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RESUMO

Mediante pesquisa participante interessada na praxis social, busca-se compreender os
principios morais que regem os atos magicos e o ambiente de culto de trés nucleos juremeiros
do municipio potiguar de Canguaretama. Dentre outros aspectos internos e particulares a cada
nucleo de catimbo-jurema enfocado, discute-se os padrdes coletivos envolvidos nos valores
de confianca e cumplicidade pressupostos nas associagdes magicas privadas das lideres
juremeiras com seus pares, em contraposi¢cdo a busca por prestigio e ao individualismo que
permeiam as competi¢des simbolicas e os ataques feiticeiros a enlagar estas agentes com o
universo catimbozeiro mais amplo do municipio. Ao final, investiga-se as praticas morais
contempladas no dualismo esquerda-direita juremeiro, para, a partir da compreensdo de que a
referida dicotomia panteonica-ritual nativa ndo manifesta duas moralidades substancialmente
adversas e contrastivas em benevoléncias ¢ maleficios (mas um conjunto de a¢des morais
sujeitas a logica especular do “olho por olho, dente por dente”), buscar comprovar que tal
estrutura moral de reciprocidade simbolica, assim como a centralidade da feitigaria no mundo
catimbozeiro, encontra alguma razao causal numa visdo de mundo cujo principio norteador ¢

o mal ontologico da cosmologia catolica.

Palavras-chave: Jurema, Magia, Religido, Feiticaria; Moralidade, Sociologia/Antropologia da
Moral.



ABSTRACT

This participative research interested in the social praxis attempts to understand the moral
principles that set the magic rituals and the places of worship of three jurema centers of the
potiguar region of Canguaretama. Among other inner particularly aspects of each focused
catimbo-jurema center, it is being discussed the collective standards involved in the reliance
and fellowship values assumed in the private magical gatherings by the juremeiras leaders
and their partners, in contrast to the prestige seeking and the individualism that influence both
the symbolic competitions and the witchcraft works that link these agents to the broader
catimbozeiro universe of this region. Finally, the moral practices which make part of the
juremeiro left-right dualism are investigated based on the understanding that the referred
native pantheonic-ritual dichotomy does not necessarily express two moralities substantially
adversed in terms of benefits or harms, but a series of moral actions subject to the specular
logic of the tit-for tat. Thus, this research seeks to prove that this moral structure of symbolic
reciprocity, as well as the witchcraft centrality in the catimbozeiro world, finds a certain
causal link in a world view which guiding principle is the ontological evil of the catholic

cosmology.

Key words: Jurema, Magic, Religion, Witchcraft; Morality, Sociology/Antropology of

morality.
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INTRODUCAO

NEBULOSA JUREMA

A velha caatinga nordestina se seca ¢ a vida arde em vastidao vermelho-cinza, além do
mandacaru, a larga vista so se aliviando de verde ao descansar a casca de um arbusto de raizes
perfurantes, lar de insetos e cobras. No regresso das aguas, o vigor juvenil e a resistente
umidade da planta espinhenta devem vencer sua pele seca e decadente. E ja ndo pode nos
intrigar tanto que esse oasis vegetal esteja, desde a “noite dos tempos”, consagrado as lendas e
cangdes de morte e nascimento, em meio aos tabus e enigmas de serpentes guardides e seres
magicos: ai, o seu redor, a vida ndo-humana sertaneja gravita e a vida litoranea se refresca,
escapando a imolagdo solar.

Os mapas que podemos juntar e tecer, descansando a histéria sob a larga sombra de uma
sO arvore-palavra, ecoam as centurias dos interiores e costas de um Nordeste hd pouco
confesso “Brasil”, vagueando, num unico barco-nome, sobrevividos e transfigurados,
guardados e perdidos. Transmigrada por entre tantos mistérios e congregagdes de aborigenes,
campestres e vastidoes de gentes de alma hibrida e pele abrasada, memoria abortada das
coldnias soprada nuns poucos punhados de lembrancas fugidias e colonos escrivaes, o breve
trissilabo peregrinou se esvoagando; verso aberto dos imaginarios populares', como um
cheque em branco simbdlico dos povos, sua nebulosa parece, como o tempo, sempre crescer €
contar muito mais...

Dizem que os “antigos indios” a chamavam por “yurema”. As noticias escritas que nos
chegaram dos ultimos dias dos “tapuias™ coloniais, assustavam-se com estranhos rituais de
éxtases e sonhos excitados pelas raizes nativas. Dos relatos dos primeiros brancos até a atual

América de suas conquistas, o nome desse “pau’ das cercas e sertanejas curas alastrou-se por

1 Popular, ao longo deste trabalho, no sentido de expressdo cultural estatisticamente majoritaria de uma
populagdo — atribui¢do que, aqui, ndo deixa de corresponder as expressdes culturais hegemonicas entre os
menos providos economicamente.

2 Foi dos primeiros cronistas dos sertdes que a antropologia contemporanea colheu o material a partir do qual
tem pensado e repensado os chamados tapuias. Tem sido problematica a propria definicdo destes povos
sertanejos — veja-se, por exemplo, a discussdo de Dirceu Lindoso (2008) a propdsito das divergéncias,
incertezas e instabilidades da pertinéncia conceitual do termo “tapuia” entre alguns autores pioneiros; e a de
Sobrinho (1939), sobre a extrema dificuldade de verificagdo genealdgica étnico-linguistica de cada uma das
varias tribos abarcadas pelo nome. Nesta dissertagdo, conservo o termo pelo interesse estritamente
referencial que ele tem na literatura académica, sem querer, através dele, naturalizar as nogdes implicitas a
sua origem colonial.
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muitos terrenos, em novos, imprevisiveis e singulares sentidos, como sementes que fertilizam
e ascendem varias plantas, trés silabas sustentando tantos galhos espalhados por terras, gentes,
épocas: jurema reino de cidades para espiritos desencarnados, jurema espirito encantado das
matas, jurema bebida mistica, remédio, “ciéncia”, vegetal®, prodigo espectro de misticismos...

Hoje, seja como reivindicagdo de persisténcia cosmologica ancestral e arma indigena
oportuna na luta politica dentro da sociedade atual’, ou no recente experimentalismo
inter-religioso® das urbes, cruzando a imensiddo de matizes populares de cultos reinventados
nas continuas ¢ emaranhadas sinteses interculturais ha séculos operantes, os usos e cultos da
jurema proliferam em constelagdes particulares.

Entre as praticas espiritualistas saidas do turbilhdo das etnias “brasilizando-se”,
confluindo em combinatorias e miscelaneas varias, uma jurema que nem ¢ “de indio” nem
pratica experimentalista urbana, tem prevalecido nos habitos populares, transformando-se ¢ se
alastrando, como uma grande mancha povoada de historias e siléncios obscuros aos satélites
cientificos e estatais — discretas multidoes imanadas ao redor das casas, terreiros e circulos
magicos espalhados por boa parte dos campos e cidades nordestinas.

Que a vastiddo magico-religiosa em que os séculos brasileiros derivaram nao tenha
demolido dos ritos e bocas essa arvore-simbolo, que esse icone siga até hoje, perante tantos
outros simbolismos religiosos, fértil simbolo religioso matriz, nome-sol a organizar
constelagdes simbdlicas, tudo isso cabe naquilo que ainda intriga: embora a concretude fisica
da planta jurema nem de longe seja imprescindivel ou em si mesma crucial nos cultos

contemporaneos mais populares, seu marco simbolico e durabilidade alegorica, como sombras

3 Nem todos encontrados apenas em territorio nordestino e brasileiro (BEZERRA, 2008), entre os seis tipos de
planta concebidos sob a mesma égide “jurema” (popularmente: jurema mansa, jurema branca, jurema de
caboclo, jurema de espinho, jurema preta e jureminha) (DA MOTA, 1997), a branca e a preta sdo as
utilizadas como bebidas, banhos, remédios e defumadores em curas fisicas e espirituais (ASSUNCAO, 2010,
p.19). Para uma discussdo taxondémica mais detalhada da(s) planta(s) jurema(s), vide Griinewald (2005,
2009).

4 Segundo sintetizou Gomes (2002), em grupos como os xucurus da Serra de Araroba, Kariri-xocd de Colégio
e Atickun-uma, Trukd e muitos outros grupos indigenas sertanejos, a tradicdo da jurema permaneceu
associada ao tor¢; contudo, nas ultimas décadas, a luta por direitos, terras e reconhecimento sociopolitico
integrou o culto da jurema ao elenco dos principais critérios politicos legitimadores de identidade indigena.
Para aprofundar o assunto, vide, por exemplo, Labate e Goulart (2005) e Griinewald (2005).

5 Afirma Griinewald (2009) que, embora no Brasil os rituais envolvendo jurema gravitem na flexibilidade e
experimentacdo proprias da pluralidade e do didlogo inter-religioso, sobretudo entre os “psiconautas”
(Labate apud Griinewald 2009) europeus e norte-americanos, embora por vezes acompanhados de “retoricas
espiritualistas”, o uso pratico da planta jurema alcangou uma expressao incomum no Brasil: alheio as ideias
religiosas, concebe ¢ demanda principalmente os principios quimicos ativos da planta. Para aprofundar o
tema dos contemporaneos usos urbanos da jurema, particularmente como planta psicoativa, vide Da Mota
(2005) e Griinewald (2005).
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que crescem a revelia de seu primeiro dono, permanecem.

PROBLEMATICA, OBJETIVO, JUSTIFICATIVA E HISTORICO DE PESQUISA

Arte de fama, coisa dos rumores e protegido arcano das culturas populares do Nordeste
brasileiro, a férmula mais corriqueira de mistica juremeira manifesta-se num complexo
magico-religioso de transe possessivo’. De suas turvas origens indigenas, agregando,
perdendo e sintetizando um irrequieto rio de séculos de confluéncias étnicas, seu atual e mais
ordinario feitio ancora-se na “incorpora¢do” de “espiritos” chamados “mestres™’, a servir os
humanos por eles incorporados, ouvidos, temidos, servidos, queridos.

O intento deste estudo ¢ compreender os principios morais que regem as praticas
magicas ¢ o ambiente de culto de trés ntlcleos juremeiros (ou catimbozeiros; ou
juremeiros-catimbozeiros) do municipio potiguar de Canguaretama. Entende-se moral, aqui,
enquanto valores de julgamento e conduta internalizados socialmente.

Entre maio de 2011 e julho de 2013, ao longo de uma frequéncia erratica e dispersa
tornada mais regular e intensa entre as ultimas semanas de 2012 e os dois primeiros meses de
2013, visitei o lar de Dona Maria Fernandes e os centros-casas de jurema Tupinambé e Mestre
Pena Branca e Estrela do Mar. Acompanhei dezenas de encontros rituais nestes dois ultimos
centros, aproveitando seus “bastidores” e também convivios outros para conversar com suas
médiuns-lideres. As sessdes cerimoniais ocorridas nestas casas foram a fonte etnografica
principal para o estudo das acdes morais magico-religiosas nativas. Na casa de Fernandes
(ex-lider do Centro Caboclo Z¢ Pelintra e Caboclo Ipanema), onde ja ndo ocorrem sessdes de

jurema, busquei, mediante algumas poucas e longas conversas, aprofundar e ampliar a

6 Se, psiquiatricamente, o estado de transe alude aos “estados dissociativos” ligados as mudangas somaticas,
de padrdo de conduta e de “fungdes de personalidade”, dentre os varios tipos de transes possiveis, diversos
tanto em expressividade quanto em fonte indutora (musica, danga, tabaco, jejum, hipnose, autoflagelagéo,
alucindgenos, etc.), o transe de possessdo particulariza-se por compreender um efeito dissociativo que os
religiosos atribuem a presenga, no individuo possuido, de entidades excelsas (CONCONE, 1987). Por
possessdo (termo que, vale dizer, jamais escutei ser usado por nenhum incorporador juremeiro), entendo o
dominio ativo que, segundo a vivéncia local, uma determinada entidade imaterial exerce sobre as fungdes
motoras, volitivas e cognitivas de seu hdspede material, alterando, muitas vezes drasticamente, sua
gestualidade, postura, timbre e tom de voz e, dentre muitos outros aspectos mais sutis e dificeis de precisar
sem observacdes mais profundas e sistematicas, pelo menos parte significativa da estruturacdo ordinaria da
sintaxe verbal, performance sentimental e contetido discursivo do incorporador.

7 O termo “mestre” parece advindo de Portugal, onde teria o sentido de médico (MOTTA apud RIOS &
BRANDAO, 2004) e feiticeiro (CASCUDO 1978).
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compreensdo do campo juremeiro local e sua “ciéncia”, guardando-me de utilizar o conteudo
destas falas sobretudo no sentido de consolidar e averiguar alguns temas morais suscitados no
contato com as outras duas casas. Como a estratégia desta pesquisa foi investigar a
moralidade magico-religiosa em plena acdo, absorvida em seus proprios fazeres, tomei o
resultado dos didlogos com Fernandes enquanto fatos morais de menor pertinéncia analitica
que as praticas rituais das demais casas de jurema.

Minha designa¢do do culto por “jurema”, “catimbd” ou “catimbo-jurema”, e de seus
fiéis por “juremeiros” ou “catimbozeiros”, parte muito mais de uma adesdo as identificacdes
instituidas entre os estudiosos que me antecederam, do que da constatacdo de uma identidade
nativa explicita e cotidianamente mencionada. Ainda que eu ndo tenha conhecido quem em
Canguaretama se apresentasse, por iniciativa propria, como “juremeiro” (quando muito, os
interlocutores s6 consentiam em se dizer juremeiros no contexto de perguntas mais dirigidas e
sugestivas — estilo “a senhora ¢ juremeira?”), estou certo de que pelo menos as juremeiras
com que estive por mais tempo ndo se opuseram a essa definicdo que fiz de seu culto e delas
proprias, embora, como muitas pessoas nao iniciadas na tradigdo, elas também designem sua
religido (e sessdo) muito mais por “mesa”, “trabalho” (e s6 as vezes, jocosas, por “catimbd”),
do que por “jurema”, palavra que costumam limitar lexicalmente a propria planta e
principalmente ao reino espiritual dos mestres. Quanto aos corriqueiros termos locais

”8 ¢ “catimbozeiro”, quando ndo aludem (geralmente depreciativamente) aos

“catimb6
feiticeiros e feiticos que ameagam a Dona juremeira ou seus congregados e consulentes,
inserem-se nos usos afetivo intimista ou comediante daqueles que, conversando entre pares,
ndo deixam de brincar com sua propria cumplicidade pratica e moral com o feitico, com o
catimbo. E nesse sentido que ndo me pareceu, a propdsito de meu campo empirico,
anacronico ou deselegante recorrer também aos termos “catimbo”, “catimbo-jurema” e
“catimbozeiros”, para referir-se a jurema e aos juremeiros — sem querer com isso deixar de
ver as descontinuidades e transformacdes morfologicas e cosmologicas que evidente e
potencialmente diferenciam (como se poderd notar) os cultos estudados pelos estudos
pioneiros do século passado, daqueles que abordei em Canguaretama.

Quando, referindo-me aos sujeitos do culto, uso a palavra “juremeiros” ou

“catimbozeiros”, pretendo simbolizar todo aquele que compactua ao menos com uma parcela

8 “T6 aqui no catimbo6” (ou seja, na casa de culto); “botaram um catimbo” (feitico); “ai [nessa comida] ndo
tem catimbo [feitico]”, etc.
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significativa das ideias e praticas que dao existéncia a esta religido magista: ndo apenas os
lideres e médiuns incorporadores, mas seus assistentes rituais (que nem sempre sao
incorporadores de espiritos), seus consulentes-fieis e, quando ndo especificados sob qualquer

outra denominagdo descriminante, inclusive os proprios mestres.

As comunidades e sociedades cientificas carecem de pesquisas atuais sobre a
religiosidade juremeira (ou pelo menos acerca de sua modalidade mais popular) na regido
nordestina; quanto ao estado do Rio Grande do Norte, as pesquisas etnograficas mais recentes
— incluindo a de Camara Cascudo (1978), ja nem tao recente assim — quase em sua totalidade
focaram cultos localizados em Natal e sua regido metropolitana. Ao abordar cultos juremeiros
de uma pequena cidade do “interior”, esta pesquisa também reivindica a pertinéncia e
urgéncia de expandir espacialmente e aprofundar teoricamente uma tematica ainda noviga.

Em 2012, depois de algumas visitas de sondagem por quatro centros juremeiros urbanos
e uma casa de jurema rural, certo de que estudar mais de um lugar de culto prejudicaria a
densidade etnografica da pesquisa, optei por limitar-me, era agosto de 2012, ao Centro Mestre
Pena Branca e Estrela do Mar, na figura de Dona Neta — quem, meses depois de nossos
primeiros encontros, alegando viagens e problemas de satde, declinou minhas posteriores
tentativas de visita durante algumas semanas. Em novembro de 2012, voltei a visitar, pelo
menos quatro ou cinco vezes por meés, as sessoes lideradas por Dona Zé¢lia, até, em janeiro de
2013, reagregar Dona Neta (agora com seu hospitaleiro consentimento) e seu centro ao
estudo, voltando também a encontrar por mais duas vezes Dona Fernandes e sua filha
Chaguinha.

