. Que esses NOVOS intercessores,
emergindo ao lado dos santos catolicos e das potentes divindades africanas, ndo gozam de
estatuto tdo prestigioso e se introduzem nas zonas sombrias onde 0s outros ndo penetram, ndo

entrando, portanto, em concorréncia direta com eles.
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Para Boyer (1999), a figura da pessoa cabocla sofre preconceito enquanto ser social,
bem como enquanto entidade, refletido inclusive na fé das pessoas, sendo os caboclos
considerados hierarquicamente como inferiores aos orixas africanos ou santos catolicos.

Os caboclos e as caboclas séo icones do Catimbo, como o sdo também da Umbanda
carioca. Sao entidades que j& viveram entre nds e que se encantaram, portanto, sua passagem
humana lhes d& essa proximidade com as tristezas da alma e desejos da carne, sendo
consideradas mensageiras diretas dos orixas, assim como Exu e Pomba Gira, entidades
juremeiras.

Quando falamos em espiritualidade nos rituais da Jurema, nos remetemos a
personagem principal desta préatica religiosa, que é prépria planta/arvore Jurema, o que
segundo Griinewald (2018), algumas espécies de plantas sdo chamadas de Jurema, em rituais
e contextos variados sdo usadas para beberagens, banhos e defumacdes.

Nas religibes de matrizes afro-amerindias, a Jurema (planta) seria usada para
desencadear esse contato com o sagrado, onde a espiritualidade das pessoas que participam do
culto € uma a ponte de ligacdo entre a matéria e a sua ancestralidade.

O uso da Jurema pelas juremeiras (0s) ndo se da apenas pelos preparos de bebidas,
defumacdes ou banhos, mas presenca da propria arvore durante o rito é de fundamental
importancia. No entanto, a planta no Brasil ndo € de uso exclusivo das juremeiras (0s), mas,

também ayahuasqueiro (ou daimista). Segundo Grinewald (2018, p. 111):

No caso da Jurema utilizada contemporaneamente por psiconautas, sua propria
chegada ao Brasil foi por intermédio de uma pessoa que havia sido ligada ao meio
daimista. As primeiras duas pessoas que, tendo aprendido com ela a preparar essa
bebida no Brasil (mais especificamente no Rio de Janeiro, em janeiro de 1997),
eram também ligadas ao campo ayauasqueiro. Logo em fins da década de 1990 e
inicio da década seguinte funcionou em Piabeta (RJ) a primeira institui¢do religiosa
oficialmente registrada (Centro Enteogénico Flor de Jurema), onde a Jurema,
misturada ou ndo com peganumharmala — e as vezes ainda ao proprio daime
(“judaime™) —era usado por pessoas fardadas que ali presidiam rituais baseados
sobretudo no arcabouco musical daimista.

A planta jurema através do uso de uma beberagem feita dentro de uma liturgia tem o
poder de transmutar as pessoas com o0 seu poder de cura no rito, onde ha todo um processo
espiritual envolvido.

H& uma simbologia na planta que representa a ancestralidade ali invocada, mas,
participar de atividades religiosas onde se faz uso da jurema ndo é um fator primordial para se
encontrar com o transcendente, cada pessoa tem reacdes particulares, especificas.

A planta Jurema, a entidade cabocla Jurema e o0 seu culto estdo entrelagados, sendo a
celebracdo da entidade Jurema que saudada diante da substancia organica que ali se faz
presente e 0 espirito do proprio vegetal permite que as suas partes sejam usadas na
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transcendéncia das pessoas praticantes, onde os fatos que ocorrem ali jamais poderdo ser
descritos com fidelidade em palavras, escritos e registros fotogréaficos.

Pensar numa ritualistica do Catimbd/Jurema Sagrada enquanto uma pratica religiosa é
antes mesmo, um exercicio de se realizar um mergulho na historia dos povos originarios do
Brasil; que difundiram essas praticas e as mantiveram vivas para as futuras geracdes de
pessoas juremadas; ou seja, pessoas iniciadas na Jurema, mas, também se pensar num contato
transcendental entre pessoas que ndo professam nenhuma fé ou seguem outros credos
religiosos, mas simpatizam com a pratica de beber jurema.

Seguiremos 0 nosso percurso na busca por uma compreensdo sobre a pratica do
Catimbo6/Jurema e sobre o processo de afirmacdo desta pratica em territério brasileiro,

alargando possibilidades sobre o0 seu surgimento.

2.1“Mas se vocé quer ciéncia, eu dou Jurema a vocé, mas se VOcé quer Jurema eu do ciéncias

a vocé’: da arvore a pratica religiosa.

O titulo desta esteira versa sobre uma corima de Jurema que sugere que esta préatica
religiosa seja construida com fundamentos da ciéncia das entidades das cidades encantadas da
Jurema, pensando em ciéncia enquanto uma sabedoria ancestral.

Assuncdo (2014, p.3) traz alguns apontamentos bastante interessantes sobre a
territorialidade juremeira paraibana pelos olhos de quem ndo conhece a Paraiba, conforme

descreve em texto abaixo:

No imaginario juremeiro natalense, Alhandra e Acais remetem a um passado quase
mitico, o lugar do inicio, dos mestres fundadores do catimbé nordestino. Em geral,
ndo se consegue situar a regido geografica ou sua historia, no entanto os pontos
cantados e as narrativas sdo povoados, embora de forma fragmentaria, por uma série
de lugares (inclusive extrapolando a regido do Acais, como o Sertdo) e personagens,
como 0 que associa 0 Acais a existéncia da entidade espiritual, conhecida como
mestra de Jurema, Maria do Acais — Maria Eugénia Gongalves Guimardes, herdeira
e moradora do sitio localizado no municipio de Alhandra, litoral da Paraiba.

Afirmamos que esse pensamento ao qual Assuncdo (2014) associa ao imaginario
social natalense pode ser expandido para 0 pais, uma vez que essas entidades séo bastante
difundidas no Brasil, mas que preserva as suas peculiaridades regionais/locais.

O que podemos perceber é que além da crenca num reino mitico das entidades, ha um
reino, o reino de Aruanda, onde algumas pessoas que sdo adeptas da Jurema estendem para 0s
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dominios desse reino, o proprio sitio do Acais como sendo um lugar mitico. Sobre esta
representacdo mitica, utdpica, Tabak (2008) reforca:

Como consequéncia desse lugar maravilhoso nasce a exploracdo de um tempo
interior, em que narrar e rememorar um momento escolhido, que se presentifica. A
forca estrutural concentra-se, consequentemente, na repeticdo obcecada de um fluir
fragil que se nega a perecer, relacionando-se com a natureza e com a
intemporalidade, buscando o tempo e o espaco miticos. A supressdo da cronologia,
da estabilidade temporal, contesta a verdade de uma duragdo mortal e promove,
imageticamente, o escapismo de uma vida atormentada que se sonha em renascer em
tempo infinito. (TABAK APUD SILVA, 2017, P.91).

Subscrevemos as palavras de Tabak (2008) quanto a concepcao das cidades da Jurema
como sendo um lugar atemporal, no plano mitico onde ndo se ha preocupacdo em precisar
datas, localizar mapas.

Outrossim, para se falar da Jurema, precisamos compreender 0S possiveis marcos
temporais e territoriais que delimitam este estudo, a partir do que ja se tem escrito na literatura

catimbozeira, juremeira, COmo veremos no mapa a seguir.

Mapa 1 — O pais da Jurema

O PAIS DA JUREMA

REFERENCIAS AOS RITUAIS COM USO DA
JUREMA NOS SECULOS XVIII E XIX.
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Fonte: Estévéo Palitot (https:/revista.an.gov.br//index.php/revistaacervo/article/view/1700/1651

No mapa organizado por Palitot para o artigo dele com Grunewald (2021), é possivel
observar que durante toda a faixa litordnea nordestina, onde o Brasil principia para a

colonizacdo lusitana, temos as legendas em pontos vermelhos que delimitam as vilas em que
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0s povos originarios dos séculos XVIII e XIX faziam os rituais com o uso da bebida derivada
da planta Jurema. Podemos perceber neste documento cartografico que o uso da Jurema se
estende para além do litoral, entrando nos sertfes brasileiros.

O artigo de Palitot e Grunewald (2021, p.6) € o que temos de mais recente em
pesquisas sobre a Jurema no pais, onde 0s autores que j& escreveram antes sobre a Jurema,
agora se propdem a expandir os olhares sobre a origem da Jurema, ampliando possibilidades
sobre o l6cus do seu surgimento no espaco geografico nordestino, para um territorio nacional,

ou seja, para o que eles chamam de um pais da Jurema, conforme a afirmacéo abaixo:

E que pais ¢ esse representado nesse desenho cartografico? E muito mais o pais do
nosso desconhecimento e do nosso sonho. Informado pela fragmentacdo e a
descontinuidade das fontes € o registro possivel da imagem irrecuperavel do passado
tal qual ele foi. Cada pontinho é uma pequena centelha, uma ténue faisca que mais
nos excita a imaginacdo do que preenche a racionalidade com informacGes objetivas.
E o pais das indagacbes. Em nosso atual estagio de conhecimento e com muito
esforco de leitura e cotejamento de fontes historicas.

Os autores Palitot e Grunewald (2021) do pais da Jurema ainda garantem que:

As referéncias ao uso da bebida da jurema raramente aparecem nas vozes indigenas.
E mesmo quando aparecem, vém traduzidas e filtradas pelos produtores dos textos
escritos. Na maioria dos casos sdo descri¢cdes lacOnicas, curtas, pequenas listas de
praticas e objetos. Atas de reunides da Junta da Miss0es, relatérios de governadores,
registros burocraticos, itens do Diret6rio dos indios e recomendagdes praticas aos
vigarios das vilas de indios sdo as fontes mais corriqueiras. (PALITOT e
GRUNEWALD, 2021, p.7)

A partir da afirmacdo de Palitot e Grunewald (2021), percebemos que ha um fator que
merece ser revisto dentro da literatura sobre Jurema: Por se tratar de uma pratica religiosa
tradicional dos povos originarios do Brasil, onde estdo os depoimentos destes grupos? Onde
estavam esses protagonistas quando a histdria foi escrita? Como entdo podemos fazer essas
reparacoes?

O que temos em longa escala de producdo académica sobre a Jurema até entdo, é que
ela é uma pratica de forte tradicdo da regido Nordeste, sobretudo.

Na revisdo de literatura sobre esta tematica, procuramos dialogar com algumas
pesquisadoras e pesquisadores e dentre os muitos trabalhos, encontramos alguns que foram
realizados pelo Programa de PoOs-Graduacdo em Ciéncias das Religides da Universidade
Federal da Paraiba (PPGCR-UFPB) alguns deles ja publicados como artigos, mas todos com
bastante qualidade.

Sobre o culto da Jurema, Silva (2019, p. 150-151) nos garante que:



61

Quanto a chegada das religiGes afro-brasileiras a Paraiba, faremos um percurso
inverso ao de Salvador, onde, praticamente, tudo principia: a formacdo do culto
trazido por diferentes grupos étnicos, oriundos do continente africano na didspora
negra para o Brasil; depois, 0 encontro com os autéctones brasileiros e a formacéo
de um culto aos ancestrais indigenas, formando-se o Candomblé de caboclo de
origem banto; e a Jurema Sagrada, nos estados do Rio Grande do Norte, da Paraiba e
de Pernambuco.

Para Silva (2019) a pratica da Jurema tem origem indigena e sofreu influéncia
europeia e africana, hibridizando-se. Fala também que a Jurema tem em seu pantedo entidades
como os Exus, Pomba Giras indios, caboclas/os, mestras/mestres, pretas (0s) velhas (0s),
ciganas (s) etc.

Segundo Lima (2020, p. 53):

Ao se retratar, embora de forma introdutoria, a origem e a estrutura do culto da
Jurema nordestina, é importante ressaltar que esta forma de cultos aos ancestrais, aos
encantados, existe em diversas regiGes do pais e assume carater local, personalizado.

Grinewald (2018, p. 6) ressalta que:

A Jurema, do catimbd a umbanda, se expandiu [sic] e se difundiu ndo apenas pelo
litoral, mas adentrando também fortemente na Zona da Mata, agreste e sertdo, além
de outras regides do pais. Desde Goiana, na Paraiba, e se estendendo por toda a zona
da mata pernambucana, a Jurema tem densa recorréncia e vitalidade, calgando
(dando protecdo) os Maracatus rurais e também o de Recife, o Cavalo Marinho e
outros folguedos da regido.

Como estamos falando de uma religiosidade que ndo possui um livro sagrado, que nao
é proselitista e que a sua liturgia é ensinada pela oralidade as pessoas iniciadas, sdo
primordiais os canticos, conhecidos por pontos ou corimas, como afirma Sampaio (2018, p.
269): “Assim como as demais religides afro-brasileiras, o catimbd-Jurema se constitui com
base na oralidade, ndo havendo, portanto, um livro sagrado como em muitas outras religides”.

Gragas a salvaguarda das tradi¢des desse culto, podemos saber que tudo se principia a
partir de uma arvore de nome Jurema que produz uma bebida utilizada em rituais da Jurema
Sagrada. A arvore é aqui apresentada como sendo parte integrante dos significados que se
relacionam etimologicamente com termo Jurema ou, Juremas.

Segundo Sampaio (2018, p. 268) séo utilizadas planta das especies mimosa tenuiflora
e a Mimosa verrucosa no preparo de defumacdes, bebidas.

Para Bairdo (2003. p, 163) a Jurema é uma bebida. A partir de partes daquelas plantas,
nem sempre as mesmas (as mais referidas sdo a mimosa tenuiflora e a mimosa verrucosa),

obtém-se um liquido de uso religioso e medicinal. As formulas do seu preparo, os tecidos
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vegetais utilizados e as dosagens, assim como a combina¢do com outros ingredientes, séo
variaveis.

O uso e como sdo preparadas as bebidas ou defumacdes feitas com a planta podem
variar dependendo do ritual onde ela estd sendo empregada e sdo muitos os relatos sobre o
efeito.

A Jurema bebida, que é preparada do tronco da arvore sempre foi de fundamental
importancia durante o culto homoénimo. Além da arvore e da préatica religiosa com a mesma
denominacdo, ha ainda uma entidade, na falange das caboclinhas de pena: a cabocla Jurema.
Para Bairdo (2003, p. 163) a Jurema que se manifesta nesses cultos pode caracterizar-se de
maneira bastante variada.

As bebidas preparadas para os cultos sdo de fundamental importancia nos rituais. Diz
Cascudo (1978, p. 98) que “ndo ha feiticeiro sem arruda e Catimb6 sem Jurema”. Uma
lasquinha embebida em aguardente e benzida pelo mestre € preciosa como protetora. Na frase
de Cascudo, poderiamos achar que s6 existe culto da Jurema com o uso da bebida. Esta € uma
visdo que ele desenvolveu com base em suas observacdes em pesquisas participantes.

A mimosa tenuiflora, a Jurema preta é também conhecida por arranha gato, devido a
seus espinhos, sua madeira resistente pode ser utilizada na construcéo de cerca, para queima e
fabricagdo de carvao, que segundo Neves (2015, p. 24): “Esta planta ¢ explorada na produgao
de estacas e carvdo vegetal, devido ao seu elevado potencial energético, sendo uma das
principais espécies da caatinga empregada para este fim.”.

O pé de Jurema por outro lado é reconhecido como arvore genealdgica dos povos
originarios do Nordeste brasileiro, sendo uma planta presente nas matas, nos rituais indigenas,
na feitura de beberagens, remédios, emplastros. Para Neves (2015, p. 28): “O uso em rituais
indigenas se faz devido a presenca do alcaloide N, N-dimetiltriptamina, que confere
propriedades psicoativas a esta planta”.

O seu uso medicinal entre os povos amerindios, curandeiros, raizeiros esta presente na
histéria do povo nordestino, assim como o uso de uma variedade ingente de plantas na
medicina popular das comunidades.

Sendo a Jurema um simbolo de resisténcia, podemos fazer esta analise a partir da
propria estrutura deste vegetal robusto e adaptado a caatinga nordestina, assim como confirma
Neves (2015, p. 24):

A Jurema preta apresenta alto grau de resisténcia a seca e cresce em solos rasos,
sendo uma das primeiras espécies a se instalar em areas degradadas. Com isso, esta
espécie possui grande potencial como planta regeneradora de terrenos erodidos,
indicando uma sucessdo secundaria progressiva ou de recuperagdo e sua tendéncia
do longo processo é de reducdo da densidade.
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A resisténcia da planta Jurema se confunde com a resisténcia dos povos que usam seus
potenciais fitoterapicos e farmacoldgicos em suas ritualisticas, sendo um caminho ou a ponte
que pode ligar as pessoas a sua ancestralidade, atraves da invocacdo das entidades.

O uso de plantas medicinais nos conduz a nossa memdria afetiva, dos chas feitos pelos
avos, daquela vizinha que tinha uma pequena plantagdo no quintal e que sempre indicava um
tratamento para qualquer enfermidade, até mesmo de maus momentos que passamos e que
aquele emplasto, cha, lambedor, compressa de folhas nos fez melhorar.

O grande entrave € a sua aplicacdo indiscriminada podendo causar intoxicacfes

através de um uso prolongado ou sem orientagdo adequada. Segundo Silva (2012, p. 21):

No Brasil, diretrizes do Ministério da Saude determinaram prioridades investigacdo
das plantas medicinais implantando a fitoterapia com praticas oficial da medicina,
orientando as Comissdes Interinstitucionais de Saude (CIS) a buscarem sua inclusdo
no Sistema Unico de Saude (SUS).

A indGstria farmacéutica investe em pesquisas com plantas medicinais, busca o
isolamento de substancias, fundamentando o conhecimento popular, dando as pessoas a
oportunidade de um consumo seguro quanto as dosagens e tempo de duracdo para o
tratamento, subsidiando um uso racional destas plantas ou partes dela. Para Bras (2017, p.
33):

A casca do caule é utilizada popularmente como fins medicinais para tratamento de
acne, inflamagdes, infeccBes e queimaduras, sendo estes alguns exemplos da vasta
utilidade terapéutica da Mimosa tenuiflora.

Nosso entrever neste momento pode ir além do poder alucinégeno da planta mimosa
tenuiflora. Devamos dar a essa planta a sua importancia medicamentosa na cura e prevencgao
de muitas enfermidades, usada amiudadamente por familias que passam seus ensinamentos
através da oralidade e observacdo de seus preparos pelos mais matraqueados e que ndo deixa
de ser umas das mais fortes formas de resisténcias culturais.

De acordo com Soler (2000) e segundo a Organizacdo Mundial de Saude, 85% das
pessoas do mundo utilizam plantas medicinais para tratar da salde, 80% das pessoas dos
paises em desenvolvimento no mundo dependem da medicina tradicional e/ou complementar
para suas necessidades basicas de saude, e que cerca de 85% da medicina tradicional envolve
0 uso de extratos de plantas.

Diante dos dados vemos um nimero muito grande de pessoas que usam as plantas
medicinais para tratamento de diversas enfermidades, no entanto se faz indispensavel o

controle desta automedicacdo que pode levar a intoxicacdes e até mesmo a morte. A Jurema
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por sua vez ja tem uso comercial para diversas enfermidades em especial para uso topico em

forma de pd ou pomadas como nos garante Silva (2012, p. 36):

No ambito comercial, o p6 da Jurema Preta é utilizado em queimaduras de segundo
e terceiro graus, para inibir a dor e cicatrizes com relativa eficacia; o sabdo é
utilizado contra dermatoses, acne, manchas, rugas e estrias; a pomada €é aplicada em
queimaduras leves, na pele com manchas, fungos e herpes; o extrato e empregado
contra alergias, eczemas, cicatrizes e como tonico capilar.

Ja temos inimeros estudos académicos abordando a composicéo quimica das mimosas
tenuifloras, a Jurema Preta. Essa leguminosa encontrasse na caatinga nordestina e em outras
regides do Brasil, sendo encontrada também em EI Salvador, Honduras, México, Colémbia e
Venezuela. As pesquisas realizadas por Souza (2002), Queiroz (2009) e Silva (2021), tratam
de sua composicdo quimica e uso farmacologico, potencial antibacteriano e antioxidante.

Atualmente, na Paraiba o culto da Jurema pode ocorrer com ou sem 0 uso da bebida
sagrada. N&o podemos deixar de destacar o uso da Jurema em rituais de povos originarios da
Paraiba, a exemplo dos potiguaras da Baia da Trai¢&o/PB no ritual da lua cheia.

Para Grinewald (2018, p. 3) houve uma difusdo da pratica ritual do toré entre os
indios do Nordeste a partir da década de 1930, o que perdura até os dias atuais.

Os ritos sejam no toré, da lua cheia ou das Juremas de Chéo, Batida ou de Mesa, tém
uma simbologia que resgata uma tradicdo e faz a manutencdo de uma religido e uma cultura

de um povo. Segundo Farias e Barcellos (2015, p. 69):

O rito apresenta-se como um simbolo de unido e de legitimacéo de um grupo, sendo
a manutencdo da tradi¢do deste na maioria das vezes de mais valor que o préprio
individuo. [...] E na préatica do rito que o grupo restaura os elementos perdidos,
restabelece a integracdo, a sintonia com o proximo, consigo e com o individuo.

Para Vilhena (2005 p. 21-22):

O rito age sobre os seres humanos por sua capacidade de emocionar, o rito coloca-0s
em movimento, corpo e espirito, gracas & coalizdo de meios que provoca [...]
Explora o registro simbolico e o conhecimento reservado “profundo” [...] conjuga
linguagens a sua prdpria, mas também a masica, a danca, o gesto.

O ritual do tore, seja com o uso de beberagem ou ndo, acontece de forma onde o
material transcende a imaterialidade, onde as pessoas participantes se liberam, recebem e
trocam energia em sintonia com sua ancestralidade.

Nas ritualistas que envolvem o uso da bebida jurema, ha uma procura por pessoas
interessadas em participar com propositos variados. Portanto, nem todas as pessoas que
buscam estes rituais, buscam encontro com a ancestralidade e nem sdo discipulas. Algumas
podem apenas procurar a cura para determinados males, pesquisas académicas e motivos

outros.
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Compreendemos que nao se pode pensar em uma religiosidade afro-amerindia sem se
pensar na presenca feminina. No Catimbd, assim como temos a cabocla Jurema, a preta velha
Josefina, temos a mestra Joana Pé de Chita, em uma tradicdo em que o matriarcado é muito
forte. A figura das mulheres esta sempre associada as feiticeiras, dotadas de poderes
sobrenaturais onde a0 mesmo tempo em que sdo condenadas pela sociedade, exercem um

grande fascinio sobre ela.

