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RESUMO

A intolerancia religiosa ¢ uma tematica que vem atraindo a atencdo de pesquisadores
sobretudo, com relagdo as religides afro-brasileiras. Na Paraiba, esses estudos ainda séo
incipientes e assim este trabalho objetivou identificar as manifestacfes de intolerancia e
as reacOes que vém sendo engendradas nas cidades de Jodo Pessoa, Sapé, Guarabira e
Alagoa Grande. Para dar conta da pesquisa 0s apoios tedricos vieram do interacionismo
simbdlico, de conceitos weberianos e bourdianos, além de autores que estudam o campo
das religides afro-brasileiras. A pesquisa de natureza qualitativa se valeu das técnicas de
observacdo em campo e entrevista a fim de privilegiar dados no proprio campo de
pesquisa e pelos proprios agentes religiosos. Nessa parte metodoldgica foram visitados
vinte e trés terreiros e, selecionadas e contatadas vinte e trés liderancas religiosas. Apos
entrevistar as vinte e trés liderancas, nove foram escolhidas para interagirem sob a
técnica da entrevista com profundidade, o que resultou, algumas vezes, em mais de duas
entrevistas com a mesma pessoa. A partir das leituras tematicas e do trabalho de campo
foi definido o campo religioso das religiGes afro-brasileiras na Paraiba. A intolerancia
religiosa foi abordada conceitualmente e empiricamente possibilitando a compreensao
de que a legitimidade na sua acepcdo social € uma condicdo ainda ndo atingida por parte
dessas religides apesar de haver a legitimidade juridica. Em busca da aceitacdo social a
construcdo da legitimacdo é um processo que vem sendo desenvolvido mediante o
empreendimento de mecanismos denominados, a partir da contribuicdo bergeriana:
cognitivo, normativo e cognitivo-normativo.

Palavras-chave: intolerancia religiosa, legitimacdo — religibes afro-brasileiras,
legitimidade — religides afro-brasileiras.



ABSTRACT

Religious intolerance is a topic that has attracted the attention of researchers especially
in relation to african-brazilian religions. In Paraiba, these studies are still incipient and
thus this study aimed to identify manifestations of intolerance and reactions that have
been engendered in the cities of Joao Pessoa, Sape, Guarabira and Alagoa Grande. To
account for the theoretical support of the research came from the symbolic
interactionism of weberian concepts and bourdianos, and authors who study the field of
african-brazilian religions. The qualitative research made use of the techniques of field
observation and interviews in order to favor their own data in the search field and by the
agents themselves religious. In this theoretical part were visited twenty-three yards, and
selected and contacted twenty-three religious leaders. After interviewing the twenty-
three leaders, nine were chosen to interact in the interview technique with depth,
resulting sometimes in more than two interviews with the same person. From the
thematic readings and field work defined the field of religious african-brazilian religions
in Paraiba. Religious intolerance was approached conceptually and empirically allowing
the understanding that legitimacy in its social sense is a condition not yet achieved by
these religions in spite of legal legitimacy. In search of social acceptance of the
construction of legitimacy is a process that is being developed through the development
of mechanisms called, from the contribution of concepts berger: cognitive, normative
and cognitive-normative.

Keywords:
religious intolerance, legitimation-african-brazilian religions, legitimacy-african-
brazilian religions.
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INTRODUCAO

I- Abrindo caminho.

O meu envolvimento com as religiGes afro-brasileiras vem desde crianca. Nasci em
uma familia que em matéria de religido era hibrida, apesar da auto identificagdo
catolica. A hibridizacdo estava presente na vida de meu avé e de minha avd materna que
na cidade baiana de Castro Alves eram cultuadores de Sdo Cosme e Damido, clientes
de rezadeiras e de curadores' e usuarios eventuais dos servicos dos padres. Para estes
ultimos acorriam nos casos de “salvar” as suas criancinhas do paganismo, levando-as a
pia batismal. Com uma prole de seis filhas e cinco filhos, sobreviventes, apenas uma
utilizou o sacramento do matriménio na Igreja Catolica.

O meu avd paterno, conhecido por uma das suas caracteristicas fisicas — a cor da
pele negra — Seu Preto, em determinado momento da sua vida, (década de 1930)
encerrou a sua vida de empregado no setor fumageiro (desconhe¢o os motivos) do
municipio de Castro Alves, desistiu da casa na zona urbana, construiu uma tapera no
“meio do mato” e embrenhado entre plantas, bichos, terra... e objetos processava 0s seus
afazeres espirituais que ndo posso precisar neste momento quais eram, mas afirmo: era
um feiticeiro.

A minha mde e 0 meu pai conviviam com as crencas herdadas da socializacdo
primaria e em muitos momentos de agonia e aflicdo de qualquer monta acorriam
primeiro, ou em paralelo, ao curador ou a alguém que “dava passagem” a algum
caboclo, isto é, atendia em consultas isoladas na propria residéncia mediante a
incorporacgdo espiritual. Os curadores eram bastante procurados no lugar de padres,
pastores (esses ndo tinham alta projecao social nos anos de 1960 em Salvador/BA) ou
dos médicos. E assim, muitas vezes, recordo, ainda em idade infantil, as idas e vindas
da minha mée e de meu pai ao curador (eles iam separados, em curadores diferentes).

Aconteceram ocasides em que fui junto com minha mée, sempre a noitinha, ficar na
fila na casa de um oficial da Policia Militar, que em um quarto da sua casa, manifestado
em um Caboclo dava consultas espirituais no bairro do Uruguai. Também iamos a
festas religiosas das quais as do terreiro de Lili, (uma das primeiras mée-de-santo a

estudar loruba no Centro de Estudos Afro Orientais - CEAO da Universidade Federal

! Curador é o sindnimo Curandeiro, alguém que se propde a curar os males e sofrimentos que acometem
as pessoas que procuram 0S Seus Servicos.

13



da Bahia - UFBA) no bairro do Jardim Cruzeiro, atualmente Vila Rui Barbosa.

Nos meses de agosto (final da década de 1960) eu esperava a “missa pedida para
Sao Roque ou Sao Lazaro” que passava na rua em que eu morava. A “missa pedida”,
era um tipo de obrigacdo religiosa que consistia em uma caminhada de “uma mulher”
vestida com as indumentarias sagradas do candomblé, de pés descalcos e com um
tabuleiro na cabeca que pedia uma contribuicdo através da frase: “Missa pedida pra Sao
Roque” ou “Missa pedida pra Sao Lazaro”. A pessoa dava uma moeda e em troca
recebia pipocas. No tabuleiro, carregado no alto da cabeca, havia a imagem (escultura
ou fotografia) do Santo catdlico enfeitado por flores e pipocas de milho.

Da rua Haroldo de S& no bairro do Uruguai saiam as procissdes da casa de Dona
Constancia, que reservava uma parte da sua residéncia para o culto que era feito de
forma sutil, uma vez que a perseguicdo oficial estava ativa em Salvador. Muitas vezes
eu ouvi 0 nome da Delegacia de Jogos e Costumes por parte dos candomblecistas, mas
evidentemente, eu, ainda crianca, ndo possuia elementos para entender a situacao.

As procissdes com as pessoas vestidas de roupas brancas e um séquito de criancas
negras e ndo negras vestidas de anjos partia em direcéo a Igreja de Sdo Joaquim? . Em
uma das procissdes senti que o “céu” também era o lugar para todas as criangas sem
distingdo das caracteristicas fisicas. Foram momentos que fortaleceram a minha
religiosidade. Assim, a minha formacdo pessoal tanto do lado materno quanto do
paterno é marcada por crencgas em caboclos, orixas e santos/as do catolicismo.

Minha av6 e meu avé do lado materno mantiveram durante o tempo das suas vidas,
um culto anual a S&o0 Cosme e Damido. No dia de Cosme e Damido havia na casa do
meus avds na cidade de Castro Alves/Bahia um samba que durava trés dias e trés

>3 jluminados

noites. Ao mudar para Salvador, vé Ladu manteve os seus “Cosminhos
com velas (durante todos os dias do ano) nas prateleiras pregadas nas paredes das casas
em que morou. Os sambas foram abandonados devido aos fatores restritivos na
economia da sua vida.

Além do curador que dava orientacdo nos casos de desordem social, alteracdo
psicologica e espiritual havia a rezadeira. Esta Gltima cuidou de todas as criangas

nascidas de D. Aurinha, minhas irmas, meus irmaos. A reza feita com “galhinhos de

20 complexo de S&o Joaquim abrigava além da Igreja um Orfanato e atualmente é uma das Igrejas que
realiza os casamentos mais caros de Salvador/BA.
¥ Cosminho é o tratamento carinhoso dado aos gémeos, Cosme e DamiAo.
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folhas”, imunizava as criangas do “mau olhado”, “fechava a molera™ e curava a

diarréia provocada por “vento caido”.

As reunides chamadas de “sessdes” ndo ficam fora desse relato. Por um tempo
frequentei as tardes das segundas-feiras, as “sessdes” no bairro do Pau Miudo, depois,
na fase da minha adolescéncia, frequentei com algumas pessoas do meu grupo de Teatro
do SESC-Salvador, “sessdes” nas tardes dos sabados na casa de D. Hilda no bairro da
Federacdo (e que descobri agora na condicdo de pesquisadora que ali se fazia
Umbanda!) e as das noites das sextas-feiras no bairro do Jardim Cruzeiro. As vezes ia
com minha mae, as vezes com muita gente da familia.

Nos anos de 1960, “os crentes”, denominagdo dada aos que hoje sdo chamados
“evangélicos” despertavam curiosidade na cidade de Salvador . Hoje, refletindo sobre
os “crentes” da minha “meninice” fico refletindo sobre as caracteristicas que foram
levantadas por Lima Barreto (1956, p.35) aos quais o escritor chamava “0s biblias” , 0S
que “entoavam os seus canticos aos sabados” (dia sagrado para eles). Esses “biblias”
ndo eram vistos

com hostilidade, mesmo alguns humildes homens e pobres raparigas
dos arredores frequentavam-nos, ja por encontrar nisso um sinal de
superioridade intelectual sobre os seus iguais, ja por procurarem, em
outra casa religiosa que ndo a tradicional, lenitivo para suas pobres
almas alanceadas, além das dores que seguem toda e qualquer
existéncia humana.

Alguns, entre os quais o Jodo Pintor, justificavam frequentar os
"biblias", porque estes — dizia ele — ndo eram como os padres, que,
para tudo, querem dinheiro. (LIMA BARRETO, 1956, p.35)

Assim também eram olhados os “crentes” em Salvador e, mesmo causando
estranhamento eram respeitados. Por exemplo, na porta da casa de uma pessoa “crente”
as criancas eram impedidas de realizarem as suas brincadeiras para ndo fazerem
barulho.

Assim, o pluralismo religioso em Salvador/BA é enriquecido pela presenca de
curandeiros, caboclos, rezadeiras, e santos/as do catolicismo; formado por candomblés,

sessdo de umbanda, consulta kardecista e missas apesar de haver um movimento de

* As criangas recém-nascidas tém no alto da cabeca uma parte macia que é conhecida popularmente por
“molera” e cientificamente por fontanela. “Ela existe porque as quatro tabuas formadoras do cranio ainda
ndo estdo soldadas quando nascemos, mas apenas sobrepostas. A abertura tem de dois a quatro
centimetros e é coberta por uma membrana bastante resistente. Ainda assim, a regido é muito delicada e
deve ser sempre tocada com cautela.” A fontanela costuma se fechar completamente até os 18 meses de
idade e em caso contrario pode significar que a crianca esta desidratada. Disponivel
em:http://www.conhecersaude.com/criancas/3196-a_fontanela_do_bebe.html Acesso em: 2 de dezembro
de 2010.

15



“sobe e desce” entre candomblés e umbanda analisado por Jocélio Santos (2008) no
trabalho Os candomblés da Bahia no século XXI.

Ao assumir o papel de estudante universitaria, passei a ter motivagdo para “olhar”
essas manifestacdes religiosas pelo prisma cientifico. E uma das fontes de motivacéo, a
que acende na minha memoria, vem a tona na lembranca de uma situacdo acontecida
nos anos de 1980 em uma aula de Antropologia da Religido na Universidade Federal da
Bahia, ministrada pelo emérito Professor Ronaldo Sena. Nessa aula, ao responder a
alguns estudantes que procuravam saber sobre o reconhecimento social e a expansédo do
candomblé diante de outras religides, o Mestre Ronaldo do alto da sua sabedoria,
afirmou: “candomblé ndo ¢ proselitista”. A observacdo do professor abriu as portas da
minha percep¢do no sentido de iniciar 0 meu processo de compreensdo para uma
religido que até entdo era 0 meu espaco de fortalecimento enquanto pessoa.

A “apuragdo” do meu olhar ocorreu e vem ocorrendo mediado por leituras de
trabalhos nas formas escrita e audiovisual de pesquisadoras e pesquisadores vinculadas
(os) as instituicdes de ensino ou independentes; pela sabedoria das liderancas religiosas
e pela religiosidade ativa de muitas pessoas que passaram e passam pela minha vida. O
estimulo também se deu por conta da importancia sécio-histérica que teve e tem as
religides afro-brasileiras na formacao do Brasil.

Uma contribuicdo que recebi e que foi fundamental na minha pesquisa bibliografica
partiu da Professora Joselina Silva em 2007 no 1° Seminario Nacional de Género e
Préticas Culturais da UFPB/UEPB quando a mesma apds ouvir atentamente a minha
exposic¢do, comentou que os trabalhos existentes ndo dariam conta do campo religioso
na Paraiba. E realmente, ndo dé&o.

Reiterando o meu discurso, o campo das religides afro-brasileiras sempre esteve
perto e distante na minha vida. Proximo no plano afetivo, todavia, distante enquanto
tema a ser pesquisado. As aproximacdes na condicdo de pesquisadora comecaram a
acontecer no Estado da Bahia, depois no Estado da Paraiba. Na Paraiba comecei a
conhecer espacos religiosos desde o final dos anos de 1990 nas cidades de Cabedelo,
Jodo Pessoa, Guarabira, Sapé e Alagoa Grande e também grupos de militancia, a
exemplo do Movimento Negro, da Organizacdo de Mulheres Negras denominada
Bamidelé, da Cunhd — Coletivo Feminista e do Centro da Mulher 8 de marco.

Passei a interagir no territorio paraibano com pessoas das religides afro-brasileiras

(maes-de-santo, pais-de-santo, madrinhas, curadores, ekedes, o0gas, ia6s e
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frequentadoras sem iniciacdo®) e, algumas das que ocupavam cargos, além das
obrigagdes requeridas, militavam nos movimentos sociais no combate aos preconceitos
e as discriminacOes (étnica, de género,) e contra a intolerancia religiosa. A perfomance,
da autoridade religiosa no ambito do seu espaco religioso é atestada por Vallado, (2006,
p.143-144): “O poder sacerdotal ndo esta simplesmente na detencdo do conhecimento
adquirido, esta também no desempenho eclesidstico dentro de um terreiro.” Esse
desempenho a meu ver, ultrapassa a fronteira do terreiro e o sacerdote/a sacerdotisa por
vezes participa de atividades no espago da “rua”, principalmente porque o candomblé e
as outras religides afro-brasileiras tém a memaria como elemento fundamental e diante
do “dinamismo da sociedade contemporanea” essa memoria tem que ser avivada e
fortalecida.

A atuacdo dessas pessoas com cargos religiosos em ambitos externos aos seus
terreiros despertou 0 meu interesse de pesquisa, uma vez que um dos pontos da
militancia era a necessidade da aceitacédo social da sua religido. Essas pessoas moravam
nos municipios de Bayeux, Santa Rita, Alhandra, Guarabira, Sapé, dentre outros.
Todavia, por estar trabalhando na Universidade Estadual da Paraiba e envolvida em
atividades docentes nas cidades de Guarabira, Jodo Pessoa, Sapé e Alagoa Grande e, por
estarem as mesmas em um cendrio de intolerancia religiosa, as escolhi para realizar a
pesquisa de campo constando das técnicas de observacdo e entrevista. Vale entdo a
ressalva de que os dados apreendidos e analisados ndo tém o intento generalizador. O
resultado da anélise dos dados vale para as cidades nas quais transitei na condi¢cdo de
pesquisadora.

I1- Dando os passos para a andanca.

Na minha trilha de vida, ao ingressar no Doutorado, decidi investigar o
fendmeno da intolerancia religiosa praticada no campo religioso afrobrasileiro
objetivando identificar as praticas engendradas por parte dos agentes religiosos em

defesa das suas religides e dos seus terreiros® e, se as mesmas ocorriam de forma isolada

> A iniciaco nas religides afro-brasileiras significa a preparacdo de uma pessoa para a
vida religiosa através da aprendizagem de conhecimentos relacionados ao sistema
religioso afro-brasileiro dos quais sdo compartilhados segredos iniciaticos. A iniciacdo
envolve um afastamento temporario da pessoa das suas atividades, o que vai ser
definido a partir das regras da modalidade religiosa.

®A denominacdo mais frequente para os espacos onde s&o realizados os cultos afrobrasileiros é terreiro.
Existem outras denominagdes, a exemplo de I1€, Roga que, Vallado (2006,p.146) registra como “nticleos”
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ou coletiva. Dai, os questionamentos foram suscitados em torno de saber, quem as
praticam, para qué e por qué? Enfim, delinear o processo de construcdo da
legitimacao dos cultos do campo afro-brasileiro na Paraiba.

Imbuida desse propoésito estruturei a minha investigagdo em dois
momentos: pesquisa bibliografica e trabalho de campo. A parte bibliogréfica
consistiu de leituras de obras especificas sobre intolerancia religiosa e obras
gerais no tocante ao tema religido; a pesquisa de campo foi cumprida com as
técnicas de observacao e entrevista semi-aberta.

A observacdo se deu em 23 (vinte e trés) terreiros durante os anos de
2008, 2009 e 2010, nos dias em que aconteciam cerimbnias religiosas
publicas, e nos dias sem cerimbnias publicas para a realizacdo de entrevistas,
uma vez que as mesmas ocorreram nos terreiros que tém os seus nomes no
Quadro I. A quantidade dos terreiros n&o havia sido definida a priori, uma vez
gue a pesquisa foi de cunho qualitativo e assim a qualidade das informacdes se
conformou a partir da recorréncia e do reconhecimento por parte das liderancas
religiosas acerca do fendmeno da intolerancia. E assim, a quantidade foi sendo

delimitada.

QUADRO I-
Terreiros visitados durante o trabalho de campo nas cidades de Guarabira, Sapé, Alagoa

Grande e Jodo Pessoa.

CIDADE BAIRRO TERREIROS
Rodagem l1é Axé Oia Silegi
Rosério I1é Axé D’0Oia

Centro Espirita Joana D’ Arc
GUARABIRA Cordeiro Centro de Umbanda Séo Jodo Batista JMJ

Santa Terezinha Jodo Engomador - Tenda de Umbanda

Santo Antonio
Mae Nita

que compdem a” sociedade religiosa.” Ha também as nomina¢Bes de Tendas, Centros, Canzuda, Gongas
ou Congas. A titulo de informacéo, ressalto que identifiquei a utilizacdo do termo Gonga por parte das
Pretas Velhas que “baixaram” no Centro denominado “Barquinha” na cidade de Rio Branco no estado do
Acre em um dia de culto ao Santo Daime. “Gonga” refere-se ao lugar onde sdo guardados os
assentamentos e outros objetos sagrados, uma espécie de altar, e que metonimicamente, acaba designando
também o terreiro. Ver:CACCIATORE, 1988, p.131)
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Vila Padre Cicero

Mae Mara

SAPE Lot. S. Francisco [1é Asé Omiorun
ALAGOA GRANDE Rua do Rio Centro Espirita Mae lemanja
Agua Fria I1é Asé Odenita
11é Axé Adagawra
Mangabeira [1&8 Axé Omilodé
I1é Axé Xangd Agodd
Roger II1é8 Axé Oia Onira
Valentina I1é Axé Omidewa

JOAO PESSOA

Valentina -Gramame

11é Ajagund Axé Odoti Fadaka

llha do Bispo Templo de Jurema e
Umbanda Caboclo Rompe Mato
Mandacaru Terreiro de Umbanda lemanja Saba
Centro de Umbanda Acécio Valério
Rangel Centro de Umbanda Ogum Beira Mar

Cruz das Armas

11é Axé Tata do Axé

Palécio Alafin de Xangb

Portal do Sol

11é Afro Xangb Adirewa

Fonte: Pesquisa direta, 2007- 2010.

No decorrer da pesquisa de campo,” 23 (vinte e trés) agentes religiosos foram
contatados e interagiram acerca do tema respondendo perguntas sobre o preconceito
religioso e a intolerancia religiosa e se 0s seus terreiros sofriam ataques e o que era feito
para rebater. Deste conjunto 09 (nove) foram selecionados e entrevistados em
profundidade. As entrevistas duraram em torno de 02(duas) horas, 02 (duas) horas e
meia cada. Todos os contatos foram feitos apds a aceitacdo do convite informal e as
entrevistas e as suas respectivas autorizagdes foram gravadas em aparelho MP4.

A entrevista em profundidade com os 09 (oito) agentes religiosos foi escolhida
por possibilitar coletar dados a partir da experiéncia subjetiva daquilo que eu pretendia
conhecer com detalhes. Com a entrevista em profundidade pude identificar interagdes
de conflito inter e intracampo. Enfim, esta técnica propiciou alocar o fendémeno

investigado em uma maior abrangéncia. (DEMO, 2001, p.10)

” As técnicas foram aplicadas na ordem em que se encontra no texto. Antes de entrevistar eu j& tinha
muitas horas de Observacdo nos Terreiros e fora deles; ja conhecia o desempenho de muitos agentes
religiosos em eventos diversos, religiosos e politicos.
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Na selecdo dos agentes religiosos fiquei atenta as recomendagdes de Bourdieu
(1999) no sentido de que a escolha fosse feita com base na representatividade,
caracteristica que no meu caso se tratava da posicdo e da atuacdo do agente religioso no
campo religioso afro-brasileiro com relacdo ao fendmeno da intolerancia e do
consequente processo de legitimacdo e que os mesmos possuissem facilidade de
verbalizacao.

Dos 09 (nove) selecionados para a entrevista com profundidade, 06 (seis)
moravam na cidade de Jo&o Pessoa®, 01(um) em Guarabira e 01 (um) em Sapé e 01(um)
em Alagoa Grande. Desses agentes religiosos 07(sete) eram pais-de-santo e 02 eram
mdes-de-santo. Dos 09 (nove), 03 possuiam escolaridade de 3° grau em concluséo no
momento da pesquisa (02 estudavam Letras e 01 Ciéncias Contabeis) e 0s demais
ensino fundamental e médio. Ofereco estes dados ndo para reproduzir uma hierarquia de
saberes em que 0 ensino universitario ocupa o topo, mas para afirmar que apesar do
desnivel de escolaridade a desenvoltura de todos se igualava na abordagem sobre o
fendmeno da intolerancia bem como de apontar os mecanismos construidos ou a

construir no processo de legitimacao.

QUADRO II-
Agentes religiosos entrevistados selecionados.

CIDADE BAIRRO LIDERANCA/TERREIROS

GUARABIRA Rosario Pai Lima/ Ilé Ax¢é D’Oia

SAPE Lot. S. Francisco Pai Juca/llé Asé Omiorun

ALAGOA GRANDE | Ruado Rio Pai Gel/Centro Espirita Mae lemanja
Agua Fria Pai Erivaldo/llé Asé Odenita

JOAO PESSOA Cruz das Armas Pai Carlos/11é Tata do Axé
Cruz das Armas Mae Renilda/Ilé Tata do Axé
Cruz das Armas Pai Gilberto/Palécio Xang6 Alafin
Valentina - Gramame | Pai André/Ilé Ajaguna Axé Odoti Fadaka
Valentina Mée Ldcia/llé Axé Omidewa

Fonte: Pesquisa direta, 2007- 2010.

® Na cidade de Jodo Pessoa encontra-se o 11& Axé Xangd Agodd no bairro de Mangabeira sob a condugo
do Pai Beto, intitulado “O Guardido da Jurema Sagrada” e que ¢ uma das importantes liderangas na luta
pela visibilidade social do culto da Jurema na Paraiba e que, por incompatibilidade de agenda ndo pode
ser entrevistado.
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A selecdo desses agentes religiosos foi orientada pela atuagdo dos mesmos no
processo de construcdo da legitimagdo do campo religioso seja realizando os seus rituais
e participando de eventos externos aos seus espacos religiosos, principalmente os que
tinham como finalidade denunciar a intolerancia religiosa e propor medidas para
erradicacdo da mesma. Mecanismos que cunhei a partir de Berger (2004, p.42-43) de
cognoscitivo, normativo e cognoscitivo-normativo.

De posse de um roteiro que continha apenas a introducdo ao tema — intolerancia
religiosa que era entendida inicialmente como (preconceito religioso) as entrevistas
foram desenroladas dentro de um ritmo que possibilitou um contato pautado na
liberdade de expresséo dos agentes religiosos. As questdes que surgiram nas entrevistas
giraram sobre a identidade religiosa dos agentes religiosos, a motivagdo para a entrada
na vida religiosa e em seguida para a compreensdo acerca da existéncia ou ndo do
preconceito, da discriminacdo e da intolerancia.

A partir das informacges sobre as identidades religiosas observei que 05 (cinco)
dos agentes religiosos selecionados tinham um pertencimento étnico negro e isso 0s
levava ao envolvimento militante em prol dos direitos humanos das comunidades de
terreiro entendendo que essas eram patrimonio do povo negro, o que se desdobrava em
trabalhos contra o preconceito e a discriminacao etnicorraciais e a intoleréncia religiosa.
A presenca da cultura indigena no campo religioso foi ressaltada por 02 (dois) agentes
religiosos, mas era um discurso baseado em antecedentes historicos apesar de haver
uma tentativa de aproximacdo no tempo presente, a exemplo do que acontece, algumas
vezes, no terreiro 11é Axé Xangd Agodb em que tomam parte nos rituais representantes
da etnia Potiguara.

A identificacdo da importancia da tradicdo da Jurema em todas as cidades
selecionadas e a do Moc¢ambique na cidade de Jodo Pessoa foi uma parte da pesquisa de
campo que merece ser revelada em detalhes, pois ocorreu quando da realizacdo de uma
entrevista prévia. Foi na segunda entrevista antes da selecdo dos agentes religiosos que
identifiquei um pai-de-santo na faixa etaria entre 25 e 30 anos que informou ter sido do
Mocambique antes de ser iniciado no Candomblé da nagio Ketu. A sua fala, lancei o
questionamento sobre o que seria 0 Mogambique. E ele respondeu que era uma religido.
Fiz o pedido para que ele explicasse, mas, 0 mesmo expressou-se com palavras
insuficientes para o meu entendimento sobre o ritual do Mogambique. Na continuidade
das entrevistas eu ja havia interagido com mais trés agentes religiosos, mas a pergunta

sobre 0 Mocambique ndo havia resposta afirmativa. O mesmo ndo ocorreu com a
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Jurema, pois a proporcdo que a pesquisa de campo avancava a presen¢a da Jurema
aumentava mesmo em casas autoidentificadas como de Candomblé.

Paralela a pesquisa em Jodo Pessoa, a coleta de dados era realizada em
Guarabira e ao entrevistar o pai-de-santo Lima®, autoidentificado como de Nagéo
Angola, 0 mesmo recomendou entrevistar uma senhora praticante da Jurema. Seguindo
a recomendagdo fui ao encontro da Madrinha Nita, que inicialmente declarou ser
umbandista comprovando através do registro emoldurado na parede de sua casa.

No decorrer da entrevista, todavia, afirmou: “Eu sou juremeira”. Esse dado
promoveu a compreensdo de que havia na casa dessa senhora uma identificagao
religiosa cruzada: umbanda e jurema, sendo que a certificacdo expedida pela Federacdo
dos Cultos Africanos da Paraiba — FECAB exibia 0 nome da umbanda. Também
encontrei os certificados de umbanda em outros dois terreiros em Guarabira e também
no terreiro de Pai Gel na cidade de Alagoa Grande. A identificacdo da Jurema tal qual a
vista no Terreiro de Umbanda lemanja Saba, com os certificados dos processos de
iniciacdo e renovacdo na Jurema chamados de sementacdo ou “ensementa¢do”®, ndo
encontrei em muitos dos terreiros no momento da minha visita.

A respeito do candomblé, Madrinha Nita ressaltou a sua fé nos Orixas
afirmando que realizava obrigacdes rituais com um pai-de-santo na cidade paraibana de
Mari. Entretanto, fez ressalvas por ser, em suas palavras, uma religido que é muito
dispendiosa e que ndo consegue resolver alguns casos que so os “Mestres” resolvem. A
afirmativa de haver casos que eram resolvidos pelos Mestres era recorrente entre as
pessoas praticantes da Jurema.

Uma guinada cognitiva operou-se no processo da pesquisa a partir da
identificacdo da existéncia do Mocambique e da sua fragilidade em manter-se no campo
religioso afro-brasileiro na Paraiba. Sobre a Jurema caracterizei uma ‘“pseudo

9511

secundarizagdo” ,uma vez que a maioria dos agentes religiosos realizam sessdes de

culto a Jurema mas ndo fazem essa identificagdo quando sdo apenas entrevistados.

% O Pai de santo Lima, filho da Orixa Oi4, faleceu no ano de 2008 deixando uma lacuna no campo da luta

de combate aos preconceitos etnicorraciais e pela liberdade religiosa na cidade de Guarabira/PB.

10" A ensementagdo também chamada de Juremacéo é um processo iniciatico em que o iniciado recebe
uma semente de Jurema em seu corpo. Ha pessoas pesquisadoras, a exemplo de Aragédo et al(1987,p.66)
gue, como eu, estabelece correspondéncia a feitura do santo no culto aos Orixas.

1 Apesar do nome jurema aparecer na identificacdo externa de poucos casas de cultos afro indigenas
paraibanos, o culto aos Mestres e Mestras da Jurema é praticado na maioria dessas casas. Em um conjunto
de 23(vinte e trés) terreiros paraibanos apenas 01(um) agente religioso declarou ndo realizar rituais da
Jurema, exaltando que era “Ketu puro”.
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Dessa forma sobressaiu-se a necessidade de obter mais dados a respeito dessas duas
expressoes religiosas.

Com o propdsito de coletar mais dados sobre 0 Mogambique e a Jurema, realizei
uma entrevista com outro pai- de- santo que também afirmou ter tido iniciacédo religiosa
no Mocambique enfatizando que os seus anos de iniciacdo no Mogambique foram
aproveitados para o candomblé Ketu e assim recebeu o seu Decd sem cumprir 7 (sete)
anos de iniciado no Ketu.

O Deca ou Deka é uma cerimbnia em que a pessoa, apos 7 anos de iniciada tem
confirmada no ritual de iniciacdo a sua mudanca na hierarquia religiosa para o cargo de
pai-de-santo ou mae-de-santo e assim pode abrir a sua propria casa de culto.
(CACCIATORE, 1988, p.101-102). O tempo de iniciacao (7 anos) para receber o cargo,
em alguns casos encontrados na Paraiba, pode ser reduzido para 3 , 2 ou 1 ano
configurando-o como uma “moeda de troca”, conforme o caso do pai-de-santo referido
anteriormente.

Este pai-de-santo estava na faixa etaria entre os 30 e 35 anos de idade e ndo
conseguiu tracar de forma verbal mais detalhada a explicacdo sobre o ritual do
Mocambique e também ndo conseguiu verbalizar sobre o Ketu, caracteristica
determinante para que o mesmo fosse consultado por mim, apenas uma vez, pois quem
faz pesquisa de campo sabe que nem todas as pessoas tém perfil para serem
entrevistadas em profundidade.

A partir das ligacOes espirituais dos dois pais-de-santo com o Mocgambique e
analisando as outras entrevistas, identifiquei que no campo religioso essa préatica
religiosa tinha fraca visibilidade. O mesmo acontecia com a Jurema e também com o
Candomblé de Caboclos e em contrapartida uma alta valorizagdo do candomblé,
sobretudo o de nacdo Ketu.

A fraca visibilidade sobre as praticas do Mocambique e da Jurema e do
Candomble de Caboclos e a alta valorizacdo do Candomblé formavam um jogo com
informacBes que destoavam. De um lado eu ouvia dizer e lia que, na Paraiba a maioria
das pessoas de religibes afro-brasileiras havia passado pela iniciagdo da Jurema
(Santiago, 2008, p.3) mesmo tendo renovado sua iniciacdo no candomblé ; por outro
lado ao entrevistar as pessoas, muitas delas ndo faziam aluséo a fase em que “foram
Juremeiras” ou que eram Juremeiras, ou que foram do Mocambique ou que cultuavam

Caboclos.

23



Todavia, quando da anéalise dos dados obtidos na parte das entrevistas sobre 0s
processos de iniciacdo e a auto identificacdo das casas religiosas, a variagao ficou entre
Umbanda ou Candomblé sendo que apenas 01 agente religioso em Jodo Pessoa
identificava o seu terreiro como de Umbanda e de Jurema. Na anélise dos dados obtidos
das observacOes, aparecia a pratica da Jurema em 11 terreiros. Enfim, consegui
constatar que a fraca valorizagdo era apenas no discurso e ndo na pratica.

O comportamento de esmaecer uma pratica e supervalorizar uma outra,
incidindo na ultima forma sobre o Candomblé, tem relacédo direta com o prestigio social
por parte de cientistas no final do século XIX e por artistas e estudiosos no momento
denominado por Prandi (1997a) como “africaniza¢do™ com auge nos anos de 1960. Ha
também a movimentacao politica desenrolada no Brasil ap6s os anos de 1970 em que
surgiram varios movimentos sociais e nesse contexto o Movimento Negro Unificado
que desencadeou a vinculacdo da afirmacdo da identidade étnica negra a memoria
africana no Brasil e a atuacdo do Estado que passou a desenvolver politicas publicas
voltadas para estas religides no sentido de promover a legitimidade, reconhecendo-as
como patriménio e destinando medidas de combate a discriminacdo. (BOAES;
OLIVEIRA, 2010).

Executando o plano de voltar aos agentes religiosos selecionados, uma vez que
com os selecionados realizei mais de 02 (duas) entrevistas, marquei com méae LUcia e
no meu retorno ao 11é Axé Omidewa, dialogamos especificamente sobre 0 Mocambique,
uma vez que ela havia confirmado o0 seu conhecimento e a sua participacdo no
Mocambique mostrando registros fotograficos. Em sua narracgdo, esta lalorixa afirmou
que o Mogambique chegou a Paraiba por meio do pai-de-santo e carnavalesco
pernambucano, Mario Miranda e que este deixou filhos, filhas e netos-de-santo na
cidade de Jodo Pessoa, nominando-0s com 0s respectivos enderecos.

Da mesma forma, retornei a mée Renilda'® e esta afirmou néo ter sido do
Mocambique, mas que conhecera Mario Miranda, foram amigos e declarou pelo
mesmo amor e respeito.

De posse do enderego dos parentes espirituais de Méario Miranda fiz contato com
o seu filho ilustre, o pai-de-santo Gilberto no bairro de Cruz das Armas, que ostenta o

titulo de “ O Rei do Candomblé na Paraiba”. Marcamos a entrevista que aconteceu no

12 Atualmente é comum encontrar na Internet, em discursos publicos, o registro do titulo Doné dirigido
para a Mée Renilda, o que levanta um questionamento sobre um processo de revalorizacdo da Nagéo
Jeje, uma vez que Doné é um cargo exclusivamente feminino do candomblé desta nagéo, similar a
Gaiaku. O titulo Doné corresponde ao de mée-de- santo do Ketu.
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segundo encontro e desta feita pudemos conhecer o seu espaco religioso, denominado
“Palécio Alafim de Xangd” auto identificado como de Nagdo Mogambique.

Também conheci a mae Graga, outra filha ilustre de Mario Miranda e o “Centro
de Umbanda Acacio Valério”, no bairro do Rangel, reconhecida pela comunidade de
terreiro por adjetivos dignificantes enquanto pessoa, religiosa e praticante do
Mogambique. Ao entrevistar mde Graga e visitar o seu terreiro, tive oportunidade de
conhecer um ritual do Mogambique em uma festa ao Orixa Xango.

Vale ressaltar que durante a pesquisa de campo, identifiquei dois terreiros em
Jodo Pessoa, nos bairros de Mangabeira e llha do Bispo autodeclarados de culto a
Jurema em que as suas autoridades religiosas realizaram em datas programadas, rituais
no interior de uma determinada floresta, satisfazendo a necessidade do aumento do
poder simbolico com a realizacdo de cultos com maior proximidade com as entidades da
Mata. Tive oportunidade de participar de dois rituais dessa natureza. Um, na Mata do
Aeroporto, no municipio de Bayeux e o outro, em uma Mata na cidade da Baia da
Traicdo. Este ultimo teve a participacdo de indigenas da etnia Potiguara, demonstrando
0 mecanismo da articulacdo interretnica no processo de construcdo da legitimacao.

Diante das peculiaridades encontradas no campo de pesquisa a respeito da
denominacdo das manifestacOes religiosas recusei os termos Xangd ou Xangd
Umbandizado, este ultimo utilizado pelo estudioso Motta, (2006, p.27-31) A minha
recusa se deu pelo fato da denominacdo Xangb voltada para os cultos realizados na
Paraiba, em dias atuais, € um termo em desuso por alguns adeptos e ndo adeptos e a
Xangb Umbandizado n&o aparece na literatura produzida recentemente.

Enfatizo, todavia, que adotei pelo padrdo émico a auto identificacdo para os
espacos onde sdo realizadas as cerimdnias que predominantemente sdo denominados de
terreiros, seja para os que dizem ser suas casas de jurema, de umbanda‘®ou, de
candomblés das varias na¢des (Ketu, Angola, Jeje , Mocambique) ou de Caboclos.

A técnica da observacéo possibilitou o entendimento de que no processo de auto
identificacdo se sobressai uma identidade religiosa ainda que ndo seja a da primeira

iniciacdo das pessoas e de ndo corresponder a todos os rituais processados nessas casas.

3 Encontramos pessoas que no decorrer da entrevista afirmaram ser praticantes da umbanda cruzada ou
do toque tragado. O termo “cruzado” ou “tragado” indica a simultaneidade de rituais. A umbanda
cruzada é a pratica em que ha toques alternados para Orixa e para Jurema, geralmente com um
intervalo quinzenal. O chamado toque tracado ocorre quando ndo se segue a sequéncia costumeira das
evocacoes e as entidades ndo sdo despachadas, permanecem juntas no saldo. Assim, um toque tracado
pode alternar “cénticos para pomba-gira e exu, ou ainda, mestres, exus, pombas-giras etc.”
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Ou seja, muitas das pessoas entrevistadas que tiveram a sua primeira iniciagdo na
Jurema, no momento da primeira abordagem para a entrevista dizia ser apenas de
Candomblé, o que revela uma necessidade de alinhamento com o prestigio que essa
modalidade religiosa tem na sociedade.

A identificagdo externa dos espacos na forma africana “Il€ Ax¢é” encontrada em
13 (treze) terreiros dos 23 (vinte e trés) visitados revelou ao mesmo tempo a forca
politico - simbdlica da Africa mitica representada na crenca aos Orixas, divindades
maiores do pantedo das religides afro-brasileiras.

A Africa tem um papel importantissimo no imaginario religioso afro-
brasileiro. Mas ndo é da Africa real, atual que se esta falando. Trata-se
de um lugar mitico, imaginario. As referéncias ndo sao feitas a uma
Africa geopolitica de hoje, mas aquela que os filhos da diaspora
construiram na memoria, fortalecida pelo sentimento do exilio: a terra
amada, lenitivo dos males e sofrimentos que a nova terra impetrou
contra suas almas, seus deuses e seus costumes pela forca do chicote e
da chibata.

O candomblé, portanto, figura como a expressdo da religiosidade
africana no Brasil, pois estd mais proximo das raizes, ou seja, da
Africa. Apostando nessa pureza, os adeptos dos candomblés e dos
movimentos negros, preferem referir-se a sua religido como religides
de matriz africana, ou do sagrado africano, em detrimento de religides
afro-brasileiras, sendo que esta expressdo reservam a umbanda, a
jurema e outras denominagdes tidas como “ndo puras”. (BOAES,
2009, p.90)

Ao participar de uma ceriménia no terreiro na cidade de Sapé, pude completar a
informacdo sobre as praticas, ali, realizadas, uma vez que a primeira autoidentificacdo
foi a de Ketu, todavia também se cultuavam Mestres e Caboclos; em Alagoa Grande, 0s
cultos eram aos Mestres e a outras entidades umbandistas e a autoidentificacdo, quando
da entrevista, foi a Umbanda. Com dados que possibilitavam o reconhecimento da
ocorréncia da Jurema, Umbanda e Candomblés de varias Na¢Ges no campo religioso
afro-brasileiro paraibano, as pecas do “quebra-cabega” estavam indicando que havia
nos cultos das cidades pesquisadas alguns momentos dos seus rituais denominados
Mesas, Giras, Toques e Sambas, valendo ressaltar a particularidade da realizacdo
desses cultos que em alguns terreiros ocorriam de forma cruzada.

A organizacdo deste trabalho em 03 (trés) capitulos tem no primeiro a
delimitacdo do campo religioso, tarefa cumprida mediante dados extraidos de livros de
histéria e antropologia e da imprescindivel pesquisa de campo. A partir dos dados
coletados identifiquei na Paraiba os cultos denominados Santidade, Catimbo, Catimbo-
Jurema, Jurema, Mogcambique, Umbanda e os Candomblés de varias na¢6es. Entretanto,
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para atender a delimitagdo conceitual, campo religioso, indico que, como integrantes
deste campo religioso afro-brasileiro paraibano encontram-se os cultos do Catimbo-
jurema, Jurema, Mocambique, Umbanda e Candomblés. A maioria dos terreiros, com
excecdo de 01 Candomblé de nacdo Ketu em Jodo Pessoas, apresentam no seu
funcionamento estreita relagdo com o complexo da Umbanda nos seus rituais, o que
conflui para a afirmacdo que o campo religioso afro-brasileiro na Paraiba é formado
predominantemente por Umbandas e Candomblés (BOAES, 2011). A descricdo dos
cultos desse campo religioso é feita no primeiro capitulo.

O segundo capitulo tem o fendmeno da intolerancia sendo trabalhado a partir do
seu oposto, a tolerancia, que vai aqui, exposto historicamente a partir das contribuigdes
dos nomes estabelecidos como pioneiros nessa reflexdo, John Locke e Voltaire. Estes
filésofos tiveram a Europa como palco e atuaram para gque alguns fatos ganhassem as
paginas da historia. O percurso do conceito de tolerdncia varia entre esta ser
considerada uma qualidade natural do ser humano, valorizada estritamente como uma
virtude, e, ganhar na década de 1990 uma nova conceituacdo tendo 0S povos
latinoamericanos e a sua diversidade cultural conjugada a condicdo de desigualdade
social.A articulagdo do conceito de tolerdncia com o da desigualdade social torna-se
fundamental para que se chegasse a um entendimento de que, tolerancia exige respeito
ao ser humano e o seu estado socio-economico-politico deve ser trazido para a
compreensao do contexto.

O terceiro capitulo abrangendo os conceitos de legalidade, legitimidade e
legitimag&o deslinda o conjunto legislativo no Brasil fazendo o recorte para as religides
afro-brasileiras observando o avancgo, sobretudo no que diz respeito a perseguicdo
oficial que foi sendo exaurida, contudo essas religides ndo tém a legitimidade no sentido
de aceitacdo social e assim o processo de legitimacdo vem sendo desenvolvido tendo a
frente os seus agentes religiosos. Na Paraiba, a legitimagdo vem sendo construida com a
aplicacdo de mecanismos que foram categorizados como cognoscitivo, normativo e

cognoscitivo-normativo.

27



1 - O CAMPO RELIGIOSO AFRO-BRASILEIRO PARAIBANO:
as umbandas e os candomblés

[...] danca o povo negro
danca o povo indio
sobre as rocas mortas de aipim
danca a nova tribo
danga o povo inteiro
danca a moga triste do Benim.
(CHICO CESAR,1994)
1.1- O campo religioso afro-brasileiro paraibano

Para empreender uma andlise cientifica sobre as rela¢fes sociais que se ddo em
um complexo social no qual ha disputas e relacdes tensas em torno de um capital
(econdmico, social, cultural ou simbdlico), ¢ fundamental o recurso conceitual de
campo que nas palavras de Lahire (2008, p.2-3) tem por definig¢do: [...]: “Un campo es
un microcosmos dentro del macrocosmos que constituye el espacio social (nacional)
global”... “Un campo es un sistema o un ‘espacio’ estructurado de posiciones”.

Tomando o campo como um sistema ou espaco estruturado de posicoes, vé-se ,
em cada campo, um jogo e neste ha regras e apostas especificas, pois é um espaco de
disputas entre as diferentes forcas de agentes ou instituicdes em torno de um capital
especifico desse campo, seja pelo seu “monopdlio”, seja pela sua “redefini¢ao”.

Assim, a utilizacdo do conceito de campo para a abordagem do fendmeno
religioso delimita “um campo de forgas propriamente religiosas” onde ¢ travada uma
batalha entre agéncias religiosas ou entre representantes religiosos de grupos em
posicdo social diferente e que tem relagdo com as “transformagdes” ocorridas na
estrutura social. (LAHIRE, 2008, p.2-3)

Atenta a relacdo entre as transformacdes sociais e o campo das religides afro-
brasileiras a minha compreensdo se fez orientada para apreender a dindmica social
neste campo e os seus fatores propulsores, verificando se houve o surgimento de
“novos grupos” no campo ou Se houve ruptura no sistema de dominacdo . No campo
ocorrem 0S NOVOS pactos entre 0s grupos que detém a hegemonia:

[...] sempre como quadro de referéncia o campo de forgas
propriamente religiosas no interior do qual se defrontam os
representantes religiosos dos grupos dominantes e dominados, e cuja
dindmica depende das transformagdes porque passa a estrutura social,
seja pelo surgimento de novos grupos com interesses determinados,
seja pela ruptura ou crise do sistema de dominacéo, seja pelas novas
aliancas entre grupos e/ou fragdes que detém o papel hegemdnico
(MICELLI, 1999, p.XXV)
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O campo religioso, portanto, € um espaco social e no seu interior ha uma
movimentacdo liderada por representantes de grupos, 0s agentes, que disputam posi¢ao
social, legitimidade, prestigio, conforme expde Miceli (1999, p.XXV):

um campo de forcas onde se enfrentam o corpo de agentes altamente
especializados (os sacerdotes), os leigos (0s grupos sociais cujas
demandas por bens de salvacdo os agentes religiosos procuram
atender) e o “profeta” enquanto encarnacdo tipica do agente inovador
e revolucionario que expressa, mediante um novo discurso e por uma
nova préatica, os interesses e reivindicacdes de determinados grupos
sociais.

Para a apropriacdo da nocdo de campo religioso para as religides afro-brasileiras,
considerei a recomendacdo das autoras Andrade; Serafim (2009, p.2-3) para ndo
cometer o “descuido académico” que consiste em ‘“tomar certos conceitos como
inquestionaveis” e para que se considere que os conceitos S840 circunscritos ao tempo e
ao espaco considerando o tempo e o espaco em que foram produzidos.

Tomei a decisdo em utilizar o conceito de campo religioso, sobretudo pela
afirmacdo de que: [...] “Toda seita que alcanga éxito tende a tornar-se Igreja depositéria
e guardia de uma ortodoxia, identificada com as suas hierarquias e seus dogmas, e por
essa razdo, fadada a suscitar uma nova reforma.” (BOURDIEU, 1999, p.60). Dessa
forma, fiz uma aproximacdo com as religides afro-brasileiras que apds romperem com a
estrutura social que as colocavam como seitas passaram a Ser estruturadas como
religides, fato evidenciado pelo entendimento de Igreja feito por Motta (2006, p.23)"

[...] no sentido sociolégico (ou durkheimiano) do termo, verdadeiras
igrejas formadas pelos fieis (filhos de santo) situados em diversos
graus da escala iniciatica, e chefiados por sacerdotes e sacerdotisas,
isto é, pais e maes-de-santo ou, no discurso mais formal, Pai-de-
santos e Mée- de-santos.|...]