Como passa com a maioria dos filhos das classes médias de uma capital brasileira onde
cultos afro-brasileiros e afro-indo-brasileiros’ ainda ndo aparecem tanto a superficie da

“sociosfera” economicamente superior, minha infante socializagdo ndo me admitiu acessar os

9 Vale precisar que para o entendimento da jurema, a maior conveniéncia da terminologia afro-indo-brasileiro
— termo usado por Prandi (2004) — ou indo-afro-brasileiro — termo usado por Motta (2005) —, ao contrario da
classica e mais comum nomenclatura “afro-brasileiro”, passa por ndo invisibilizar ou submergir a afluéncia
indigena da jurema na vacuidade generalista de “brasileiro”, destacando o legado “afro” sem, entretanto,
equivaler, no “caldeirdo” genérico de “brasileira”, as culturas indigenas (que eram pré-coloniais e, nesse
sentido, como as africanas, pré-brasileiras). O vocabulo “indo” indica, além disso, uma adequada énfase
historica aos inquestionaveis influxos indigenas no culto pluriétnico da jurema.
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sistemas espirituais de possessdo com facilidades sociais sendo através de um contato
superficial com a religido kardecista. Ainda que um adolescente distanciamento para com as
economicamente empobrecidas tradigdes magico-religiosas populares tenha sido em parte e
de modo indireto relativizado por experiéncias anteriores com a santeria venezuelana e com
alguns sistemas terapéuticos e xamanistas amerindios (cujas morfologias ritualisticas e
contetidos cosmologicos, em alguns poucos aspectos mais ou menos assemelhados aos cultos
brasileiros de viés afro-amerindio, decerto me garantiram alguma “familiaridade” quando
diante da jurema), o esfor¢o de entender o universo social juremeiro levou-me mais de uma
vez ao delicado exercicio de desaprender e “por em suspenso” (BOURDIEU, 1998) muitos
automatismos de senso comum em que me socializei, manifestos especialmente durante os
primeiros contatos com o campo'’.

As desvantagens de partida que uma experiéncia social basicamente leiga do tema
condicionaram a entrada em campo, somou-se uma dificuldade de anacronismo intelectual
extra: por ndo ter chegado aos terreiros € mesas de jurema mais cedo e pela “porta da frente”,
mas um tanto quanto “atrasado” e “pela porta de tras” — explico: ndo guiado pelos mais
recentes estudos academicamente “classicos” de um Cascudo, Bastide, Andrade ou, hoje em
dia, pelos mais recentes pioneirismos etnograficos dos antropdlogos académicos, mas pelos
antigos e precarios relatos coloniais sobre os indios'' —, as primeiras sondagens empiricas da
investigacdo mostraram-se estranhas e necessariamente inadequadas ao atual “estado de arte”
dos populares cultos da jurema, numa dissonancia bibliografica e empirica com o campo que
resultou pouco proveitosa ao avango do projeto de pesquisa inicial.

A época em que, pelos fins de 2010, certo interesse pelas misticas e cosmologias
aborigenes amerindias pré-coloniais inclinava-me a um “livre” estudo das plantas “sagradas”

dos povos indigenas da regido agora norte-rio-grandense do Brasil, soube, logo em seguida,

10 Dentre os prejulgamentos mais comuns a certo senso comum (recorrentes, por exemplo, no repertorio de
piadas depreciativas de alguns humoristas brasileiros, sobretudo nordestinos), enderegados as tradigoes
magico-religiosas de incorporagdo (por exemplo, a crenga de que a incorporagdo por um espirito ndo passa
de um delirio psicolégico patoldgico), dos quais me vi sob suspensdo em boa parte devido a uma curiosa e
detalhista observacdo prolongada dos agentes “em cena”, tive de me perscrutar mais detidamente quanto a
um: a de que a “incorporagdo” seria, em parte ou totalmente, um ato de simulacdo teatral de um trapaceiro
“ator” perfeitamente conscio de sua “mentira” — fingimento que, malgrado as conhecidas acusagdes de farsas
meditinicas (os etnografos da jurema nos contaram algumas delas, e, em meu proprio campo, ouvi, dos
proprios juremeiros, varias estorias de farsantes) e certas similitudes e continuidades de vocabulario, sintaxe
verbal, gestualidade e tonus de voz facilmente constataveis entre possuido e espirito, ainda assim seria uma
obra decerto tecnicamente impossivel até mesmo para os melhores atores e ilusionistas.

11 Obras como as de Moreau e Baro (1979), Niecuhof (1942) e Von Spix ¢ Von Martius (1938).
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que um amigo se adiantara no caminho alguns anos antes de mim. Nos primeiros meses de
2011, a esperanca de encontrar vestigios e sobrevivéncias culturais das antigas nacdes
indigenas no mencionado estado (enderecando-se a inquietude acerca da natureza
onirico-visiondria da bebida jurema), pdde, a partir dos convites de Romulo Anggélico,
provocar € enriquecer as iniciais leituras e perambulantes conversas sobre o tema, com
algumas viagens as comunidades em processo de produgdo e defesa de suas identidades
indigenas'?, e esporadicamente, ao longo do mesmo ano, com algumas poucas visitas as
juremeiras de Canguaretama.

Nestas comunidades autoidentificadas indigenas, com o tempo, fui percebendo que os
esquecimentos, transformagdes e aniquilagdes culturais por que passaram historicamente as
sociedades aborigenes locais, tinham parte decisiva no fato de que as contemporaneas
tentativas de mobilizacdo de forés e ocasionais usos e imaginarios da “jurema” estivessem
comprometidos basicamente com as representagdes de um passado cultural reivindicado sob a
logica e contexto da politica de “etnogénese” (GRUNEWALD, 2005). A medida que a
(re)invencao religiosa sob a bandeira de “resgate” da “cultura indigena” pareceu-me muito
mais condizente a luta politico-social (em sua atualizagdo de um passado instalado sob o
imperativo de um presente) que a uma vida coletiva crivada por légicas e ritmos sociais
alheios e soberanos a imperativas agendas politico-identitarias (o que conformava um quadro
bem mais generosamente politico que soberanamente religioso, de inclinagdes muito mais
performatico-comunicativas que expressivas de cosmologias religiosas), preferi ndo vincular
minha investigacdo do culto da jurema aos processos etnogénicos vividos por estas
comunidades.

Enquanto a “poeira” deixada pelo primeiro objeto de inquietacdo denegado ainda
flutuava no retrovisor das especulagdes e laboragdes, continuei visitando os juremeiros de

Canguaretama, como acompanhante do historiador e cientista da religido Romulo Angélico.

12 Em 2011, nas aproximadamente seis visitas exploratdrias ao Catu, trés ao Amareldo e duas ao Sagi, pude
perceber a recorréncia, embora por vezes timida e aparentemente nao frequente nem cotidiana, do “toré” nos
eventos ¢ ensaios publicos e abertos aos visitantes, sendo que o uso da beberagem jurema ou qualquer
referéncia discursiva aos elementos de uma religiosidade juremeira sé se fizeram presentes em uma ou duas
reunides sociais nossas com a familia Arcanjo, no Catu, embora geralmente por iniciativa ¢ admissivel
estimulo de alguns visitantes e instrutores culturais de um setor mais jovem do movimento indigena
natalense (a realizar e organizar, por exemplo, visitas estudantis, cerimoniais — por ocasido dos torés — e
aulas de musica e idioma indigenas nesta comunidade — e também no Amareldo), especialmente atuante, a
época, na figura mais constante e localmente carismatica de Romulo Angélico.
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Por ter visitado ha poucos anos pelo menos sete casas de jurema da cidade, detendo-se em trés
delas a fim de compreender como estes juremeiros representavam a umbanda em seu
imaginario (ANGELICO, 2009), por reunir ao mesmo tempo as vantagens de sociabilidade
ligadas a cumplicidade pratica de um iniciado na umbanda e na jurema, aliadas a um
competente conhecimento do estado de arte historiografico desses universos
magico-religiosos, Romulo era a pessoa certa com quem debater e aprender sobre o campo
local, enquanto visitdvamos os centros juremeiros por ele conhecidos, aqui e ali surpreendidos
e atraidos por novas pistas e tantos boatos das varias juremas e catimbozeiros da pequena
cidade costeira.

Ao passo que a formacdo cultural multiétnica das “juremas” canguaretamenses,
visitadas de maneira ligeira em 2011, era inegavel, e, enfim, fui levado a reconhecer a
impossibilidade empirica de vislumbrar tais cultos a partir da hipétese de que existiriam
preponderantes continuidades morfoldgicas e homoldgicas com os sistemas xamanisticos
amerindios do Brasil colonial, com Luiz Assun¢do' assenti a concepg¢do de tradigdo cultural
como permanéncia nada “fossilizada” (ou pelo menos bem mais vivida, contraditoria,
imprevisivel e “barulhenta” que um museu ou enciclopédia folclorica) de demandas e
interesses sociais atualizados — ideia, alias, sugerida, subjacente ou explicita em autores
tematicamente dessemelhantes, como Pollack (1989), Capone (2004), Balandier (1997) e
Zumthor (1985, 1997, 1997a, 2000). Tive entdo acesso a um paradigma tedrico que me
impulsionava a expandir o cenario do culto da jurema para além do ponto de vista do vestigio
e impermanéncia ancestrais. Tradittio (acerca da transmissdo, da transmitancia) como
permanéncia “petrificada”, conservacdo negativa resistente ao tempo, apesar dele, revelou-se
nocao insuficiente para apreender as invengdes sociais implicadas na atual jurema. Quanto as
casas juremeiras de Canguaretama, ndo mais se tratava de demandar-lhes um “era uma vez”
ou ‘“como antigamente” — nem tampouco de apressar-se em despachd-las ao pordao das
tradi¢Oes assassinadas pela histdria ou perdidas para sempre.

A medida que comecei a abordar os estudos mais recentes da jurema (incluindo as
pesquisas do século passado e as das ultimas décadas), frequentava o saldao de Dona Neta a

procura de esclarecimentos sobre temas diversos e fortuitos (como a cidade espiritual da

13 No curso “Memoria e Oralidade”, ainda no primeiro semestre do mestrado em antropologia social, na
UFRN.
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jurema, as caracteristicas dos espiritos incorporadores, a iniciagdo da médium', etc.),
buscando também pistas e inspiracdes para consolidar uma problemadtica tedrica. Desde o
comego destas leituras, um curioso paradoxo me atraia: as fontes bibliograficas recorriam em
afirmar que os servigos magicos e entidades da jurema tipificados em “esquerda” (méagicas e
entidades maleficentes) e “direita” (magicas e entidades beneficentes) coabitavam juntos no
culto. Interessei-me por compreender como era possivel que os juremeiros do centro de Neta
parecessem se sentir a vontade tanto em ajudar quanto em prejudicar magicamente alguém,
cultivando ao mesmo tempo valores discursivos de piedade e solidariedade (aparentemente
condizentes com seu professo cristianismo) e atitudes beligerantes e vingativas. Como se fazia
sociologicamente possivel tal realidade moral? Qué representavam como bem e mal, virtuoso
e condenavel? Como lidavam moralmente com a dualidade direita-esquerda?

Em suas praticas rituais e nas conversas fora destas, Neta me apresentava a zona que
corresponderia a direita de seu culto, pouco ou nada a vontade em emitir seu lado esquerdo.
No ultimo semestre de 2012, em meio a suspensdo de minhas visitas ao centro desta senhora,
participei das sessdes do Terreiro Tupinamba, onde entidades e discursos de esquerda
predominavam. A mostra e em hegemonia discursiva interna nos ritos magico-religiosos, a
esquerda deste centro polarizava com a dominante discursividade de direita do centro de Neta.
Incentivado por este efeito de polarizagdo entre os dois centros, voltei-me de uma vez por
todas ao assunto esquerda-direita, que passou a ser a fonte e a curiosidade maior, embora nio

exclusiva, desta investigacdo acerca da realidade moral juremeira.

CRITERIOS EPISTEMOLOGICOS

A medida que a atitude epistemologica ndo apenas atravessa, se devolve circularmente e
se imiscui nas escolhas metodoldgicas e conceituais, mas também ¢ tao mais implicitamente

carregada de “pré-nocdes doutas” e de “senso comum” quando se desconhece enquanto nao

14 Hoje instituida e tornada comum entre os sistemas religiosos brasileiros de incorporagdo por espiritos, o
termo “médium” € uma expressdo de origem latina (“meio”) e advinda do espiritismo kardecista (cuja
principal base doutrinal estd nas obras “O livro dos médiuns”, “O livro dos espiritos” e “O evangelho
segundo o espiritismo”); refere-se a capacidade ou dom humano da “mediunidade”: intermediar,
comunicar-se com o0s espiritos, ser acessado por e também acessar estes entes “desencarnados”, seja
vendo-os, ouvindo-os, sentindo-os, “psicografando”-os ou “incorporando”-os motora, verbal e
volitivamente. Na literatura sobre a jurema, assim como no presente estudo, o vocabulo contemplara
majoritariamente, salvo excecdo indicada, o médium incorporador — sentido que os juremeiros pesquisados
atribuem usualmente a mediunidade.
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dada, mas concebida (BOURDIEU, 2007), ndo seria exagero comegar por definir como desejo
saber (método) do que quero saber (problemadtica-objeto), desde o horizonte do que penso que
posso saber (uma antiga questdo epistemoldgica). Na verdade, embora a necessidade de
delimitar uma perspectiva epistémica orientadora deste trabalho seja parte desse “poder
percorrer de novo o caminho andado” (GADAMER apud OLIVEIRA, 2000, p. 82) que ¢ o
método, a teoria do conhecimento evocada aqui, ao contrario de narrar um ato primordial
fundante depois do qual se seguiria uma suposta (¢ muito pouco honesta) linearidade
fracionada de momentos (ado¢do de métodos de pesquisa e de um sistema conceitual)
cumulativos e teleologicamente coerentes, teve, em pleno andamento da pesquisa de campo,
um papel mais retrospectivamente pedagodgico e prospectivamente corretor, visto que esta
ultima ndo foi dirigida e enxergada desde seu comeco através de “lentes”
teorico-metodologicas deliberadamente refletidas.

A proposito de minha inicial impossibilidade de erigir um “big bang” epistemologico
fundante da perspectiva de saber deste trabalho, permaneco convencido de que foi a busca de
elucidar a presente problemética de uma maneira mais fidedigna com o objeto e
conceitualmente clara o que me levou a tomar as experiéncias etnograficas nas casas de
jurema como parametro e diagnostico “em ato” dos aspectos dessa “politica de
conhecimento” (MARCUS, 2004) que, apenas no terceiro ou quarto més de exploragdo de
campo, pude experimentar e incorporar sistematica e deliberadamente.

Se, como cientistas sociais, ha décadas ndo podemos nos evadir de meditar a respeito da
rebelido interpretativista de perguntar-se acerca do que somos perante a alteridade sob
reflexdo (ROCHA & ECKERT, 1998), ndo parece certo, todavia, que a classica tensdo
antropologica de buscar ser um cientista “frio” e a0 mesmo tempo um intimo autor-criador —
ambas as proezas realizadas, alids, como cagoava sagazmente Geertz (2002), sem apegar-se as
nossas proprias categorias etnocéntricas — possa resolver-se na entrega absoluta a um
paradigma de “objetividade” em que se pense conseguir atingir somente uma “leitura de
segunda ou terceira mao” (GEERTZ, 1973) da interpretagdo nativa, nem muito menos num
“redencionismo moral” (MARCUS, 2004) ou “populismo epistemoldgico” que, movidos por
imperativos “humanistas”, “reflexivos” ou liberadores da “autonomia” do sujeito, sintam-se
no direito de atrofiar ou neutralizar a valiosa capacidade das ciéncias sociais de desvelar

realidades sociais que os agentes estudados desconhecem ou normalmente ndo desejam saber



22

nem ajudar saber, aniquilando a ciéncia social numa ilusdo de correspondéncia ou comunhao
epistemoldgica entre investigador e nativo®.

As querelas e revides ligados ao carater posicionado e parcial das varias maneiras de
fazer antropologia ndo transtornam o fundamento empirico desta ciéncia em mero texto
desconstrucionista. A importancia epistemoldgica do antropdlogo (e, penso, de qualquer
cientista social) segue sendo a de visualizar esse “mundo maior” que surge da andlise dos
“vérios horizontes limitados das pessoas” (BARTH, 2000), embora a pretensdo de saber
subentendida na certeza ou pretensdo de acessar e “sequestrar” a experiéncia alheia, assim
como o desprezo e ignorancia quanto a evidente natureza textual-autoral do fazer
antropologico — como provocaram Geertz (1997) e Clifford (2002) — ja ndo possam contar
com nossa complacéncia.