2.2 Dialogando sobre género

Nesta esteira, faremos uma discussdo sobre género a partir de algumas partilhas de
minhas vivéncias enquanto mulher, inserida em uma sociedade patriarcal. Uma mulher que se
tornou pesquisadora da tematica feminina através do seu objeto de estudo.

Serdo apresentadas aqui, algumas memorias que dialogardo com a literatura de género
sobre assuntos diversos, a saber: patriarcado, matriarcado, maternidade, profissionalismo
sobre 0 movimento feminista.

Assim como os avan¢os dos movimentos feministas, os estudos sobre os feminismos
(questdes de géneros) vém ocupando gradativamente espaco em trabalhos académicos nas
ultimas décadas.

Em geral, sdo pesquisas que partem do universo dos movimentos sociais para 0S
bancos das academias, fortalecendo o empoderamento das pesquisadoras, dando visibilidade
as pesquisadas, vozes a mulheres geralmente excluidas socialmente.

Por toda a minha infancia sempre questionei o tratamento dado aos meus irmaos, a
mim e minha irma. O que lhes era permitido e a nds ndo cabia fazer pelo simples fato de
sermos meninas. Ndo tenho grandes magoas desta época, no entanto, entendo hoje que esse
“ndo pode, pois vocé ndo é um menino”, fez com que nds deixdssemos de ocupar
determinados espacgos por nos questionarmos se por sermos mulheres, nos caberia estar ali,
mas caberia sim, em qualquer lugar.

Sobre esta cultura educacional onde as mulheres, desde muito cedo, sdo aspirantes a
boas esposas e maes, Aranha (2000, p. 95) diz que existiam escolas leigas para as meninas da
elite e eram contratadas preceptoras de Portugal, da Franga e, posteriormente, da Alemanha
para educa-las em casa.

Aranha (2000) ao reporta-se ao periodo da chegada da familia real portuguesa ao
Brasil em 1808, afirma que este modelo se seguiu da coldnia pelo império. Seguindo este

pensamento, Cravo (1973, p. 11) assevera que:



66

(...) uma mulher j& é bastante instruida quando 1é corretamente suas oracdes e sabe
escrever a receita da goiabada. Mais do que isto seria um perigo para o lar”. Sendo
este um elemento cultural atrelado ao patriarcado.

A afirmacéo de Cravo (1973) corrobora ao pensamento de Aranha (2000) e revela a
condicdo da mulher na educacéo brasileira entre a col6nia e o império, que deixou resquicios
desde o periodo republicano até os nossos dias.

Sobre a educacdo para as meninas no Brasil, o braco forte do patriarcado se sobressai
no Nordeste, onde essas relagcdes se deram de forma mais acentuada, sobretudo nas cidades
mais distantes da capital.

No Brasil, bem como no mundo, sendo menos escolarizadas, as mulheres foram
ocupando minimos espacos no mercado de trabalho, sendo infelizmente; digo infelizmente
por ser este 0 meu lugar de fala, minha condi¢cdo de mulher no terceiro mundo; submissas
financeiramente aos homens, donos das falas, dos corpos de suas parceiras e de seus destinos,
onde por vezes, estas a0 romperem com o relacionamento matrimonial pagam com as suas
préprias vidas.

Assim como em outros aspectos, muitas vezes as mulheres também nao tém o direito
de optar por outra religido que ndo seja a culturalmente mais aceita, sendo no Brasil o

cristianismo. Saffiot (2001) nos diz que:

Violéncia de género é o conceito mais amplo, abrangendo vitimas como mulheres,
criancas e adolescentes de ambos 0s sexos. No exercicio da funcdo patriarcal, os
homens detém o poder de determinar a conduta das categorias sociais nomeadas,
recebendo autorizagdo ou, pelo menos, tolerdncia da sociedade para punir 0 que se
Ihes apresenta como desvio.

No6s mulheres somos vistas como propriedades, somos compradas através de uma
certiddo de casamento ou até mesmo sem ela, sendo nos e nossas filhas e filhos, vitimas de
todos os tipos de violéncia, cabendo ao patriarca dos tempos atuais, o poder de punir aqueles

que ndo seguem as regras de uma sociedade na qual foram educados. Para Pinto (2021, P.63):

A palavra patriarcado tem origem do grego, patriarkhés, e é formada pela juncéo das
palavras pater, “pai, e arkhér, “poder”, logo “patrio poder”. Trata-se de um sistema
estruturado em uma organizagdo social na qual o homem exerce o patrio poder sobre
as mulheres e é, literalmente, dono do corpo, dos desejos, dos sentimentos e dos
direitos de todas as fémeas que estdo sob sua tutela legal, social e cultural.

Historicamente, algumas mulheres que fugiram das regras que foram ditadas por
homens, tiveram que fazer uma escolha por viverem sozinhas, assim como aconteceu com
nossa sujeita, Joana Pé de Chita, fugindo de uma companhia masculina, ou sendo rejeitada por

eles.
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Para terem o direito de viverem 0s seus desejos, cumprindo 0s seus papeis sociais,
culturais e de pessoas religiosas, as mulheres eram queimadas na fogueira da inquisi¢do e
ainda hoje o sdo, de outras formas, sendo o feminicidio uma resposta por parte de alguns
homens, em resposta ao avanco das ideias e dos direitos das mulheres. Saffioti (2001, p. 01)

argumenta que:

no exercicio da fungdo patriarcal, os homens detém o poder de determinar a conduta
das categorias sociais nomeadas, recebendo autoriza¢do ou, pelo menos, toleréncia
da sociedade para punir o que se lhes apresenta como desvio.

Algo muito recente na histéria da humanidade é a escolha das mulheres por ndo serem
mées, sendo a maternidade considerada uma obrigacdo feminina, com discursos reforgados
inclusive, através de escritos em livros religiosos, a exemplo da biblia sagrada.

Segundo Kehl (1998, p. 261):

Maternidade e casamento significariam uma espécie de ponto de chegada para a
mulher, a partir do qual nada mais é esperado dela, nem no plano erético nem no
sublime; no erdtico é como se a feminilidade nédo tivesse qualquer outra funcéo
depois de ter cumprido seu Unico objetivo, a conquista de um homem que Ihe desse
filho.

A mulher recebe desde 0 momento em que nasce o estigma de que um dia ela sera
mde, que ela deve ser preparada para a maternidade e que esse sera 0 papel mais importante
de sua existéncia, que tera que exercer com maestria.

Desde cedo as meninas sdo estimuladas com os brinquedos, que em sua maioria sdo
bonecas brancas que as meninas tém que adotar como sendo suas filhas, numa espécie de
estagio ou treinamento para o que serd inevitavel, pelo simples fato de serem mulheres.

Estas ideias sobre a procriacdo sdo pregadas fortemente pelo cristianismo, dando as
mulheres que sdo maes um status de serem mulheres de verdade e sendo a Unica maneira de

sentirem-se realizadas de fato, assim como esté escrito em Génesis 1:28, que:

O dom de se multiplicar e encher a terra é algo que Deus desejou para todos os seus
filhos humanos. O privilégio de abencoar o mundo através de filhos que sdo gerados
e criadas/os para servirem a Deus ndo pode se igualar a nenhum outro tesouro nessa
Terra. (https://www.bibliaonline.com.br/acf/busca?q=lucas+12 )

Cruelmente nas sociedades patriarcais as mulheres tinham que parir para dar herdeiros
ao homem provedor do lar, e parir muitas criancas também serviam para provar a
masculinidade e fertilidade do seu homem. Economicamente era também importante

estimular uma prole numerosa assim como assevera Pinto (2021, p. 167):

A maternidade sempre foi um tabu apropriado de forma indevida pela cultura crist,
[...] O cuidado oferecido pela mulher foi utilizado para atender aos interesses
econdmicos do capitalismo patriarcal, transformando as mulheres em parideiras dos
herdeiros do patriménio acumulado do macho. Ficamos restritas ao ambiente
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doméstico, e a maternidade passou a ser destino. As que ndo se adequavam a esse
papel eram taxadas de anormais ou desprivilegiadas.

Para as mulheres que decidem por ndo serem maées, resta da sociedade a desconfianca
da sua capacidade de amar, se elas tém problemas de satde quanto a fertilidade, além dos
olhares de pena e mesmo questionamentos sobre a sua sexualidade.

As perguntas mais frequentes sdo sobre quem cuidara delas na velhice, na doenga e
ainda julgamentos por serem egoistas, pelo fato de ndo deixarem descendentes no mundo.

Atualmente o percentual de mulheres que fazem opc¢do pela ndo maternidade ja € um
numero consideravel em todo mundo, recebendo até uma sigla ou rétulo que é NoMo (do
inglés “No Mothers”). Assim como diz Silva (2016, p. 14):

A geracdo Not Mothers é constituida por mulheres que ndo tiveram filhos por falta
de vontade, esterilidade, dificuldades em encontrar um companheiro ideal, carreira
profissional, entre outras motivagdes.

A andlise de Silva (2016) suscita olhares importantes e necessarios a serem Vistos
sobretudo, por uma nova geracao de mulheres, agora mais esclarecidas, empoderadas. N&o ter
filhos também é uma opc¢éo e é importante que seja naturalizada pela sociedade e que isto ndo
precisa ser visto como uma atitude corajosa necessariamente.

Felizmente, algumas mulheres cristds que pensaram diferente do que se tinha por pé

estabelecido, escreveram sobre, deixando as suas contribuicdes, a exemplo de Tomita (2010)

A antropologia e as ciéncias sociais nos apresentaram a categoria de género que pds
em evidéncia as relacBes sociais e ajudou a desconstruir as relacdes de poder entre
mulheres e homens também na religido. Na teologia feminista latino-americana essa
nova categoria de analise social contribuiu para revelar a experiéncia subalterna das
mulheres nas religides cristds. A teologia da libertagdo ja havia enfocado a
experiéncia humana como ponto de partida do fazer teolégico. (TOMITA,2010,

p.4).

Assim como Tomita, temos outras mulheres que repensaram o papel submisso das
mulheres dentro do cristianismo, como Gebara (2010) quando defende o direito de as

mulheres decidirem sobre 0s seus corpos. Para essa autora:

O emprego indevido da vida corre o risco de levar-nos a abstracGes e generalizagbes
que nos distanciam das dores e caréncias reais de nossos corpos. A vida nao é algo
abstrato. A vida é uma vida. A vida é a minha vida e a de muitas pessoas de séculos
passados e do presente. (GEBARA, 2010)

A sociedade brasileira ainda esta rastejando na direcdo da igualdade entre homens e

mulheres, pois embora as mulheres tenham o direito de optar por sua carreira profissional e
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pessoal, ha ainda que se lutar muito pelas garantias desses direitos que por sua vez ja existem.
Uma existéncia ainda questionavel em sua completude.

A imposicdo da procriacdo feminina, enquanto norma capitalista € apenas mais um dos
tabus que nds mulheres precisamos repensar, enquanto uma condi¢cdo da nossa propria
existéncia, mesmo sabendo que ndo somos educadas para pensar sobre estes assuntos.

Na adolescéncia sempre fiquei me sentindo limitada nas minhas falas e posturas em
determinados lugares e situacbes, sempre no autopoliciamento de que determinados
comportamentos ndo caberiam a mim.

Foi s6 com a maturidade que entendi que esta sociedade é muito cruel com todas nds
mulheres, caracteristica de uma cultura patriarcal com uma repeticdo de velhos discursos que
legitimam praticas dentro e fora das familias, para justificar a posicdo de submissdo feminina

em uma sociedade machista e misogina. Sobre o patriarcado Scott (1995, p.6) garante que:

As tedricas do patriarcado questionaram a desigualdade entre homens e mulheres de
varias maneiras importantes, mas para os(as) historiadores(as) as suas teorias
colocam alguns problemas. Primeiro, enquanto estas propdem uma analise interna
ao sistema de género, afirmam igualmente a primazia desse sistema em relacdo a
organizagéo social no seu conjunto. Mas as teorias do patriarcado ndo explicam o
que é que a desigualdade de género tem a ver com as outras desigualdades. Segundo,
que a dominagdo venha na forma da apropriacdo masculina do labor reprodutivo da
mulher, ou que ela venha pela reificacdo sexual das mulheres pelos homens, a
andlise baseia-se na diferenca fisica.

Endossando o pensamento de Scott (1995), entendemos que o processo de subjugacédo
das mulheres por partes dos homens, dar-se, sobretudo pela questdo fisica; pela ideia que
alguns homens tém de que a mulher é o sexo fragil, vulnerdvel, com uma disparidade de
forca, onde na gangorra, 0 homem se sobressai; que este fato norteia outros aspectos da
dominacdo masculina sobre a feminina.

As culturas que tém como referéncia o patriarcado permeia as sociedades ao longo do
tempo, contribuindo para a naturalizacdo da misoginia, que por sua vez quer justificar a
existéncia de uma honra do ‘macho’ e isso faz com que as mulheres sejam assassinadas
diariamente pelo simples fato de serem mulheres e sob muitos olhares coniventes de homens e
mulheres. Assim diz Pinto (2021, p. 4): “A misoginia €, até os dias atuais, o principal
sentimento motivador do crime de feminicidio”.

Uma sociedade misogina é uma sociedade com altos indices de feminicidio! Quando 0s
homens aprendem que sdo superiores as mulheres, que podem inclusive tirar-lhes a vida
qguando estes sdo contrariados, abandonados por suas parceiras, eles tornam-se perigosos a
existéncia feminina e a sociedade ao qual eles fazem parte, vai ficando adoecida também.

De acordo com o Anuario Informativo de Seguranca Publica (AISP, 2020, p.954):



70

(...) em 2020 o pais teve 3.913 homicidios de mulheres, dos quais 1.350 foram
registrados como feminicidios, média de 34,5% do total de assassinatos. A taxa de
homicidios de mulheres caiu 2,1%, passando de 3,7 mulheres mortas por grupo de
100 mil mulheres em 2019 para 3,6 mortes por 100 mil em 2020. Os feminicidios,
por sua vez, apresentaram variacao de 0,7% na taxa, que se manteve estavel em 1,2
mortes por grupo de 100 mil pessoas. Em nimeros absolutos, 1.350 mulheres foram
assassinadas por sua condicdo de género, ou seja, morreram por ser mulheres. No
total, foram 3.913 mulheres assassinadas no pais no ano passado, inclusos os
ndmeros do feminicidio.

Os dados sobre o feminicidio no Brasil dispensam quaisquer questionamentos sobre
uma situacdo extrema que chega a virar lugar comum para quem néo se sensibiliza com a dor
das outras, revela que o0 que 0s “machos escrotos” virtuais chamam de “mimimi” na verdade ¢é
uma cultura de édio deles pelas suas companheiras. Infelizmente um grande nimero de
mulheres sofre violéncia pelo simples fato de serem mulheres.

A desconstrucdo de todas as falas e frases que ouvi e inconscientemente repeti que as
filhas e os filhos sdo responsabilidade da mulher e que sua formacdo, qualificacéo,
desempenho, sucesso e fracasso dependem de como essa mée conduziu essas criangas para a
vida adulta, tendo a mulher o fardo da responsabilidade pela constru¢do do carater de sua
prole, onde as personalidades de cada filha e filho fossem sendo moldadas de acordo com a

conducao que recebera. Sobre a maternidade Zanella e Porto (2016, p. 115) falam que:

A maternidade é pintada a partir de um ideal que ndo distingue a mulher real ao
encontro de uma funcdo que se delineou social e historicamente nos ultimos séculos
e que tem sido marcada por uma sobreposicdo de tarefas, muitas das quais,
inclusive, a mulher ndo pode controlar (por exemplo, a formacdo da personalidade
da crianca.

Uma sociedade patriarcal isenta a figura paterna de tais responsabilidades, atribuindo
ao homem a funcdo de ser o provedor do lar, ainda que este ndo trabalhe, mas que ele
administre as finangas da companheira.

O homem patriarcal estrutura-se como uma figura forte e a mais importante neste
contexto, que aguardara/desfrutara daquilo que a mulher conseguir plantar dentro da vivenda
e criacdo das filhas e filhos.

Para a mulher pesa a responsabilidade do sucesso das filhas e filhos, mesmo que no
final o mérito do grande feito recaira sobre o pai, mas, no momento em que as filhas e filhos
se desviarem do caminho que lhes fora tracado pela familia, a culpa serd da mée que sera
apontada pela sociedade como sendo fraca, permissiva e incompetente, independente da

classe social ou grau de instrucdo que a familia tenha.
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Diante de uma sociedade machista, excludente, sobretudo para as mulheres, mulheres
que se quer tém uma consciéncia de sua condi¢do politica, que como diz Beauvoir (1980, p.
291) diz que ‘ndo nascemos, nos tornamos mulheres’, mas, a afirmacdo da autora, suscita de
pronto indagacdes: Como se faz para tornar-se mulher? Qual a diferenca entre ser fémea e ser
mulher?

Esse tornar-se mulher é um acontecimento diario, constante e gradativo, uma
construcdo individual que mesmo nos gestos e atitudes podem fazer pequenas mudancgas em
curto prazo e grandes revolugcdes a longo, assim vem sendo construida essa teia de
pensamentos e atitudes por grupos/redes de mulheres que lutam por igualdade e respeito, 0s
qual compreendemos como movimentos feministas.

De acordo com Figueiredo (2008, apud Aradjo 2019) o feminismo significa um
processo de reeducacado, ressignificacdo de padrGes hegemdénicos de género que permeiam
distancias, instancias sociais e estruturas subjetivas, visa @ mudanca de mentalidades e o
rompimento da situacdo de desigualdade e o resgate de descobrimento das proprias
potencialidades e identidades.

Meu primeiro contato com mulheres que discutiam a posi¢do feminina na sociedade,
sobre 0s nossos direitos, foi no Centro Comunitério Jodo Paulo 1l em encontros de jovens na
década de 1980, quando adolescentes e jovens do bairro Popular em Santa Rita, tiveram o
privilégio de conviver com mulheres e homens engajados socialmente, que beberam na fonte
da Teologia da Libertacdo e faziam parte da Pastoral de Juventude do Meio Popular (PJIMP).

Naqueles encontros pude entender que a caminhada seria longa e gratificante se eu
conseguisse me colocar na sociedade e impor meus desejos e minhas ideias sem as amarras
restritas a0 meu género.

Se pensarmos sobre a condi¢do feminina na década de 1980 para entender alguns
avancos, e relevante pontuar que foi nesse periodo onde tivemos uma retomada gradativa da
democracia, o Brasil comega a se reorganizar com este novo modelo politico e assim também
0S movimentos sociais se fortaleceram.

O movimento feminista comeca a despontar de forma engajada, sendo apoiado por
outros movimentos populares e agora com 0 apoio de setores da igreja catdlica. Segundo
Alves e Alves (2013, p. 116):

Na década de 1980, com o Brasil redemocratizado, 0 movimento ganha forca,
unindo-se com outros movimentos sociais, tais como: o movimento contra o
racismo, fortemente influenciado pelas Comunidades Eclesiais de Base da Igreja
Catélica. Esse foi um momento muito importante para 0 movimento feminista, pois,
até entdo, o feminismo era voltado para classe média, e nesse momento ganha
adesdo das camadas populares.
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Mas mesmo antes da redemocratizacdo ja havia um movimento de mulheres, seja na
luta pelo direito ao voto na era Vargas (1930-1945) e na ditadura militar (1964-1985) onde as
mulheres brasileiras ja se posicionavam e militavam por seus direitos e contra as atrocidades
destes periodos.

Os movimentos feministas fomentam discussdes de pautas importantes no ambito
social e pessoal das mulheres, num processo que estd em constante construcdo até os dias
atuais. Pautas como o direito de decidir sobre o nosso corpo, aborto, salde, violéncia
doméstica, sobre a nossa sexualidade, a importancia de se ter voz na politica partidaria e fora
dela.

E importante se pensar que a violéncia de género nio esta diretamente ligada apenas a
mulheres, como assevera Saffioti (2001). Violéncia de género é o conceito mais amplo,
abrangendo vitimas como mulheres, criancas e adolescentes de ambos 0s sexos.

Até a década de 1990, as mulheres geralmente escolhiam o curso normal, magistério.
Eramos estimuladas a ocupar o lugar feminino do cuidar, enquanto que os rapazes deveriam
fazer cursos para ocupar espa¢os burocraticos como o técnico em contabilidade eletrénica,
edificacOes de estradas etc. Logo, ndo me lembro de ter tido nenhum homem como colega de
sala.

Na condicdo de professora ha mais de 30 anos, oficio ao qual me identifico, lembro
que no periodo que deveria ir para 0 ensino médio (antigo segundo grau), n6s tinhamos a
opcao de fazer o ensino cientifico, o curso profissionalizante de contabilidade ou o magistério.

Mas, mesmo que um homem desejasse cursar uma escola de formacdo para
professoras, jamais ele seria aceito como um normalista em seu meio social seria logo
apontado como afeminado ou de conduta suspeita, fraco, sem grandes possibilidades de
crescimento profissional dentro de um l6cus todo talhado pelo patriarcado, pois neste lugar de
fala, estamos no Nordeste, entre as décadas de 1960 a 1990.

Fato é que os homens também nédo eram consultados sobre seus desejos profissionais
e sim condicionados e pressionados a seguirem um padrdo que a familia tracava para 0s
mesmos. De acordo com Xavier (1998, p. 65): “as personagens desse universo estdo
enredadas num contexto familiar sufocante, onde a ordem patriarcal, embora decadente, ainda
destroi qualquer forma de realizacéo”.

Cabiam assim as mulheres determinadas profissdes, como por exemplo, a de
professora e enfermeira, que se exercidas por homens poderiam ofender sua masculinidade e

ridicularizar a sua familia.
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Almeida (1998) relata que uma das crencas ilusérias que o imaginario republicano
estabeleceu foi a fé do liberalismo no poder da escola, erguendo-se outro problema que € a
destinacao vocacional feminina para a educacgéo infantil, aonde este oficio especifico para as
mocas vém sendo construido desde o século XVIII perdurando até o XX, ancorado no atavico
neste potencial de redencgdo de cuidar, de amor e pureza atribuido as mulheres e que de contra
partida afasta os homens das salas de aula, buscando opgfes na estrutura hierdrquica,
ocupando cargos administrativos, segundo a autora.

E inegavel que o magistério conseguiu levar muitas mulheres ao mercado de trabalho,
ja que a elas sempre era negado pensar na possibilidade de ocupar cargos onde pudessem
liderar, calcular, administrar. Ndo por ndo serem competentes ou inteligentes o suficiente para
tais ocupacOes e sim pelo simples fato de serem mulheres. Galvdo (1994) falando sobre a

educacdo para mulheres em Sao Paulo descreve sobre agquela sociedade:

Escola Normal do Bras. Reduto pedagdgico da pequena burguesia. O estudo nao é
muito caro. Os pais querem que as filhas sejam professoras, mesmo que isso custe
comer feijdo, banana e broa todo dia. (GALVAOQO, 1994, p. 33).