Mediante 0 uso do termo igreja pode ser feita a correlagdo para o terreiro das
religibes afro-brasileiras com as/os suas/seus filhas/os de santo que corresponde aos
fieis; as autoridades maximas correspondem as maes e pais-de-santo. Assim, esta
instituicdo apresenta “inimeras caracteristicas de uma burocracia”, das quais,

a delimitacdo explicita das areas de competéncia e hierarquizacdo
regulamentada das fungdes, com a racionalizacdo correlata das
remuneragdes, das ‘nomeagdes’, das promogdes e das ‘carreiras’,
codificacdo das regras que regem a atividade profissional e a vida

% Motta (2006) utiliza a expressao Igreja para explicar os espagos denominados terreiros nas religides
afro-recifenses e é adequado para o que ocorre na Paraiba.
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extraprofissional, racionalizagdo dos instrumentos de trabalho, como o
dogma e a liturgia, ¢ da formagdo profissional etc.”[...] (BOURDIEU,
1999, p.59-60)

Vé- se entdo, no meu ponto de vista, que atualmente as religiGes afro-brasileiras
atendem a algumas das caracteristicas de organiza¢do burocratica, todavia os agentes
religiosos afro-brasileiros estdo muito distantes de formarem um “corpo de agentes
altamente especializados”, um corpo que é produzido nas estruturas e assim tornam-se
“dotados do sistema de disposi¢cdes capaz de engendrar praticas adaptadas as estruturas
e contribuindo, por esta via, para reproduzir tais estruturas” (MICELI, 1999, p.XX).

As religides afro-brasileiras enquanto religides de segredos inicidticos tém
alguns dos seus agentes religiosos habilitados para reproduzirem as estruturas mas
mesmo os que ndo estejam “altamente especializados” estdo na linha de frente do
processo de legitimacdo, dado esse que permite a retomada a Lahire (2008) com a
afirmacdo de que apenas o0s agentes que incorporaram o habitus de cada campo estéo
em situacdo de encampar a luta especifica do campo.

Apesar das restricdes conceituais, principalmente com relacdo a especializacao
dos agentes religiosos, a categoria de campo advinda da teoria de Bourdieu possibilita a
compreensdo da dindmica social e da intolerancia religiosa enfrentada por parte das
religibes afro-brasileiras na sua posicao social de subalternidade.

Apds definir o conceito de campo, identifico que o campo religioso ao qual se
atém esta pesquisa tem a caracteristica da diversidade, item fundamental do campo para
que se estabeleca a concorréncia, marcada pela formacao de cultos em que predominam
0s encontros entre as tradi¢des religiosas europeias, tradi¢ces indigenas e africanas.

A denominagdo que acato para este campo é o de religibes afro-brasileiras
porque em meio a outras expressoes, a exemplo das “Religides afro-indigenas” e
“Religides de matriz africana” a expressao religides afro-brasileiras torna-se adequada
para dar conta da diversidade religiosa local existente.

O uso da expressdo “ Religido Afro-brasileira” por parte de muitas pessoas se da
na perspectiva de Lépine (2004, p.139): “A denominacdo global de ‘“cultos afro-
brasileiros” abarca desde certas formas de espiritismo, a umbanda e seu reverso, a
quimbanda, até as varias ‘nagdes’do candomblé, o xang0, o catimbo etc.” [...] Todavia,
a conjungédo das palavras afro mais brasileira resultando em afro-brasileira atende a
contento em alguns locais brasileiros e assim é, na Paraiba.

Por sua vez a expressdo “Religides de Matriz africana”, adotada principalmente
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por parte de militantes ativistas religiosos denota, principalmente, uma posicao politica
que é recente e pretende reforcar os lagos espirituais, histéricos, politicos e sécio-
antropologicos do Brasil com o continente africano, conforme a reflexdo da
pesquisadora Oliveira (2009, p.96):

A propria denominagdo de ‘matriz africana’ parece ter como objetivo
destacar essa vinculacdo direta entre a origem (matriz) e a
contemporaneidade dessas religides. Desse modo, elas passam a ser
pensadas em fungdo da sua contigiiidade para com uma tradicdo
especifica e ndo mais como um “mix” de tradi¢des culturais distintas,
tal como expressa o termo “afro-brasileiro”. Enfim, ndo mais religides
sincréticas, mas, sim, africanas.

A tradicdo gozando da maleabilidade que Ihe é peculiar se cruza, se entrelaca, se
traca, se entrecruza e mantém distin¢do, sobretudo no campo religioso. A partir desse
movimento fica evidente que a tradicdo enquanto uma construcdo sécio-cultural, logo
uma invencao, possui a prerrogativa da mutabilidade que é operada de forma articulada
as categorias de tempo e de espaco, conforme afirma Giddens (1997, p.101): “A
tradicdo implica uma visao privilegiada do tempo; mas também tende a exigir o mesmo
do espago. E o espaco privilegiado que mantém as diferencas das crencas e das praticas
tradicionais.”

As caracteristicas dessa invenc¢do (tradi¢do) em articulagdo com o tempo ficam
visiveis nas palavras de Teixeira (2006, p.131) ao enfatizar que as tradigdes “devem ser
“consideradas como algo inventado, isto €, como um conjunto de praticas atualizadas
em func¢do de uma continuidade do passado.” Giddens (1997, p.80) incorporando outras
dimens@es espaciais comenta que o tempo sera valorizado na dimensdo do passado e do
futuro :

uma orientacdo para o passado, de tal forma que o passado tem uma
pesada influéncia ou, mais precisamente, é constituido para ter uma
pesada influéncia sobre o presente. Mas evidentemente, em certo
sentido e em qualquer medida, a tradicdo também diz respeito ao futuro,
pois as praticas estabelecidas sdo utilizadas como uma maneira de se
organizar o tempo futuro.

Para reforcar o meu entendimento de que a atualizacdo do campo religioso em
funcdo do tempo presume o dinamismo busco apoio em Salles (2010, p.33): “O fato é
que o conceito de tradicdo por muito tempo esteve ligado a idéia de ‘sociedades da
passividade’, cuja principal caracteristica seria a estabilidade dos seus fenémenos
sociais.”

No campo religioso afro-brasileiro paraibano o conjunto de tradi¢Ges religiosas
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que se atualizaram e que continuam em atualizagdo, forma um complexo para cuja
definicdo o conceito de hibridacéo, trabalhado por Garcia Canclini (2006, p.XIX), tem
cabimento por revelar que este complexo ¢ formado por “processos socioculturais nos
quais estruturas ou praticas discretas, que existiam de forma separada, se combinam
para gerar novas estruturas, objetos e praticas”.

Vale colocar que “a hibridagdo ndo ¢ sindnimo de fusdo sem contradi¢des” [...]
(CANCLINI, 2006, p.XVII), mas um processo de contatos culturais impregnado do
conflito e das contradi¢cdes. Minha posicdo € de conforto ao nomear o processo da
combinacdo verificada no campo religioso afro-brasileira paraibano de hibridagéo,
principalmente pela possibilidade interpretativa oferecida por este vocabulo. Os termos
mesticagem e sincretismo acompanharam e acompanham uma mentalidade social
etnocéntrica, eurocéntrica e cristd na qual sdo identificadas ora de forma explicita ora
implicita, ideias evolucionistas nas quais 0s povos negros e indigenas ocupam posi¢es
de suposta inferioridade.

Ao tratar da “origem” da combina¢do de estruturas ou praticas, Canclini (2006,
p.XXII) pontua que esta se da de modo ndo planejado ou é resultado de processos
migratorios, turisticos e de intercambio econdmico ou comunicacional. Tomando posse
dessa reflexdo estabeleco vinculagdo com a histéria da combinacdo entre tradicdes
religiosas indigenas, africanas, luso-catélicas na Paraiba afirmando que decorreu de
processos socioculturais, a partir da atividade de trabalho, resultantes de fluxos
migratérios de povos indigenas, de povos africanos e de povos europeus embora esses
povos possuissem papéis distintos.

E, principalmente pela caracteristica da forma de combinacio que o conceito de
hibridacdo permite, que, eu adotei o termo hibridacdo reconhecendo que o uso do termo
sincretismo por parte de alguns autores revela ndo uma fusao de cultos religiosos mas
uma estratégia construida para que se reverenciasse os Orixas,conforme ressalta
Magnani (1991,p.15) :

Essa utilizagdo dos santos catolicos como mascaras para o culto dos
Orixas tinha como base as caracteristicas atribuidas aos santos,
produzindo, assim, uma série de correspondéncias: Santa Barbara, por
exemplo, invocada como protecdo  contra  tempestades, ¢é
associada a lansd, orixa dos ventos e dos raios; Sédo Jorge,
montado num cavalo e subjugando o dragdo com sua lanca, servia
para representar Ogum,orixa guerreiro e senhor do ferro; Nand,
considerada a mae de todos os Orixas, era cultuada sob o disfarce de
Santa Ana, mée da Virgem Maria, e assim por diante.

Na mesma linha segue Prandi (1997a) com o0 argumento de que o sincretismo
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foi um mecanismo de resisténcia cultural, e assim sendo um processo que englobava

conflitos:

[...] Quando o candomblé se organizou no Nordeste, no século 19, ele
permitia ao iniciado a reconstrugdo simbdlica, através do terreiro, da
sua comunidade tribal africana perdida. Primeiro ele é o elo com o
mundo original. Ele representava, assim, 0 mecanismo através do qual
0 negro africano e brasileiro podia distanciar-se culturalmente do
mundo dominado pelo opressor branco. O negro podia contar com um
mundo negro, fonte de uma Africa simbélica, mantido vivo pela vida
religiosa dos terreiros, como meio de resisténcia ao mundo branco,
gue era 0 mundo do trabalho, do sofrimento, da escravidao, da
miséria. [...]

Dessa forma encaro que o sincretismo foi um mecanismo de resisténcia

cultural, mas prefiro adotar o termo hibridacdo porque a utilizacdo ideoldgica do termo

sincretismo dificultou e dificulta a visualizacdo desse processo de resisténcia e como

enfatiza Birman (1983, p.30) ao tratar do que ocorreu ha Umbanda:

A busca das origens e o0 estudo dos processos de sincretismo entre as
varias tradigbes presentes nesses cultos ndo me parecem suficientes
para dar conta do sentido que possuem tais praticas religiosas. Nao
importa muito saber se em tempos passados um orixa tinha tal ou qual
caracteristica de origem africana mas sim compreender que a
caracteristica de ontem nao significa a mesma coisa agora. O sentido
dos simbolos muda junto com a sociedade que os utiliza.

O caso da Paraiba, similar ao que ocorreu em outros estados brasileiros, em que

tradicdes religiosas de diferentes continentes e de diferentes etnias se encontraram e se

hibridizaram, teve como ponto de partida o projeto politico-econdmico executado no

Brasil a partir do século XVI capitaneado por europeus, que para 0 Seu éxito

“empresarial” promoveu o deslocamento for¢cado de povos africanos para uma terra

habitada, originalmente, por povos indigenas; implicou também na alteracdo do modus

vivendi dos povos indigenas e nestes incluem-se os habitantes do territério paraibano.

Assim, processou-se a combinacdo das tradicBes religiosas dos povos indigenas,
africanos e europeus. (BASTIDE, 2006, p.218);
Esta combinagao também denominada de “encontros” (TEIXEIRA, 2006, p.133-

134); (BASTIDE, 2006) tem um significativo exemplo no surgimento do candomblé,

como produto de [re]invenc¢des — de adaptacdes e de sintese —dos varios
sistemas de crencas provenientes do continente africano durante mais
de trés séculos do periodo da escravidao. A [re]invengdo de uma Africa

mitica aparece, desde o inicio, como elemento fundante das diversas
identidades religiosas assumidas e apregoadas como raizes ou nagoes

que marcam as fronteiras litdrgicas de cada comunidade — terreiro —,
que a partir do final do século XIX comecam a adquirir visibilidade e
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legitimidade social (TEIXEIRA, 2006, p.133-134).

Ficam explicitas na citagdo a dinamica da tradi¢do e a “reinven¢do de uma
Africa mitica”, visivel ainda em dias atuais afirmac@es as quais me acostei juntamente
com Oliveira, (2009) e com Boaes; Oliveira(2010). Essa reinvengdo ganha visibilidade,
por exemplo, com o uso do termo “nagdo” que inicialmente diferenciava os africanos a
partir das etnias e ndo por cor da pele. (REIS, 1986, p.16) Essas etnias africanas “foram
chamadas de nagdes” na Bahia e “em outras regi®es escravistas do Novo Mundo”
(REIS, 1986, p.33-34).

Na primeira metade do século XIX o registro do nimero de africanos traficados

chegaram a atingir 8 mil por ano em certos periodos, visando atender a
demanda da economia agucareira que, desde o final do século XVIII,
fora atingida por fortes ventos de prosperidade. Os novos escravos
agora vinham principalmente da area do golfo do Benim, sudoeste da
atual Nigéria, e do antigo reino do Daomé, atual Republica do Benim,
terras dos nagods, jejes, haussas, tapas etc.[...].” Os outros eram
originarios da Costa da Mina e do sul da Africa, de Angola na sua
maioria. Na Bahia, como em outras regifes escravistas do Novo
Mundo, essas etnias africanas foram chamadas de “nagdes”
(REIS,1989, p. 33-34).

A palavra nagdo como sindnimo de etnia foi redefinida para incorporar todas as
pessoas que fossem de um mesmo grupo étnico e assim seriam consideradas
“parentes”. A palavra parente selecionada no repertorio da lingua dominante, isto €, da
lingua do senhor, foi escolhida para significar “patricio.” [...] No processo de
resignificacdo a palavra nagdo no campo religioso dos candomblés serve para dividir: A
palavra “parente” com a sua abrangéncia semantica foi redefinida na Bahia “diante da
dificuldade que tinham os africanos escravos, e mesmo os libertos, de formar familias”
[... ] O africano inventou o conceito de “parente de nac¢do”. Foram os parentescos
simbolicos ou ficticios, a exemplo da “familia-de-santo” dos candomblés que
proporcionava aos “irmdos” “espaco de comunhio e identidade, socorro nas horas de
necessidade, apoio para conquista da alforria, meios de protesto contra os abusos
senhoriais e, sobretudo rituais finebres dignos” (REIS, 1991, p.55). Assim, o conceito
de nagdo como parentesco bioldgico foi substituido por parentesco de santo (PARES,
2007, p.102) e até os dias de hoje os candomblés se dividem em nagoes.

Reproduzindo o parentesco de santo os cultos afro-brasileiros sdo estruturados e
espalham-se por todo o pais e embora a divisdo por nacdo faca parte dos candomblés, na

Paraiba a terminologia e o tratamento da familia de santo existem em muitas casas que

34



praticam a Jurema e a Umbanda. Nessas casas, a denominac¢do de mae e de pai de santo
é utilizada na forma africana: lalorixa e Babalorixa.

Na Paraiba, nos diversos cultos afro-brasileiros ha& momentos ritualisticos
chamados de mesa, gira, toque, festa ou samba indicando por essa variacdo as suas
especificidades.

A mesa € 0 nome para uma reunido que pode ser do culto do Catimbd-Jurema ou
da Jurema com as suas variantes de ser Jurema de mesa, Jurema de chdo ou de mesa
branca.

A denominacdo “mesa” referida a uma sessdo de Catimb6™ foi encontrada na
cidade de Jodo Pessoa em 1938 por Luis Saia quando esteve a servi¢co da Sociedade de
Etnografia e Folclore’®. A estrutura da “Mesa” pode ser apreciada na descricdo que,
pelo valor etnogréfico faco transcricao extensa: (SAIA apud CARLINI, 1993, p.65-66)

Numa parte alimpada do chdo colocaram uma mesinha de 50cm x1 m
aproximadamente. Em cima desta mesa uma toalha branca, quatro
vasos com mudas de enfeite, um carbureto, um crucifixo, 0s
cachimbos, os arcos, uma garrafa e um copo (agua tinha ali. A policia
representada!). No chéo, aos lados da mesa, mais dois vasos de flores.
IAlgumas pessoas amigas da casa tiveram a permissdo para entrar e
ficaram por ali olhando. Pra gente foram postas umas cadeiras.
Quando ficou todo mundo acomodado o pessoal do catimbd se pos
em posigdo pro trabalho. A rainha, senhora do catimbozeiro, se sentou
numa cadeira colocada na banda do fundo do quintal olhando pré casa.
O mestre se pds do outro lado da mesa de frente pra rainha e ladeado
pela secretaria (...), 0 restante fazendo uma volta em torno da mesa.

A primeira coisa que fizeram foi acender os cachimbos pra
defumacédo de abertura. Esta defumacdo é feita da seguinte maneira:
acesos 0s cachimbos (cada um tem) tiram algumas baforadas e depois,
a um sinal do mestre, invertem a posicdo do cachimbo de modo que a
parte onde vai o fumo é colocado na boca. Assoprando ao invés de
chupar a fumaca esta sai pelo canudo. Parados de pé e apenas fazendo
um movimento de tronco para a frente e circular para os lados
procuram espalhar a fumaga assim expelida pelo ambiente todo.
Fazem isto de maracd na mao esquerda e flecha dependurada no
brago.

Depois da defumagéo depositaram os cachimbos, na mesa, passaram
0s maracéas pra méo direita e iniciaram entdo as dangas cantando as

1> Recomendo o visionamento de uma Mesa de Catimb6 em 1938 na cidade de Jo&o Pessoa/PB no
Youtube: http://www.youtube.com/watch?v=dswZrMmE1bU

18 A Missdo de Pesquisas Folcléricas cujo objetivo era produzir etnografias a partir de coleta de dados
sobre “nossos costumes, nossas tradigdes populares, nossos caracteres raciais” (...) era vinculada a
Sociedade de Etnografia e Folclore que foi dirigida por Mario de Andrade. Disponivel em:
http://centrocultural.sp.gov.br/livros/pdfs/sef.pdf

Em fevereiro de 1938 esta Missdo com a equipe presidida pelo arquiteto Luis Saia chega em Recife no
momento em que 0s jornais noticiavam o fechamento de vinte e dois terreiros de Xangd e Catimh6 com a
apreensao por parte da policia de todo o material religioso. (CAMPQOS, 2001, p.219) Nesse mesmo ano, a
Missdo documentou o ritual do Catimbé no estado da Paraiba nas cidades de Jodo Pessoa, Itabaiana e
Alagoa Nova. (CARLINI, 1993)
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linhas de abertura da mesa. A 12 linha cantada foi:

Pelo sinal da santa cruis

Livrai-nos Deus Nosso Senhor

| dus nossos inimigos amém Jesuis.” (SAIA apud CARLINI, 1993,
p.65-66)

Foto: 01- Mesa de Catimbo em 1938
FONTE: CARLINI, 1993, p.85

A descricdo feita em detalhes apresenta elementos que estdo presentes nos
cultos da Jurema , a exemplo do cachimbo, da defumacéo e de elementos do pantedo
catélico. A evocacdo a cruz na toada da linha de abertura da mesa de catimb6 bem como
a sua presenga na mesa € notada em um contexto em que a cruz € a representacdo do
cristianismo por parte de pessoas negras escravizadas e indigenas. O uso do crucifixo
atravessa 0s séculos e estava presente nos catimbds paraibanos do século XX. A
localizagdo da cruz do Catimbo6 podia variar: “Deve estar dentro de uma bacia ou
mesmo sobre a toalha ou debaixo de um tamborete” (FERNANDES, 1938, p.119 apud
SOUZA, 2009,p.156) E o que pode ser visto na foto (02) da mesa de Catimb6 com
elementos da Umbanda, com a escultura estatua do Preto-Velho, a estrutura do peji, a
cruz cristd e a permanéncia do cachimbo e a agua. Nesta foto, a agua esta nos copos
que a partir da pesquisa de campo , informo que para alguns agentes religiosos é uma

representacdo das cidades encantadas da Jurema.

7 A transcricao é literal, portanto os negritos das palavras séo de Alvaro Carlini.
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Foto 02: Mesa de Catimb6 com elementos da Umbanda.
Disponivel em:

http://www.flickr.com/photos/evandrodeogum/5190453812/
Acesso em:30 de junho de 2011.

i
Foto 03: Mesa de Catimbé da Mestra Damiana da cidade de Alhandra/PB.
Fonte: SALLES, 2010, p.77
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A

Foto 04-Mesa Branca de Jurema .
Fonte: Acervo da Ong Encumbe. (SILVA, 2011,p.155)

Na foto 04 tem-se uma mesa branca de Jurema na década de 1960 no Templo de
Umbanda Caboclo José de Andrade comandado por Rita Preta na cidade de Santa
Rita/PB. Neste culto h&d pessoas sentadas , com as méos postas sobre uma mesa que tem
flores e velas acesas; h& outras pessoas em pé. Todas vestem-se com roupas na cor
branca. Pela composicdo desta mesa fica visivel a influencia do kardecismo, uma vez
que nesse tipo culto sdo feitas doutrinag¢fes de espiritos considerados como merecedores
de luz, de evolugdo. (SILVA, 2011, p.155)

O termo gira é usualmente utilizado para atos dentro dos rituais umbandistas
enquanto o toque também ¢é utilizado para os cultos de Jurema, para cultos
Umbandistas e de Candomblés'®; a palavra festa neste campo religioso indica as
cerimonias publicas e estas sdo consideradas “um dia especial” para reverenciar um/a
Orixa, uma entidade da Umbanda ou da Jurema ou é o dia de festejar um/a Caboclo/a.
Também pode ser o dia de comemorar anos de iniciacdo de uma determinada pessoa ou
dia de efetivar uma inicia¢do; o samba, todavia & um vocébulo dirigido para as sessdes
em que bailardo os/as Caboclos/as. Comumente no convite, geralmente informal, se diz:

“vai ter Samba de Caboclo”.

'8 A denominagio Candomblé além de compreender o culto aos Orixas também refere-se ao Candomblé
da nacdo Angola ou candomblé de Caboclos.
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Partindo da ideia de que nesse campo religioso predomina o intercAmbio
simbdlico é importante, sem querer tracar genealogia histérica, pontuar que
historicamente esse campo religioso € formado pelos cultos da Santidade, do
Catimbo-Jurema, da Jurema, da Umbanda, Mocambique, Candomblé Ketu,
Candomblé Jeje, Candomblé Angola ou de Caboclos. Cultos que hibridizados na sua
“origem” tornaram a hibridizarem-se construindo em muitos casos uma identidade
nominal para demonstrar a necessidade de afirmar a autonomia do terreiro. Este caso
se aplica ao culto Catimbd-Jurema, hoje, denominado de culto da Jurema que é

realizado em espagos denominados de Tenda de Umbanda ou de 11é Axé.

Os cultos do Catimbé-Jurema foram diante da dinamicidade a que estdo
submetidos os fendmenos religiosos intercambiando elementos das religides afro-
brasileiras, sobretudo da Umbanda e do candomblé e ganharam novas conformacoes,
guardando, todavia, proximidade com as religides indigenas.(PRANDI,1995/1996,
p.66)

1.1.1 - O Catimb6 — Jurema

O Catimb6é tem na Paraiba, a cidade de Alhandra que historicamente é
considerada o berco desta expressao religiosa, uma grande importancia. (SALLES,
2010, p.93); (BRANDAO, 2004, p.163). Esta cidade resguarda um patriménio material
e imaterial que consiste dentre outros, dos timulos de pessoas que gozam da reputacéo
de terem sido grandes Juremeiras/os, localizados em terras do Acais™, estas também,
consideradas patriménio sagrado.

A posicdo privilegiada da cidade de Alhandra no campo religioso afro-
paraibano é fruto de uma histéria datada desde o periodo colonial brasileiro, conforme
relata Assungéo (2006, p.20) :

[...] Segundo o autor, no século XVI, sobretudo em aldeamentos
indigenas aparentemente submetidos ao poder portugués e
supostamente cristianizados, registram-se manifesta¢cbes magico-
religiosas com algumas caracteristicas basicas do catimb6. A partir
dessas aldeias, com 0 nome de catimbdé ou de jurema, o culto se
difunde pela regido nordestina, sendo encontrado na area entre Recife
e Natal e no candomblé de caboclo no Reconcavo da Bahia (MOTTA,
1988). Para 0s juremeiros, seus ritos representam sobrevivéncia dos
ritos indigenas e caboclos.

9 A localidade do Acais na cidade de Alhandra é objeto de um processo de tombamento no qual a
Federacdo Cultural Paraibana de Umbanda, Jurema e Candomblé-FCP UMCANJU na representacéo do
Terreiro conduzida por Pai Beto de Xangb tem participacdo ativa.
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A inferéncia quanto a existéncia de “manifestagdes magico-religiosas com
algumas caracteristicas basicas do catimbd” no século XVI (no atualmente chamado
“nordeste” brasileiro) deixa implicita a ideia da convivéncia entre pessoas negras
africanas e indigenas gerando um sistema religioso ‘“solidario” com elementos de
culturas diferentes e compartilhadas. Além disso, a citacdo espelha a estratégia de
sobrevivéncia dos povos Bantos® frente a opressdo catdlica, fato ressaltado por Lopes
(2006, p.209):

[...] embora imposto de maneira quase sempre violenta, o cristianismo
sofreu, na mao dos Bantos, na Africa e no Brasil, fortes
transformacdes. Porque o Banto ndo adotou passivamente 0s
dogmas do catolicismo. O que ele fez foi colocar essa religido ao seu
jeito, ao seu modo, dando a ela coloridos e nuances que a
transformaram num catolicismo todo peculiar, permeado de praticas
da religido tradicional negro-africana e do culto banto aos
antepassados.

Um dos pontos ressaltados acerca da cultura religiosa dos povos bantos é a sua

maleabilidade, caracteristica que influenciou na combinac¢do com a cultura indigena e

também com os nagés e jejes:

As religides das nagBes bantos, ao contrario, foram mais permeéaveis
ao influxo de outros cultos e, em primeiro lugar, dos proprios ritos
nagos e jejes. Destes, adotam n&o apenas o pantedo — fazendo novas
correspondéncias — como também a estrutura das cerimdnias e 0s
ritos de iniciagdo. Em contato com populagdes indigenas e mesticas
nas zonas rurais e no sertdo, sofreram também a influéncia de cultos
como a pajelanca e o catimbd. (MAGNANI, 1991, p.17)

Discorrendo sobre as formas de cultos de “transe” das religides sistematizadas
no Brasil” e que “genericamente” podem ser chamadas de “religido dos encantados ou
de religido cabocla”, Prandi(s.d.) pontua sobre o Catimb6 com os seus poderes magico-
curativo e “de aconselhamento oracular” destacando que esta modalidade diferente das
outras adotou a danga mais tarde por influéncia da cultura religiosa negra.

Identificando os geradores da conquista de terras paraibanas, Porto (1976, p.51)

proporcionou a compreensao sobre a presenga negra nesse empreendimento:

20 Os povos bantos ou bantus, durante o periodo escravista brasileiro, foram retirados principalmente do
atual Congo,Angola e Mogambique. Assim, esses povos foram os primeiros africanos a “pisarem” (as
aspas sdo minhas) no Brasil na condigdo de pessoas escravizadas. A importancia desses povos na
formac&o social brasileira ainda merecem o devido reconhecimento, sobretudo pelo forte legado
existente na cultura afro-brasileira. Recomendo a leitura do artigo de Rocha, 2006, dos livros de
Carneiro,1981, Ramos, 2003, Rodrigues, 1988, Silva, 2000.
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Se 0 pau-brasil significou o principal motivo a que se levasse a

efeito a conquista da terra paraibana, finalmente firmada naquele

5 de agosto de 1585, a cana de agUcar seria responsavel pela sua
estabilidade e desenvolvimento econdmico-financeiro,encontrando
aqui  as férteis varzeas necesséarias e suficientes ao seu plantio com
promessa de sucesso.

Assim, é com a cana de agucar ou para a cana de agucar que as
pessoas negras traficadas e postas na condicdo de escravizadas foram alocadas
principalmente nas zonas de varzeas e o engenho de agtcar funcionou como “a base de
ocupacdo humana regional”, constituindo “uma das colunas mestras do triangulo:
CASA- GRANDE — CAPELA e SENZALA” (PORTO, 1976, p.43)

Foi no seu ambiente abafante, nauseabundo pela falta de higiene e
também da prépria raca, em mistura com o olor mpregnativo,
persistente da jurema, do incenso, das velas votivas, coloridas,
enfeixadas por lagos de fita de diversas cores, em louvor aos seus
deuses ancestrais, que se desenvolveu e se solidificou um sincretismo
religioso, pomposo, folclérico, fantastico e, por isso mesmo

terrivel, misterioso e contundente nas suas realizacdes fetichistas, sob a
vestimenta de um Catolicismo imposto [...] (PORTO,1976, p.81)

A citagdo desta autora espelha o olhar de exotismo descrito por Santos (2002)
que oscila entre 0 deslumbramento e o estranhamento. O deslumbramento se da diante
da forma como a manifestacdo religiosa se apresentava para a qual sdo utilizados os
vocabulos “pomposo, folclorico, fantastico” e o estranhamento se mostra nas palavras
“terrivel, misterioso e fetichista”. Entretanto, 0 dado apresentado por esta historiadora é
valioso ao colocar em cena dados sobre o campo religioso paraibano ainda tdo carente
de registros.

Na mesma linha argumentativa acerca da atividade de trabalho com forte
ingeréncia sobre a religido, Laura de Mello e Souza ao tratar da religiosidade colonial
aponta a partir da historiografia que havia a subordinacdo da religiosidade “a forga
aglutinadora e organizatéria dos engenhos de acucar, integrando o triangulo Casa-
grande— Senzala— Capela; sua especificidade maior seria o familismo, explicador do
acentuado carater afetivo e da maior intimidade com a simbologia catdlica tdo
caracteristicamente e nossos|...]” (SOUZA, 2009, p.120).

A afetividade e a apropriacdo de simbolos catdlicos justificam as praticas de
cura nas mais diversas modalidades, a exemplo das acdes de benzedeiras e suas oragdes
tal qual refere a escritora Porto (1976):

As benzedeiras de cobreiro, mau-olhado, de garganta, eram comuns
naqueles tempos coloniais, permanecendo até nos primeiros albores
do nosso século. (...) a negra sinh& Joaquina — que, usando o talo da
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carrapateira, espécie de canudo, batia no local atingido pela
enfermidade e dizia:

Que é que eu corto?

Cobreiro brabo

Corto a cabeca

E o rabo.

E em seguida, rezava uma oragdo somente sabida por ela, pois se
passasse adiante o seu segredo, as suas forcas se quebrariam. SO
quando se via na obrigacdo de se “aposentar”, por ndo poder consigo
mesma, passava o segredo do “dom” a pessoa de sua escolha, a fim de
continuar o seu oficio. (PORTO, 1976, p. 125)

Dessa forma estdo demonstradas praticas de magia em que ha intervencdo em
uma situacdo mediante o uso de “técnicas” visiveis nas situagdes descritas na forma de
oracdo, de objetos, operadas por alguém que é reconhecida e se auto reconhece como
detentora de poderes extraordindrios. A magia fica comumente caracterizada e
classificada pela diversidade das “técnicas” , dos agentes que praticam atos méagicos.

Apesar de fazer apropriacdo desta divisdo vale assinalar que esta
compartimentalizacdo é de efeito didatico porque no ato considerado magico tanto ha o
auxilio de “técnicas” quanto a busca do auxilio a entidades, divindades, anjos, espiritos
e santos. Para dar forca a minha observacdo dou espaco para Pierucci (2008, p.1) que de
forma magistral afirma: “A imbricag¢@o é um fato inegavel”. Continuando com Pierucci

(2008, p.1) parte da sua reflexdo explica a “imbrica¢ao” entre magia e religido:

Na "vida real", na ordem dos fatos e ndo dos conceitos, magia e religido
convivem, formam um ecossistema. Mundo afora a magia se forma, se
enrama e floresce em ambientes religiosos. Quase por toda parte, 0
ritual religioso contém componentes magicos evidentes. Existem
espacos religiosos que se constituem em verdadeiros santuérios de
magia. Nas mais diferentes religies, sacerdotes agem as vezes como se
fossem magos ou adivinhos, curandeiros ou conjuradores de demonios,
e o relacionamento religioso com deuses, santos, almas, anjos e
espiritos costuma ter ingredientes magico-coercitivos evidentes.

Julgo importante mostrar que entendo o Catimb6 como um rito religioso e
magico que atendia as necessidades da comunidade na qual estava inserida e na sua
busca de potencializagdo simbolica fundiu elementos africanos, amerindios e catolicos

conforme pode ser apreciada na explicacéo:

que é mais uma consulta feita por pequenos grupos, um rito bem mais
simples do que uma festa publica, no qual existem cénticos sem
elementos percussivos ou figurinos especiais. Nele, aquele que é
tradicionalmente chamado “o mestre do cachimbo” recebia espiritos
das mais variadas procedéncias, brancos, negros e indios, rezava em
todas as linguas, misturava elementos da feiticaria dos trés
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continentes, aconselhava e distribuia receitas segundo as diversas
doencas e defumava os assistentes com o fumo do seu cachimbo,
tratamento especialmente caracteristico das tradi¢cGes indigenas. O
catimbo6 é portanto um rito em que o africano certamente deu sua
contribuicdo, mas ndo predominou (SILVEIRA, 2006, p.227).

Assim, o Catimb0 é caracterizado como rito simples também por Cascudo
(1978, p.87) apesar deste expressar uma Vvisao centrada na divisao entre magia e religiao
e assim transmite a ideia de que religido ¢ o que pertence aos “grandes sistemas
religioso”. Com essa dicotomia diz 0 pesquisador sobre o Catimbd que este “néo € culto
religioso. N&o ha promessas, votos, unidade do protocolo sagrado. E um consultdrio
tendendo, cada vez mais, para a simplificacdo ritual. Ndo ha corpo de filha-de-santo
para louvor divino dos Orixas nem preparagdo obediente das mogas iauds.”[...] De
forma semelhante Ribeiro (1982, p.282) registra o Catimbé como préatica mégica
“individualista, instrumentalista, sem ortodoxia nem sacramentalismo” [...].Também
nessa linha de caracterizagdo do carater individual do Catimbd e sem “organizagdo
social”, posiciono Bastide (1971, p.254-255), sem todavia, deixar de apresentar a minha
recomendacdo para que se compreenda que ao qualificar o Catimbd como destituido de
“organizagdo social”, os autores o fazem numa perspectiva de comparagdo com 0s
candomblé de nacdes.

O termo catimb6 segundo Salles (2010, p.79) “apresenta um sentido genérico e
um sentido especifico. Acerca do genérico, aponta o autor, ndo haver referéncia a um
culto especifico. “[...] na linguagem corrente do Nordeste, pode significar “magia
negra”, feiticaria, bem como qualquer forma de manipulacdo do sobrenatural com fins
“maléficos” ou “diabolicos”, como coisa-feita”, “mau-olhado”, entre outros [...]”. No
sentido especifico, o termo catimbd designa as sessdes de mesa nas quais o fumo e a
jurema (bebida) aparecem como elementos centrais. Sdo as chamadas mesas de Catimbd
[...], que predominou na cidade de Alhandra no estado da Paraiba até meados da década
de 1970 (SALLES, 2010, p.80).

A partir desta divisdo, encontra-se na Paraiba a referéncia ao Catimb¢ feita a
partir da apropriacdo do significado de magia e bruxaria estabelecendo uma correlagéo
entre ambos. Uma amostra desse tratamento esta nas reportagens do Jornal O Norte
descrevendo a acdo da Policia no inicio do século XX, precisamente no ano de 1911 e

que transcrevo:

“Catimb¢6”
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De ha muito tempo que bruxaria assentou 0s sens dominios nesta capital
em = catimbd=, denominagdo pitoresca dada pela philosophia popular.
A incredulidade deixa-se insolentemente seduzir pelo incenso, as
cantorias e a (priprioca), bebida indigena que, dizem os profissionaes
cura os males do corpo e da alma (JORNAL O Norte, de 23/09/1911).

No mesmo jornal encontra-se a matéria: “No lugar Boa Vista existe um com Vasta

clientela na redondeza e por lugares onde chegam noticias da sua existéncia. O catimbé

é feito na casa de Euphrosina de tal, casada com Damido, no fundo de um sitio em

uma choupana. As victimas estdo apparecendo e o catimbd continua afrontando tudo e
explorando a todos”’( JORNAL O Norte, de 23/09/1911). Passados sete dias saiu outra

matéria:

Parahyba — sabado, 30 de setembro de 1911 (O NORTE )

Noticias catimbo

Na estrada da Boa Vista

Damido de tal € o nome de um catimbozeiro famoso cuja esphara de
acdo é maior que a todos os demais que infestam esta terra, sendo
casado com Eufrasia de tal que exerce a mesma profissdo, e residindo
ambos em uma casa de sitio na Boa Vista, em barreiras, no fundo da
qual construiram uma choupana que por signal ndo tem sindo uma
porta, 0 que constitue uma optima condicdo para que a pollicia effectue
alli uma busca sem perigo de ser lograda.

E as segundas, quintas e sabados que se realizam, alids com grande
assisténcia de clientes as sessdes do catimbé de Damido, que sobretudo
foi discipulo de = Joana pé de Chita =, ja celebre nos années da
feiticaria.

Assistimos uma das sessoes:

Reunidos os supersticiosos clientes do Damido em torno de uma mesa,
este apparece dizendo-se = um cabloco atirador = e traz consigo uma =
preaca =, com que atira, 3 pauzinhos de jurema, uma espada, tendo na
ponta pintado um cavalo cavalgado pelo = major do dia = uma corneta,
uma cuja, um ( corrmboque ), umas pennas de arara, uma traga de
rames, diversos cachimbos que elle denomina = gaitas =, um bouquet
para = uma mestra encantada no mar =, uma bacia de Agatha cheia de
cachaca em que diz haver uma princeza encantada e em que colloca
duas moedas de prata representando — uma elle Damido, outra a mulher;
uma caixinha com sementes de jurema, umas raizes de junca, um frasco
com aguardente, Damido e sua mulher bebem e ddo a todos a os
circumestantes.

As pessoas de Arara, aquelle as emprega para, dansando, entoar estas
cantorias:

= L& em cima daquela serra

Tem um cip6 mucuca

Onde canta periquitina

Arara maracanam.

Ou Arara Canindé

Ou Canindé de Arara

E o rei de Arara

E um rei, é umrei, é, é, é =.
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Ao formarem a mesa Damido e Eufrasia perguntam aos seus clientes si
estdo com medo da policia. Seja negativa ou affirmativa a resposta,
Damido por via das davidas tira de sua = gaita =, em arde a jurema,
uma fumagada a esquerda e as avessas para a policia ndo perseguir, uma
outra a direita e as avessas para o Estado e enfim muitas outras para o0s
seus inimigos. Estas em meio de grande alarido.

A fumacada para a policia é seguida das seguintes palavras:

A esté preso santos coéio, o chefe de policia e todos os sob-delegado,
também o presidente do Estado e principamente o = Davino =, todos a
minha orde. Estdo todos de orde do mestre majo do dia, nas covas de
Salomado e no reinado de jurema.

Eis uma conseqiiéncia da ignorancia em que se acha envolvida uma boa
parte de nossa populagdo, concorrendo para sua ruina moral.”(JORNAL
O Norte, 30/09/1911)*

Para reforcar a presenca do Catimbo na Paraiba faco apropriacéo do trecho de
Meleagro no qual hd uma ordem de aparecimento do Catimb6 em Estados brasileiros:

comega por Belém do Pard, Manaus, depois. Nao se fala bastante na
Bahia. O terceiro lugar é Pernambuco, a cidade do Recife e Brejo da
Madre de Deus, onde houve mestre de respeito e que hoje em dia esta
guiando espiritualmente “mesas de Catimbo”.
Segue-se a Paraiba, a capital, Serra da Raiz, Mamanguape, Campina
Grande. S3o estas “as terras” mais ilustres onde os mestres tiveram
licbes e conheceram os “bons saberes” (CASCUDO, 1978, p.89).

Na obra Meleagro, Cascudo (1978, p.35) oferece elementos sobre a
complexidade do Catimbo:

Negros, indigenas, europeus fundiram-se no Catimbd. A concepgéo da
magia, processos de encantamento, termos, oragdes, sdo da bruxaria
ibérica, vinda e transmitida oralmente. A terapéutica vegetal é
indigena pela abundancia e proximidade além da tradicdo médica dos
pajés. Na Europa a farméacia bruxa é sempre vegetal. Como todo
tratamento primitivo, aproveitando a flora sugestiva, no empirismo
dos simples e drogas.O bruxo europeu ja trazia o habito e encontrou
no continente a fartura das raizes, vergonteas,folhas , frutos, cascas,
flores e ainda uma ciéncia secular aborigene na mesma dire¢cdo e
horizonte. A convergéncia foi imediata. Com o negro africano houve o
fendmeno idéntico. Apenas, quando arredado dos eitos da lavoura
acucareira, velho, trémulo e sempre amoroso, assumiu a percentagem
mais decisiva como mestre orientador e dono de segredos.

E pertinente ressaltar sobre o0s encontros étnicos no Catimb6: O “caboclo
velho” e o “negro velho”. Pai Angola, velho da Guiné, sdo os lados de um angulo cujo
vértice ¢ o “mestre” do Catimbo. No negro havia a magia branca e no caboclo a
contaminagdo foi imediata e continua” (CASCUDO, 1978, p.91). A magia branca do
negro e que foi aderida pelo caboclo tem ligacdo com préaticas que compreendem a

limpeza espiritual, pedidos de protecdo além de curas e orac¢des para abrir caminhos de

21 A reportagem foi transcrita na integra. Assim, as palavras ganharam negritos pelo autor da matéria.
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pessoas que reconhecem algum tipo de impasse ou obstaculo em suas vidas.

A figura do Mestre é central no culto do Catimbo e sobre este ha registro de um
duplo significado: um de Motta (1985 apud BRANDAO; RIOS, 2004, p.166) “onde
tinha o sentido tradicional de médico” e a outra de Cascudo (1931 apud
BRANDAO;RIOS,2004,p.166) com o significado de “feiticeiro”. Os dois significados
podem ser atribuidos ao Mestre do culto do Catimb6 paraibano a partir da funcéo que o
Mestre desempenha.

Acerca da forca da magia do Mestre e da sua destinagdo temos uma segura
exposicdo de Yvonne Maggie nos textos O arsenal da macumba (2007), no O feitico
da antropologia: uma homenagem a Vivaldo da Costa Lima (2007a) e no Fetiche,
feitico, magia e religido (2001). Nestes textos, a antropologa afirma que “a crenga no
feitico é central na vida do nosso pais” (MAGGIE, 2007a ) e eu acrescento que pode
ser compreendido que os feitos do feitico sdo amplos.

A crenca da sociedade brasileira no feitico tem demonstracdo em varios casos
que foram levados a Justica, muitos desses que foram registrados tiveram como cenario
0 Rio de Janeiro da primeira metade do século XX. Entretanto, tomei como ilustracdo o
fato noticiado pelo jornalista Jehova de Carvalho no jornal baiano Diario de Noticias
no dia 10 de fevereiro de 1973. O caso foi um assassinato motivado por divisdes de
terras, envolvendo Generino Bispo dos Santos, na condicdo de réu e Manuel Paulo dos
Santos, um pai-de-santo na cidade baiana de Ibicui. As interrogac@es sobre o motivo do
crime , o réu respondeu: “— Porque, doutor, eu iria morrer como um sapo seco. E. O
homem, um feiticeiro danado, ia me matar assim.”

Apds uma desavenca com o pai-de-santo Manuel Paulo dos Santos, o Senhor
Generino sentia-se dia-a-dia amedrontado , sobretudo diante da fama do lider religioso.
“Assim foi que, logo depois de ter discutido com o pai-de-santo, quando os atabaques
do terreiro soaram na noite, Generino Bispo dos Santos, segundo seu depoimento,
tomado de medo, pegou sua espingarda de caca, foi até o terreiro e fulminou o pai-de-
santo com um tiro.” De posse de um parecer cientifico antropolégico dado pelo
antrop6logo Vivaldo da Costa Lima afirmando que: “Nao se pode separar a
personalidade do réu de sua circunstancia sociocultural”, o Tribunal do Juri, apos a
argumentacdo da defesa deu a absolvicdo a Generino e este demonstrou que 0 medo
continuava, posto que dirigiu-se ao advogado de defesa, perguntando:

“— Doutor, e se a alma dele voltar?”.
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Com a pergunta, Generino deu prova de que a crenca na eficacia do feitico
independe da figura fisica da/o feiticeira/o. Os feitos do feiticeiro, diferente do que
entende o senso comum de que o feitico € sempre feito para o “mal” acontecem para
[...] “despertar sentimentos de 6dio ou amor, inculcar cura de moléstias curdveis e ou
incuraveis [...] (MAGGIE, 2007a).

Essas areas de atuacdo da/o feiticeira/o estdo previstas no Cddigo Penal de 1890
demonstrando que a preocupacao oficial é com a existéncia de uma autoridade religiosa,
que viesse a competir com outras autoridades, o padre e 0 médico, uma vez que o feitico
serve para cura nos planos espiritual e fisico.

A identidade dos Mestres espirituais revela a composi¢do multiétnica do culto:

Na Paraiba e em Pernambuco, os espiritos, que ali se chamam mestres
podiam ser espiritos de indios, de brasileiros mesticos ou brancos,
entre os quais se destacavam antigos lideres da propria religido ja
falecidos, os mestres, designacdo esta que acabou prevalecendo para
designar todo e qualquer espirito desencarnado. (PRANDI, s.d.)

Sendo o modelo do Catimb6 construido privilegiando a ligacdo entre o mundo
dos mortos e 0 mundo dos vivos, enfatizo com a citagdo de Prandi (2006a, p.13) que:
[...] “Os mestres vivos incorporam os mestres mortos, ligando este mundo ao outro por
meio do transe, para por a servi¢co dos humanos sofredores a ciéncia dos espiritos que
habitam as cidades sagradas da jurema.”

Em dias atuais o Catimbo na Paraiba é praticado no complexo da umbanda, isto
é, ha agentes religiosos que fazem consultas em suas casas, apenas consultas, e no
mesmo momento realiza alguma acdo magica para solucionar algum problema que
atormenta a/o cliente. Os trabalhos sdo feitos mediante a invocacdo de santa/os do
catolicismo, caboclas/os, mestras/es e orixas.

A consulta isolada que ainda é realizada na atualidade aproxima-se da
explicacdo dada por Cascudo (1978, p.91): “Ainda vivem tipos desses feiticeiros
isolados, exclusivamente para consultas, para fazer “trabalhos” encomendados, sem
sessdo, sem ajuntamento, sem canto, sem ritual coletivo, sem a presenca do consulente.”

Atualizando essa explicacdo com base no que foi encontrado no trabalho de
observacdo, afirmo que o termo “sem” enfatizado por Cascudo (1978, p.91) ndo pode
ser tomado como exclusividade no ato da consulta. Esse atendimento, conduzido pelo
al/o agente religioso em transe, tambem é feito com ajuntamento de pessoas, ainda que
sentadas; ha cantos acompanhados por palmas e ha a presenca de quem busca o auxilio

espiritual. A depender do caso, a/o cliente leva para casa alguma receita cujo fim é

47



restabelecer a harmonia pretendida com o uso de cha, de banhos ou uma oracéo.