Seria preciso ainda lembrar que, por vezes, sdo as surpresas e hipoteses empiricamente
corroboradas, nao as presuncdes e sofismas induzidos via “gabinete”, os melhores amigos do
cientista social, quando ele se convence que, longe de saber, sobre a imensiddao de fluxos
relacionais que configuram a vida social em questdo, sempre menos que os nativos, muito
pelo contrario, alcanga saber — como asseverou singelamente Becker (2007) — “coisas que os
pesquisados nao sabem”? Que espécie de loucura nos convenceria de que os juremeiros nao
sabem, ao seu proprio modo, infinitas coisas de seu universo moral das quais sequer
suspeitei? Apesar disso, fui percebendo que eles ndo pareciam intelectualmente cientes de
certos mecanismos ¢ sentidos implicitos aos padrdes acionados em suas praticas cotidianas.

Pelo menos certa nogdo de crenca nao deveria ser banida das ciéncias sociais, sob o
preco de desamparar a teoria social de uma chave analitica de inegavel alento empirico: a
pertinéncia teodrica desta no¢do encontra-se logicamente implicada na ideia de “reificagdo”
(BERGER & LUCKMANN, 1986), quer dizer, o processo no qual os agentes sociais, em sua
incapacidade de objetivar-se na particularidade e relatividade da constru¢ao socio-histérica
em que foram e continuam sendo socializados, tendem a tomar suas estruturas perceptivas e
mentais por dadas, eternas e naturais — ou seja, verdades fundantes e ndo fundadas.

Por outro lado, é também verdade que em etnologia, a no¢ao de crenga, numa atitude —

normalmente mais implicita que declarada — de assepsia, afastamento e reserva mais ou

15 “[...] a légica do nativo, seja ele antropdlogo ou ndo, é sempre uma logica de posicdo [...] 0 modo como o
informante acha que deve ser conduzida uma pesquisa ¢ epistemologicamente distinto do que é uma
pesquisa.” (MONTERO 1998 apud SILVA, 2000, p.56).
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menos céticos para com o valor analitico da experiéncia vivida pelos grupos estudados (em
particular os povos primitivos € os sistemas magicos), operou normalmente uma violenta
redu¢do, mais ou menos retoricamente sutil, das estruturas de percep¢do e entendimento
nativos a ideia de um mero acreditar arraigado e ilusorio. Favret-Saada (2002, p.156) avaliou
com pioneira perspicacia certos aspectos desse paradigma intelectual da crenca, notavel entre
os antropdlogos ingleses — mas, creio, em certa medida também presente em etndlogos

franceses como Marcel Mauss — que estudaram a feitigaria:

De maneira geral, havia nessa literatura um perpétuo deslizamento de
sentido entre varios termos que teria sido melhor distinguir: a “verdade”
vinha escorrer sobre o “real”, e este, sobre o “observavel” (aqui, havia uma
confusdo suplementar entre o observdavel como saber empiricamente
verificavel, e o observavel como saber independente das declaragoes
nativas), depois sobre o “fato”, o “ato” ou o “comportamento”. Essa
nebulosa de significagdes tinha por unico trago comum o fato de opor-se a
seu simétrico. o “erro” escorria sobre o “imagindrio”, sobre o
“inobservavel”, sobre a “crenga’ e, por fim, sobre a “palavra” nativa.

i3]

Diferente de qualquer desprezo ou ceticismo aprioristico para com a verdade da
experiéncia magico-religiosa nativa, foi em plena investigacdo que acabei por acatar a
pertinéncia estratégica de uma visdo do real social cognoscivel que, mesmo ndo filiada a
ambicdo explicacionista do “ventriloquismo etnografico” de poucos escripulos quanto ao
desejo de abarcar e acessar o outro em si mesmo — como nao queria Geertz (2002) —,
tampouco me desacreditou o conquistavel (e, acredito, jamais completamente garantido)
poder de, através da autovigildncia, auto-observacdo e cuidados metodicos, buscar
capacitar-me em precisar, inclusive para além das intencionalidades e precariedades
cognitivas das representagdes nativas e do proprio cientista (meus inevitaveis investimentos e
recompensas emocionais refletidos no objeto de estudo), certas verdades objetivas
tendencialmente impessoais, imprevistas e, por que ndo?, sim, “desinteressadas”.

Apobs embrenhar-se no velho “ping-pong” (e também “bumerangue”) antropologista
entre super-sujeitos e super-objetos, Viveiros de Castro (2002) alcancou em Deleuze uma
interessante saida para além da polarizagdo pendular entre objetivismos e subjetivismos,
tantas vezes ou imersos num abismo autoespecular que condena o antrop6logo a inscrever (ou

pelo menos a achar que inscreve) eternamente literaturas e tradugdes que ndo fazem mais que



24

nos inscrever nelas (o que poderiamos chamar de hiper-subjetividade absorvente), ou
transeuntes persuadidos demais da certeza de que trafegam uma ponte cognitiva através da
qual se alcangaria uma mimética explicagdo do mundo social supostamente em si proprio'®. O

“outrem” deleuziano

[...] ndo designa ninguém, mas somente eu para o outro Eu e o outro Eu
para eu. O erro das teorias consiste em precisamente oscilar
incessantemente de um polo, em que outrem é reduzido ao estado de objeto,
a um polo em que ele é levado ao estado de sujeito [...] Com efeito, outrem
ndo é um Eu, mas o Eu ¢ um outro, um Eu rachado. (DELEUZE, 2006, p.
363)

\

E essa tendéncia da diferenca de outrem a “interiorizagdo™ do antropélogo, o terreno em
que acredito multiplicar-se um pensamento-mundo que nem ¢ (como poderia ser?) a verdade
ultima dos juremeiros pesquisados, nem muito menos uma fantasia de sujeitd-los a meu
espirito: “ndo se explicar demais com outrem, ndo explicar outrem demais, manter seus
valores implicitos, multiplicar nosso mundo povoando-o de todos esses exprimidos que ndo
existem fora de suas expressodes.” (DELEUZE, 1969a apud VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p. 131). Trato, pois, de fazer-me experimento desta realidade cognitiva que ¢ o outrem
enquanto “possivel”, num empenho objetivante que, como diria um Francois Laplantine
(2004) deleuzeano demais, mais produz um mundo-outrem que reproduz o mundo-outro.

E assim, por desconfiar de uma ciéncia social capaz de ser cabalmente explicativa, e ndo
por desvalorizd-la em seu poder de conhecer via vigilancias e certificagdes metodicas — as
quais, alias, acrescentaria o valor de uma “instancia ndo metddica” de sapiéncia, que “ndo
tome a certeza” como “norma absoluta de verdade” (OLIVEIRA, 2000, p. 92) —, que penso
verificar, ascender ao mais veraz, determinadas virtualidades das vidas morais de alguns

juremeiros e juremeiras de Canguaretama.

16 Nao seriam os “puros disparates” que “formam, ou o além celestial de um entendimento divino inacessivel a
nosso pensamento representativo, ou o aquém infernal, insondavel para nds, de um Oceano da
dessemelhanga” (DELEUZE, 2006, p.365)?
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ARTES DO CAMPO

O problema me exigiu uma estratégia etnografica fundamentalmente pratica: a bussola
da “descricdo densa” (GEERTZ, 1973), focada nas minucias, nos fatos simples e
aparentemente triviais, foi recurso de sensibilidade analitica imprescindivel a sondagem de
uma moralidade em movimento, incorporada, gesticulante e ndo necessariamente generosa em
sua dimensdo verbal. A medida que, como lembrou Clifford (2002), meu contato com 0s
juremeiros ndo passou apenas pela analise intelectiva, mas por uma enorme gama de
apreensdes e interagdes extraracionais, tal maneira de escrever diarios ajudou-me a lidar
compreensivamente com uma moralidade coletiva tantas vezes ciosa de si.

Evitar usar o discurso cientifico para fazer redundancia da experiéncia dos agentes —
como ensina Bourdieu (2007) — exigiu certos cuidados especiais no trato com as
representacoes avaliadas: embora bem menos muscularmente que a “razao pratica” boxeadora
em Wacquant (2002), palco e bastidores da moral incorporada juremeira guardam algo para
além e aquém do representavel por seus participes: um universo afetivo involuntario,
ndo-intencional e ndo representado, melhor vislumbrado, com Favret-Saada (2005), a partir de
uma comunicagdo com os agentes que, transcendendo o classico intelectismo epistémico dos
antropologos, sofistique-se em atentar ao nao-verbal, ndo-intencional e a vasta liberdade de
afetos obscurecidos na opacidade consciencitiva dos sujeitos. Também por isso busquei me
precaver de qualquer teleologia socioldgica de transparéncia ou identificagdo da representacao
e intencionalidade nativas com sua suposta verdade objetiva motivacional e intima
(BOURDIEU, 2007, FAVRET-SAADA, 2002), e também contra a ilusdo de unidade,
identidade, estabilidade e permanéncia do sentido entre a representacdo (equivocadamente
tomada como mero veiculo de pensamento e de comunica¢do informacional) e um real
(supostamente por ela imediatamente atualizado) independente da distancia entre as palavras e
as coisas, das separacdes e auséncias entre os significantes nativos e autorais, e dos
inevitaveis erros e derivas do fazer cientifico (LAPLANTINE, 2004).

“Mais do que por seu olhar, pela expressdo de seu rosto, uma pessoa ¢ ‘traida por sua
voz’” (ZUMTHOR, 1997a, p. 15). Contudo, se ¢ verdade que no Ocidente refinaram-se tanto
as técnicas das artes graficas, letradas, ao ponto de “nossa sensibilidade estética” rejeitar

“espontaneamente a aparente imediatez do aparelho vocal” (ZUMTHOR, 1997a, p. 11), ¢é
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urgente que o etnografo académico, e ainda mais aquele que trabalha com a falagdo social,
pelo menos dome ou suplante a provavel desatengdo e inabilidade ndo-conscientes que sua
posicao socio-historica desde ja lhe imprimem no trato com o regime de comunicagdo oral,
que nao deixa de presumir também certo regime de cognicao diverso do grafico. Arte de ouvir
e fixar a presenca corpodrea e ricamente significada das vozes nativas, o projeto zumthoriano
de resgate da voz e da fala como objetos de estudo em si mesmos validos e apaixonantes, seu
esforco por afastar-se da “frieza” decodificadora de certa sensibilidade linguistica, foi
inspiragdo decisiva no exame de (m)oralidades catimbozeiras que se insinuavam em timbres,
ritmos, siléncios, cangdes, ruidos.

As casas de jurema que frequentei eram alheias ao circuito livresco e intelectualizado
que caracteriza certos centros e terreiros. Inserem-se num estrato social cuja organizacdo
cognitivo-linguistica aproxima-se da “oralidade mediatizada”, crivada pelas influéncias das
midias massivas (ZUMTHOR, 1997a, p. 30) e alheia a tipica comunicagdo hiper-grafica
urbana. Nao tomei o “idioma” semianalfabeto ou analfabeto dos juremeiros do ponto de vista
de um lacunismo da escrita, uma sombra do grafismo, mas num positivo e inventivo regime
soberanamente outro da letra. Na transcricdo das falas juremeiras, esforcei-me por manter as
pronuncias e sonoridades livres das “correcdes” gramaticalistas da lingua “culta”,
permitindo-me neologismos graficos que tentam captar a sonoridade oral dos agentes sem, por
outro lado — como estd fadado a fazer todo aquele que realiza transcri¢des etnograficas de
uma lingua falada, visto que esta nunca identifica-se totalmente com a chamada “norma culta”
escrita —, tornar o entendimento obtuso ao leitor.

Como fez Waqquant (2002) com o boxe, o cientista social que ndo deseja ecoar e
parodiar academicamente as projecdes que os agentes religiosos fazem de si, deve exercitar-se
sempre em espreitar ¢ tomar seu objeto por “seu lado menos conhecido e espetacular”. A
tatica de apreensao de uma moralidade o mais proxima possivel da espontaneidade de “habitat
natural” social (WACQUANT, 2002) e estimulada a ndo ser cimplice e estimuladora de um
sistema de defesa coletivo de blindagem e performatizagdo otimizante (BOURDIEU, 2007,
2003) mais ou menos eficaz dos fatos morais do universo magico dos cultos, convenceu-me a
ndo realizar entrevistas mais longas e formalizadas com nenhum adepto, além das proprias
lideres de culto. Antecipando-me aos provaveis efeitos psicologicos atrelados a “imagem

publica” — a afetagdo de irrevogabilidade e gravidade que “estar em cena” podem causar nos
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entrevistados, o gravador e o caderno podendo ajudar a desanimar e travar certa
espontaneidade discursiva, absoluta ou tendencialmente mais a vontade quando fora dos
“refletores” —, considerei a entrevista um método de amostragem a ser usado poucas vezes e
ja depois de um maior e mais adequado convivio em campo. A maior parte dos discursos
verbais dos juremeiros foi incitada e registrada na dindmica imprevisivel, fortuita e mais
informal das conversas prévias e posteriores as sessoes de “mesa”, ndo s6 por que era mais
comodo para os envolvidos (incluindo o etnografo), mas principalmente para diminuir ou
afastar ao maximo, deles, os provaveis efeitos de defesa, calculo e angustia decorrentes da
impressao de que se ¢ obrigado e acossado a responder e reagir as excéntricas perguntas do
pesquisador social, tantas vezes inconvenientes.

Muito menos extensas quando confrontadas com a larga preponderancia das horas em
que estive no interior dos quase sempre longos rituais, as entrevistas com Dona Zélia, Dona
Neta, Dona Fernandes (e sua filha Chaguinha) e algumas fortuitas e rapidas conversas com
alguns adeptos dos centros, foram basicamente semiestruturadas em perguntas que
privilegiaram topicos gerais e abertos. As respostas expressamente solicitadas as juremeiras,
embora, presumo, facilmente dissimuldveis em réplicas ndo comprometedoras de seus
provaveis segredos magico-religiosos, guardam, a revelia da intensidade da vontade de
verdade destas agentes para comigo ou meu estudo (expressdo de vontade que ¢ também uma
“sintomadtica” e, portanto, pede, como veremos nos préximos capitulos, um “diagnéstico”
socioldgico dos valores e nexos morais em jogo), seu imprescindivel poder heuristico para
uma sociologia ou antropologia da moral.

Ainda que, como se deu conta Assuncdo (2010) ao refletir sobre suas entrevistas com
umbandistas-juremeiros, o visivel prazer destes religiosos em poder estar “a vontade” como
detentores e gerentes da comunicagdo de seus proprios saberes, atue como motivagao nativa a
contrapesar € amenizar essa espécie de parasitismo cognitivo em que o entrevistador parece
tirar informagdes sem oferecer nada em troca, a instrumentalidade desenvolvida em minhas
primeiras entrevistas com Dona Neta comprovou os efeitos praticos relacionados ao poder do
pesquisador de transformar uma aspiragdo etnografica de didlogo ndo autoritario numa
atmosfera de inquiricdo camplice de uma hierarquia cognitivo-discursiva bastante eficaz em

praticar “violéncias simbolicas” como se estivesse “apenas perguntando” (como eu logo
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desisti de pensar depois das primeiras entrevistas com a senhora'’). Depois de identificada, a
preponderante instrumentalidade da relacdo informante-pesquisador deu lugar a um encontro
de maior “mao dupla” interativa, as entrevistas mais ostensivas e cerimoniais cedendo as
conversas mais calmas e melhor sintonizadas com os ritmos, disposi¢cdes e topicos morais
demandados pelos proprios agentes religiosos. Depois das comprovadas falhas (ndo apenas de
método — pois se tratava de entender um ethos diante do qual me convenci ser mais inteligente
ndo oferecer aos seus sujeitos boas chances de acanha-lo, sistematiza-lo, ponderd-lo em
discurso —, mas também de ética cientifica, pois ndo era minha pretensdo cometer tirania
jornalistica ou autoritarismo em nome da ciéncia), rejeitei esse inicidtico fazer-falar numa
postura mais amiga do falar-junto, do deixar-falar, do ndo-falar. E, ao seu modo mais ou
menos disposto ou capaz de aceitar e desenvolver as questdes e autorreflexdes morais que
nossas conversas provocavam, tantas vezes derivando para além da seguranca de uma
primeira e facil resposta, mais comoda e ritual, os juremeiros e suas lideres foram deixando
trilhas e rastros mais generosos de sua moral.

Concentrei-me no que jamais deveria perguntar diretamente, assim como em avaliar e
testar as lacunas, desencontros e reinterpretagdes entre os atos e suas inten¢des manifestas.
Evitei perder tempo com questiondrios democraticamente cocriados € monitorados pelos
juremeiros — medida que resultaria em desastre tatico, pois que se deseja saber de um ethos
em estado ndo-premeditado, aborda-lo na maior “naturalidade” possivel. Atentar aos didlogos
dos devotos entre si € ndo apenas aos deles comigo — em concordancia com Barth (2000) —,
também foi fundamental para obter parametros mais amplos e critérios de interpretacdo e
compara¢do de dados mais confidveis, visto que, em geral, estando a vontade entre pares e
amigos se pode confiar atos e discursos de maneira menos premeditada do que quando diante

de um visitante ou pesquisador.