Ainda Gaspari (2003 p. 42) referindo as Escolas Normais no Brasil diz que:

[...] E um paradoxo criminoso recusar & mulher toda a atividade publica, vedar-lhe
as carreiras masculinas, proclamar sua incapacidade em todos os terrenos e confiar-
Ihe a empresa mais delicada, mais grave que existe: a formacdo de um ser humano.

Mas, embora de forma muito lenta e acanhada, esta realidade fora se transformando
gracas as lutas das mulheres por direitos, direitos estes que se estenderam aos homens. Por
entendermos que lugar de mulher é em qualquer lugar, 0 magistério perdeu a caracteristica de
exclusividade feminina e as mulheres comegaram por optar por outras profissdes. Bem como
0s homens passaram a ingressar no magistério do ensino infantil.

As mudangas do comportamento feminino se ddo com os movimentos feministas que
comecam na Europa e chegam ao Brasil de forma ainda muito timida, no entanto to

importante quando a europeia. Segundo Almeida (1998, p. 28):

O movimento feminista no Brasil, na virada do século, foi liderado por uma elite
feminina letrada, culta e de maior poder econémico, que, a exemplo das suas iguais
européias e norte-americanas, ndo queria ficar ausente do processo histérico. Apesar
de, no caso brasileiro, o processo ter se desenvolvido de forma um tanto quanto
amena, sem a radicalizacdo das inglesas, por exemplo, as brasileiras, a seu modo,
também desafiaram a estruturacdo social vigente, no que foram muitas vezes
apoiadas por homens pertencentes aos meios politicos e intelectuais, e sua causa
serviu, também, as oligarquias que ditavam e normatizavam as regras sociais de
entéo.

O processo continuo de lutas das mulheres no Brasil e no mundo, nos movimentos

feministas, realizaram alguns acontecimentos, fatos histéricos que contribuiram para
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mudancas de paradigmas e que reflete na forma em que vivemos hoje, que nos permite gritar
palavras de ordem como o “Nao ¢ ndo” ou “Meu corpo, minhas regras”. Estas mudanc¢as sao
continuas, gradativas, com avangos e recuos que vao ocorrendo ao longo das nossas vidas de
acordo com o despertar da consciéncia de cada uma.

Foi s6 durante minha entrada na UFPB para primeira graduacdo em Biologia que
comecei a me libertar das amarras do machismo estrutural, entretanto, parto da premissa de
gue uma tomada de consciéncia ndo faz com que as coisas fiquem mais faceis, pelo contrario.

A partir dali chegaram os dias mais dificeis, pois passei a ter plena consciéncia de tudo
que enfrentaria por ndo mais achar que 0s espacos que ndo poderiam ser ocupados por
mulheres, na verdade poderiam sim, e que ndo mais deveria obedecer e sim questionar,
mesmo entendendo que subverter a ordem € algo arriscado, desafiador.

A vida foi me colocando em situagdes, assim como acontece com outras mulheres
todos os dias, em que tive que impor minha vontade para nao ser engolida por uma estrutura
cruel e, sei que tenho muito a caminhar, hoje consciente que as minhas escolhas ndo sé
influenciam em minha vida, pois quando ocupamos 0Ss espacos antes determinados e
selecionados apenas para 0 sexo masculino ou quando ensinamos as nossas filhas e filhos, que
ambos podem fazer suas escolhas e que ndo existe diferenca de capacidade entre elas e eles,
somos neste momento militantes feministas, assim como afirma (Alves e Pitangy, 1991,
p.70):

[...] a maior forca, mais importante e menos aparente do movimento feminista esteja
na semente de questionamento e de reinvindicacdo que surge na consciéncia das
mulheres que, vivendo anonimamente o0 seu cotidiano, vém tentando transforma-lo e
recriar a sua relagdo com o mundo, com os conhecimentos, com os filhos, consigo
mesmas.

A luz do entendimento de Alves e Pitangy (1991) podemos afirmar que ja demos uns
passos a frente, mas ainda sdo muitos outros passos a serem dados nesta caminhada por
direitos iguais, sem deixar de olhar para traz, para um passado muito recente para onde
devemos viajar sempre, para ndao se esquecer das memorias, reminiscéncias daquelas que
viveram em tempos bem mais dificeis que 0s nossos.

Trazendo para 0 nosso universo de pesquisa, podemos citar o exemplo das praticantes
dos cultos afro desde quando da chegada do povo africano no ‘novo mundo’, passando pelas
ditaduras e até os nossos dias, assim como nossa sujeita Joana Pé de Chita, que sofreu na pele
toda misoginia e racismo religioso nos séculos XIX e XX.

As mulheres sofriam e sofrem ainda hoje as truculéncias nas abordagens policiais,

sobretudo em um periodo em que as prisdes de mulheres ndo eram feitas por mulheres,
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levando se em consideracdo que a insercdo de mulheres na policia é um fato novo, o que
Segundo Calazans (2004, p. 142):

No Brasil, € muito recente o debate integrado entre as reformas policiais, as politicas
de acles afirmativas e as concepcdes de seguranca publica quanto a insercéo
feminina nas policias militares.

Quanto a violéncia policial praticada contra o povo de axé aqui no estado da Paraiba, é
consequéncia de fins de século XIX até a década sessentista e posteriori. As abordagens eram
feitas por homens e conforme comprovamos nesta pesquisa, durante as prisdes das pessoas
praticantes da Jurema, elas tinham que passar pelo constrangimento de serem fotografadas
como troféus, humilhadas, achincalhadas, sob a acusacdo de estarem praticando bruxaria,
transgredindo, desafiando os bons costumes de uma sociedade hipdcrita.

Se para 0os homens esta situacdo j& era constrangedora, imaginemos como seria a
abordagem a uma mulher preta, empobrecida, moradora de uma cidade da regido Nordeste no
periodo supracitado, sem se ter sequer um aparelho celular para registrar as truculéncias dos
policiais e assisténcia juridica. Estudar género na Jurema é revisitar também as paginas

policiais.

2.3 Género e Jurema: um entrelace em construcao

Nesta esteira pretendemos analisar o universo mitico-feminino do pantedo das mestras
juremeiras, compreender os motivos pelos quais os homens (0s mestres) predominam, mesmo
estando em numero menor que as mulheres (mestras).

Portanto, direcionamos, a partir e um corte de género na Jurema Sagrada, uma
discussao sobre o feminismo, as conquistas das mulheres com énfase nas mulheres negras e
nas mestras juremeiras, tendo como sujeita, a mestra Joana Pé de Chita.

Outrossim, conversaremos sobre alguns conceitos de género e apresentaremos outras
mulheres que ndo as catimbozeiras, que também sofreram violéncia a contribuem para uma
reflexdo sobre a violéncia de género.

A autora Lemos (2013, p. 164); a partir de entrevista com Scott (1995, p. 72) que
assevera que entre as feministas utiliza-se a palavra “género” como uma maneira de se referir
a organizacdo social da relagdo entre os sexos; diz que "género € um conjunto de perguntas
sobre como a diferenca sexual estd sendo definida e tentando ser entendida”

Género € um tema com uma discussao considerada recente, a partir da década de 1980,

onde mesmo estando o pais vivendo os terrores de uma ditadura militar, 0 movimento
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feminista comega a tomar corpo e expandir-se dentro da sociedade brasileira, quer seja nos
movimentos sociais, politicos e depois na academia ainda que de forma acanhada. Como
observou Sarti (2004 p. 36-37):

Nos anos 1980 o movimento de mulheres no Brasil era uma forc¢a politica e social
consolidada”, todas as mulheres que neste periodo levantaram a voz impulsionando
uma onda crescente e irreversivel por igualdade e respeito, foram influenciadas
direta ou indiretamente por um movimento feminista europeu e norte-americanas
que ja reverberavam desde 1960.

E ainda segundo Sarti (2004 p. 36-37):

Uma confluéncia de fatores contribuiu para a eclosdo do feminismo brasileiro na
década de 1970. Em 1975, a ONU declara o Ano Internacional da Mulher, pelo
impacto que ja, se fazia [sic] sentir do feminismo europeu e norte-americano,
favorecendo a discussdo da condi¢do feminina no cendrio internacional. Essas
circunstancias se somavam as mudancas efetivas na situagdo da mulher no Brasil a
partir dos anos 1960, propiciadas pela modernizagdo por que vinha passando o
pais..., pondo em questdo a tradicional hierarquia de género.

As discussdes dos movimentos feministas foram com o passar dos anos, usando outras
roupagens, tendo sido ampliadas para diversas direcbes e focos, mas héa ainda muito que se

galgar nesse sentido e para Rosado (2001, p. 90):

Em todos os campos de estudo das religides, uma das questdes fundamentais passou
a ser a compreensao da maneira pela qual atividades simbdlicas — crengas, ritos e
discursos religiosos — que parecem escapar a diferenciagdo sexual, sdo, na verdade,
moldadas por ela. A preocupacdo de pesquisadoras feministas tornou-se assim,
mostrar como as religibes apresentam-se, em sua realidade social e histdrica,
atravessadas e conformadas pelas relagfes de género.

Podemos nos remeter a visdo das mulheres na historia pelos arquétipos das mulheres
puras e mansas, das virgens, lembrando assim do mito da Medusa, uma mulher que por ter
fugido dos padrdes, foi violentada por um deus e, mesmo sendo vitima de uma violéncia, ela
foi condenada a viver como um monstro por toda vida.

No mito do jardim do Eden na histdria judaico cristd, a mulher foi demonizada,
acusada de ter se aliado ao demonio, transmutado em uma serpente. Logo, a figurinha

feminina ja estreia como sendo a personificacdo da fraqueza, que para Araujo (1997, p. 46):

Nunca se perdia a oportunidade de lembrar as mulheres o terrivel mito do Eden,
reafirmando e sempre presente na histéria humana. Ndo era de admirar, por
exemplo, que o primeiro contato com Eva com as forcas do mal, personificadas na
serpente, inoculasse na prépria natureza do feminino algo como um estigma atavico
que predispunha fatalmente transgressdo, e seta, em sua medida extrema, revela-se
na pratica das feiticeiras, detentoras de saberes e poderes ensinados por Satanas.

Na narrativa de que Eva veio da ‘costela de Adao’ ¢ pela necessidade que ele sentia de

companhia, ela foi severamente castigada, expulsa do paraiso e deixou as futuras geracGes
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fadadas a ndo terem uma vida eterna por conta do seu pecado original. A mulher carrega a
eterna culpa do fracasso da criacédo, ja sendo banida, amaldicoada e marginalizada por Deus!

Em escrituras sagradas judaico cristas apresentadas nas telas do cinema e da televisao,
em histdrias a exemplo de Sansdo e Dalila, mostram que os homens preferem ndo manter
contato sexual com mulheres antes de grandes empreitadas, para que suas for¢as ou sorte néo
seja diminuida, assim com assevera Cascudo (1978, p. 59) “O temor a mulher e a crenca
universal do enfrentamento das forcas magicas pela unido carnal € uma das constantes mais
poderosas”.

Mas, a presenca feminina é também muito importante para determinados povos e
culturas. Para Silva e Nascimento (2013, p. 220) “as mulheres Potiguaras séo Guardifes da
cultura Potiguara, como também a iniciacdo dos curumins nas tradices como também nos
demais rituais indigenas”.

As mulheres, inclusive as pertencentes a grupos sociais mais excluidos e vulneraveis,
através de suas lutas organizadas, vém conseguindo romper barreiras antes intransponiveis a
partir do seu empoderamento, dando visibilidade a vozes de outras mulheres que estdo mesmo
ainda por vir, a exemplo de Evaristo (2016), em nome de quem saudamos aqui as demais
escritoras pretas brasileiras, como sendo ela, um icone da literatura nacional.

Sobre a questdo de género na Jurema, este trabalho pretende dar visibilidade as
mulheres desta préatica religiosa constituida historicamente pelas afro-amerindias, moradoras
das periferias e com pouca escolaridade, consequentemente, como as mestras Maria do Acais,
Jardecilha, Joana Pé de Chita e as ialorixas santarri-tenses: Laura de Oya, Isaura de Oya e
Rita Preta de Oxala, que ficariam perdidas nas cinzas da memoria se ndo houvesse pessoas
que optassem por pesquisa-las, registra-las em trabalhos académicos e mesmo artisticos
(audiovisuais).

Apresentamos aqui também algumas personalidades negras (de religiosidade afro-
brasileira ou ndo), que somaram na longa caminhada por direitos iguais. Sobre o
protagonismo de mulheres brasileiras negras, Peres (2016, p. 89) nos apresenta Carolina de

Jesus, que segundo a autora:

Carolina Maria de Jesus (1914-1977) foi uma escritora afro-brasileira que ficou
mundialmente conhecida pelo seu livro Quarto de Despejo. Diario de uma Favelada,
publicado em 1960 pela editora Francisco Alves. Nesse diadrio narrou suas
experiéncias como moradora da extinta favela do Canindé em Sédo Paulo, revelando
seu arduo cotidiano de mde solteira, catadora de papel e artista empenhada na
producdo de textos criativos diversos.
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Né&o apenas Carolina de Jesus, mas outras mulheres brasileiras, artistas, militantes de
movimentos feministas, sociais, sindicais etc., foram registradas em pesquisas que
culminaram no trabalho de Assis e Santos (2016). Dentre outros, destacamos o trabalho de
Vilenia (2016, p. 113) onde ela discute avancos atuais da luta de feminista brasileiras de

acordo com os trechos a seguir:

A Marcha das Margaridas se construiu, portanto, como um movimento de carater
feminista amplamente articulado com o propdsito maior de transformacgdo do
sistema capitalista, patriarcal e machista, reprodutor da opressdo, discriminacdo e
violéncia contra as mulheres. Ao carater politico feminista, ela agregou uma forte
dimensdo simbolica. Uma dessas simbologias, e a principal, é representada pela
figura de Margarida Maria Alves. O nome que adjetiva a Marcha é uma homenagem
a essa mulher. Margarida Maria Alves era trabalhadora rural. Tinha 40 anos, casada,
mée de dois filhos, e, rompendo com padrdes tradicionais de género, ocupou, por 12
anos, a presidéncia do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Alagoa Grande, na
Paraiba. Lider sindical bastante influente na regido Nordeste, Margarida incentivava
as trabalhadoras e trabalhadores rurais a buscarem na justica a garantia de seus
direitos, protegidos pela legislacéo trabalhista.

A personagem que deu nome a Marcha, Margarida Maria Alves era uma paraibana,
militante aguerrida e nossa contemporanea, conhecemos a sua casa que se transformou num
museu com o Seu nome.

A luta por espacos a serem ocupados por mulheres se faz diariamente e em todas as
esferas sociais, inclusive na religiosa. Cruz e Castro (2016, p. 197) sobre a historia de Dona

Santa, afirmam:

Na histéria de Dona Santa, a tarefa mais para o pesquisador, ou curioso de sua
histéria, é conseguir separar os dados histéricos, propriamente ditos, da memdria
que sobre ela se criou apés sua morte, que a celebra como a matriarca dos
maracatuzeiros e dos terreiros de Candomblé do Recife.

Dona Santa é uma das muitas ancestrais da religiosidade afro-brasileira e felizmente
ela teve a oportunidade de ter sua trajetoria registrada em pesquisa, ao contrario do grande
contingente de mulheres que sempre ocuparam 0s mais altos postos religiosos, mas que se
quer foram respeitadas, vivendo longo periodos de repressdo policial e morreram no
anonimato por serem pretas, como muitas ancestrais do Catimba.

Para Salles (2004, p. 130):

“Maria Gongalves de Barros que teria sido a primeira Maria do Acais [...] Maria das
Dores ultima proprietaria doa Acais, falecida em 2008, neta da segunda Maria do
Acais[...]. Seu prestigio ultrapassou as fronteiras do estado”.

Desta feita, entendemos que ndo temos uma Gnica Maria do Acais e sim toda uma
linhagem de mulheres que descendendo da primeira, que foram feitas na Jurema, beberam da

sua ciéncia, conheceram 0s seus segredos.
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A mestra Joana Pé de Chita ja foi citada em trabalhos de teses, dissertagdes, artigos e
livros, a exemplo de Fernandes (1938), Cascudo (1978) e Lima (2020). Dona Joana despertou
interesses por que teve em sua trajetoria, uma referéncia de luta contra a repressao policial e

por ser simbolo de resisténcia dos cultos da Jurema. Lima (2015, p. 59) diz que:

Relatos de delegacias remontam a guerra declarada do Estado as “feiticeiras,
catimbozeiras, curandeiras, rezadeiras” adeptas da Jurema. A mestra Joana Pé-de-
Chita, Juremeira afamada que viveu e passou seus Gltimos dias na cidade de Santa
Rita, PB, nas varzeas daquela cidade onde se localizava o Engenho Tibiry.

Trazer estas mulheres para a academia enquanto temas de pesquisas € uma
possibilidade de poder ativar/salvaguardar um rico acervo memorialistico da religiosidade da
Jurema. Essas matriarcas estdo para a Jurema assim como Clementina de Jesus estava para o
eixo Africa — Brasil, de acordo com Herminio Belo de Carvalho, critico da Musica Popular
Brasileira, em entrevistas postadas no YouTube, como sendo uma espécie de ‘elo perdido
entre esses dois continentes’.

Em pesquisas nos repositdrios institucionais, percebemos poucos registros de trabalhos
sobre entidades femininas afro-amerindias, sobre as mulheres juremeiras que ocuparam lugar
de destague social, a exemplo do trabalho de Santiago (2003).

A partir de pesquisas participantes em casas religiosas que cultuam a Jurema, podemos
perceber que as mulheres geralmente estdo em maior nimero. Controversamente, as entidades
masculinas ocupam sempre um maior destaque. Aqui, especificamente, nos reportamos ao

reino dos mestres. Para Cascudo (1978, p. 57):
As “mestras” sdo em numero menor. Catimbo nido é, como Candomblé e a
Macumba, o cerimonial sugestivo. Uma mulher pode dirigir o Candomblé, quanto
mais simples Catimbd. Mas sdo raras e a percentagem é maior prefere o velho titulo
de Rezadeira e a fama de feiticeira aos encargos do Catimbd.

Nas casas de Candomblé, Umbanda e no culto do Catimbé/Jurema néo existe distingéo
entre mulheres e homens, onde elas e eles podem assumir os mais altos cargos, postos
sacerdotais.

No plano espiritual ¢ mais comum nas casas de Jurema se ouvir falar dos grandes
mestres, a exemplo de mestres afamados, como: José Pelintra, Pildo Deitado, José de Alagoas,
Carlos, Manoel Pequeno, Manuel Cadete, Anténio Tirano, Luis dos Montes dentre outros.

Para Cascudo (1978, p. 55):

A maioria dos “mestres” é masculina e superior a cinquenta anos. Um catimbozeiro
mogo como José Francisco, mesmo sabedor e atrevido, ndo se impord a fama.
Substituira a habilidade pela habilidade e terminara anulando o nome pela simulacéo
evidente.
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Ao analisarmos os trabalhos de Cascudo (1978) e posteriormente, o de Lima (2020), é
possivel observarmos um ndmero bem menor de mulheres juremeiras citadas, ou seja, €
notéria uma maior quantidade (no pantedo encantado de mestras e mestres), da presenca
masculina. Vale ressaltar a temporalidade de cada obra, sendo mais de quatro décadas que as
separam.

O que poderia justificar essa disparidade? Sabemos que existem alguns tabus dentro de
algumas religides, como por exemplo, a incontinéncia sexual, a virgindade e a menstruacéo,
sO para citar alguns. Este Gltimo, para algumas crengas e culturas, pode ser visto até como

uma maldicdo. Segundo Cascudo (1978, p. 57):

A mulher com fluxo catamenial, boi, regras, paquete, é tabu universal. Nd&o podem
atravessar agua corrente, deitar galinha para o choco, tocar em criangas doentes, em
liquidos que estdo em fermentagdo, nas arvores com frutos verdes, fazer a cama aos
recém-casados, dar o primeiro banho numa crianga ou o primeiro leite, mesmo por
mamadeira, amamentar, assistir batizado, sepultamento de adulto (tabu para
menstruacdo), guardar fritos para madurecer, enfim é uma forca negativa um
obstaculo vivo, um poder maléfico para tudo quanto represente ou constitua inicio
de desenvolvimento, desdobramento e crescimento.

Quem nunca ouviu falar dentro de sua préopria familia sobre os poderes negativos de
uma mulher menstruada? Dizia-se que ela ndo deveria atravessar por cima das pernas de um
homem para ndo o enguicar. Também n&o era recomendado se cortar os cabelos com uma
mulher que estivesse menstruada, pois isso impediria o crescimento deles. Fato é que, desde a
Grécia antiga, a menstruacdo foi colocada primeiro como algo préspero e depois como fator
que traria maus preceitos ao lugar.

Outro fator importante em alguns rituais é a questdo da abstinéncia sexual antes dos
rituais. O respeito aos preceitos religiosos é fundamental nas religides afro-brasileiras. Para as
mulheres, este fator é mais cobrado. Em algumas religides e também no exemplo da Jurema,
as mulheres s6 podem participar de determinados rituais, trabalhos ou feiticos, se ja ndo

tiverem vida sexual ativa. Para Cascudo (1978, p. 59):
Na feitura de certos “servigos”, “trabalhos fortes’, o mestre guarda inteira
continéncia. Nao “conhece mulher” para ndo “estragar” o “preparo”. As velhas
“mestras” estariam obrigadas a obediéncia do mesmo tabu de conduta se ja ndo
estivessem, em maioria absoluta, afastadas pelo tempo da vida sexual.

H4 religides que restringem a presenca feminina a condigdo de discipulas e somente
em poucas, como é o caso do Candomblé, elas podem ocupar os postos de fundamental
relevancia, mas, mesmo nas religides em que ocupam posicdo de destaque, ha ainda muito
que se conquistar em relagdo a paridade de género, ao reconhecimento e a visibilidade dentro

e fora do espaco religioso.
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As mulheres convivem historicamente com restricbes de comportamento e atitudes em
quase todas as religides e a invisibilidade é também uma forma de castrar lhes, tolhendo as de
certos comportamentos para que sigam as normas sociais e religiosas, para serem
‘respeitadas’ na comunidade.

Contribuir para a construgdo de um reconhecimento destas mulheres; dos seus saberes
e fazeres a partir do manuseio das ervas, dos seus cantos sagrados, da fumaga de seus
cachimbos e do uso da Jurema em rituais; € um esforco para a desconstrucdo, quebra de
estigmas que relegam a mulher alguns males, a exemplo do da menstruacao.