1.1.2 - A Jurema

Diante da dinamicidade da vida social, o Catimbo ou Catimbd-Jurema vai
sofrendo alteragbes que promoveram a convivéncia de elementos religiosos de outras
tradigdes e que reelaborados ddo forma “a uma nova pratica da Jurema:

[...] se por um lado, fica clara a origem indigena do culto da jurema, por
outro, o0s estudos que vimos realizando (Assungdo, 1991, 1996) nos
levam a afirmar que no decorrer do tempo ocorreram alteragdes na
constituicdo desse culto, advindas de diversas influéncias do universo
afro-brasileiro. Sdo essas influéncias que véo dar forma a jurema
praticada atualmente no contexto dos terreiros de umbanda. E, portanto,
a mistura de elementos oriundos do candomblé, do espiritismo
kardecista, do catolicismo popular e,principalmente, da umbanda, que,
ao serem reelaborados, dardo origem a um processo de criacdo de uma
nova pratica da jurema, em que os elementos religiosos de outros cultos
coexistem de forma dindmica, reformulando o espago religioso
tradicional, assimilando-o e transformando-o em uma nova pratica.
(ASSUNCAO, 2006, p.22)

A Jurema, palavra polissémica que nomina a &rvore, a bebida, a entidade
espiritual — cabocla Jurema —, a cerimonia religiosa ou as cidades encantadas tem a
etimologia do tupi “Yu-r-ema” sendo definida como uma “arvore espinhenta do sertdo,
da qual os agentes religiosos, “pajés ou sacerdotes tupis , faziam uma bebida da jurema
— branca que passava por dar sonhos afrodisiacos”. (CASCUDO,1972, p.495).

A éarvore a partir da sua diferenciacdo tem nome cientifico e popular: Mimosa
hostilis benth (Jurema preta), Mimosa verrucosa benth (Jurema mansa), Vitex agnus-
castus (Jurema branca — usada entre os Cariri-Xocd) (MOTTA, 1987 apud SANTIAGO,
2006). Outros designativos populares sdo encontrados tais como: jureminha, jurema de
caboclo, jurema das matas, jurema de espinho, jurema rainha.

O antropdlogo Vandezande (1975) encontrou entre os catimbozeiros de
Alhandra, a jurema preta, da familia leguminosa (Mimosa hostilis (benth), considerada

sagrada e com poder ente6geno’’e magico e a jurema branca, "Acacia farnasiana

220 termo entedgeno tem o significado de "manifestacéo interior do divino" pois a derivacio grega dessa
palavra vem da mesma raiz do termo “entusiasmo”. O uso de entedgeno “foi proposto como uma forma
elegante de nomear as substancias psicoativas utilizadas em algumas culturas sem colocé-las no mesmo
patamar de outros psicotropicos. "Entedgeno (ou enteogénico) é o estado xamanico ou de éxtase induzida
pela ingestdo de substancias alteradoras da consciéncia. E um neologismo que vem do inglés: entheogen
ou entheogenic, tendo sido proposto em 1973 por investigadores, dentre os quais se pode citar Gordon
Wasson (1898-1986). “O uso de plantas (ou fungos) para alteragdo da consciéncia e percepgdo é uma
realidade mundial e milenar. Até mesmo animais usam plantas com atividade psicotropica, como é o caso
de javalis e primatas que cavam para conseguir as raizes do poderoso eboka. Esses seres, sao
considerados pelos usudrios, como seres divinos e professores espirituais. Entre as plantas, alguns dos
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(Wild)", considerada ndo detentora de poderes magicos. Esta ultima afirmacgdo destoa
da registrada por Cascudo(1972, p.495) quanto aos efeitos da bebida feita da jurema
branca, ingerida por sacerdotes tupis proporcionando “sonhos afrodisiacos”.

As espécies Mimosa hostilis benth (preta) e Vitex agnus castus (branca)
também sdo utilizadas em bebidas, banhos e remédios. (ASSUNCAO, 2006, p.19)
(CABRAL, 1997, p.6-7); (SANTIAGO; PEIXOTO, 2007); (SANTIAGO, 2008).

Das partes da arvore (casca, tronco e raiz) é preparada a bebida sagrada — o
vinho — oferecida para iniciados e adeptos. Os que a ingerem créem que esta possibilita
a comunicagdo com os seres que habitam o além. (SANTIAGO, 2008); com o0s
“Encantos”(SALLES, 2010,p.83). Um ponto cantado®® no ritual fortalece a
representacdo da arvore como fonte sagrada da bebida e dos poderes entedgenos da
mesma bebida®*:

Jurema é um pau encantado,
é um pau de ciéncia, que todos guerem saber,
mas se VOcé quer Jurema
eu dou Jurema a vocé,
mas se vocé quer ciéncia
Seu Zé da ciéncia a vocé. (CABRAL, 1997, p.15).

A cabocla Jurema é uma entidade espiritual evocada em cerimdnias
umbandistas®®. O nome desta cabocla d& nome a musicas das quais a Cabocla Jurema,
gravada por Maria Bethania e Jurema gravada por Rita Ribeiro. Na voz de Maria
Bethania ela é descrita : “Cabocla, teu penacho é verde, é da cor do mar. E a cor da
cabocla Jurema”; Com Rita Ribeiro, Jurema é representada também como cabocla de
pena e guerreira ¢ com filiacdo, tal como pode ser apreciada no trecho: [...] “¢ uma
cabocla de pena, filha de Tupinambd, rainha das aguas e areia, nunca atirou pra
errar.[...] Esta cabocla filha de Tupinamba tem uma lenda que vincula a sua vida a um

Amor com um indigena .

entedgenos mais conhecidos sdo Ayahuasca, Jurema, Canabis, Yopo, Peiote, Ololiuqui. Entre os fungos,
Psilocybe, Amanita.” (FREITAS,s.d.)

2 0 ponto & “letra e melodia de cantico sagrado, diferente para cada entidade.”(...) “os pontos podem ser
apenas de louvor aos Orixas e entidades (ponto de abertura dos “trabalhos”), ou cantados com finalidades
magico-rituais durante determinadas cerimoénias.”(...) (CACCIATORE, 1988, p.213)

2 A bebida da Jurema atualmente é mais simbélica do que concreta e o seu preparo sofreu alteracdes. Ha
casas em que o teor de alcool supera o principio ativo da planta; ha casas em que o alcool foi retirado da
composicao da bebida.

% Na Paraiba, nos cultos observados durante a pesquisa n&o tive oportunidade de ver a incorporagéo da
Cabocla Jurema apesar de ter recebido por parte de algumas pessoas iniciadas a certeza deste fenémeno.
Em cultos do Santo Daime na Barquinha na cidade de Rio Branco no Estado do Acre, encontrei forte
evocacao a esta cabocla em cantos e em recomendagdo nas consultas para pedir a sua prote¢do e na
representacdo em forma de escultura no “peji”.
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Enquanto cerimdnia religiosa, a Jurema na Paraiba atual ¢ liderada por agentes
religiosos denominados/as de madrinha/ padrinho, mée-de-santo/ pai-de-santo ou por
nomes na lingua ioruba: lalorixa/Babalorixa.

As cidades encantadas representam o cosmo religioso do Catimbd que na
explicagdo de Salles, (2010, p.82): “centraliza-se no Reino da Jurema, que, em
Alhandra, é também denominado de Encantos. Esse reino, de acordo com 0s juremeiros
da regido, seria composto de sete cidades, sete ciéncias: Vajuca, Junca, Catuca, Manaca,
Angico, Aroeira e Jurema.” 26

Este culto religioso é encontrado em estados das regides do nordeste e centro
oeste do Brasil como Pernambuco, Paraiba e Rio Grande do Norte, Alagoas, Goiés. A
pesquisadora Santiago (2008) enfatiza a forte presenca da Jurema nas cidades/capitais
de Recife, Maceio6 e Natal. Entretanto, Assuncdo (2006, p.18-19) chama a aten¢édo para
a “auséncia de estudos que tenham como referéncia outro universo espacial, o interior
da regido, ou seja o nordestino”, evidenciando a existéncia desta pratica para outros
locais além dos ja mencionados, a exemplo dos municipios onde ele realizou a sua
pesquisa: Patos, Sousa (ambos na Paraiba); lguatu e Juazeiro do Norte no Ceara; Picos

no Piaui e Salgueiro em Pernambuco.

1.1.3-O Mocambique

O culto religioso denominado Mogambique existente na Paraiba, notadamente
na cidade de Jodo Pessoa tem pouco registro escrito. Encontrei mencéo no “Dicionario
de cultos afro-brasileiros” com um verbete que indica :”Mogambique: Uma das falanges
da Linha Africana”. (CACCIATORE, 1988, p. 242); a indicacdo do Mogambique como
nacdo religiosa é feita por Aragdo (s.d.); e ha informacédo no blog de Guillen (2006) que
pode ser apreciada no subcapitulo intitulado “Mario Miranda”.

O culto do Mocambique descrito doravante tem por fonte as entrevistas de
pessoas que residiam na cidade de Jodo Pessoa e que tiveram a primeira iniciacao
religiosa na tradi¢do da Jurema. No conjunto das pessoas entrevistadas durante a minha
pesquisa de campo, 05 (cinco) foram iniciadas no Mogambique e todas tinham terreiro

em Jodo Pessoa. Dessas cinco (05), trés (03) fizeram renovagdo no candomblé,

% Salles (2010, p.82) discorre sobre a mencéo de Cascudo (1978 ,p.54-55) e de Bastide (1971) que
apresentam outros nomes e divisdes para os reinos dos encantados. No momento, a colocacdo de Salles
(2010,p.82) atende ao objetivo deste trabalho e por apresentar uma nomenclatura utilizada nas cidades de
Jodo Pessoa, Guarabira e Sapé, além de Alhandra, esta Ultima universo de pesquisa de Salles .
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abandonando o Mocambique e duas (02) permaneciam realizando cultos nessa
modalidade.

A partir das informacgdes proporcionadas por parte dos agentes religiosos,
constatei que o Mocambique se fixou na Paraiba nos anos de 1960, trazido pelo
pernambucano Mario Miranda ainda no Governo de Pedro Gondim, logo, antes do
Candomble. Pai Gilberto (2009) confirmando a data de chegada do Mogambique na
Paraiba, lembra que a primeira iniciacdo feita por Mario Miranda se deu de forma
escondida da policia, para fugir da perseguicdo oficial do periodo.Apos a lei 3443/66,
com a libera¢do dos “cultos africanos”, informou Pai Gilberto (2009) muita gente
procurava Mario Miranda e a sua convivéncia na Paraiba constituiu neste Estado uma
familia de santo.

A iniciacdo religiosa no Mocambique ocorre com a “matanga” ritual de
bichos e nos cultos se canta para as nacBes Nagd Egba, Angola, Ketu, Jeje e também
para a Umbanda e para a Jurema. Ha também os cargos de Ekede, Oga como no
Candomblé. Enfim, as respostas sobre uma diferenca basica entre 0 Mocambique das
demais nagdes ¢ dita que estd no “fundamento de quarto.” Todavia, ha a diferenga das
divindades que séo cultuadas, uma vez que além de Orixas também se cultuam os pretos
velhos.

Identifiquei em Jodo Pessoa, terreiros que cultuam o Mocambique nos bairros
de Cruz das Armas, Rangel e Valentina, entretanto estive apenas no Palacio Xangd
Alafim no bairro de Cruz das Armas comandado pelo pai Gilberto reconhecido como
um dos mais proeminentes filho-de-santo de Mario Miranda®’ na Paraiba e o Centro de
Umbanda Acéacio Valério atualmente sob o comando da Mée Graca, também filha de
Méario Miranda, que sucedeu a Méae Elvira Arruda Camara , que em vida fora praticante
da Jurema.

E de suma importancia observar as denominagdes dessas casas religiosas. Uma,
explicitando a sua modalidade “Candomblé” (Palacio Xang6é Alafim) e a outra,
evidenciando a pratica Umbandista. Entretanto, ambas praticam o Mocambique e no
caso da casa liderada por Mde Graca, a forca do culto da Jurema é tdo reconhecida
quanto a forca do culto do Mogambique, mas estas ndo estéo identificadas em sua casa.

Assim, destaco que a nomenclatura adotada por determinadas casas nao revelam a(s)

%" pai Gilberto antecipou o titulo de Tata ao nome de Mario Miranda, designativo préprio da nago Jeje.
Por ndo ser 0 Mogambique e 0s seus empréstimos culturais, objetos da minha investigagdo, lango esta
nota, como registro do dado obtido no trabalho de campo.

51



sua(s) identidade(s) religiosa(s) e o Centro de Umbanda Acéacio Valério é um dos
exemplos.

Acerca da adocdo de um nome para um terreiro e este ndo revelar (a0 menos na
totalidade) as praticas religiosas ali exercidas ha o caso na Bahia entre os anos de 1920
a 1930 do pai-de-santo, Severiano Manoel de Abreu, que recebia o Caboclo Jubiaba,
um dos mais famosos e dos mais perseguidos pela Policia :

Vale lembrar que, na época da grande repressdo policial (1920-1930),
uma das estratégias frequentemente utilizadas pelos candomblés para se
livrarem das garras policiais era o de se autodesignarem Centros
Espiritas, trazendo sempre um nome como o do Centro de Severiano. E
ter como presidente, um médico como no caso do Centro Espirita Paz,
Esperanca e Caridade ou, em outros casos, pessoas de alguma
notoriedade na sociedade mais ampla,  significava um  reforgo
complementar que poderia deter ou abrandar a faria policial nas horas
das famigeradas batidas. (BRAGA, 1995, p.105)

Na pesquisa sobre a Umbanda paulista, Negrdo (1996, p.66) registrou essa
estratégia ao comentar sobre a negacdo de Bastide no sentido de afirmar ndo haver
encontrado terreiros em Sao Paulo na década de 1940. Negrdo rebateu alertando que 0s
mesmos existem desde a década de 1920. E, reforgando diz Negrdo (1996, p.66):
“Curiosamente, a designacdo Centro Espirita, seguida do apelo a Jesus, figurava como
um disfarce que ocultava sua verdadeira identidade, assumida nao tdo discretamente na
expressdo Corrente Africana™[...] até o final da década de 1940, travestidos de centros
espiritas [...] (NEGRAO, 1996, p.67)

Se na Bahia, especialmente em Salvador, se em Sdo Paulo das estratégias de
protecdo a repressao policial fazia parte dar uma denominagdo mais aceita socialmente
ao espaco religioso e a autodesignacdo Centro Espirita foi muito utilizada (BRAGA,
1995, 105), na Paraiba o processo de legalidade iniciado com a Umbanda proporcionou
que os nomes dos espacos religiosos demonstrassem essa modalidade religiosa. Das
especificidades no campo religioso afro-brasileiro paraibano nota-se que além da
repressdo policial houve a forca da Federacdo de Cultos Africanos, constituida a época
da lei 3443/66, representada na denominagdo de muitas casas ou nos “Diplomas” com o
designativo apenas de “Umbanda”, mas muitas vezes na casa, o culto primeiro ¢ 0 da
Jurema.

A situacdo de perseguicao policial na Paraiba ¢é revelada por Santiago (2006) a
partir da fala de um dos seus entrevistados :

Diz Sebastido que a Jurema surgiu no Estado da Paraiba por volta da
metade do século XX, 40 a 45 anos atrés, época em que ndo havia
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influéncia das na¢oes do Candomblé (Ketu, Jeje, nag0), as quais vieram
de outros Estados. Nesta época fazia-se o culto as escondidas, pois ndo
havia protecdo de lei. Os dados registrados na missdo de pesquisas
folcloricas de 1938 (apud Carlini,1993) apontam a existéncia de
catimbds na Paraiba, os quais sofriam sérias  persegui¢des policiais,
sem se ter mencionado a existéncia de outro tipo de religiosidade.

Na continuidade da sua explanacéo o entrevistado de Santiago (2006) faz aluséo
as identidades das casas religiosas paraibanas na Federacdo dos Cultos Africanos,
advertindo que as inscricGes das casas religiosas na Federacdo dos Cultos Africanos,
recém-criadas apds a oficializacdo do culto, eram feitas com o nome da entidade
juremeira protetora do chefe religioso.

A pesquisadora Santiago a partir da indicacdo do seu entrevistado vai aos
arquivos da Federacdo dos Cultos Africanos e apds proceder a uma cuidadosa
investigagdo encontra as identificagdes: “‘centro espirita; terreiro de jurema; templo de
umbanda e templo afro ou ilé.”

Também lanco a hipotese de que a oficializacdo “dos cultos africanos na
Paraiba” no ano de 1966 na condugdo que lhe foi dada, constituindo uma Federacéo
com o fim de fiscalizacdo e de controle pretendeu unificar as praticas religiosas
anteriores a Umbanda na Paraiba, no caso o Catimbd, a Jurema, fato que merece
pesquisas ndo sendo no momento parte do meu objeto de investigagéo.

E de Santiago (2008, p.3) a afirmagao:

[...]Janteriormente & legalizacdo da umbanda no Estado, os
catimbds serem visualizados pelos setores dominantes
como sinénimo de feiticaria e tratados com mais
severidade pela policia do que 0s poucos centros de
umbanda j& existentes.Dessa forma, a adesdo ao nome
umbanda s6 traria beneficios, mesmo que se

continuasse a praticar jurema-catimbo.

Dessa forma ha muitos terreiros com o nome impresso nos Certificados
expedidos pela Federacdo dos Cultos Africanos identificando-os como de umbanda uma
umbanda que incorporou os cultos do catimbo, da jurema ou do mogcambique. Fato
ilustrativo encontrei na cidade de Guarabira onde no universo de 07 (sete) casas,
identifiquei que 02 (duas) realizavam cultos de Jurema e de Umbanda alternando os dias
de cerimdnias publicas em um intervalo de 15 (quinze) dias . Outras 03 realizavam
apenas atendimento a consulentes seja com Mestres da Jurema, seja com entidades da
Umbanda ou do candomblé de Angola — com os caboclos; 02 eram de candomblés de

nacOes, sendo que uma mae-de-santo além de cultuar Orixas também fazia atendimento
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com a incorporacdo de uma Pombagira em dias diferentes do culto dos Orixas. A
situacdo em Guarabira é reconhecida e denominada pelos proprios agentes religiosos
como sendo “Jurema cruzada com Umbanda” ou vice-versa. O mesmo ocorria em um
terreiro que praticava o Candomblé Ketu com Angola.

O terreiro Paldcio Xangd Alafim segundo afirmacdo de duas pessoas, filhas de
santo de Mario Miranda, funciona desde o ano de 1968, dois anos ap6s a sancao da lei
3443/66.

A acdo de Mario Miranda no Estado da Paraiba se insere no momento do
processo da africanizacéo religiosa no Brasil (Prandi, 1997a) e este dado torna-se chave
para entender que além da Umbanda na década de 1960, havia na Paraiba, a expresséo
religiosa do Mogambique e tudo indica que foi uma denominacdo utilizada por Mario
Miranda para se firmar no emergente campo religioso afro-brasileiro
paraibano,conforme as afirmacfes das pessoas entrevistadas: “Meu pai foi 0 primeiro
pai-de-santo a trazer o azeite ...para a Paraiba”, confirmou Mae Graga( 2010) querendo
marcar 0 pioneirismo do pai-de-santo Mario Miranda. Na mesma tematica, a fala de
Mae Lucia (2008), reiterou: “Aqui, na Paraiba ndo existia na¢io nenhuma” (MAE
LUCIA, 2008).

Enriquecendo o relato sobre a contribuicdo de Mario Miranda em terras
paraibanas contou Md&e Lucia (2008) que a feitura do Orixa Oxumaré se deu pela
primeira vez em Jodo Pessoa pela mao do pai-de-santo no ano de 1979 e havia uma
grande expectativa na cidade por ele ter anunciado que a “lad” sairia do “quarto” com
duas cobras. E assim foi: ao sair ela apareceu com uma cobra na méo e outra na cabeca
mas... era de pano baixando a expectativa dos que esperavam um cobra real.

Todas as pessoas que eram ou que ainda sdao do Mocambique o identificam
como de “Nac¢ao”: isto €, um terreiro que tem a mesma lingua e segue costumes,
habitos e tradicdo de um determinado grupo étnico brasileiro. No caso do Mogambique
praticado na Paraiba no entendimento dos seus praticantes, a nacdo do seu grupo
religioso remete ao grupo africano de mesmo nome. Entretanto, conforme Lima (1974,
p.77), a nacdo corresponde a [...] “um padrio ideologico e ritual” [...] .

Assim, o Mocambique se insere no processo nacional de africanizagdo e ao
identificar as motivacOes de surgimento desta pratica na Paraiba, uma delas é atribuida
a dissidéncia com o Nagbd Egba de Pernambuco. A relacdo com o Nagd Egba de
Pernambuco é atestada por Mé&e Graca (2010) quando esta ao estabelecer a relagdo com

o continente africano disse que o0 Mogambique como religido se formou a partir de “uma
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Mée que veio de Mogambique e ela se adaptou ao Nagd do Recife”, o que evidencia a
necessidade de demarcar uma linhagem para dar legitimidade.

Em Pernambuco, continua Prandi (2001) o candomblé baiano recebeu a sua
“contrapartida” com a denominagdo Xangd, “sendo a nagdo egba sua principal
manifestacdo, e no Rio Grande do Sul, onde é chamado batuque com sua nagdo 0i0-
ijexd (PRANDI, 1991 apud PRANDI, 2001, p.44).

1.3.1.1 - Mario Miranda®®

Méario Miranda & um nome conhecido em Pernambuco como carnavalesco,
especialmente no Maracatu Cambinda Estrela e também como pai-de-santo.
(GUILLEN, 2006). A referencia escrita sobre a sua atuacdo como pai-de-santo € feita
por Carvalho (1998, p.16) ao pesquisar sobre a “experiéncia mistica dos membros dos
cultos afro-brasileiros” através de textos (cantos religiosos) “cuja liturgia e textualidade
¢ desempenhada em lingua portuguesa” e nessa empreitada registra no terreiro de Mario
Miranda, em Casa Amarela, na cidade de Recife no ano de 1976, o canto:

Canto de Preto Velho
Meu pilao tem duas bocas
trabalha pelos dois lados
na hora do aperreio
valei-me pildo deitado

A veia artistica de Méario Miranda ainda hoje é relembrada em Pernambuco e na
Paraiba sendo que neste Ultimo no campo religioso afro-brasileiro paraibano. Este
agente religioso é tido por parte de pessoas que o conheceram como dotado de uma
genialidade marcante, exemplificada por sua criagdo e produgéo dos figurinos seja na
area religiosa seja no ambito festivo do carnaval e pelas composi¢Ges musicais. Durante
a pesquisa de campo obtive dados sobre a sua procedéncia civil pernambucana e a sua
origem religiosa da nacdo nagd. A sua permanéncia na Paraiba, a partir dos relatos,
ocorreu apds a sua dissidéncia com a sua nacao religiosa e assim concentrou 0s Seus
trabalhos na Paraiba iniciando pessoas na religido chamada de Mogambique. Marcou a

sua influéncia no “emergente campo” paraibano (BOAES, 2011).

?8Em muitos terreiros de Recife/PE, de Jo&o Pessoa e de Sapé/PB e entre carnavalescos em Recife , o pai-
de-santo Mério Miranda, € lembrado também pela identidade de Maria Aparecida. Assim, muitos falam
dele utilizando a denominacdo Mario Miranda, Maria Aparecida ou Mario Maria Aparecida. Indico a
leitura de Trevisan, 2007.
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Foto 05: Mario Miranda em cerimonia religiosa na cidade de Recife.
Fonte: Povo do Axé, 2009

Primando pelo “brilho e luxo” nos desfiles do Maracatu Cambinda Estrela,
Mério Miranda, criava, costurava e bordava as suas proprias fantasias e as das suas
baianas (filhas e filhos de santo) e iam para a via publica cantando muitas vezes
composicdes que refletiam a sua filiacdo religiosa e a sua identidade homossexual, a

exemplo da toada Eu sou assim, Aparecida®:

Passei trés meses internado

Disseram que foi catimb6

Mas eu sou do Mogambique

E o0 meu veneno é um sé

Foi comida, foi comida

Que fez mal a Aparecida (GUILLEN, 2006)

A historiadora Guillen (2006),além de oferecer no seu blog a foto de Mario
Miranda apresenta a declaragdo de Roberto de Angola, provavel sucessor de Mario
Miranda no Maracatu, sobre a capacidade deste em compor toadas, “muitas das quais

ainda hoje sdo cantadas nos terreiros”.

%% Nesta frase musical Mario Miranda assumiu a sua identidade de Maria Aparecida, bem como no titulo
e no corpo da toada. H4& evidéncias de que Méario Miranda era o seu home artistico.
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Oz Cecl, 4 pequenc para os frequenta-
A“" 45 cuito “Mogambique® e "Umbonda®

" Foto 06: Mario Miranda.

Fonte: GUILLEN, 2006

Na parte inferior da foto fica legivel a expressdo: “Oxum Ceci, ja pequeno para
os frequentadores do culto ‘Mogambique’ e ‘Umbanda’ numa explicita indica¢do de
que realizava no Estado de Pernambuco o culto da religido do Mocambique e da
Umbanda no seu terreiro denominado “Oxum Ceci”™.

Durante entrevista, mae Lucia (2008) também realcou a habilidade deste pai-de-
santo para compor musica: “E ele tinha um dom pra inventar musica, ele inventava na
hora as cantigas de Santo, de Jurema. Eu me lembro demais que ele inventava...” E de
forma desembaracada, ela recordou um dos seus cantos:

O espinho da roseira espetou a minha mao
Passei a semana inteira sem tocar meu violdo

Ai, meu Deus o que eu fago pré tocar meu violao
O espinho da roseira

Espetou a minha méo

Isso ele cantava no meio do barracdo, complementou Mé&e Lucia (2008):
“Olha aqui a minha mao, olha aqui a minha mao
O espinho da roseira espetou meu coragao “

% Na foto 06 ha um enunciado pouco legivel e por conta disso consultei Severino Francisco dos Santos
Neto, que € musico e foi frequentador do terreiro Oxum Ceci comandado por Méario Miranda na cidade
de Recife-Pernambuco.
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1.1.4-A umbanda e a sua expansao na Paraiba.

A Umbanda que tem a sua expansdo de forma organizada na Paraiba nos anos de
1960 foi estruturada como religido brasileira nas primeiras décadas do século XX na
capital do Rio de Janeiro e teve desenvolvimento na cidade de Sdo Paulo na década de
1930. Esta religido de carater medilnico incorpora as tradi¢es africanas e indigenas,
tradigdes do catolicismo e concepgdes kardecistas. (BIRMAN, 1983); (MAGNANI,
1991); (NEGRAO,1996); ORTIZ,1991) ; (OLIVEIRA, 2008).

O contexto do surgimento da Umbanda no Rio de Janeiro:

E o momento histérico em que o Estado, poder politico, sob a
lideranca de Getulio Vargas, incentivando a industrializacdo, assiste a
formagdo da classe trabalhadora. E também a urbanizagdo, o
crescimento das camadas médias da sociedade, compostas de
funcionarios publicos, profissionais liberais e comerciantes.
(OLIVEIRA, 2008, p.15)

No processo da formagdo da classe trabalhadora, concentram-se no Rio de
Janeiro, pessoas na condicdo de ex-escravizadas, descendentes de indigenas, pessoas
que fizeram o exddo rural do nordeste brasileiro e imigrantes estrangeiros em um
momento historico de constru¢do da ““ nagdo como unidade cultural” sob a ideologia do
nacionalismo pretendendo a integracdo nacional para a qual a Umbanda convergira.
Vérios movimentos irrompem, a exemplo da “Semana de Arte Moderna, o Tenentismo,
a Coluna Prestes, o Integralismo” e, a Umbanda é o “produto” dessa realidade social em
transformacdo. (OLIVEIRA, 2008, p.17)

E frequente na historia da Umbanda encontrarmos 0 nome de Zélio Fernandino
de Moraes® figurando como o fundador ou anunciador da Umbanda para algumas
pessoas € como “a pessoa que estabeleceu o marco zero da Histéria da Umbanda” para
outras. (AZEVEDO, 2008, p.17). Sobre essa atribuicdo de unico fundador ou

anunciador , que a meu ver é questionavel, demonstro a colocacdo de Giumbelli

81 7élio Fernandino de Moraes nasceu aos 10 de abril de 1891, em Sdo Gongalo, Rio de Janeiro. “Vindo
de familia tradicional, em fins de 1908, com dezessete anos de idade, Zélio preparava-se para 0 ingresso
na carreira militar quando foi acometido por uma inexplicavel paralisia, que os médicos ndo conseguiam
entender, tratar ou curar, pois seu corpo parecia extremamente saudavel embora ndo se manifestasse no
sentido de fazer qualquer movimento da cintura para baixo. Certo dia, ele ergueu-se no leito, declarando:
‘Amanha estarei curado’. No dia seguinte, de fato, levantou-se normalmente e voltou a caminhar como se
nada houvesse lhe acontecido: os médicos ndo souberam explicar o ocorrido. Os seus tios, padres da
Igreja Catolica, surpreendidos, também nao souberam explicar o fendmeno. Um amigo da familia, entéo,
sugeriu uma visita a Federagdo Espirita do Estado do Rio de Janeiro (entdo, sediada em Niterdi),
presidida, na ocasido, por José de Souza.”[...] “Foi quando se manifestou por meio de Z¢lio a entidade
que se denominou Caboclo das Sete Encruzilhadas, anunciando a fundagdo de uma nova religido no
Brasil: a Umbanda.” (AZEVEDO, 2008, p.18)
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(2002, p.209) que assemelha-se ao que eu quero dizer.

[...] o problema das origens da umbanda ndo pode ser reduzida a
questdes de prioridades e de fundadores. Em parte, porque nos faltam
dados historicos suficientes; em parte porque ndo faz muito sentido
procurar por prioridades e fundadores em um processo que em boa
medida ocorreu, por assim dizer, rizomaticamente, sem dire¢do Unica
e sem controle centralizado, uma bricolage, para usar a expressdo de
Ortiz (1986). Entretanto, o lugar que Zélio de Moraes teve nesse
processo ndo deve ser desprezado.|...]

A ressalva da estruturacao da Umbanda como “processo” auxilia o entendimento
sobre a questdo da existéncia das varias umbandas que o pesquisador Motta (2006, p.25)
com muita propriedade afirma: “Nao existe uma Umbanda, porém muitas umbandas,
com grande diversidade de crencgas e rituais.”[...] Também Cacciatore (1988, p.242)
contribui a0 apresentar as divisbes de Umbanda entre “esoéterica, iniciatica ou
cabalistica, com doutrina de dificil compreensdo para as massas populares e a Umbanda
popular, com teorias mais simples e acessiveis.” Assim, ha uma variedade de cultos que
na maioria das vezes é denominada de Umbanda mas que apresenta variacGes, a
exemplo das existentes na Paraiba.

No plano politico — econdmico, na década de 1930, o centro da producdo do pais
estava se deslocando para o sudeste do pais, conformando “um novo modelo politico e
uma nova ordem social”. Esse novo modelo compreende a eleva¢do do modo de viver
urbano em detrimento do rural. E a sociedade sofrendo transformacbes a partir dos
fendmenos da urbanizacdo e industrializacdo consolida-se como urbano-industrial-
brasileira, sobretudo nos centros do sudeste passando por um duplo movimento de
desordem e de ordem, ou seja a ordem orientada por um modelo rural é desmontada
para dar lugar a orientada pelo modelo urbano. (ORTIZ, 1991, p.31)

Enquanto o bindmio urbanizacdo-industrializacdo se instala no sudeste

brasileiro, na cidade da “Parahyba”32

entre os anos de 1910 a 1930 a transformacdo é
feita sob o binémio da urbanizagdo/modernizagdo, uma vez que a industrializagio era
ausente na “Parahyba” conforme atesta o historiador Chagas (2004). As transformacoes
na paisagem urbana do Rio de Janeiro e do Recife passaram a influenciar os citadinos e
levou a elite paraibana, principalmente os comerciantes ligados a Associacao
Comercial, a se interessarem pelas mudangas ocorridas, no desejo de implementa-las
também na “Parahyba”, uma vez que o lucro advindo da cultura algodoeira, principal

atividade econémica a época, e a transferéncia da elite rural para a capital justificavam

%2 As aspas séo para ressaltar a grafia do nome da cidade & época.
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a implementacdo de melhoramentos na malha urbana da cidade.(CHAGAS, 2004, p.27)
Assim, as mudangas ocorridas na “Cidade da “Parahyba” capitaneadas por uma

elite rural paraibana sdo implementadas a partir de referenciais vindos das cidades do

Rio de Janeiro e do Recife e acima desses referenciais pairava o modelo parisiense.

Parte da intelectualidade carioca do inicio do século XX
considerava o Rio como um pedaco de Paris no Brasil, com
estrutura urbana, habitos e costumes que deveriam ser
reproduzidos e seguidos pelos novos citadinos.[...]
(CHAGAS, 2004, p. 30)

Na tese defendida por Chagas (2004, p.33-34) encontra-se a indicagdo da
prioridade dos governos locais no projeto de “reorganizacdo urbanistica” da
“Parahyba™: [...] Aos poucos, 0s espacos tradicionais de circulacdo, moradia, trabalho
e lazer, foram redefinidos e remodelados|...]”. As duas palavra — redefinicdo e
remodelacdo — utilizadas por este pesquisador para denominar as agdes do processo de
modernizagdo da “Parahyba” quando articuladas aos espacos de circula¢do, moradia,
trabalho e lazer sdo chaves para o entendimento de que para o0 bom cumprimento do
projeto de modernizacdo paraibana era necessario a segregacdo dos pobres e entre estes
estavam os que circulavam pelo centro, os que moravam de forma insalubre e tinham
como lazer , praticas consideradas fora da “modernidade”: “Para as elites a tdo sonhada
modernidade significava a manutencao da ordem, da moral publica e dos costumes e 0
combate a prostituicdo, a baderna e a arruacga”.[..] (CHAGAS, 2004, p.209)

Dessa forma, o projeto de urbanizacdo preconizava o afastamento dos que
faziam parte do “bloco dos fora da modernidade com as suas praticas culturais”. E
assim foi feito: as pessoas que faziam parte da pobreza local foram afastadas para areas
distantes do centro da cidade, [...] “sobretudo porque os sons advindos das rodas de
samba e das maxixadas quebraram o siléncio desejado pelos citadinos; afora isso, as tais
ruas ja ndo comportavam o contingente de mendigos que chegavam a Capital”.[...]
(CHAGAS, 2004,p.211)

Ao tratar sobre o fendmeno da modernizacdo na cidade de Salvador o
antrop6logo Braga (1995) ao analisar a repressdo aos cultos afrobrasileiros na Bahia
na primeira metade do século XX sustenta a tese de que a transformacgéo programada
para o contexto baiano a época envolvia a modernizacdo “da velha Bahia” e a
“desafricanizagdo” de uma sociedade predominantemente negra.

Ambos Chagas (2004, p.12-15) e Braga (1995) convergem na apreciagdo acerca

das propostas contempladas no fenémeno da modernizacdo que se articula diretamente
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com o processo de urbanizacéo e da disciplinarizacdo do espaco urbano e que passa pela
definicdo (a partir do ponto de vista da oficialidade) do que é para ficar e do que é para
ser retirado da cidade. E nessa linha, o terreiro ou similar faziam parte do que era
indesejavel conforme mostra Silva (1995, p.165) no livro Orixas da metropole: “Na
luta pelo que pode ou ndo existir na cidade (no mundo real ou imaginario que ela
representa), a presenca fisica e institucional do terreiro foi motivo de grande
perseguicdo e discriminacao social.[...]

E, como 0 meu interesse consistia em estabelecer a articulagdo com o fendmeno
religioso, identifiquei em Braga (1995) que a urbanizacdo atingiu as religides afro-
brasileiras, sobretudo por conta do “forte contingente populacional negro”, o que ficou
explicito com a denominagdo “desafricanizacdo”. Na Paraiba, o contingente
populacional negro ndo tinha a visibilidade social enquanto categoria étnica mas era
categorizado como “pobres” ¢ “mendigos”? Fica entdo a minha curiosidade de saber
guem eram essas pessoas etnicamente? indigenas? negras? brancas pobres? Questdes
que ndo serdo respondidas agora por estarem fora da minha rota.*

As denominagdes, principalmente, as “festas noturnas”, ‘“outros ritmos
populares”, “outras diversdes”, “os sons e ritmos” deixam sinais hipotéticos de serem
algumas dessas atividades, cerimonias religiosas, sobretudo quando o pesquisador em
foco narra sobre a conjugacdo do espaco de habitacdo dos pobres com 0 espaco de
divers&o:

[...] Mesmo que os médicos e delegados desejassem-nos distantes ou
tenham definido as ruas onde eles poderiam erguer suas casas, essa
determinagéo foi quebrada, e ao espago de morar incorporou-se o de
trabalho e da diversdo, o dos momentos de extravasamento das tensoes
e da exploracéo cotidiana. [...] (CHAGAS, 2004, p.201).

Esse compartilhamento de atividades em um mesmo espaco fisico atravessa as
décadas e ainda é verificado em muitas cidades e em municipios paraibanos, com a
adaptacdo feita nos espagos onde em geral a residéncia € também espaco de reunido ou
tem uma das suas partes ampliadas ou transformadMas para tal finalidade
(BRUMANA;MARTINEZ, 1991,p.191).

Os fluxos migratorios externo e interno na “Parahyba”, sobretudo no inicio do
século XX, sdo intensos e implicou na chegada e saida de informagdes seja no campo

da engenharia e de seus calculos, nos tracados arquiteténicos, na moda do vestuério,

%% Sobre a presenca negra na Paraiba ha o livro de Rocha (2009) e sobre a presenca indigena o texto de
Medeiros (2003).
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nos gestos, nos comportamentos sociais e nas crengas religiosas. Portanto, lanco a

hipotese de que na década de 1960 esse transito de informacdes em se tratando do

universo simbolico contribuiu para a oficializacdo da Umbanda na Paraiba. Esta

movimentacao € constatada por Brumana; Martinez (1991, p.275) ao referir-se a criacao

de alguns guias espirituais (baianos, marinheiros, ciganos ou boiadeiros) na Umbanda

paulista.

De fato, ndo existe praticamente nenhuma referéncia destes Guias na
literatura umbandista de até bem pouco tempo. Supomos que este corte
seja paralelo as grandes migracOes que a partir dos anos 60 confluiram
para as grandes cidades industriais. Nossa suposi¢do se baseia na
hipotese de que as entidades umbandistas ndo s@o criagdes “ex nihilo”
do culto e sim a absorcdo de elementos preexistentes em diversos
registros culturais (BRUMANA; MARTINEZ, 1991, p.257).

A influéncia do fendmeno da migracdo para a expansdo da Umbanda na cidade
paraibana de Alhandra é retratada por Salles (2010, p.90-91):

[...] No caso de Alhandra, pude verificar que o fendbmeno é bastante
complexo, estando ligado a diferentes fatores, tanto enddgenos (a
dinamica interna) quanto externos. E preciso considerar, entre outros, o
fato de que mudangas ocorridas nos grandes centros urbanos do Pais
repercutem nas comunidades mais pobres e distantes, sem
necessariamente estas passarem por um processo de industrializacdo e
urbanizagdo.A influéncia dos cultos praticados nas cidades vizinhas a
Alhandra, as novidades trazidas pelos emigrantes ao retornarem de suas
buscas por emprego nos grandes centros e 0 crescente acesso aos meios
de comunicacao de massa, sobretudo a televiséo, por parte das camadas
mais pobres, e suas implica¢es na vida das pessoas séo fatores a serem
considerados]...].

A respeito da influencia advinda do acesso aos meios de comunicacdo de massa

h& um caso bastante significativo em termos de repercussao nacional:

Em agosto de 1971, apogeu da ditadura militar e inicio do “milagre
econdmico”, a cidade do Rio de Janeiro foi sacudida por um
acontecimento de massa que resultou em decretacdo da censura prévia
nas emissoras de TV, criacdo do orgdo de cupula da umbanda no plano
nacional (Condu) e violento ataque a uma famosa médium carioca.

No dia 29 de agosto, “seu” Sete, incorporado na médium D.Cacilda de
Assis, apareceu nos dois programas de auditério de maior indice de
audiéncia no Brasil. Flavio Cavalcante e Chacrinha iniciavam na TV
um tipo de programa popular [...] (MAGGIE, 2001, p.63-64).

Dando continuidade a exploracdo do relato de Maggie (2001) retirou-se deste o

apice do acontecimento:

Numa determinada hora em que se concentra uma multiddo, uma
orquestra que fica no palco comega a tocar uma musica lenta e as
pessoas comecam a “ondular” o corpo, de bracos entrelagados e palmas
da méo para cima. De repente a orquestra muda o ritmo para uma
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barulhenta batucada, todo mundo bate palmas na mesma cadéncia e
surge, entdo, uma mulher travestida de homem. A luz, apagada poucos
minutos antes, volta a se acender no exato momento em que “seu” Sete
aparece, dando a impressao de que ele veio do ar , do nada, e as pessoas
aplaudem e gritam “milagre”. Ha gente de todo o tipo: pobres, ricos,
artistas famosos (Revista Realidade, jun, 1971) (MAGGIE, 2001, p.65).

A partir desse relato mostrando a atuacdo repressiva oficial sobre a Umbanda
fica explicita a forga deste fendmeno religioso e também fica delineada a explicacdo
sobre a sua fraca presenca na programacao televisiva.

Na Paraiba, circulou o jornal Umbanda no Lar, idealizado por Carlos Leal
Rodrigues, presidente a epoca da Federagdo dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba
que editou o primeiro nimero em novembro de 1977 com informac@es das quais, uma
afirmava ser o culto da Jurema na cidade de Alhandra, variante da Umbanda .
(SALLES, 2010, p.95); (JORNAL A UMBANDA NO LAR, 2009)

Ao enfatizar esses fatores, sobretudo a migracédo, pretendo argumentar que as
leis acompanham 0s processos sociais, as invencdes tecnoldgicas, o desenrolar da
economia e a dindmica cultural e assim os instrumentos legais regulam as relacdes
sociais ja existentes. (BRASIL, 2004). Dessa forma, a Lei 3443/66 oficializou e
reforcou cultos religiosos ja existentes, tal qual afirma Santiago (2003, p.19) ao explicar
a combinacéo dos rituais religiosos paraibanos com a Umbanda: “A Umbanda cruzada
com jurema € resultado da juncdo dos rituais da tradicdo juremeira/catimbozeira com a
umbanda sulista trazida oficialmente para a Paraiba nos fins de 19607[...] .

Também encontra-se uma atribuicdo a forca da lei 3443/66 em Salles (2010,
p.91) quando este analisando a expansdo da Umbanda em Alhandra afirma:

Um fator que deve também ser considerado nessa reconfiguracdo de
cenario religioso liga-se a ideia de modernizacdo do Estado,
especialmente na década de 1960, durante o governo de Jodo
Agripino, tido como “um marco modernizador”. Nesse periodo ¢
aprovada em 1966, a Lei Estadual n° 3.443, que garantia aos
praticantes dos cultos afro-brasileiros liberdade de culto. Essa mesma
lei, no entanto, exigia a prévia autorizacdo da Secretaria da Seguranca
Publica do Estado da Paraiba para o funcionamento dos terreiros.
Autorizacdo esta que deveria ser solicitada pela Federagdo dos Cultos
Africanos do Estado da Paraiba — criada pela referida lei — a qual os
terreiros teriam que estar filiados [...] .

Diante do exposto por Santiago (2003); Salles (2010) concordo com ambos
sobre a importancia da lei 3443/66 para a expansdo da Umbanda na Paraiba, sobretudo
porque esta pesquisadora e também o pesquisador ndo descolam este mecanismo de

controle social das formas de como é operada a cultura, pois 0s instrumentos
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legislativos, em que pese serem produtos socio-culturais, “ordenam” ¢ “ndo criam” as
relacOes sociais pois estas emergem do dinamismo proprio aos sistemas sociais.

E o que ocorre com a Umbanda na Paraiba € o encontro com a tradi¢do do
Catimb6 a partir dos contatos que comegcaram a ocorrer com 0 processo de
modernizacédo e urbanizagdo no sudeste do pais no qual os nordestinos vivendo o exddo
sdo protagonistas nos papéis sociais de “mao de obra”. Os nordestinos no sudeste
quando estabelecidos nas cidades formam as suas “redes sociais”, atraem oS SeuS
parentes, amigos e “aderentes” seja para fazer visitas ou em busca de emprego. Nesse
fluxo migratorio muitas pessoas nordestinas tiveram o seu repertério cultural alterado,
especialmente no campo religioso.

Reforcando a influencia dos processos de urbanizacdo e industrializacdo, nos
surgimentos dos sistemas religiosos do pentecostalismo e da umbanda, e a necessidade
de promover “mecanismos de integracdo de seus adeptos”, Magnani (1991, p.55)
evidencia a formagdo de “redes sociais” que nas palavras de Fry (apud MAGNANI,
1991, p.56) oferece “seguranca contra as crises e ¢ também a base sobre a qual” sdo
construidas as estratégias sociais. E a Umbanda pretendendo a expansdo desde o seu
inicio tem essa meta alcancada em muitos Estados brasileiros, sobretudo na Paraiba.
Neste Estado a expansdo umbandista foi decorrente da dindmica migratdria entre os
estados da Bahia, Pernambuco e Rio de Janeiro; do consequente intercAmbio simbdlico
promovida pelo movimento migratério; da disseminacdo de informacdes através dos
meios de comunicacdo de massa; da agdo oficializadora por parte do Governo de Jodo
Agripino conjuntamente com a fundagdo da Federagéo de Cultos Africanos.

1.1.5- OS candomblés ketu, angola, jeje e de caboclos na Paraiba.

A palavra candomblé de origem banta tem por “raiz o quimbundo kiandomb ou
quicongo ndombe, ambos significando negro”, segundo nos informa Lopes (2006,
p.209) para mostrar que apesar da raiz banta este termo passou a nomear 0s cultos aos
Orixas como se fossem exclusividade destes.

Atualmente ha definicdes para o Candomblé que vdo toma-lo para além de um
sistema religioso tal qual definido por concepcbes ocidentais, elevando-o como
comunidade, a exemplo do construido por Braga (1995, p.71):

O Candomblé nédo representa tdo somente um complexo sistema de
crencas alimentador do comportamento religioso de seus membros.
Ele constitui, na esséncia, uma comunidade detentora de uma
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diversificada heranca cultural africana que pela sua dinamica interna é
gerador permanente de valores éticos e comportamentais que
enriquecem, particularizam e imprimem sua marca no patrimoénio
cultural do pais. E, diferentemente de outras formagdes religiosas, 0
candomblé é uma fonte permanente de gestacdo de valores e de
promocdo sociocultural que se sobrepdem a dimensdo cultural-
religiosa strictu sensu, plasmando os contornos da identidade do negro
no Brasil[...] .

Semelhante definicdo do candomblé como uma maneira especial de interacdo
entre 0s humanos, entre humanos e animais e, entre humanos e a natureza, ¢ feita por
Lépine (2004, p.139):

Devemos frisar que candomblé ndo é folclore, nem é apenas religido ou
ideologia, quer entendamos por ideologia uma visdo globalizante do
mundo, quer entendamos uma fantasmagoria, um conjunto de idéias
falsas, que disfargam a situacdo real de um grupo oprimido. Trata-se de
sociedades, de comunidades com vida prépria. Um terreiro de
candomblé tem sua gente, seu pedaco de terra, suas técnicas
tradicionais de trabalho, seu sistema de distribuicdo e de consumo de
bens, sua organizacdo social, bem como seu mundo de representacdo

[..].

Dentre as caracteristicas que diferenciam os candomblés de outros candomblés
encontram-se 0s cantos em linguas africanas® e a assinalada por Cascudo (1978, p.88):
”Ninguém, numa macumba ou terreiro de Candomblé, admite licenca de Jesus Cristo
para Xangd nem santo catolico atender ao chamamento insistente dos tambores, no
irresistivel toque adarrum, the most dramatic of the thunder dances, o adahoun do
Daomé, como informava Geoffrey Gorer.”