17 "A violéncia simbolica é essa violéncia que extorque submissdes que sequer sdo percebidas como tais,
apoiando-se em "expectativas coletivas", em crengas socialmente inculcadas." (BOURDIEU, 1996). “Ah,
vocé foi jornalista! [...] vocé precisa esquecer o gravador as vezes!” — Luiz Assun¢do me ajudou
categoricamente a superar a fase dos “interrogatdrios” socioldgicos.
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O MEIO-“CATIMBOZEIRO” E OUTRAS TRAMAS DE UMA CIENCIA HERMETICA

Ainda que ndo tenha me parecido adequado nutrir o ingénuo sonho de uma, digamos,
etnoassepsia em que as condutas morais nativas pudessem nao ser alteradas pela infinidade
potencial de efeitos psicologicos relacionados a minha presenca (que, nos ritos, embora o
mais muda e discreta possivel, em muitos sentidos certamente afetou os congregados, talvez
em suas atitudes mais dificeis de acompanhar e prever), como resultado de um projeto de
diplomacia etnografica (que me ajudou a alcancar alguma intimidade sobretudo com Dona
Z¢€lia, médium-lider do centro onde mais estive), pelo menos fui sendo gradualmente afastado
da imagem de um “estudante” desconhecido da capital, para ser aceito num convivio mais
proximo daquilo que julguei ser o efetivo ambiente social dos juremeiros. Presumo que
familiarizar-me profundamente com seu mundo de mestres, pactos e “trabalhos” teria me
exigido no minimo trés condigdes que nao pude ou ndo quis alcangar: deixar-me iniciar como
médium, conviver diariamente por mais alguns anos com os agentes e intensificar as
conversas etnograficas com os consulentes e os fieis ndo-lideres dos centros (concentrei-me
muito mais nas Donas'®) — embora ter sido considerado por duas das Donas como
“catimbozeiro” aspirante, ou, jocosamente, o proprio, tenha ajudado bastante a minimizar o
entrave etnografico constituido pelas dificuldades logisticas" e pela indisponibilidade destas
senhoras para um maior nimero de visitas etnograficas semanais.*

Sem se esquecer que, como se sabe, as vezes ¢ mais facil contar nossos segredos e
“desabafos” para um estranho que para nossos familiares e amigos. Todo pesquisador que se
pergunta sobre esse assunto delicado que ¢ a vida moral das pessoas, conhece algo desse
curioso privilégio que € ser eventualmente tomado pelos pesquisados — mesmo num ambiente
em que se ¢ sempre em parte desconhecido e exdgeno (e mais ou menos inconfidvel) — como

subito confidente de coisas aparentemente intimas e passionalmente imperiosas as quais, em

18 Com a expressdo “Donas” ou “Donas juremeiras”, recorrente ao longo deste trabalho, pretendo referir-me
sempre e somente as trés lideres de culto incluidas neste estudo: Zélia, Neta e Fernandes.

19 A dindmica de trocas comunicativas no campo tem um ritmo proprio e imprevisivel, ¢ nem sempre
condizente com o calendario académico e a logistica financeira da pesquisa (CLIFFORD, 2002).

20 Neta e Zélia ndo resultaram entusiasmadas nem convidativas quando de minhas primeiras sugestdes — nem
sempre sutis — de que gostaria de visita-las por varios dias numa mesma semana — assunto que jamais
precisei abordar com Dona Fernandes, cuja casa (onde ndo funcionava culto) visitei poucas vezes. Neta e
Zélia pareciam preferir minha companhia em dias em que houvesse sessdo de mesa, convidando-me gentil e
costumeiramente a comer em suas casas e a nelas permanecer conversando antes e apos as sessdes — sendo
que, certa vez, a “mae” dos fieis de Tupinamba convidou-me a pernoitar nos comodos de sua familia.
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outras circunstancias, dificilmente seriam ditas. Em parte confirmando a eficicia da equacao
evans-pritchardiana (2005) acerca da relagdo diretamente proporcional entre a conflituosidade
entre 0s nativos e as vantagens informativas adicionais para o pesquisador, minhas
curiosidades as vezes foram favorecidas pelas disputas e hostilidades existentes no campo
juremeiro da cidade e na esfera de sociabilidade interna das casas de culto.

Em Favret-Saada (2002) encontrei uma maneira de problematizar comparativamente
minha participacdo no campo de pesquisa: se, como ela, fui convidado a tornar-me um
médium, diferentemente dela, ndo s6 declinei os convites e incentivos de Dona Zélia, como
tal negativa nao derivou em nenhum “tudo ou nada” etnografico ou perda de instrumento de
conhecimento imprescindivel a problematica — sem esquecer que me seria impossivel tentar,
em pleno transe mediunico, contemplar os ritos e escrever didrios! No centro Tupinamba,
minha participagdo nesse controverso, heterdnomo e as vezes insondavel jogo de atribui¢do de
identidade®' e papel social dentro do universo nativo — jogo que, como defende a antropdloga
francesa, quem adentrou nele numa intensidade pratica mais profunda e ampla (aceitando
tornar-se uma agente magica), ndo tem necessariamente a ver com qualquer utopia de empatia
ou qualquer submersdo do exercicio cientifico em nome da “aventura pessoal fascinante” —,
prosseguiu num relativo deixar-se estar inerente a humana impossibilidade ou ao profundo
tédio que ocasionaria uma vontade sociologica onipresente, implicando-me até certo ponto
nas banalidades, dramas, tragédias e comédias locais. Ainda que, por priorizar um discreto e
periférico angulo de acompanhamento das sessdes juremeiras, eu tenha tentado evitar
engajar-me praticamente nos ritos do culto, a necessidade etnografica de troca de favores e
cordialidades foi testada por certas exigéncias e necessidades dos religiosos: interagi com os
espiritos incorporados que me buscavam, levantei médiuns desmaiados (“Tem algum macho
ai?”), tive o corpo benzido e a capacidade para a mediunidade avaliada pelos mestres,
comprei tecidos para saias de uma entidade — todas estas experiéncias, ao final, colaborando

com dados morais imprevistos e também com a técita aceitagdo do “estudante” entre os

21 A maioria dos juremeiros mostraram-se, ¢ intrigante, bastante desinteressados em me perguntar acerca de
minhas intengdes e planos com meu “estudo” (algo do tipo “Isso que vocé escreve, vai parar aonde?” ou
“Onde é mesmo que vocé estuda?”). E bem provavel que tenham especulado e concebido bastante sobre o
que eu fazia ali, mas em minha auséncia — e certamente ao seu modo, ou seja, através da eloquéncia e
investigacdo de certos mestres. Esse aparente desinteresse pode ligar-se a um “controle de impressao” moral
(GOFFMAN, 2004), por parte deles, ainda mais sutil do que aquele que ja se esperava; ou quem sabe aponte
para a falta de importancia que um estudo “de escola” (era assim que nomeavam, as vezes, o que eu fazia

entre eles) tem no sistema de valores locais.
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juremeiros.

E de se esperar que a presenga de um pesquisador em boa medida desconhecido pelas
Donas, percorrendo alguns centros de possessao do municipio (como por vezes as fiz saber),
inclusive casas fisicamente mais proximas (como ¢ o caso das casas de Neta e Fernandes),
altere o andamento mais ou menos corriqueiro de trés nicleos juremeiros que estdao distantes
de constituir um tridngulo de amizade religiosa ou solidariedade profissional. Nao saberia
precisar que aspectos de culto me teriam sido interceptados, desviados, desconfigurados ou
ocultados em fungdo dessa, digamos, transparéncia etnografica, decerto castradora de uma
maior franqueza das Donas; suponho que, se de fato estas se dirigiam mutuamente criticas e
acusagdes mais graves, ndo me caberia sequer ser o ultimo a saber! Contudo, a mencionada e
relativa franqueza do pesquisador também foi oportuna para estimular a emergéncia de outras
disposi¢des morais operando a proposito das relagdes entre as Donas e seus centros.

Um estudo que ndo se proponha a tomar o discurso nativo como proje¢ao mecanica €
transparente de sua suposta verdade moral interior, conta com generosas chances de ameacar
os interesses de proje¢do e reconhecimento que os agentes fazem e desejam fazer de si,
perante si mesmos e o entorno social. Como sugere a natureza de meu tema, toda sorte de
sigilos e siléncios morais me interessaram deliberadamente; como ndo pesava sobre mim
qualquer autoproibi¢do religiosa, esperei que as proprias guardids dos segredos me
desviassem e acobertassem deles, para o sucesso da pesquisa, jamais impedindo-me por mim
mesmo de sonda-los. Coloquei a favor das lideres juremeiras minha disposi¢do em ndo
veicular dados e fatos que nao lhes interessassem, alertando-as desde o inicio que tudo aquilo
que desejassem, em meu trabalho, coibir ou alterar acerca do que me disseram ou do que vi,
seria respeitado, desde que dissessem. Embora o interesse sociolégico numa moralidade
pratica ndo guarde ligacdo intrinseca com a sensibilidade e calculo ético em que o pesquisador
decide pela exposicao ou ndo de certos episodios morais nem sempre almejados, admitidos e
oportunos para os grupos estudados, a honra de ter sido aceito, estimado e orientado pelas
Donas ndo me permitiria divulgar qualquer fala, ato ou fato de suas vidas cuja publicacdo me
fosse interdita por elas ou por minha propria decisdo de ndo expor certos eventos e agentes®.

Porém, a interdicdo das Donas jamais ocorreu (diferentemente das minhas), ao contrario de

22 Por exemplo, aqueles fieis os quais ndo consultei se porventura gostariam de ter seus nomes registrados na
pesquisa, ndo tiveram seus nomes verdadeiros aqui veiculados.
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suas generosas permissdes de “liberdade autoral”.”

Quem sabe meu assunto de pesquisa resultaria mais atrativo € oportuno aos juremeiros,
caso ndo implicasse o perguntar-se insistente acerca de uma moral pratica feiticeira. De
qualquer maneira, na meng¢do e discussdo de certos fatos feiticeiros cruciais a qualificaciao
argumentativa e ao carater etnografico desta pesquisa (e sem os quais ela deixaria de fazer
sentido), cuidei de ndo expor nominalmente os envolvidos.

No mais, de muitas formas demandei dos juremeiros ajudas e gentilezas cujas
consequéncias ultimas transcendem — e consenti que transcendessem — seu mundo; e suspeito
que alguns deles me exigiram o mesmo e ao seu modo, quer dizer, ndo necessariamente

menos esotérico que o meu.

Como argumento no primeiro capitulo (Por uma sociologia/antropologia da moral
Jjuremeira), diferentemente de pelo menos boa parte dos estudos de jurema aqui discutidos,
busco encarar a moralidade magica deste culto incorporando o valor epistemologico de
analisd-la do ponto de vista de uma imersdo etnografica focada em suas praticas. As
representacdes verbalizadas dos juremeiros ndo foram tomadas imediatamente como verdades
morais nativas, mas discursividades a ser averiguadas num plano analitico mais amplo: o da
“espontaneidade” ritual e ideologica que age para além do registro racionalizante e calculado.
Outro decisivo aspecto metddico aqui desenvolvido, foi levar em conta os discursos e praticas
dos espiritos na avaliacdo etnologica da moral, encarando-os como legitimos agentes morais
de um universo magico-religioso profundamente conectado aos conteudos subjetivos e
praticos veiculados por estas entidades.

Os objetivos do segundo capitulo, Terra de catimbo, sdao estabelecer um preambulo

socio-historico da jurema e definir o campo juremeiro de Canguaretama, para em seguida

23 Dona Zg¢lia, cordial e confiante de que os mestres apagariam de meu gravador, caderneta e memoria
qualquer contetido que eles ndo desejassem que eu ou meus leitores soubessem, autorizou-me reiteradas
vezes a tirar fotos, gravar, perguntar e escrever “o que vocé quiser!”. Dona Neta e Dona Fernandes, embora
menos enfaticas, sempre consentiram que eu perguntasse e gravasse livremente. Porém, até a data da
impressao final desta dissertacdo académica, Dona Zélia ndo me autorizou a veicular ao publico qualquer
uma das diversas fotos que tomei de seus rituais, saldes e pares. Em respeito a isso, mas sem querer deixar o
leitor completamente entregue a propria imaginacgdo visual via texto, limito-me a publicar aqui (na capa
desta impressdo) apenas uma foto — em que, alids, a identificagao fisica dos juremeiros em culto esta semi ou
totalmente protegida pelo anonimato garantido pela propria configuracdo visual da imagem.
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descrever as casas e juremeiros sob estudo, com énfase analitica em seus aspectos morais
internos; ao final, discuto os valores morais de confianca e cumplicidade pressupostos nas
associacdes magicas privadas das Donas com seus pares, em oposi¢do a busca por prestigio e
individualismo que permeiam as competigdes simbolicas e os ataques feiticeiros a enlacar as
Donas juremeiras com o universo catimbozeiro mais amplo do municipio.

Munido destas ferramentas metodologicas e quadro descritivo-analitico basilares,
ingresso, no terceiro capitulo (O espelho mdgico da cruz catimbozeira), numa investigagcao
das praticas morais magico-religiosas contempladas no dualismo esquerda-direita juremeiro.
A partir da compreensao de que a referida dicotomia pantednica-ritual nativa ndo manifesta
duas moralidades substancialmente adversas e contrastivas em benevoléncias e maleficios,
mas um conjunto de agdes morais sujeitas a logica especular do “olho por olho, dente por
dente”, concluo a andlise buscando comprovar que esta estrutura moral, assim como a
centralidade da feiticaria no mundo catimbozeiro, encontra alguma razao causal numa visao

de mundo cujo principio norteador € o mal ontologico da cosmologia catélica.
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POR UMA SOCIOLOGIA/ANTROPOLOGIA DA MORAL JUREMEIRA
— CAPITULO I

Ora, se ¢ certo que, como ocorre entre os filésofos da moral, também nas ciéncias
sociais existem “morais que tém por funcao justificar seus autores”, se ¢ preciso sempre
afastar os riscos de que as teorias das moralidades sociais sirvam “para tranquilizar e deixar
satisfeitos” os intelectuais (NIETZSCHE, 2006) — ou os religiosos; ou ambos —, parece ainda
mais prudente que qualquer sociologia/antropologia da moral comece justamente onde deve
acabar o espontaneismo ‘“‘socioldgico” do vulgo e certa metafisica filosofica: que morais
seriam essas, sobre cujos alicerces se t€ém mirado a jurema?

Neste capitulo, parto de uma revisdo comparativa e critica dos estudos que os cientistas
sociais e outros pensadores tém feito acerca da jurema como fendmeno moral (também
aproveito para expor determinadas descricoes e andlises que eles fizeram deste culto),
recuperando suas observagoes pertinentes ao meu campo de estudo e argumentando em defesa
da estratégia que aqui proponho para compreender o ethos nativo: investigar os julgamentos
instalados nas agdes dos agentes, para além daquilo que estes dizem e pensam de si — embora
sem desprezar de todo estas ultimas expressdes. Nesse caminho, ndo poderia esquivar-me de
aclarar quatro categorias fundamentais para elucidar a problematica da moralidade
magico-religiosa juremeira: os entendimentos aqui mobilizados de moral, magia, ritual e

religido.

1.1 AS MORAIS DOS ESTUDOS DE CATIMBO-JUREMA

Invisibilizada ou desprezada tematicamente enquanto formagdo cultural mestica, nada
mais que vestigial, impura e até degenerada, o catimbd-jurema® nio podia ser mais que um
figurante das curtas anotacdes e desatentas observagdes dos africanistas das primeiras décadas

do século XX?*. Dentre as religiosidades populares sob a mira dos estudiosos da época, o

24 Para um estudo etimologico do termo “catimbd”, ver, por exemplo, Cascudo (1978, p.30-33); quanto a
palavra “jurema”, recomendo os comentarios do estudioso de tupi Angélico (2009, p.95) ou a minuciosa
analise sintetizada em Griinewald (2005b, p.242).

25 Nas obras de Manuel Querino, Nina Rodrigues, Ulysses Pernambuco, Arthur Ramos e outros, o estudo das
religides afro-brasileiras orientava-se segundo ideias de purismo monolitico africano e des-policiamento dos
cultos afro-brasileiros (SALLES, 2010), alias, crivadas por inquietagdes e demandas psiquiatricas
(CAPONE, 2004).
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“catimbd” ou “jurema” apareceu mais tarde como protagonista tematico (publico, pelo
menos), quando Mario de Andrade, ndo filiado ao grupo de estudiosos das culturas negras, em
sua modernista busca por uma identidade nacional, deu inicio, na década de 20, a cartografia
das tradigdes misticas populares que findaria registrando os catimbos da Paraiba, Rio Grande
do Norte e Pernambuco na conferéncia “Musica de Feitigaria do Brasil”, de 1933 (depois da
morte do autor, a apresentacdo derivou em homonima obra escrita) (SALLES, 2010). Sob
influéncia do musicélogo, a Missdo de Pesquisas Folcloricas, ainda que com sérias
dificuldades de encontrar e interpelar os catimbozeiros, registrou (mais extensiva que
intensivamente) o catimbd da Paraiba, seus resultados sendo publicados em “Catimb6”, de
Oneyda Alvarenga, e “Cachimbo e Maracd, o Catimbé da Missdo”, de Alvaro Carlini
(IBIDEM). Da linha “africanista” ligada a Arthur Ramos e ao grupo de Ulysses Pernambuco,
“Folclore Magico do Nordeste”, lancado por Gongalves Fernandes em 1938, focard com
mindcias o catimbo da Paraiba; seus estudos, juntamente aos de Cascudo, foram decisivos
para a problematizacdo tedrica apresentada no curto e pouco aclarado estudo empirico de
Roger Bastide, acerca da aquiescéncia do negro no catimb6 daquele estado® — apresentada em
seus “Imagens do Nordeste Mistico em Branco e Preto” e “As Religides Africanas no Brasil”
(IBIDEM). Em forte associagdo intelectual com seu amigo Andrade e iniciando sua etnografia
do catimb6 no Rio Grande do Norte (embora pareca estudar mais detida e explicitamente
apenas os catimbozeiros natalenses) em 1928, Camara Cascudo teve o esparso campo que
embasou “Meleagro” finalizado somente em 1949.