Na Jurema as mulheres convivem com todos 0s preconceitos que as religides afro-
brasileiras enfrentam sob a ética do racismo estrutural, desde a sua afirmacdo até os dias
atuais. Mesmo a Jurema sendo um lugar predominantemente feminino em suas liderancas, as
mulheres ficaram escondidas na historia, invisibilizadas.

Numa busca pelas grandes mestras e sua atuacdo no Catimbd/Jurema na literatura,
vimos que temos poucas citagOes sobre elas e sobre as suas atua¢Ges nas mesas, no uso do
cachimbo e outros artefatos, mas comum aos homens, os chamados mestres de mesa.

Podemos atestar tais afirmacdes com as palavras de Cascudo (1978 p. 48-49):
No “mestre da mesa” o transe é sempre provocado pelas profundas inalagdes do
fumo ou respiracdo forte, cadenciada, olhos fechados. N&o ha, como no ritual dos
Candomblés gegé-iorubanos da Bahia, o privilégio das iauds, filhas-de-santo,
receptores dos Orixas. Com influéncia do banto, o Catimb6 é menos exigente,
possibilitando a possessédo do “espirito” em qualquer pessoa iniciada, isto é, crédula
frequentadora, ou ndo. Vezes ha que um consulente ¢ “acostado” e vira “médium.
As citacdes sempre falam dos adeptos do Catimbé/Jurema de ambos 0s sexos, no
entanto 0s mestres se destacam em detrimento das mestras. Na obra de Cascudo (1978, p.
168-174) temos um repertorio com nomes de grandes mestres, como Mestre Manuel Cadete,
Mestre Itapud, Mestre Tupd, Mestre Xaramundi, Mestre Rolddo de Oliveira, Mestre Bom
Florar, Mestre Indcio de Oliveira, Mestre Mussurana, Mestre Pequeno, Mestre Jodo
Pinavaracu, Mestre Tabatinga, Mestre Antdnio Tirano, Mestre Luis dos Santos, Mestre Filipe
Camardo, enquanto as mestras tém apenas a Mestra Faustina e Mestra Angélica.
Ao se reportar aos toques de Catimbo na cidade de Itambé (PE), Salles (2010, p.116)
garante que na casa de seu Cicero, as mestras sO incorporam apos a subida dos mestres, em
uma demarcagdo mais sutil, como uma espécie de hierarquizacdo entre o reino dos homens

acima do das mulheres. Para este autor:

Poucos sdo os médiuns, por exemplo, que afirmam incorporar mestras prestigiosas,
como Maria do Acais e Joana Pé de Chita, mesmo nas casas de Alhandra, onde a
primeira é mais popular. A segunda, sobre a qual ainda se conhece muito pouco,
viveu na cidade de Santa Rita, na Paraiba, localizada pouco mais de 12 km de Jodo
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Pessoa. Um dos seus primeiros registros deve-se a Gongalves Fernandes (1938) que
esteve no referido municipio pouco tempo apos a sua morte” (SALLES, 2010,
p.216-217)

Salles (2010) atenta para o fato de mesmo sendo prestigiada a Pé de Chita, sdo as raras
as pessoas do Catimbd que trabalham com esta entidade, bem como com outras mestras. Mas,
para Cascudo (1978), ndo menor € importancia e comprometimento das mulheres nos ritos e
feituras da ‘macumba’, referindo-se as religides afro.

Diante dos fatos trazidos por Cascudo (1978), podemos levantar algumas hipéteses
sobre este apagamento da presenca feminina a partir de uma reflexdo pautada em nimeros. A
duvida é se as mestras estdo realmente em menor quantidade ou ficaram ocultas por falta de
reivindicacdes por parte das mulheres da juremeiras.

Em anteriores pesquisas de campo com mulheres juremeiras, percebemos que a
maioria das entrevistadas preferiu terem o velho titulo de rezadeiras, para se defenderem da
mé fama de feiticeiras, aos encargos do Catimbd. A preferéncia por outras referéncias que nao
a de catimbozeiras ou juremeiras, pode ser justificada a todos os preconceitos que circundam
as mulheres, com temas que séo tabus como a sexualidade, a menstruacao, a virgindade e até
mesmo a idade.

O poder de uma mulher durante os séculos mudou o rumo da histéria, levando a
maldicdo delas e colocando os homens como sendo seres superiores, que poderiam sofrer
graves derrotas se tivessem contato com mulheres antes de embates.

Cascudo (1978, p. 59), afirma que na feitura de certos “servigos”, “trabalhos fortes”, o
mestre guarda inteira continéncia. Nao “conhece mulher” para nao “estragar” o “preparo”. O
temor da mulher e a crenca universal do enfraquecimento das forcas magicas pela unido
carnal é uma das constantes mais poderosas, que amedronta homens.

Vultoso é que podemos constatar em pesquisas de campo nos terreiros de Catimbo,
entre 0S mestres e mestras encontramos infimos relatos de homens e mulheres sendo
predominantemente pretos, pardos, sem ou com pouca escolaridade, ou seja, postos em
condicGes de igualdade, ndo fosse o predominio do patriarcado.

Podemos assim associar toda a diligéncia policial sofrida por pessoas adeptas dos
cultos afros aos resquicios deixados pela escravidao, o preconceito arraigado por parte de uma
sociedade branquiada, talhada na aristocracia que colonizou o pais e impbs aos povos
escravizados dentre tantas coisas, as suas doutrinas religiosas. Cascudo (1978, p. 51) diz que:

CEINT

O “mestre”, “mestre da mesa”, o catimbozeiro que a Policia persegue e que ¢
consultado pelas donas ricas e homens importantes, raramente é branco, como Joao
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Juvenal da Costa Lima, famoso Mestre Zezinho que desfrutou, durante anos em

Natal, a soberania absoluta da ciéncia popular no Catimbé. A maioria é de pretos.
Trazer para a Academia uma discussdo sobre o papel das mulheres juremeiras, do
quanto elas influenciaram na cultura e na religido dos lugares em que viveram e vivem € de
boa relevancia para os estudos dos feminismos, tem importancia para uma afirmagéo do papel

feminino na religiosidade afro-amerindias. Aguiar(1997, p. 15) pondera que:

Né&o obstante a imensa producdo de trabalhos de pesquisa, 0s nicleos de estudos de
mulheres tém tido pouco sucesso na modificacdo dos curriculos universitarios,
particularmente na dos cursos tedricos. A universidade urge reconhecer a pesquisa
como uma contribuicdo significativa para a comunicacdo mais ampla do
conhecimento cientifico, com a incorporacdo das diferencas de género, dos estudos
de mulheres, bem como das analises de constituicdo das subjetividades feminino ou
masculino.

As discussdes dos movimentos feministas foram com o passar dos anos, ganhando
novas roupagens, tendo sido ampliadas para diversas direcbes e focos, mas ha ainda muito
que se galgar nesse sentido.

Quanto a relacdo entre Género e Jurema, entendemos que este entrelace apresenta-se
como uma proposta ainda pouco explorada nos estudos das religides afro-amerindias,
havendo muito terreno a ser explorado, constatamos que ha ainda pouca producdo académica
mediante inimeras possibilidades.

Podemos citar o trabalho de Lima Segundo (2015) sobre a mestra Jardecilha da cidade
de Alhandra-PB como sendo um dos pioneiros, embora recente, sobre as mestras do
Catimbo/Jurema na UFPB.

Desejamos que nossa pesquisa possa ser um norte e desperte mais interesses em elevar
e expandir a importancia das religides afro-amerindias no ambito académico/cientifico para
pesquisas posteriores sobre género na Jurema, especificamente, no campo simbdlico das
entidades encantadas, que como a mestra Joana Pé de Chita, existe outras diversas entidades e
falanges.

Trazer algo que nos é tdo proximo territorialmente como é o caso da Jurema, poderia
ser mais comum se ndao houvesse um abismo provocado por tanto preconceito cultural contra
a religiosidade oriunda dos povos originarios das terras brasileiras, povos que encontraram
aconchego com o0s outros também escravizados, recém-chegados da Africa em nosso
continente.

Ha muito ainda que se pesquisar e escrever sobre as mulheres que se encantaram na
Jurema Sagrada ocupando o status de entidades, a exemplo de Joana Pé de Chita, bem como

da invisibilidade aparentemente sutil em que elas sempre estiveram submetidas.
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Parafraseando Caetano e Gil; em uma apresentacdo emblematica de Gal Costa no auge
do Tropicalismo, em um festival de musica da rede Record, em 1968, bradando: “Atencao ao
dobrar uma esquina, uma alegria, atencdo menina (...) € preciso estar atento e forte, ndo temos
tempo de temer a morte”; com um canto mais atual do que deveria, quando nos convida a
despertar, encerramos este capitulo e anunciamos o préximo, onde apresentaremos a mestra
Joana Pé de Chita.

3 SALVE JOANA PE DE CHITA

“Que cidade t3o bonita ¢ a varzea de Santa Rita
O seu nome é Joana Lina, o apelido é Pé de Chita
Quem néo souber do seu nome quando quiser lhe chamar

Chame Joana P¢ de Chita ou Maria Dagmar” ... (Corima de Jurema)

Nesta esteira, apresentaremos uma trajetoria da Joana Pé de Chita subdivida em dois
momentos, buscando uma melhor compreensao sobre quem foi a mulher e quem € a entidade.

E pretensdo de este trabalho salvaguardar algumas memorias sobre a mulher,
apresentando a dona Joana Pé de Chita no seu oficio de catimbozeira, que atendia as pessoas
gue a procuravam, mas também como sendo uma lideran¢a feminina na luta pela liberdade de
culto entre os séculos X1X e XX quando do seu encantamento (morte, passagem, desencarne).
No segundo momento, apresentamos a mestra afamada, muito conhecida do povo de axé e
que até entdo ndo fora pesquisada na academia.

Sabemos da responsabilidade que tivemos em construir este trabalho, de averiguar as
fontes documentais, do compromisso de respeitar as informacOes orais das nossas
colaboradoras, de compreender a hierarquia presente nas religides de matrizes africanas, de
entender todo um processo da organizagdo interna das casas religiosas das nossas sacerdotisas
entrevistadas, de ler os siléncios delas e captar qual os sentimentos delas em relacdo a
entidade pesquisada. Esse processo de interpretacdo das fontes é sempre algo muito delicado.

No caso de Mée Rita Preta em especial, nos deparamos com uma mulher quase/ou
centenaria, que nos afirma ter conhecido a sujeita da pesquisa em vida, o que faz com que este
trabalho fique consistente em informaces orais, somadas a outras fontes documentais.

Seguimos agora apresentando os resultados da uma longa e densa pesquisa, trazendo a

nossa sujeita contextualizada com 0 gue nos propomos nos objetivos, apresentando-a e ao
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mesmo tempo analisando a sua trajetdria & luz da luta por direitos, interligando as a¢fes desta
mulher com o seu tempo e lugar.

Joana Pé de Chita foi uma mulher sozinha, que protagonizou cenas de resisténcia que
a tornaram uma feminista de atitudes, ainda que sequer soubesse algo sobre isso. Uma mulher
pioneira, desbravadora, vanguardista, uma mulher para ndo ser esquecida, apagada, cancelada.

Nas Ciéncias das Religifes, os estudos sobre as entidades do Catimbd6/Jurema seguem
em crescimento, embora, em relacdo a trabalhos sobre a histéria/memoria das entidades, tudo
¢ ainda muito novo, em construcao.

Podemos dizer que no universo das encantadas e encantados, hd milhares de entidades,
desde as mais populares a outras totalmente desconhecidas, que se quer sdo citadas em
trabalhos sobre a tematica.

Quando afunilamos este universo para um corte de género, sdo ainda as mulheres, as
que tém menor visibilidade, a exemplo do trabalho antropolégico de Lima Segundo (2015),
que fala sobre a cidade de Alhandra e sobre a mestra Jardecilha.

Nas buscas que realizamos nos repositérios digitais das universidades publicas
brasileiras sobre o protagonismo feminino na Jurema, encontramos pouca coisa, sendo mais
comum pesquisas sobre as Pomba Giras.

Se escrever sobre o atemporal é sempre um desafio de se lancar ao inusitado. Falar
sobre uma entidade requer um comprometimento ético que deve acontecer desde 0 momento
da escolha do objeto de estudo até a conclusdo. E importante se reconhecer que existe uma
linha ténue que separa 0 mundo das pessoas vivas do das encantadas. Para as pessoas
praticantes do Catimbd/Jurema tudo estd muito interligado, a vida, a morte, é tudo muito
préximo, fazendo parte de um eterno dialogo, convivio, tudo muito embricado.

Ao se pesquisar sobre uma mestra do Catimbo6/Jurema, requer também uma reflexdo
sobre o fato de que esta entidade se encantou, tombou na Jurema, virou mestra, mas, que antes
disso, foi uma mulher, viveu entre pessoas, em sociedade. Doutra feita, ndo se pode falar da

mestra sem antes se apresentar a mulher que foi elevada a esta condigéo.

3.1 “Quem foi que nunca viu uma rodilha de cipd, chame Joana P¢ de Chita para cozer seu

paleto”.

A corima de Jurema supra citada, descreve objetos como uma rodilha de cip6 e um
acessorio masculino associado a indumentaria que tanto pode ser usada no ritual de casamento

qguanto em um funeral, dando a entender que a catimbozeira Joana Pé de Chita, tanto pode
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amarrar as pessoas em um matriménio, quanto matar atraveés de rituais magicos. Mas, afinal,
quem foi esta mulher? Quem pode garantir que ela tinha mesmo esses poderes e que praticava
esses ‘feiticos’?

A dona Joana Lina ou Maria Dagmar; a qual ndo sabemos o sobrenome; algo comum
entre pessoas empobrecidas no Brasil oitocentista/novecentista, onde algumas pessoas na
auséncia de sobrenomes tinham até trés nomes proprios; mais que ficou conhecida por Joana
Pé de Chita, foi uma mulher que temos como referéncia natalicia Santa Rita, cidade satélite de
Jodo Pessoa na Paraiba, localizada a 12 km da capital e que de acordo com Santana (1990), é
0 segundo ndcleo de povoamento mais antigo do estado, devido ao Engenho Real Tibiri ter
sido implantado no local em 1586, um ano apds a conquista paraibana.

Santa Rita é uma das cidades mais importantes da Paraiba, ocupando a terceira posi¢ao
em populacdo e em eleitorado, e sendo uma das que tém maior extensao territorial do estado,
com 718 576 km e uma populagédo de 138.093 mil habitantes, de acordo com o site do IBGE
em 2021 (https://www.ibge.gov.br/cidades-e-estados/pb/santa-rita.html ).

Na cidade fica localizado o Aeroporto Castro Pinto e ela possui trés ilhas (Stuart, Tiriri
e das Andorinhas), faz fronteira com 11 cidades, é banhada pela praia fluvial de Forte Velho,
tem os distritos de Nossa Senhora do Livramento e o de Varzea Nova e tem dezenas de
capelas e engenhos de agtcar seculares. E também o berco de André Vidal de Negreiros que
liderou a expulsé@o holandesa do Brasil na Batalha dos Guararapes(1648-49).

Santa Rita é terra de mulheres bem sucedidas, que deixaram seus registros na histéria
a exemplo de Joana Pé de Chita e Mae Rita Preta, grandes juremeiras, de Eudésia Vieira que
segundo Galvincio (2019), era feminista, médica, historiadora, nascida no distrito de Nossa
Senhora do Livramento no século XIX, da também feminista Maria Iracema Feijo, poetisa,
fundadora da Comité Feminino da Alianca Liberal da Paraiba e da Associacdo Paraibana para
0 Progresso Feminino, sendo uma das primeiras mulheres do pais a exercer o direito do voto
no pais, segundo o Anuério Informativo de Santa Rita de 1937. Bergo da juiza Rita Gadelha
que dedicou parte de sua vida ao Movimento de Meninos e Meninas de Rua, das professoras
dras Martha Maria Falcdo de Carvalho e Moraes Santana (UFPB) e Bernardina Maria Juvenal
Freire de Oliveira (ex vice reitora da UFPB), mulheres com notavel produgdo académica,
dentre tantas outras mulheres que ocuparam e ocupam espacos de destaque em diversas areas
sociais e culturais.

Dentre as atividades econémicas da cidade estdo a industria, 0 comércio, 0s servicos,
a agropecuaria e a agroinddstria com as culturas de cana de agUcar, abacaxi e as ricas fontes

de agua mineral, sendo considerada a ‘Rainha dos Canaviais’ e ‘Terra das Aguas Minerais’.



87

Por ser uma cidade antiga, Santa Rita também utilizou a médo de obra de pessoas escravizadas,

dos povos originarios das Américas como os Potiguaras e dos povos vindos da Africa.
Medeiros (2019, p.60) referindo-se a primeira fabrica de cimentos da América Latina,

0 cimento Portland na Ilha Tiriri em Santa Rita, descobriu que no seéculo XVII haviam

pessoas escravizadas naquela localidade, conforme o relato baixo:

Um dos primeiros documentos -sendo o primeiro- que versam sobre a propriedade
particular da ilha (...) trata-se do testamento de André Vidal de Negreiros, cujo
falecimento ocorreu em 1680. No documento, além de diversas terras na capitania
da Paraiba, constava ‘terras na ilha Tiriri, com rede de pescas e cinco escravos.

Sobre a escravidao do povo negro em Santa Rita, Lopes (2011, p. 6) escreveu que:

Na documentacdo cartorial pesquisada no cartério Dourado de Azevedo, localizado
na cidade de Santa Rita, foi encontrado aspectos da escravidéo (...) entre os anos de
1869-1888, divididos em trés livros de notas. O primeiro livro é do ano de 1869 a
1884, o0 segundo é de 1884 a 1886 e 0 terceiro e Gltimo é do ano de 1886 a 1888, no
século XIX era uma das importantes freguesias da provincia Parahyba do Norte,
com uma intensa producdo agucareira, precisando de bracos para o cultivo da cana-
de-agUcar e fabricacdo do agUcar.

O século XIX em Santa Rita foi um momento em que muitos engenhos
movimentavam a economia local. Engenhos que foram construidos a forca do trabalho
escravizado, sustentando a fortuna de pouquissimas familias santa-ritenses a custa de muita
violéncia e atrocidades.

ApoOs constatacdo sobre a prética de trabalho escravo em Santa Rita, podemos calcular
que a dona Joana Pé de Chita, que nasceu provavelmente na segunda metade do século XIX
(uma vez que a imprensa paraibana a registrou na década de 1910), devido a sua cor
(conforme relatos), foi descendente de povos escravizados que viveram na cidade canavieira,

Podemos ainda levantar a hipotese de que a Pé de Chita pode ter nascido escravizada e
sido liberta pela lei que extinguiu teoricamente a escraviddo no Brasil em 1888, mas, caso ela
tenha nascido antes de 1871, ano que fora assinada a lei do ventre livre, podemos pensar que
em tese ela era livre, embora sendo filha de mae e pai em condi¢do de cativeiro, de nada
adiantaria.

Segundo Souto (2021, p. 43-44) que utilizou como fonte o censo de 1872, ele assevera
que levando em consideracdo a demografia total da cidade da Paraiba do Norte, somando as
trés freguesias, temos 10,47% de pessoas escravizadas e particularizando o percentual em
Santa Rita que era de 15, 59%, sendo esse um percentual consideravel. Ainda sobre a

escraviddo na freguesia de Santa Rita, Rocha diz que (2007, p. 165):
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Para investigar a reproducdo natural na capital, ha o caso do “maior produtor de
alimentos” da Cidade da Parahyba, o referido Suplicio Narciso de Carvalho, dono de
diferentes propriedades na capital e na freguesia de Santa Rita, foram identificadas
trinta e nove criangas escravas sob sua posse, entre 0s anos de 1848 a 1874, ou seja,
em pouco mais de duas décadas, periodo durante o qual havia cessado o tréafico
externo e estava em pleno vigor o trafico interprovincia.

E importante frisar que estes povos escravizados em sua maioria, ja nasceram na
freguesia de Santa Rita, levando-se em consideragdo que a lei Eusébio de Queirdz data de
1850, lei que inibia o tréfico internacional de africanas e africanos, onde ocorriam apenas
entre provincias. De acordo com os dados de Rocha (2007) e com a possivel fotografia de
dona Joana Pé de Chita em 1937, onde podemos constatar que se tratava de uma mulher
negra, ela no minimo, foi descendente de parentes escravizados.

Por fim, apresentamos o trabalho de Lima (2020, p.7) onde 0 mesmo apresenta um
perfil da populacdo nativa de Santa Rita num periodo vivido pela nossa sujeita, como ele

descreve abaixo:

Santa Rita respira histéria e a fabrica Tibiri faz parte de um de seus capitulos mais
importantes. Foi construida nas terras onde originalmente foram edificados fortes e
engenhos de agucar, implantados nessa localidade no periodo colonial, ainda no
século XVI, uma regido onde antes da ocupacdo portuguesa ja era habitada ha
bastante tampo por tribos indigenas e em sua grande maioria, nem tinha uma
profissdo definida.

Em seu trabalho de conclusdo de curso, Lima (2020) faz uma andlise sobre a insercédo
deste empreendimento, a Companhia de Tecidos Paraibana (CTP), numa Santa Rita que,
segundo o autor, ja nascera préspera economicamente.

Lima (2020) aponta possibilidades de que as pessoas de Santa Rita dos fins do século
XIX trabalhavam em varias fungdes, como em lavouras, servicos domésticos e como
operérias na CTP, construida com possivel utilizacdo de m&o de obra de pessoas escravizadas.

Ha um hiato na trajetoria da dona Joana, onde saimos das hipdteses da temporalidade
de seu nascimento e da sua condicdo de pessoa livre ou escravizada na segunda metade do
século XIX e, seguimos para a primeira década do século XX, periodo em que ela aparece a
principio, nas paginas dos jornais paraibanos, onde focamos a persegui¢do da imprensa e do
Estado as religides afro.

N&o ha documentos que registrem a infancia, adolescéncia de uma mulher simples,
num periodo em que ndo havia servigos de internet, que a fotografia era coisa de elite, além de
ela morar numa regido esquecida do pais. Talvez nem registro civil dona Joana tivesse, sendo

a sua Unica referéncia o Catimbd, mas onde se poderia pesquisar sobre esse culto?
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Almeida (2017) pesquisou no arquivo de José Simedo Leal, o periodo da repressao
policial ao culto da Jurema na Paraiba, atraves de um rico acervo fotografico com pessoas
adeptas em momentos de culto e em alguns momentos quando sendo presas.

Além da documentacéo escrita, quem nos informou sobre a nossa sujeita, como visto
em seus depoimentos nas visitas de campo, foi M&e Rita Preta, que aos possiveis 96 anos de
idade e quase 75 de sacerddcio na Jurema, é uma fonte oral de grande relevancia, sendo
atualmente a mais antiga juremeira da Paraiba e Unica pessoa viva que conheceu a dona Joana
Pé de Chita.