O candomblé na sua formacdo histérica explicita a habilidade do “povo de
santo”’em promover compatibilidade/arranjos simbdlicos a exemplo do que demonstra a
sua defini¢do “como uma manifestacao religiosa resultante da reelaboracdo das vérias
visdes de mundo e de ethos provenientes das maltiplas etnias africanas que, a partir do
século XVI, foram trazidas para o Brasil (BARROS; TEIXEIRA, 2004, p.103).

Acerca das diferencas entre terreiros de candomblés, Barros; Teixeira (2004,
p.105) comentam: “Deve-se ressaltar que os terreiros se diferenciam entre si através da
nomenclatura baseada e, diferengas rituais e do vocabulario africanizado que utilizam
em suas cerimonias religiosas e atividades cotidianas.”

Vale langar um dado sobre a heranca deixada pelos primeiros estudos cientificos

sobre a populacdo negra no Brasil contemplando as suas expressdes religiosas dos quais

% As caracteristicas foram identificadas a partir das observacdes realizadas em terreiros nas cidades de
Jodo Pessoa, Guarabira, Sapé e Alagoa Grande.
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é eminente 0 nome do médico maranhense-baiano Raimundo Nina Rodrigues. Essa
heranca ao longo do tempo sustenta a supervalorizacdo da cultura nagd em detrimento
da valorizacdo da cultura banto.

A contribuicdo da ciéncia favoreceu ao estabelecimento de uma dicotomia entre
os terreiros de tradicdo africana (leia-se nag6), impermeaveis as influéncias externas, e
os terreiros de origem banto, abertos a todas as influéncias, em particular a influéncia
amerindia. Tudo isso implicou na formagdo de um discurso da “pureza nagd”
(DANTAS, 1988) e um que diminuia a importancia banto, fato evidente no caso do
chamado Candomblé de Angola. (SANTQOS, 1995, p.14)

O candomblé teve formacdo no século XIX na Bahia partindo das tradigdes
religiosas dos grupos negros africanos, que inicialmente o estruturam como religido
étnica conforme pode ser apreciado no trecho sobre a revolta de 1835 e outras revoltas
na Bahia:

[...] e adeptos de religiGes étnicas, como o candomblé,

parecem ter se unido contra os senhores brancos.Uniram-se também
escravos e libertos, bem como africanos de diversas origens étnicas,
embora predominassem 0s nag0s e 0s haugas, grupos entre 0s quais 0
islamismo estava mais difundido. N&o se rebelaram, entretanto,
escravos crioulos e foram poucos os africanos de origem jeje e congo-
angola, etnias também numerosas [...] REIS, 1991, p.44).

Diante do dinamismo ocorrido na sociedade brasileira ao longo dos anos, o
candomblé a partir do chamado anos de 1960, isto é, do meado de 1960 ao inicio dos
anos de 1970 passou a constituir uma opcao religiosa para 0s varios segmentos da
populagéo brasileira.

Nos meados dos anos de 1960 e inicio dos anos de 1970, comumente chamados
de “os anos 60” (PRANDI, 1990), a sociedade brasileira estava questionando valores e
adotando novas posturas nos modos de agir e de pensar.

Sao anos da contracultura, da recuperacdo do exético, do diferente, do
original. A juventude ocidental ilustrada se rebela, toma gosto pelas
civilizacbes orientais, seus mistérios transcendentais e ocultistas
(lembremo-nos dos Beatles e da peregrinacéo da juventude americana e
européia em busca dos gurus do Himalaia). Valoriza-se a cultura do
outro. No Brasil, a cultura indigena. A antropologia redimensiona a
etnografia para fazer politica indigenista.E a cultura do negro. A
sociedade sai em busca de suas raizes. E preciso voltar para a Bahia-
‘por que nao?’-, acampar em Arembepe. Abrir as portas percepgéo, ir
em busca do prazer, da expansdo da sensibilidade, de gratificacfes
imediatas para o corpo e para a mente. O inconformismo e o desprezo
pela cultura racional, essa mudanca de rumos, esta nas classes
médias.(PRANDI, 1990, p.57)
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Acerca da dinamica social, logo, sobre a impossibilidade de uma paralisagédo
cultural cuja maior expressdo € a tradicdo, Braga (2006, p.54), deixa evidente a sua
compreensdo acerca da transformacdo no sistema religioso exemplificando com o
candomblé.

[...] ha situacbes de contatos culturais que reelaboram constantemente
os valores permanentes da sociedade, tornando-os vigentes e atuais. O
Candomblé ndo constitui excec¢do e esté inevitavelmente integrado na
onda dessas mudancas sociais, lutando pela preservacao dos valores
basicos de uma liturgia igualmente submetida as expectativas dos
novos tempos.

Assim, de uma religido étnica, o candomblé passou a ser uma religido para
todas as pessoas (PRANDI, 1997a); PRANDI, p.5-6) e nesse processo das mudancas
sociais o candomblé chega em terras paraibanas quando da sua efetivagdo como
“religido universal”, isto ¢, quando deixa de ser apenas “mecanismo de resisténcia
cultural”. (PRANDI, 1997b, p.23)

Os bantos no Brasil segundo Magnani (1991, p.17) ressalta, apresentavam a
caracteristica da maleabilidade e assim adotou o pantedo dos lorubas e muitos
elementos das praticas de iniciacdo da Nacdo Ketu, conforme afirma Prandi
(1995/96,p.66). Esse dado contribui na formacgdo da hipdtese de que a formacdo de um
candomblé banto, ou seja, cultuando “divindades africanas” ocorre ap0s a organizacao
“do candomblé de Orixas e de voduns” (PRANDI, 1995/9).

O candomblé de Angola gue na sua origem é banto incorpora também a partir
do encontro com tradigdes religiosas indigenas, os chamados Caboclos, “que sdo
espiritos de indios, considerados pelos antigos africanos como sendo os verdadeiros
ancestrais brasileiros portanto os que sdo dignos de culto no novo territério em que
foram confinados pela escravidio” (PRANDI, 1995/96, p.66)
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Vale ressaltar que em muitos terreiros paraibanos € usada a expressdo
“Candomblés de Caboclos”, “Samba de Caboclos” ou apenas “Samba”. H4 datas em
que apos a cerimdnia de Orixas é feito o Samba de Caboclos . Muitas vezes o Caboclo
tem culto proprio. E 0 momento em que determinada filha ou filho de santo ou mesmo
a mae-de-santo ou o pai-de-santo comemora algo relacionado ao seu caboclo ou
cabocla. Assim, o convite e feito em nome de um determinado caboclo e o culto é
centrado nele, mas outras/os caboclas/os bailam, bebem, fumam charutos, brincam
com as pessoas que estdo assistindo, trazem as pessoas para bailarem junto e déo
consultas. O charuto, observei “é até¢ hoje um simbolo forte dos espiritos caboclos”,
afirmacdo que também é feita por Prandi (s.d.)

A juncdo do candomblé de Angola com o caboclo é compreendida a partir da
explicacdo dada por Prandi et al (2004,p.121):

A origem dos candomblés de caboclo estaria no ritual de antigos negros
de origem banta que na Africa distante cultuavam os inquices —
divindades africanas presas a terra, cuja mobilidade geogréafica ndo faz
sentido — e que no Brasil viram-se for¢ados a encontrar um outro
antepassado para substituir o inquice que ndo os acompanhou a nova
terra.

A origem dos candomblés de caboclos atribuida por Prandi et al (2004, p.121)
suscita a interrogacdo que ora reproduzo: os povos Bantos traficados de Africa,
“instalados no Brasil, um lugar distante e desconhecido, “que antepassado cultuar sendo
o indio, o caboclo”? E esta interrogacdo pode ser respondida com o titulo do livro do
pesquisador Jocélio Telles dos Santos (1995):“Os donos da terra”.

Além dos espiritos de indigenas os caboclos também podem ser representantes
de pessoas de areas rurais, “caipiras”, “roceiros” , os considerados mestigos frutos de
cruzamentos entre povos brancos e indigenas (SILVA, 2000, p.88).

Assim, em dias atuais nas cidades onde pesquisei 0s cultos chamados candomblé
de Angola ou de samba de caboclo ha saudacdes e acolhimento as entidades espirituais
com os “pontos” que sdo cantados em lingua africana do grupo banto e também em
portugués brasileiro.

Das entidades espirituais cultuadas como caboclos além das indigenas ha outras
que apresentam origens miticas diversas que sdo representadas por nomes ligadas as
suas atividades de trabalho ou fazem alusdo a origem geogréfica. Sdo os caboclos
boiadeiros, marinheiros ou marujos e turcos; caboclo Lajedo Grande, Sultdo das Matas,
Rompe Mato, etc. So os categorizados em alguns terreiros como Caboclos de couro. A
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categoria de Caboclo de pena e Caboclo de couro tem explicagdo por Ribeiro ( 2003,
p.61)

Entretanto, nem todos os caboclos se vestem com penas. Ha uma tribo
dos chamados Boiadeiros, que se trajam exclusivamente de couro cru,
usam chapéu do mesmo material, portam guiada — corda e lanca — e 0
seu grito de guerra é ab6io, lembrando os vaqueiros no campo levando
a boiada.

Foto 07: A cabocla e o Caboclo - Caboclo de pena Foto 08: - Boiadeiro - Caboclo de couro

FOTO 07-Disponivel em: http://centropaijoaodeangola.net/oracao_de_caboclo_92.html Acesso em: 20 de
setembro de 2011.

FOTO 08-Disponivel em: http://www.aucar.com.br/boiadeiros.html ~ Acesso em: 20 de setembro de
2011.

Na Paraiba para se falar do candomblé de Angola (a0 menos como estrutura
de candomblé) deve-se tomar os anos de 1960 como referéncia e segundo Silva (2011,
p. 116) na pessoa de Mae Beata de lemanja, Maria Barbosa de Souza que nasceu em
Conceicdo do Pianco, Paraiba em 18 de junho de 1922.Apds a condicdo de casada
passou a ter registro civil como Beatriz Barbosa de Souza.

A dissertacdo de Silva (2011) oferece dados sobre a trajetéria religiosa de Méae
Beata de lemanja informando que o seu inicio foi no terreiro de Jurema de Pai Sebastido
Gama, passando pelo Terreiro Oba Ogunté, conhecido popularmente como  Sitio de
Pai Ad&o , da nagéo nagd no qual ficou recolhida vindo a desistir da iniciagdo durante o
processo. Também esteve em Salvador em 1963 e |4 visitou os terreiros de Mae Olga
de Alaketu , Md Menininha do Gantois, Pai Cecilio Santana e conforme Silva (2011,
p.113) evidenciou, foi o Pai Cecilio de Santana também conhecido por “Cecilio da

bola”, do bairro do Cabula em Salvador que a iniciou
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O candomblé Ketu na Paraiba , segundo Silva (2011) tem o nome de Pai
Jackson Luiz Gongalves de Carter ( PAI ERIVALDO, 2008), como precursor. Pai
Jackson, um baiano de Feira de Santana que migrou para a cidade de Cajazeira/PB
residindo na casa de Mae Enéia de Ogun que era Juremeira e Umbandista. Ndo ha
dados explicativos, mas Silva (2011, p.107) registra que Mae Enéia foi iniciada no ketu
por Pai Jackson nos anos de 1970.

No ano de 1986, Pai Erivaldo abriu o seu Terreiro 11é Axé Oxum Odé-Onita na
cidade de Jodo Pessoa, tornando-se a primeira casa da nacdo Ketu na capital da Paraiba.
(PAI ERIVALDO, 2008)

O candomblé da nacdo Jeje na Paraiba teve e tem representacdes, das quais a
Jeje savalu e a Jeje Mahin. Na nacdo Jeje-savalu mée Renilda mantém o seu terreiro
denominado Tata do Axé que anteriormente foi Terreiro de Umbanda Vové Maria
Mina fundado em 1972 (SILVA, 2011, p.110).

Mée Lucia de Omidewa foi iniciada na Jurema em 1976 pelo sacerdote Manoel
Rodrigues de Aradjo, em Campina Grande e no ano de 1981 na nacdo Jeje Mahin vindo
a ingressar na nacdo ketu em 1999 (MAE LUCIA, 2008).

Até o momento da minha pesquisa a linhagem das pessoas que praticaram ou
que praticam os candomblés na Paraiba vem da Bahia, de Pernambuco mas ha também
a presenca do Maranh@o no modelo ketu/nagd representado pelo Terreiro 11é Ajagunan
Axé 0d6 Ti Fadaka aberto desde 2004 sob o comando do Pai André (PAl ANDRE,
2010).

1.2-As umbandas e os candomblés na Paraiba

Os cultos do campo religioso afro-brasileiro paraibano na sua complexidade se
assemelham na forma e na posigdo social de subalternidade marcada pelo seu “carater
tanto marginal quanto dependente” e se diferenciam no seu conteudo.

Marginais tanto pela exclusdao de que sdo objeto como pelos critérios
com que o séo; dependentes enquanto ndo podem escapar a forga dos
valores com que se os impugna j& que esses valores sdo o fato
insuperdvel com respeito ao qual se reorganizam as diferentes
respostas subalternas (BRUMANA; MARTINEZ, 1991, p.72).

Acatando a caracteristica da subalternidade a exploro no sentido de explicar

que “as producdes culturais das classes subalternas ndo se opdem como um todo
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coerente a cultura dominante, posto que ndo constituem  sistemas simbdlicos
autdbnomos, inteiramente independentes, na sua elaboracdo de leis que regem a produgéo
da cultura hegemonica.”[...] (MONTERO,1985, p.5). Dessa forma (...)

a caracteristica mesma da subalternidade é a dependéncia da producéo
cultural dominante. Mas se isto é em boa medida certo, importa menos
a origem exogena dos elementos captados subalternamente que a
l6gica que estabelece o critério de inclusdo/exclusdo destes e sua
articulacdo com uma sistematicidade especifica que os torna aptos
para desempenharem o papel j& assinalado de matriz da experiéncia
(BRUMANA; MARTINEZ, 1991, p.36).

A caracteristica da subalternidade no sentido da incorporacdo de elementos do
catolicismo, santas/os e oragoes, tem explicacdo no fato da apropriacdo simbodlica com a
finalidade de aumento do capital simbdlico que vai ser transformado em aumento do
poder simbdlico da autoridade religiosa e do seu prestigio social.

O campo religioso afro-brasileiro na Paraiba até o inicio dos anos de 1960 nas
palavras de Boaes (2011): “ainda ndo se apresentava como campo propriamente dito”.

Existiam pessoas isoladas trabalhando em mesas de curas , também
chamadas mesa branca ou mesa de jurema[..] Em torno dos
organizadores dessas mesas, se articulavam algumas pessoas que
ajudavam e participavam dos rituais, nada, entretanto, que lembrasse
as organizacOes e hierarquias dos terreiros de hoje.A partir, portanto,
desta década, o campo comeca a ganhar feicdo propria; surgem 0s
primeiros “centros” registrados como associacdes e comegam a se
realizar rituais abertos, com acompanhamento de tambores (elus,
bombos), prética proibida até entdo (BOAES, 2011,p.1).

Com a oficializacdo da préatica das religides afro-brasileiras a umbanda que ja se
fazia presente na Paraiba fica fortalecida e dessa forma muitos autores passam a
reconhecerem o campo religioso afro-brasileiro paraibano como ‘“umbandizado”. A
grande influencia umbandista na Paraiba vem dos estados do Rio de Janeiro, Bahia e
Pernambuco (BOAES, 2011, p.2).

A década de 1980 ¢ a estimada para o inicio da presenca dos candomblés na
formacdo do campo religioso afro-brasileiro na Paraiba.
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1.2.1- As Umbandas na Paraiba

O encontro entre a modalidade religiosa da Umbanda e as tradi¢des religiosas
locais (Catimbo-Jurema e Mogambique) na Paraiba, gerou formas de cultos que muitos
0 chamam cruzados e também cultos tracados e que sdo varias formas de umbanda.
Estas denominagdes servem para a diferenciacdo entre os tipos de umbanda existentes

3

de modo que a expressdo “umbanda cruzada com jurema” ou “jurema cruzada com
umbanda” ¢ utilizada, por exemplo, para estabelecer a diferenca da chamada “umbanda
branca”.

O ato de cruzar remete a alternéncia de cultos em que o tempo ou espaco fisico
ou ambos a0 mesmo tempo sdo elementos separadores. Isto quer dizer que ha terreiros
que alternam os seus cultos a entidades Umbandistas e a/os Mestras/es da Jurema
quinzenalmente; ha os que alternam em um mesmo turno. Participei de cultos na cidade
de Alagoa Grande que de 7 horas da noite até as 10 horas foi cultuado o Mestre da
Jurema e a partir das 10 horas da noite as Pomba Giras e 0s exus.

A separacao feita a partir da divisao temporal verificou-se em todos os terreiros
visitados autoidentificados como de Umbanda e também nos que foram
autoidentificados como de Candomblés. Encontrei na maioria dos terreiros em que
havia o culto aos Orixas, o culto a uma entidade da categoria Cigana ou o culto a um
Caboclo, em uma outra data.

A respeito desse procedimento de fazer a separacdo , Boaes (2009, p.88)
exemplifica com a organizagdo existente no Templo de Umbanda no bairro da Torre na

cidade de Jodo Pessoa:

L& ha dois salbes, um no qual se cultuam as entidades da Jurema, ou
seja, 0 pantedo brasileiro (o saldo verde). Este saldo é mais prosaico,
dedica-se aos trabalhos regulares de culto as entidades da jurema,
cujas finalidades sdo bem praticas: curas, consultas, demandas e
contra-demandas, etc. Ja o saldo destinado ao culto aos Orixas (saldo
branco) é mais luxuoso, é bem maior e mais confortavel. Nele
celebram-se apenas os rituais mais nobres: as festas dos Orixas e as
iniciagdes rituais referentes ao “povo rico”. [...] (BOAES, 2009, p.88)

Na cidade de Recife o procedimento de separar os cultos foi encontrado por
Oliveira (2009, p.101) que expde a fala de um dos seus entrevistados:

S4o raras as casas que ndo cultuam a Jurema, s6 realmente Candomblé.
N&o acontece no mesmo momento e quando se pode as pessoas tém
saldes separados. Aqui a gente esta tentando fazer isso. Temos alguns
espacos aqui dentro e a gente esta tentando construir um espago so para
a Jurema. Enquanto isso ndo acontece faz a festividade no mesmo
espaco.
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Na cidade de Guarabira encontrei cultos de Jurema que apresentaram elementos
muito proximos do Catimbo-Jurema: uma mulher vestida de branco com o maraca na
m&o e posicionada junto aos ilis*. A mulher tinha o poder de iniciar e encerrar os
pontos cantados e também de findar o culto, similar ao poder do Mestre vivo.

Dessa forma nos cultos cruzados sdo reverenciados santos/as catolicos/as,
Padre Cicero, Frei Damido, Caboclos/as, Pretos/as velhos/as, Pomba giras e EXus,
Mestres/as. Esse conjunto ¢ instalado em um local denominado de “Peji”’que fica
instalado no proprio saldo de ceriménias; ha terreiros em que as esculturas tém tamanho
equivalente ao de uma pessoa adulta de estatura mediana e ficam a porta de entrada da
casa como € o caso do Palacio Xang6 Alafim comandado por Pai Gilberto.

Algumas figuras sdo representadas nos cultos apenas em esculturas ou nas
letras dos “pontos” (os/as santos/as catolicas, Padre Cicero e Frei Damido, por
exemplo), outras se manifestam através do transe das pessoas.

Nesses cultos cruzados a maioria dos “pontos” sdo cantados em portugués

brasileiro havendo alguns que trazem palavras de linguas africanas.

1.2.2- Os candomblés

Os candomblés na Paraiba estdo representados pelas nacGes Ketu, Jeje, Angola
ou de Caboclos®. Nos cultos Ketu e Jeje os trabalhos sdo apenas com 0s Orixas e nos
de Nag&o Angola apenas Caboclos/as ou Inquices ou ambos®’.

Ao dissertar sobre 0 Candomblé de Caboclo em Sé&o Paulo, Prandi et al (2004,
p.123) disserta: [...]“Com o orixa, o inquice € o vodum do candomblé veio o caboclo do
candomblé, que ¢ ritual e doutrinariamente diferente do caboclo da umbanda.” Essa é
uma demonstracdo de uma coexisténcia de cultos que se encontra também na Paraiba.
Os Candomblés de Orixas nas diversas NacOes coexistem com o0s cultos que
intercambiaram elementos simbolicos com a Umbanda mas que mantém a distingéo.
Isso quer dizer que,

“[...] parte dos religiosos passou a buscar nesses candomblés suas
iniciacfes ou renovagdes sem, contudo, abrirem mao de praticar a

% Os ilis sdo tambores encontrados em muitos terreiros onde se cultua a Jurema . Tém formato diferente
dos atabaques dos Candomblés.

% Reconhego com Prandi et al (2004, p.123) que houve absor¢do da Umbanda no Candomblé de Caboclo
no que diz respeito a “uma elaboragio ética da vida que separa o bem do mal nos moldes kardecistas,
completamente ausente na tradi¢do cabocla e que fez da umbanda uma religido diferente e autbnoma”.

%7 Obtive informacéo de que ha cultos aos Inquices em um terreiro na cidade de Jo&o Pessoa, todavia, as
circunstancias ndo foram oportunas para que eu viesse a conhecé-lo.

73



jurema. Dessa forma, os rituais juremeiros/catimbozeiros, mesclados
com elementos da umbanda, continuaram a ser desenvolvidos ao lado
das sessBes dos Orixas, préximas dos preceitos rituais do candomblé
(SANTIAGO, 2008, p.3).

Nos cultos dos candomblés das Nagdes Ketu, JeJe os “pontos” sdo cantados em
lingua loruba e os atabaques tocados com aguidavis que sdo varetas de madeiras feitas
de biriba ou bambu.Nos candomblés Angola ou de Caboclos os atabaques sdo tocados
com as maos. Nesses cultos ha uma “valoriza¢ao de elementos nacionais, fazendo dele,
na concepgdo popular uma religido “brasileira por exceléncia.” (PRANDI et al, 2004,
p.123). Ha terreiros na Paraiba que combinam Nacdes de candomblés, a exemplo de
Angola com Ketu, arranjo verificado também em Salvador /BA por Santos (2008) ao
realizar o mapeamento dos terreiros daquela cidade.

Dessa forma, na Paraiba em um mesmo terreiro podem ser encontrados cultos
com elementos do Catimbo-jurema, da Umbanda, do Candomblé ketu ou jeje e do
Candomblé de Caboclos, entretanto hd uma organizacéo ritualistica. Acompanhando a
diversidade de cultos encontra-se na Paraiba a situacdo em que um mesmo agente
religioso pode ter passado pelo processo de iniciacdo na Jurema, na Umbanda e no

Candomblé .
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2- A (INTOLERANCIA RELIGIOSAE O LEITO DE
PROCUSTO

Jesus ndo xinga Oxala
Jerusalém, Bagda
Né&o importa nem importara
Se é oragdo
Oriki
Missa paga
Ou ijexa
Ou ijexa
Se é Buda ou se é Ala
Se é Berlim ou Bel6
Se exorcismo ou butoh
Uniforme, abada
Se é diferente, é comum]...]
(Babilak Bah;Wir Caetano.
Jesus é broder de Xangd)

2.1-A (In)tolerancia religiosa: diversidade cultural, identidade e desigualdade social
O projeto da modernidade e o ndo-reconhecimento a diversidade, sobretudo a
religiosa pode ser explicado de forma metafdrica pelo mito de Procusto cujo teor de
uma das suas narrativas miticas>¢, expde:

Procusto era um malfeitor que se postava junto a um caminho a espera
de viajantes cansados, aos quais oferecia oportunidades de repouso em
uma de suas camas. Quando o viajante adormecia, Procusto procedia a
seguinte operacdo: se 0 corpo do viajante fosse tal que sua extensao
extrapolasse a extensdo da cama oferecida, ele tratava de cortar as
pernas do viajante, ajustando seu corpo ao tamanho daquela. Ou entéo,
caso a extensdo do corpo do viajante fosse inferior a cama, ele tratava
de estica-lo até “ajustar” suas medidas ao leito oferecido, resolvendo a
diferenca entre ambos. Mas a necessidade de ajuste nunca era acidental.
Na verdade, era Procusto quem determinava a cama que 0 viajante iria
ocupar. Assim todo viajante acaba vitima, na verdade, da escolha de
Procusto (GARCIA, 1995 apud MATHIAS, 1999, p.24).

A partir do mito de Procusto apreende-se uma representacdo da intolerancia em
que, o outro, considerado o diferente, deve “caber na minha medida” (BAGNO, 2007,
p.54). O leito de Procusto ¢ a metafora da “medida unica” e o que ndo cabe no leito, o
que sobra, corta-se; o que falta para completar o espaco do leito, estica-se. Esta
metafora é aplicada a varias situacOes e, para a religido atualmente recebe o nome de
intolerancia. E uma atitude que socialmente significa que o “cortar” é a eliminagéo € o
“esticar” ¢ obrigar as religides que estdo em uma condi¢do de subalternidade a uma

adequacao as que estdo em posicdo hegemonica.

% O mito de Procusto também pode ser encontrado em outras fontes: BAGNO, Marcos, 2007;
SEIGAKU. O leito de Procusto. Disponivel em: http://cortaremum.blogspot.com/2009/01/0-leito-de-
procusto.html; DANNEMANN, Fernando Kitzinger. O leito de Procusto. Disponivel em:
www.fernandodannemann.recantodasletras.com.br ; e no endereco http://pt.wikipedia.org/wiki/procusto.
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No Brasil a intolerancia ao campo religioso das religides afrobrasileiras vem
ganhando formas de conflitos que contradizem imagens de que este € um pais
harmoénico, de um sincretismo, cordial ou de “um multiculturalismo bem sucedido”,
este Ultimo no dizer de Brumana (apud MATQOS, 2009, p.7).

Buscando o fio da historia acerca do fenbmeno da intolerancia religiosa
constata-se que este emerge com o Cristianismo devido a afirmacéo da existéncia de um
s0 Deus e de uma so revelacdo para a humanidade inteira. (ROUANET, 2003).

A intolerancia é um termo que tem dois significados, um positivo e 0 outro
negativo. Em diversas situagdes a intolerancia aparece para expressar “severidade, rigor,
firmeza, qualidades todas que se incluem no ambito das virtudes”, ¢ o seu lado positivo;
no negativo a intolerancia é aplicada para processar a exclusdo do que € considerado
“diferente” seja por pertencimento etnicorracial, orientagdo sexual, filiagdo ou ndo
filiacdo religiosa, opcao politica partidaria (BOBBIO, 2004, p.211) .

A intoleréncia pode ser encarada em uma perspectiva naturalizadora ou em
uma perspectiva social. Na primeira, naturalizadora, atribui-se a intolerancia a acdo dos
instintos, tornando-a presente em todos 0s animais que ao manifestar estranhamento
frente ao outro animal esta demarcando o seu territorio; entre os humanos, os instintos
desabrocham a sensacéo frente ao outro diferente ou o que é desconhecido. Na segunda
perspectiva, os elementos devem ser buscados na relacdo desenvolvida entre os

individuos e entre 0s grupos.

A intolerancia em relagdo ao diferente ou ao desconhecido é natural na
crianga, tanto quanto o instinto de se apossar de tudo quanto deseja. A
crianca é educada para a tolerdncia pouco a pouco, assim como €
educada para o respeito a propriedade alheia e antes mesmo do controle
do préprio esfincter. Infelizmente, se todos chegam ao controle do
préprio corpo, a tolerdncia permanece um problema de educagdo
permanente dos adultos, pois na vida cotidiana estamos sempre

expostos ao trauma da diferenca [...] (ECO, 2006, p.114).
A reflexd@o que vincula a intolerancia ao biol6gico promove a primeira vista
uma ideia de infalibilidade e de inevitabilidade mas essa se dissipa frente a
possibilidade de uma educacdo para a tolerdncia. Na educacdo para a tolerancia, o
instinto que se apresenta como o elemento natural, que provoca a necessidade de possuir
0 que se deseja e, de reprovar 0 que causa rejeicdo, pode ser controlado. Todavia, 0
processo de educacdo ndo € isento de valores, melhor dizendo, no processo de

educacdo ndo ha “neutralidade axiologica” e assim o poder deve ser levado em
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consideracdo, uma vez que a intolerancia integra um sistema social que promove a

exclusdo, persegue, massacra aquele que faz parte de um grupo diferente.

La intolerancia tiene su fuente em uma disposicion comun a todos

los hombres, que es la de imponer a los demas sus propias
creencias, sus propias convicciones, dado que cada individuo no
solo tiene el poder para imponerlas, sino que, ademas, esta
convencido de la legitimidad de dicho poder. [...] (RICOEUR,
2002, p.19).

O poder analisado pela perspectiva de Ricouer, se manifesta como prética
social, historicamente constituida através de mecanismos e efeitos produzidos e
reproduzidos nas rela¢des sociais.
Assim, o poder na relacdo de alteridade desenvolvida em uma situagdo de
intolerancia valoriza a legitimidade elevando a sua manifestagéo.
[...]la intolerancia es siempre la expresion profunda de una voluntad de
asegurar la cohesién de todo aquello que se considera que forma parte
del Yo, de lo idéntico a si mismo, y de destruir todo lo que se oponga a
su supremacia absoluta.Tal actitud no es nunca puramente casual, sino
que obedece a una verdadera l6gica de la intolerancia,que es la de servir
ciertos intereses que se supone amenazados.[...] (HERITIER, 2002,
p.20).

Historicamente, a anélise do fendmeno da intolerancia religiosa tem registro
a partir de acontecimentos ocorridos na Europa dos quais a “caga as bruxas”, a noite
de S&o Bartolomeu de 24 de agosto de 1572 e o caso Jean Calas em 1761.

A caca as bruxas legitimada pela bula papal Summis Desiderantes Affectibus
de dezembro de 1484 do papa Inocéncio VIII teve desencadeamento ao ser
decretada a guerra ao satanismo atribuindo fortes poderes as mulheres no sentido de
que estas poderiam alterar desejos humanos na area da sexualidade pelo olhar,
poderiam atuar na reproducdo humana provocando abortos mediante o uso de ervas,
poderiam sacrificar criancas ao demonio entre outras atividades consideradas
maléficas conforme escreveram os monges dominicanos Jacobus Sprenger e
Heinrich Kramer no manual Maleus Malleficarum traduzido em portugués pelo
titulo Martelo das feiticeiras (KRAMER ; SPRENGER, 2004).

A Noite de S&o Bartolomeu, ocorrida em 24 de agosto de 1572 , foi um
massacre, ja no periodo moderno, de protestantes e que s6 findou com a assinatura do
Edito de Nantes (1598) que concedeu liberdade de culto aos protestantes, assinado por
Henrique 1VV. (ROUANET, 2003); (KERN, 2010, p.33). Com a revogacéo do Edito de

Nantes em 1685 por Luis XIV ocorreram fortes atos intolerantes tais como a demolicéo
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dos templos e a proibigdo das assembléias. O contexto de perseguicdo levou cerca de
300 mil protestantes “a emigracao forcada”. Entretanto a intolerancia partia também dos
protestantes e registrou-se a morte “do tedlogo Michel Servet queimado vivo[em 1553]
em Genebra, por instigacao de Calvino. Os catolicos foram perseguidos na Inglaterra e
até o século 19 nao gozavam de direitos politicos.”(ROUANET, 2003)

O caso Jean Calas (1762) refere-se a condenacdo pela justica francesa do
comerciante de Toulose, pai de seis filhos, por supostamente ter enforcado seu filho
Marc-Antoine por dissidéncia religiosa. Jean Calas e a esposa eram protestantes
(calvinistas) em uma Franca que era predominantemente cat6lica. O seu filho Louis
havia se convertido ao catolicismo em 1756 e o outro filho Marc-Antoine foi
encontrado morto na casa da familia em 1761. Ocorre que Marc-Antonie havia
demonstrado vontade de também converter-se ao catolicismo e por esse indicativo de
intolerancia religiosa Jean Calas foi acusado de assassina-lo. O caso perturbou Voltaire
que assumiu a investigacao dos fatos e conseguiu provar postumamente a inocéncia do
genitor. Marc-Antoine cometera suicidio e a familia ocultou o fato “na esperanga de que
ele merecesse um enterro cristao” (KERN, 2010, p.40).

O final do século XV é o marco significativo para o fendmeno da
intolerancia na Europa quando “jé estava inaugurado o moderno sistema de intolerancia,
exclusdo e perseguicdo que teve inicio com o estabelecimento do cristianismo, a
chegada definitiva dos povos ditos barbaros, e a criacdo de um conjunto religioso e
politico que foi o Isl&o. [...] (LE GOFF, 2002, p.34)

A andlise do fendmeno da intolerancia religiosa, todavia, tem inicio a partir
do século XVI com a guerra civil religiosa entre cristdos protestantes e catélicos no
contexto da Europa moderna, mas as a¢des praticas tém registro no século XIII, qguando
a sociedade da Idade Média tornou-se palco para acGes de rejeicdo e exclusdo,
principalmente dos judeus e dos heréticos. (ROUANET, 2003); (LE GOFF, 2002, p35).

Destarte, a tolerdncia tem desenvolvimento conceitual no mesmo momento
do seu oposto que ¢ a intolerancia: “La nocion de la tolerancia (y de su correlativo, la
intolerancia)se remonta al siglo XVI. Uno de los primeros documentos em que se
empled publicamente esta expresion fue en el Edicto de La tolerancia(1562), que
otorgaba la libertad de culto a los protestantes.[...](LE GOFF, 2002,p.33)

No momento em que a nogdo de tolerdncia comega a ser investigada no século
XVI, o vocébulo latino tollerantia significa constancia em suportar, permitir,

condescender. Nessa acepcdo, a tolerancia supde uma relacdo humana entre desiguais,
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em que o superior faz concessbes ao inferior. Assim, o verbo ‘tolerar’ aparece
frequentemente como sinénimo de ‘suportar’ ou ‘aceitar com indulgéncia’. A partir do
momento em que esses significados passam para o contexto dos povos indigenas da
Ameérica Latina ou dos povos africanos estd presente a postura discriminatoria e
superior dos conquistadores e colonizadores europeus. (ZEA%*,1995p.92 apud
CARDOSO, 2003, p.132)

Nessa direcdo a palavra tolerancia corresponde ao que indicam os dicionarios
das linguas latinas: “a ideologia da cultura européia em seu projeto de universalidade e
homogencidade pela dominagdo das outras culturas.” (CARDOSO, 2003, p.131) Essa
relagdo de dominacdo ocorre entre paises, entre grupo de individuos ou entre individuos
e a tolerancia nessa acep¢do € operada quando: “o tolerante por razdes praticas da muita
importancia ao triunfo de uma verdade, a sua, mas considera que, através da tolerancia,
o seu fim, que é combater o erro ou impedir que ele cause danos, ¢ melhor alcangcado do
que mediante a intolerancia”. (BOBBIO, 2004, p. 209).

A tolerancia, entdo na relacdo de dominacdo é uma posicdo astuta que garante a

permanéncia da dominacao de um grupo em qualquer condicao ou seja:

Se sou 0 mais forte, aceitar, 0 erro alheio pode ser um ato de asticia: a
perseguicdo causa escandalo faz crescer a mancha, a qual, ao contrério,
deve ser mantida o mais possivel oculta.[...] Se sou o mais fraco,
suportar o erro alheio é um estado de necessidade: se me rebelasse ,
seria esmagado e perderia qualquer esperanca de que minha pequena
semente pudesse germinar no futuro. [...] Em todos esses casos, a
tolerdncia é, evidentemente, conscientemente, utilitaristicamente, o
resultado de um calculo e, como tal, nada tem a ver com o problema da
verdade. (BOBBIO, 2004, p.209)

Nesse molde a tolerancia é um instrumento politico utilizado nas relacfes sociais
em que as pessoas procedem seguindo um contrato que reside em uma aceitacdo das
“aparéncias”, sem didlogos acerca da diferenca, sem escutar o Outro. E um jogo feito
sob a senha: “se tu me toleras, eu te tolero”. E assim as rela¢des transcorrem porque ha
um entendimento da reversdo das posi¢Ges sociais enquanto que o investimento deveria
ser o de construir uma relagdo em que predominasse 0 respeito e a garantia dos
diferentes modos de vida com observancia para a questdo das desigualdades sociais.

(BOBBIO, 2004, p.209)

%9 0 artigo Derecho a la diferencia de Leopoldo ZEA foi apresentado no Encontro sobre a tolerancia na
América Latina e no Caribe no Rio de Janeiro entre 12 a 16 de setembro de 1994 e ndo foi publicado.
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A construcdo do conceito de tolerancia ocorreu na modernidade elevando o valor
liberdade para o contexto de “problema de convivéncia de crengas (primeiro religiosas,
depois também politicas)”, explicavel historicamente; em dias atuais o seu uso difere do
preconizado no Iluminismo e assim ¢ aplicado também para “a convivéncia das
minorias étnicas, linguisticas, raciais, para 0s que sdo chamados geralmente de
‘diferentes’, como, por exemplo, os homossexuais.” (BOBBIO, 2002, p.206)

Na modernidade, o sentido mais relevante do conceito de tolerancia pode ser
reconstruido articulando duas esferas que se interpenetram: a religiosa e a politica. Num
primeiro momento, o valor ético da tolerdncia surgiu da tensdo entre identidade e
diversidade religiosa. Esta, contudo, submetida aquela. Isso porque a toleréncia a
diversidade de posicdes religiosas ndo chegou a ultrapassar “rigorosamente os limites da
identidade do proprio cristianismo como a Unica religido verdadeira.” (MATQOS, 2009,
p.10)

O conceito de tolerancia tem sentido no contexto da medicina e assim tolerar
fica entendido como ‘suportar’, ‘aguentar’. Nessa linha, o doente, um corpo fragilizado
e sem condicdes de externar uma recusa, suporta (aceita) um tratamento (por vezes)
indesejado; o doente aceita passar por uma situacdo desagradavel e incbmoda como
unico meio para atingir um bem maior. Dai a expressdo: “suporta-se quando ndo ha
outro remédio*®”.

A ldogica dessa orientacdo vingou na relacdo de dominacdo e implicou para 0s
europeus na necessidade de tolerar os povos conquistados. A tolerancia do conquistador
(quando havia) em relacdo ao que era distinto e alheio a sua propria identidade, nédo
expressava o reconhecimento da alteridade. Era vista como uma atitude necessaria de
suportar a presenca do outro para preservar a ordem universal, pois com isso 0
civilizado estaria impedindo o comportamento, que era considerado, violento natural
dos povos indigenas.

Piedosa forma para que esta gente bizarra possa também chegar a ser
parte de tal ordem. Incorporando-os a civilizacdo, tolerando sua
estranha identidade, mas sem portanto os considerar como semelhantes
aos seus civilizadores.Tolerancia é um termo euro-ocidental pelo qual
aceita-se piedosamente uma desigualdade que, ao ser suportada pode ser
ajustada, colocada nos limites de sua propria identidade concreta?
(ZEA, 1994, p.3 apud CARDOSO, 2003, p.5)

“0 Durante a pesquisa de campo, observei rejeicdo ao significado de tolerar por parte dos agentes
religiosos em virtude, na minha interpretacdo, da acepc¢do dessa palavra no campo da medicina.
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Duas obras que sdo marcos nos estudos sobre a tolerancia no periodo moderno
séo A Carta acerca da tolerancia de John Locke, em 1689 e Tratado sobre a tolerancia
de Voltaire em 1763. O filésofo inglés John Locke* pioneiro no tratamento ao
fendmeno da intolerancia religiosa construiu argumentos em torno da sociedade civil e
do Estado abrangendo as esferas civil e religiosa e em ambas as esferas 0s seres
humanos sdo vistos na condicao de “livres, iguais e independentes”, visdo caracteristica
do liberalismo. (BOBBIO, 2004, p.211)

Na parte politica a argumentacdo de Locke (1973) se dava no sentido de que:
“Os homens s30 todos, por natureza, livres, iguais e independentes, e ninguém pode ser
despossuido de seus bens nem submetido ao poder politico sem seu consentimento.”
Com esta frase o filosofo imbuido do espirito do liberalismo refutou o “direito divino” e
o “absolutismo” (JAPIASSU; MARCONDES, 1996, p.165) defendia o direito dos
individuos escolherem as suas crencas. Na defesa da tolerancia, Locke “ndo admitia
que se tolerassem os ateus, 0s quais, segundo uma doutrina comum naquela época, ndo
tinham nenhuma razdo para cumprir uma promessa ou observar um juramento, e,
portanto, seriam sempre cidaddos em que ndo se podia confiar.” (BOBBIO, 2004,
p.213)

Na Carta acerca da tolerancia, esta alocada a justificativa para a exclusdo dos
ateus por estes negarem a existéncia de Deus e assim sendo ndo apresentavam
“segurang¢a ou santidade” para seguirem as “promessas, 0s pactos € os juramentos , que
sdo vinculos da sociedade humana”(LOCKE, 1973, p.24).

Tirando os ateus, Locke (1973) asseverou que as qualidades da liberdade, da
igualdade e da independéncia devem ter como objetivo promover os bens civis, “a vida,
a liberdade, a saude fisica, a libertacdo da dor e a posse de coisas externas (terra,
dinheiro, moveis, etc.)” (LOCKE, 1973, p.6). Estas caracteristicas demarcavam o seu
entendimento sobre ser a “religido crista distinta do poder estatal, inserida em uma
sociedade contratualista e, portanto, fundada sobre principios civis.(...)”. Sendo assim a
separacdo entre o poder religioso e o poder civil seria fundamental na garantia da
liberdade religiosa. (CARDOSO, 2003, p.2)

Dessa forma, a liberdade religiosa que Locke (1973) advogou € extensiva

para qualquer religido e aqui vale ressaltar que as manifestacOes religiosas de africanos

! Lohn Locke (1632-1704) tem notoriedade na defesa do empirismo contra o racionalismo cartesiano por
entender que as nossas ideias tem “por fonte a experiéncia“.(JAPIASSU;MARCONDES,1996,p.165). E
considerado por Bobbio (2004,p.210) “como o maior teodrico da tolerancia.”
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e indigenas que hoje sdo chamadas e aceitas (por algumas pessoas) como religido, na
Europa moderna ndo fazem parte do que Locke est& defendendo.

Dessa forma a tolerancia fortaleceu-se no século XVI, com a divisdo religiosa e as
guerras de religido e ganhou vigor na Europa moderna a concep¢do de tolerancia de
Voltaire*desenvolvida no Tratado sobre a tolerancia o qual tem a razéo iluminista
como fundamento entendendo por esta razdo as injusticas, 0s preconceitos e as
supersticdes seriam combatidas. A tolerancia no século XVIII tornou-se uma bandeira
da llustracdo. (SANTQOS, 2010, p.73)

Tomando o Tratado sobre a tolerancia de Voltaire, Cardoso (2003, p.3) verifica
qgue o universalismo reputado a tolerdncia ¢ consagrado pela ideia da “identidade
ontoldgica do ser humano e num imperativo social. Na imensiddo do tempo e do
espaco, nossas diferencas culturais, étnicas ou raciais tornam-se insignificantes diante
de nossa identidade humana como seres infimos e efémeros.”(CARDOSO, 2003, p.3)

Com as obras de Locke e de Voltaire duas linhas de pensamento sao
desenvolvidas a favor da tolerancia. Em Locke ha “a aceitacao da diversidade cultural
como condi¢do para a ética da tolerancia” e em Voltaire, ¢ levada em consideracdo a
questdo de tomada de consciéncia da “identidade humana” para entender que os seres
humanos sao “seres infimos e efémeros”. (CARDOSO, 2003, p46)

O desdobramento do tratamento ao conceito da tolerancia resultou em mudancas
significativas tanto no ‘“reconhecimento da liberdade religiosa” que originou os
“Estados nao confessionais” quanto no “reconhecimento da liberdade politica, aos
Estados democraticos.” (BOBBIO, 2002, p.149-150) Entretanto, o principio da
tolerancia apesar de receber o enaltecimento como “regra de convivéncia” softre criticas
“de ser expressdo de indiferenga religiosa, se ndo mesmo de mentalidade irreligiosa”.
Essa acusacdo de indiferenca ou mentalidade irreligiosa é tipica do pensamento
religioso que pretende a unificagdo do mundo em uma mesma doutrina, logo o que
diverge dessa intencdo € taxado de irreligioso. Essa busca pela unificacdo religiosa do
mundo é um dos pontos centrais, sob 0 meu ponto de vista para alimentar o sentimento
e a acdo da intolerancia, consequéncia nefasta com abrangéncia para o plano psiquico-
cultural ao constatar:

Neste sentido, a intolerancia enquanto fenémeno social vinculado ao
aspecto  religioso porta como caracteristica  particular 0
ensimesmamento do EU, mas também de DEUS. O eu coletivo e o
Deus individualizado, neste universo psiquico-cultural transitam em

2 \/oltaire, fil6sofo francés (1694-1778) (JAPIASSU; MARCONDES, 1996, p.272)
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lugares fechados, encobertos ndo pela ortodoxia, mas pela necessidade e
o0 desejo de se ver, de sentir, ser e julgar-se eleito e puro. (FONSECA
2010, p.217)

A tolerancia, entdo, conceitualmente ampliada permanece como o principio
orientador das politicas do Estado e das relagfes cotidianas nas quais é recorrente a
solicitacdo de respeito ao Outro diferente e ao procedimento de que nenhum grupo ou
individuo deve julgar o seu modo de vida como Unico e verdadeiro. E a tolerancia
consagrada como virtude.

A toleréncia encarada como virtude € encontrada na América moderna, a
exemplo da Declaracdo da Independéncia Americana de 4 de julho de 1776, um
documento que representou a concretizacdo dos ideais iluministas em defesa dos
interesses burgueses conforme as teses de “John Locke, Voltaire, Jean Jacques
Rousseau e Roger Williams”. No predmbulo dessa Declaracdo ecoam os apelos a
igualdade nos moldes liberais :

Temos como incontestaveis e evidentes em si mesmo as seguintes
verdades: que todos os homens foram criados iguais, que foram dotados
de certos direitos inalienaveis e que entre estes direitos figuram em
primeiro lugar a vida, a liberdade e a busca da felicidade. (ANDRADE,
2001, p.143)

A ldgica deste preambulo € a de enaltecer a igualdade com tom de virtude e que
foi seguida na Declaracdo dos Direitos dos Homens e do Cidaddo, aprovada pela
Assembleia Nacional Francesa, em 1789 conforme pode ser apreciada no trecho: “Os
homens nascem e permanecem livres e iguais em direitos; as distin¢cBes sociais ndo
podem basear-se mais do que na utilidade comum” (ANDRADE, 2001, p.143).

Com redimensionamento conceitual a questdo da igualdade passou a ser
encarada como um valor imprescindivel para o desenvolvimento das relacdes sociais e a
partir do século XIX houve uma ampliacdo para o livre pensamento, isto quer dizer que
o livre pensar deveria ser orientado pela ciéncia, pela légica, pela razdo. E o terreno
fértil para a tolerdncia; é o coroamento, dentre outras, da proposta de Voltaire
apontando a Razdo como “o apanagio da humanidade”. (FERREIRA, 2009, p.1)
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Figura 1:Goya, "O sono da razéo produz monstros", 1797-8/ The Dream
of Reason Brings Forth Monsters, 1799
Fonte: FERREIRA, 2009

O titulo da obra “O sono da razdo produz monstros”, marcado também na mesa
onde dorme um homem, informa que é preciso cuidar para que a “tradi¢do”, “os
dogmas” ndo impegam o “livre pensador”. Percebe-se nessa mensagem a intencdo em
valorizar e manter instituicGes sociais levando ao impedimento de acgdes e praticas que
viessem contrariar a ordem social instituida e em vigor, pois 0 homem esta vestido com
roupas de atividade laboral bem como, de labor, é o seu espaco fisico.Os animais que
surgem na fantasia,estdo todos com os olhos bem abertos, estdo acima do homem e
numa posicao de devora-lo denotando que se a razdo adormece o instinto prevalece.