Todos estes intelectuais mostravam-se mais ou menos habeis quanto ao “estado de arte”

da ciéncia etnologica da época a respeito dos sistemas magicos, € em sua grande maioria

26 Em descontinuidade com o modo competente em que estudou outras religides afro-brasileiras, Bastide
deixou de esclarecer em que condigdes realizou suas observacgdes especificas sobre o catimb6, produzindo
uma obra tedrica referencial, mas de fontes muito mais bibliograficas que propriamente etnograficas
(SALLES, 2010). A julgar pela meticulosa investigacdo de Capone (2004), mesmo tendo morado dezesseis
anos no Brasil, o socidlogo francés “s6 teve uma experiéncia direta dos cultos afro-brasileiros nas curtas
viagens que fez ao Nordeste, durante as quais trabalhou principalmente com especialistas locais”. Se, do
periodo de nove meses em que pesquisou no Brasil, cinco se passaram na Bahia, deduz-se que, a despeito da
imprecisdo do francés acerca das condi¢des de feitura de seu trabalho de campo na Paraiba, em se tratando
de seu encontro presencial com o catimbd, arriscar-se-ia dizer que, no maximo (e com consideravel
otimismo nosso), teria durado quatro meses — até aqui desconheco qualquer informacdo que me possa
precisar melhor essa hipotese. Tal nivel de maturidade temporal etnografica mostra-se suficientemente breve
para nos convencer a ndo equivaler a obra bastidiana sobre o catimbd a uma pesquisa etnografica do porte,
por exemplo, da de Cascudo, ja que a duragdo temporal do fazer etnografico ndo deixa de se relacionar a
confiabilidade descritivo-analitica da teoria que o cientista elabora.
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também mais ou menos empenhados no evolucionismo, difusionismo®’ e na ideologia
psiquiatrica®™ dominantes no cenario intelectual brasileiro dos anos 30 e 40%°. Decerto sujeitas
as singularidades de tempo e espaco de cada campo social catimbozeiro pesquisado, aos
interesses analiticos e as posi¢des sociopoliticas diversas de cada autor, as teses destes
pensadores mostraram-se especialmente divergentes em suas atribui¢des acerca da principal
verve étnica herdada pela popular tradicdo religiosa: Camara Cascudo, eminente entusiasta
das civiliza¢des europeias, folclorista deslumbrado pelas mitologias greco-romanas, de modo
contundente e sistematico, Gongalves Fernandes de maneira menos argumentada ¢ taxativa,
estavam ambos bastante convencidos de uma difusionista prevaléncia da bruxaria europeia
sobre a ritualistica e idedrio magista do catimbod; Roger Bastide nos sugere concluir que o
vislumbrou muito mais sob o angulo da for¢a e inércia estrutural das tradi¢des religiosas
indigenas, embora tenha atribuido ao catimbd, ¢ curioso, a prevaléncia hierarquica dos negros
€ ao mesmo tempo uma quase ou total auséncia de elementos religiosos africanos no culto
nordestino; Mario de Andrade, malgrado seu nacionalismo folclorista e sua desenvoltura na

literatura antropologica europeia dos sistemas “primitivos” e xamanicos®, destaca a presenga

27 Bastante influente no comego do século XX, a chamada antropologia difusionista por um lado se contrapds
ao evolucionismo (seu contemporaneo) e por outro foi sua amiga intelectual, visto que nem sempre sua
defesa dos processos culturais como mosaicos de elementos herdados interculturalmente a desviava da
ideia-chave evolucionista: ha nas sociedades humanas uma escala progressiva e unilinear de estagios
civilizacionais. Ainda assim, para difusionistas como Léo Frobénius, Elliot Smith ¢ W. R. R. Rivers, as
similitudes e dessemelhangas culturais ndo se explicavam pela “unidade psiquica” evolucionista da
humanidade, mas pela logica interativa e acolhedora na qual as culturas humanas se influenciam e se
absorvem mutuamente. Conhecer o difusionismo antropolégico ¢é especialmente importante para
contextualizar e colocar sob forte suspeita as ideias cascudianas (1978) sobre a heranca magica europeia do
catimbd — onde sequer se considera a hipotese de que os esquemas técnicos e cognitivos das culturas
magicas possam assemelhar-se bastante em formas e logicas, sem, contudo, apresentarem qualquer conexao
historica de heranga cultural satisfatoriamente comprovavel.

28 Dentre os autores classicos, foi sobretudo Bastide quem transcendeu, pelo menos de maneira realmente
explicita e contundente, por exemplo, o paradigma da patologiza¢do do transe de possessao.

29 Sobretudo as obras de Bastide e Cascudo, sob aspectos ora similares, ora diversos, parecem afastar-se mais
destes labirintos e armadilhas “de época”, demonstrando — como reza a atual “antropologia social” —
sensibilidades cientificas mais proximas da vigilancia anti-etnocéntrica e de certo desprezo formal e tedrico
pelos julgamentos morais.

30 “Embora, em um primeiro momento, o pensamento modernista brasileiro tenha partilhado a visdo passadista
da cultura negro-amerindia, logo passou a sofrer a influéncia das vanguardas europeias que acabavam de
descobrir a arte e a cultura dos “primitivos”” (CAPONE, 2004, p.229). Assim, o exotismo voltou ao Brasil
por intermédio da percepcdo europeia do outro, veiculada pelos trabalhos etnologicos de Frobenius e
Levy-Briihl. Em Mario de Andrade [aquando do seu Manifesto da Poesia do Pau—Brasil] “[...] o bom
selvagem mitico se metamorfoseia em um selvagem devorador de brancos, tornando o Brasil a encarnagio
de uma civilizagdo antropofagica, produto da ingestdo de elementos de proveniéncias diversas. Os
modernistas se transformam em “turistas eruditos”, em um verdadeiro esforco antropologico para se
aproximarem das demais realidades brasileiras.” (IBIDEM). Risério (1991 apud CAPONE, 2004, p.229)
afirmou a influéncia de etndgrafos como Couto de Magalhaes, Von des Steinen ¢ Koch-Grunberg no
movimento modernista.



37

cultural indigena no catimbd, sem comprometer-se tdo terminantemente quanto Cascudo com
qualquer defesa de uma supremacia legatdria que governasse a miscigenagao pluriétnica, dado
que ofereceu inegéavel énfase também as pericias e simbolismos de procedéncia ibérica entre
os catimbozeiros.

Tao distante do culto religioso quanto inclinado a “simplificagdo ritual” de um
“consultorio” de “mestres” invisiveis, ainda visivelmente herdeiro das confrarias misticas
juremeiras indigenas dos séculos XVI e XVII, o catimb6 ao qual Cascudo (1978) nos convida
¢ uma sintese de praticas e formas rituais cuja opacidade pelo menos ndo o impediu de
acreditar vislumbra-la a ascendéncia negra dos “mais antigos “mestres”, do procedimento
banto de possessdo e das “linhas” cantadas, as indigenas liturgias do “fo drink jurema” (mas
sem as experiéncias onirico-visiondrias dos séculos passados) e fumacgadas de cachimbo, a
“tonalidade catolica” de certa simbologia, devogao e oragdes, o recente espiritismo kardecista
de “seu vocabulario, cerimonial e dialética catequizante”, e as trocas de materiais
terapéutico-rituais e saberes herméticos com a pajelanca amazdnica — tudo isso agrupado e
fundido numa “concep¢do da magia, processos de encantamento, termos, oragdes”,
absolutamente ibéricos (a rigor greco-romanos). A “mesa”, que era ndo apenas o nome da
sessdo, mas o literal instrumento de pinho, dispunham-se a princesa (“bacia de louga branca
clara”), o cachimbo (para alguns “mestres”, “o verdadeiro catimbd e seu segredo”) e os
idiossincraticos apetrechos, variantes segundo o dia ou catimbozeiro, num amplo mosaico de
iconografias cristds®!, objetos magicos, utilidades rituais e demais quinquilharias; dava-se uma
sessao ritual atravessada de “espiritismo sem doutrina ética” e desprovida de corpo sacerdotal,

instrumentos musicais (o0 maraca balangava solitario), enfeites e roupas especiais:

[...] o ‘mestre’ acende o cachimbo e, com a boca no fornilho, sopra a
fumaca para os quatro cantos cardeais, ‘“‘quatro cantos da casa’, e
monologa baixinho uma oragdo ininteligivel mas perfeitamente catolica,

L PacL)

31 Neste estudo, “cristdo” e “cristianismo” sdo atribuigdes que, por uma comodidade explicativa comum as
ciéncias sociais, ecoam certo uso lexical que o senso comum e os proprios agentes ou cultos religiosos
citados na pesquisa (catdlicos, evangélicos, juremeiros, espiritas e outros religiosos que se apresentam como
“cristdos”) fazem destes termos. Desde ja, convidamos o leitor a delicadeza de espirito de ndo considerar, ao
longo da leitura deste trabalho, os sentidos que aqui se confere ao “cristianismo” e seus adeptos, como
pressupondo qualquer generalizagao historica e moral: como sabe o curioso da histdria do(s) cristianismo(s),
além daquelas mencionadas neste trabalho, muitas outras manifestacdes religiosas, das mais ritual e
doutrinariamente diversas ¢ antagdnicas aquelas supracitadas, também reivindicam-se através do nome e
figura de Jesus Cristo.
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com invocagoes a Jesus Cristo e aos santos da Corte do Ceu [...] Durante os
‘trabalhos’ ndo se fala. Fuma-se e bebe-se muito. Bebe-se aguardente que
tem o nome indigena de ‘cauim’[...] O cauim ajuda os ‘“mestres”’. Ndo ha
‘mestre’ abstémio. O proprio ‘mestre do além’, incorporado ao ‘mestre’
material ou noutro fiel, bebe. (CASCUDO, 1978, p.44-45)

Tais “mestres” do Além” a possuir o corpo do “mestre” fisico (o “médium” mais
experiente, dirigente da mesa) e demais “cavalos” para a “fumaca as direitas” (“trabalho para
o bem, tratamento médico, remédios e conselhos, orientacdes benéficas, dadivas de
amuletos™) ou “fumaca as esquerdas” (“trabalho para o mal, vingangas, dificultar negocios,
obstar casamentos, enfermar alguém, conquista de mulher casada, despertar paixao sem ser
para bom fim”) (IBIDEM), sdo anunciados ou diretamente evocados em “linhas”, um tipo de
“canto entoado pelo “mestre da mesa’ e continuado, através de sua boca, pelo ‘mestre’

invisivel”:

Meu Sdo José
Acendei-me estas velas!
Santa Cecilia

Varrei-me os caminhos
Meu Sant’Antonio

Me ponde em guarda!
Santa Luzia

Dai-me a vidéncia!

Ja vem chegando e ja

Os bons saberes

Do outro Mundo.

E o Rei! E o Rei! E o Rei!
Trunfei! Trunfa! Trunfa Real!... (IBIDEM)

Se cometo aqui um empenho de ciéncia da moral, daquilo que o catimb6 apresentado
pelo potiguar nos oferece, parece pertinente ressaltar: o imperativo de continéncia sexual que
os catimbozeiros associam a eficacia de suas praticas; sua liturgia e hierarquias flexiveis,
plasticas e descerimoniosas; certa inclinacdo crescente dos catimbozeiros a magia solitéria,
individualista e aos “‘trabalhos’ encomendados” sem sessdo, canto, rito coletivo nem
consulente presencial; a classificagdo moral (alids, “estatistica”) dos trabalhos magicos como
“oitenta por cento [...] para ‘as esquerdas’, contra alguém”, e o restante, solicitantes de

9932,

“remédios ou conselhos e ‘trabalhos’ para amores ou negbcios, vida atrapalhada™”; a

32 Foi o que Cascudo (1978, p.65) afirmou ter sabido de “Zinho”, embora ndo deixe claro se o “mestre” falava
apenas de seus “trabalhos” magicos ou arriscava, como parece, uma espécic de estatistica intuitiva para
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existéncia de uma relacdo de clientela envolvendo “mestres” fisicos € consulentes, nestes
ritos; e ndo esquecamos de um breve comentdrio acerca da clientela rica e “importante” dos
catimbozeiros, nem dos internos processos inicidticos e educadores destes, em que somente
um “mestre” fisico reputado merecedor costumava receber de seu “mestre” invisivel uma

semente que o sagrava “mestre’:

A semente é a “borla e capelo” do curso. Nada mais precisa saber e tudo
pode aprender porque conhece todos os ‘“caminhos”. Todo ‘“mestre”
aprendeu com um outro. Ensino oral, aprendizagem direta, assistindo,
perguntando, repetindo gestos, oragoes, formulas. (IDEM, p. 53)

Todavia, a disciplina pedagogica catimbozeira €, cré Cascudo, desprovida do modus

operandi proprio de uma pratica religiosa doutrinaria e expansionista.

Vendo o catimbo, duma maneira geral, o aparato consiste na mesa estreita,
forrada ou ndo, onde se misturam garrafadas de jurema, cachimbos, novelos
de linha, agulhas, botoes, imagens de santos, principalmente um crucifixo,
amarrados de cordoes e fitas, pequenos alguidares, maracas, bonecas de
pano, cururus secos, fumo de rolo, etc. Muitos usam o alguidar sobre brasas
ao pé da mesa, fervendo raizes ou hervas. A sessdo tem inicio com a
abertura da mesa feita em invocag¢bes cantadas, as velas acesas.
(FERNANDES, 1937, p. 87).

Foi assim que o “jovem neuro-psiquiatra” Gongalves Fernandes® aferiu, no “complexo

L9

religioso do catimb6”, um “sincretismo” do catolicismo com os “cultos primitivos” indigenas
em que elementos “matutos” populares como benzedeiras, cultos a espiritos de pedras e artes
vegetalistas de cura, associavam-se as “mesas” magicas de possessdo, a cultuar o “poder de

génios” chamados “mestres”:

Os “mestres” seriam os espiritos dos grandes catimbozeiros mortos, que
presidem os oficios conjuratorios, reinando sobre os elementos naturais e de
poder de obediéncia entre os deménios, aos quais deveriam manejar para
fins hostis individuais. Assim como usam os santos em a¢do mdgica
protetora ou curativa, os catimbozeiros empregam genios inquietantes nos
processos de finalidade agressiva, usando ambos, santos e demoénios em
mdagicas outras que tenham objeto de lucro, ou poder, ou solucdo de

todos os “mestres” catimbozeiros.
33 O autor foi cofundador do Servigo de Higiene Mental: divisdo da assisténcia aos psicopatas de Pernambuco
voltada ao estudo dos “fatores bioldgicos” e “sociais” da patologia mental (CAPONE, 2004).
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situagoes sentimentais. (IDEM, p.92)

No universo moral do culto pesquisado pelo médico, chamam a atencao, pela
minuciosidade dos dados etnograficos, a ciosa desconfianca e escapismo segredista de
catimbozeiros temerarios das represalias policiais, a moral de vinganga difundida na cultura
magica rural em que se insere o catimbd*, e as evocagdes e fazeres magicos de maleficio e
homicidio disseminados por certo cotidiano transpassado pelo feitico de retaliagdo (temas que
a obra de Gongalves, inclusive, abordou mais longamente que os demais classicos pioneiros).

Também merece tardia mencdo honrosa o legado conceitual, ainda bastante util
(aparentemente esquecido, relegado ou desconhecido pelos estudiosos posteriores), deixado
pelo autor: sua categorizacdo da magia catimbozeira em dois “sistemas magicos” fundidos e
complementares: o “natural”, que opera na sujei¢do dos “poderes naturais” em fung¢do dos
interesses do mago; e o “evocativo”, onde se maneja espiritos para curar ou prejudicar. Tais
conceitos ha décadas faziam notar que o catimbo funcionava a partir das necessidades e
desejos dos adeptos; a presenga autonoma e independente do mago material, em seu proprio
corpo e espirito, sem estar “possuido” por nenhum “mestre”, tinha lugar de importancia no
culto.