Mée Rita Preta diz té-la conhecido possivelmente em fins de década de 1930, inicio de
1940, confirmando a sua existéncia terrena. Nossa entrevistada destaca que assim como ela,
dona Joana era rezadeira, curandeira e que atendia a sua clientela numa mesa com tamboretes
ou debaixo de pés de jurema preta e por isso era tao perseguida pela policia com determinacgéo
do Estado. Mé&e Rita diz que também fazia atendimentos escondidos da policia até 1966.

Ela garante que no periodo da repressdo policial, quando das muitas vezes que a dona
Joana Pé de Chita foi presa durante a realizacdo de seus trabalhos religiosos, era a familia
Santiago quem fazia a intervencao, protegendo-a, devido a influéncia politica que esta familia
tinha na sociedade. Ainda segundo Mae Rita, na localidade onde residiu Joana Pé de Chita,
havia pés de jurema preta.

Dentre as muitas narrativas que encontramos na web e que ouvimos falar por pessoas
adeptas das religides afro-paraibanas (repetindo o que elas ouviram das pessoas mais velhas),
que devido a perseguicdo policial, a dona Joana Pé de Chita viveu em alguns momentos,
numa condicao de eremita, para se defender da violéncia que sofria.

Compreendemos que a dona Joana Pé de Chita foi uma figura de grande importancia
na luta para proteger o povo da Jurema da perseguigdo policial da sua época.

De acordo com Lima (2020), a luta de Joana Pé de Chita data das primeiras décadas do
século XX. O autor garante que foi apenas no governo de Jodo Agripino em 1966, que foi
promulgada a lei 3.443/66, liberando o funcionamento das casas de cultos afro no estado,
sendo fundada a Federagdo dos Cultos Africanistas do Estado da Paraiba (FECAEP), hoje
localizada na Rua Josefa Taveira.

O Pai Carlos Leal Rodrigues foi o primeiro presidente e fundador da FECAEP, depois
veio o0 senhor Walter Pereira que nao era sequer iniciado nas religides afro e teve como a sua
sucessora a Mae Penha de lemanja (Mandacar(/Jodo Pessoa) e depois veio Pai Carlos Roberto
de Xangd, ultimo presidente eleito antes da interdicdo da federacdo.
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Sobre esta dinamica de resisténcia por parte das pessoas adeptas dos cultos afro,
acreditamos num movimento de continuidade das lutas; desde o povo preto que foi
escravizado na Africa e veio para as Américas; num processo de construcdo de sociedades
quilombolas, tendo que se camuflar para sobreviver, sincretizar para sobreviver, recuar para
néo morrer.

A entidade Malunguinho é uma grande referéncia enquanto lideranca quilombola no
Brasil. Podemos pensar que a luta do rei Malunguinho do quilombo do Catuca (PE) fez a sua
fama correr e serviu para encorajar outras pessoas para resistirem na Jurema, assim com a
dona Joana Pé de Chita em Santa Rita, mas, cada qual com a sua importancia em seu campo
de atuacéo, tempo e lugar.

Sobre Malunguinho, a origem de seu nome e as davidas em algumas citacdes da
existéncia de um unico homem que se denominou Malunguinho ou a existéncia de varios
Malunguinhos, que foram o sucedendo e continuando na resisténcia, fortalecendo a causa do

povo quilombola, Carvalho (1991) diz que:

A andlise do nome Malunguinho traz alguns subsidios para o entendimento do
Catuca. Por Malungos, ou companheiros, se tratavam [sic] mutuamente aquelas
pessoas que vieram ao Brasil no mesmo navio negreiro. Ocorre que, apesar das
inimeras diligéncias contra o quilombo, ndo ha informacdes concretas da fuga,
captura ou morte de algum lider por nome Malunguinho. Tudo o que sabemos foi
que sua cabeca foi colocada a prémio em janeiro de 1827. O nome de Malunguinho
permaneceu, contudo, como um importante referencial do quilombo. Essa forma
diminutiva do termo malungo, pode talvez ndo se referir a uma pessoa, mas a forma
como a classe senhorial chamava qualquer chefe do quilombo.

De Malunguinho a dona Joana Pé de Chita, ambos podem ter tido seus nomes
adotados por outras pessoas ao logo do tempo, por razdes semelhantes ou diferentes, mas,
mais que 0s nomes estavam os ideais identitarios e as bandeiras de luta.

Sobre a dona Joana Pé de Chita, quando pesquisamos trabalhos académicos em
repositérios digitais, vimos que algumas liderancas religiosas paraibanas ao falarem da
atuacdo dela no Catimbd, também citam pessoas que a conheceram, a exemplo do trabalho de
Coelho (2016, p. 24) sobre a Jurema paraibana onde na entrevista a Mde Graca que assevera

que:

[...] Fundado em 12 de julho de 1960, o terreiro com quase 60 anos de existéncia
teve como fundadora Elvira Arruda Teixeira Camara, nascida no Acre, filha de uma
india e de um seringueiro. Ela chegou a Paraiba aos sete anos de idade, mais
precisamente na cidade de Santa Rita, onde a familia residia [...] Elvira frequentou
casas de grandes juremeiros de sua época, inclusive, foi frequentadora da casa de
Joana Pé de Chita, famosa juremeira da cidade de Santa Rita que se tornou Mestra.
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J& Fernandes (1938) faz uma descricdo da casa dela, dos objetos, assim como
caracteristicas fisicas da filha dela, em uma citacdo em que dona Joana é retratada como
falecida. Segundo Fernandes (1938, p. 86):

Aquela outra, Joana- Pé-de-Chita, fez viver belos seu mucambo bem revestido da
estrada de Santa Rita, e em toda a redondeza ndo ha quem se esqueca da feiticeira
morta. Ao lado esquerdo de quem entra na vila mora uma filha da finada. E uma
mulata alta de cara bexigosa, surda e de fala dificil. Conserva com religiosidade o
altar da sua mae, uma cdmoda forrada com panos bordados com um vasto santuério
com imagens de santos catdlicos dos mais diversos tamanhos, vendo-se entre eles
ainda uma espécie de aguia, enquanto sobre 0s panos quanta coisa possa existir,
frascos com rosas, jarros, retratos (entre os quais o da catimbozeira no seu leito de
morte) postais, estatuetas, cartas, casticais e estampas envolvidas. A filha de Joana-
Pé-Chita ndo exerce o Catimbo, conservando a sua memdria.

E relevante ponderarmos que a dona Joana Pé de Chita, em vida fez uma escolha em
viver furtiva ou, foi obrigada a se ‘encantar’, camuflar se em outras mulheres. Logo,
levantamos a possibilidade da filha dela ser induzida a informar que ela havia falecido e que a
pessoa da fotografia sendo velada no caix@o poderia ndo ser a sua mae. Ora, como entdo esta
mulher iria se mostrar para um visitante? Ja estando ele em seu suposto endereco, estaria ela
exposta demais se sua presenca fisica fosse confirmada.

Um dos pontos que sustenta a afirmacdo do autor obre o falecimento da dona Joana € a
descricdo de uma foto em que aparece uma mulher em seu leito de morte. Ele ndo explica se a
sua afirmacdo parte de uma deducdo, observacdo dele ou o fato teria sido confirmado pela

filha dela. Sobre a pratica de se registrar pessoas mortas, Soares (2007, p.46) entende que:

Estas acBes estdo presentes nos rituais, ou festas familiares, na manutengdo de
conhecimentos e simbolos, documentos familiares, mausoléus, receitas, aromas e
nomes. Nesse contexto aparece mais especificamente a fotografia e seus respectivos
albuns familiares, os quais, nos final do século XIX e na primeira metade do século
XX, continham retratos mortuarios. Essa memdria do eu constitui a idéia de
pertencimento a uma totalidade genealdgica vinda do passado.

Na Paraiba até a década de 1970 era comum se fotografar pessoas mortas em suas
urnas funerérias para se guardar como a ultima homenagem e isto fazia parte do calendario
profissional dos fotdgrafos, também chamados de retratistas.

As afirmacdes de haverem conhecido dona Joana Pé de Chita partem das sacerdotisas:
Mée Rita Preta que chegou de Pernambuco para morar em Santa Rita em 1940, Mée Elvira
que veio do Acre para Santa Rita, Mde Severina de Chico Diabo, que vivera em Santa Rita e
depois se mudou para Jodo Pessoa, sendo sucedida por Pai Osias na Torre e Mae Joana de
lansd, onde encontramos uma nota escrita pelo mestre em Ciéncias das Religides (UFPB) e

umbandista, Sdcrates Pereira onde 0 mesmo diz que:
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N&o podemos de passar por limpo a passagem de Mé&e Joana que passa para a
eternidade. Baluarte no culto da Jurema Sagrada foi aprendiz da famosa Mestra
Joana Pé de Chita e filha de lansd/Oya. Méae Joana faleceu ontem (28/08/2008) a
tarde (...).

(http://juremaemjp.blogspot.com/2008/08/me-joana-de-oy-uma-lenda-que-se-recolhe.html)

Ambeas as juremeiras afirmaram ter conhecido a famosa catimbozeira proximo a 1940,
enquanto Fernandes (1938) diz outra coisa, mas, entendemos que estes desencontros ou
mesmo anacronismo podem ser explicados através da hipotese da filha dela ter mentido
guando da visita de Fernandes, ndo nos cabendo também descarta a verdade dessas ancestrais
e a de Mée Rita Preta.

Fernandes (1938, p.86) ao referir-se a filha de dona Joana Pé de Chita disse ser ela
“uma mulata alta de cara bexigosa, surda e de fala dificil”. Podemos perceber na fala do autor
gue 0 mesmo usa adjetivos pejorativos em relacdo a mulher que o recebera em sua casa e,
dentre eles usa o termo ‘mulata’, que ndo naturalizamos independente do tempo em que foi
empregado.

Mulata é um termo racista e contestado pelo Movimento Negro Unificado. No
dicionario de lingua portuguesa teremos como definicdo que é ser filha de mée branca e pai
Negro ou vice-versa, remetendo a mistura de duas ragas assim como ocorre com a “mula” que
é o0 cruzamento do asno macho com a égua. Sendo ainda um termo que sensualiza as mulheres

pretas como sendo objetos sexuais, como nos diz Silva (2018, p. 67):

Outra mudanga significativa na terminologia do contexto de escravidao se refere as
palavras mulato/a, especialmente a versdo feminina do termo. Os movimentos
negros brasileiros refutam a utilizagdo da palavra por dois motivos: 1) linguistico —
derivagdo de ‘mulus’, do latim, atualizado por ‘mula’, o animal que surge da copula
de duas racas diferentes — 0 asno e a egua, que, no século XVI, derivou-se na
América hispanica para ‘mulato’ como uma analogia ao carater hibrido do animal,
considerado uma raga inferior ja que ndo possui a possibilidade da reproducéo; e 2)
cultural — a falsa impressdo de democracia racial que ha no pais, associado a
representacdo da mulher negra ou mestica através do corpo branqueado e
hiperssexualizado.

Dentro de sua temporalidade o termo era visto sem grandes restricdes como sendo
uma forma menos ofensivas para se dirigir a uma pessoa negra, com a intencdo de branquea-
las, ainda resquicios de uma linguagem branca colonizadora, misogina, racista e excludente.

No mesmo trecho da descricdo feita por Fernandes (1938, p. 86) sobre a filha de dona

b

Joana ele comenta sobre ela ter a “(...) cara bexigosa...”, mas, 0 autor sequer menciona o

nome dela, buscando apenas fazer observacdes pejorativas e desrespeitosas com a moga.
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Na procura pela imagem da dona Joana Pé de Chita, fizemos uma longa busca a partir
das pistas encontradas na documentacdo que catalogamos e pelas caracteristicas narradas por
Mée Rita Preta que, por sua vez ja ndo tem uma visao muito boa para reconhecer imagens.

Fernandes (1938) em sua pesquisa documental em jornais da época conseguiu um raro
e até agora unico provavel registro da dona Joana em vida. Uma fotografia que documentou
um fragrante da represséo policial ao culto da Jurema.

Figura 6 — Prisdo de Catimbozeiros em Jodo Pessoa
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Fonte: Fernandes (1938)

Nesta fotografia temos sentada ao centro a juremeira Joana Amorim, um dos muitos
nomes da Maria Dagmar, com um vestido preto. Na imagem podemos observar um detalhe
muito importante que usamos para a sua identificacdo: Vejamos que a sua perna esquerda esta
enfaixada, com bandagens, uma espécie de meia, sendo esta perna mais fina do que a direita.

Segundo relatos de pessoas mais velhas no Catimbo, a exemplo de Mée Rita Preta, o
motivo de a Maria Dagmar receber o codinome de Joana Malhada ou Pé de Chita, deve-se ao
fato de que ela usava sempre uma meia para encobrir uma deficiéncia que ela adquiriu por
meio de um tiro que levou da policia na perna esquerda.
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Sobre o detalhe da meia utilizada por dona Joana Amorim na foto, pode se explicar a
origem de uma corima que geralmente se canta para os senhores mestres do Catimbo (mas
que, assim como outras corimas, serve para outras entidades, mudando-se apenas o nome

delas):

Qua qua qua qua, qua qua

Qua qua, cheguei agora,

Qua qua, com um pé na meia

Qua qua, outro de fora

(Corima de Catimbé-Dominio Publico)

Esta imagem da priséo das catimbozeiras e catimbozeiros que foi publicada no jornal
A imprensa, esta no livro de Fernandes (1938) onde se relata o ato da prisdo de dona Joana e

das pessoas que a acompanhavam no culto religioso de Jurema de mesa:

Abordar mésa de catimb6, mesmo da mais conhecida, sem a fianca de pessoa de
dentro, é tempo perdido. A acdo repressiva da policia faz com que se retraiam as
reunides. Assim mesmo, de tempo em tempo, o noticiario de jornal registra catimbé
surpreendido. O jornal “A imprensa”, de Jodo Pessoa, de 29 de maio de 1937
noticiava: Acompanhado do soldado Francisco Catarino, Jodo Felicio e Francisco
Candido, o comandante de destacamento surpreendeu Jodo Inocéncio da Costa e
Joana Amorim cercados de mais de quarenta pessoas fazendo “macumba”. La
estavam em volta de uma pequena mesa onde velas ardiam e se encontravam uma
garrafa de aguardente, trés cachimbos, um sapo seco com a boca costurada, um
novelo de linha enfiado num couro de cobra, uma mochila cheia de terra de
cemitério e um grande galho de Jurema. A presenca da policia ocasionou grande
panico, tendo sido possivel prender somente dez pessoas. A policia prossegue nas
diligéncias para acompanhar outros nucleos de feitico (FERNANDES, 1938, p. 89-
90).

Na legenda da foto informa que as pessoas foram presas em uma rua afastada na llha
do Bispo, um bairro antigo da periferia de Jodo Pessoa que fazia fronteira com Santa Rita,
quando o distrito de Barreiras pertencia a cidade. Barreiras se emancipou como municipio e
passou a se denominar Bayeux, apenas em 1959 de acordo com Santana (1990).

D& para perceber ainda na foto as caracteristicas de um local rural, com arvores ao
fundo. O nome Ilha Piragibe faz referéncia ao cacique Piragibe, o ‘Brago de Peixe’ que
segundo Mello (2014), era uma grande lideranca dos povos Tabajaras. Atualmente existe um
monumento em sua homenagem na praca central do bairro Ilha do Bispo.

Notavel € 0 medo e constrangimento das pessoas participantes da mesa, sobretudo da
lider Joana Amorim ao centro, que vestida de preto fazia um contraponto a todas as pessoas
que ali estavam trajando o branco tradicional das praticantes do Catimbd, quando néo estdo

vestidas de pano de chita, com estampas coloridas e alegres.
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Em seu rosto temos a face de uma mulher aparentemente sofrida, com um olhar
desconcertante, vago. Talvez o sentimento que mais impere neste momento seja o de
impoténcia durante a prisdo, onde pessoas sdo capturadas e expostas tal qual troféus,
semelhante as imagens dos capitdes do mato quando aprisionavam pessoas escravizadas ou da
policia atual quando prende traficantes ou apreende drogas.

Quanto aos objetos citados no ato da priséo, ndo se pode acreditar na redacdo de um
jornal com noticias sensacionalistas, tendenciosas, onde as pessoas que foram apreendidas
sequer tiveram o direito de se manifestarem, sendo consideradas criminosas.

O ato da prisdo em flagrante reforca a teoria de que a melhor estratégia de
sobrevivéncia do culto do Catimbo seria a de se camuflar, invisibilizar-se para resistir. Quanto
as pessoas praticantes, em especial as liderancas religiosas, a exemplo de dona Joana, 0
melhor era ndo ter identidade certa, usar varios nomes, ndo ser de fato ninguém e ser muitas,
ser quem quisesse ser, sem perder a sua esséncia e continuar praticando seus cultos,
vivenciando a sua fé, ‘se transformando em outras’.

Mas, 0 que mais nos chamou a atencdo além da fotografia e da mateéria, foi o fato de
Fernandes (1938) ter incluido em seu livro esta foto com uma noticia de 1937 e o autor sequer
problematizou a figura central da foto, que tinha o0 mesmo nome da Pé de Chita e estava em
local préximo a Santa Rita. Isso mostrou que ele acreditou na informacéo que a filha dela (que
ele sequer perguntou-lhe o nome) Ihes passou e ele ndo mais pesquisou sobre a mesma.

No arquivo pessoal de José Simedo Leal que se encontra sob a curadoria da professora
Dra. Bernardina Freire da UFPB, as fotografias revelam o interesse da justica da Paraiba pelo
assunto e ao mesmo tempo, percebemos no olhar do fotografo, um misto de temor e
admiracdo, interesse em se pesquisar 0 assunto. Vejamos na fotografia abaixo um momento

de prisdo semelhante ao da priséo de dona Joana Amorim.
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Figura 7 —Catimbozeiros

Fonte: AJSL, 2017

A imagem da pris&o de catimbozeiras e catimbozeiros na mesa, postos como troféus e
com as mulheres ocupando lugares de destaque, reforcam o quanto a perseguicdo, repressao
policial a religiosidade afro na Paraiba e no Brasil era naturalizada e o quanto o racismo

religioso era um instrumento do préprio Estado. Para Almeida (2017, p. 103):

Nesse meio, nos deparamos também com cépias de fotografias que trazem na
imagem catimbozeiros e policiais dispostos em fila. O registro nos leva a perceber
que a cena se trata de ato precedente ao aprisionamento ou intimagdo dos/das
religiosos/as por exercerem suas praticas. No suporte, consta apenas a rubrica de
autor ndo identificado. As fotografias 4, 5, 6 e 7, apresentadas a seguir, estdo
situadas no AJSL, na série Pesquisa Sobre Cultura Popular, distribuida em caixas
arquivo de polipropileno.

Analisando todo enfrentamento que as pessoas adeptas do Catimb6 tiveram durante o
duro e cruel periodo da perseguicdo policial, podemos pensar nos impactos causados,
sobretudo na vida das mulheres catimbozeiras como a dona Joana.

Dona Joana foi uma mulher negra, empobrecida, periférica e ndo se tem registro sobre
ela ser casada, algo que era inadmissivel para os padrdes patriarcais nordestinas dos séculos
XIX/ XX.

As caracteristicas elencadas dao a sujeita da pesquisa, méritos como coragem, forca e

perseveranca, que s podem ser atribuidos aquelas pessoas que ndo se intimidam diante da
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opressdo, perseguicao por parte de seus algozes, representados pela Policia Militar a servico
do Estado.

O simples ou complexo fato de ser do sexo feminino Ihe coloca em uma condicdo de
muita coragem ao se comportar como ponta de lanca em possiveis confrontos familiares e
sociais, sendo ela de uma religiosidade que desde sempre foi e ainda hoje é marginalizada.
Birman (2005, p. 411) diz que:

O fato de as mulheres terem aceitado trabalhar suas entidades apresenta-se em
inimeras narrativas como um apoio e também um fardo que elas devem gerir
cuidadosamente no interior de suas relagdes familiares e conjugais complexas, em
que dificuldades de todas as ordens sobrecarregam um cotidiano marcado pela
instabilidade.

Conforme afirma Birman (2005) e a partir de nossas pesquisas sobre a Jurema,
percebemos que existe uma dificuldade da aceitacdo familiar e da sociedade que leva muitas
mulheres praticantes das religides afro-amerindias a se identificarem como rezadeiras e
quando sdo questionadas sobre a religido que professam, estas se dizem catolicas praticantes
ou nao praticantes, ficando assim em uma nuvem de fumaca que as invisibilizam, Ihes poupa

de preconceitos, do racismo religioso. Para Lemos (2018, p. 49):

Por outro lado, as novas composicOes religiosas, escolhidas e bricoladas pelos
sujeitos, demonstram que o pluralismo religioso contribui para a autonomia religiosa
dos agentes, nimero crescente nos Censos do IBGE. Entretanto, a amalgama que
sedimenta a estrutura social de nossa realidade brasileira ainda é cristd. Fato ndo
quantificavel, pela subjetividade que o suscita, apenas observavel pela forma de
organizacdo social e politica do Brasil.

A sociedade brasileira que em sua maioria se declara cristd, ainda ndo consegue ver
com bons olhos a grande diversidade religiosa do pais, assim com assevera Lemos (2018). Os
preconceitos foram mudando de acordo com as sociedades, mas nunca se extinguindo. Sobre

estas praticas violentas Dias (2019) retruca que:

E possivel recuar no tempo e encontrar outras noticias que ddo conta de investidas
da mesma natureza, consubstanciando um processo em que a violéncia adquire uma
dimensdo teoldgica, justificada e ungida pelo combate aos terreiros como
encarnacdo do mal, como lugares de presenca e culto demoniaco. Efetivamente, a
constituicdo de uma teologia bélica produz os seus efeitos na criacdo de forcas
armadas, entre eles traficantes convertidos, que no seu papel de detentores do poder
nas comunidades designadas por “favelas”, exercem coagdo sobre os terreiros,
expulsando-os do local. Enquanto “guerreiros de Jesus”, estes traficantes encontram
redencdo nos seus atos, purificando-se dos pecados através da guerra, engquanto
atualizagcBes dos cruzados. Exemplo desta dinamica é o do terreiro da Mée
Conceigdo, localizado em Duque de Caxias, no Rio de Janeiro, que em 2014 j4 havia
sido atacado oito vezes. (DIAS, 2019, p. 50-51).
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Concordando com Dias (2019), vemos que depois da caca crista as bruxas, vieram as
perseguicGes policiais e nos dias atuais, até milicianos e traficantes evangélicos vém
expulsando das periferias as comunidades tradicionais de terreiro.