Transpondo essa minha interpretacdo para o campo das religides afro-brasileiras
é oportunizada a ligacdo com a ideia de que essas religides promovem a ruptura com
tradicGes religiosas hegemonicas além de praticarem outra ordem de racionalidade.

No século XX, a tolerdncia norteia a discussao internacional resultando em 1948
na Declaracdo Universal dos Direitos Humanos (LIMA, 2003). No seu contetdo hd uma
conclamacéo para a paz tal qual o da Declaragdo dos Direitos do Homem e do Cidadé&o
de 1789. E assim, é importante trazer o contexto em que foram produzidos, um contexto
em que a “violéncia institucional” era praticada “pelos Estados, Nagdes € Povos™ que no
afd de marcar “identidades distintas” com valores de supremacia social, politica vdo
“aprofundando as distancias ideoldgicas entre grupos sociais € de interesse variados,

consagrando a pratica genocida, também como parte deste fenémeno social que é a
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intolerancia (FONSECA, 2010, p.216-217). A paz, implicitamente, conclamada na
Declaragéo dos Direitos Humanos proclamando liberdade e direito de forma universal
toma a forma da tolerancia passiva como uma “avenida” por onde devem passar todos
0S movimentos, todos os reclames, todas as reivindicacdes.

No Encontro sobre a Tolerancia na América Latina e no Caribe realizado no
ano de 1994, no Rio de Janeiro, o conceito de tolerancia foi discutido e concebido na
perspectiva socio-politica contemplando as culturas dos povos latino-americanos e
caribenhos (CARDOSO, 2003, p.5). A linha adotada neste Encontro contextualizou a
tolerancia no mundo latino-americano, levando em conta a sua situagdo de mundo
explorado e marginalizado historicamente, além de afetado na contemporaneidade pela
globalizacdo. A diversidade de culturas latino-americanas, frente as “forcas
homogeneizadoras e fragmentadoras” caracteriza um dilema centrado na necessidade de
respeito de “cada povo a sua identidade cultural, livre de formas de dominagdo
econdmica e ideologica que o excluem de uma vida digna material e cultural.”
(CARDOSO, 2003, p.5).

Neste Encontro o conceito de tolerdncia passou pelo reconhecimento da
importancia da diversidade cultural e pela condicdo social, econdmica, politica e
ideoldgica para que cada povo tivesse respeito e perspectivas de viver uma vida
transformada positivamente falando. O que foi consensuado pelos cientistas presentes
no Encontro.

O conceito de tolerancia “extrapolou o sentido originariamente religioso” e
ganhou o carater politico, (CARDOSO, 2003, p.12) caracteristica que se articula em um
contexto de crise do projeto de modernidade que pregava a centralidade do Sujeito e
passa a dar lugar a um Sujeito ndo mais “possuidor de identidade fixa, essencial,
permanente”, mas de identidades plurais (OLIVEIRA, 2008, p.83). Nesse
multiculturalismo identitario o clamor por toleréncia parte também de segmentos
étnicos, de homossexuais e de outros considerados “diferentes”, mas qual é a tolerancia
que esse contexto exige? E a minha resposta vem compartilnada com a proposta de
Marcuse (2007, p.57-58) por reconhecer a necessidade de se travar uma “batalha contra
uma ideologia de tolerancia que, na realidade, favorece e fortalece a conservacdo do
status quo da desigualdade e da discriminacdo.” E para corresponder a essa proposta, O
sociologo e filésofo alemdo, naturalizado norte-americano propds “a pratica de
“tolerancia discriminatéria” (MARCUSE, 2007, p.47).
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O sentido da proposta de “tolerancia discriminatoria” de Marcuse ¢ o
encontrado em toda a obra de Cardoso (2003) e que € ilustrado com a citagdao: “O
marco da tolerdncia esta na igualdade social. Respeitar a diversidade cultural ndo pode
significar aceitar as desigualdades socio econdmicas. A tolerancia deve ser uma acgéo
solidaria na superagdo dessas desigualdades.”(CARDOSO, 2003b, p.144)

2.2-As religides afro-brasileiras paraibanas nio “aceitam” o convite de Procusto

A palavra intolerancia, via de regra, remete ao significado de violéncia nas suas
diversas modalidades e nas mais diferentes situacOes envolvendo mulheres, pessoas
com orientacdo sexual homoafetiva, pessoas com deficiéncia, moradores de bairros
estigmatizados, pessoas que se declaram ateistas, as religibes ditas minoritarias ( as
indigenas, o judaismo, o islamismo, o espiritismo, o budismo e as religides afro-
brasileiras)*.

A intolerancia, assim como a violéncia pode ser manifestada por meio de
palavras agressivas, por meio de gestos, indiretamente por meio de simbolos, a exemplo
dos cristdos, que sao encontrados nas escolas pablicas*, tribunais, hospitais ptblicos.

Na riqueza de formas de expressdo, encontrei uma definicdo de intolerancia
que mostra os seus extremos do ato intolerante no sentido de planejamento. A
intolerancia pode ser “uma atitude de d6dio sistematico e de agressividade irracional
com relacdo a individuos e grupos especificos, a sua maneira de ser, seu estilo de vida e
as suas crengas e convicgdes.” (ROUANET, 2003)

A intolerancia, ou melhor, os atos intolerantes podem ser atitudes sistematicas e
atitudes eventuais ou ndo e na base desses atos repousa uma repulsa, uma aversdo a
outros seres humanos que apresentam caracteristicas diferentes das suas. Isso se reflete
no que Fonseca (2010, p.217) constata:[...] “movimentos descontrolados, irracionais,
animalescos, mas também com a vontade de expandir o seu EU e o NOS para outros

horizontes, pessoas, civilizagdes.[...] “Eles carregam um carater expansionista, mas

*3 Recomendo a leitura do Mapa da Intoleréncia religiosa — 2011, de autoria de GUALBERTO, Marcio
Alexandre M. Disponivel em: www.mapadaintolerancia.com.br Acesso em: 30 de julho de 2011.
Outra obra importante é a de SILVA JUNIOR, Hédio ; BENTO, Maria Aparecida Silva. Campanha em
defesa da liberdade de crenca e contra a intoler@ncia religiosa. Sdo Paulo: CEERT-SESC/SP-
INTECAB, 2004.

* Faco a distincéo para as escolas publicas por reconhecer o direito de expressao religiosa das escolas
confessionais.
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também egotico, voltado radicalmente para si mesmo.” Esse carater ¢ observavel nos
casos em que se da a intolerancia religiosa, sobretudo entre o campo religioso cristdo e o
campo das religides afro-brasileiras. E a luta pela unificacio do Deus ja colocado por
mim anteriormente e que tem implicacdes politicas, econémicas e ideologicas.

No ano de 2007, a sociedade brasileira incorporou no seu conjunto de mecanismos
legislativos a lei federal 1135/2007 cujo objetivo era combater a intolerancia religiosa, o
que pode parecer paradoxal perante alguns dispositivos da Constituicdo Federal
Brasileira de 1988, a exemplo do Artigo 5° inciso VI que afirma: “é inviolavel a
liberdade de consciéncia e de crenca, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos
religiosos e garantida, na forma da lei, a protecdo aos locais de culto e a suas liturgias”.
(CAHALL, 2007, p.23).

Além dos dispositivos constitucionais existem as normas infraconstitucionais, tal
qual a lei ordinaria n°. 7716/89, conhecida como Lei Cao, decorrente do nome de Carlos
Alberto Oliveira dos Santos, deputado que apresentou o projeto de lei 688, que deu
origem a esta lei que prevé a punicdo para os crimes de discriminacdo ou preconceito de
raca, cor, etnia, religido ou precedéncia nacional. A punicdo pode variar de 1 a 5 anos de
reclusdo. Esta lei foi sancionada por José Sarney (na gestdo de 15 de mar¢o de 1985 a
15 de marco de 1990) e vigorou no seu “inicio como lei antirracismo, ndo s6 mas
também para atender a uma necessidade face a Constituicdo de 1988.” (SILVA,1994,
p.256-262)

No governo de Itamar Franco, a lei 7716/89 ganhou o “paragrafo referente a
simbolos nazistas” e com o presidente Fernando Henrique Cardoso, em 1997 foi
estendida para punir “preconceitos por religido e origem geografica”. No ano de 2010,
na gestdo do Presidente Luis Inécio da Silva foi adaptada e ampliada para o Estatuto de
Igualdade Racial (ZIBELL, 2011).

Diante da exposi¢cdo tem-se a punicdo legal no Brasil para os crimes contra a
religido mas: “Apesar do reconhecimento ao avanco da Lei Cad por parte dos juristas e
da sociedade brasileira, o fato é que sua aplicacgio esta longe da
realidade.”(GUALBERTO, 2011). Dessa forma, foi necessaria em 2007 a lei federal de
numero 1135/2007 a partir do caso acontecido com a mae-de-santo baiana Gildasia dos
Santos do Terreiro Abassa Ogum, conhecida por Mae Gilda de Ogum:

[...] que em 1992 participou em Brasilia de um protesto contra o
governo Collor, tendo sido fotografada pela revista Veja ao lado de um
despacho. Posteriormente, essa imagem foi usada numa edigéo de 1999

87



da Folha Universal (publicacdo da lurd) ao lado da manchete
“Macumbeiros Charlatées Lesam a Bolsa e a Vida dos Clientes — O
Mercado da Enganagdo Cresce no Brasil, mas o Procon Estd de Olho.”
Este fato e a invasdo de seu terreiro por membros da Igreja Deus é
Amor, que tentaram “exorciza-la”, levaram a méie-de-santo a decidir
pela acdo judicial contra seus agressores e difamadores. Mae Gilda
faleceu em seguida, aos 65 anos, de um infarto fulminante, em
consequiéncia, segundo sua familia, desses acontecimentos, que a
abalaram profundamente.[...] (SILVA, 2007a,p.20-21)

A Mée Gilda tornou-se o simbolo contra a intoleréncia religiosa no Brasil e em
virtude do seu falecimento, a data de 21 de janeiro foi transformada no ano de 2000 em
Dia Municipal de Combate a Intolerancia Religiosa. Antes da lei federal 1135/2007, a
vereadora Olivia Santana, do Partido Comunista Brasileira — PCB, no municipio de
Salvador/Bahia apresentou o projeto de lei no ano de 2003, e no ano de 2004 a lei
municipal 6464 foi sancionada. Em 2007, Daniel Almeida, também do PCB, tomou a
iniciativa de propor o mesmo pleito enquanto deputado federal logrando éxito ao
receber aprovacdo em 05 de dezembro de 2007 (SANTANA, 2008). Desde entdo o

% nassou a ser um marco nacional ganhando o status de lei federal

“Dia 21 de janeiro
na gestdo do Presidente Luis Inécio Lula da Silva. (SILVA, 2007a, p.21)

A sancdo de uma lei para combater a intolerancia religiosa no Brasil produz
constatacGes de que o Brasil vive situacdes de conflitos religiosos e de que a liberdade
religiosa legalmente garantida esta longe de ser cumprida.

Assim, a intolerancia as religides afro-brasileiras € um fendmeno que expde a
outra face de um pais considerado por muitos como “pacifico”, que exclui, persegue de
forma sisteméatica o0s que tém opcBes religiosas diferentes da doutrina hegemdnica
crista.

A intolerancia as religies afro-brasileiras combina aversdo ao acervo simbdlico
afrobrasileiro com as questfes etnicorraciais, nutrindo-se assim do preconceito étnico e
religioso fomentando a discriminacdo religiosa que é processada sob um aspecto duplo
por serem religibes que tém no seu patrimonio, elementos da cultura africana e estes
sofrem um reconhecimento social ambiguo no Brasil* e neste contexto de ambiguidade,

as rejeicOes sao historicas.

** A comemoragdo do dia 21 de janeiro é extensiva a todas as religiées.Uma forma de contemplar todas as
culturas religiosas pode ser consultada no Mapa da Intoler&ncia religiosa- 2011 , que traz situacdes de
intolerancia com cristdos catolicos, evangélicos, Santo Daime dentre outras.(GUALBERTO,2011)

*® Esta ambiguidade é discutida por Santos (2005) com foco na Bahia e no candomblé e ressaltamos a alta
visibilidade em dias atuais dos ritmos musicais “saidos do candomblé”. Muitas sdo as musicas que
veiculadas nos meios de consumo de massa tém base nos cantos dos Orixas fazendo com que os ritmos
originalmente do candomblé sejam cantados, dangados mas muitas das pessoas que dangam e cantam
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Aqui cabe a ressalva para o fato de que o racismo para com 0S povos negros é
um dos fatores estruturantes da intolerancia religiosa, embora o preconceito e a
discriminacdo para com os povos indigenas devam ser levados em consideracdo, mas a
cor da pele, as caracteristicas fisicas se somam a rejeicdo ao repertdrio simbolico de
heranga africana e que ¢ tido como “feitigaria” ou bruxaria. A partir desse
reconhecimento nota-se a baixa legitimagdo das religibes afro-brasileiras além de,
retornando a Maggie (2007), constatar que a crenca no feitico tem centralidade na
sociedade brasileira.

Na definicdo do ato de feiticaria, que é a intervencdo de uma pessoa com
poderes “‘extraordindrios” fazendo uso de palavras ou objetos em situagdes
consideradas fora do equilibrio, ficam explicitas muitas semelhancas com atos
considerados como de “nao feiticaria”.

Em meu socorro vem Pierucci (2008) sintetizando que embora se imbriquem

religido e magia se distinguem em varios aspectos dos quais selecionei:[...]

A promessa da religido é genérica; a da magia, especifica. A religido
adia as recompensas para um futuro messianico, quando néo para o
outro mundo. A magia, de sua parte, mais consciente dos limites de sua
utilidade, sabe-se e pretende-se muito mais circunscrita nas solucgdes
gue pode oferecer aos transtornos e contratempos da vida humana.

Bem, a questdo pde acento nas disputas simbdlicas e estas ocorrem em torno da
autoridade a qual serd atribuida legitimidade mais forte ou mais fraca ou sera
deslegitimada. Esse movimento em torno da autoridade ocorre com o agente religioso
que promove a cura, ocorre com 0s objetos que o agente religioso utiliza para mediar a
cura; a legitimidade se da em subcampos religiosos.

A postura, por exemplo, de supervalorizar o candomblé e secundarizar os demais
cultos foi encontrada foi encontrada dentro do campo religioso afro-brasileiro sob os
argumentos da pureza religiosa e da linhagem. A secundarizagdo dos cultos dos
Caboclos, da Jurema que ocorre intracampo e a supervalorizacdo do candomblé
corresponde ao dinamismo da sociedade brasileira com a contribuicdo de cientistas,

artistas e de politicos.

esses ritmos manifestam um certo “desprezo” as religides afro-brasileiras. Fago o comentario tendo
ciéncia que essa questdo solicita uma discussdo que tome a industria cultural como foco e que ndo nos
cabe neste momento.
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Na Declaracdo e no Programa de Acdo da Il Conferéncia Mundial contra o
Racismo, Discriminacdo Racial, Xenofobia e Intolerancia Correlata*’, no parégrafo 2°
encontra-se a definicdo de que o racismo , discriminacdo racial, xenofobia e intolerancia
correlata ocorrem com base em raca, cor, descendéncia ou origem nacional ou étnica e
que as vitimas dos atos racistas, discriminatdrios, xen6fobos ou intolerantes “podem
sofrer formas multiplas ou agravadas de discriminacdo fundadas em sexo, lingua,
religido, opinido publica ou de outra natureza, origem social, riqueza, nascimento ou
qualquer outro status” ( DECLARACAO de Durban, 2001);(ROLAND, 2004, p.300).

O consenso da Conferéncia de Durban reconheceu a religido como um fator de
discriminagdo “multipla ou agravada”, assim uma pessoa pode ser atingida por atitudes
direcionadas a sua opcdo religiosa e pode sofrer uma discriminacdo adicional
(ROLAND, 2004, p. 302). A discriminacdo religiosa entdo, ndao € equivalente ao
racismo, ao preconceito e a discriminacdo racial no sentido conceitual, mas se
entrelacam nas acOes concretas do cotidiano.

Para melhor entendimento da ndo equivaléncia entre o racismo, o preconceito e

discriminacdo é importante que definamos cada um desses termos:

Preconceito é uma opinido preestabelecida, que é imposta pelo meio,
época e educacdo. Ele regula as relacbes de uma pessoa com a
sociedade. Ao regular, ele permeia toda sociedade, tornando-a uma
espécie de mediador de todas as relacbes humanas. Ele pode ser
definido, também, como uma indisposi¢cdo, um julgamento prévio,
negativo, que se faz de pessoas estigmatizadas por esteredtipos.
(SANT’ANA, 2001, p.54)

A definicdo do preconceito enfatiza o julgamento prévio as praticas sociais, as
pessoas que sao estigmatizadas e estereotipadas, 0 que € bem adequado ao que acontece
as manifestacdes de intolerancia as religides afro-brasileiras. A discriminacdo, por sua

vez, apresenta pontos que a diferencia do preconceito:

E 0 nome que se da para a conduta (acio ou omissio) que viola direitos
das pessoas com base em critérios injustificados e injustos, tais como a
raca, 0 sexo, a idade, a op¢do religiosa e outros. A discriminacéo é algo
assim como a traducdo pratica, a exteriorizacdo, a manifestacdo, a
materializacdo do racismo, do preconceito e do estere6tipo. Como o
préprio nome diz, é uma acgdo (no sentido de fazer ou deixar fazer algo)
que resulta em violagdo dos direitos. ( SANT’ANA , 2001, p. 56)

*T A 111 Conferéncia Mundial de Combate ao Racismo, Discriminagdo Racial, Xenofobia e Intolerancia
correlata popularmente conhecida como “Declaragdo de Durban” aconteceu em Durban, Africa do Sul, de
31 de agosto a 8 de setembro de 2001.A Declaracdo e Programa de Acao adotados estdo disponiveis em:
http://www.inesc.org.br/biblioteca/legislacao/Declaracdo_Durban.pdf.view
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A discriminagéo pode ser trabalhada na sua acepgédo geral, mas merece o alerta
de que a mesma pode ser vista em sua forma restrita e quando isso ocorre podemos
denominéa-la de acordo com o campo sobre a qual incide. Assim, temos a discriminagéo

por género, classe social, faixa geracional ou raga/etnia que,

significa qualquer distincdo, exclusdo, restricdo ou preferéncias
baseadas em raca, cor, descendéncia ou origem nacional ou étnica,
que tenha como objeto ou efeito anular ou restringir o
reconhecimento, 0 gozo ou exercicio, em condi¢des de igualdade, dos
direitos humanos e liberdades fundamentais no dominio politico,
social ou cultural , ou em qualquer outro dominio da vida publica
(SANT’ANA, 2001, p.56)

A intolerdncia ao campo das religibes afro-brasileiras agrega preconceitos e
discriminacdes de varios tipos, atingindo a pessoa, o complexo cultural e a op¢édo
religiosa restringindo o exercicio da cidadania. O comportamento intolerante,
preconceituoso e discriminatério tem base no racismo que no Brasil apresenta
dificuldades de explicacdo uma vez que a caracteristica de variacdo é grande, conforme
enaltece Pereira (1996, p.75):

Dentre tantas outras caracteristicas do modelo racial brasileiro —
caracteristicas que o definem e ndo permitem que seja comparado com
outros que 0 mundo conhece — a ambiglidade é uma delas. Combaté-la,
sim. Estigmatiza-la ndo conduz a lugar algum. Ignoré-la, também néo.
A ambigiidade é o dado de uma realidade desafiadora e movediga,
plena de meios-tons, e como dado deve ser tratada.

A ambiguidade dessa realidade dificulta na elaboracdo de propostas que possam
vir a minimizar ou erradicar a desigualdade social e a desconstruir a mentalidade social
racista. Todavia, em se tratando das religiGes afro-brasileiras, o racismo na maioria das
situacdes ndo é nada velado ou camuflado.

Atrelar o fendmeno do racismo ao campo das religides afro-brasileiras é
evidenciar que os elementos do repertério simbolico dessas religifes sdo postos em
cheque no seu contexto socio-histérico em todas as suas dimensfes: as raizes dessas
religibes sdo de origens étnicas que ndo sdo aceitas na sua plenitude na sociedade, a
atitude de sacralidade ampla, a construcdo da relagdo estreita com a natureza

divinizando-a, tal como ocorre com o sacrificio de animais, a aceitacdo das pessoas
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independente de classe social, opcao partidaria, orientacdo sexual, o reconhecimento da
forca do poder da lideranga feminina.

Todo esse complexo ameaca a ordem social vigente e o poder ocidental, uma
vez que este € um poder ocidental que valoriza a técnica (razéo instrumental), € apoiado
em uma ciéncia racional e sustentado pelos pilares dos discursos patriarcal, branco e
heteronormativo estremece a hegemonia do saber religioso judaico-cristdo. Desse
confronto de doutrinas se originaram e se atualizam as principais formas de
preconceito, discriminacdo com énfase no racismo, na ideologia de hierarquizagéo entre
pOVOS.

As modalidades regulares da intolerancia religiosa nas cidades paraibanas que
trabalhei na pesquisa ocorreram como violéncia fisica ou simbdlica. Entretanto, vale
ressaltar que no subcampo religioso longe de haver um consenso em torno dos rituais ha
disputas que ndo podem todavia, ser caracterizadas como atos intolerantes mas disputas
por prestigio e legitimidade social ou no dizer de Mattos: sdo “situa¢des de linguagem

simbdlica negociada” (2009, p.5).

2.2.1- A intolerancia ao campo religioso afro-brasileiro paraibano

As praticas de intolerancia religiosa que ocorrem entre denominacdes religiosas
cristds e as afro-brasileiras, no Estado da Paraiba incidem de forma alternada sobre o
campo afro-brasileiro paraibano. Por vezes a agdo intolerante é ostensiva e outras vezes
¢ “silenciosa” nas formas de violéncia simbdlica e fisica e partem de segmentos cristaos

neopentecostais ou de afiliacdo catélica®®.

*8 O catolicismo, longe de ser linear, principalmente na América Latina possui suas diferenciacdes,
conforme comentario acerca do aumento do protestantismo e¢ o “descenso” do catolicismo: “O que vem
acontecendo com o catolicismo ja fora notado por Gilberto Freyre, que acertadamente ligava o fato a
existéncia de um dualismo que em termos atualizados podera ser assim caracterizado: catolicismo
popular,laico, festivo, pessoal-instrumental, predominantemente rural x catolicismo romano, eclesiéstico,
ético, transcendental, urbano. O fato, porém, ndo se restringe ao Brasil, sendo generalizado a toda a
América Latina. Assim tem-se a assertiva de um certo autor dizendo do seu pais —Chile, um pais catdlico
segundo as estatisticas, ndo ia a missa’...”(RIBEIRO, 1982, p.276). De forma atualizada o catolicismo se
faz presente (de forma predominante) com a Igreja Apostolica Romana e a Renovagdo Carismatica
Catolica (RCC) representada pela Cangdo Nova, Rede Aparecida, dentre outras expressdes. A RCC
sistematizada nos Estados Unidos nos meados de 1960 chegou ao Brasil na década de 1970 e ganhou
forga em 1990, assemelhando-se em certos aspectos as Igrejas Pentecostais, a exemplo da “experiéncia
pessoal com Deus, particularmente através do Espirito Santo e de seus dons”, na adogdo de posturas
fundamentalistas e uma maior rejeicao as religides afro-brasileiras. (RENOVACAO CARISMATICA
CATOLICA, 2011).
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O grupo neopentecostal lidera as agdes de intolerancia no qual se sobressaem a
Igreja Universal do Reino de Deus - IURD e variantes da Assembléia de Deus (ORO,
2007) sendo seguidas pela Igreja Catolica, sobretudo na sua versdo Carismatica
construindo argumentacdes acerca da demonizacao das religides afro-brasileiras.

No estado da Paraiba as préaticas de intolerancia religiosa por parte de segmentos
neopentecostais tém regularidades nas modalidades de violéncia fisica e simbdlica
executadas nas relacGes sociais corpo a corpo; nos meios de comunicacdo de massa
(radio, televisdo, internet, panfletos).

As formas de intolerancia religiosa oportunizam uma notificagcdo acerca das
mesmas se manifestarem. Os segmentos catolicos carisméticos apesar de também serem
intolerantes manifestam-se sutilmente nos discursos e em ac¢des do cotidiano.

A intolerancia contra as manifestacdes religiosas afro-brasileiras é um fendmeno
que vem ganhando visibilidade social, mas vale ressaltar que essa visibilidade ainda néo
tem o tamanho correlato a quantidade e a intensidade das agressdes cometidas,
sobretudo pelo segmento neopentecostal. Os ataques raramente sdo noticiados nos
meios de comunicacao de massa ou VAo a seara da justica.

Proporcionando uma compreensdo sobre “a natureza e extensdo” da intolerancia,
a partir de casos ocorridos em varios lugares do Brasil, nos ultimos tempos, Silva

(20074, p.10) elaborou a classificacéo:

1-Ataques feitos no ambito dos cultos das igrejas neopentecostais e
em seus meios de divulgacdo e proselitismo; 2- Agressdes fisicas in
loco contra terreiros e seus membros; 3-Ataques as cerimonias
religiosas afro-brasileiras realizadas em locais publicos ou aos
simbolos dessas religifes existentes em tais espagos; 4 - Ataques a
outros simbolos da herancga africana no Brasil que tenha alguma
relagdo com as religi0es afro-brasileiras; 5- Ataques decorrentes das
aliancas entre igrejas e politicos evangélicos; 6- As reagdes publicas
(politicas e judiciais) dos adeptos das religides afro-brasileiras.

Diante do recorte de investigacdo consistindo em apreender as praticas reativas
desenvolvidas por liderancas das religides afro-brasileiras perante as acbes de
intolerancia religiosa, e tendo como campo de pesquisa quatro cidades paraibanas —
Guarabira, Jodo Pessoa, Sapé e Alagoa Grande, fiz apropriagdo parcial da classificacdo
elaborada por Silva por esta ser adequada as situacdes observadas e relatadas durante o

trabalho de campo.
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a) Agressoes fisicas in loco contra terreiros e seus membros:

N&o encontramos ocorréncia desse tipo de ataque nas casas religiosas visitadas
na cidade de Guarabira, embora tenhamos registrado outras modalidades de intolerancia
que estdo incorporadas em outra classificacéo.

Na cidade de Jodo Pessoa, as pessoas entrevistadas relataram sobre agressdes na
forma de langamentos de objetos, violéncias corporais, tentativas de exorcismo com 0
uso de sal grosso na frente do terreiro, constrangimentos pessoais no local de trabalho e
eventos governamentais.

A violéncia com langamento de pedras sobre o terreiro foi noticiada por um
agente religioso como um acontecimento reiterado no bairro do Roger na cidade de Joéo
Pessoa todas as vezes em que realizava cerimbnias. O mesmo acontecia no Valentina —
Gramame. O langcamento de bombas, ocorrido mais de uma vez, teve como alvo um
terreiro no bairro de Valentina Figueredo. Em uma das vezes o agente agressor foi
identificado e chamado ao dialogo por parte da mée-de-santo, era um jovem oriundo de
familia evangélica da Assembleia de Deus.

Sobre a invasdo de terreiro registrei a ocorréncia no bairro do Cristo®,
exemplificadora de uma forma de ataque das mais arbitrarias conforme pode ser
apreciada na descricdo da mée-de-santo:

[...] quando eu chego em casa , passa uns dois,trés rapazes lutadores de
jiujitsu , toraa conta, que é o fio de conta do menino que tava no
pescoco. E eu entro, estaciono e escuto quando eles dizem assim... eles
falaram palavras de baixo caldo chamaram os meninos de filho daquilo,
que ali era a casa do demonio que o filho era isso, era aquilo e etc e tal
com muita agressdo verbal. E eu sai e 0 menino tava catando as
bolinhas no chéo da conta dele. Eu falei: foi com vocé? Ele disse. Foi. E
ai nesse interim o rapaz olhou pra tras ele perguntou “que foi”? Eu
disse, nada meu filho, Oxala Ihe acompanhe! Eles voltaram e um botou
a mdo e disse qual é a tua coroa? E eu disse: a minha ndo é nenhuma . A
minha é amor e paz. E o que vocés fizeram é contra a lei 7716.

E ele disse que eu colocasse a lei naquele canto. Nisso vai chegando um
filho de santo que é capoeirista e esquentado e caiu em luta corporal.
Acabamos na delegacia e gerou esse processo contra esses rapazes.
(MAE LUCIA, 2008)

Continuando o seu relato, a sacerdotisa, referiu-se ao processo judicial que foi
gerado e que este teria como desfecho a prisdo dos rapazes ndo fosse a sua intervencgéo
em sugerir ao Judiciario uma pena soOcio-educativa justificando que assim eles

refletiriam melhor e também identificariam outros terreiros na localidade e saberiam

* O terreiro de Mée Lcia mudou-se do bairro do Cristo para o Valentina Figueredo na cidade de Jo&o
Pessoa.
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que ndo havia apenas a casa dela. E assim foi determinado pela Justica e eles cumpriram
a pena limpando determinadas ruas do bairro do Cristo na cidade de Jodo Pessoa.
Atualmente a acdo de jogar sal grosso na porta de terreiros vem sendo uma
pratica bastante utilizada por neopentecostais em varias cidades brasileiras nas quais se
incluem as cidades paraibanas. Na cidade de Salvador, Silva (2007, p.12) descreve que,

uma iniciada no candomblé teve sua casa, no bairro de Tancredo
Neves , invadida por trinta adeptos da Igreja Internacional da Graca de
Deus, que jogaram sal grosso e enxofre na direcdo das pessoas ali
reunidas durante uma cerimoénia religiosa. Essas substancias também
sdo atiradas em automoveis que possuem colar de contas (guias)
pendurado no espelho retrovisor .

Em Jodo Pessoa e em Guarabira, recebi dois relatos sobre o ato de jogar sal
grosso nas portas dos seus terreiros, mas de forma sorrateira. A afronta de um pastor da
igreja Assembleia de Deus na comunidade Padre Cicero em Guarabira era motivo de
desassossego da Mae-de-Santo que externou esperanca na FICAB para resolver o
problema. Em Alagoa Grande e em Sapé eu ndo identifiquei esses atos.

O uso do sal grosso que vem sendo uma acao por parte de adeptos da Igreja
Universal do Reino de Deus — IURD é um exemplo adequado para trazermos o que Oro
(2007, p.33) explicita sobre a mesma considerando-a “uma igreja religiofagica”, isto é :
“uma igreja que construiu seu repertério simbolico, suas crengas e ritualistica
incorporando e ressemantizando pedacos de crencas de outras religides, mesmo de seus
adversarios.”

Os constrangimentos nos locais de trabalho sdo multiformes seja com afixacéo
de panfletos com mensagens religiosas em locais de fluxo de pessoas, seja com
proibicdes de exibir as marcas de iniciacdo feitas no corpo e até a inibicdo de
vocabularios. Um dos nossos entrevistados, o pai-de-santo Carlos (2008), tomou um
posicionamento frente a panfletagem religiosa crista que era processada em seu local de
trabalho. Contou-nos ele que o material era uma oracéo crista e apds analisar o material
foi conversar com a pessoa que ele identificou como agente da acdo, nos seguintes
termos: (...) ” 1sso aqui ndo poderia ser colocado em ambiente publico. Isso nao poderia
ser colocado no local de trabalho... Isso parece atingir as pessoas ndo cristds. Levando
em consideracao que no setor de trabalho ha duas pessoas que ndo séo cristas: Eu e uma
judia.”

Acerca da liberdade de mostrar as marcas rituais no corpo, recebi em um terreiro

em Jodo Pessoa o depoimento de duas filhas de santo sobre os seus constrangimentos
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enquanto pessoas iniciadas nas religides afro-brasileiras por terem de esconder partes de
Seus corpos nas quais estavam marcadas as suas ligagOes espirituais. Essas marcas
chamadas de cutilagem, oberés ou cura®® sdo incisdes em partes do corpo da pessoa
iniciada (cabeca, bragos,costas, peito,lingua,méos, pés e nadegas) nas religibes afro-
brasileiras. As incisdes tém a finalidade de distingui-las enquanto iniciadas e tém para
essas pessoas a funcdo de protecdo. Disseram elas que nos seus ambientes de trabalho
tém o maior cuidado ao falar e usam roupas que encobrem as suas marcas de iniciagdo
para preservar o emprego de empregada doméstica pois se a “patroa” descobrir, as
desemprega. E assim se expressaram: “se descobre que sou do candomblé... eu trabalho
com uma senhora e ela ndo sabe... trabalho com blusa de manga... ela é evangélica e a
gente ¢ diabo”.

O ato de reivindicacdo ao direito a liberdade religiosa no cotidiano ¢ um ato
ainda pouco exercitado e para o pai-de-santo Carlos (2008) essa atitude € fundamental
pois demonstra uma consciéncia de direitos, 0 que aumenta a forgca de reivindicacao
para inibir ou extinguir o preconceito.

O uso de material impresso para disseminar a intolerancia religiosa tem sido,
ao lado dos meios de comunicacdo de massa, especialmente as emissoras de televisdo e
de rédio, os mais utilizados. O caso da Mé&e Gilda de Ogum é o caso de maior
notoriedade nacional e na Paraiba é o caso da Méae Renilda cujo auge se deu no més de
outubro do ano de 2010, no momento de campanha politica para a elei¢cdo do governo
do Estado da Paraiba. E assim em uma manhd de outubro a cidade de Jodo amanheceu
com panfletos apocrifos® (Vide Panfleto em anexo) cujo nlicleo da mensagem era a
desqualificacdo da religido afro-brasileira paraibana denominada no material impresso
de “macumba”. Apds queixa a autoridade policial o material restante foi recolhido em
uma grafica, mas o autor do empreendimento nao foi identificado.

Dias depois, outros panfletos com o mesmo teor foram divulgados. Desta feita a

forma da divulgacdo utilizou um avido que proporcionou a facanha de fazer “ chover”

%0 Estes termos variam entre as modalidades religiosas e nos candomblés variam entre as nacées . Maiores
elementos explicativos sdo oferecidos por LODY, Raul. Dicionério de arte sacra e técnicas afro-
brasileiras. Rio de Janeiro: Pallas, 2003

5! Esse panfleto foi tomado por mim como fonte de analise e prova documental da intolerancia religiosa
as religiGes afro-brasileiras na Paraiba porque antes das suas mensagens ganharem a via escrita,as
mesmas foram veiculadas em emissoras de radio a partir do pronunciamento de uma parlamentar
evangélica da cidade de Jodo Pessoa. Todas as imagens, exceto a do Encontro das religies afro-
brasileiras, foram analisadas detalhadamente pela parlamentar que de forma genérica as identificou como
de umbanda. Na campanha de 2010 para o cargo da figura maxima do executivo estadual o discurso da
parlamentar foi retomado e publicizado em todo o Estado da Paraiba.
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panfletos em todas as cidades paraibanas.O panfleto utilizou menos textos e mais fotos
seqguidas de legendas explicativas. Com o0 objetivo de proporcionar uma maior
compreensdo sobre o material, as fotos serdo aqui reproduzidas. No conjunto das fotos,
uma retratava pessoas participando de um evento na cidade de Jodo Pessoa e seis
reproduziam obras de arte que foram instaladas em varios lugares da capital pessoense.

A Unica foto com pessoas mostrava 0 VIII Encontro da Religido dos Orixas —
ERO, organizado pela Federacdo Independente dos Cultos Afrobrasileiros — FICAB
cuja Presidenta era a Mée Renilda e que no ano de 2010 havia realizado o evento na
Escola Municipal Apolonio no bairro de Cruz das Armas na cidade de Pessoa.

A intencéo da foto era dar uma centralidade a figura do entdo Prefeito da cidade,
identificando-o como seguidor do satanismo e, indiretamente deu a mesma identificacéo
para as outras pessoas que compunham a “mesa”: a mde Renilda , aos professores da
Universidade Federal da Paraiba, a professora da Universidade Estadual da Bahia —
UNEB, a secretaria municipal da educacdo de Jodo Pessoa, um estudante do curso de
Relacbes Internacionais da Universidade Estadual da Paraiba - UEPB e militantes do
Movimento Negro. Todas essas pessoas foram convidadas para debaterem sobre
politicas de acdo afirmativa especificas para a populagdo das religides de “matriz
africana”.

O texto divulgado no “impresso” na integra era:

Ja dizia Maquiavel que cada povo tem o governo que

merece, no sistema democratico. Contudo, ndo acredito que a Paraiba
possa merecer ter a frente do seu Governo um ATEU, um homem que
ndo cré em Deus.

Todos sabem, e ja ndao é mais novidade que Ricardo Coutinho
consagrou Jodo Pessoa a satanas, num terreiro de macumba.
(PANFLETO, 2010)

Além da exploracdo da foto de forma distorcida servindo para desvirtuar o
encontro politico que é realizado em Jodo Pessoa desde o final da década de 1990, a
equipe, “andnima-autora” do panfleto, fotografou algumas obras de arte, em forma de
escultura, que encontram-se espalhadas por toda a cidade fazendo comentérios que
revelam um desconhecimento das religides afro-brasileiras:

E, como forma de cultuar as entidades demoniacas, Ricardo Coutinho
assumiu o compromisso de colocar 7 estatuas pagds em
entroncamentos de Jodo Pessoa. E porque 7? O sete, ao contrario do
que todos pensam é um numero cabalistico, ligado a seitas que

52 O termo “ matriz africana” foi o utilizado no evento.
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cultuam satands. A cabala é a reinterpretacdo satanica do Antigo
Testamento. (PANFLETO, 2010.)

Os autores do “impresso” também demonstraram um desrespeito aos artistas e

as suas produgdes artisticas alterando os nomes reais:

Assim, ele iniciou a construcdo de estatuas, em Jodo Pessoa, para
materializar a consagracdo da nossa Capital paraibana a satanas. E, a
primeira estatua colocada por Ricardo Coutinho tinha que ser o
PORTEIRO DO INFERNO, que representa aquele que ndo precisa de
chaves para entrar no Inferno. Ele é um prot6tipo da luxdria. Eis a foto
dele abaixo:

Foto 09: O Porteiro
Fonte: PANFLETO, 2010.

Revelando uma mentalidade social intolerante e “demonizadora”, os criadores

do “impresso” complementaram o titulo da escultura acrescentando a expressdo “do

inferno”, criando a mensagem: “Porteiro do inferno, em um altar, feito pela Prefeitura

de Jodo Pessoa. Atualmente ele estd vermelho e preto, nas cores da bandeira da Paraiba
— consagracao de Jodo Pessoa a satanas.” (PANFLETO, 2010).

Diante dos ataques muitas foram as respostas por parte de segmentos sociais

evidenciando as informacdes historicas acerca da escultura, das quais selecionei a

seguinte:

A legenda da foto ndo apresenta os dados reais da obra de arte que é
uma escultura em metal fundido, criada na década de 1960 pelo artista
de Campina Grande, Jackson Ribeiro e que tem por titulo: ” O
Porteiro”.

O “acréscimo no nome foi dado pelo poeta Virginius da Gama e Melo”.
A escultura teve trés colocagdes: a primeira foi em 1967 num canteiro
entre o Templo da 1% Igreja Batista e Faculdade de Filosofia
(atualmente é o Liceu Paraibano). Apos ser retirada para uma reforma
foi colocada no Espaco Cultural e a ultima instalagdo no contorno da
Universidade Federal da Paraiba — UFPB (CESARJBN, 2010).

No texto do panfleto ficou explicito que a escultura passou por deslocamentos na

cidade sendo que a ultima colocacdo ( perto da Universidade Federal da Paraiba)

provocou uma

luta pela sua retirada. 1sso aconteceu antes da campanha eleitoral
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deixando assim evidéncias de que a intolerancia é recorrente na cidade de Jodo Pessoa,
independente do momento de disputa entre partidos politicos™:

A estatua esta instalada num espaco em frente a UFPB. O presidente
da Associa¢do dos Moradores e Amigos do Castelo Branco onde se
localiza a Universidade, fez um abaixo assinado junto & pardquia e
igrejas evangelicas da localidade para que a Prefeitura recolha o
Porteiro. (PANFLETO, 2010)

Prosseguindo no ataque, os autores do panfleto focaram a escultura erigida em
homenagem a uma santa Catolica, instalada na entrada do bairro de Mangabeira, cuja
denominacdo oficial é: ‘As bengdos a Nossa Senhora das Neves’, do artista Marco
Aurélio Damasceno, um dos vencedores do | Concurso Jackson Ribeiro.( CESARJBN,

2010)

Foto 10: As bencdos a Nossa Senhora das Neves.
Fonte: (PANFLETO, 2010)

A descricdo feita por parte da equipe autora do panfleto acompanhou a linha
preconceituosa e intolerante: “Esta é a imagem de frente, por tras ela ¢ completamente
oca. A cruz, no alto, em monumentos satanicos representa um dos simbolos mais
maligno de santanas, simbolizando de que o mal vence o bem”. (PANFLETO, 2010).

O discurso intolerante que, em época de campanha politica constitui uma
estratégia na busca de votos, se mostrou de forma exacerbada acerca da escultura

denominada Cavaleiro alado de Wilson Figueiredo, instalada na giratéria do Centro de

53 Fiz um trecho explicativo na nota de rodapé anterior evidenciando que o discurso de intolerancia
religiosa, tomando a estatua denominada preconceituosamente de “ O porteiro do inferno”, ja acontecia
em Jodo Pessoa antes da campanha eleitoral de 2010.
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Tecnologia da UFPB, um dos vencedores do concurso Jackson Ribeiro
(CESARBJN,2010) que na linha preconceituosa recebeu o nome de “cavalo do cao”, em
alusdo mais uma vez ao diabo. (PANFLETO, 2010)

Foto 11:Cavaleiro Alado.
Fonte: (PANFLETO, 2010).

Com a intencdo de fortalecer a identidade cultural da cidade de Jodo Pessoa a
Secretaria Municipal de Educacdo desenvolvendo uma série de eventos envolvendo
estudantes e docentes de escolas municipais, criou uma homenagem ao escritor Ariano
Suassuna. Esta atividade contemplou um concurso de redacdo e culminou com a
instalacdo no Parque Sélon de Lucena da escultura “Pedra do reino” do artista Miguel
dos Santos (CESARJBN, 2010).

No calor das disputas politico-partidarias, um grupo politico pronunciou-se:
“Esta é um culto a satanas, com varias imagens satanicas, instalada na Lagoa.”; “Esta
imagem representa a ascensdo de satanas e a derrota das milicias celestes. Os cavalos,
ao lado, sdo os escudeiros de satands, um de cabeca pra cima, representa satanas
escarnando de Deus, e o de cabeca pra baixo, e ordenando aos demonios a ascensao a
terra.” (PANFLETO, 2010)
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Foto 12:”A Pedra do Reino”.
Fonte: PANFLETO, 2010.

Na continuidade da interpretagdo “forcada” expuseram: “Neste angulo esta
visivel a imagem de satanas em seu altar. Os cactos ao redor representam o fogo do
inferno. Ao lado a imagem de satands, tenha certeza que qualquer semelhanca nédo é
mera coincidéncia.” A “Pedra do reino” foi a obra mais enfatizada no impresso
provavelmente pela localizagdo que possibilitaria ampla visualizagdo (no centro da
cidade) e pela repercussao positiva que causou entre a populagdo pessoense. Assim, 0s
profissionais do marketing esmeraram-se em fotografa-la e “analisa-la” numa

perspectiva “satanista’:

Percebam os tridentes lateralmente que representa a

maneira como o diabo segura e fere fortemente suas vitimas; muito
usado em rituais de magia negra. Simboliza uma alianga com o poder
das trevas.O ponto preto no meio da estrela (no centro) representa o
olho de satd, muito usado em rituais de magia negra. A estrela e a lua
representam a nova era de satanas, usado para SINALIZAR a vitoria
dos pactos com satanas. (PANFLETO, 2010).

Foto 13: “A Pedra do Reino” e a figura Greco-romana.
Fonte: PANFLETO, 2010.

101



A obra “Revoar” na concepg¢do do seu artista Luiz Barroso, paraibano radicado

na Franca, representa,

um péassaro na evolugdo coreografica do seu v6o, que ora nos remete a
estar emergindo da terra rumo ao infinito, ora surge do infinito para
encontrar seu repouso na terra, dando sentido assim, ao titulo numa
forte alusdo ao ciclo da vida. O bico aberto simboliza o canto daqueles
gue ndo se deixaram calar perante as dificuldades e, numa outra
interpretacdo, o elo existente entre 2 corpos num aperto de mao ou num
abraco. (CESARJBN, 2010)

Foto 14: Revoar
Fonte: PANFLETO, 2010

Na descrigdo preconceituosa: “A estatua do bessa (sic), no giradouro do bessa
shop (sic), representa a que a dos anjos de Deus, veja que ha varios anjos de cabeca para
baixo, simbolizando a queda da milicia celeste, dando continuidade a histdria
simbolizada no altar de satanas, na Lagoa, sobre as milicias celestes.”

Para forgar o fechamento do discurso “pro-satanismo”, comunicaram que estava
faltando a Gltima estatua, a sétima, que seria concebida apds obter a vitoria pois esta
seria a demonstragdo de cumprimento do acordo “com satanas”.

A intencdo deste material panfletario em um momento de disputa do poder
politico revelou um tipo de intolerancia religiosa que vem sendo cultivada
cotidianamente, principalmente nos estabelecimentos publicos dos quais a escola é um
espaco privilegiado para a intolerancia praticada mediante o exercicio da violéncia
simbolica. E, reiterando o que eu ja coloquei nos rodapes, o panfleto foi apenas um
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recurso retirado de uma movimentacdo, liderada principalmente por parlamentares

evangélicos com acdo explicita nos meios de comunicagdo de massa.

b) Invasdo/impedimento as cerimonias religiosas afro-brasileiras

Tanto na cidade de Guarabira quanto na cidade de Jodo Pessoa obtivemos
informacdes sobre a invasdo de terreiro e/ou impedimento de ceriménia religiosa por
parte de orgaos oficiais.

Contou-me o pai-de-santo Lima, que no ano de 2007, o promotor da cidade
estivera em seu terreiro por receber dentincia acerca da pratica de “pederastia”. Por
conta dessa alegacdo o sacerdote, segundo, a Justica, deveria fazer um Termo de
Ajustamento de Conduta e impedir a entrada de homossexuais no culto. Ao assistir o
culto, o promotor mudou a concepcdo previamente estabelecida e comentou sobre a
lisura e a respeitabilidade ali encontrada (PAI LIMA, 2008).

Este caso é uma amostra da inquietude social para com o trato e 0 respeito
dispensado pelas liderancas das religides afro-brasileiras para com as pessoas e as suas
liberdades de orientagdes sexuais, fato que respalda aos “adeptos” da homofobia a
rotularem essas religibes de imorais por divergirem abertamente da
heteronormatividade. Paralela a essa inquietude social encontra-se o desconforto de
muitas sacerdotisas e de muitos sacerdotes com a visdo predominante na sociedade de
que nas religides afro-brasileiras s6 existem pessoas homossexuais. Encontramos essa
insatisfacdo declarada por parte de duas sacerdotisas e de dois sacerdotes; as demais

pessoas entrevistadas falaram indiretamente sobre esse preconceito.

c) Ataques as cerimonias religiosas afro-brasileiras realizadas em locais publicos

Dos ataques em locais publicos, o de maior intensidade ocorre na Festa de
lemanjé no dia 8 de dezembro na praia de Tambal em Jodo Pessoa. Aferimos a maior
intensidade dos ataques pelo fato de haver uma consideravel quantidade de pessoas
juntas num mesmo territorio geografico e simbolico. Neste territorio encontram-se
adeptos e simpatizantes das religides afro-brasileiras, agentes politicos, imprensa,
turistas e moradores da cidade, neopentecostais predominantemente da IURD.