Interessado no catimb6, embora sujeitando-o a uma abordagem notoriamente

comprometida em compara-lo ao candomblé (no qual se engajara profundamente®) e a

34 “Assim se passa no interior do Estado [Paraiba]: esfaqueado ou atirado, antes que o criminoso alcance o
arruado mais perto, ouve-se o cdro: “a mo-¢-da!”. O morto ¢é deitado de brugos com a moeda de prata na
boca, no proprio lugar da luta: essa pratica magica garante — € a crenga da regido — a volta espontdnea do
criminoso, que se entregara a justica. Essa agdo magica do patacdo de prata é tomada com tamanho respeito
entre os negros e mesticos da Paraiba, que desperta no criminoso um complexo de punicdo a sua simples
lembranga. O dr. Onildo Leal contou-me a esse respeito o seguinte episddio: na cidade de Areia, um preto
seu conhecido matou a um inimigo, num samba que se realisava na fazenda do seu avd; pois bem: o
matador, ja em fuga, ouviu os gritos: “a md-é-da ja esta na boca do defunto!” — antes de amanhecer entrava
por seus proprios pés na cadeia. Explicando que ndo se tinha aquietado a noite toda, “sentia que uma coisa o
puxava para traz”. Ninguém mesmo, referiu-me o informante, tinha divida que assim ndo acontecesse...”
(FERNANDES, 1938, p.32-33).

35 “Pesquisador-iniciado” de um terreiro de candomblé baiano e adepto do deus Xango, o intelectual Bastide
jamais se apartou do partidario religioso. Seu reificador esquema de oposi¢do entre um suposto candomblé
nago legitimo e uma macumba degenerada de origem banto, como sua rigida diferenciacdo conceitual entre
magia e religido (de origem antropoldgica weberiana, mas plenamente coincidente e harmonica com as
“categorias de acusacdo” internas dos proprios cultos afro-brasileiros) (CAPONE, 2004), talvez sejam,
entretanto, menos convincentes em nos sugerir em que nivel andava a adesdo do pesquisador & mentalidade
dos seus pares religiosos, do que seu ufanismo africanista — onde, como ensina Salles (2010) —, sua
imputacdo de um agenciamento calculista e de uma identidade africanista aos negros (por exemplo, os
catimbozeiros) tinha lugar. Seu comprometimento com certo purismo africanista e com o mundo religioso do
candomblé exemplificam categoricamente ao mesmo tempo o valor cognitivo da profunda intimidade
etnografica com os nativos ¢ o erro militante que a contrapesa, ameagando a ascese “desinteressada”
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compreender o que levou o “negro” a tornar-se catimbozeiro, Bastide (2004) nos dira de um
culto de origem amerindia em que catolicismo, espiritismo e “restos informes” de crengas
negras, fundamentalmente estruturado nos “poderes mediunicos” vinculados a “multiplos
espiritos” (BASTIDE, 1973), fez-se dono de um “esbo¢o” mitologico catdlico-indigena onde
a “verdadeira ciéncia” encontrava-se guardada numa arvore de jurema (tocada pelo menino
Jesus na famosa fuga de Maria pelo Egito, sua beberagem abriria ao viajante o “mundo
sobrenatural” dos “reinos encantados” e suas cidades) (IDEM, 2004). O “catimbd”
apresentava um comportamento litirgico significativamente mais “triste” e “sentado” que o

festeiro e alegre candomblé:

Os ritos de entrada sdo, principalmente, ritos de fumigacdo [...] Terminada
essa dupla fumigacgdo, a do incenso cristdo e a do tabaco indio, o mestre faz
o sinal-da-cruz e bendiz a mesa. Entdo, o discipulo, que agita o maracad, se
concentra, o mestre, que também entra em concentracdo, canta as toadas de
apelo aos espiritos, enquanto com uma das mados segura o cachimbo, com a
outra segura o crucifixo e desenha sinais misteriosos no ar:

Abra-te mesa

Abra-te ajucd™

Abra-te cortina

Cortina reda! (IBIDEM, p.154)

Presente do Para ao Recife, o culto magico, que para o entdo convencido sociélogo
francés, “nada” tinha de africano (embora por vezes ou frequentemente fossem os negros seus
sacerdotes e adeptos), “nem no ritual, nem na musica, nem na mitologia” (IDEM, 1973, p.
71), pareceu-lhe triunfar, na Paraiba e no Ceara, sobre as religiosidades de procedéncia
africana.

Como em Cascudo (uma de suas principais referéncias bibliograficas quando abordou o
catimb¢ da Paraiba), em Bastide (2004) o olhar reincide sobre um estilo de iniciacdo onde os
discipulos aprendem os segredos de maneira ndo formalizada (através de uma “transmissao
individual”, numa elevagdo hierarquica “lenta” e em individualista ritmo de “quando quiser”,
um mentor que ndo exige tabus nem sacrificios treina “discipulos-mestres” habituados, nao a

adesdo exclusivista a um mestre, a um grupo, mas inseridos numa “mobilidade religiosa”

(BOURDIEU, 2007) da analise social.
36 Em Cascudo (1978, p.99), “ajuca” ¢ um outro nome da jurema. Griinewald (2005, p.261-262) analisa o
termo, embora num contexto ¢ época bem diversos aos do erudito natalense.
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entre os grupos de catimbd da regido), na impressdo de que as varias “seitas” locais
mostram-se individualistas e indiferentes entre si (devido “a soliddo do trabalho agricola” e a
substituicdo da antiga “psicologia tribal” pela isolacionista “psicologia familiar”) e também
no breve comentario sobre a existéncia das maléficas “fumacas as esquerdas” (uso de “magia
negra”, como assinalou o professor, favorecido pelas perseguigdes sofridas pela religiao dos
desfavorecidos caboclos nordestinos) e benevolentes “fumagas as diretas”. Como seu
contemporaneo escritor natalense, ele também chamaré a aten¢do para a inclinagdo cognitiva
ndo conceitualizante do magismo catimbozeiro.

Alvarenga (1949) ressalta a sintese espirita-catolica de influéncia afro-brasileira,
predominantemente amerindia, no catimb6, fazendo notar também o segredismo e escapismo
de catimbozeiros temerarios das forgas policiais.

No vasto compéndio-analise de Carlini (1993), em grande parte transcricdo da obra de
Alvarenga e dos escritos da Missao de Pesquisas Folcloricas, ressalta-se a forte influéncia do
espiritismo na nomenclatura e protocolo de “mesas” ou sessdes notavelmente menos estaticas
e individualistas que as descritas por Bastide e Cascudo, embora tampouco, para o autor,
cheguem a constituir dangas coletivas. “A execu¢do das melodias invocatdrias dos “mestres”
era acompanhada por uma “movimentacdo ritmico-liturgica do corpo” caracterizada pela

grupal e ndo coreografica

[...] formagdo em roda, que se move ou se mantém parada, movimentos de
rotagdo e flexdo de tronco, movimentos elevatorios e em circulo com o
brago direito, que segura o maracd, para a direita e para a esquerda,
acompanhando as flexées e rotagoes do tronco, movimentos idénticos, mas
de menor amplitude, do bragco esquerdo, em que fica pendurado o
arco-flechar [...] IDEM, 1993, p. 75)

Bem mais que nos demais estudos, podemos entrever nestes relatos de rituais a
manifestacdo de uma moral de servico e auxilio operando nas interagdes verbais dos

consulentes com os espiritos “mestres’:

Mestre [dos Caboclo do Rei Salomao]: Hum!... E Deus o salve, irmdozinho!
Ajudante: Deus o salve!

Mestre: Antdo pra que qui me chama?

Ajudante: Pedir um socorro a meus irmdo im nome de Deus.

Mestre: Im nome de Deus poderoso!

Ajudante: Para socorreres a mim e a matéria qui ista a presenga e colocada
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e socorro primeira parte para as matéria qui istd a presenga do meu irmdo
im nome de Deus divino (?). Faca bom negocio pur onde andd, bons
auxilios im nome de Deus puderoso! Para que seja....... os negocio que eles
fizérim para sé bem filiz cum os caboco e os caboco bem filiz também.
(IBIDEM, p.168)

E, embora na “funcdo magico-curativa” dos rituais e “mestres” espirituais predominem
os registros de pedidos dos adeptos consulentes enderecados aos poderes benéficos dos
espiritos invisiveis destes catimbos®’, ficou fixado na transcri¢do destas sessdes um padrio de
entidades e discursos do “além” dualizados entre bem e mal, polarizados entre os beneficios e
os maleficios dos servicos prestados pelos espiritos, estabelecidos, portanto, num universo de
bivaléncia moral capaz tanto de ajudar e curar seus requisitantes, como de manipular,
prejudicar e matar suas vitimas — havendo também “mestres” declaradamente desinteressados
em enderecar benfeitorias aos seus alvos magicos.

Confessadamente ainda incompleto em seu planejado acabamento cientifico, quando da
morte do escritor, o catimbo6 pensado em Andrade (1963) ndo assegura qualquer participagdo
da pajelanca nortista em seu mundo, delimita a “direta proveniéncia africana” na maneira de
evocar os “mestres”, persevera na afluéncia espiritista-catdlica da arte mistica originaria dos
amerindios, singularizando-se, de maneira mais derradeira que Cascudo, por alegar a presenga
de ritos em que ndo havia qualquer “idolatria” de imagens de barro e pela tese de que a
miscigenada musicalidade catimbozeira, embora tenha recebido contribuicdo africana, seria
sobretudo portuguesa e “brasileira”.

O ensaismo e a musicologia ndo amesquinharam o importante legado sociologico da
obra do modernista: especialmente em suas anotacdes de estudos ndo concluidos, o
acompanhamos perambular por algumas reflexdes pioneiras e em grande medida até hoje

solitarias, a respeito da moralidade catimbozeira:

[...] se o feiticeiro sincero e mesmo falso, é mais bom que ruim, age como
curador, mediador benéfico, faz o mal que os outros pedem, e rarissimo so
por si e pra si, em todo caso pela propria condi¢do social dele, individuo e

37 A julgar pela coincidéncia entre, pelo menos, os textos de Cascudo (1978), Bastide (2004) e Alvarenga
(1949), em apontar a hostilidade, persegui¢@o e repressao sofridas pelos catimbozeiros de tantos lugares, fica
dificil saber, em retrospecto, até que ponto pedir sobretudo a benevoléncias dos mestres era de fato uma
pratica cotidiana dos catimbozeiros abordados pela Missdo de Pesquisas Folcloricas, ou tal recorréncia se
explicaria melhor pelo receio nativo de que o estudo, registrando a feiti¢aria de “esquerda” em plena agdo,
pudesse lhes trazer problemas morais ¢ legais.



44

classe a parte mesmo entre seus crentes, ele precisa do mal, tanto como do
bem, pra luta pela vida. Se é o bem que lhe concede um acesso social, o mal
o defende da expulsdo quando o bem lhe falha. (IDEM, p. 131, grifos no
original)

Indo além da ideia de magia lesiva como imperativo financeiro para um catimbozeiro
pobre demais para conseguir “viver” apenas da magia benfeitora, Andrade avanca na hipdtese
de que a nativa®® indefini¢do entre bem e mal estaria ligada a um “amoralismo primitivo e
precario dos politeismos todos”; embora reconhecesse no “biteismo” do “catolicismo
popular” a supremacia moral, catolica, do “bem divino”, esta postura lhe parecia ausente do
catimbo.

E certamente ancorado nessa visio de “amoralidade vaga” que o paulista viu, na
atividade daqueles que considerou os espiritos maléficos do catimbo, um engenho de eficacia
inocentadora (que nao deixa de ser um “inocente artificio de defesa”) do “mal” praticado
pelos “mestres” fisicos: através de um sistema magico em que o polo ativo da entidade, a
pessoa incorporada, implica na (representagdo de) passividade deste possuido, o catimbozeiro
pode conceber-se descomprometido com uma bruxaria ndo praticada por ele, mas através

dele.

Ap6s um vazio de décadas (ou pelo menos sem qualquer estudo de amplo alcance
publico) a jurema regressa aos ilustrados com Roberto Motta, nos anos 70, em trabalhos
académicos de nascentes programas de pos-graduacdo em ciéncias sociais. Seus artigos
investigativos da jurema no contexto dos cultos afro-pernambucanos do Recife, veiculados
em congressos, visitas pessoais e periodicos pouco acessiveis aos limitados publicos locais
(MOTTA, 2005, p. 283), ajudaram a abrir passagem para o tema nos programas de
po6s-graduacao (SALLES, 2010, p. 30) e influenciaram, de maneira dificil de apreciar,

38 Malgrado o “desgaste” simbdlico e a conotacdo politico-moral depreciativa que o termo “nativo” possa
implicar para muitos antropdlogos, ao longo deste estudo o uso somente em sua acep¢do de agente
pertencente, internalizado ou localizado num dado campo social sob pesquisa: aquele que preexiste local e
socialmente a chegada do pesquisador social no grupo. Aqui, ser/estar nativo ndo passa de uma reversivel e
relativa posicdo objetal atribuida numa situacdo de pesquisa. Na@o sou tributdrio de quaisquer
substancializagdo epistemoldgica dos pesquisados: ainda seria preciso dizer que em nosso pertencimento
pratico aos campos sociais, somos todos autdctones, indigenas, aborigenes, como queiram, enfim, nativos
em muitos sentidos e lugares sociais?
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segundo nos conta o proprio autor, os estudos de Clarisse Novais da Mata (em 1987, sobre a
pratica da jurema entre os kariri-shoko), Jocélio Teles dos Santos (em 1995, sobre a entidade
“caboclo” nos candomblés da Bahia), Jorge Carvalho (em 1990, sobre a jurema recifense) e
Clélia Moreira Pinto (em 1995, tratando das pernambucanas juremas do xangd, da umbanda e
dos indios atkun) (MOTTA, 2005, p. 283). Ainda na década de setenta, René Vandezande,
entdo orientando de Motta, interrogou a jurema do litoral sul da Paraiba.

Motta (2005), num artigo que ndo deixa de ser uma retrospectiva critica de parte dos
estudos de jurema das ultimas décadas e também uma sintese dos anteriores textos dele, nos
apresentara uma jurema de hierarquia e cddigos de conduta simplificados, plasticos e pouco
formalizados, de operacionalidade financeiramente barata e fundada nas geréncias e
assisténcias de uma “clientela” por entidades espirituais. Constatando a imersdo da
religiosidade catimbozeira num processo de mutua assimilagdo com a “macumba carioca”, a
notar principalmente por suas alteragdes no pantedao de entidades, sua teoria ird, através da
estratégia weberiana (WEBER apud MOTTA, 2005) de dicotomizar as “religides
iconofilicas” (amigas das imagens e bastante despreocupadas com “ideias abstratas e projetos
¢ticos propriamente ditos”) e as “religides logofilicas” (amigas das palavras: moralmente
controladoras e ordenadas numa elaboracao teoldgica racionalizadora da religido), atribuir um
papel “embranquecedor” e racionalista ao exercicio teologicamente kardecista em que a
umbanda, “em seu projeto de representar a 'religido nacional' ”, demanda transformacdes
doutrinarias, rituais e pantednicas a iconofilica jurema que tem transformado e buscado

abrigar e abarcar:

[...] ndo devemos confundir os ritos especificos de catimbo — em regra geral
praticados em terreiros de gente muito pobre e, por isso mesmo,
majoritarios na area do Recife — com as muitas mengoes aos espiritos da
Jurema que encontramos em terreiros umbandizados. (MOTTA, 2005, p.
284)

Numa abordagem teodrica inovadora quando comparada as teorias antropoldgicas
classicas de religido e magia, ele também chamara a aten¢do para pontos normalmente pouco
discutidos nos estudos de jurema: a compatibilidade entre sua “mentalidade magica” e o
exercicio intenso da racionalidade; e o rico universo extraterapéutico de sua ritualistica, para

além de “todo calculo de utilidade grupal ou pessoal”: a dimensao ludica de sua sociabilidade
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e a indole catartica (das profundezas subjetivas e identitarias dos juremeiros) e sacrificial (a
entrega do fiel as entidades) da possessao.

Num processo que inicia seu trajeto publico em 1991, com uma comunicagdo, na II
Reunido de Antropo6logos do Norte e Nordeste, sobre o culto da jurema no universo religioso
afro-brasileiro de Natal (SALLES, 2010), at¢ em 2006 finalizar seu “O reino dos mestres”
(obra de doutorado que, em 2010, vem a ser o livro em que estuda a tradicdo da jurema em
grupos umbandistas dos sertdes da Paraiba, Piaui, Pernambuco e Ceard), Luiz Assuncdo
demarca um olhar acerca de uma jurema “umbandizada” que inspirard os trabalhos de seus
estudantes e orientandos Marcos Queiroz (2008) (que se deteve em centros de
umbanda-jurema natalenses), Kelson Oliveira (2011) (estudioso de centros de umbanda em
Limoeiro do Norte, Ceard) e Sandro Guimalhdes de Salles (2010) (com trabalho de campo
sobre a famosa jurema de Alhandra, Paraiba).