Em relacdo a dona Joana, averiguamos que a fama da mulher catimbozeira corria
Brasil afora e despertou olhares diversos, da imprensa e das artes. Foi através das noticias
sobre seus feitos que a sua fama crescia e fazia com que ela fosse bastante procurada por
pessoas da alta elite paraibana e mesmo de outros lugares, como afirmavam as noticias sobre
ela nos jornais.

Dona Joana recebeu reconhecimento também no cancioneiro popular brasileiro,
através da cantora e compositora paraibana Cétia de Franca (1988), que a registrou em uma

das suas composic¢Bes, como veremos abaixo:

Joana Pé de Chita é uma cabocla morena, bonita, tirana

Na orelha trés arruda, na trama da pedra, na pemba do tira teima
Vocé ndo mais desarreda

Joana Pé de Chita vé coisas que o seu olho ndo vai enxergar
Planeja, machuca, escraviza pra pelos menos olhar

Nas festas que chega é aviso

Pra as mulheres se arretirar”

A letra foi escrita para o album Avatar, um trabalho que muito divulgou a cantora
Caétia de Franca, uma artista que € adepta do Candomblé Ketu, sendo uma cantora consagrada
nacionalmente, ja fez parcerias com Zé Ramalho, Chico César etc.

Na composicdo, hd um retrato que o imaginario social cristalizou em relacdo as
pessoas praticantes do Catimb6 como sendo tiranas, mas ao mesmo tempo diz que ela é uma
mulher bonita e mistica, que fazia com que as outras mulheres se retirassem das festas quando
da sua chegada.

Podemos perceber os tracos de uma mulher que sempre aparece como forte, sempre no
enfrentamento, na luta pela garantia de exercer os seus direitos religiosos, de cultuar suas
entidades.

Estamos falando de um periodo em que no Brasil algumas mulheres (em sua maioria
esclarecidas e de um nivel social privilegiado) estavam iniciando as suas lutas por conquista
de direitos. Segundo Almeida (2000, p 3):

As mulheres engajadas no movimento, normalmente letradas e bem nascidas, viam a
possivel saida para romper com os mecanismos de dominacdo e opressdo do seu
sexo: a educagdo e a instrugdo. Através da educacdo, alcangariam a liberdade, o0s
direitos sociais e politicos, a profissionalizacdo e até o poder econémico que
proporcionaria uma relativa autonomia, dentro dos limites que a vida social
urbanizada impunha ao sexo feminino.
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Joana Pé de Chita apesar de ser uma mulher empobrecida e provavelmente iletrada, ja
atuava na luta por direitos, mesmo sem grandes entendimentos de que a sua postura seria
revolucionaria, o que ndo era um fato isolado, visto que algumas mulheres ja estavam nesta
busca constante por reconhecimento, igualdade e respeito, mas, isso também néo era a regra.

A repressdo aos cultos afro-amerindios antecede a passagem terrena de dona Joana,
pois haviam pessoas praticantes de cura com uso de plantas medicinais, fabricantes de
beberagens, rezas, jogo de cartas, uso de talismas, anteriores a ela.

Essas pessoas caso denunciadas, poderiam ser autuadas, condenadas a pagarem
multas e terem prisdo com tempos determinados pelos ‘crimes’ que tivessem cometido, assim
como assevera Oliveira (2015, p. 90).

A constituicdo de 1890 aparece em uma perspectiva comparada com o Cddigo Penal
do mesmo ano. A partir dos artigos 156, 157, 158 do Cddigo Penal que criminalizavam de
forma subjetiva as religides de matriz africana.

Os artigos do referido codigo demonstram bem o quanto a cultura dos povos negros
escravizados foram ‘afrontosas’ e despertaram a colera de uma sociedade que buscava viver
um padrdo religioso e social dentro dos conceitos eurocéntricos por elas herdados.

Podemos entender o quanto as leis eram severas com as pessoas praticantes de atos
que podemos hoje classificar como cultura popular, tradicdes familiares e religiosas, podemos
perscrutar o codigo penal nos seguintes artigos compilados, Brasil (1830):

Art. 156 — Exercer a medicina em qualquer de seus ramos, a arte dentaria ou a
farmécia; praticar a homeopatia, a dosimetria, o hipnotismo ou magnetismo animal,
sem estar habilitado segundo as leis e regulamentos. Penas — de prisdo celular por
um a seis meses, e multa de 100$000 a 500$000. Parégrafo Unico: Pelos abusos
cometidos no exercicio ilegal da medicina em geral, 0s seus atores sofrerdo, além
das penas estabelecidas, as que forem impostas aos crimes que derem casos.

Art. 157 — Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar de talismas e
cartomancias, para despertar sentimentos de édio ou amor, inculcar cura de
moléstias curaveis ou incurdveis, enfim, para fascinar e subjugar a credulidade
pUblica: Penas — de prisdo celular de um a seis meses, e multa de 100$000 a
500$000. Paragrafo 12 Se, por influéncia, ou por consequéncia de qualquer destes
meios, resultar ao paciente privacdo ou alteracdo, temporaria ou permanente, das
faculdades psiquicas. Penas — de prisdo celular por um ano a seis anos, e multa de
200$000 a 500$000. Paragrafo 2° Em igual pena, e mais na privacdo de exercicio da
profissdo por tempo igual ao da condenacdo, incorrerd o médico que diretamente
praticar qualquer dos atos acima referidos, ou assumir a responsabilidades deles. (...)

Art. 158 — Ministrar ou simplesmente prescrever, como meio curativo, para uso
interno ou externo, e sob qualquer forma preparada, substancia de qualquer dos
reinos da natureza, fazendo ou exercendo assim, o oficio do denominado
curandeirismo. Penas — de prisdo celular por um a seis meses, e multa de 100$000 a
500$000. Pargrafo unico: Se do emprego de qualquer substancia resultar a pessoa
privacdo ou alteracdo, temporaria ou permanente, de suas faculdades psiquicas ou
funcGes fisioldgicas, deformidades, ou inabilitagdo do exercicio de 6rgdo ou
aparelho orgénico, ou, em suma, alguma enfermidade: Penas — de prisdo celular por
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um a seis anos, e multa de 200$00 a 500$000. Se resultar morte: Pena — de prisao
celular por seis a vinte e quatro anos. (COLECAO DE LEIS DO BRASIL)

Se fizermos uma analise dos artigos 156, 157, 158 do Cddigo Penal, veremos que
todos se encaixam em algumas préaticas do Catimbd e das religiées afro como a Umbanda e
Candomblé, sendo indubitével que as pessoas praticantes desses cultos, infringiam as leis de
todas as formas.

A sociedade era induzida a olhar as pessoas praticantes dessas religides numa
condicdo de marginais, mas, da mesma forma, foram essas atitudes que despertaram o
levantar de vozes que mudaram seus destinos e os caminhos da historia.

Né&o foi diferente na cidade de Santa Rita, assim como em todo territorio nacional,
legitimado pelo cédigo penal de 1890 e 1940, que segundo Mandarino (2007), os cultos eram
vistos como manifestacbes de uma populacdo pobre e negra, quase sempre periférica e
descriminada pela sociedade. A intervencdo do Estado fez com que os cultos aos mestres,
mestras e orixas sejam escondidos e comedidos pelos seus adeptos. O autor acrescenta ainda
que:

O Estado, desta forma, ir4 se fazer presente nos assuntos acerca da magia e
intervindo de forma aguda no combate a feiticeiros e macumbeiros, criando
instrumentos reguladores, criando juizos especial e pessoal especializado. Mais do
que isso, em alguns casos, fornecerd a propria dendncia. [...] Essa fun¢do do Estado
permanece até hoje, mas, de 1890 a 1940, com as reformulacfes introduzidas no
Codigo Penal, o aparato politico se institucionalizou e passou a ser usado com mais
intensidade como instrumento de repressdo. As perseguicdes eram levadas a cabo,
em sua maioria, através de denincias da populacdo que muitas vezes sentia-se
incomodada pelos batuques que se arrastavam até altas horas em dias de grandes
obrigagdes. [...JAs religides afro-brasileiras eram e continuam sendo vistas como
curandeirismo, magia negra, exploracdo de credulidade publica e exercicio ilegal da
medicina, estando os seus praticantes incorrendo em crimes previstos no Codigo
Penal. O Cddigo Penal de 1890 incriminava ndo s6 o curandeiro, mas, também, o
feiticeiro, juntamente com outras categorias, como espiritas e cartomantes
(MANDARINO, 2007, p. 97 e 100).

Mas, o racismo religioso que temos hoje no Brasil, € um reflexo do racismo estrutural
plantado, alicercado em um passado distante, logo nos primeiros contatos entre a igreja
catélica branca colonizadora com povos africanos do século XVI, onde o0s povos subjugados

eram pretos, empobrecidos e de religides locais diversas, ndo cristds, como nos garante Dias:

A antropofagia fazia parte do imaginario europeu acerca de Africa, desde o século
XVIII até ao século XX, uniformizando o continente africano. Em referéncia ao
espago geografico que remete aos cultos dos Orixas, os relatos de missionarios e
viajantes contribuiram para a construgdo de uma imagem nefasta dos povos yoruba.
Desses trabalhos destacam-se os de Bosman, Voyage de Guinée, de 1705, Francesco
Borghero, Le Dahomé, souvenirs de voyage et de mission, de 1872, Noél Baudin,
Fétichisme et féticheurs, de 1884 ¢ o de Pierre Bouche, La Cote Des Esclaves et Le
Dahomey, de 1885. Tratam-se de relatos marcados pelo imaginario judaico-cristao,
em que se demonizam os deuses africanos e 0s negros, considerando as suas crengas
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ridiculas, e os deuses como aberragdes, assemelhados aos mais feios negros
viventes. (DIAS, 2019, p. 53).

A visdo propagada por missiondrias e missiondrios da cristandade perdurou por
séculos e influenciou o pensamento ocidental sobre as culturas africanas, sobre as formas de
culto religioso se refletiu na literatura europeia sobre a tematica, a exemplo do trabalho de
Baudin (1884) onde ele diz que:

Os feiticeiros sdo seres despreziveis, mentirosos, preguigosos, hipdcritas, impudicos
e refinados ladrbes. Geralmente tém um aspeto sujo, vestimentas ridiculas e
esfarrapadas, e os que molham as méos em sangue humano tém um ar bestial, feroz
e repugnante”. (BAUDIN, 1884, p. 86).

O pensamento de autor francés ndo apenas denuncia o racismo religioso como mostra
um forte preconceito social com as pessoas adeptas das religides afro. Na verdade, a génese
de todos os preconceitos dessa natureza perdura até os dias atuais, inclusive acusando as
religiGes de praticarem crimes contra 0s animais em sacrificios, o que néo reflete a realidade,

como contesta Mé&e Stella de Oxdssi (in memoriam):

(...) Caso tudo o que falei ainda néo tenha servido para que o sacrificio de animais
no candomblé possa ser compreendido, quero lembrar que os animais de que o povo
se alimenta no seu dia a dia sdo mortos em série, de maneira cruel, nos abatedouros.
Os nossos animais sdo reverenciados desde que sdo escolhidos nas feiras livres, até o
momento em que sdo oferecidos aos orixas. Quando cobrimos seus olhos com folhas
especificas de calma e cantamos a fim de diminuir o estresse que eles possam estar
sentindo. Além disso, eles ndo sdo animais quaisquer, sao escolhidos aqueles que o
sacerdote consagrado para esta fungdo percebe que ja estdo no momento de passar
para outro estadgio evolutivo. Ndo matamos o animal, damos a ele um novo
nascimento, por isso cantamos: “Bi ewe yeje para lala ie, Ogun pere pa” = Demos-
Ihes um novo nascimento, vocé resistiu a prova, ultrapassou seguramente privacdes
e sofrimentos, vocé ndo estd morto, esta vivo. Somente Ogun mata.

( https://blog.ori.net.br/ritual-e-sacrificio/ )

Esta citacdo de mée Stella sintetiza o objeto litlrgico da imolagdo/sacralizacdo de
animais da predilecdo de cada orixa/inkice ou vodun (para quem se dedica a imolacdo dos
animais). Mae Stella era lider do 11é Axé Opd Afonja em Salvador, escritora, membra da
Academia Baiana de Letras foi uma das maiores expoentes da religiosidade afro-brasileira,
bem como uma ativista negra que muito contribuiu para a luta contra o racismo religioso e foi
ela também que liderou um manifesto contra o sincretismo afro com o catolicismo.

No Brasil os cultos afro-amerindios passaram por momentos dificeis na era Vargas,
durante o governo provisorio de 1930-1934 e o governo constitucional 1934-1937, periodo de
grandes transformacg6es no pais, a exemplo da criagcdo do ministério do trabalho, solidificacdo
das leis trabalhistas. Diante de todas as mudancas politicas, sociais e econémicas regadas pela
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intolerancia, surgem 0s grupos que resistem e se opondo aos desmandos do Estado e suas
imposicdes.

Sobre as perseguicdes as pessoas praticantes do Catimbd/Jurema na Paraiba até o ano
de 1966, elas sofreram fortes represalias como afirma Méae Marinalva de Ogun em seus

relatos sobre este periodo na cidade de Jodo Pessoa:

Com os filhos de santo aumentando, foi preciso construir um barracéo tras de casa.
Feito de taipa e coberto de palha tinha dois vdos, num fiz os dois pejis e no outro
realizava as giras. Nesse terreirinho, iniciei o meu primeiro filho de santo. No dia da
saida, choveu muito forte, os elus batiam e os boldes de terra se soltavam das
paredes, o chao ficou todo alagado que fomos obrigados a terminar o ritual dentro de
casa. Fazia pouco tempo que eu tinha me mudado para 0 Miramar quando cabo
Nivaldo, que morava perto, apareceu la em casa. Bateu palmas e eu mal disse bom
dia e ele ja foi dizendo que o trator estava pronto para passar por cima da minha casa
com filho e tudo. Sargento Arnufo - o delegado do bairro — ja tinha dado a ordem.
(SILVA, 2013, p. 52-53).

Adiante Mée Marinalva de Ogun em sua autobiografia, registrou um importante marco
religioso afro paraibano, que comeca quando da sua chegada ao estado, onde ela foi uma das
fundadoras da Umbanda, assim como Mée Rita Preta e Mée Laura de Oyéa (Santa Rita) Mae
Edite de Oya, Mae Zefa Cacunda, Mée Teinha (Jodo Pessoa), Mae Joana de Oya (Bayeux),
dentre tantas outras ialorixas que sdo hoje ancestrais. Mde Marinalva pode ser considerada um
capitulo importante da histéria da Umbanda e da Jurema na Paraiba.

Almeida (2018, p. 56) também menciona a dona Joana. A referida pesquisa foca na
perseguicdo policial aos cultos afros amerindios, do quanto do povo do Catimbé lutou em
favor da liberdade de culto e cita a presenca de algumas juremeiras relevantes no Nordeste,

registradas no livro de Fernandes (1938), quando afirma que ele:

(..)traz ainda noticia de famosas catimbozeiras. Ele cita a Maroca Feitigeira, “que
morava nos Coelhos, cerca do bairro da Boa Vista, no Recife”, e que “era muito
respeitada nos arredores, proprietaria, e impunha largo circulo de medroso receio”.
Também lembra de Joana-Pé-de-Chita, que “fez viver belos dias seu mucambo bem
revestido na estrada de Santa Rita, e em toda redondeza ndo h& quem esqueca da
feiticeira morta” (...). (ALMEIDA, 2018, p. 56)

A analise que Almeida (2018) faz da dona Joana, reforca o traca de uma personagem
que alcangou uma notoriedade nacional, mas que esse fato se deve a sua ma fama de feiticeira
e nédo por ela ter sido uma mulher de luta. Uma luta isolada, sem a presenca de uma federacgéo
(criada apenas em 1966), sem apoio de outras liderancas religiosas, mas, uma luta travada
com resisténcia, persisténcia, resiliéncia.

No inicio do século XX as prisdes das liderancas religiosas tinham grande repercussao
na imprensa e nos meios radiofonicos dos estados/pais, em uma espécie de ‘caca as bruxas’

contemporanea. Oliveira (2014, p. 39) diz que:
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Como evidenciou Ivonne Maggie, no século XX a justica brasileira ndo somente
acreditava no feitico, como punia sua pratica no Cddigo Penal. Ademais, a
associacdo entre feiticaria e credulidade publica também contribuiu para que o povo
de santo e os estudiosos buscassem uma associacdo apenas com 0 aspecto festivo;
destacando sua musica e danca. Ficava de fora e, atribuidos aos feiticeiros, os rituais
que ocorriam internamente nos candomblés.

Hoje temos outras formas de cacar as ditas ‘mesmas bruxas’ e a imprensa nao pode
mais ser tdo conivente, temendo maiores repercussées, mas, sempre que pode, associa as
mortes de pessoas em rituais de magia, as religibes afro e chamando pejorativamente de
magia negra, ou, magia do povo negro.

Pesquisando no site da Biblioteca Nacional, encontramos na Hemeroteca alguns
recortes de jornais paraibanos, noticiando acontecimentos como prisdes, violéncia que citaram
a dona Joana Pé de Chita. Apos catalogarmos, fizemos alguns cortes em cinco matérias sobre

ela e analisamos o teor dos conteddos escrito. Seguem 0s jornais em sequéncia:

Figura 8 — Feiticeira das dlzias

NEW-VORIS, »3. A Corte|
de Portiand
Brasil Rat iau
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Vandem Cm—, °h C.*

Fonte: http://bndigital.bn.gov.br/hemeroteca-digital/
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Feiticeira das duzias...

Em Santa Rita.

Joanna Pé de Chita € o nome de guerra de uma feiticeira residente em Santa Rita, a
qual vive ali de explorar a credulidade publica ou melhor a bolsa dos incautos.
Intitulando-se de curandeira, a Pé de Chita diz empregar o espiritismo em suas
beberagens e de tal sorte sabe proceder que a clientela ndo lhe falta. Pessoas de
varias localidades vdo procura-la e depois de deixarem suas economias nas maos da
espertalhona retornam aos seus penates cada vez mais doentes. Agora mesmo abalou
de Mamanguape uma familia inteira, composta do Sr. José Bernardino Filho, sua
esposa d. Maria Egydia e um filho menor de nome Telemaco. A Pé de Chita ja tem
comido um bom cobre do Sr, José Bernardino que esta agora a lamentar a perda do
seu rico dinheiro. E como o Sr. Bernardino, muitos outros que cairam na esparrela.
O que é admiravel em tudo isso é que a autoridade local ndo se tenha ainda animado
a por es bro as habilidades do terrivel cavadoéra.... Informam-nos, porém, que o
major Clementino tem medo dos maleficios da Joana ou é crente da supersti¢do que
esta pratica. Nao cremos, todavia, em tal cousa e esperamos que o major Clementino
tome alguma providencia a respeito.

No jornal O Norte de n. 1.846 que circulou numa terca feira, 20 de outubro de 1914,
podemos perceber na matéria a partir da descricao feita pelo editorial, traz uma visdo bastante
grotesca que a sociedade tinha sobre as pessoas praticantes da Jurema bastante, acusando a
dona Joana como sendo charlatd, que faz parte de um grupo de pessoas que usam a boa-fé das
pessoas que lhes procuram.

Sendo a dona Joana destacada como “Feiticeira das duzias”, reforcando a ideia de que
as mulheres juremeiras eram bruxas e feiticeiras, sempre sendo vistas de forma pejorativa,
com o uso de termos que remetem ao periodo inquisitorial portugués moderno, onde as
mulheres acusadas de feiticaria, bruxaria e curandeirismo eram condenadas a fogueira. Sobre
0 imaginario da inquisicdo, Cavalcanti (2011) tem um compéndio de trabalhos referente a
tematica.

O fato logo desencadeou uma sucessdo de matérias nos jornais, foi ocaso das
escavacdes em busca de uma botija. Tudo isso comecou devido ao fato de a dona Joana ter
sido convidada por uma familia para escavar o piso de uma igreja na Rua Direita no centro de
Jodo Pessoa. A antiga Rua Direita é atualmente a Rua General Osorio, onde ficam as igrejas
do Mosteiro de S& Bento e a Basilica de Nossa Senhora das Neves
(https://hpip.org/pt/heritage/details/1039)
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Figura 9: A bruxaria em Santa Rita
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“A bruxaria em Santa Rita

EscavacOes subterraneas

Em busca de um tesouro

Escrevem —nos da localidade acima:
Srs. Redatores:
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Li a vossa local sobre a conhecida Joanna Pé de Chita, que de a ha muitos anos vive
nesta villa a explorar a bolsa e a credulidade dos ignorantes ou supersticiosos.

As autoridades ndo podem bolir com a Pé de Chita porque as sessdes desta sdo
frequentadas pelas melhores pessoas do lugar. Ha anos o ex-sub-delegado Terencio
Ferreira espancou barbaramente ficando a sobredita entre a vida e a morte.

Terencio foi processado e perdeu o cargo, nunca mais conseguindo ser gente nesta
villa.

O major Clementino vem com razdo medo de lhe suceder a mesma cousa e somente
as autoridades dahi da capital poderdo tomar alguma providéncia ou respeito

... Querem os srs. ter uma ideia da influéncia da Joanna sobre o povo daqui?
Conseguia ella metter na fraca caraminhola de um senhor de engenho que em sua
propriedade (delle) havia uma rica mina de ouro, alli enterrada por um antigo
defunto.

Vai dahi o dono do engenho comegou a revolver a terra, abrindo galerias no subsolo
parecendo até tratar-se de uma gigantesca trincheira subterranea alleman na batalha
de Aisne.

A galeria continua ha meses, havendo gente receosos de que a nossa risomba Santa
Rita venha daqui a pouco a esboroar-se com toda a casaria, visto estar com 0s
alicerces minados pelas referidas escavagoes.

Neste trabalho trés bonibas e um burro a Kerosene, estando os servicos a cargo do
sr. Alfredo Justa, engenheiro da Empresa Constructora.

Por este facto s6 poderdo os redactores do Norte avaliar do prestigio da Joanna Pé de
Chita entre o povo deste lugar.

InGteis serdo, portanto, as reclamacBes da feiticeira que ainda ndo descobriu os
assassinos do inditoso Sebastido Furtado.

De v.v.s.s leitores attentos

Muito indignados”,

Nesta matéria publicada no mesmo dia que a anterior, nos é possivel entender o quanto
dona Joana sofreu em Santa Rita, chegando mesmo a ser agredida pelo sub delegado, o major
Teréncio Ferreira, que lhe espancou deixando-a quase morta, mas, por sua vez, ele foi
processado e a sua vida publica desandou, fato este que indica que a propria vitima
reivindicou os seus direitos e por isso o sucessor dele, o major Clementino, receava tomar
medidas mais tragicas contra ela, temendo também a reacdo das pessoas ricas da cidade que
buscavam a protecao espiritual da Pé de Chita.