Em conjunto muitas pessoas vao participar diretamente levando presentes
(perfumes, sabonetes, flores, etc) e os seus desejos, e outras vao assistir ao espetaculo
de cores, dangas e sons ofertado para a Orixa lemanja conhecida como a Rainha do mar,

reconhecida por agentes religiosos do campo afrobrasileiro como uma forca que
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“mora” nas aguas salgadas; 0s turistas vdo apreciar a festa e 0S neopentecostais
representando a doutrina das suas religides, comparecem externando, por vezes, que
estdo em nome de uma causa : “combater o demonio”.

Contudo, no dia 8 de dezembro, fica evidente que entre 0s neopentecostais e 0s
adeptos das religides afro-brasileiras paraibanas ndo had uma peleja, uma vez que esta
requer agressdes e contra agressoes, ataques de ambos os lados, mas 0 que acontece é
um ataque unilateral. O ataque é feito de forma pulverizada e assim os fiéis iurdianos do
“exército de Cristo” se espalham pela praia de Tambau, local onde se realiza a festa, e
promovem agressdes de varios tipos.

Os momentos escolhidos para a intensificagdo dos ataques sdo os das “giras”
realizadas na areia da praia e os das oferendas na beira do mar. Os neopentecostais
distribuindo panfletos se misturam nos rituais e emitem palavras com a pretensdo de
fazer o “exorcismo”; apagam as velas que sdo deixadas acesas; chutam as flores e
alguns fazem pregacgdes com a Biblia em punho.

O dia de festa de lemanja na cidade de Jodo Pessoa é emblematico do apelo de
muitas sacerdotisas e muitos sacerdotes pelo direito de ir e vir em via publica gozando a
liberdade garantida em lei para realizarem os seus rituais como fazem os de religides
diferentes das afro-brasileiras.

A homenagem para lemanja na capital pessoense no dia 2 de fevereiro na Praia
da Penha ¢€ feita por agentes religiosos na tentativa de diferenciar a festa ligada ao
segmento umbandista (8 de dezembro) e a ligada ao candomblé que seguindo a tradicdo
baiana comemora no dia 2 de fevereiro. Na cidade de Alagoa Grande, o Pai Gel do
Centro Espirita Mae lemanja que se auto declara umbandista e recebe o Mestre da
Jurema chamado Zé da Palha, comemora o Dia de lemanja em 8 de dezembro fazendo
uma caminhada e ofertando presentes na Lagoa do Pa6 que fica no municipio onde
nasceu Jackson do Pandeiro®.

Durante a entrevista Pai Gel, informou que ndo havia ofensas por parte da
populacdo local as homenagens feitas para lemanja mas segundo a minha observacao, o
comportamento cotidiano em Alagoa Grande ndo é de total aceitacdo e sendo assim

acompanha o sentimento de aversdo praticada por parte da sociedade brasileira.

% 0O renomado artista paraibano Jackson do Pandeiro era adepto dos cultos afro-brasileiros, fato que vale
a pena ser investigado cientificamente pois quem escreve sobre isso trata de forma distante da reflexdo
cientifica. Esse dado pode ser verificado no livro intitulado Jackson do Pandeiro: o rei do ritmo escrito
por Moura, Fernando;Vicente, Antonio (2001)
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Durante um curso de extensdo da Universidade Estadual da Paraiba em Alagoa
Grande no mddulo que tratou sobre as Religides afro-brasileiras tive a oportunidade de
escutar mais de 08 (oito) pessoas em uma classe com aproximadamente 20 (vinte )
pessoas que em tom confidencial disseram que realizavam cultos afro-brasileiros nas
suas residéncias; cultos realizados de forma discreta com pessoas que faziam parte dos
circulos de amizade e assim, pessoas de confianca. Ao interroga-las sobre esse
comportamento, pude concluir que o0 medo do preconceito, do escarnio social era o
leitmotiv. A partir da interrogacdo sobre como eram os cultos foram apresentados 0s
dados sobre a préatica da defumacéo e do transe, apenas.

Confrontando a acéo ostensiva de Pai Gel e a¢do outras pessoas de nédo se
mostrar enquanto praticantes de cultos afro-brasileiros evidenciam-se que a forca do
preconceito e da discriminacao ndo é diminuida pelos mecanismos legais que garantem

a liberdade religiosa.

FOTO 15: Pai Gel e Prof. Wallace no curso de extensdo da UEPB
Fonte: Llcia de Fatima Julio

2.2.2- Disputas simbolicas no subcampo religioso afro-brasileiro paraibano

A expressao intolerancia religiosa € inapropriada para ser usada no campo
religioso afro-brasileiro na Paraiba sendo mais adequado o termo “disputa” por ser
sinbnimo de brigas, contendas e que na linguagem do povo de terreiro é resumida pelas

palavras “fofoca” e “fuxico”.
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A disputa no subcampo religioso tem exemplo importante na convivéncia entre
mugculmanos, pessoas escravizadas e na condicao de libertas na Bahia do século XIX. A
disputa era nucleada na “fidelidade” a Al4, manifestada “no compromisso com a
divulgac¢do da sua palavra e com o modo de vida islamico.” O Isld por apresentar
“conforto espiritual e esperanga” para os desprotegidos era naquele momento um
caminho para 0s que necessitavam de “por alguma ordem e dignidade em suas vidas.
Assim, a militincia islamica era “um elemento de distincdo dos malés, atraia muitos
africanos para seu lado, mas também afastava outros tantos.”[...] (REIS,1986, p.134-
135).

Tomando a afirmacdo de Reis (1986, p.135) sobre o fato de que as disputas
religiosas “representavam um fator de dinamismo no interior da comunidade africana” e
que demonstravam a “imensa riqueza cultural” e “a pluralidade de visdes” acerca do
mundo visivel e do invisivel faco apropriacao para o subcampo religioso afro-brasileiro
paraibano atual que na sua estrutura vem a corroborar com a diversidade religiosa e a
pluralidade de visdes.

No subcampo religioso afro-brasileiro paraibano as disputas ganham maior
evidencia entre os cultos da umbanda e do candomblé e representam um fator de
dinamismo interno.As palavras, principalmente, sdo os veiculos que promovem esse
dinamismo. O poder das palavras atualiza as comunidades de terreiro, o contetido das
palavras transita para dar legitimidade aos rituais e aos agentes religiosos e a palavra
promove a discordia entre cultos diferentes, a umbanda e o candomblé, e também entre
terreiros dos mesmos cultos. A discordia ocorre a partir das palavras que funcionam
como ofensas e sdo circunscritas ao terreno da fofoca ou do fuxico entretanto as
mesmas palavras impde a paz ainda que transitéria.O ritmo da fofoca, do fuxico nos
terreiros € constante representando uma forma de fazer politica diferente da oficial
(BRAGA,1998)

O dinamismo se da em busca de legitimidade social, o que envolve a disputa
por prestigio entre os agentes religiosos que investem em tornar o seu capital
simbdlico o mais representativo e 0 mais eficaz nos processos a que sdo encarregados.
Essa disputa em linhas gerais se alinha pelo discurso recorrente na Paraiba da “pureza”
por parte dos que sdo do candomblé, especialmente os da ‘“nagdo” Ketu contra o
discurso da mistura e do sincretismo existente na umbanda. A Jurema é envolvida nesse

conflito por maior autoridade religiosa porque ela faz parte da umbanda.
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Na disputa por prestigio, é indiscutivel que o discurso da “pureza nagd” se
apoia no que Bastide (1971, p.275) coloca: “O prestigio dos ‘Nagos’ imp0Os-se, pois,
finalmente em toda parte.E esse prestigio se deve ao fato de conservarem com a maior
fidelidade a religido ancestral, tal como havia sido trazida para as costas americanas’|...]
Mas retomando a dinamica existente na sociedade e no conceito de tradicdo deixo a
minha critica sobre a possibilidade dessa “conservacdo com a maior fidelidade”.

No subcampo religioso afro-brasileiro paraibano a disputa interna se da entre o
candomblé e a umbanda cabendo na maioria das vezes aos agentes religiosos do
candomblé arrogarem supremacia. Quando o discurso atinge a jurema surge a
oportunidade de alguns agentes religiosos rechacarem, o que é feito sob as alega¢des
que apontam para a maior eficacia das/os Mestras/es com relagcdo ao tempo de solucéo
aos problemas em detrimento da “demora” do Orixa, fato que promove a questdo: E em
que reside essa, digamos, “velocidade”?

A resposta é construida a partir da relagdo das pessoas adeptas com as/os
Mestras/es que ocorre de forma direta na hora do culto. O mesmo se da com as/os
Caboclas/os. Assim falou uma entrevistada: “Com 0 Mestre a gente conversa; diferente
do Orixa.” Essa frase dita quase que unanimemente por todos os que rendem
homenagens as/os Mestras/es da Jurema significa que durante os cultos as/os Mestras/es
escutam as pessoas, fazem recomendacdes, manifestam protecdo mediante a
“fumacgada” enquanto os Orixas dancam, lancam fluidos energéticos em um abrago mas
ndo verbalizam com o0s que estdo presentes nos cultos. Para que uma pessoa receba
alguma recomendacdo do Orixa para qualquer situacdo seja de casos amorosos,
doencas, problemas familiares ou outros tem que marcar consulta com a mée ou o pai-
de-santo e através do jogo de blzios esta/e agente religioso recebera as orienta¢fes do
Orixa.

Outra argumentacdo é a de que a Jurema € da Terra Brasil e o Candomblé é
Africa. (YOU TUBE JUREMA, 2009). Mas essa disputa ndo chega a ganhar forma de
rivalidade antes tornam-se “situagdes de linguagem simbolica negociada” (MATTOS,
2009,p.5)

No dinamismo, impulsionado pelas disputas ocorre a atualizagdo simbolica com

955

insercdo ou ndo de elementos simbolicos sendo as letras dos “pontos™”, uma das

% Ponto tem uma definigdo em Cacciatore (1988, p.213) que corresponde ao que faco referéncia :
“Cantico, ou conjunto de sinais cabalisticos de cada orixa (ou entidade), com o qual é chamado ou
identificado”.
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maiores evidéncias desse processo. Alguns pontos da Jurema cantados em portugués,
por conta da polissemia das palavras, sdo compreendidos dentro de uma escala de valor
moral negativo e assim muitos agentes religiosos cuidam em ndo mais canta-los. E o
que se V€ em letras onde figuram o verbo “matar” e nomes de alguns Exus da Umbanda,
a exemplo de Exu sete facadas, Exu Caveira, Exu caveirinha. Todavia, ressalto que o
nome EXxU ja esté circunscrito em uma area discursiva demonizada independente da sua
qualificacdo. Os nomes Exu (orixd do candomblé ), demonizado, ou os exus da
umbanda, fornecem elementos para o fortalecimento do fenbmeno da intoleréncia
religiosa.

Um dos argumentos levantados na disputa tem a ver com o “pantedo”. Os dos
cultos cruzados trazem as entidades da Umbanda, encantados, santas/os catodlicas/os e
na Paraiba incorporam personalidades do catolicismo popular como Padre Cicero e
as/os Mestras/es. Ha também objetos que vem do Catimbo-Jurema além da concepcao
do kardecismo.

As disputas acontecem atingindo também o culto aos caboclos e da Jurema
comparando-os com a “pureza” do candomblé de cultos aos Orixas e isso gera por vezes
um constrangimento que é visivel, sobretudo nos discursos dos agentes religiosos
principalmente na autoidentificacdo de si e de seus terreiros. Ao interrogar sobre a
identificacdo dos terreiros , em um conjunto de 23(vinte e trés) terreiros, 08(0ito)
agentes religiosos auto identificaram-se como sendo Jurema ou informaram que também
cultuavam a Jurema. Apo6s a pesquisa de campo, identifiquei que 15 (quinze) terreiros
cultuavam a Jurema além de outros cultos.

Continuando a reflexdo sobre as disputas internas no campo religioso afro-
brasileiro paraibano torna-se propicio expressar a minha interrogacdo sobre a postura
nagocéntrica que vem ocorrendo desde outros momentos histéricos e em outros lugares
geogréficos. Na Paraiba, a onda nagocéntrica é recente (arrisco lancar a década de
1980) mas ja provoca um abalo na cultura religiosa paraibana que é visivel quando os
agentes religiosos se autoidentificam. Isso indica que novas linhas de forca estdo se
configurando no campo. As disputas estdo se redirecionando.

Mas se como referi anteriormente ha influencias de diversas naturezas que
rebatem no campo religioso afrobrasileiro, das quais as a¢des politicas que vem sendo
desenvolvidas no Brasil acentuadamente a partir da década de 1970 da para entender
como a luta se configura atualmente na busca da legitimidade social, discussao travada

por Boaes e Oliveira (2010).
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A luta é acentuada no campo discursivo em que ha por um lado, o discurso de
valorizacdo de candomblé, que com as suas nacgdes, sdo vistos por seus adeptos como
modelos de um reino ou de uma comunidade africana, isto no sentido émico; por outro
lado, ha na Paraiba, o discurso da umbanda que € dita como uma religido que por ser
originalmente aberta a outras tradi¢Ges dialoga com a tradicao local da Jurema.

Durante o trabalho de campo acompanhei parte de um processo de um agente
religioso que iria renovar a sua iniciacdo no Ketu e um dos dilemas deste agente era o
de destituir toda a sua vida religiosa na Jurema porque o agente religioso do Ketu
entendia que cultuar a Jurema era cultuar Eguns ao que o agente religioso paraibano
contra argumentava e refletia diuturnamente que nao poderia abandonar o “seu povo da
Jurema”.

Mas, indo e vindo a reflexdo, ha caso na Paraiba em que o agente religioso
renovou a sua iniciacdo no Ketu mantendo os seus cultos locais.

As praticas de intolerancia que no passado colonial e imperial e republicano
foram exercidas como “perseguicdo” uma vez que era empreendida uma “cagada” por
parte de representantes oficiais dentre os quais a policia detinha todo o poder de
repressdo levaram algumas pessoas a realizarem os seus cultos de forma escondida seja
em &reas urbana ou rural.

Semelhante situacdo de medo do preconceito, do desprezo social ocorre com as
criancas e adolescentes que tém parentes consanguineos praticantes de cultos afro-
brasileiros na Paraiba. Em muitas cerimonias que assisti havia criancas participando
tocando, cantando, dangando ou fazendo todas essas atribui¢cdes, mas ao irem para as
suas escolas ndo podiam declarar essas suas atividades.

Na comunidade remanescente de quilombo de Caiana dos Crioulos na cidade de
Alagoa Grande praticar religides afro-brasileiras é algo feito em sigilo, ilustrado por um

comentario de uma residente:

ir em uma dessas casas é tdo escondido que a pessoa pode conviver com
a outra e uma ndo sabe que a outra vai. Acontece de a gente encontrar
uma pessoa, as vezes, da familia, de noite na estrada mas a gente nao se
fala e a pessoa ndo é reconhecida porque vai toda coberta. O motivo
desse comportamento estava no cuidado dos dois terreiros de Caiana
dos Crioulos com a Federacéo pois eles ndo tinham o registro.

Prosseguindo com a pesquisa e com essa declaracdo a me acompanhar chegueli
aos dados que me surpreenderam: 0s motivos da participacdo discreta em Caiana dos

Crioulos eram divididos entre driblar o preconceito da comunidade e a Federagdo dos
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Cultos Africanos/FECAB que poderia, no entender deles, ser implacavel para com as
suas atividades impondo penalidades. Para driblar o preconceito, uma senhora dava
consultas em Caiana dos Crioulos e ndo mais residia no local, segundo as suas palavras.
O seu atendimento era feito durante um dia inteiro em data previamente marcada para
um dia do més e a sua clientela vinha de localidades diferentes de Alagoa Grande. Com
essa atitude de atender fora do local de morada e a clientela deslocar-se do seu circulo
de convivio revela uma estratégia contra o preconceito local e um enfrentamento aos
boatos sobre a FECAB que ndo mais tem a competéncia de fiscalizar os cultos.

A situacdo que ainda perdura na Paraiba com relacdo a atuacdo da entidade
FECAB é heranca de um passado (década de 1970) exposto por Vandezande (1975,
p.89) : “A posse da carteira expedida pela Federacdo dos Cultos Africanos do Estado da
Paraiba os protege contra a arbitrariedade da Policia e os obriga a esta “obediéncia”,
mas claramente a contragosto.” Outro aspecto de ordem econdmica que identifiquei em
Guarabira e Jodo Pessoa e que Vandezande (1975, p.133) também o identificou : [...]
“Além da posse da carteira, havia a insatisfacdo do pagamento mensal.”

O relato feito por mée Renilda sobre a constituicdo da Federacdo Independente
dos Cultos Afrobrasileiros —FICAB apresenta um dado de acréscimo ao entendimento
sobre esse comportamento de prudéncia de Caiana em Crioulos. Antes da FICAB, mae
Renilda informou que a sua filiacdo era a uma federacdo denominada Cruzada fundada
em 1978 e da qual ela era socio-fundadora.A necessidade de fundar uma outra federacéo
no caso a FICAB, segundo ela, se deveu a intolerancia:

[...] A intoleréncia, a gente ja comeca a falar dai, quando comeca a
fundar a FICAB porque a intolerancia era tdo grande...” [...] “Saimos
das maos dos ditadores e fomos pra médo de coisa pior que foram
pessoas que assumiam 6rgdos que vinham pra organizar a religido mas
que eram piores ditadores [...](MAE RENILDA, 2008).

Assim, a fundagdo da FICAB em 1996 ocorreu em um contexto de abuso por
parte da FECAB que invadia e fechava terreiros na Paraiba®. Todavia, a partir das
opiniBes e comportamentos de agentes religiosos as Federacdes merecem ser repensadas
quanto a sua atuacdo apesar de que ha também uma crenca na forca politica dessa
entidade por parte de muitos agentes religiosos espalhados no Estado da Paraiba.

Uma situacdo reveladora dessa crenca encontrei na cidade de Guarabira onde

uma mde-de-santo estava sofrendo ataques constantes por parte de um pastor da

% Acerca do surgimento das Federacdes no estado da Paraiba e as suas divergéncias é recomendavel a
leitura dos trabalhos de Soares (2007); Soares (2009).
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Assembleia de Deus que além de ir até a porta do seu terreiro e deixar panfletos, soltava
insultos por meio do microfone da sua igreja. A mée-de-santo, conversava comigo sobre
a sua intencdo em procurar a FICAB para interceder a favor dela, pois em situacdes
semelhantes, lograra éxito.

O papel da Federacdo, em especial da FICAB é fundamental para a protecdo das
pessoas agredidas no sentido de encaminhé-las para o/a Advogado/a ou ampara-las com
palavras e atos de solidariedade e oferecer-lhes informacdes de leis e até encaminha-las
para o/a Advogado/a.

Diante da forma de atuacdo da FICAB ndo raro ocorrem situagdes de disputas

entre outras entidades da mesma natureza.
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3-LEGALIDADE, LEGITIMIDADE E LEGITIMACAO DO
CAMPO RELIGIOSO AFRO-BRASILEIRO.

[...]

Eu até compreendo os salvadores profissionais

sua feira de ilusdes

s6 que o bom barraqueiro que quer vender seu peixe em
paz

deixa o outro vender limdes

Um vende limdes, o outro

vende 0 peixe que quer

0 nome de Deus pode ser Oxala

Jeovd, Tupa, Jesus, Maomé

[..]
e tantos mais sons diferentes, sim, para sonhos iguais
(GIL, Gilberto. Guerra santa.)

O termo legalidade remete a “uma forma de legitimidade sobre a qual se
acrescenta a coer¢do.” O ato coercitivo se pensado na teoria weberiana remete ao poder,
que “significa a probabilidade de impor a propria vontade , dentro de uma relagdo
social, mesmo contra toda a resisténcia e qualquer que seja o fundamento desta
probabilidade.”(WEBER, 1998, p.43)

A legalidade usada na “jurisprudéncia positiva” faz referéncia a situagdes que
tém “vinculagdo a lei” gerando a ideia de que, tem legalidade tudo o que se faz segundo
as leis humanas, isto é, guardando as solenidades, formalidades ou condic¢des que elas
prescrevem.”[...] (SILVA, 2003). Assim, a legalidade é entendida como um atributo e
um requisito do poder, por isso é recorrente atrelar a legalidade a legitimidade
entendendo que o exercicio do poder legal da qualidade ao ato, ou seja, o legitima. Dal,
acato a definicdo de que: “o poder legitimo é um poder cuja titulacdo se encontra
alicercada juridicamente; o poder legal € um poder que esta sendo exercido de
conformidade com as leis. O contrario de um poder legitimo é um poder de fato; o
contrario de um poder legal € um poder arbitrario (BOBBIO, 2002).

Todavia, ao constatar-se que o poder legal tem cumprimento restrito, como
ocorre com o campo das religides afro-brasileiras, diz-se que este poder tem
legitimidade juridica, mas ndo a tem socialmente. Essa situagdo em outras palavras
significa que os instrumentos legais nem sempre sdo respeitados e iSSo ocorre porque 0

objeto a que se refere carece de legitimidade social.
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Antes de discorrer acerca dessa caréncia de legitimidade social, torna-se
oportuno colocar os dois significados para o termo legitimidade: um genérico e um
especifico.”(BOBBIO; MATTEUCCL; PASQUINO, 1986).

A palavra legitimidade no seu significado genérico é evocada para reivindicar ou
garantir direitos e sendo assim, “tem, aproximadamente, o sentido de justica ou de
racionalidade (fala-se na Legitimidade de uma decisdo, de uma atitude, etc.).”
(BOBBIO; MATTEUCCI; PASQUINO, 1986); no sentido especifico evoca-se o Estado
como um ente que tem forca para assegurar a obediéncia sem necessariamente usar a
forca (BOBBIO; MATTEUCCI ; PASQUINO, 1986) ou, ainda, no sentido
especifico,acréscimo meu, o ente é a autoridade que no campo das religides afro-
brasileiras é representada por agentes religiosos que ocupam cargos hierarquicos
decisorios. No campo das religides afro-brasileiras paraibanas esses agentes religiosos
séo o curador, a rezadeira, a madrinha, o padrinho, a mée-de-santo, o pai-de-santo.

A legitimidade entdo tem articulagdo com a autoridade e o com o poder a ela
atrelado e nesse sentido vale ressaltar a tipificacdo weberiana da autoridade para
entender gque esta ndo € um conceito fechado e que é o poder delegado e assim sendo é
dada a investidura a um ente ou a alguém de um poder que lhe foi outorgado.

Dessa forma os tipos weberianos de autoridade racional-normativa, autoridade
tradicional e autoridade carismatica contribuem na compreensdo sobre o fato das
religiGes afro-brasileiras ainda ndo atingirem a legitimidade social. (WEBER, 1979, 99-
101).

A autoridade racional-normativa se “impde em razdo da ‘legalidade’, em razio
da crenca na validez de um estatuto legal e de uma ‘competéncia’ positiva; ¢ fundada
em regras racionalmente estabelecidas ou, em outros termos, € uma autoridade fundada
na obediéncia, que reconhece obrigacdes conforme ao estatuto estabelecido. A
autoridade tradicional é exercida com base na figura do “passado eterno” e com o
poder exercido em nome ou pelo “patriarca” ou pelo “senhor de terras”. Em nome de
“costumes santificados” se faz valer mesmo quando hé atos legais estabelecidos. A
carismatica ¢ a autoridade do “dom da graca” manifestada no poder pessoal que é
exercida pelo profeta, pelo lider politico ou chefe religioso. (WEBER, 1979, p.99)

A legitimidade “é uma crenga no dever ser de uma norma” (WEBER, 1998,
p.26) e, segundo, as palavras de Silva (2003) “decorre de um consenso social”, mas um
consenso mais ou menos generalizado, condicdo que no caso das religides afro-

brasileiras ainda néo foi alcancada posto que a sociedade brasileira & estruturada em
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classes sociais, & machista e racista (MUNANGA, 2003) garantindo ‘“‘a existéncia de
um microssocial hegemodnico” ancorado nestas categorias [...](COELHO apud SILVA,
2003).

Apesar de parecer panfletaria, a indicacdo da sociedade brasileira estruturada em
classes sociais, machista, racista e com ideério cristdo € um dado importante e, a partir
dele vé-se que nessa estrutura social a mentalidade social brasileira reproduz discursos
sobre as religiGes afro-brasileiras colocando-as como manifestacdes de povos atrasados
e inferiores tendo como esteio a teoria evolucionista nas suas diferentes vertentes. Uma
teoria que no seu auge, século XIX, fundamentava o processo de colonizagao
(MUNANGA, 1984, p.39-40).

Dessa forma fica ressaltada a contribui¢do da ciéncia em elaborar e consolidar
concepcdes que, em consonancia com a producdo de outros discursos, a exemplo do
religioso catolico, que justificavam a necessidade de discriminar e excluir as religides
afro-brasileiras.

A legitimidade, entdo na sua prerrogativa de “qualificar” conforme norma legal
proporciona um reconhecimento social relativo ao campo religioso afrobrasileiro, uma
vez que o consenso social ndo se verifica. A fraca legitimidade dessas religides, dessa
forma, se apoGia em alguns pressupostos legais que conferem poder para o exercicio de
certos atos de dominagdo enquanto que a mesma restricdo ndo se verifica para outras
religides.

A discussdo sobre a legitimidade no campo das religides afro-brasileiras pode
ser feita por vérias entradas e uma delas, que julgo de suma importancia para analisar o
fendmeno da intolerancia religiosa na contemporaneidade, ¢ pelo “grande drama do
candomblé” e que se desdobra em questdes sobre “quem € mais legitimo?” “mais
antigo”?”, “mais auténtico?”, “mais tradicional?”” conforme registra Prandi (1990, p.3).

A legitimidade, todavia, em se tratando do campo das religides afro-brasileiras é
uma discussdo que ndo se encerra com relacdo aos cultos dos Orixas e Encantados se
espalha para outras manifestacbes religiosas de transe conformando a ideia da
legitimidade especifica, a exemplo do transe medilnico que é encontrado no kardecismo
e que goza de mais aceitacdo social que as afro-brasileiras.

Os argumentos concernentes a legitimidade para o candomblé “deriva da
origem religiosa da casa que, por sua vez, depende de um reconhecimento publico dos
terreiros fundantes das linhagens, reconhecimento este que trabalha com critérios de

selecéo atribuidos pelo mundo exterior ao terreiro” (PRANDI,1990, p.16-17).
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A partir do contexto sécio-historico detecta-se a producdo de um discurso e de
praticas que vdo revelar uma relacdo de dominacdo em que a vertente religiosa
hegeménica ganha legitimidade em detrimento da outra vertente que foi subalternizada.
Esse contexto de dominacdo fica evidenciado a partir da analise do conjunto da
ordenacdo juridica atinente ao campo das religides afro-brasileiras.

Diante da aceitagéo social restrita, os agentes religiosos do campo das religides
afro-brasileiras desenvolvem a legitimacdo , ou melhor, desenvolvem o processo de
legitimagdo para alcangar “o ‘saber’ socialmente objetivado que serve para explicar e
justificar a ordem social.” (BERGER, 2004, p.42).

Na leitura da discusséo bergeriana nota-se que ha um tratamento no plural sobre

(13

a legitimacdo e nesse sentido entende-se que as legitimagdes sdo “ respostas para
quaisquer perguntas sobre o “porqué” dos dispositivos constitucionais.[...] Sendo plural
que, a meu ver , julgo um entendimento mais adequado, advirto sobre a importancia de

a vincular a um processo.

3.1 - Marcos oficiais no processo de legalidade das religides afro-brasileiras

Ao longo do tempo constatam-se mudancas no tocante a legalidade do campo
das religides afro-brasileiras, particularmente no que diz respeito & perseguicdo. E
assim, em dias atuais pode ser afirmado que as mesmas “ja ndo se escondem da policia
nem se limitam mais a parcelas fechadas da populagdo.” (PRANDI, 2005, p.239)
todavia, 0s processos persecutorios, antes oficializados, vao paulatinamente recebendo
novos arranjos identificados no itinerario:

[...] Foram perseguidas pela Igreja Catdlica ao longo de quatro
séculos, pelo estado republicano, sobretudo na primeira metade
do século XX, quando este se valeu de 6rgdos de repressdo
policial e de servicos de controle social e higiene mental, e,
finalmente, pelas elites sociais num misto de desprezo e fascinio
pelo exotismo que sempre esteve associado as manifestacOes
culturais dos africanos e seus descendentes no Brasil.[...]
(SILVA, 2007a, p.23)
Assim, a perseguicdo oficial atravessou os periodos do Brasil Coldnia, Império e
parte da Republica até que decorrente das lutas em varias frentes sociais, em 1988 é
promulgada uma Constituicdo considerada avancada em termos de garantias de direitos
aos diversos segmentos religiosos. Enfim, pode ser afirmado um avanc¢o na legalidade
para as religides afro-brasileiras embora que de forma restrita se se fizer a comparacao

entre os direitos legais das mesmas e os de outras modalidades, a exemplo das cristas.
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Assim, cabe a afirmacdo de que a legalidade (legitimidade juridica) se verifica e a
legitimidade social é restrita. O que leva a ideia de que entre 0s conceitos de legalidade
e legitimidade e também legitimacao ha diferenciacéo.

A alternancia das entidades repressoras das religides afro-brasileiras em
diferentes periodos historicos que oscilou entre o Estado, a Igreja Catolica e a elite
social teve as autoridades exercidas mediante a utilizacdo de mecanismos legais nas
modalidades de ordenacdes, leis, decretos, convencbes, pactos e oficio. (SILVA,
2007a, p.23); (SILVA JR.; BENTO, 2004, p.13)

No século XVI, precisamente entre 1593 e 1595, o Santo Oficio realizou a
primeira visitagdo as capitanias de Pernambuco, Itamaracé e Paraiba e nesta ultima
recebeu “denuncias e confissdoes”, além de “diversas acusag¢des de bruxaria.” Das
denunciadas encontram-se registros dos nomes de Anna Jacome, Brisida Lopez e Lianor
Martins, referenciadas na pesquisa®’ realizada por Salles (2011, p.8).

Anna Jacome foi acusada de ter “embruxado” uma crianca. A pratica, segundo o
relato, foi feita mediante o uso da saliva e veio a causar a morte da crianca. Anna
Jacome foi “considerada feiticeira” e para reforcar a sua acusagdo, consta do processo
de que a mesma teria feito uma adverténcia a mée da crianca antes de lancar o
feitico:“[...]se quereis que nao vos venham as bruxas a casa, toma uma mesa ¢ ponha
com 0s pés virados para cima, € com uma vassoura em cima tudo detras da porta, e
dessa maneira ndo vos virdo bruxas a casa.”(SALLES, 2011, p.8)

A dentincia contra a “mulata Brisida Lopez” foi centrada na consideragdo do ato
ter sido “feitico” feito pela mesma “a base de agua e chumbo, com o qual previa o
futuro.” Lianor Martins, identificada pelo “notario do Santo Oficio, Manoel Francisco”,
como uma mulher que “veio do Reino degradada segundo ela propria lhe disse por
feiticaria”. A acusante foi “Magdalena de Calvos” e os elementos arrolados como
sendo de Lianor Martins foram: “uma ‘mendracola’, um ‘bugo de lobo’, uma ‘carta de
Santo Arasmo’ e uma ‘semente do feito’, que ela e umas amigas colheram em uma noite
de Sao Jodo.” Nos autos da Inquisi¢ao ha a justificativa para o porte dos objetos:

As quais coisas dizia que trazia para fazer querer bem os homens as
mulheres, e as mulheres aos homens que ela quisesse e para 0s maridos
ndo verem o0 que suas mulheres fizesses e para outras coisas
semelhantes...[...] a proposito de induzir a ela denunciante que quisesse
usar delas nas ditas feiticarias e cousas para um homem lhe querer

%A documentagdo esta indicada como: Primeira visitagdo do Santo Oficio as partes do Brasil:
denunciagdes e confissbes de Pernambuco, 1593-1595. Colecdo Pernambucana, 2@ fase, vol. XIV. Recife,
1984. As paginas indicadas sdo 25,108,109.( SALLES, 2011)
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bem... (SALLES, 2011, p.8)

A referéncia a fatos tdo longinquos se da& para reforcar a presenca da
perseguicdo que € verificada desde os primeiros tempos de Brasil e que continua em

dias atuais sob diversas modalidades, das quais exporei mais adiante.

No século XIX a autoridade da Igreja Catdlica foi exercida com base na
Constituicdo de 1824, que no seu artigo 5° previa:

Art. 5°. A Religido Catolica Apostolica Romana continuard a ser a
religido do Império. Todas as outras religides serdo permitidas com seu
culto doméstico, ou em particular, em casas para isso destinadas, sem
forma alguma exterior de templo. (SILVA JR.; BENTO, 2004, p.13);
(LIMA, 2010, p.52)

O texto do artigo 5° da Carta constitucional de 1824 legitima a continuidade do
Catolicismo no Brasil Império e permite o exercicio de outras religiGes diferentes do
catolicismo, mas essas “outras religides” ndo contemplam as religides das pessoas na
condicdo de escravizadas.

Na Bahia do século XIX, por exemplo, o pluralismo religioso era constituido
pelas forcas religiosas do Isl&, o culto dos Orix&s nag6s, o vodun dos jejes, o culto aos
espiritos ancestrais dos angolanos e o proprio catolicismo. (REIS, 1986, p. 116) mas
esses cultos religiosos ndo eram reconhecidos pela sociedade: “Aos estrangeiros
europeus concedia-se direito a liberdade religiosa, desde que exercida privadamente. As
religibes escravas eram ilegais, caso policial e ndo constitucional” [...] (REIS, 1986,
p.137).

Para a garantia do cumprimento das disposicdes constitucionais foi editado
0 “Codigo Criminal do Império, em 16 de Dezembro de 1830, que punia a celebracéo
ou culto de confissdo religiosa que ndo fosse o oficial (art. 276); proibia a zombaria
contra o culto estabelecido pelo Império (art. 277) e criminalizava a manifestacdo de
idéias contrarias a existéncia de Deus (art. 278).” (SILVA JR.; BENTO, 2004,p.13).
Complementando o conjunto dos mecanismos de repressdo figuravam a época As
Ordenagdes Filipinas:

As Ordenacdes Filipinas foram outorgadas em 1603, tendo vigido até
1830. Um exame do famoso Livro V das Ordenacdes Filipinas, aponta
as seguintes regras:

. criminalizava a heresia, punindo-a com penas corporais. (Titulo I);

. criminalizava a negacéo ou blasfémia de Deus ou dos Santos. (Titulo
I1); criminalizava a feiticaria, punindo o feiticeiro com pena capital.
(Titulo 1) (SILVA JR.; BENTO, 2004, p.13).
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Havia ainda leis, avisos e posturas municipais garantindo a Religido Catolica a
posicdo de religido oficial. Na Documentacéo Juridica sobre o Negro no Brasil:1800-
1888, Silva Jr; Bento (2004,p.13) ressaltaram: O decreto de 21 de Fevereiro de 1832,
“que tratou do trabalho escravo no Arsenal de Guerra da Corte e que previa a atuacao de
um Capeldo que,” além de celebrar a missa aos domingos e dias santos, instruira a
escravatura nos principios da religido crista.

A Constituicdo de 1891, primeira carta republicana que vigorou durante a
Republica Velha desmembrou a Igreja Catdlica do Estado Brasileiro promovendo a este
a passagem da confessionalidade para a laicidade. A liberdade religiosa foi preconizada,
mas o gozo desta teria que condizer “ao respeito da moral e dos bons costumes”, caso
contrario haveria penalizacdo conforme o primeiro Codigo Penal da Republica, de 11 de
outubro de 1890 nos seus artigos 156 e 157 e 158:

Art.156. Exercer a medicina em qualquer de seus ramos, a arte
dentéria ou a pharmacia: praticar a homeophatia, a dosimetria, 0
hypnotismo ou magnetismo animal, sem estar habilitado
segundo as leis e regulamentos.

Art.157. Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar
de talismas e cartomancia, para despertar sentimento de 6dio ou
amor, inculcar curas de moléstias curaveis ou incuraveis, enfim,
para fascinar e subjugar a credulidade publica.

Art.158. Ministrar ou simplesmente prescrever, como meio
curativo, para uso interno ou externo, e sob qualquer dos reinos
da natureza, fazendo ou exercendo, assim, o oficio do
denominado curandeiro. (LIMA, 2010, p.53); (SILVA Jr,;
BENTO, 2004, p.13); (NASCIMENTO, 2007, p.351);
(ARRIBAS, 2008, p.90-91); (CAMPOS, 2001, p.229-230)

Diante da condi¢do imposta pela sociedade dominante do “respeito da moral e
dos bons costumes” e das prescrigdes do Coddigo Penal de 1890 fica manifesto 0
enderecamento dessas normas para 0s cultos que praticavam “cura” e assim atingia as
religides afro-brasileiras pois as praticas curativas (do corpo e do espirito) sdo uma das
suas finalidades.

A manifestacdo da intencdo dos governos entre o final do século XIX e o inicio
do século XX , na capital do pais que a época era o Rio de Janeiro, e, nas grandes
metropoles era a de instituir uma “nova ordem urbana” visando a insergdo do Brasil em
um dos ideais republicanos, o “progresso” (ARRIBAS, 2008, p.92). Essa intencéo
acompanha os debates da ciéncia e da filosofia que apontavam medidas modernizadoras

sob o modelo parisiense, acdo que foi encampada na Paraiba, com investidas
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principalmente no centro da capital e que culminou na expulsdo de muitos que
compunham a categoria de “pobres” das partes da cidade que estavam sendo
embelezadas. (CHAGAS, 2004).

Com o fim do regime autoritario em 1945, € iniciada a redemocratiza¢do e com
esse novo processo politico a Constituicdo de 1946, promulgada em 18 de setembro
consagrou as liberdades expressas na Constituicdo de 1934, que haviam sido retiradas
em 1937 e nestas se inclufam a liberdade da pratica de cultos religiosos>®.

O escritor Jorge Amado ocupando o cargo de deputado federal e constituinte
pelo Partido Comunista Brasileiro - PCB no ano de 1946 escreveu a emenda da
garantia de liberdade religiosa propondo o fim da perseguicdo aos protestantes,
candomblecistas e aos umbandistas e procurando o apoio dos seus pares conseguiu a
assinatura de Gilberto Freyre e de mais oitenta parlamentares. (FARELLI, 2008)

Dessa forma ocorreu uma diminuigdo da perseguicdo o que possibilitou que a
Umbanda, religido que se estruturou entre as décadas de 1920 e 1930 no Rio de Janeiro,
se espalhasse pelo Brasil, entretanto, utilizando as palavras de Lima (2010, p.53),
houve diminuicdo na perseguicdo, mas persistiu o controle do Estado haja vista a
previsibilidade de punicdo contida no Codigo Penal de 1940, vigente ainda em dias
atuais que, manteve/mantém o reconhecimento das praticas das religifes afro-brasileiras
como charlatanismo e curandeirismo.

Charlatanismo
Art. 283. - Inculcar ou anunciar cura por meio secreto ou infalivel:
Pena - detencdo, de 3 (trés) meses a 1 (um) ano, e multa.
Curandeirismo
Art. 284. - Exercer o curandeirismo:
| - prescrevendo, ministrando ou aplicando, habitualmente,
qualquer substancia;
Il - usando gestos, palavras ou qualquer outro meio;
111 - fazendo diagnosticos:
Pena - detencdo, de 6 (seis) meses a 2 (dois) anos.
Paragrafo Unico. Se o crime é praticado mediante remuneracao,
0 agente fica também sujeito a multa.
(BRASIL. Leis e decretos, 1942); (NASCIMENTO, 2007, p.337-339);
(SILVA JR.; BENTO, 2004, p.13).

*% Um acontecimento que faz parte do processo de legitimacdo da Umbanda é o casamento da cantora
Dalva de Oliveira com o compositor Herivelto Martins em um ritual umbandista no ano de 1939 na
cidade do Rio de Janeiro. O ato de unido foi mostrado na minissérie televisiva intitulado “Dalva e
Herivelto:uma cancgéo de amor”. A minisserie foi escrita por Maria Adelaide Amaral com a colaboragao
de Leticia Mey e Rodrigo Arantes do Amaral, com direcdo de Vinicius Coimbra, Dennis Carvalho e
Cristiano Margues e nicleo de Dennis Carvalho e foi veiculada de 4 a 8 de janeiro de 2010 na Rede
Globo de Televiséo.

%9 0 jornalista Franklin Martins disponibiliza um trecho (em &udio) do discurso do deputado Jorge
Amado. Disponivel em: http://franklinmartins.com.br/som_na_caixa_player.php?titulo=jorge-amado-
fala-como-deputado-do-pcb  Acesso em: 20 de junho de 2011
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Os artigos 283, 284 do Codigo Penal de 1940 é denotativo da continuidade do
“controle estatal” em assegurar “o monopoélio da cura” para a medicina oficial. Esse
“monopdlio da cura” tem relagdo com o momento de “autonomizacao dos poderes da
esfera médica” previsto no Codigo Penal de 1890 que tem elaboracao em meio ao medo
social da expansdo do curandeirismo. Diante disso, 0s segmentos da imprensa, dos
profissionais da medicina oficial, do clero e dos positivistas pressionam os legisladores
para que fosse estabelecido o controle sobre as praticas de curar diferentes da oficial.
(ARRIBAS, 2008, p.90-92).

A perseguicdo no Estado republicano foi tarefa delegada a instituicdo policial
que fechava espacos religiosos e disciplinava as atividades religiosas dos cultos do
campo religioso diferentes do catolico. O poder oficial conferido a policia foi dividido
com a instituicdo da saude, que desenvolveu uma vigilancia sobre as religides afro-
brasileiras no sentido de certificar a sanidade mental das pessoas adeptas pois estas
entravam em um estado considerado préprio de pessoas  esquizofrénicas ou
histéricas.®’— transe éxtase ou possessao.

Apds importantes mudancas ocorridas no panorama politico brasileiro, com a
queda da ditadura militar de 1964 foi promulgada a Constituicdo brasileira de 1988,
que no seu artigo 5° assegura aos brasileiros e aos que séo estrangeiros no Brasil a
igualdade perante a lei no tocante a vida, a liberdade, a seguranca, a propriedade. (...)
(CAHALLI, 2007, p.22). Esse direito é estendido aos varios segmentos religiosos,
catélicos, protestante histdrico, evangélicos, umbandistas, candomblecistas, budistas,
espiritas kardecistas, muculmanos dentre outros, conforme prevé o inciso VI do artigo
5°: “E inviolavel a liberdade de consciéncia e de crenga, sendo assegurado o livre
exercicio dos cultos religiosos e garantida, na forma da lei, a protecdo aos locais de
culto e as suas liturgias:” (CAHALI, 2007, p.23)

No inciso VIII do artigo 5° da Constitui¢do, esta prescrito que “ninguém sera
privado de direitos por motivo de crenca religiosa ou de conviccdo filoséfica ou politica,
salvo se as invocar para eximir-se de obrigacdo legal a todos imposta e recusar-se a

cumprir prestagdo alternativa, fixada em lei;” (CAHALIL 2007, p.23)

% As teorias positivistas e evolucionistas em auge no século X1X afirmando a existéncia de racas
superiores e inferiores, vao influenciar o médico maranhense-baiano Raimundo Nina Rodrigues (1862-
1906) pioneiro nos estudos afrobrasileiros e que investigava o transe das pessoas nos cultos de
candomblé como doenga, esquizofrenia/histeria. Ver: Nina Rodrigues (2005)
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Ainda na Constituicdo Federal de 1988, o paragrafo 1° do artigo 215 especifica
a protecdo as manifestacbes culturais para os segmentos compreendidos como
populares e para 0s grupos étnicos compreendendo os povos indigenas, afrobrasileiros

e outros “participantes do processo civilizatério nacional”:

Artigo 215. O Estado garantird a todos o pleno exercicio dos direitos
culturais e acesso as fontes da cultura nacional, e apoiara e incentivara a
valorizacggo e a difusdio das manifestacbes  culturais.
Paragrafo 1°. O Estado protegera as manifestacbes das culturas
populares, indigenas e afro-brasileiras, e dos outros grupos participantes
do processo civilizatério nacional. (CAHALLI, 2007, p.134)

Na legislacdo que trata de descricdes e punicdes para atos considerados
criminosos, vige em dias atuais a legislacao infraconstitucional, o Cédigo Penal de 1940
que no seu artigo 208 define:” Escarnecer de alguém publicamente, por motivo de
crenca ou fungdo religiosa; impedir ou perturbar ceriménia ou pratica de culto religioso;
vilipendiar publicamente ato ou objeto de culto religioso”, € ato passivel de puni¢do que
pode ser pena de detencdo de 1(um) més a 1 (um) ano, ou multa (BRASIL. Leis e
Decretos,1942). Este artigo parece entrar em contradicdo com o0s 283 e 284, sé
aparentemente, pois a questdo se explicita naquilo em que, a época, era considerado
“religido”.

Em termos do mecanismo legal denominado Convencéo o Brasil ratificou em
25 de setembro de 1992, o Pacto de S3o José da Costa Rica®, se comprometendo a

respeitar o sentimento religioso:

Artigo 12-Liberdade de consciéncia e de religido

Toda pessoa tem direito a liberdade de consciéncia e de religido. Esse
direito implica a liberdade de conservar sua religido ou suas crencas,
ou de mudar de religido ou de crenca, bem como a liberdade de
professar e divulgar sua religido ou suas crencas, individual ou
coletivamente, tanto em  publico como em  privado.

2. Ninguém pode ser objeto de medidas restritivas que possam limitar
sua liberdade de conservar sua religido ou suas crengas, ou de mudar
de religido ou de crencas. 3. A liberdade de manifestar a prdpria
religido e as proprias crencas estd sujeita unicamente as limitacGes
prescritas pela lei e que sejam necessarias para proteger a seguranca, a
ordem, a salde ou a moral publicas ou os direitos ou liberdades das
demais pessoas.” (CONVENCAO AMERICANA SOBRE DIREITOS
HUMANOS. Pacto de San José da Costa Rica, 1992)

% A Conferéncia Especializada Interamericana sobre Direitos Humanos aconteceu em San Jose da Costa
Rica, em 22 de novembro de 1969 e foi ratificada pelo Brasil em 25 de setembro de 1992.
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Também em 2001, a Convencdo contra o Racismo, a discriminacdo racial, a
xenofobia e as formas correlatas de intolerancia contemplou a protecdo as identidades
religiosas e teve o Brasil como signatario (DECLARACAO DE DURBAN, 2001).

Diante desse conjunto legislativo é adequada a afirmacdo de que ocorreu no
Brasil um processo de avanco legal com relacdo ao campo das religies afro-brasileiras,
todavia a legitimidade no sentido de aceitacdo social, ainda esta a dar passos largos.

Tratando sobre a legitimidade das “religides subalternas”, Brumana; Martinez
(1991, p.80-81) destacam que uma das dificuldades, alias, “enorme dificuldade”, dizem
eles, para a agdo “legitimadora” tem relacdo, “entre outras coisas, na incapacidade que
os cultos subalternos tém de apagar seu lugar de emissio “ (BRUMANA; MARTINEZ,
1991, p.81).E, este lugar de emissdo tem a :[...] “sua inclusdo no campo estigmatizado
da magia, em oposi¢do ao dominio da religido”, nas palavras de Birman (1985, p.86
apud BRUMANA; MARTINEZ, 1991,p.81).

Acerca da explicacdo sobre esse lugar corroboramos com Brumana; Martinez
(1991) no apoio encontrado em Bourdieu (1999, p.43):

Uma vez que a religido, e em geral todo sistema simbdlico, esta
predisposta a cumprir uma funcdo de associacdo e de dissociacdo, ou
melhor, de distin¢gdo, um sistema de praticas e crencas esta fadado a
surgir como magia ou como feiticaria, no sentido de religido inferior,
todas as vezes que ocupar uma posicdo dominada na estrutura das
relacbes de forca simbolica, ou seja, no sistema das relagdes entre o
sistema de praticas e crengas proprias a uma formacdo social
determinada [...]