Buscando compreender e descrever como o culto da jurema ao mesmo tempo

permanece ¢ se reelabora em casas umbandistas caracterizadas por “giras”*’

e “toques rituais”
percussivos, Assuncdo (2010, 2004) analisara aquilo que conceitua como uma agonistica
dialética de umbandizacdo da jurema e, podemos dizer, certa juremiza¢do da umbanda: em
seu papel “hegemonico religioso”, a umbanda exerceria uma “moralizagdo” modernizante que
transmuta uma tradi¢do juremeira que, por outro lado, também lhe demanda aspectos
ritualisticos e morais. Dando relativa continuidade ao esquema de oposi¢cdes bindrias —
segundo Capone (2004), deixadas por Bastide e refor¢adas por seu discipulo Ortiz (1991) —
tradicdo/magia x modernidade/religido, dessa vez aplicado a religiosidade umbandista em
processo de dominio sobre a tradicdo magica da jurema, seu olhar acrescentard ao legado
bastidiano a visdo de uma cultura juremeira transformada via “moraliza¢do” umbandista.

Em evidente desacordo com Motta (2005), o etnografo enfatiza e argumenta pela
existéncia, na sertaneja gestdo da umbanda sobre a jurema, muito menos intervencao de
desconstrug¢do e eliminagdo dos tracos cruciais de um universo ritual juremeiro tradicional

(anterior a umbanda), que uma preeminéncia organizacional que ndo apenas conserva a

estrutura basica da jurema, como lhe confere um resguardo sociologico e politico sem o qual

39 “Gira” ¢ a palavra que muitos cultos possessivos afro-brasileiros tendem a usar para significar seu padrao
mais recorrente de ritual; basicamente, na umbanda, este se inicia com uma prece, seguida de saudagdo as
“linhas” de entidades instituidas na casa religiosa, para, sob o ritmo das percussdes, iniciar-se os
movimentos giratdrios grupais com a finalidade de alcancar a incorporagéo espiritual.
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ela estaria socialmente enfraquecida e ameagada:

Ndo hd uma ‘absor¢do’ dos cultos populares por parte da umbanda, como
que eliminando a religiosidade; pelo contrario, apesar de se apresentar com
a cara da umbanda, por trds encontram-se os elementos principais do culto
da jurema, fazendo-a continuar de alguma forma. E no contexto da
umbanda que as praticas religiosas populares, como a jurema, por serem
marginalizadas, estereotipadas e ideologicamente perseguidas, encontram
respaldo e espaco para afirmacdo de suas praticas. (ASSUNCAO, 2010, p.
269)

Em Assunc¢do (2010), o universo umbandista sertanejo se posiciona, assim, em relacdo a
jurema, segundo duas tendéncias ndo excludentes: a moralizagdo kardecista-catolica que
busca eliminar o 4lcool, o fumo e o violento transe de suas praticas religiosas,
desenfeiticando-as, digamos; e a manutencdo e reforco das praticas magicas, geralmente
privadas e ocasionais, onde beberagens, fumo, viagens de transe, medicinas vegetais e novas
entidades tém lugar na “esquerda” magica, herdeira ou mais associada ao antigo catimbo.

Outra contribui¢do deste autor ao estudo da moralidade juremeira, particularmente no
que diz respeito a conduta moral instituida entre entidades, incorporadores e adeptos, ¢
assinalar a troca de servigos e bens no pacto entre médium e espirito, como uma “troca de
dadivas” maussiana orientada ao fortalecimento cotidiano e magico do “médium”. A natureza
moral dualista, ambivalente, dos espiritos “mestres”, capazes de “trabalhar” tanto na “direita”
quanto na “esquerda”, também ¢ observada e interpretada como condizente com o critério
moral nativo de valorizar positivamente sobretudo o poder e conhecimento magicos destas
entidades.

Nas ultimas décadas de estudos sobre a religiosidade juremeira, pode-se também
considerar referenciais, dentre outras, obras como a de Brumana (2005) (cujo mérito mais
pertinente a ressaltar aqui € sua tese de que as formas ritualisticas, poderosas classificagdes e
hierarquias de culto e de mundo da umbanda e do candomblé, tendem a absorver as logicas
mais frageis dos cultos da jurema), Clarice Novaes da Mota (1997, 2005), as pesquisas de
Griinewald (2005b, 2009), os escritos dos pesquisadores da UFBA sobre os povos indigenas
juremeiros nordestinos, e os esforcos conjugados de Maria do C. Brandao e Luis Felipe Rios

(2004) acerca do catimbo-jurema do Recife”. Este ultimo estudo ¢, para fins de uma

40 A grande maioria dos autores citados possuem, em geral, mais de uma obra ou pelo menos alguns artigos
sobre a jurema. Guardei-me de examinar aqueles escritos que pude conseguir mais comodamente, ou que
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sociologia da moral da tradigdo juremeira aqui focada, mais pertinente.

Embora a auséncia de uma restrita padronizagdo, ndo apenas ritualistico-morfoldgica,
mas moral, entre as diversas casas de catimbd-jurema pesquisadas (desde os tempos de
Cascudo até os novos estudos), apare¢a na descrigdo de campo da maioria dos autores,
Brandao e Rios (2004) frisaram a questdo, destacando-a com a mesma contundéncia que
julgaram encontrar nos discursos nativos do Recife: “cada jurema ¢ uma jurema”.

Mas as singularidades cosmoldgicas e rituais que estas casas de jurema recifenses
(quase todas inseridas nos terreiros de umbanda e xang0) apresentam entre si, ndo impede que
certos aspectos tornem seus diversos modos de culto atrativos, tanto para chefes religiosos
quanto para consulentes e frequentadores: seus auxilios espirituais sdo intimistas (pode-se
aproximar e dialogar com os mestres — o que pode ser bem mais dificil de fazer com outras
entidades, como os orixas) e financeiramente interessantes (baratos para os clientes ¢
generosos para as casas); € a festiva e “grande sociabilidade” de seus rituais lhe conferem o
status de “instancias de socializacdo dos grupos afro-brasileiros do Recife”.

Os exus’' sdo entidades que, oriundas das “religides afro-cariocas” em geral (MOTTA,
2005) ou particularmente da umbanda (ASSUNCAO, 2010, 2004; QUEIROZ, 2008),
tornaram-se comuns ¢ peculiarmente transformadoras do ambiente de culto da jurema.
Buscando entender as representacdes dos exus mobilizadas em determinados terreiros de
umbanda-jurema, Queiroz (2008) dird que a mentalidade nativa designa a moralidade destas
entidades (retratadas geralmente como imprevisiveis, vingativas e perigosas) como incapaz de
compreender claramente o que ¢ o bem e o mal, sendo que, nessa ignorancia (que nao seria
ingenuidade), a moralidade de suas praticas magicas dependera da moralizagdo doutrindria e
condi¢cao moral daqueles que as evocam e cultuam, mostrando-se as condutas de tais espiritos
significativamente nortedveis por seus evocadores. Haveria ai um fendmeno social de
responsabilizacdo moral do adepto pelos atos do exu sob sua autoridade, doutrinagdo ou
influéncia.

A visdo nativa dos exus nao deixa de suscitar e anunciar também a propria moralidade

pareceram mais condizentes com a tematica e objeto desta pesquisa.

41 Sob intencdes meramente preambulares, dir-se-ia que exu ¢é, no vasto espectro das cosmologias
afro-brasileiras, basicamente uma entidade associada as trevas espirituais, ao universo mundano, aos
maleficios e a limpeza/protecdo das casas religiosas e seus fieis. Para um estudo competente de suas volateis
e variegadas plasticidades ritualisticas e significacdes magico-religiosas, recomendo a sintese de Caroso e
Rodrigues (2004).
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do culto e seus adeptos. Como também entendeu Kelson Oliveira (2011) num outro campo de
estudo, Marcos Queiroz evidencia aqui que as ideias umbandistas-juremeiras de bem e mal se
acham sujeitas a relativizagdo na qual o “mal inexordvel” do “cristianismo erudito” ndo tem
lugar, pois nelas os exus ndo se identificam com o mal: apenas podem pratica-lo. Assim,
embora na moral “ideal” prevalega “no meio religioso o desejo cristdio de abnegacao da
desforra e a referéncia para essa acdo”, na “ordem pratica, a nocdo de defesa consiste em
retribuir na mesma moeda o mal”, em claro estilo “a melhor defesa é o ataque em qualquer
situagdo” (QUEIROZ, 2008, p.156). A controversa presenca do exu, na verdade, pensa o

autor, subjaz um paradoxo moral importante no encontro fusional da umbanda com a jurema:

Moralizada numa perspectiva umbandista, a Jurema acaba incorporando os
exus (categoria espiritual) as suas praticas. Esse movimento marca, por um
lado, como a perspectiva umbandista influencia esse contexto, relacionando
ambivaléncia ao atraso espiritual e, por outro, como a propria Jurema
interpreta a Umbanda através de seus modelos de referéncia: o da
sabedoria e da ambivaléncia dos “mestres”. (IBIDEM, p.156)

Aportado nas reflexdes de Assuncao (2010) e Negrao (1996), Queiroz vai sugerir que a
tradicional hierarquizacdo moral das entidades umbandistas por critérios de evolugdo moral
espiritual €, no contexto da umbanda juremizada, contrabalanceada, complexificada e até
certo ponto contradita pela hierarquizagdo moral prépria do universo dos mestres juremeiros,
em que ¢ a competéncia na “ciéncia” da “direita” e da “esquerda” o fundamento da
valoriza¢ao da maestria.

Em ruptura declarada com as anélises limitadas a estudar as religides simplesmente pelo
viés da politica, das relagdes de poder e através de conceitos cético-assépticos (mas que
implicariam consigo certo desprezo epistemologico dos antropdlogos para com as
experiéncias dos sujeitos estudados — indiferenca plasmada em nog¢des como “crenca” e
“imaginario”), Oliveira (2011) reivindicara o enfoque etnolégico na “experiéncia” magica, em
sua pesquisa sobre os “trabalhos magico-religiosos” de cura, “amor” e contra-feitico
(“destranca”) em terreiros de umbanda evidentemente marcados pela ritualistica juremeira
(embora se trate de uma presenca que o autor desconhece ou ndo menciona). Seu estudo se
insere numa perspectiva critica do teologismo que subjaz a rejeicdo do universo magico da

umbanda-jurema por analistas desatentos e desinteressados nos moral e epistemicamente
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invisibilizados ritos magicos. E, embora o desamparado assunto da moral magico-religiosa
ndo ocupe mais que um capitulo de sua obra, nem tampouco faca parte do problema central do
entdo mestrando, € notavel que ele talvez tenha ganhado, em poucas paginas, mais aten¢ao do
que recebera na grande maioria ou totalidade dos estudos de catimbo-jurema.

Talvez sua ideia mais auténtica (embora se pareca e conflua bastante com a de seu
precursor, Marcos Queiroz) e fecunda seja a de que as praticas nativas magicas operariam
numa moralidade situacional que, relativizando, reelaborando e interpretando os valores
morais judaico-cristdos dominantes em circunstancias particulares e plasticas, acabariam por
afastar-se do absoluto moral religioso fixamente codificado. Em parte, a gestdo das
representacdes legitimadoras da pertinéncia moral dos “trabalhos” ocorreria segundo as
negociacdes e didlogos existentes entre consulentes e chefes de terreiro, em dinamicas que
também incluiriam dissonancias e divergéncias.

A “moralidade autonoma” das entidades em relagdo a seus hospedeiros, a que Andrade
jé& se referia, ¢ uma recorréncia nativa também comentada pelo escritor cearense. Por fim,
também chamou sua atencdo a umbandista valorizacdo do “poder magico-religioso” dos
espiritos, em detrimento da benevoléncia de seus comportamentos morais (logica coletiva
antes assinalada por Luiz Assun¢ao, com Marcos Queiroz em seu caudal).

Consciente de que a jurema contemporanea ¢ um “campo fecundo, pouco explorado e
desafiador, sobre o qual temos mais perguntas que respostas”, Salles (2010) também dirigiu
seu olhar para aspectos e dinamicas morais significativas nas praticas dos juremeiros
umbandistas que acompanhou: a pratica de uma “sessdo de doutrina ou mesa branca” de
feicdes kardecistas, embora “bastante pratica”, para desenvolver a “mediunidade” dos
adeptos; a primazia, na iniciagdo a jurema, de um modelo umbandista ascético, “sistematico e

ostensivo” de “obriga¢des” espirituais (de proveniéncia africana*), diverso da informalidade,

42 Quanto a “juremagdo” iniciatica, ndo resta duvida que Salles se equivoca ao identifica-la absolutamente ao
procedimento de matiz africana da jurema umbandizada: como nos lembra Branddo e Rios (2004, p.
172-174), nas primeiras décadas do século XX, Cascudo (1978, p.52-53) ja se referia a um procedimento
iniciatico catimbozeiro (internalizagdo de uma semente — procedimento tipico, segundo ele, também da
magia europeia — pelo futuro “mestre”, sob critérios ndo compulsorios, mas de mérito — “meritocracia” a
que, alias, o proprio Salles faz meng¢do em seu estudo) semelhante ao que Salles sugere ou permite pensar
que é de iniciativa e configuracio concernentes a “nova jurema” umbandizada (ASSUNCAO apud SALLES,
2010). Notar o carater mais informal, flexivel e menos sistematico e doutrinario do catimb6 do inicio do
século passado (segundo se apresenta em praticamente todos os estudos classicos), quando comparado a
religides como a umbanda e o candomblé, tem sido uma recorréncia pertinente em diversos estudos.
Contudo, a mengdo de Cascudo (1978, p.53) a pratica da “semente” no catimbo natalense desacredita que tal
rito juremeiro hoje em dia provenha necessariamente da umbanda — e, ademais, provoca-nos a considerar a
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autodidatismo e carater quase que absolutamente ndo iniciatico dos catimbozeiros e
juremeiros locais mais antigos; a conflitualidade e auséncia de lagos de amabilidade e
amizade entre os donos de terreiros e centros, quase sempre por disputas de prestigio social; e
duas outras peculiares consideragdes suas: a acdo magica a “direita” ou a “esquerda” de um
“mestre” estaria ligada as circunstancias do auxilio que requerem os fieis, pois tais entidades
podem fazer tanto o “bem” quanto o “mal” magico; e o discurso local de uso da “esquerda”
magica justificava esta apenas enquanto defesa do “mal”.

Por fim, entre as teses, livros e monografias, pude “garimpar”® [dentre interessantes
estudos como os de Pires (2010), Pinto (1995), Santiago (2008), Rosa (2009) e Tall (2011),
além dos escritos de Silva (2007) sobre a formag¢dao do campo religioso na cidade de Areia
Branca, Rio Grande do Norte, e Francimario Vito dos Santos (2007), que estudou as
rezadeiras de Cruzeta, no mesmo estado — ambos, porém, desinteressados na jurema como
tema em si], para nao dizer das obras de edi¢dao “independente” e pequena tiragem, alheias ao
circuito académico, destacam-se a monografia de Alexandre Tomaz da Silva (2008) sobre o
Centro (natalense) I1€ Axé Olorum Malé (cuja problematica, a do didlogo religioso entre o
candomblé e a jurema, reforca a ideia de um potencial de flexibilidade ¢ adaptabilidade da
jurema as demais tradi¢des espirituais afro-brasileiras), o estudo cometido por Lody e Pereira
(1994) a proposito da umbanda e jurema “potiguares” (cuja analise-compéndio assinalou o
processo de trafego, fusdes e continuidades perpetrados entre xangd, umbanda e jurema, sob
forte magnetismo juremeiro*) e trés obras de Romulo Angélico, sendo a primeira delas fruto
de uma pesquisa de campo em Canguaretama e as demais libelos teoricos e doutrinarios sobre
umbanda e jurema — “Introdugdo aos Cultos a Jurema” (2013) e “Espiritualidade Indigena e
Culto a Jurema no Rio Grande do Norte” (2012).

Entre 2007 e 2009, dentre as varias casas de jurema das regides urbana e rural de
Canguaretama em que esteve, Angélico (2009) acabou registrando e detendo-se nas

representacdes nativas sobre a umbanda elaboradas por Dona Zélia, do terreiro Tupinamba,

hipétese de que tal procedimento iniciatico catimbozeiro natalense, longe de mero simbolismo alegoérico,
pratica isolada ou rito insignificante, pudesse existir, naquela época, inclusive, em outras geografias.

43 Excetuando-se a monografia de especializagdo em ciéncias da religido de Angélico (2009) pela UERN (que
até ali ndo integrava os bancos de dados universitarios), tais obras s6 foram descobertas, entre agosto e
setembro de 2011, depois de insistentes passagens pelos bancos de dados eletronicos da UFRN e das
principais bibliotecas universitarias do pais.