Mas, toda essa perseguicdo a dona Joana por parte da imprensa se atribuiu ao fato de
gue muitas pessoas confiavam nela, como é citado nesta matéria, e que um rico senhor de
engenho de Mamanguape (PB), iniciou as escavacGes em sua propriedade para ver se
encontrava uma botija que a mesma disse haver no local.

Hoje infelizmente h4 uma rua no bairro Popular com o nome do major Teréncio
Ferreira -0 agressor- e nenhum logradouro ou equipamento com o nome de dona Joana, a

vitima.
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Figura 10: A pedidos — A bruxaria em Santa Rita
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A PEDIDOS
Sem responsabilidade e solidadriedade da redacéo

A bruxaria em Santa Rita.

Joanna pé de Chita cava uma igreja de ouro auxiliada por um burro e um engenheiro
da empresa constructora. O engenheiro Alfredo Justa que o “O Norte” noticiou, ndo
se entende absolutamente com o Justa do Entroncamento, ex-empregado da “Estrada
de Ferro”

Alfredo Justa, coitado
Vive hoje aposentado
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Longe de qualquer peleja
Nunca foi sequer chamado
Nem tdo pouco contrcrado
Pr’a ajudar cavar igreja.

Quem havia de dizer

Que agora em Santa Rita
Havia de aparecer

Uma fada Pé de Chita
Para a terra revolver

A procura duma misquita?

Todos querem ser besouro:
Todos fazem cavagéo:
Joanna cavando ouro
S’enterrando pelo chio

Ou encontra tal escuro

Ou vai subir no Japao

Segundo s’tou informado
Foi agora contractado

Pela bruxa cavadora

Um grande burro formado
Um engenheiro amestrado
Duma empresa constructora

Vai haver uma boa fita
Quando cavarem o dinheiro:
A tal Joanna Pé de Chita
Casa logo co’o engenheiro
Fica agora em Santa Rita
Um casal de feiticeiro

Parayba 23-10-1914.
Caminhando na bruxaria”

Em ‘A bruxaria em Santa Rita’, mais uma vez, a Pé de Chita aparece no jornal acusada
de ser uma bruxa, capaz de invadir uma igreja para cavar e procurar ouro e sendo ajudada por
um engenheiro denominado Alfredo Justo, o qual foi chamado de burro na matéria.

Na verdade, a ofensa ao engenheiro, reflete a dificuldade por parte de uma pequena
elite paraibana (representada pela imprensa) em reconhecer que pessoas formadas e de alto
poder aquisitivo dessem prestigio a dona Joana. Podemos perceber que o editorial do jornal se
deu ao trabalho de publicar uma matéria feita em versos, para melhor narrar as ‘atrocidades da

feiticeira’ e chamar a atencao das leitoras e leitores.
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Figura 11: O crime de Santa Rita
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Fonte: http://bndigital.bn.gov.br/hemeroteca-digital/

Sem responsabilidade e solidariedade da redacgéo

O crime de Santa Ritta

Joanna Pé de Chita ndo descobre o criminoso, entretanto 0 processo ja se acha com
oitenta e tantas paginas e cincoenta e tantas testemunhas!!!

O processo é monstruoso
Se o crime foi pavoroso
E’ preciso fazer fita:
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Se peguem com Pé de Chita
Que descobrem o criminoso.

O doutor s’t4 pocesso

Quer pegar tudo a unhas
Fez u’a arroba de processo
Com cincoenta testemunhas.

Tudo isto s’ta envonvido
Nesta encrenca maldita;
Ainda ninguém foi ouvido
Por Joanna Pé de Chita.

Se Joanna tem malicia
Tem feitico perigoso
Pode dizer a policia
Onde s’ta o criminoso.

A bruxa, por meia pataca
Ouvindo tinir o cobre
Faz tamanha arucubaca
Q’0 negocio se descobre.

Ella ndo descobrio nada
N4&o pegou o criminoso
E’, porque s’ta ocupada
Num servico mais rendoso.

S’ta fazendo escavagdo
Explorando grande mina
S’enterrando pelo chio
Té sair na Conchinchina.
Parahyba, 30- 10-1914”.

Em ‘O Crime de Santa Rita’, novamente temos versos organizados em sete estrofes
que falam de um crime ndo solucionado e que poderia ser investigado por Joana Pé de Chita
onde ela poderia descobrir os culpados fazendo as suas urucubacas (feiticos), mas ela ndo o
faz por que é fraca e charlatona.

Nesta matéria o jornal tenta se eximir, dizendo ndo ter responsabilidade alguma sobre
ela, mas usa uma linguagem racista, preconceituosa, misogina e embora diga que a dona
Joana ndo tem poder algum, a mesma continua sendo noticia quase que diariamente, referente
ao sumico de uma botija que fora encontrada em local ndo bem descrito nas noticias.

Sobre as botijas, Cipriano (2010, p. 215) fala sobre o caso ‘assombroso’ de um Pai de
Santo acusado de ter furtado uma botija de um morador da cidade de Itapororoca (PB) em

1995, conforme a autora descreve:

Certamente, o incomodo do sr. Antonio ia além da perda da botija. Quando o
acontecimento torna-se publico, vindo a ser divulgado na imprensa, ele se sente
exposto e ridicularizado. Dois dias apés ter prestado a queixa, duas reportagens
aparecem no jornal impresso, de circulacdo na cidade, no qual a sua historia e
narrada com jocosidade. N&o se tratava apenas de ter-lhe sido negado a oportunidade
do enriquecimento e da mudanca de vida, mas também de estar sendo visto como
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uma pessoa ingénua por ter confiado seu tesouro Antonio Macumbeiro. Ao noticiar
o caso, foi assim que o Jornal da Paraiba se referiu a ele, através da manchete Botija
se “encanta” e caso termina na policia: agricultor sonha com botija e é ludibriado
por Pai de Santo em Itapororoca. CIPRIANO (2010, p. 215)

O caso da botija do senhor Antonio em Itapororoca (PB); o qual acusa o Pai de Santo

conhecido por Antonio Macumbeiro (Antonio Preto); mesmo ocorrendo quase um século

apos ao processo ao qual a dona Joana Pé de Chita estava envolvida, mostram como as

rupturas do racismo religioso séo lentas, quase inexistentes, que os discursos racistas, de 0dio

ndo mudaram com o tempo, mudaram apenas as personagens de uma historia semelhante.

Oliveira (2014, p. 15) ao se reportar as pessoas acusadas de praticas de charlatanismo

garante que:

A solugdo para problemas cotidianos da populagéo é anunciada constantemente em
programas de radio, através de cartazes em paradas de Onibus, distribuicdo de
panfletos em locais de grande movimentacdo, e mais recentemente, na internet.
Geralmente nas regifes centrais das cidades é possivel encontrar solucGes répidas
para impasses que se apresentam em diversas fases da vida. A despeito da grande
popularidade que gozam entre o publico, os protagonistas desses servi¢os religiosos
ainda ndo contam com a atencdo dos académicos em relagdo as suas praticas.

E fato que geralmente as pessoas que oferecem servicos de encantamentos para 0 amor

ou outras especialidades, sequer sdo das religides afro brasileiras, se quer foram iniciadas,

mas, COmo as pessoas que procuram por estes servicos geralmente ndo estdo preocupadas com

essas informac6es, quando se decepcionam, logo generalizam todas as préaticas afro religiosas.
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Figural2: Casa mal assombrada
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Fonte: http://bndigital.bn.gov.br/hemeroteca-digital

Mestra Joana Pé de Chita

Casa mal assombrada

UMA FORTUNA ENCRENCADA

NA RUA DIREITA

Depois de grande ofensiva allema e da menopausa da luz electrica, o assumpto que
continua a empolgar o espirito publico nesta capital é de certo caso de thesouro
desenterrado na rua Direita, de um modo impenetravelmente mysterioso.

O tenente Pedro Viegas, um dos mais prejudicados na histéria, continua indignado
contra a molleza e inercia da policia no caso em questéo.

O sr. tenente Viegas desesperado e de tamanha indiferenca das autoridades, sem
olhar a despesa tomou por conta do usufruto um automével que abalou pra Santa
Rita, calgado de Joanna Pé de Chita.

Chegando la que foi quase que bota abaixo a porta da famosa bruxa.

_Que quer vocé menino? Inqueriu ella meio indignada com o alarido.

_Menino, ndo, repare bem, republicou ele, fazendo projeertar-se da lapella o
respeitavel botéo distintivo da Guarda nacional.

Sou tenente da G. N. de que papae era coronel com mandante, e como deve saber a
rainha milieia faz hoje parte da reserva do exercito.

_ Mas afinal o que quer dizer essa histéria toda?...

_Olha, pago-lhe bem...Diga-me pelo amor de Deus quem foi que assaltou o quartel
general de papae roubando os thesouros em ouro e pedras preciosas que elle tinha Ia
deixado enterrados.
A Pé de Chita ao ouvir falar em arame grosso teve cientillacoes nos olhos e fez vir a
sua presenca um dos seus espiritos predilectos, talvez Urubatam.
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Dali a momento apresentou-se ella com um papel escripto em péssima orthografia e
syntaxe, com os seguintes dezeres _ Roubo effecinado quadrilha herdeiros extra
numerarios ..obra de um syndicato encarregado cacada herangas avarentos
usurdrios. Estd mettido na histdria barbeiro e outras pessoas. serdo improficuas
diligencias policiaes, convem aceitar o facto consumado.

O tenente Viegas regressar desanimado para esta capital, cada vez mais convicto de
que Joanna Pé de Chita andava envolvida na tramoia.

Ate hontem a casa da rua Direita continuava sob a vigilancia da policia que de
Nagant aperrado olhava da esguelha alta noute para os buracos hiantes os
escancarados por onde se esvaiu 0 rico thesouro so que o tenete era herdeiro.

Esta matéria coloca dona Joana como sendo uma figura de grande relevancia para a
sociedade paraibana e ndo apenas para Santa Rita. De acordo com a narrativa, a afamada
‘bruxa’ foi procurada por um tenente da Guarda Nacional em seu mocambo em Santa Rita, 0
senhor Pedro Viégas, que veio a fim de solucionar o crime da botija, contratando os servicos
da dita ‘bruxa’.

Nesta matéria bastante rica em detalhes, o redator narra que a dona Joana teve uma
incorporacdo possivelmente com o caboclo ‘Urubatam’, ao qual ele se refere como uma das
entidades prediletas da Pé de Chita. Urubatan faz parte de uma falange de caboclos cultuado
no Catimbd, sendo bastante popular em terreiros paraibanos.

A matéria menciona também sobre a limita¢do que a Pé de Chita tem na escrita, 0 que
comprova a sua pouca escolaridade, reflexo de sua classe social, mas, o que mais nos chamou
a atencdo foi o fato de mesmo ndo acreditando nas palavras de dona Joana ou da entidade, o
tenente nédo a levou presa, demonstrando que nutria qualquer temor pela mesma, confirmando
a forca que aquela mulher tinha dentro da sociedade e, mais uma vez, 0 causo da botija
seguiu-se sem um desfecho.

No periodo da perseguicdo policial as religides de matrizes africanas, acreditamos que
o0 racismo religioso foi e ainda é, o maior fator que motivava as transgressdes do Estado
contra a liberdade de culto das pessoas. Essas praticas vém perdurando até os dias atuais, mas,
ndo sem haver enfrentamentos por parte do MNU, das associagdes afro-religiosas, de alguns
partidos politicos de esquerda e de grupos de estudos académicos a exemplo do
Videlicet/UFPB (https://www.facebook.com/Grupo-Videlicet-365545333528842/), liderado
pelo professor dr. Carlos André M. Cavalcanti. O Videlicet atua na luta contra a intolerancia
religiosa junto as comunidades tradicionais de terreiro do pais.

O século XIX pode nos deixar um menor sentimento de estarrecimento frente ao
racismo religioso praticado num Brasil recém-saido de um sistema escravocrata, mas, se
compararmos ao atual século XXI, com um ainda vigente discurso de &dio, apenas

repaginado, adequado a conjuntura atual, veremos que agora temos a presenga de grupos



114

organizados de traficantes e milicianos, que comandam a vida cotidiano das comunidades das
grandes e médias cidades.

Através das muitas noticias que foram publicadas sobre a dona Joana Pé de Chita na
imprensa paraibana e possivelmente na radiofonia, se construiu a imagem de uma mulher
maléfica, com poderes sobrenaturais, mas também charlatona, sendo ela uma verdadeira
ameaca a sociedade paraibana e, da forma como a descreveram, se tivessem pensado em fazer
uma representacdo icondgrafa dela, pela sua cor e por sua condi¢do feminina, certamente seria
a de uma mulher com chifres e calda.

A partir de uma fotografia encontrada no trabalho de Fernandes (1938), onde a dona
Joana foi presa na mesa do Catimbd, solicitamos que o artista plastico e tatuador, Raminho
Severak da Tatoo Studio 1 (https://www.instagram.com/explore/tags/raminhoseverak/?hl=ms)
que fica localizado no bairro Tibiri Fabrica em Santa Rita, fizesse um desenho em grafite da
mestra Joana Pé de Chita, sendo esta, a primeira iconografia feita a partir de uma imagem real
da mesma.

Raminho Severak estudou durante meses a imagem da dona Joana Pé de Chita no
jornal O Norte e mergulhou também em pesquisas sobre a personagem, para melhor retrata-la
e desde entdo, houve um processo intenso de interacdo dele para conosco sobre a personagem,
seu contexto historico, sua religiosidade etc.

Logo, podemos perceber que Raminho Severak a retratou com muita riqueza de
detalhes, a emblemética mestra Joana Pé de Chita em seu mocambo. O artista retirou-a da
mesa e a colocou em postura ereta, mas, sem com isto deixar que ela perdesse a esséncia da

mulher/mestra catimbozeira, misteriosa, desconfiada.
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Figura 13 — Joana Pé de Chita em sua tapera

Fonte: Acervo da autora. (Desenho: Raminho Severak)

Embora tenhamos constatado a real existéncia de dona Joana Pé de Chita, é importante
entendermos que no territério do sagrado ndo se é obrigatorio explicar, retificar ou assegurar a
existéncia terrena das entidades/divindades.

Para Coutinho (2012, p. 176): “O sagrado ndo se consegue reificar, concretizar, pela
impossibilidade de assegurar a sua existéncia terrena. Para uns o sagrado é real, para outros é

constru¢do humana”.
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Né&o se pode precisar quando a dona Joana Pé de Chita faleceu, visto que ndo temos
conhecimento de nenhum documento comprobatdrio deste fato, apenas as citagdes no livro de
Fernandes (1938), mas, a vida e 0 encantamento da Pé de Chita despertam varias
possibilidades de acontecimentos.

E importante se reconhecer que nas religides afro, existe uma linha ténue que separa o
mundo das pessoas vivas do das encantadas, que tudo estd muito interligado, muito préximo,

COmo veremos a seguir uma trajetdria sobre a Mestra Joana Pé de Chita ou Maria Dagmar.

3.2 Eu me transformo em outras: A mestra Joana Pé de Chita ou Maria Dagmar

Nesta Gltima esteira, apresentamos a mestra Joana Pé de Chita ou Maria Dagmar,
numa condicdo de entidade encantada do Catimbd6/Jurema. Conforme nos propomos
anteriormente, apresentamos a figura da mulher Joana Pé de Chita, enquanto uma ativista
religiosa resiliente, que lutou pelo direito de exercer a sua fé, uma mulher que enquanto uma
lideranca ndo se deixou intimidar, ndo se rendeu a uma sociedade racista e misogina que a
condenara.

Sobre esta mestra ter varios nomes, a corima abaixo reforca:

Quem é aquela moga bonita que veio 14 do Jurema

Ela vem cortando os maleficios de quem ndo soube mandar
Eu dei um no na sua saia, eu dei um nd na sua vida

O Dagma tu és minha amiga que veio la do Jurema...
(Corima de Catimbé-Dominio Publico)

Nesta corima que também fala do poder da saia dela, a mestra é retratada como
Dagmar. Quanto ao transformar-se em outras, acreditamos que foi uma estratégia que a dona
Joana utilizou para se defender, camuflando-se para ser confundida. N&o diferente tem sido a
mestra Pé de Chita, que continua sendo reconhecida por diferentes heterdbnimos e representada
imageticamente, de forma também muito variada.

N&o apresentamos 0 processo de transmutacdo da mulher para a entidade (nem
objetivamos fazé-lo), ndo se tem registro sobre a morte da dona Joana Pé de Chita e, segundo
as falas espontaneas de Mae Rita Preta, ela disse que quem se inicia nas religides afro ndo
morre, se torna ancestral. Ja sobre as pessoas entram para a categoria de entidades, ela nos
disse que a passagem dessas, € chamada de encantamento, ou seja, foram encantadas na
Jurema e voltaram como entidades por cerca de sete anos ap0s a passagem.

Também ndo temos registro de quando a mestra Pé de Chita ou Maria Dagmar baixou

em terra pela primeira vez, algo praticamente impossivel de se saber sobre este fenémeno
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religioso, mas, é fato que esta entidade € bastante conhecida em todo pais por pessoas adeptas
das religides afro.

Para iniciar os apontamentos de uma trajetoria desta mestra, comegamos por catalogar
todas as iconografias referentes a ela na web. Fizemos uma compilacdo dessas imagens que
em seguida foram analisadas. Percebemos que a Pé de Chita/Dagmar, figura dentro de uma
diversidade visual bastante interessante, algo que reflete um pouco a forma como ela é
retratada pelo imaginario social das pessoas praticantes do Catimbo.

Selecionamos algumas imagens para fins de compara-las e, o que percebemos foi que
a mestra aparece geralmente como uma mulher considerada ‘bela’ para os padrdes ditos
convencionas de beleza no Brasil. Abaixo, apresentaremos uma sequéncia de imagens com as

devidas analises.
Figura 14 — Mestra Joana Pé de Chita ( Iconografia 1)

Fonte: ( https://www.facebook.com/ordemflorestamistica )

Nesta imagem (13) temos uma mulher jovem, sentada a beira mar em pose sensual,
com luzes do entardecer. A figura em nada traduz a realidade de uma mulher empobrecida,

nascida no século X1X e marcada pelo preconceito e sofrimento.
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Esta imagem se aproxima mais da figura de uma Pomba Gira ou mesmo de alguma
mestra que fez a passagem ainda jovem, daquelas que nos cultos do Catimb6 quando
incorporadas, dancam, bebem, fumam e gargalham, podendo ser esta a versdo da Maria
Dagmar, heterdnimo da Pé de Chita.

Figura 15 — Mestra Joana Pé de Chita(lconografia 2)

Fonte: (http://saravamariaquiteria.blogspot.com/2012/12/mestra-joana-pe-de-chita-quimbandeira.html)

Na imagem 14, temos a figura de uma ‘mulher de época’. Pelos seus trajes, pelo
cenario, pode ser este o retrato de uma mulher do século XIX no Brasil, periodo em que
nasceu Joana Pé de Chita.

Contudo, esse figurino destoa da classe social em que a mesma nasceu e viveu até 0s
Gltimos dias em seu mocambo, sua tapera, casa feita de pau e barro vermelho, coberta por
palhas e com o piso de terra batida, com as portas geralmente feitas de varas.

Nesta imagem ela se apresenta como sendo uma jovem mulher jovem e elegante, de
classe social abastada, vestida com saia longa e armada, usando chapéu, lenco no pescoco e

uma sombrinha, parecendo uma tipica ‘sinhazinha’ da sociedade patriarcal escravocrata.
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Acreditamos que, a exemplo da imagem anterior (13), essa possa ser a versdo Maria
Dagmar, retratada como sendo uma mulher branca e elitizada, algo bem distante do perfil real
das mulheres catimbozeiras do século XIX, geralmente empobrecidas, pretas, iletradas e
moradoras da zona rural das pequenas cidades ou mesmo das periferias das médias e grandes

cidades.

Figura 16 — Estatua da Mestra de Joana Pé de Chita
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Fonte:

(https://produto.mercadolivre.com.br/MLB-1788123428-mestra-joana-pe-de-chita-catimbo-jurema-
_JM?searchVariation=754856820944#searchVariation=75485682094&position=7&search_layout=grid&type=ite
mé&tracking_id=a43062e2-0afb-4d1a-8422-903448998102)

Na imagem 15, temos uma personagem completamente diferente das anteriores. Aqui a
Pé de Chita é retratada como sendo uma mulher negra e idosa.

A mestra sentada num tamborete esta descalca, com uma bandagem no pé direito, um
rosario na mao direita e um cachimbo na mao esquerda. A Pé de Chita esta vestida com as
cores amarelo com azul, usando um lengo amarelo na cabeca e uma espécie de capa branca.

A figura da mestra na verdade apresenta um arquétipo muito parecido com o das pretas
velhas, a exemplo da Vové Maria Conga, Josefina, Maria Mina etc. A versdao da mestra
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enquanto uma senhora velha pode ser uma estratégia para se vender a estatua, passando mais
credibilidade para as pessoas devotas.

Encontramos no site do Mercado Livre esta imagem que é feita de gesso e tem 20
centimetros de altura. A estatua custa 134,00 (cento e trinta e quatro reais), podendo este valor
ser dividido em até 12 vezes no cartdo de crédito. A mesma estatua também se encontra &
venda na pagina catimbojurema do instagram
(https://www.instagram.com/p/CMqgZL3IHwsO/), inclusive na propaganda de venda, tem um
fundo musical com um ponto desta mestra.

Além de iconografias, corimas e mencdes em trabalhos académicos aqui citados, existe
também um vasto repertério de causos contados sobre a mestra, causos que vdo sendo
repassados oralmente, assim como acontece com o0s santos do catolicismo popular Frei
Damido e o Padre Cicero do Juazeiro (CE), este Gltimo que é também cultuado na Jurema.

Nas pesquisas na web, nos chamou a atencdo uma noticia sobre as comunidades
tradicionais do Rio Grande do Norte, onde algumas liderangas denunciaram que durante a
pandemia do Covid 19 estavam sendo negligenciadas pelo governo, vivendo numa situacao
bastante dificil.

O documento foi assinado no dia 24 de abril de 2020 por dezenas de representantes de
casas de Jurema, Umbanda, Candomblé, instituicGes da sociedade civil etc e publicado pelo
site, (https://www.esquerdadiario.com.br/Comunidades-tradicionais-do-RN-vivem-situacao-
grave-com-pandemia-e-sao-negligenciadas-pelo-governo).

Dentre os terreiros que assinaram, encontramos um com o nome de CASA DE
JUREMA JOANA PE DE CHITA/MESTRE SIBAMBA. Um terreiro no Rio Grande do
Norte onde a mestra é a dona da casa, como se costuma falar nos terreiros de Jurema.