As mencOes aos usos dos termos feiticaria e bruxaria como sinénimos e a
ambiguidade presente com relacdo ao curandeiro é enfocada no Estado de Séo Paulo no
século XIX por Negrdo (1996, p.43-66) situacdo que mostra uma aproximagao com 0
contexto paraibano.

Os agentes religiosos do campo afrobrasileiro diante da restrita aceitacdo social
desenvolvem o processo de legitimacdo enfatizando, dentre outras necessidades, a de
ressignificar esse “lugar social de emissdo”. Historicamente, essa dire¢do no processo
de legitimacdo é constatada nos objetivos de eventos realizados no século XX dos quais
0s Congressos Afrobrasileiros, os Congressos de Umbanda, o Manifesto das Maes-de-
santo em 1983 (CONSORTE, 2006, p.88-90) e a constituicdo de organizagoes

corporativas.
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3.1.1- Os Congressos Afro-Brasileiros

O | Congresso Afro-Brasileiro realizado em Recife em 1934 teve como um dos
seus idealizadores, 0 médico psiquiatra Ulisses Pernambucano (BRAGA, 1995, p.87) e
como organizador Gilberto Freyre (1900-1987) junto aos apoios de Miguel Barros®,
Solano Trindade (1908-1974) e Gerson Lima, integrantes da Frente Negra
Pernambucana. Os temas deste Congresso giraram “sobre a historia da importacdo e da
escraviddo africana®, os problemas da aculturacio do negro e as variagcdes
antropomeétricas raciais, além de discussdo sobre os livros Casa Grande e Senzala e
Sobrados ¢ Mocambos.”(...) (GOMES, 2009, p.4).

Ao analisar a trajetdria intelectual de Arthur Ramos, o pesquisador Silva (2004)
observou que: “As décadas de 1930 e 1940 foram marcadas pelo debate em torno da
redefini¢ao do conceito de na¢dao” e a ampliagdo e sistematizacdo de estudos sobre a
populagéo de origem africana e suas culturas focando a contribuicdo desta na formagao
da sociedade brasileira. Neste contexto o | Congresso é realizado e a restricdo da acao
da policia foi um dos pontos de discussdo e por esforco de Ulysses Pernambucano o
entdo Secretario da Seguranca Publica faz “a transferéncia da supervisao e autorizagdo
de funcionamento desses cultos para o recém-criado Servico de Higiene Mental da
assisténcia aos psicopatas de Pernambuco” (BRAGA, 1995, p.87).

A transferéncia dos atos de supervisao e autorizacdo da area policial para a da
salde € a efetivacdo da disciplinarizacédo das religies afro-brasileiras, fato verificado na
cidade de Sao Paulo: “Nao apenas as autoridades policiais mas também as sanitarias
estavam preocupadas com o curandeirismo.” (NEGRAO, 1996, p.51)

O Il Congresso Afro-Brasileiro realizado de 11 a 19 de janeiro de 1937 na
cidade de Salvador na Bahia teve a participacdo do Governo do Estado e a conducdo da
organizacdo sob lideranca de Edison Carneiro (1912-1972) juntamente com Aydano do
Couto Ferraz (1914-1985) e Reginaldo Guimardes. Neste encontro teve apresentacoes
de teses e homenagens a Nina Rodrigues, uma vez que o cientista havia falecido em

62 Miguel Barros, artista, cognominado Barros, 0 Mulato, um dos fundadores da Frente Negra Pelotense
saiu da cidade de Pelotas, no Rio Grande do Sul para auxiliar Solano Trindade na fundacéo da Frente
Negra Pernambucana, em 1934. No discurso de abertura Miguel Barros cumprimentou o Congresso em
nome da Frente Negra Pelotense evocando a necessidade de organizacdo da gente negra. E enfatico a
respeito da exclusdo no mercado de trabalho para o homem e para a mulher negra. Em um trecho da sua
fala faz referéncia a ancestralidade: “A campanha para a raga e a nacionalidade, deve ser de organizagdo
e também de reverencia para com nossos antepassados.” (BARROS, 1988,p.269 ).

%3 A Paraiba teve representacio neste | Congresso resultando no trabalho intitulado “Tres seculos de
escraviddo na Parahyba” de autoria de Adhemar Vidal. Na narrativa sobre o modo de vida das pessoas
escravizadas , Vidal dedica atengdo ao culto de uma arvore sagrada , “apreciada particularmente pelo
escravo: o caoba”.(VIDAL, 1988, p.11)
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1906 deixando discipulos (GOMES, 2009, p.5-6).

Nas palavras de Braga (1995, p.74) o Il Congresso Afrobrasileiro foi consagrado
como o0 mais importante evento cultural afro-baiano na primeira década do século XX.
O antropologo exalta que este evento foi a “primeira reagdo formal de grande
significado e conseqiiéncia para a populagdo negra”, fato reiterado por Carneiro ( 1964,
p. 99 apud Dantas, 1988, p.195 ): “Quanto ao da Bahia, no dizer de Edison Carneiro,
um dos seus organizadores, 0 “Congresso estava profundamente enraizado entre as
populacdes negras” e esta ligacdo imediata com o povo negro’ teria sido “a maior gloria
do Congresso da Bahia”. Foi o primeiro protesto mais formal contra a agresséo policial
e consequentemente em prol da liberdade religiosa.

Além da prioridade dada ao assunto da liberdade religiosa o 11 Congresso que foi
realizado na perspectiva culturalista abrigou reivindicacGes de intelectuais e militantes
negros para questdes sociais, politicas e raciais que “atingiam a populacdo negra na
Bahia”. A abordagem de assuntos socioeconOmicos gerou insatisfacdo dentro do
Congresso, pois alguns setores temiam que 0 evento se configurasse como uma
atividade comunista. Assim, Martiniano Eliseu do Bonfim®, Presidente de Honra do I
Congresso Afrobrasileiro, insatisfeito, reiterou quando interrogado por um jornalista,
que a liberdade religiosa seria o problema maior a ser discutido naquela reuniéo.
(BRAGA, 1995, p.88-89).

A importancia dada a condicdo social das religiGes afro-brasileiras no Il
Congresso justificou que: “Neste Congresso foi votada uma resolugdo, por
unanimidade, sobre a liberdade das religides africanas e outra sobre a criacdo de uma
entidade que congregasse os chefes das comunidades religiosas da cidade e do estado.”
(FERREIRA, 2000, p.116) Assim, foi criada a “Unido das Seitas afro-brasileiras” em
setembro de 1937 como “resultado politico” do II Congresso com o objetivo de
“neutralizar as investidas policiais contra os candomblés da Bahia”. (LANDES, 2002,
p.12); (BRAGA, 1995, p.87); (SILVA, 2004); (SIQUEIRA, 2005, p.46). Essa estratégia
veio a fortalecer o povo de santo para a obtengdo de conquistas futuras®.

Apdbs um longo intervalo ocorreram mais trés eventos com a mesma natureza

mantendo a denominagéo - Congresso Afrobrasileiro. E assim, nos anos de 1982 e 1994

% Recomendo a leitura do livro A Cidade das Mulheres (LANDES, 2002) especialmente o capitulo 4 que
traz dados sobre a vida de Martiniano Eliseu do Bonfim.

% Os trabalhos escritos e apresentados no evento foram publicados no livro O Negro no Brasil, de Edison
Carneiro, publicado pela Civilizagéo Brasileira, Rio de Janeiro, em 1940. Ver o artigo “Congresso
Nacional do negro de 1958 “escrito por Gomes (2009)
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ocorreram o Terceiro e Quarto Congresso em Recife e em 1997 o Quinto Congresso em
Salvador.

O III Congresso Afrobrasileiro no ano de 1982 na cidade de Recife marcou “a
renovacao de estudos cientificamente sociais ¢ culturais brasileiros”, sendo assim a
caracteristica deste evento, foi marcada pela apresentacdo de novas abordagens
relacionadas a “mestres brasileiros e estrangeiros entre estes, um Balandier ¢ um
Duvignaud, da Sorbonne, um Adriano Moreira, de Lisboa de assuntos afrobrasileiros.”
(11l CONGRESSO AFROBRASILEIRO DE 1982, 2005).

O 1V Congresso Afrobrasileiro aconteceu em Recife no ano de 1994 com o
apoio da Fundagdo Joaquim Nabuco e sob o patrocinio da Fundagdo Ford.
Desenvolveu-se sob os eixos tematicos da Mulher Negra e da Identidade e Cidadania.
Os anais deste Congresso foram publicados em dois volumes, tendo o primeiro volume
trabalhos versando sobre a Mulher Negra: preconceito, sexualidade e imaginario; o
segundo, O negro, identidade e cidadania. (QUINTAS, 1995)

O V Congresso Afrobrasileiro ocorrido em agosto de 1997 em Salvador, na
Bahia, foi um espaco de discussdes sobre préaticas discriminatorias, desigualdades e
formas de insercédo social da populagédo afro-brasileira, tratando assim do assunto das
politicas publicas. O tema das religides afro-brasileiras foi contemplada na sua
diversidade e no seu processo de legitimidade (CAROSO; BACELAR, 2007)
(CAROSO;BACELAR, 2006).

3.1.2— Congressos sobre a Umbanda

No Rio de Janeiro nas trés primeiras décadas do século XX o governo Vargas a
partir de 1934 coloca “o Espiritismo, a Umbanda e os outros cultos sob a jurisdi¢do do
Departamento de Toxicos e Mistificagbes da Policia do Rio de Janeiro, dentro da secéo
de Costumes e Diversdes.”(CUMINO, 2010, p.141) A criacdo deste Departamento foi
resultante da reforma na policia do Rio de Janeiro em 1931 que criou a Inspetoria de
Entorpecentes e MistificacOes, a qual se dedicaria a “repressdo do uso de toxicos ¢ da
pratica de magias e sortilégios”(NEGRAO, 1996, p.70 (CUMINO, 2010, p.143). Esta

(3

Inspetoria garantiu a proibicdo no Distrito Federal dos cultos de: “...macumbas,
candomblés, feiticarias, cartomancia, necromancia, quiromancia e congéneres,
excetuando-se as experiéncias de telepatia, sugestdo, ilusionismo e equivalentes,

realizados em espetaculos publicos fiscalizados pela policia” (NEGRAO, 1996, p.70).
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Com o Estado Novo , em 1937, a perseguicdo aumentou sobre a Umbanda e as
religibes afro-brasileiras em geral. Diante desse quadro social os agentes religiosos
umbandistas no processo de legitimacdo organizaram no Rio de Janeiro, a Unido
Espirita de Umbanda do Brasil — UEUB com a proposta de “filiar tendas de Umbanda e
protegé-las contra a violéncia do Estado”, realizou o | Congresso Brasileiro de
Umbanda (NEGRAO, 1996, p.76) (OLIVEIRA, 2009, p.68), em 19 de outubro de 1941,
no Rio de Janeiro cuja intengdo era ““ entender estudar e estabelecer parametros ou
normas que ajudem a definir o que € € o que nao ¢ Umbanda.” (CUMINO,2010, p.199).
Os palestrantes discursaram no sentido de retirar o carater de feiticaria da mesma e de
diminuir a importancia da origem africana. Nessa perspectiva foi fortalecido o conceito
de “umbanda de magia branca”(as aspas sdo minhas) que vem em trechos do documento
apresentado pela Cabana de Pai Thomé do Senhor do Bonfim apresentado pelo Sr,
Josué Mendes:

[...]JEm toda a religido, ciéncia ou filosofia, hd sempre o aprendizado.
Somos sabedores de que, para uma criatura tornar-se um sacerdote, um
cientista ou um fildsofo, tornar-se-a4, em primeiro lugar, necessario que
a mesma palmilha pari passu, desde as carteiras escolares das primeiras
letras, até o pinaculo da tribuna.

[...]JNdo quero dizer que, na Linha Branca de Umbanda, seja necessario
um adepto tornar-se um cientista ou um fildsofo, ndo; o que é preciso é
tornar-se um Iniciado, um Sacerdote.

[...JA Hierarquia medilnica poderemos dividi-la em trés classes, ou
sejam: 0 médium regular, o bom e o 6timo. De acordo com a iniciag&o,
digamos melhor: o nedfito, o iniciado; o sacerdote, o que pelo seu
desenvolvimento moral e intelectual ja tenha chegado ao segundo ponto
da linha de Umbanda; e, finalmente, o Mestre, aquele que, no dizer dos
Yogas, passaram de Muladhara para o Sahasrara.(CUMINO, 2010,
p.210)
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Fotol6: Primeiro Congresso Brasileiro do Espiritismo de Umbanda, em 1941, no Rio de
Janeiro.

Fonte: CUMINO, 2010, p.199.

Ao fim deste | Congresso surgiram outras federacGes, além da UEUB,
“langamento de jornais e programas radiofonicos a elas ligados e a emergéncia de
importantes lideres, como Atila Nunes®.” (NEGRAO, 1996, p.76).

Trés anos depois, em 1944, umbandistas entregaram ao presidente Getulio
Vargas um documento chamado O Culto da Umbanda em face da Lei. (BRASIL.
Almanaque de Cultura Popular, 2008)

A partir da década de 1940 a Umbanda ganhou mais visibilidade social no sudeste
brasileiro por meio de programas de radio, circulacdo de jornais e da fundacdo de varias
federacdes de Umbanda®’. Nesta proliferacdo das fundacdes de federacdes nos anos de
1940, Pernambuco® se insere além dos estados de S&o Paulo, Minas Gerais e Rio Grande

% Atila Nunes foi um lider umbandista que lutou contra a violéncia policial aos terreiros no Rio de
Janeiro; criou o primeiro programa de radio com contetdo das religifes afro-brasileiras intitulado
“Melodias de Terreiro” que foi ar pela primeira vez em 1947 pela,a época, Radio Guanabara, hoje,
Bandeirantes. Disponivel em: www.ritosdeangola.com.br/page.php?78 Acesso em 21 de setembro de
2011.

%" A criagio da Federagdo Espirita Brasileira para “defender os interesses do espiritismo junto ao Estado”
serviu de inspiracdo para 0os umbandistas criarem a Federacao Espirita de Umbanda no Rio de Janeiro
“afim de negociar a suspensdo das batidas policiais, que se intensificaram em meados de 1937.”
(OLIVEIRA, 2008, p.105-106) A Federacdo a que se refere Oliveira tem a denominacéo de Unido
Espirita de Umbanda do Brasil -UEUB (NEGRAO, 1996, p.76).

% Dei um destaque ao Estado de Pernambuco através da sua posicao no texto antecedendo aos demais
Estados para sinalizar que além da proximidade geografica com a Paraiba ha uma estreita relacao
econdmica, politica, social e cultural desde os tempos coloniais. Isso, a meu ver, tera enorme influencia
na “reconfiguracdo do cendrio religioso paraibano” (expressdo de Salles, 2010, p.91), nos anos de 1960.
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do Sul (OLIVEIRA, 2009, p.68), todavia 0 movimento federativo na Umbanda surge em
torno da década de 1950 e as “seis novas federagdes” criadas no Rio de Janeiro e em
Niteréi se ocupavam em organizar um culto e uma liturgia que orientassem 0s Sseus
filiados, a0 mesmo tempo que apresentasse para a sociedade uma religido organizada
(CUMINO,2010, p.160).

O Segundo Congresso Nacional de Umbanda, em 1961, no Rio de Janeiro teve
como um dos objetivos fazer uma avaliagdo das mudancas ocorridas desde 1941. E assim,
0 Colegiado Espirita do Cruzeiro do Sul reuniu milhares de milhares de pessoas no
Maracanazinho com representacbes de dez Estados e varios politicos municipais e
estaduais. (ADMINISTRADOR, 2011.)

Esse evento foi organizado por Leopoldo Bettiol, Oswaldo Santos Lima e
Cavalcanti Bandeira. A comissdo paulista foi a mais numerosa e representativa, com a
participacdo de Félix Nascente Pinto, General Nélson Braga Moreira, Dr. Armando
Quaresma e Dr. Estevdo Monte Belo. Neste congresso definiu-se a criagdo do Superior
Orgéo de Umbanda para cada Estado, congregando as Federacdes. Apenas o Estado de S&o
Paulo conseguiu criar o entdo chamado SOUESP (Superior Orgdo de Umbanda do Estado
de S&o Paulo).

Também nesse Congresso foi apresentada uma tese diferente da que havia sido
apresentada no primeiro sobre a “Interpretacdo histérica e etimoldgica do vocébulo
Umbanda", tese apresentada por Cavalcanti Bandeira em contraponto a tese de Diamantino
Fernandes (delegado representante da Tenda Mirim), que no Congresso de 1941 situava a
palavra tendo origem em antigas civilizag@es e no Sanscrito.” (ADMINISTRADOR, 2011)

Em 1973, realizou-se no Rio de Janeiro o Terceiro Congresso Nacional de
Umbanda no qual foi instituido o dia da Umbanda, 15 de novembro (OLIVEIRA, 2009,
p.68) momento em que 0s umbandistas declararam o crescimento da religido e
discorreram sobre a sua atuacdo nas atividades sociais com a instalacdo de creches,
ambulatérios médicos e escolas em alguns terreiros. Os temas discutidos giraram em

torno de:

Aspectos doutrinarios e filoséficos; sincretismo religioso; teologias e
crencas; moral e ética religiosas; praticas e rituais; iniciagdo e
desenvolvimento; organizacdo religiosa; mdsica danca e canticos;
simbologia; aspectos administrativos; os cultos e a legislagdo oficial;
orgdo nacional interfederativo; temas livres e teses sobre a Umbanda.
(ADMINISTRADOR, 2011)
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Seguindo o ritmo ja instalado em anos anteriores o Congresso foi encerrado
deixando o saldo de onze novas federagOes, dentre elas a Associacdo Paulista de
Umbanda e a Federacdo de Centros Espiritas e de Umbanda do Estado de S&o Paulo
(ADMINISTRADOR,2011).

3.2 - A legalidade e a “legitimidade”do campo religioso afro-brasileiro na Paraiba :
a lei 3443/1966 e a lei 4242/1981.

A década de 1960 é referéncia de um momento histérico em que as religides
afro-brasileiras “conquistaram relativa legitimidade nos centros urbanos, resultado dos
movimentos de renovacdo cultural e de conscientizacdo politica, da alianca com
membros da classe média, académicos e artistas, entre outros fatores”[...](SILVA,
20073, p.23-24).

Na Paraiba os anos de 1960 é marcado pela “reconfiguragdo do cenario
religioso” (SALLES, 2010, p.91-92) que tem como influéncias diversos fatores dos
quais o retorno dos emigrantes dos grandes centros que ao arrumarem as “bagagens”
(material e simbdlica) na volta para a terra de origem trouxeram “novidades”(as aspas
sdo minhas) sobretudo para as religides afro-brasileiras. O processo comunicacional
caracterizado pelo acesso aos meios de comunicacdo de massa foi um fator de grande
importancia, sobretudo o radio por parte da populacdo desprovida de rendas, mas sem
desconsiderar a forca da televisdo que também proporcionava a atualizacdo de
informacdes acerca do que ocorria em outros lugares do Brasil, como afirma Prandi
(1990):[...] “vale lembrar que o0 movimento se mostra de forma generalizada através da
midia, que j& é eletrbnica, e provoca novos gostos, traz novas informagfes™[...]. A
proximidade de Jodo Pessoa com as capitais pernambucana e baiana facilitou a
insercdo de elementos simbolicos da umbanda e do candomblé “no emergente campo”
paraibano (BOAES,2011). De Pernambuco, ganha registro a acdo do babalorixd Mario
Miranda iniciando pessoas na Paraiba. O nome de Mae Marinalva (paraibana que viveu
em Tucano/Bahia e neste estado teve iniciagdo religiosa) é um dos mais respeitados,
sobretudo porque carreou para a Paraiba, na década de 1950,elementos da umbanda e do
candomblé. A Mé&e Beata, inciada na umbanda e depois confirmada no candomblé por
um pai-de-santo baiano também figura na formacdo do campo religioso afro-brasileiro

na Paraiba (BOAES, 2011). A ideia de modernizacdo instaurada no Estado paraibano,
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tem que ser elencada como um outro fator de grande influéncia (SALLES, 2010, p.91-
92).

A modernizacdo da Paraiba nos anos de 1960 imp0s a necessidade de um
tratamento ao campo das religides afro-brasileiras o que é feito com relacédo a legalidade
que é coroada com a sancao da lei 3443/1966 pelo Governador Jodo Agripino, que
governou a Paraiba de 1966 a 1971 e que ganhou reconhecimento como o responsavel
pelo estabelecimento do diferencial na historia desse campo religioso.

O argumento que dou relevancia em torno da criacdo da lei 3443 consiste em
vincular a sua promulgacdo ao contexto da modernizagdo e neste a forca das
organizag0es civis com as suas reivindicagdes na gestdo de Jodo Agripino.

Essa modernizacdo na Paraiba incorporou consequéncias do movimento
umbandista que ocorreu no sudeste especialmente a partir dos anos de 1950, quando
apos a realizacdo do | Congresso Umbandista (1941) e do Il Congresso de 1961, fazia a
expansao desta religido fato que incomodou a Igreja Catélica que nos anos de 1960
tornou-se uma sistematica perseguidora. (JENSEN, 2001).

No meado dos anos de 1960 no contexto das discussdes politicas as relagdes
raciais no Brasil a ado¢do do termo democracia racial “voltou a ter o significado
original freyriano de mesticagem e mistura étnico-cultural tout court. Tornou-se, assim,
para a militincia negra e para intelectuais como Florestan, a senha do racismo a
brasileira, um mito racial.” (GUIMARAES, s.d.)

Trazendo esses dados historicos adoto a afirmacdo da Umbanda ser a vertente
religiosa da democracia racial, segundo a tese de Bastide (2006, p.230):

[...]JE mais evidente ainda que o desenvolvimento da umbanda se deve
ao fato de ela oferecer a uma populagdo miscigenada a “sua” religido da
mistura, fazendo do sincretismo afro-catélico-indio-espirita 0
fundamento mistico, por assim dizer, da mesticagem fisica ou cultural
ou, se preferirem, constituindo a vertente religiosa daquilo que em
politica, se define como “democracia racial” e que ¢, como todos
sabem, o orgulho dos brasileiros, a sua “marca registrada” aos olhos dos
europeus ou dos norte-americanos.

A ressonancia positiva dessa lei, todavia, foi incontestavel, sobretudo, pelo fato
de que o Governador Jodo Agripino travou didlogos com agentes religiosos na Paraiba e
encerrou a ferrenha perseguicdo por parte do Governador Pedro Gondim.

A imagem do dialogo e da confianca inspirada por Jodo Agripino esta registrada

na fotografia em que aparece em destaque a Mé&e Marinalva expressando a sua
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soberania de mae-de-santo em um gesto que pde a sabedoria politica abaixo da

sabedoria religiosa.

S e

Foto 17: M&e Marinalva e o Governador Jodo Agripino no pronunciamento acerca da
assinatura da Lei 3443/66.
Fonte: Acervo pessoal de Mae Marinalva (SILVA, 2011, p.139)

A fotografia foi feita na casa de Mae Cleonice na rua do Rio no bairro de Cruz
das Armas e apresenta elementos para que se compreenda o que constatou Soares (2009,
p.136), apds pesquisa de campo, na cidade de Jodo Pessoa: o0 Governador Jodo
Agripino foi inscrito na memoria da historia das religides afro-brasileiras na Paraiba
como o representante de um momento histérico em que essas religides comegaram a
fazer parte do campo da legalidade.

Torna-se conveniente enfatizar que a repressdo policial se estendeu por todo o
Estado paraibano, conforme a afirmacdo da méde Lucia (2008) ao relatar as estratégias
de sua familia consanguinea para realizar as “mesas” de Jurema na cidade de Campina
Grande na década de 1960:

Eu comecei na vida religiosa ja na minha casa com meus pais, com
meus avos, minhas tias-avés, meus bisavés, meus ancestrais |,
antepassados. Eles faziam as chamadas “mesa” de jurema no interior.
Naquele tempo, minha avd, quando era de noite fechava as portas e
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algumas pessoas ndo eram todas convidadas... E sabia que minha avo
fazia, minha tia avo, fazia aquela reunido as 9 da noite. Comecava
muito no siléncio por causa da policia porque se a policia pegasse ia
todo mundo preso com a mesa na cabeca...

A partir do depoimento de mée Lucia identifica-se que era comum a realizacdo
de cultos de Jurema de mesa e fica também evidente o impedimento de tocar os “Ilus”,
situacdo que Silva (2011) confirma ao colocar que de 1940 a 1960 ocorriam as
chamadas “mesas brancas”. O culto chamado de Jurema batida, isto ¢é, com
instrumentos percussivos era raro de ser realizado no interior das casas sendo entéo
feitas nas matas. A auséncia desses instrumentos anterior aos anos 1960, confirma que
0s mesmos ndo integravam as formas religiosas afro-brasileiras locais (catimbo,
jurema). A incorporacgédo dos tambores vai ocorrer a partir do encontro com a umbanda.

Acerca das sutilezas contidas no texto da lei 3443/66, méde Renilda dando
demonstracdo de que compreendeu ser este mecanismo legal um instrumento  de
controle social criado para o campo religioso comentou: “Quando vocé vai tendo
conhecimento passa a ver que tava tudo errado.” (MAE Renilda, 2007) A expressdo
“tava tudo errado” desta mae-de-santo indica o caminho burocratico ao qual ficou
submetido o campo das religides afro-brasileiras a partir da sancdo da referida lei. A
prova cabal esta no itineréario feito para obter as licencas e realizar os cultos:

[...] aqui na Paraiba, s6 em 66 com Jodo Agripino vai ser liberado. Mas,
entre aspas ... tinha que ter a Federacao; além da Federacdo, a policia. A
policia entrou no meio. No Governo Agripino, acho que 10 anos ainda,
pra vocé poder tirar a sua licenca ia pra Federacdo, solicitava ndo era
nem pré o Presidente, era a Carlos Leal Rodrigues, era citado como um
Deus, Carlos Leal Rodrigues.”[...] E dali vocé ia prd Delegacia e na
delegacia, vocé fazia toda uma documentacéo... cartdrio ... e ai voltava
para delegacia e a policia era quem fiscalizava seu terreiro.
Antigamente tinha que sair em Diario Oficial, tinha que ir pra
cartorio... (MAE Renilda, 2008)

Os relatos das pessoas religiosas que a época da lei 3443/66 ja exerciam a
funcdo de autoridade no campo religioso sdo pontuados por situacdes de acossamento e
algumas liderancas foram punidas com prisdo. Dessas liderancas religiosas paraibanas o
nome de mde Marinalva € um simbolo na luta contra a perseguicdo religiosa. Na
dissertagdo de Silva (2011), encontram-se dados acerca de parte da vida de mae
Marinalva, mée-de-santo, que lidera o terreiro mais antigo de Umbanda de Jo&o Pessoa,
com data de 1960 e que ainda encontra-se em funcionamento.

Mé&e Marinalva, que foi a primeira a abrir terreiro de Umbanda no
Estado, o “Centro Espirita Sdo Jorge”, em 13 de maio de 1960, em
pleno periodo de represséao policial aos cultos afrobrasileiros.

132



A mesma registrou seu terreiro em cartério antes da liberagéo dos cultos
em 1966, ato publicado no Diario Oficial do Estado

Dentre as décadas de 1940 a 1960, existiam diversos centros espiritas na
Grande Jodo Pessoa e mesmo no interior da Paraiba, ambos
funcionando como “mesa branca”, desenvolvendo trabalhos de
consultas espirituais e eventualmente cultos de jurema batida (com
instrumentos percussivos) nas matas. Em rarissimos casos, as
juremeiras e juremeiros “batiam ilus” em suas casas sob a observacdo
de alguns filhos e filhas para avisarem da chegada da policia. (SILVA,
2011, p.75)

Na Paraiba em 1966, a funcdo repressora da policia, no texto da lei 3443, seria
aplicada apenas para casos infracionarios: “Art. 3° Autorizado o funcionamento, do
culto, a autoridade policial nele ndo podera intervir, a ndo ser em casos de infragdo a lei
penal” (PARAIBA. Assembléia Legislativa); (SOARES, 2007). Todavia, na realidade
cotidiana a repressdo nao correspondia ao prescrito para a aplicabilidade legal.

Ainda nos anos de 1970, o controle policial na Paraiba era exercido sobre as
manifestacOes da religiosidade afro-brasileira. Vandezande (1975, p. 66) registra em sua
dissertag@o que ao assistir a uma sessao religiosa chamada pelo antropdlogo como “Toré
dos caboclos”, a vigilancia da policia local se manifesta. No desenvolvimento da
reunido quando todas as pessoas estdo dangando, cantando e em transe mediunico (as
que podem atingir esse estado de consciéncia): “Entrou o delegado com dois soldados,
todos de farda e armados. Eles assistem uma meia hora, depois cumprimentam e
continuam a sua ronda”.

Trazendo o fato da vigilancia policial aos cultos afro-brasileiros, e tdo somente
para esses cultos, vale interrogar sobre que tipo de liberdade é essa se as manifestaces
religiosas sdo controladas/acompanhadas pela Policia e por instituicdes da satde ? Um
controle dos poderes oficiais que € exercido sobre o coletivo e sobre o individual. A
representacdo do coletivo, constando na lei no inciso I sob o nome de “sociedade” era
fiscalizado pela policia; o individual, centrado no agente religioso com a funcdo de
lideranca religiosa, era inspecionado por profissionais da medicina.

O trecho do artigo 2°, implicitamente comunica que os “olhos” das autoridades
oficiais que zelavam pela “tranquilidade social” estariam no campo religioso,
concentrados na pratica das religides afro-brasileiras considerada acolhedora de
criminosos e geralmente liderada por gente sem sanidade mental. A referéncia dos
terreiros como local de malfazejos fora referida e contrariada pelo ex-governador
baiano, Roberto Santos, nos anos de 1970, todavia, em dias atuais essa compreensao

persiste em varios estados do Brasil e é disseminada por meios de comunicacao social.
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Na Paraiba, ha algumas emissoras de radio nos dias de hoje que articulam o
campo religioso afro-brasileiro e a criminalidade. Um conhecido radialista em programa
policial narra com frequéncia sobre a sua atuacdo como colaborador da policia na
perseguicao aos “cultos de catimbd”, “culto ao cao canjiquinha” conforme ele se refere.
Em suas locucdes, vez por outra, aparece 0 nome de Maria do Acais e a sua fama de
feiticeira. No programa desse locutor ha um quadro em que de forma jocosa ele faz
evocacdo a uma entidade que ele chama de “Pai Véi” e, referencia os terreiros como
lugar de pessoas de indole perversa, lugar de pessoas criminosas.

Em uma emissora de televisdo na Paraiba o escarnio para o campo religioso
afro-brasileiro é diario seja pela desqualificacdo direta ou indireta. Sendo também um
programa policial, a desqualificacdo direta é feita com mensagens de contetdo moral
para os infratores e criminosos. Nesse momento o nome de macumba ligado ao de
satands é lancado pela “janela” da televisdo como sendo a causa da desordem social; a
indireta ocorre com a alta positivacdo do campo religioso evangélico.

O que fica evidente com a lei marco da “liberdade religiosa” na Paraiba ¢ que a
policia deixa de “cagar” as pessoas religiosas dos “cultos africanos” e as submete ao
controle burocratico das autoridades policiais , médicas e a Federacao a partir do ano de
1966, tal qual ja estava estabelecido em Pernambuco.

O gozo da liberdade religiosa, se € que assim pode ser chamado, exigia uma
“peregrinagdo”, isto & , as liderancas religiosas se viam forcadas a um percurso
institucional para a obtencdo de documentacgéo requerida, conforme aludiu Mé&e Renilda
(2008). No texto do artigo 2° da lei 3443/66 ha um alerta para o culto, a realizacdo
coletiva e a lideranca, a pessoa fisica, responsavel pelo culto.

A preocupacdo de serem 0s terreiros ambientes perigosos e da lideranca ser
“doente mental” constituiu uma prerrogativa importante para que os poderes instituidos
delegassem aos profissionais da policia a concessdo do “alvara” de funcionamento e
aos profissionais da saude a autoridade de fornecer “o atestado de sanidade mental”,
liberando ou ndo a prética e a Paraiba ndo foge dessa configuracéo.

Esse poder delegado as instituicGes policial e médica tem conexd com as
teorias raciais com auge no século XIX que sistematizam o Evolucionismo e 0s seus
determinismos considerando haver uma hierarquia natural, isto € fundamentada em
aspectos bioldgicos/genéticos entre 0s seres humanos e assim pregavam a suposta
inferioridade das pessoas negras, afirmando a tendéncia natural para atitudes

consideradas criminosas haja vista a defesa de Nina Rodrigues para a criagdo de um
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Cadigo Penal diferenciado para negros e brancos. (RODRIGUES, 1957)

A perseguicdo policial as religides afro-brasileiras na Paraiba, todavia, persistiu
apos a lei 3443/66 o que gerou a necessidade da lei 4242, de 8 de junho de 1981 com
02 artigos, sancionada pelo Governador Tarcisio de Miranda Burity que textualmente
expressava :

Isenta de Licenca Policial a préatica de cultos Afro-Brasileiros.

Art.1° - As sociedades que praticam o Culto Afro-Brasileiro poderdo
exercitar as formas externas de sua confissdo religiosa, independente de
registro de obtencédo de Licenca junto as autoridades policiais.

Art.2° - Esta Lei entrara em vigor na data de sua publicagdo, revogadas
as disposi¢cbes em contrario. (SOARES, 2007, p.53); (PARAIBA.
Assembléia Legislativa).

Entretanto esse contexto vem sendo modificado com a elaboracdo de outros
instrumentos legislativos que trazem desburocratizagédo para a abertura e funcionamento
dos terreiros e retiram essas religiées do jugo policial e médico bem como enfraquecem
0 poder das Federagoes.

O papel atribuido as Federacbes ndo era unanimidade no campo afro-brasileiro
paraibano fato constatado nos anos de 1970 por Vandezande (1975, p.50) e registrado
em sua dissertagéo:

Fomos apresentados pelo Chefe da Federacdo em diversos centros, mas
uma vez conhecido no meio, preferimos continuar as visitas e contatos
sozinho, pois observamos de imediato uma certa animosidade entre o
citad_ol c_hefe e uma grande parte dos “Umbandistas” nos quatro
municiplos.

A animosidade que é retratada nesta citacdo ocorreu nos municipios de
Alhandra, Pitimbu, Conde e Caapora e tem dentre outras causas, relacdo com a intriga
existente entre as pessoas religiosas que atuavam nessas localidades além da
obrigatoriedade feita pela FECAB para o pagamento de mensalidade. A minha
interpretacdo foi desenvolvida a partir do depoimento de Salles (2010, p. 92-93). Este
antropélogo narra sobre a atuacdo em Alhandra até 2004 da Federacdo dos Cultos
Africanos do Estado da Paraiba, com sede em Jodo Pessoa e da Fundagdo Beneficente
dos Cultos Umbandisticos e Filosoficos do Estado da Paraiba, com sede em Campina
Grande.

Por outro lado, a filiagdo das casas de Alhandra representava uma
consideravel arrecadacdo de mensalidades, considerando o ndmero
expressivo de centros e terreiros existentes na regido. As atividades das
federacBes também despertavam o interesse de muitos mestres locais, 0s
quais viam nelas oportunidades de ganhar poder e/ou dinheiro, atuando
como fiscais. (SALLES, 2010, p.93)
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O comportamento de animosidade em relacdo as Federagdes também foi
encontrado em Sergipe. Além da insatisfacdo em pagar as taxas, havia grupos religiosos
sergipanos que entendiam a Federacdo como sinénimo de Umbanda e assim ameacava a
concepgdo dos que seguiam na “pureza nag6”. A restricdo em pagar as taxas residia
principalmente no baixo poder aquisitivo e na gratuidade dos servigcos prestados, que
eram feitos em nome da caridade, denunciada na fala de uma mae-de-santo:

Esse pessoal da Federagdo € outra coisa contraria de nés. Eles ja
Vieram aqui oito vezes pra nos misturar com eles. Mas nao da. As
coisas deles sdo diferentes. E pra irmandade dar todo més cinco contos
de reéis. A irmandade € tudo pobre, pra nés ta dando esse dinheiro, ndo
da. Eles ja ndo dao a mim, pra agora ta dando pra essa tal de
Umbanda, ndo pode. E mesmo, a nossa devocao é sé ali, ndo vai pra
aqui nem pra acola ndo. (DANTAS, 1988, p.131)

As consideracGes acerca do pagamento em dinheiro além do agravante da baixa
condicdo econdmica dos praticantes deixa implicita a questdo da autonomia dos agentes
religiosos nos seus territorios: “As federagdes de Umbanda e candomblé, que
supostamente uniriam os terreiros, ndo funcionam, pois ndo ha autoridade acima do pai
ou da mée-de-santo.”[...]( PRANDI, 2006, p.19)

O entendimento da Umbanda confundindo-se com Federacdo se dava pela
coincidéncia do surgimento das duas entidades (a religiosa e a federativa) e também
para ressaltar expressdes religiosas que eram autoconsideradas “puras” no sentido de

proximidade a tradicdo africana enquanto que a Umbanda era tida como mera invencéo:

Tem muita coisa ai que o pessoal inventa. Nao vé o radio cantar
tanta bobagem. Esse pessoal de Umbanda mesmo, as vezes eu
escuto pra ver esse negdcio. Mas ndo t4 nem compreendendo. Agora
tem muitos aqui que escuta a nossa toada e vai cantar 14, mas vai
cantar diferente. (BILINA apud DANTAS, 1988, p.131)
A este respeito é elucidativa a colocacdo de Dantas sobre o aparecimento da Umbanda
e a sua difusdo em Sergipe (1988, p. 130):

Sua propagacdo em Sergipe se fez, mais intensamente, a partir da
segunda metade da década de 60, época em que aqui se inicia a
organizagdo das Federacbes de Umbanda e se intensificam o0s
programas radiofénicos que visam a difusdo desta forma religiosa. O
rédio parece ser a sua principal fonte de informacéo sobre o assunto.

Assim, diante da resisténcia em aderir as determinacfes das FederacGes sdo
usados por parte destas entidades juridicas meios de persuasdo verbal e da forca que a
lei lhes concedia :“Nao raro, esgotados os argumentos de persuasdo, usavam-Se

argumentos de forgca tais como ameagas de chamar a policia para fechar o
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terreiro.”[...](DANTAS, 1988,p.133)

O uso do termo Umbanda como sindnimo de Federacdo tem relacdo com a sua
funcdo de “reagrupamento” dos centros de umbanda nos anos de 1930, momento em
que foram envidados esforgos para unificar “o espiritismo de Umbanda”. A formagédo de
federacdes contribuiria na tentativa de “apresentar aos seus fiéis uma religido unificada
que expresse a propria alma do Brasil, pois, sendo a sua sociedade uma sociedade
multirracial, a sua homogeneidade cultural deve necessariamente fundar-se na
identificacdo dos aportes de cada uma das racas constituintes dentro de um mesmo
conjunto ideoldgico.” Mas as duas tendéncias, “uma, mais europeizante” que quer
privilegiar o0 elemento cristdo, evangélico, outra, mas africanizante” promoveu a
diferenciagdo pois os centros se orientavam “em grande parte pelas mensagens de
médium, e essas mensagens sdo imprevisiveis” (BASTIDE, 2006, p.227).

Todavia, ha outros aspectos importantes para justificar a animosidade com as
Federacbes que é também identificada na cidade de Jodo Pessoa. Nas cidades de
Guarabira, Sapé e Alagoa Grande os agentes religiosos reconhecem a importancia das
Federacdes que estavam representadas pela FICAB e FECAB.

Dos anos de 1930 até os dias atuais no Brasil a luta pela liberdade religiosa
vem efetivando a feicdo de mobilizagdo coletiva e nos dias atuais essa forma vem se
ampliando com a “relativa” ® facilidade promovida pelos meios de comunicacdo, em
especial a internet e pela legislacdo nacional e internacional.

Apesar das leis 3443/66 e a 4242/81, a visdo social negativa sobre os terreiros
perdura produzindo a ideia de ser um espaco pernicioso para as pessoas de menor idade
0 que motivou no ano de 1986 a 6% Vara de Menores de Jodo Pessoa, expedir o Oficio
184/86 autorizando “as criancgas e adolescentes a participarem dos rituais de ‘gira’ e
festas das religides afro-pessoenses, respeitando o codigo dos cultos.” [...] (SOARES,
2009, p.146)

E frequente encontrar a consideracdo por parte de alguns agentes religiosos
paraibanos de que a Paraiba tem anterioridade frente ao Estado da Bahia por ter
recebido um instrumento legislativo especifico para o campo religioso afro-brasileiro
no ano de 1966 enquanto que no Estado baiano na década de 1970 os cultos do campo

afrobrasileiro ainda estavam submetidos a policia por forca da Lei 3097, datada de 29

% A palavra “relativa” ressalva a dificuldade de grande parte de pessoas na Paraiba para utilizar a
internet, em especial as que fazem parte das comunidades de terreiro.
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de dezembro de 1972 que obrigava o cadastro desses cultos afrobrasileiros na Delegacia
de Policia e que vigeu até 1976 (SILVA JUNIOR; BENTO, 2004, p.04) Entretanto, a
Paraiba recebeu a lei nUmero 4242, que isentava os cultos afro-brasileiros de licenca
policial, apenas, no ano de 1981. (Vide Anexo).

A discriminacdo dos cultos afrobrasileiros tratados como caso de policia,
sobretudo em Salvador é comentado por mée Stella do Axé Opd Afonja apontando que
havia delegados de policia que prendiam os atabaques utilizados nos rituais e para
realizar as cerimonias festivas de candomblé era obrigatdria a inscricdo na Delegacia de
Jogos e Costumes e os rituais tinham que acontecer na hora marcada. (JOAQUIM,
2001, p.27-28)

A lei baiana de numero 3097/72 trazia os valores (em percentual sobre o salario
minimo vigente’®) das taxas cobradas pelo exercicio de fiscalizacdo da policia. No
corpo da lei 3097 as religides afro-brasileiras eram classificadas como Sociedades afro-
brasileiras para atos folcloricos. A visdo das religiGes afro-brasileiras como folclore
que predominava na Bahia na década de 1970 é extensiva a outros Estados brasileiros
desde os anos de 1930, quando o paradigma da organizacdo do Primeiro congresso
Afrobrasileiro de 1934 realizado em Recife era o culturalismo.

O Jornal Irohin on line reproduziu a entrevista do jornalista Marco Aurélio
Martins do jornal A Tarde, de 21/11/2006, com Ex Governador Roberto Santos. O
assunto foi a assinatura do Decreto n°® 25.095/76, que suspendeu a exigéncia para que
sacerdotisas e sacerdotes de candomblé tivessem que se dirigir a Delegacia de Jogos e
Costumes para retirar a autorizagéo para a realizacédo das festividades nos seus terreiros.

O jornalista interrogou o entrevistado sobre a existéncia de resisténcia para
assinar o instrumento legislativo, se ele tinha convivéncia com a comunidade de
candomblé e sobre quais os fatores impulsionadores. As respostas foram que resisténcia
alguma acontecera e que 0 seu contato com a comunidade religiosa do candomblé viera
a ocorrer apos o decreto, mas havia conhecido liderancas religiosas, a exemplo de Mae
Menininha. Por fim sobre os fatores ele ressaltou ter sido a ‘“baianidade”, o
impulsionador (MARTINS, 2006).

Nesse contexto € relevante marcar a posi¢cao do entdo governador a respeito da

convivéncia pacifica entre grupos étnicos distintos na Bahia noticiada no Jornal do

00 valor da fiscalizacdo era de 10 por cento sobre o salario minimo vigente para a Capital e 5 para o

interior.
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Brasil sobre situacdo de discriminacdo racial. Conforme relata Santos (2005, p.94):

[...] Em junho de 1976, dois negros, em Salvador, haviam sido
impedidos pelo porteiro de subir pelo elevador social. Quando da
dendncia, o presidente Ernesto Geisel recomendou ao Ministro da
Justica, Armando Falcdo, a apuracdo dos fatos. Como resposta o
governador Roberto Santos afirmava: “esse acontecimento ¢ de carater
de excepcionalidade total e deve ser encarado como tal. Inclusive
porgue a Bahia é um dos lugares onde hd mais flagrante democracia
racial, em que o caldeamento de ragas é quase completo.

Essa citacdo deixa margem a compreensdo sobre a posicdo do gestor
governamental acerca da liberdade religiosa ser pautada pelo entendimento da vigéncia
da democracia racial na Bahia e no Brasil.

O ex-governador Roberto Santos deixou como mensagem a necessidade de
todos os brasileiros terem respeito a liberdade religiosa e que todos “os restos de
discriminacao” desaparecessem.

Um dado ressaltado na entrevista ao Irohin foi a preocupacao dos representantes
de terreiro com a obrigatoriedade de “fazer o registro na policia, na Secretaria da
Seguranga Publica” ao que o ex-governador retrucou: “Com outros cultos, isso nao
acontecia”. Acerca dessa obrigatoriedade, o ex-governador explicou que:

Foi preciso pesquisar muito sobre isso, até que se viu que tinha sido um
decreto muito antigo, numa fase em que se dizia que os candomblés
escondiam pessoas que tinham problemas com a lei. As associagdes e
terreiros pediram para corrigir e concordei em baixar o decreto. Com
ele, acabou aquela marca de que o terreiro era um lugar de esconderijo
de quem tivesse cometido algum crime. (MARTINS, 2006)

Percebemos nessa fala a agdo da militancia do povo de santo no registro de que
“as associagOes e terreiros pediram para corrigir” e a Vvisdo social sobre o terreiro como

um local de crimes e esconderijo de malfazejos.

3.3-Curador/Rezadeira, Madrinha/Padrinho, M&e-de-Santo, Pai-de-Santo: o0s
agentes religiosos e 0os mecanismos de legitimacédo do campo religioso afro-
brasileiro paraibano.

Partindo da premissa de que toda instituicdo social busca legitimacdo, o0 processo
desencadeado por parte dos que compdem o campo religioso afro-brasileiro enfrenta
conflitos desde os primordios da formacéo da sociedade brasileira, todavia podem ser
indicados avangos na garantia da liberdade religiosa embora essa garantia ndo
promova a aceitacdo social plena fato que gera a manutengdo do processo na busca

dessa condicao.
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A aceitacdo social de um campo religioso € algo que tem relacdo com o seu
lugar de emissdo; quando este vem de um lugar de emissdo negativado (BRUMANA,
MARTINEZ, 1991, p.91) o processo por legitimagdo é arduo tal como ocorre com o
campo afro-brasileiro paraibano, que retne cultos que originalmente foram classificados
e reconhecidos como feitico e bruxaria e assim, ndo eram considerados religides por
parte das legislagdes. A prova disso esta no fato de os agentes religiosos desse campo
estarem constantemente explicando e justificando a sua posicao social, o carater sagrado
dos seus rituais para serem percebidos como legitimos dentro do contexto em que se
inserem. Ou seja, esses agentes religiosos combatem de formas variadas a
discriminagdo, o preconceito e a intolerdncia para garantirem a estrutura de
plausibilidade.

A estrutura de plausibilidade enquanto, “uma das proposi¢des fundamentais da
sociologia do conhecimento” ¢ uma base social para que as crengas, as opinides possam
ser veiculadas e explicitadas por seus agentes. A plausibilidade se da entdo “no sentido
daquilo que as pessoas realmente acham digno de fé, das idéias sobre a realidade
depende do suporte social que estas idéias recebem”(BERGER,1997 p. 65). O suporte
social sendo desfavoravel ou favoravel culiminard na transitoriedade da
situacdo:[...]“quanto menos firme se torna, a estrutura de plausibilidade, mas aguda se
tornara a necessidade de legitimagfes para a manutengdo do mundo.”[...] (BERGER,
1985, p.60)

A legitimacdo tem demandas das quais a coesdo do campo que implica em
definicbes de agOes, de posicionamentos, de sincronia de opinides e condutas. A
articulacdo de discursos do subcampo religioso afro-brasileiro torna-se um dos pontos
chaves na busca da legitimidade. Neste ponto, pode-se observar que a obtencdo de uma
estrutura de plausibilidade vincula a do poder simbdlico.

A legitimacéo é o processo no qual o individuo constréi socialmente a realidade
da qual faz parte e assim oferece respostas as perguntas que ocorrem “nos processos
fundamentais da socializagdo e controle social”. (BERGER, 2004, p.42)

A necessidade de legitimacdo ocorre quando as regras e objetivos que compdem
a realidade precisam ser passadas para outras geracdes e quando as regras e objetivos
precisam ter existéncia socialmente aceita. Assim, a legitimacdo ¢ entendida como “o
‘saber’ socialmente objetivado que serve para explicar e justificar a ordem social.”

(BERGER, 2004, p.42)
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A legitimacdo é distinguida em quatro niveis por Berger e Luckmann (1985,
p.93-95). O primeiro nivel inclui o conhecimento do ser humano sobre a sua realidade é
incipiente e a sua interpretacdo é operada sem maiores argumentacGes sendo
transmitida pela objetivacdo linguistica. O segundo nivel da legitimacao inclui
esquemas explicativos que vao integrar & interpretagdo o conjunto do seu repertorio
simbdlico de forma objetivada. O terceiro nivel apresenta um conhecimento com
argumentos teoricos explicitos e o processo de legitimacdo ocorre no sentido de
alcancar “um grau de autonomia” frente “as instituigdes legitimadas™ para entao poder
haver a geracdo de procedimentos institucionais a ser legitimada. No quarto nivel, é
verificada a imposicdo do acervo simbolico como tais formando “corpos de tradi¢cdo
teorica” promovendo movimentos de integracao de diferentes “areas de significagdo.”

Cada nivel desse esquema bergeriano-luckmiano poderia ser explorado na
andlise sobre o campo religioso afro-brasileiro paraibano trabalhando o olhar intra e
intercampo, todavia focar o quarto nivel € um caminho possibilitador para descortinar o
processo de legitimacdo assumido pelos agentes religiosos.

Na analise do nivel quarto, em que 0s universos simbdlicos interagem seréo
trazidas a objetivacdo linguistica (1° nivel), a legitimacdo das explicagdes com
proposicOes tedricas (2° nivel) e teorias explicitas legitimadoras de um setor
institucional diferenciando o corpo de conhecimento.

O ponto de partida do processo de legitimacdo € a ideia de que a realidade é
socialmente construida no cotidiano e assim sendo essa realidade dotada de sentido
sofrerd as intempéries provocadas pelas disputas de poder e que alterardo ou melhor
distorcerdo o sentido de certas praticas; dardo interpretacao diversa das que é dada pelos
individuos que compdem campos diferentes. Na medida de sua coeréncia, a vida
cotidiana apresenta-se como uma realidade dotada de sentido a ser interpretada pelos
individuos e subjetivamente apropriada.

Um dos propositos dos agentes religiosos do campo afro-brasileiro paraibano ao
desencadear o processo de legitimacdo em dias atuais € promover a aceitacdo social
pretendendo que o sentido que é dado aos seus universos simbolicos seja reconhecido
com o significado subjetivo dado por quem faz parte do campo.

A discussdo sobre os processos simbolicos se fundamenta ao se ter a definigéo
de “poder simbolico” que, segundo Bourdieu (1998, p.9) € um poder de construcdo da

realidade que tende a estabelecer uma ordem gnosioldgica: o sentido imediato do
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mundo [...] uma concepgdo homogénea do tempo, do espaco, do mundo, da causa, que
torna possivel a concordancia entre as inteligéncias.

Diante de um conjunto legislativo internacional, nacional e local que garante a
legitimidade juridica, verifica-se a baixa legitimidade social do campo das religides
afro-brasileiras, no Brasil, em geral e, na Paraiba, em especifico.Os agentes religiosos
deste campo desenvolvem um processo de legitimacdo com inimeras ac¢Ges, que Vvisa
dentre outros objetivos, ressaltar os direitos garantidos em lei, combater a intolerancia
religiosa, fortalecer a necessidade de politicas publicas especificas e ressaltar o carater
positivo dessas religides ja que como afirmam o seu “lugar de emissdo” como

“feiticaria” ainda € um dos principais entraves ao aumento da legitimidade.

3.3.1 - Os agentes religiosos do processo de legitimacdo do campo afro-brasileiro

paraibano.

Os agentes religiosos do campo religioso afro-indigena paraibano atuam na
construcdo da legitimacdo valendo-se de uma série de mecanismos e assim, o trabalho
se estende para além da esfera cognoscitiva , categoria que sera explicada adiante.

Os agentes religiosos do campo em estudo a época da pesquisa de campo tinham
o0s seus titulos hierarquicos, alguns recebidos nos seus processos iniciaticos de feitura
de santo’* ou ensementacéo, outros eram investidos de autoridade espiritual a partir das
suas acoes, geralmente de aconselhamento ou de cura (aqui se aplica a fungédo de
rezadeira). No caso dos que ndo passam por rito iniciatico de feitura de santo, estdo os
agentes religiosos que se reconhecem e sdo reconhecidos como possuidores do dom
sobrenatural de “nascenca”.”? Acerca dos agentes religiosos que sdo ditos como néo-
iniciados eu, particularmente apresento uma discordancia por entender que todos que
trabalnam em funcdes consideradas magico-religiosas passam por algum tipo de
iniciacdo. Esta minha colocacdo se apo6ia em Van Gennep (2004,p.1-14) que tomou o
rito fora do modelo polarizado entre o sagrado e o profano como fez Durkheim (1989,

p.68):[...] “A divisdo do mundo em dois dominios , compreendendo, um tudo o que ¢

" A feitura de santo é o processo de iniciacéo no qual o individuo é recolhido,isto é, permanece na sua
casa religiosa por um periodo determinado e nesta ocasido, a partir das orienta¢cdes da mae ou do pai- de-
santo, sdo oferecidos sacrificios e outros procedimentos necessarios ao seu renascimento como um/a
filho/a de santo. Ap0s os rituais, renasce como um/a filho/a de santo, um/a igual no campo religioso.

"2 Durante a pesquisa de campo, encontrei apenas uma pessoa que se auto revelou como possuidora do
“dom de nascenga” mas que também nesse momento, passava por um processo religioso dentro de um
candomblé em uma cidade diferente da que habitava. E importante resaltar que o processo ndo era o de
“feitura de santo” mas ritual de fortalecimento espiritual.
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sagrado, outro tudo o que é profano, tal é o traco distintivo do pensamento
religioso.”[...]. Com Van Gennep a defini¢do de rito é ampliada para além dessa
separacdo indo para um entendimento relativo entre essas dimensbes. O rito tem
tipologia e subdivisdes tais como as do rito de passagem: rito de separacdo, ritos de
margem e ritos de agregacdo e o sagrado que n&o irei fazer um prolongamento por nio
ser motivo direto da minha pesquisa mas alerto que todas os agentes religiosos passam
por um tipo de rito de iniciacgéo.

A iniciacdo ndo se encerra na Umbanda nem nos Candomblés embora seja
importante reconhecer que valorizar a iniciagdo por esses caminhos significa maior
possibilidade de ordenar o campo religioso.

Os titulos hierarquicos dos quais 0s que ocupam o topo (Mae-de-Santo, Pai-de-
Santo) conferem a legitimidade dos agentes religiosos no subcampo religioso afro-
brasileiro, salvo em algumas situacdes em que um agente ou outro pde em duvida a
obtencdo desse titulo, a exemplo do cumprimento dos anos de iniciacao.

Sdo coisas de disputas internas, sobretudo quando ha comparacdo entre oS
iniciados no candomblé da nacdo Ketu e os de outras nacdes (Angola, Gege...) fato que
comprova a construcéo histérica da Nagoizagdo”® em detrimento dos Grupos Bantos.

Encontram-se na Paraiba algumas pessoas religiosas que exercem praticas de
cura e sdo conhecidos por: curador, rezadeira, madrinha/padrinho,mée-de-santo/pai-de-
santo embora muitos sem ter passado por processos iniciaticos, frequentam e cumprem
obrigacdes religiosas na Umbanda ou no Candomblé. Foram encontradas no campo de
pesquisa:

O Curador, geralmente é funcdo exercida por pessoa do sexo masculino que
aconselha, realiza benzecdo no caso de doenca fisica ou espiritual, indica
procedimentos para os diferentes casos com 0s quais se depara e esses compreendem
situacOes de amor, doencas de natureza diversa, desemprego, dentre outras.

A Rezadeira que como o nome indica, age através de “rezas” normalmente
com a utilizacdo de plantas que tém poderes curativos. A rezadeira, a depender dos seus
dons intuitivos, a exemplo da vidéncia podera exercer outras atribuices como a de
recomendar procedimentos em situacOes de adversidades sociais.

Algumas fungdes do Curador e da Rezadeira se confundem, mas as criangas

recém-nascidas para serem livradas do “mau olhado” ou para “fecharem a molera”

® A nagoizacdo ou nagocracia ou quetocracia refere-se, no aspecto religioso ao predominio do modelo
Nagb/queto de candomblé sobre os outros padrdes de candomblés.
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geralmente sdo encaminhadas para as Rezadeiras, procedimento ainda comum nas
cidades de Guarabira, Sapé e Alagoa Grande. Ha 0s casos em que as pessoas ao
apresentarem determinados estado de desconforto , a exemplo de “espinhela caida”™,
“indisposicao fisica” se dirigem a rezadeira ou benzedeira. Via de regra o Curador ¢ a
Rezadeira, além de oracdes, detém um conhecimento das propriedade das plantas e
consequentemente as reconhecem nos seus formatos.

A Madrinha e o seu correspondente masculino, Padrinho séo titulos dados aos
agentes religiosos no Catimbo-Jurema e também na Umbanda. Entretanto, encontram-

se também os tratamentos de Mae-de-santo/Pai-de-santo e os seus correlatos na lingua

iorubana para esses mesmos agentes, que sdo tratados por Madrinha/Padrinho.

A Mae-de-santo/Pai-de-santo e a sua traducdo lyalorixad/Babalorixa sao

titulos concedidos aos que chegam ao mais alto grau hierarquico no corpo sacerdotal e
que na Paraiba sdo utilizados para os agentes do Candomblé das nacBes Ketu,
Jeje,Angola embora esteja ocorrendo uma revalorizacdo do Jeje no Brasil e a
nomenclatura Doné vem aparecendo na sociedade brasileira e em especial na Paraiba.
Todavia, apesar de ndo discutir sobre esse processo de legitimacdo da Nacdo Jeje,
registro que em muitas publicaces este titulo de Doné est4 vindo associado ao nome de
Mae Renilda. Em suma na Paraiba todos os agentes religiosos iniciados e que chegam
ao topo da hierarquia sacerdotal no Candomblé tém apenas um tratamento Mée/Pai-de-

santo ou lalorixa/Babalorixa, para o feminino e masculino respectivamente.

3.3.2 - Condicao de legitimacédo do campo afro-brasileiro paraibano.

As fontes de legitimacdo tém em dias atuais algumas condi¢bes que trazem
elementos externos e internos ao campo religioso. Essa reflexdo eu fago junto com
Prandi (1990) que vai ressaltar as condi¢cdes de grande importancia para a legitimacao: o
meio académico com interesse para o campo das religides afro-brasileiras; o carisma
da mée ou do pai- de- santo; o sucesso da sacerdotisa ou do sacerdote no mercado
religioso e a visibilidade que a midia proporciona, sdo condi¢cdes de grande importancia
para a legitimacéo.

A partir das entrevistas e da observacdo em campo coletei dados que ampliam as
condicdes de legitimacdo anunciadas por Prandi(1990) e que compreendem:

™ F um estado considerado doenca e que popularmente também é chamada de “peito aberto”. A pessoa
apresenta dores no estbmago, as vezes dor nas pernas , cansago.
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a) reconhecimento das religides afro-brasileiras por parte da escola de nivel
fundamental e médio, fato que foi citado por todos os agentes religiosos seja contando
situacOes de preconceitos na escola, seja para reivindicar elevacdo da escolaridade dos
adeptos.

b) capacitacdo dos agentes publicos nas areas de salde — a queixa sobre o tratamento
discriminatorio sofrido em hospitais, postos de saude, clinicas foi recorrente. As
situacOes discriminatdrias envolviam o agente religioso no papel de paciente ou no
papel de trabalhador nesses ambientes. Nao alcancando as condicBGes favoraveis a

legitimidade, é desenvolvida a construcdo da legitimacé&o.

3.3.3- Os mecanismos utilizados na construcdo da legitimacéo

Os mecanismos utilizados no processo de legitimagdo do campo religioso afro-
brasileiro paraibano foram categorizados por mim, a partir de Berger (2004, p.42-43)
como de “carater cognoscitivo”, “normativo” e “cognoscitivo- normativo”.

As legitimacOes de carater “cognoscitivo” “ndo se limitam a dizer as pessoas o
que devem ser. N&o raro apenas propdem o que €.”[...] S@o declaragdes “legitimantes”,
num sentido de carater pré-tedrico”’sao tidas como legitimas , por parte dos agentes do
campo, pelo proprio ato de existir e consequentemente e sdo destituidas de “proposigdes
normativas”. Entretanto, diz Berger (2004,p.43) [...] “legitimacdes adicionais sdo
invariavelmente necessarias em qualquer sociedade.Essa necessidade se funda nos
problemas da socializagdo e do controle social.”]...]

Na socializacdo, a questdo é voltada para a transmissao a outra geracdo mas no
controle social a legitimacdo se d4 na forma de “legitimagdo secundaria” e no nivel das
construgdes tedricas nas quais sao explicitadas as proposi¢Ges normativas: “So6 entdo se
chega as legitimacdes explicitamente tedricas , pelas quais sdo explicados e justificados

os setores especificos do ‘saber’. (BERGER, 2004, p.44)

A) Mecanismos de legitimacdo de carater cognoscitivo
Em muitas ocasifes os agentes religiosos do campo afro-brasileiro assumem a
identificacdo de catimbozeiros como uma reagdo desafiante a acdo de intoleréncia e

assim erguem a cabeca, fortalecem a voz e afirmam: “Fago catimb6. E dai?” De forma
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semelhante ha as ocorréncias com o0 uso da palavra “macumba” de forma ofensiva e a
resposta é curta e objetiva: “Sou macumbeira e merego respeito.”’”

A reacdo que se encaixa nessa categoria de mecanismo de legitimacdo cognitivo
ndo contempla respostas com maiores explicacfes por parte dos agentes religiosos mas
a realizacdo de atividades que langardo elementos que possivelmente promoverédo
aquisicdo de conhecimento e que alterardo o processo de compreensdo negativa acerca
das religides afro-brasileiras. Isso compreende a manutencao das atividades do terreiro,
sobretudo com a realizagdo dos “toques” que sdo cerimOnias publicas e nessa direcdo
vale citar a Festa de lemanja que € comemorada em via publica nas cidades de Jodo
Pessoa e de Alagoa Grande. A data de comemoracéo é para uns no dia 8 de dezembro, o
que seguem a linha umbandista e para outros no dia 2 de fevereiro, 0s que seguem a
linha do candomblé, sobretudo apds o Manifesto das lalorixas que langou o processo de

dessincretizagéo.
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Foto 18: Presente para lemanjé no dia 2 de fevereiro de 2009 na Praia da Penha/Jodo Pessoa/PB.

Crédito: Felipe Gesteira.( Disponivel em:http://omidewa.blogspot.com/2009/02/presente-de-

iemanja.html)

> Algumas pessoas acatam a nomenclatura Zelador de santo mas durante a minha pesquisa 0s agentes
religiosos entrevistados ndo fizeram uso dessa denominagdo. Encontrei em Guarabira , um Umbandista
auto declarado e que também fazia culto a Jurema rechacar essa categoria de Zelador julgando-a
depreciativa.
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Foto 19: Festa de lemanjé no dia 8 de dezembro de 2008
Crédito: Sonia Furtado
Disponivel em: http://www.flickr.com/photos/sonia_furtado/3099403923/lightbox/ Acesso em:
20 de agosto de 2010.

Assim, no processo de legitimacdo de carater cognitivo hA momentos em que
todos os agentes religiosos se juntam superando as suas divergéncias nas disputas
simbolicas e formam um coletivo com duracdo temporal varidvel. A realizacdo de
eventos promovidos e sediados por terreiros, alguns desses terreiros com personalidade
juridica, vem sendo uma prética em algumas cidades paraibanas, a exemplo da cidade
de Guarabira, sobretudo com o lancamento do Projeto Saude: condigdes de vida e
integracdo as equipes de PSF junto a comunidades cuja concepg¢do e execucdo foi do
Pai Lima com o apoio da Organizacdo Ndo Governamental Associacdo de Servico

Popular — SEDUP e o suporte financeiro da W. K. Kellog Foundation.
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Foto 20: Pai Lima (In Memoriam) na Camara de Vereadores de Guarabira/PB apresentando o
Projeto Salde: condicfes de vida e integracdo as equipes de PSF junto a comunidades.
Fonte: Fundagdo Cultural I1é Axé D’Oia/Guarabira/PB.

O evento coordenado por pai Lima insere-se como um mecanismo de
legitimacdo cognoscitivo pois o referido projeto conjugou temas de Saude e Educacao
com foco nas Doencas sexualmente transmissiveis e AIDS; Familia, religiosidade e
diversidade; Cidadania, raca e politicas publicas e teve como objetivo apresentar e
discutir propostas e a¢des que visavam envolver profissionais da saude em temas que
tratassem da vulnerabilidade social na qual viviam as familias além de potencializar a
formacdo de agentes de salde e propor novas politicas que viessem a fortalecer a
democracia em todos 0s espagos sociais.

O contetido do projeto teve especial destaque por estar sob conducdo de uma
Fundag&o ligada a uma comunidade de terreiro e abranger uma dezena de cidades em

torno de Guarabira.
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B) Mecanismos de legitimacdo de carater normativo

Nas respostas de “carater normativo” a Paraiba teve a fundacdo do jornal A
Umbanda no lar, cujo primeiro nimero saiu em 1977"°(JUREMEIRA Joana, 2008);
(JORNAL A Umbanda no lar, 2009) , a formacdo de FederagOes das quais a mais
recente é a da FCP UMCANJU em 19 de janeiro de 2009 com sede em Jodo Pessoa no
Terreiro Xangd Agodo no bairro de Mangabeira.

Ainda como exemplo de mecanismo de legitimacdo normativo tem a Rede
Nacional de Religides Afro-Brasileiras e Salde cuja representacdo era a Mée Lucia.
Essa rede além da discussdo sobre seguranca alimentar e questdes de prevencdo as

doencas sexualmente transmissiveis faz proposituras.

I NN W2 oh

Foto ;1:I\7Iée Lﬂc)ia do I1é Axé Omidewa conduzindo trabalhos na area da saude.
Fonte: Rede Nacional de Saude nos terreiros, 2008. Disponivel em:
http://religrafosaude.blogspot.com/2008/04/aes-da-rede-ncleo-paraba.html Acesso em:20 de
abril de 2008

A atuacdo em rede € um tipo de mecanismo normativo que vem sendo
executado na Paraiba e como exemplo desse tipo de iniciativa havia o Centro Nacional
de Africanidade e Resisténcia Afro-Brasileira- CENARAB, fundado no Primeiro
Encontro Nacional de Entidades Negras — ENEN em 1990, na cidade de S&o Paulo /SP.
No Estado da Paraiba 0 CENARAB esta Representado por Mée Giselia Ribeiro de Oia

que na foto ocupa a terceira posi¢cdo segurando a faixa (da esquerda para a direita).

76 N0 encontrei noticias sobre a continuidade deste Jornal.
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Foto 22: Representantes do CENARAB/PB na Passeata da Vitoria em Alhandra/PB.
Crédito: Waldeci Ferreira Chagas

O Instituto Nacional da Tradicdo e Cultura Afro-Brasileira — INTECAB cujo
objetivo principal é preservar os valores espirituais, culturais e cientificos da religido
tradicional africana no Brasil e seus desdobramentos é fruto de um processo iniciado
nos anos de 1980 com a realizacdo das Conferencias Mundial da Tradi¢do dos Orixas e
Cultura (COMTOC). A 12 COMTOC, realizou-se em 1lé Ifé na Nigéria, em 1981com a
organizacdo do Departamento de Leitura e Lingua Africana da Universidade de Ifé, com
apoio do Caribbean Cultural Center e da SECNEB. A 22 COMTOC foi realizada no
Brasil em 1983 e trouxe para a Bahia os mais expressivos lideres religiosos e
intelectuais do mundo ligados a tradicdo religiosa africana. Essa Conferéncia
cognominada como a “cruzada contra o sincretismo” por Ferretti (1995, p.68)
aconteceu no Centro de Convencdes de Salvador . Ja a 32 COMTOC teve sede em Nova
York, em 1986, no Hunter College, com representantes dos Estados Unidos da
América-EUA , Caribe, Africa e uma numerosa e expressiva delegacio do Brasil. A 42
COMTOC , em 1987 mais uma vez teve a cidade de Salvador/BA como sede e, a 5% em
1997 retorna para 0s EUA com realizacdo em San Francisco/California tendo os debates
centrados na heranga ioruba disseminada pelos paises das Américas.

Assim, o INTECAB ¢ constituido no ano de 1987 vem a partir dos seus
desdobramentos, aprofundando o intercambio a nivel nacional e internacionalmente. A
instancia superior do INTECAB é o Conselho Religioso Nacional, integrado por altos

dignitarios das comunidades-terreiro da Bahia, Minas Gerais, Rio de Janeiro, Maranhéo,
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Pernambuco, Sdo Paulo, Pard, Sergipe e Paraiba. Na Paraiba, o presidente e vice
presidente sdo, respectivamente Pai Erivaldo e Mé&e Renilda.

O INTECAB, categorizado por mim, como um mecanismo de legitimacéo
normativo tem como propositura acdes que venham a alterar a realidade social
endossando as reivindicagdes por AcOes Afirmativas, Alfabetizacdo de Adultos,
Geracdo de renda, participacbes em afoxés, caminhadas e marchas dentre outras.
(HISTORIA DO INTECAB, 2011)

Foto 23:INTECAB-PB: Pai Erivaldo, Presidente e Mae Renilda, Vice Presidenta.
Fonte: INTECAB/PB, 2010

Faz parte do conjunto do mecanismo de legitimacdo as sessdes realizadas nos
espacos legislativos cuja frequéncia eu detectei nas cidades de Jodo Pessoa e Guarabira.
Geralmente acontecem em datas comemorativas como a que aconteceu no dia 20 de
novembro de 2009 na Céamara Municipal de Jodo Pessoa com a propositura da

vereadora Sandra Marrocos, eleita no pleito de 05 d e outubro de 2008.

I

Foto 24: Mae Renilda na Camara de Vereadores de Jodo Pessoa, 2009.
Crédito: Olenildo Nascimento Disponivel em:
http://www.cmjp.pb.gov.br/Noticia/2587 sessao-especial-
%E2%80%980-canto-das-tres-racas¥E2%80%99-marca-

151


http://www.cmjp.pb.gov.br/Noticia/2587_sessao-especial-%E2%80%98o-canto-das-tres-racas%E2%80%99-marca-%E2%80%98dia-da-consciencia-negra%E2%80%99
http://www.cmjp.pb.gov.br/Noticia/2587_sessao-especial-%E2%80%98o-canto-das-tres-racas%E2%80%99-marca-%E2%80%98dia-da-consciencia-negra%E2%80%99

%E2%80%98dia-da-consciencia-neqra%E2%80%99 Acesso
em: 21/11/2009

A fotografia expressa um momento da Sessdo legislativa’ alusiva ao Dia Nacional
da Consciéncia Negra em que os temas da discriminacdo etnicorracial e religiosa e da
igualdade racial foram discutidos no sentido de serem apontadas as dificuldades e os
avancos na cidade de Jodo Pessoa.

¢) Mecanismos de legitimacdo de carater cognoscitivo-normativo

Na categoria de mecanismos cognoscitivo-normativo encontram-se eventos que
acontecem em espacos de discussdo com a exposic¢éo de reivindicacOes e por vezes
realizam uma caminhada. S&o realiza¢des de eventos locais , a exemplo do Encontro da

Religido dos Orixas — ERO que em 2010 teve a sua 102 realizacgéo.

Foto 25: Pai Carlos, Pres. FICAB- X Encontro da Religido dos Orixas em 01/05 2010.

" A Umbanda esteve presente na Mesa Legislativa na pessoa da Mde Marinalva Amélia da Silva do
Terreiro de Umbanda Ogum Beira- Mar além de outros representantes de entidades governamental e ndo-
governamental: Pastoral Afro-brasileira, Fatima Solange Cavalcante; Secretaria da Sadde Estadual, Inés
Maria da Silva; ‘Férum Relagdes Etnico-Raciais/PB’, Socorro Pimentel; Organizagdo de Mulheres
Negras na Paraiba - Bamidelé, Terlucia Silva; Secretaria da Educacéo Estadual, Maria Gudmar dos
Santos. Disponivel em:http://www.cmjp.pb.gov.br/Noticia/2587_sessao-especial-%E2%80%980-canto-
das-tres-racas%E2%80%99-marca-%E2%80%98dia-da-consciencia-negra%E2%80%99 Acesso em:
21/11/2009
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Crédito: Ivonildes da Silva Fonseca

Nessa linha, ocorreram dois Encontros de Juremeiros/as promovido pela
Federacdo Cultural Paraibana de Umbanda, Candomblé e Jurema-FCP UMCANJU). A

primeira versao em 29 de marcgo de 2009 e a segunda em 21 de marco de 2010.

Foto 26: Il Encontro de Juremeiros e Juremeiras em 21 de marco de 2010 no 11é Axé Xangd
Agodo
Crédito: Ivonildes da Silva Fonseca

A Caminhada pela Agua e pela Vida promovida pelo 11&é Axé Omidewa foi
antecedida por um discurso da Mée Ldcia acerca da relagdo entre os Orixas e a
Natureza, repetindo uma expressdo que ressoa em outros terreiros: “Sem Natureza nao
ha Orixa” e que estd contida no provérbio nagd: "Kosi Ewé Kosi Omi Kosi
Orisa" /Sem a Erva sem Agua ndo ha Orixa. A propositura deste evento além da préatica
discursiva ganhou a dimensdo concreta com o plantio de arvores nas margens do rio

Cuia no bairro Valentina de Figueiredo.
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Foto 27: 111 Caminhada pela Agua e pela Vida do 11& Axé Omidewa, 25/07/2010.
Crédito: Maria Margarida Magalhaes

O evento em forma de Caminhadas em via puablica solicitando liberdade
religiosa e o fim da intolerancia, além de eventos no cotidiano das escolas publicas e
privadas no ensino fundamental, médio e superior é outro mecanismo de legitimacéo
que vem sendo desenvolvido.

Das caminhadas que acompanhei durante a pesquisa relato sobre a Passeata da
Paz em 20 de junho de 2009 comemorando o processo de tombamento do Acais, solo
sagrado da Jurema na Paraiba’® na cidade de Alhandra e a Passeata da Vitéria em 15 de

novembro de 2009.

78 Vale a pena ler o artigo de Silva Junior, 2010, sobretudo pelo perfil etnogréfico adotado pelo autor ao
fazer a releitura da Passeata da Paz.
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Foto 28: Passeata na cidade de Alhandra em 15 de novembro de 2009
Crédito: Waldeci Ferreira Chagas
Na construgédo da legitimacdo do campo afro-brasileiro paraibano foi realizada

no més de novembro de 2010, a 12 Caminhada pela Liberdade Religiosa e Resisténcia,
Jurema, Umbanda e Candomblé na Paraiba, sob a direcdo do INTECAB-PB com o
apoio de organizacdes religiosas, grupos da sociedade civil organizada e organizagoes

governamentais.
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Foto 29:1% Caminhada pela liberdade religiosa em Jodo Pessoa/PB.
Fonte: Disponivel em: http://omidewa.blogspot.com/  Acesso em:

Dentre as organizagdes religiosas que apoiaram a 1 Caminhada nomino as que
eu tive conhecimento atraves do material de divulgacdo: FICAB, Centro de Cultura I1é
Axé Omidewa, Federacdo de Cultos Afro Brasileiros, Grupo de Mulheres Yalodé,
Cruzada Federativa de Umbanda, FCP UMCANJU, Rede de Mulheres de Terreiro,
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Centro de Cultura Oyaféfé — IAOF, 11é Axé Ode Ofa Ona; grupos da sociedade
civil organizada, Férum Paraibano de Promocdo da lgualdade Racial — FOPPIR,
Juventude Negra da Paraiba, Bamidelé — Organizacdo de Mulheres Negras na Paraiba;
organizacbes  governamentais, Fundacdo Cultural de Jodo Pessoa —
FUNJOPE/Prefeitura Municipal de Jodo Pessoa-PMJP, Secretaria Especial de Politicas
de Promocdo da Igualdade Racial — SEPPIR

Os promotores desta Caminhada antes de leva-la até a Avenida da Praia do Cabo
Branco no dia 07 de novembro realizou um Seminario nos dias 05 e 06 de novembro
debatendo os temas da intolerancia religiosa, meio ambiente e educacdo e a Lei
10.639/03, que instituiu o ensino de cultura afro-brasileira nas escolas. Com a realizagdo
do Seminario seguido da Caminhada fica apropriada a sua inser¢do como um

mecanismo de legitimacdo cognoscitivo-normativo.
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CONSIDERACOES FINAIS

O campo religioso afro-brasileiro paraibano ainda é pouco estudado na Paraiba
em que pese haver livros, dissertacbes, monografias, artigos cientificos. Todavia, a
caréncia ndo foi suprida com as pesquisas recem iniciadas ou retomadas para preencher
o intervalo deixado pelo antropdlogo Vandezande desde a década de 1970 .

S&o as contribuicdes cientificas juntamente com outras areas das quais a das
artes (pintura, cinema, literatura, poesia, musica dentre outras), movimentos sociais,
importantes para que as sociedades sejam melhor compreendidas e subsidiar projetos
sociais e as requisitadas politicas publicas especificas.

Nessa intencdo fiz uma incursdo a partir do fenébmeno da intolerancia religiosa
que atualmente vem sendo estudado em outros Estados brasileiros e é razdo de eventos
de natureza diversa, cientifico, popular ou ambos , a exemplos das Caminhadas pela
liberdade religiosa que ja aconteceram em Jodo Pessoa e em outras cidades brasileiras.
Caminhadas que sdo frutos das COMTOCs ocorridas desde a década de 1980 e que
ganham fortalecimento com a Convencgdo internacional - DURBAN, 2001. Essa
mobilizacdo acontece em Jodo Pessoa com proposituras ora diretamente ligadas a
intolerdncia religiosa ora entrelacadas com outras reivindicagfes de cunho social
(violéncia contra a mulher, desemprego, baixa qualificacdo, baixa escolaridade,
deficiéncia no atendimento a salde, etc) ostentadas por outras organizacfes de carater
religioso.

Além das Caminhadas, ocorrem o ERO sob a responsabilidade da FICAB, o
Encontro de Juremeiros/as na conducdo da FCP UMCANJU, a Caminhada pela Agua e
pela Vida do II1é Axé Omidewa, a Festa de lemanja no dia 8 de dezembro dentre outros.

Acompanhando o perfil do campo religioso que objetiva conquistas de
cidadania, os estudos cientificos nessa area, os recentes ? principalmente, encaram as
religides afro-brasileiras como um fenémeno social que se presta a mostrar a estrutura
da sociedade com o0s seus mecanismos de exclusdo e de inclusdo social e a intolerancia
religiosa € uma porta para essa visdo, pois através da analise deste fendmeno
evidenciam-se situagdes de disputas por prestigio social.

O fendmeno da intolerancia religiosa comeca a ser abordado conceitualmente a
partir do seu oposto, a tolerancia, no século XVII por John Locke sob o prisma da
diversidade cultural. Com Voltaire a tolerdncia teve o peso da identidade numa

perspectiva ontoldgica e s6 no século XX a tolerancia ganhara a dimensao social e
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politica uma vez que com os baluartes europeus a mesma foi moldada a luz e cor dos
POVOS europeus.

Tendo uma ossatura fincada na identidade dos povos latinoamericanos
contemplando a desigualdade social e a posicao desigual desses povos na economia
mundial, a toleréncia foi conceitualmente (re)feita na década de 1990, impulsionada
principalmente no ano de 1995, considerado pela Organizacdo das Nacgdes Unidas —
ONU o0 Ano da Tolerancia. O conceito de tolerancia foi re(formulado) tomando
distancia da compreensdo de tolerancia, que muitas pessoas, sobretudo as que
compdem o campo religioso afro-brasileiro rechagam: o conceito de tolerancia ancorado
na medicina ou encarado apenas como virtude remetendo a posicdo de tolerar o
“Outro” com as suas mazelas sociais e as suas cargas historicas de preconceitos. Tolerar
numa acdo mascarada de excluir.

De posse do entendimento de que para exercitar a tolerancia basta “tolerar”
muitos estudiosos deram uma reviravolta conceitual e levaram a compreensdo da
tolerancia para o encontro com o Outro com dialogo e um didlogo com respeito e
observancia da condicdo social desse Outro. O conceito foi trabalhado no sentido de
definir tolerancia vinculada com a questdo da desigualdade social se aproximando da
tolerancia discriminatdria na formulagdo marcusiana.

Como um fenémeno social, a subalternizacdo das religides afro-brasileiras faz
com gue essas enfrentem um longo e dificil caminho de legitimidade na sua dimenséo
social, isto é, embora seja possivel contabilizar avancos na legitimidade dada
juridicamente. O destaque para o juridico é feito porque nos trilhos legais muitas leis
foram criadas e outras tantas alteradas, mas ndo sdo respeitadas, seguidas, na
perspectiva da garantia do que estd previsto nos documentos internacionais, nacionais e
locais.

Com um terreno fertilizado mas que ndo pode ter as sementes brotando, uma
metafora para as leis e a garantia da liberdade religiosa, o0s agentes religiosos se
empenham na construcdo da legitimacdo desde os congresso Afrobrasileiros em Recife,
Salvador, na década de 1930, os congressos umbandistas a partir de 1941 até os eventos
locais deste século XXI .

O processo da construcdo da legitimacdo do campo religioso afro-brasileiro
paraibano tem no funcionamento dos terreiros em ambiente inGspito o primeiro desses
mecanismos. A partir dos anos de 1990 os mecanismos de legitimacdo na Paraiba vem

se acentuando no formato de reunides coletivas com proposi¢es de cunho politico
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visando alterar o quadro social dos cultos afro-brasileiros almejando que as alteragdes
acontecam junto com transformacgdes na realidade social dos agentes religiosos e dos
adeptos.

Entretanto a coesdo deste campo afro-brasileiro requer um trabalho intracampo
religioso que passa pelo reconhecimento e incorporacao dos cultos locais , a exemplo do
culto da Jurema e do Mogambique, uma vez que a significacdo destes passa por uma
tentativa de “pseudo secundariza¢do” nos discursos mas na pratica nem sempre ocorre.

Constato a insuficiéncia de mecanismos que se encerram em seus dias e nos
momentos determinados e realgo em paralelo a necessidade de  construgdo de
estratégias publicas governamentais no sentido de que os objetivos das comunidades
religiosas sejam atendidos e que tenham desdobramentos com ganhos politico-sociais

para a dignidade de vida das pessoas.
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GOVERNO DA PARAIBA

LEI n? 3.443, de 6 de novembro de 1866.

Dispde sdbre o exercicio dos Cul
tos Africanos no Estado da Parafba.

O GOVERNADOR DO ESTADO DA PARAIBA, usan
do das atribuigdes que lhe confere o art. 33, da Constitui¢io do Estado,
combinado com o art. 5?9, do Ato Institucional n® 2, de 27 de outubro de
1865 e com o art. 32, § 39, da Emenda Constitucional n? 1, de 22 de de-

zembro de 1865, sanciona e promulga a seguinte Lei:

Art. 19 - K assegurado o livre exercicio dos Cultos
Africanos em todo o territério do Estado da Paraiba, observadas as dispo-
sigdes constantes desta lei.

Art. 29 - O funcionamento dos cultos de que trata a
presente Lel serid em cada caso autorizado pela Secretaria da Seguranga Pf
blica, mediante a constatag@o de que se encontram satisfeitas as seguintes
condi¢gdes preliminares:

I - Quanto & sociedade:

a) prova de que #s8ti perfeitamente regularizada pe-

rante a lei civil;

II - Quanto aos respongiveis pelos cultos:

a) prova de idoneidade moral;

b) prova de perfeita sanidade mental, consubstancia

da em laudo psiquiditrico.

Art. 39 - Autorizado o funcionamento do culto, a au-
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toridade policial nele nao poder4 intervir, a n3o ser nos casos de infraglio
4 lei penal,

Art. 49 - Os cultos existentes & data desta lei pode-
rao funcionar, a tftulo precario, até que satisfagam, no prazo improrrogé
vel de 180 (cento e oitenta) dias, a contar de sua vigéncia, os requisitos &
artigo 29,

Art. 59 - Os diversos cultos em funcionamento dili-
genciarao a fim de ser instituida a Federagao dos Cultos Africanos do Es-
tado da Parafba, & qual estar3o subordinados, cabendo-lhe, entre outras
atribui¢des, disciplinar o exercicio désses cultos no Estado e exercer a
representagdo legal das atividades de suas filiadas.

Art. 69 - Esta Lei entrari em vigor na data de sua
publicagio, revogadas as disposigdes,

Palicio do Governo do Estado da Parafba, em Jo&o
Pessoa, 6 de novembro de 1966; 789\da Proclamagdo da Repfibli-

ca. \ /
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35{-

GOVERNO DA PARAIBA

LEl N.° 4,242 , de o8 de junho de 19 81

Isenta de Licenga Policial a pra
tica de Cultos Afro-Brasileiros.

O GOVERNADOR DO ESTADO DA PARAIBA:
Fago saber que o Poder Legislativo decreta e eu

sanciono a seguinte Lei:

Art. 1% - As sociedades que praticam o Culto Afro-Bra
sileiro poderdo exercitar as formas externas de sua confissdo religiosa,
independentemente de registro de obtengdo de Licenga junto as autoridades
policiais.

Art. 29 - Esta Lei entrarid em vigor na data de sua

publicagdo, revegadas as disposigSes em contrdrio.

PALACIO DO GOVERNO DO ESTADO DA PARAIBA, em Jofdo Pessoa,
08 de  junho de 1981; 939 da Proclamagdo da Repiiblica.

( Tarcisio de Miranda Burity )
GOVERNADOR

( Geralde Amorim Navarro )
SECRETARTO DA SEGURANCA POBLICA
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A VERDADE DA
ALIANCA DE RICARDO

"COUTINHO COM AS
FORCAS DO MAL

Folne terelc de macurba de Mae Renilda que Ricardo
Coutinko consagou Jodo Pessoe a satanas. Como
forma de cutuar as antidades demoniacas. ele as5umiu
o compromiszo de cclocar 7 (SETE) ESTATUAS
PAGAS o wnlunuarenlos de Jodo Possva. O
7(SETE) & um numaro cabs istico. liade as ssitas que
cultusm satanas . A nahals & a reirterpretacio satinica
co Antigo Testamante. ASSm, ¢ ¢ Iniciou a construgao
de estdtuas. em Jado Pessoa, para materalizar a3
consagragio ce nossa Capital saraibana a Satands. A
constiugan  desses MONUMENTOS MALDITOS ele
prefende expandic por municipias de todo o Estado so
chagar a sar governador. NOS CRISTAOS. FILHOS DE
DEUS, NAO PODEMOS DEIXAR QUE 1880
ACONTEGAN! Veja o nivrra de balisie das esaulluras,
suas formas e contomns dempriaces; slém das
Ricardo Coutinha no terroiro de Mae Renlido, sua arlonfadora ﬁplﬂhﬁﬂ. co '“:h"ﬁl.lnlﬂ':: gue: unem RIC.."JI’{'. (.:I)lllllWl) ':‘:‘ '-"‘]Rt"‘"\b
CONTiden s & AES6650TA 1R PRLIP. dJo MAL

et

1  PORTEIRO DO INFERNO I e ™ 3 CAVALO DO CAO

n (e A UCPHR Facaliriars raenirara de Aangs 3 | ncal zada em um gir 2 ras Bancarcs

POMBA-GIRA 5  EstATUADALAGOA

Lunzalicinla um girtauro no Gazo Srence magem mist zada ro Centro

A setima escultura que Ricardo pretende construir caso venga as eleigdes sera em
homenagem ao préprio Satands.

NAO VAMOS DEIXAR QUE ISSO ACONTEGA!
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Ministério Publico Federal Procuradoria da Republica na Paraiba Assessoria de
Comunicagéo Social (Ascom) Release | PR/PB 27/10/2010

A Procuradoria da Republica na Paraiba (PR/PB) é a unidade do MPF que atua perante a
Justica Federal da Paraiba, a primeira instancia do Poder Judiciario no Estado. As Procuradorias da
Republica nos municipios de Campina Grande e Sousa sdo unidades descentralizadas do MPF/PB,
instaladas em cidades onde existe Vara da Justica Federal. ASCOM — PR/PB ¢ Av.: Gettilio Vargas, 255/ 277
- Centro ¢ Jodo Pessoa-PB « CEP 58013-240 « Fone: (83) 3044-6258

Ministério Publico Federal Procuradoria da Republica na Paraiba Assessoria de
Comunicacdo Social (Ascom) Release | PR/PB 27/10/2010

A Procuradoria da Republica na Paraiba (PR/PB) é a unidade do MPF que atua perante a
Justica Federal da Paraiba, a primeira instancia do Poder Judiciario no Estado. As Procuradorias da
Republica nos municipios de Campina Grande e Sousa sao unidades descentralizadas do MPF/PB,
instaladas em cidades onde existe Vara da Justica Federal. ASCOM — PR/PB ¢ Av.: Gettilio Vargas, 255/ 277
- Centro * Jodo Pessoa-PB ¢ CEP 58013-240 ¢ Fone: (83) 3044-6258

MPF divulga nota de repudio a manifestacdes de intolerancia religiosa e racismo na
Paraiba

O Ministério Publico Federal (MPF), através da Procuradoria Regional Eleitoral na Paraiba
(PR/PB) e da Procuradoria Regional dos Direitos do Cidaddo (PRDC), divulgou, na tarde de
hoje (27), nota de repudio a manifestacdes de intolerancia religiosa e racismo praticados em
relacdo as religides de matriz africana, durante o segundo turno das elei¢6es 2010.

Na nota, elaborada apds contato da Organizacdo de Mulheres Negras na Paraiba
(Bamidelé), presta-se também solidariedade aos ativistas na luta antirracista e que compdem
grupos, nucleos, articulagdes e organizacfes negras na Paraiba, bem como o respeito aos
praticantes das religides de matriz africana.

Conforme o procurador regional eleitoral Werton Magalh&es Costa, essas manifestaces
indicam que ha ainda muito a fazer contra a discriminacdo, de qualquer tipo, especialmente
quando percebemos sua ocorréncia em funcdo do momento democréatico que vivenciamos.
O procurador regional dos direitos do cidaddo Duciran Van Marsen Farena lamenta que
recursos dessa natureza ainda sejam utilizados em campanhas eleitorais, de forma
clandestina. "Em respeito a diversidade cultural e a tolerancia, todas as candidaturas
deveriam repudiar estes expedientes, e ndo s6 aquela vitima das identificacdes negativas.
Essa campanha oculta reforca os estere6tipos criados para inferiorizar minorias étnicas,
afrontando a Constituicdo Federal, cujo propésito € a criacdo de uma sociedade justa,
igualitaria e sem discriminag&o".
Confira a integra da nota abaixo:

Nota de Repudio
O MINISTERIO PUBLICO FEDERAL (MPF), através da Procuradoria Regional
Eleitoral na Paraiba (PR/PB) e da Procuradoria Regional dos Direitos do Cidadao (PRDC),
vem a publico repudiar manifestacfes de intolerancia religiosa e racismo praticados no
Estado, em relacdo as religides de matriz africana, durante o segundo turno das elei¢fes
2010.

Recentemente, circularam na Paraiba diversos materiais anénimos (em veiculos de
comunicacdo e espag¢os comunitarios) desqualificando e desrespeitando as religides de
matriz africana, com a divulgacdo de imagens de pessoas associando-as ao culto de
entidades demoniacas.
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Expedientes dessa natureza distorcem a importancia histérica e cultural das religiosidades
negras, dos Babalorixas e lalorixas, os quais sdo considerados guardides e guardids da
memoria de povos africanos escravizados no Brasil. Cumpre ressaltar que 63% da
populacéo paraibana e mais de 50% do povo brasileiro € composto por negros e negras.
Além disso, tais manifestacdes tentam impor uma visdo errénea de que a religido dos orixas
é falsa, satanica e com prética restrita a populagéo negra, difundindo, portanto, uma postura
intolerante, discriminatoria e racista, o que é inadmissivel.

InvestigacOes estdo em curso para identificar os envolvidos na autoria e difuséo desses
materiais. O Ministério Publico Federal solidariza-se com os ativistas na luta antirracista e
que compBem grupos, nucleos, articulacdes e organiza¢des negras na Paraiba, exigindo o
respeito aos praticantes das religiées de matriz africana.

Ministério Publico Federal Procuradoria da Republica na Paraiba Assessoria de
Comunicacdo Social (Ascom) Release | PR/PB 27/10/2010

A Procuradoria da Republica na Paraiba (PR/PB) é a unidade do MPF que atua perante a
Justica Federal da Paraiba, a primeira instancia do Poder Judiciario no Estado. As Procuradorias da
Republica nos municipios de Campina Grande e Sousa sdo unidades descentralizadas do MPF/PB,
instaladas em cidades onde existe Vara da Justica Federal. ASCOM — PR/PB « Av.: Getlilio Vargas, 255/ 277
- Centro * Jodo Pessoa-PB ¢ CEP 58013-240 ¢ Fone: (83) 3044-6258

Jodo Pessoa, 27 de outubro de 2010
MINISTERIO PUBLICO FEDERAL
Procuradoria Regional Eleitoral

Procuradoria Regional dos Direitos do Cidadéo
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Governo do Estado da Paraiba y
InﬁhbdopakhrﬂﬂoﬂistéﬁcoeﬂsﬁcodoEsbdodaPamiba

IPHAEP

cerTIBAS®

; aﬁiho,apedidodowﬂe.aSodédnderubmnTedéghdeCnhnaAﬁo—&aﬁkh-
SUTCAB que, analisando o Processo Administrativo n°. 0202/2008/IPHAEP, e revendo a Atan®

oy 1”,&%/@/m.owukmomm}m&m-mmde

MW@M,W@S@@&N/@/M,m&hMS@@&W
do Patriménio Hist6rico e Artfstico do Estado da Parafba, com o
Cristina Evelise Vieira Alexandre - IPHAEP, Ovidio Lopes de

m arte, alcangando o PT03 - 056GPS; prosseguindo, sentido oeste,

edificacdes do Ac daLemlmhmmﬂlndoaPB(Bermseguindopumsdepopnednde
mmﬁnhomw-wmwd@pommlekdnopmde
TM&@M&MaC@&&%MMoM&MM
histérica e memorial do Acais, bem como as 4reas contiguas para a Tecomposico da vegetacao antes

, =5 Tocaliza-se A curta distancia da Fazenda, 2 margem daestrada PB 034. Solicitou-se
Presidéncia do-Conselho Deliberativo-do IPHAEP, como forma de reconhecimento 2 legitimagio de
participaciio no processo, a citacio da Federacsio Cultural Paraibana .de Umbanda, Candombié e furema -
FCP UMCAN]JU, enquanto também interessada na efetivacio deste do Tombamento. Informo, ainda, .
mmmmmammammemammwm
wrnﬁmasdmdaepdoheﬁdumdoCmeﬂnderosBemWCuMdom.

. JodoPessoa, 13 denovembro de 2005.
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Diretor do IPHAEP/ Presidente do CONPEC §A0T 02NN
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