O site Mestras da jurema (http://mestrasdajurema.blogspot.com/2009/06/mestra-joana-
pe-de-chita.html) apresenta Joana Pé de Chita a partir de seus pontos cantados, corimas que
falam sobre a mestra. No espaco dos comentarios apos a mateéria, algumas pessoas afirmam
ter esta mestra em suas correntes, dizem que trabalharem com ela. Outras dizem até serem
parentes consanguineas, algo que consideramos pouco provavel, uma vez que o Unico relato
escrito que menciona alguém da familia dela, feito por Fernandes (1938) diz que a mesma
teve apenas uma filha e que esta morava sozinha, ndo tinha filhas e filhos.

Encontramos também na web um site sobre Jurema (https://qdoc.tips/cidade-da-
jurema-pdf-free.html) que conta algumas histérias das entidades e sobre a nossa sujeita. No
site tem a citacdo de uma corima que diz Mestra Joana Pé de Chita: - (Joana Malhada)"Eu sou

Joana da cidade de Santa Rita, tenho um Cachimbo respeitado, eu sou Joana Pé de Chita".
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Noutro site descobrimos uma compilagcdo de pontos de algumas entidades da Jurema
cantados  (https://pdfcookie.com/documents/cantigas-de-jurema-ex20dr40qyl3), incluindo
também algumas corimas da Pé de Chita/Joana Malhada.

Neste site (https://docero.com.br/doc/xxsv1n8 ) tem um texto que fala sobre algumas
entidades diretamente ligadas as cidades da Jurema, sendo a mestra Joana Pé de Chita citada
no 4 Reino, o reino da cidade da Jurema Angico:

(...JAngico além de ser o nome deste reinado, também é o nome de uma arvore
muito importante em nosso culto que leva 0 mesmo nome deste reino. Este reinado
traz o poder da protecdo, do fechar do corpo e do espirito para os males do mundo.
Neste local, vérios espiritos que se destacaram pela manipulagdo dos poderes
encandados das &guas e de feiticos ligados a alma feminina; tais como Mestra
Aninha, Mestra Joana Pé de Chita, Sibamba e etc).

S840 muitos os sites em que a mestra Joana Pé de Chita aparece, onde tem sempre
alguém contando historias sobre ela (http://juremaeseuencanto.blogspot.com/2016/11/mestra-
joana-pe-de-chita.html) e tdo interessantes quanto os causos contados (ainda que falem mal
sobre ela), sdo os comentarios das pessoas que sempre interagem falando algo positivo sobre
esta mestra.

Nos videos no YouTube encontramos diversas pessoas de todas as regides do pais, a
exemplo de algumas juremeiras que postam videos relacionados a mestra Pé de Chita/Maria
Dagmar para divulgarem os seus trabalhos, cantando pontos em sua homenagem ou
incorporadas com ela, conforme esta pequena amostra de um universo videos encontrados:
(https://www.youtube.com/watch?v=aHkFcHvAmMSs,
https://www.youtube.com/watch?v=ilBBvgMCRrM,
https://www.youtube.com/watch?v=apB1AY CLe68).

Por fim, apresentaremos uma revisdo bibliografica dos trabalhos que falam sobre a
Joana Pé de Chita. A mestra ficou mais conhecida na academia apés ser citada no trabalho de
Fernandes (1938), mas atualmente € comum se encontrar citacdes sobre ela em pesquisas
sobre o Catimbd6/Jurema.

Souza (2016, p.119) ao referir-se ao lugar onde nasceram/viveram 0s mestres e mestras

que (segundo este autor, as mestras aparecem em minoria), garante que:

Alhandra como ja citamos, é considerado o mais significativo encanto da jurema, lar
dos Mestres Inacio Gongalves de Barros, Tertuliano, Flésculo Guimardes, Mestre
Zezinho do Acais, da Mestra Maria do Acais e da Mestra Jardecilha. Santa Rita na
Paraiba, é terra de Maria Dagmar, mais conhecida como Joana Pé de Chita (...)

Além de reforcar que a cidade de Santa Rita é o lugar da mestra; fato este que a torna
uma mestra singular, ndo sendo ela do Acais, o berco paraibano da Jurema; Souza (2016,
p.67) também cita a mestra quando fala das entidades que trabalham com feiti¢co, embora o

autor afirme que ndo exista uma categoria especifica para as entidades.
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Para Lima (2015, p.38):

Na mesma terra, surgiram duas das maiores expoentes das religides afro-amerindias
do estado, a saber Joana Pé de Chita na década de 1930, hoje uma entidade, mestra
juremeira e Mée Rita Preta (fundadora da Umbanda paraibana) (...)

O autor aproxima estas duas mulheres; devido a ambas serem da cidade de Santa Rita,
por serem juremeiras e serem de um mesmo grupo social; como sendo sindnimo de identidade
e resisténcia que servem de referéncia para o estado e para o pais.

A mestra Joana é referenciada em trabalhos de diferentes areas do conhecimento e em
todo territério nacional, a exemplo das pesquisas supracitadas desenvolvidas no Rio Grande
do Norte, estado vizinho da Paraiba.

Sobre uma pesquisa realizada junto aos terreiros de Catimbo6 na Paraiba, Ramos (2001,

p. 119-121) traz as seguintes descrigdes:

(...) Gritos, imprecacBes para depois cairem em profundo siléncio, esperando —
diziam eles — pelo resultado dos rogos aos mestres desaparecidos: Esperidido, Jodo
Mumbemba, Joaquim Barbosa, Pé de Chita, e outras entidades, além do indio
Manoel Domingos, da Bahia da Traicéo.

Ramos (20021) escreveu ‘O negro brasileiro’ em 1934, um livro ao qual consideramos
como sendo um classico sobre os estudos das religides afros no Brasil. Em seus relatos
etnograficos sobre o Catimbo na Paraiba, o autor faz mencao a uma entidade denominada Pé
de Chita, podendo ser esta, a mestra Joana Pé de Chita.

A pesquisadora Analice Silva (2017, p.86) abre o terceiro capitulo do seu trabalho:
‘Caminhando entre lirios e liras’, referindo se a forca poderosa desta mestra e asseverando

que:

No entanto, a demonstracdo do verdadeiro dominio da ciéncia encantada é proposta
pelos lirios com a capacidade de reversibilidade. Fazer é tdo importante quanto saber
desmanchar, como ilustrado pelo lirio 24: “A fumaca que ela passa/ninguém sabe
passar/ e catimbé que Joana faz/ ninguém sabe desmanchar.

A fama, ou mais precisamente, sempre a ma fama desta mestra, a precede desde o
tempo da temida figura da catimbozeira, da feiticeira.

Fato € que em nossas pesquisas sobre a dona Joana e depois sobre a mestra Pé de
Chita, quase ndo encontramos elogios a nenhuma das duas e, mesmo quando as autoras e
autores afirmam a sua notoriedade na sociedade, é como sendo a de um ser perigoso, de
causar medo, estando ela viva ou mestra.

Salles (2010, p.216-217) ao se reportar a mestra afamada nos toques de Catimb0 nas

cidades por ele pesquisadas na Paraiba e no Pernambuco, garante que:
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Poucos sdo os médiuns, por exemplo, que afirmam incorporar mestras prestigiosas,
como Maria do Acais e Joana Pé de Chita, mesmo nas casas de Alhandra onde a
primeira é mais popular. A segunda, sobre a qual se conhece muito pouco, viveu na
cidade de Santa Rita, na Paraiba, localizada pouco mais del2 km de Jodo Pessoa.
Um dos seus primeiros registros deve-se a Gongpit Fernandes (1938), que esteve no
referido municipio pouco tempo apds a morte dessa mestra.

Este autor destaca o fato de que as pessoas do Catimbd/Jurema consideram ser status,
terem em suas correntes mediunicas as mestras Pé de Chita e Maria do Acais. Outrosim,
juntamos a essas duas, as também mestras do sitio Acais: Jardecilha ou Zefa deTiino e
Damiana.

Sobre a mestra Joana Pé de Chita ou Maria Dagmar, encontramos inicialmente as
citacGes de Fernandes (1938) e possivelmente Ramos (2001), ambos o trabalho publicado na
década de 1930 e depois Cascudo (1959). Posteriormente, com o olhar da academia voltado
para as religides afro amerindias, diversas autoras e autores citaram a mestra, mas fazendo
sempre referéncia aos classicos aqui mencionados.

Esta pesquisa buscou trazer esses autores que desbravaram as pesquisas sobre o
Catimb6 no Brasil para dialogarem com as novas autoras e autores que escrevem sobre esta
tematica, mas, mais que isso, buscamos outras fontes (que ndo apenas os trabalhos
cientificos), que reconhecem a dona Joana como sendo uma mestra do Catimbé/Jurema e, 0

resultado destas acdes, apresentaremos nas consideracdes de forma sintetizada.

“A JUREMA ME CHAMA EU LA NAO VOU, A MESTRA VAL EU NAO VOU”:
Considerac0es finais.

Andorinha piou, piou, veio o vento e levou

Eu fui pedir a ventania, minha andorinha voltou

Ela voltou pra eu nao ficar sé

Ela é Joana Pé de Chita, rainha do Catimbo (Corima de Jurema- Dominio Publico)

E fato que os estudos sobre o Catimb6/Jurema estdo muito distantes de se esgotarem, a
producdo do saber ndo se esgota. Esperamos que esta pesquisa sobre Joana Pé de Chita tenha
aberto algumas janelas, trazendo novos olhares, agucando interesses para pesquisas
posteriores.

Embora a préatica religiosa da Jurema pelos povos originarios do Brasil possa existir
desde tempos imemoriais, demoraram a chegarem as primeiras pesquisas sobre, talvez até
pela falta de oportunidade das pessoas interessadas, visto que por muito tempo 0 acesso a
academia manteve-se nas maos de uma pequena elite e, naturalmente, esta elite ndo tinha

interesse em pesquisar 0 que que Cascudo denominou de ‘baixo espiritismo’ ou, ainda que se
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houvesse algum interesse, a pessoa pesquisadora teria que ter muita coragem para desbravar
esta sertania de racismo religioso.

Mas, afinal, quem foi essa mulher misteriosa? Quem é essa mestra? Quem sdo as
suas/seus descendentes? Quem hoje recebe/incorpora esta entidade? S&o muitos 0s
guestionamentos que nos propomos a responder durante a pesquisa, sobretudo em saber qual a
importancia da dona Joana Pé de Chita na luta de resisténcia das pessoas praticantes do
Catimbo/Jurema contra o racismo religioso.

Nesta perspectiva temos a figura de nossa personagem que guarda uma ciéncia na
barra da sua saia, através das suas oracdes, seus preparos, suas curas e suas amarracoes,
despertando o respeito e a fé de quem ousou Ihe procurar.

A dona Joana foi uma mulher que ocupou um lugar importante dentro do Catimbé na
Paraiba e no Brasil, uma mulher de grande forca e que ndo precisou de companhias
masculinas para ser respeitada e ‘aceita’, ou tolerada ¢ constantemente intolerada.

Escrever sobre uma trajetéria da dona Joana Pé de Chita € um desafio duplo:

1) De apresentar uma mulher, nascida no século XIX em Santa Rita-PB, que era adepta
do Catimbo6/Jurema, que atendia as pessoas que a procuravam, inclusive pessoas de
destaque na sociedade paraibana, que lutava pelo direito de exercer a sua fé, que era
discriminada e sofreu violéncias verbais e mesmo fisica, que ficou famosa por ter seu
nome frequentemente noticiado na imprensa paraibana.

2) De apresentar uma mestra do Catimbé/Jurema, tdo famosa quanto o foi a dona Joana
Pé de Chita em vida. Uma mestra que ganhou notoriedade nacional por seus feitos,
sendo considerada bastante poderosa.

Para a realizacdo deste trabalho, utilizamos como corte metodoldgico a pesquisa
qualitativa do tipo documental, fazendo uma revisdo bibliogréfica, trabalhamos com pesquisa
de campo/etnogréafica participativa, com o uso da histdria oral, onde colhemos os depoimentos
de Mae Rita Preta (ialorixa mais antiga da Paraiba) que afirmou ter conhecido a dona Joana
em Santa Rita e da Mae Lourdes de Oxum de Bayeux, sacerdotisa que tem essa mestra em
suas correntes mediunicas e, fizemos um registro de uma manifestacdo do sagrado, com a
incorporagdo da mestra Joana Pé de Chita incorporada em Mé&e Lourdes.

Quanto ao nosso referencial tedrico, comecamos apresentamos um estudo sobre
Catimbo/Jurema em conexdao com uma espiritualidade, a partir do consumo da bebida feita
com a casca da jurema em rituais religiosos dos povos originarios do territorio brasileiro.

Na revisdo bibliografica, sobre Catimbo6/Jurema, selecionamos alguns relatos através

de depoimentos de pessoas mais velhas, a exemplo das ialorixas de Umbanda e Jurema ja
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falecidas, como Mde Joana de Oya, Méae Elvira e Mae Severina de Chico, citadas em
trabalhos académicos, artigos publicados sobre a Jurema na Paraiba. Consultamos uma
literatura que vai desde os classicos: Ramos (2001), sendo que a primeira edi¢éo foi em 1934,
Fernandes (1938), Bastide (1945) Cascudo (1958), bem como pesquisas académicas mais
recentes como os trabalhos de Salles (2010), Lima (2015), Sampaio (2016) a Palitot e
Grunewald (2021).

Por se tratar de ser uma mulher, a sujeita desta pesquisa, optamos por trabalhar com
um corte de género na Jurema, algo que consideramos ainda muito incipiente na academia,
mas, a0 mesmo tempo entendemos que seja um tema promissor. Dialogamos com diversas
autoras, dentre elas: Almeida (1998), Araujo (2019), Saffiot (2001), Aradjo (2019), Pinto
(2021) dentre outras mulheres gque trabalham com questdes de género e feminismos.

Acreditamos que através da producdo académica se pode fomentar promover reflexdes
de cunho religioso, ético, politico e agdes afirmativas especificas, dirimindo os abismos
existentes entre as religides afro-brasileiras/amerindias com os espagos de formacéo do ensino
religioso superior e na pés-graduacdo, com fins de se produzir material didatico a ser
trabalhado no ensino basico.

Concluimos respondendo a questdo problema (a qual nos propomos comprovar
durante a pesquisa) sobre a importancia da dona Joana Pé de Chita na luta contra o racismo
religioso na Paraiba. Sim, ela deixou o seu legado nesta luta que persiste até os nossos dias.
Dona Joana se mostrou uma mulher feminista de atitudes, enfrentando sozinha o Estado
(através da policia) e sofrendo todos os tipos de violéncia, mas, mantendo-se sempre firme em
sua fé.

Registramos a trajetdria da dona Joana em seu tempo e ldcus de sociabilidade, dando
enfoque e visibilidade a sua luta contra a perseguicdo policial por parte do Estado, fato que
fez crescer, consequentemente a sua fama, que mesmo embora erigida de forma negativa, ela
estava sempre aparecendo nos noticiarios de uma Paraiba novecentista que, bem mais que a
dos dias atuais, era muito arcaica, racista, misogina.

Fechar um trabalho néo significa fechar portas, do contrario. Abrem-se agora janelas,
possibilidades infinitas para pesquisas posteriores, tanto sobre o Catimbd/Jurema quanto
sobre a questdo de género dentro destas praticas religiosas. Ha ainda muitas entidades
femininas que pouco ou quase nada se sabe sobre elas.

Entendemos que esta pesquisa segue na linha das agdes afirmativas antirracismo
religioso, antimisogenia, que devem ser combatidos dentro e fora da academia, inclusive nos

préprios terreiros de Jurema.
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E entendemos também que com esta pesquisa, contribuimos para uma producao
tedrica sobre as tematicas pesquisadas e deixamos um material que possa ser utilizado na
academia e no ensino basico religioso, mas, em especial, deixaremos para as pessoas adeptas
do Catimbd/Jurema, o registro de uma trajetoria da mestra Joana Pé de Chita, para que esta

possa ser (re) conhecida, evitando o risco de apagamento de sua trajetoria.
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ANEXOS

ANEXO A: CORIMAS DA MESTRA JOANA PE DE CHITA

Mestra Joana Pé de Chita

MULHER FORTE E FORMOSA; FEITICEIRA AFAMADA.. SAO VARIAS AS
FACANHAS DA MESTRA JOANA PE DE CHITA... SUAS FULGAS PR NAO SER PEGA
PELA POLICIA SAO ESPETACULARES... SEU LEGADO PARA OS JUREMEIROS E
SUA ATUACAO NAS MESAS E RITUAIS DE JUREMA SO MOSTRAM O PODER E O
AMOR QUE ESTA ENTIDADE TEM PELOS JUREMEIROS ABENCOANDO-OS ATE
HOJE!

"Quem ¢ akela moca bonita
gue veio la do Jurema
Ela vem cortando os maleficios

de quem néo soube mandar

EU dei um né na sua saia
eu dei um né na sua vida
6 Dagma tu és minha amiga

que veio l& do Jurema..."

"Barrunfa, barrunfa eu vou barrunfar
E a cachaca esta no copo

e a macumba eu vou virar

guem né&o souber do seu nome
quando quiser Ihe chamar

Chame Joana Pé de Chita

ou Maria Dagma...

Barrunfa, barrunfa eu ja barrunfei
e a cachaca esta na mata
e a macumba eu ja virei

guem né&o souber do seu nome
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quando quiser Ihe chamar
chame Joana Pé de Chita

ou Maria Dagma...

Ela é Joana Pé de Chita
ela é Maria Dagma

O chama seus 'caboco’

e da-lhes surra de matar
A fumaga que ela passa
ninguém sabe passar

e catimbo que Joana faz
ninguém sabe desmanchar
Semeou sua cabaca

e plantou sete sementes
Chegou Joana Pé de Chita

pra curar puta doente..."

"Que linda cidade que é Santa Rita
Que linda cidade que é Santa Rita

Berco de nossa Mestra Joana Pé de Chita.

Na Jurema Sagrada, ela foi coroada
Na Jurema Sagrada, ela foi coroada
e nessa cidade tornou-se encantada

e nessa cidade tornou-se encantada."

Jurema, minha Jurema sagrada
L4 na Jurema, Mestra Joana é afamada
Séo sete cidades, tanta coisa pra se ver

Chegou Joana Pé de Chita



139

ANEXO B: IMAGENS DE LIDERANCAS AFRO RELIGIOSAS PARAIBANAS
CITADAS NA DISSERTACAO

Figura 1- Mae Verbnica de Oxum e Oya com Mée Rita Preta de Oxala

Fonte: Acervo pessoal de Valdir Lima, 2018.
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Figura 2 — Doté Cleyton Ferrer de Xangd

Fonte: acervo pessoal do Doté Ceyton Ferrer, 2020
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ANEXO C - RECIBO DE PAGAMENTO DO ARTISTA PELA ICONOGRAFIA DE
JOANA PE DE CHITA

Recibon® O 12 valor: R$ { 50,00

Recebi de Gricia Guedes do Nascimento, CPF 805.743.274-87, a quantia de
R$ 150,00(cento e cinquenta reais), referente a um desenho feito em grafite
e papel A3, onde 0 mesmo retrata a mestra Joana P¢ de Chita, imagem
construida a partir de uma fotografia que foi impressa no livro do autor
Gongalves Fernandes de 1938.

Assim feito.

Santa Rita, 22 de setembro de 2021.

Assinatura: SE/EP~0 DO (a0 o SAReS
CPF/CNPJ: {03 844 0254 02

Endereco: Cun powt [ /)F(%/O 1| 23 1wt A




142

ANEXO D: TERMOS DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

UFPB

UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAIBA
CENTRO DE EDUCACAO
PROGRAMA DE POS GRADUACAO EM CIENCIAS DAS RELIGIOES
TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Vocé estd sendo convidado por Gricia Guedes do Nascimento para participar da pesquisa
intitulada “NA BARRA DA SAIA DELA TEM CIENCIA: JOANA PE DE CHITA, UM DIALOGO SOBRE
GENERO E JUREMA”. Vocé n3o deve participar contra a sua vontade. Leia atentamente as
informagdes abaixo e faca qualquer pergunta que desejar, para que todos os procedimentos
sejam esclarecidos. O presente estudo trata-se de uma pesquisa qualitativa e de campo
referente a dissertacdo de Gricia Guedes do Nascimento, discente do Mestrado em Ciéncias das
Religides da Universidade Federal da Paraiba (UFPB), com orientacdo das Professores Dr. Carlos
André Macédo Cavalcanti e Dr. Valdir de Lima Silva. Tem como objetivo, analisar uma trajetéria
da mestra Joana Pé de Chita focando sua relevancia quanto mulher religiosa, resistente a
repressdo policial contra os cultos afro brasileiros. Para tanto, serdo entrevistadas pessoas mais
velhas na jurema e o depoimento da prépria entidade através da representacdo do fendmeno
religioso pela incorporagdo da médium, a ialorixa Lourdes de Oxum. As falas dos participantes
e as respostas dos questionarios estardo demonstradas na analise de resultados desta pesquisa.
Ao aceitar o convite, vocé n3o recebera remuneracdo. Destaca-se, ainda, que, a qualquer
momento vocé poderd ter acesso a informacBes referentes a pesquisa, pelos
telefones/enderego da pesquisadora.

Eu, JLv¥e § 2219 A2 e, . (. =< anos, declaro ser de
livre e espo ade’estar partjtipd a presente pesquisa. Eu declaro que li

cuxdadosamente este Termo de Consentimento Livre e Esclarecido e que, ap6s sua leitura,
tive a oportunidade de fazer perguntas sobre o seu contetido, como também sobre a
pesquisa, e recebi explicagdes que responderam por completo mmhas duvidas. E declaro,
ainda, estar recebendo uma via assinada deste termo.

SantaRita J S/ 1Q/
C
.

Nome do participante da pesqufsa
Data: |5/ 10/ 2031

Assinatura: _Z44iA /

/01/// //1_/ [ el
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ANEXO E: TERMO DE AUTORIZACAO DE IMAGENS

TERMO DE AUTORIZACAO

Por este termo, eu Cleyton Araujo Ferreira, brasileiro, Sacerdote de
Candomblé, CPF 09383899420, autorizo Gricia Guedes do Nascimento, utilizar
minhas imagens de acervo pessoal, no seu trabalho intitulado: “Na barra da saia
dela tem ciéncia: Joana Pé de Chita, um dialogo sobre género e Jurema’,
podendo, irrestritamente apresenta-las de forma publica e privada, copiar de forma
seriada, utilizar em publicagcbes de livros, artigos, e qualquer outro tipo de

publicacdo impressa ou digital.

Santa Rita, PB, 22 de mar¢o de 2022.

O presente termo é verdadeiro e dou fé.

Cleyton Aratjo Ferreira
Concedente