44 Por sinal, em 1985, segundo a Fundagdo José Augusto, 61% dos terreiros natalenses eram de “jurema”, 30%
de umbanda e 9% classificados como candomblecistas — sendo que todos eles se faziam obrigados a, no
minimo, “cantar para jurema” uma vez ao ano (LODY & PEREIRA, 1994, p.33-34).
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Dona Neta, do Centro Mestre Pena Branca e Estrela do Mar, e no discurso de Dona Geralda®,
as duas primeiras, alids, a época com licengas de federagdo® desatualizadas. Argumentando
ou sugerindo existir, sob determinados aspectos pantednicos e cosmoldgicos, certas
continuidades ¢ homologias histdricas entre um hierarquicamente simples culto da jurema e o
antigo xamanismo colonial indigena, sua exposicao e discussao analitica (em que certa paixao
pelo antigo mundo tapuia e por uma imagem um tanto quanto romantica de “caboclo” ndo se
escondem) do discurso juremeiro, embora acanhada e descentralizada por inquietagdes
demasiado historicas e consideragdes etnograficamente pouco aproveitaveis sobre o pantedo
de entidades espirituais, conclui um tanto quanto apressadamente pelo fenomeno da
inferiorizacdo moral e espiritual das praticas umbandistas, em relagdo as da jurema, nas

opinides destas juremeiras:

A umbanda é representada pelos juremeiros como uma gira, um momento de
lazer no qual os Mestres vém beber e brincar — ao contrdrio das sessoes de
mesa, nas quais os problemas sdo realmente identificados, os feiti¢os sdo
desfeitos, os espiritos zombeteiros exorcizados e as doengas sanadas,
mediante o sério trabalho dos Mestres.[...] A visdo que coloca o trabalho da
Umbanda como giras e momentos de descontracdo e diversdo, e os
trabalhos da religiGo Jurema como os unicos sérios, é uma releitura da
Umbanda feita por quem comegou seu desenvolvimento espiritual na
Jurema, e aponta um aspecto de resisténcia da Jurema a absor¢do da
Umbanda — eco da resisténcia cabocla ao controle social, uma negagdo a
padroniza¢do e adequagdo cultural acarretada pelos influxos da expansao

umbandista [...] (ANGELICO, 2009, p.179)

Embora o escritor umbandista tenha enxergado influéncias da umbanda na dimensao
politico-burocratica (desde a filiagdo das juremeiras a Federagdo de Umbanda e Candomblé
do Rio Grande do Norte, até a determinagdo desta entidade de que todo centro filiado realize
pelo menos uma gira de umbanda por ano) e na concepgao de entidades de cultos das casas de
jurema estudadas, estas aconteceriam a partir da preeminéncia interpretativa da visdo de

mundo e interesses juremeiros — exus, bombagiras e orixds seriam juremizados, quer dizer,

45 Segundo Angélico (2009), Geralda, ex-frequentadora de “trabalhos” nas matas, ¢ uma adoentada e idosa
residente da regido do Catu. Embora inclusa no recorte da pesquisa, a senhora acabou oferecendo um peso
empirico quase insignificante quando comparada as duas outras Donas, nas amostragens do autor sobre o
“imagindrio” das “juremeiras de Canguaretama”.

46 A Federagdo de Umbanda e Candomblé do Rio Grande do Norte (FEUCRN), sediada em Natal, ¢ a entidade
legal através da qual os centros filiados (pelo menos de jurema, umbanda ¢ candomblé — além de suas
combinatodrias e mesclas) passam a usufruir de apoio legal para suas praticas magico-religiosas.
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revestidos de definicdes juremeiras ja ndo mais idénticas as concepgdes umbandistas
habituais. De modo geral, para o pesquisador, as fronteiras do culto juremeiro e a
autoidentificacdo dos seus adeptos mostraram-se bem demarcadas e conservadas em relagdo a

umbanda.

1.2 PARA UMA ETNOLOGIA MORAL DAS JUREMAS DE CANGUARETAMA

A jurema, sintese pluriétnica ¢ de longa duragdo de multiplas tradi¢des religiosas
(re)organizadas segundo as vicissitudes idiossincraticas das linhagens e agrupamento de fieis,
recorre em atitudes rituais e estruturas mentais gerais que lhe conferem certa distingdo em
relacdo a outros cultos. Os pensadores pioneiros do catimbd nos deixaram estudos em que €
constante € mais ou menos incisiva a no¢ao de um universo magico-religioso estruturado na
pratica da fumaga exorcistica e curadora do cachimbo, na incorporagdo possessiva dos
adeptos pelos mestres e na presenca de um além-mundo de cidades ou povoados associados a
planta jurema. A exce¢do do uso terapéutico-magico do cachimbo (objeto que, ao contrério
dos cigarros, ndo ¢ preponderante nas casas juremeiras de Neta, Z¢lia e Fernandes), sdo
também estas as caracteristicas centrais e transversais das casas de catimbo-jurema com que
me deparei em Canguaretama. Adoto estes elementos enquanto delimitadores do culto da
jurema que pretendo investigar.

Desde ja posicionando meu campo de estudo no amplo campo dos estudos da jurema,
passo agora a discutir alguns aspectos morais que considero homologicos e reincidentes entre
aqueles, como também a tecer criticas aos pontos que julgo insatisfatorios nas
problematizagdes que meus pares fizeram acerca das moralidades juremeiras.

Certas logicas e valores morais envolvidos nas condutas magicas juremeiras
apresentadas nos estudos do comego do século XX, mostraram-se similares, persistentes ou
recorrentes em meu campo, ainda que nem sempre presentes em todos os trés nucleos
juremeiros que estudei e jamais com a mesma veeméncia homogeneizante: 0 nexo entre
ascese sexual e competéncia magica e mediunica; a flexibilidade e informalidade
hierarquico-litirgicas das sessdes; o magismo solitario, individualista e sob encomenda
discreta e descerimoniosa, perpetrado pelas Donas, numa moral clientelista em que a injuncao

financeira sugere e estimula a pratica da bruxaria, do feitico — embora seja preciso ir além do
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redutor fatalismo moral que Mério de Andrade (1963) atribui ao seu puro homo economicus
catimbozeirus! —; o discipulado informal, individualizado, lento, laisse faire; a suspeigdo e
escapismo dos praticantes do culto da jurema (cuja confianga basica e gosto pela conversa eu
talvez ndo poderia ter obtido sem a determinante ajuda de Romulo Angélico, guia-informante
conhecido nos centros); a valorizagdo da atitude vingativa; a bivaléncia moral das entidades
espirituais, capazes de beneficiar e danificar; e a presenca, na jurema, de um dispositivo moral
pelo qual os feiticeiros denegam ou nao se atribuem, no processo magico em que tomam parte
como incorporadores e prestadores de servigos, encargo ou culpa moral pelos maleficios e
retaliacdes perpetrados por seus mestres € — complementando a percepgao de Andrade (1963)
— clientes.

Contudo, malgrado os avancos de Maério de Andrade (quem, vivo, possivelmente
ampliaria suas primeiras intuigdes e esbogos tedricos acerca da moralidade juremeira), as
chances de estudos socioldgicos mais graves e “desinteressados” a respeito de tematicas
morais, foram, entre os pensadores do catimbd classico, certamente mais ou menos
sacrificadas por visdes negativistas da moralidade catimbozeira — Bastide, em certa medida a
grande exce¢do (decerto por seu anterior e maior convivio com as religides afro-brasileiras),
ndo avangou rumo a qualquer analise mais aprofundada da moral catimbozeira. As analises
destes estudiosos explicitam mais ou menos sutilmente, mas ndo sem julgamentos de valor
moral incisivos quando tratam daquilo que lhes parecia amoral ou imoral no culto, a limitagdo
filosofica de ndo conseguir pensar os valores de conduta dos catimbozeiros para além de sua
suposta inferioridade com relacao a moral tida como legitima e superior; a riqueza factual das
morais catimbozeiras, suas particularidades morais em si mesmas, ou nao lhes interessaram
ou sequer foram por eles vislumbradas. A medida que o catimbo pareceu-lhes amoral/imoral
para com seus referenciais comparativos de avaliagdo ética (os escritos de Andrade e
Gongalves, por exemplo, tratam o catolicismo como uma religido eticamente superior ao
catimbd, que seria primitivo e grosseiro; Cascudo talvez s6 tenha sido mais sutil), estes
estudos inaugurais do catimbo-jurema foram mais ou menos cumplices de certa “boa” moral
(em parte também religiosa, catélica), cuja atitude de sombreamento empobrecedor da moral
catimbozeira enquanto tema de analise soberano, satelizava e sacrificava o catimbd como
objeto social mais figurante de uma moralidade oficial que protagonista de sua propria moral.

Confirmei também, nos centros estudados em Canguaretama, algumas recorréncias
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pertinentes com as discussdes académicas das ultimas décadas: a sociabilidade ludica, a
catarse e a imolacdo pessoal em jogo na incorporacdo possessiva; a suspeitdvel e nada
secundaria presenca de praticas privadas de esquerda, em ritos onde moralidades mais
proximas dos discursos éticos kardecistas ou catdlicos ndo tém lugar de honra; a “troca de
dadivas” entre médium e mestre, sob a crenga de fortalecimento daquele (mas, vale
acrescentar, também deste); a competéncia magica da entidade espiritual como critério
juremeiro de valoragdo moral; as singularidades sobretudo morfolégicas, mas também
cosmologicas, em cada nucleo de jurema estudado; o imaginario coletivo de autonomia e
descontinuidade morais entre as entidades e seus hospedeiros; a recorréncia de disputas por
status social e manifestacdes de aparente indiferenca ou certa animosidade entre os lideres de
centros; a casuistica de demanda do consulente como principal critério da orientacdo a direita
ou a esquerda das artes magicas; e também se fez notar — mas no discurso de apenas uma das
trés juremeiras presentes neste estudo e também no de Angélico (2009) — certa ldgica nativa
inferiorizadora da gira de macumba ou umbandista quando comparada a mesa de jurema (o
que ndo implica haver, nesta opinido, ao contrario do que permite entender o historiador, uma
inferiorizagdo ou descrédito generalizado em relagdo a moralidade da religido umbandista
num sentido amplo); portanto, se a hipotese de Angélico ndo pode ser desacreditada em
absoluto, por outro lado, a generalidade que o historiador atribui as representagdes coletivas
juremeiras sobre a umbanda parece ndo resistir aos discursos que pude conferir no mesmo
campo etnografico.

A divida intelectual (e seus graves e imprevistos “juros” metodoldgicos e conceituais)
para com uma ciéncia da moral catimbozeira de maior atrevimento, seguiu sem grandes
pagantes no ciclo de estudos que se (re)abriu com os antropdlogos universitarios. Embora
mais comprometidos com o esfor¢o de neutralidade axioldgica que seus antecessores, desta
vez a moralidade magico-religiosa juremeira despontara principalmente como colateralidade
tematica de problematizagdes sobre dialética e hegemonia inter-religiosa ou mapas
etnograficos empenhados especialmente na apresentacdo dos rituais, entidades e historias de
vida dos juremeiros — dominancia investigativa onde triunfaram assertivas socioldgicas
dispostas a avaliar os cultos juremeiros do ponto de vista de sua dialética, relativizacao ou
contradi¢do com relagdo a certa emblematica moral social geral (judaico-cristd, moderna ou

dominante). Curiosamente, essa forte gravitacdo dos “juremoélogos” ou “catimbdlogos” em
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torno de temas que se tornaram tradicionais (tradicionalismo que, pelo menos em parte, deve
seus poderes ativos de reproducdo e inércia a dominacdo de certo paradigma de estudos
académicos das religides afro-brasileiras?’), sofrera maior descontinuidade nos ultimos anos,
com Marcos Queiroz (2008) e Kelson Oliveira (2011). Porém, malgrado tais avangos, a
producdo, ensino, inculcacdo e experiéncia de moralidade juremeira, enquanto assunto
prioritario, seguiu sem intrigar ou interessar duradouras afei¢cdes sociologicas.

Os desinteresses e lapsos investigativos quanto ao tema da moralidade
catimbozeira-juremeira, exemplificam-se emblematicamente na abordagem — de Andrade
(1963) até a atualidade, comum — da relagdo magico-religiosa dos mestres com seus fiéis e
consulentes: a domina¢do hierarquica dos espiritos (em toda casa de jurema em que estive,
apresentados como os verdadeiros chefes ou “donos” do lugar) sobre os devotados,
influenciando e determinando aspectos organizativos, rituais ¢ comportamentais da ordem
religiosa e da vida dos juremeiros, tem sido tema e dado pouco cultivado (em estudos que
ressaltam muito mais a dimensao performadtica de suas apari¢des e o carater servicial dos seus
“trabalhos” nas sessdes), mesmo diante da auténtica dominacao religiosa que inegavelmente,
seja como for, exercem.

“Mestres sao espiritos que habitam um outro mundo, de onde sdo invocados para ajudar
os humanos sofredores” (PRANDI, 2010), mas também para serem servidos neste mundo — as
palavras deste experiente religiosista sdo exemplares em expor esta curiosa lacuna cognitiva
académica com relagdo as entidades espirituais da jurema. Elipse que supera em muito a
delicada e até certo ponto sociologicamente inoportuna questdo da existéncia verdadeira dos
espiritos, em si mesmos, numa objetividade extranativa, por assim dizer. Acompanha as
analises comumente feitas dos cultos de possessdo, um realismo descritivo em que, embora a
crenca magica nativa tenda a ndo ser subestimada ou desprezada em sua realidade

experiencial (numa atitude epistemologicamente valiosa), tampouco se leva o suficientemente

47 De fato, o campo dos estudos da religido ndo pode ser dissociado das logicas de preservagdo e aumento do
“capital simbdlico” que o atravessam e constituem seu jogo (académico e também extra-académico).
Conhecia bem essas regras académicas, Bourdieu (2003, p.41): “[...] com efeito, cada socidlogo deve contar
com determinados pressupostos eruditos que ameagam impor-lhes suas problematicas, temdticas e esquemas
de pensamento. Assim, por exemplo, existem problemas que os socidlogos deixam de apresentar porque a
tradigdo profissional ndo os reconhece como dignos de serem levados em consideragdo, ou ndo propde as
ferramentas conceituais ou as técnicas que permitiram trata-los de forma canoénica; e, inversamente, existem
questdes que eles se obrigam a formular porque as mesmas ocupam uma posi¢do elevada na hierarquia
consagrada dos temas de pesquisa.”
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em conta as entidades como agentes sociais do campo, membros posicionados num quadro de
relagdes e hierarquia objetivos. Ora, mas se € certo que a ontologia dos mestres, no final das
contas, importa muito pouco a antropologia social académica atual, se os cientistas sociais
precisamos ser até certo ponto diplomaticos repetidores legitimadores do mundo fenoménico
que estudamos, por isso mesmo parece perfeitamente plausivel levar em conta o dado social
de que os espiritos cultuados na jurema sdo, pelo menos, estimados chefes morais dos centros.
Ao deixar de reconhecer um elemento empirico de tamanha relevancia para a analise social,
fazemo-nos ctimplices cientes ou ingénuos de uma visdo desacertada e redutora segundo a
qual a eficacia puramente subjetiva desta verdade nativa (o dominio dos espiritos), alheia a
qualquer verdade objetivamente materializada e de poderosos efeitos praticos sobre a
realidade social em questdo, ndo passaria de uma ordenagdo simbdlica irrelevante e abstraida
de suas consequéncias sociais concretas, experimentaveis.

Por outro lado, parece (etn)ldgico que s6 abordaremos melhor o assunto da moral (ou
das morais) magico-religiosa juremeira quando o /leitmotiv aprioristico de uma moralidade
social genérica for destituido do “trono” epistemoldgico de grande critério redentor e redutor
das realidades locais, para ceder lugar a um estudo etnografico detido, sistematico e
comparativo dos valores morais internos a operar nos cultos. Pensar assim ndo significa
cometer o equivoco de desligar a andlise de uma zona moral especifica (a dos cultos
juremeiros) do universo relacional maior constituido pelos padrdes sociais morais outros ou
mais gerais, mas privilegiar o método dedutivo na investigacdo — até mesmo quando isso
implicar em perceber que os principios de julgamento moral dos cultos sob estudo de alguma

maneira sdo reincidentes em outras coletividades.

1.3 MAGIA, RELIGIAO, RITUAL, JUREMA

Como pensar moral ¢ inevitavelmente, aqui, pensar magia, rito e religido, antes de
seguir construindo a visdo de moral que permeia este trabalho, faz-se também preciso aclarar
o que pretendo conceituar com os referidos termos.

E interessante frisar o carater pioneiro da obra de Durkheim (1996): estabelecer o
carater fundamentalmente sociologico do fendmeno religioso (as formas religiosas como fatos

compativeis com as logicas organizativas da vida coletiva), particularmente no que diz



58

respeito a sua natureza de cogni¢cdo elementar pela qual os grupos apreendem e classificam o
mundo. A religido, desde sua forma primitiva totemista, longe de encontrar sua explicagdo em
raizes e dindmicas psicoldgicas, na irracionalidade e na individualidade humanas, ou de
refletir epifenomenicamente as condigdes sociais, se concebe, assim, desde suas mais
primitivas formas, num esfor¢o coletivo de “vincular as coisas umas as outras, de estabelecer
entre elas relagdes internas, de classificd-las, de sistematiza-las”, operando enquanto primeiro
“sistema de representacdo” humano.

Com o autor aprendemos que qualquer culto cria e renova a fé, situando-se para além da
mera traducdo em signos de uma dada crenca religiosa; ¢ na “agdo comum” do ritual que a

sociedade exerce sua consciéncia de si. Finalmente, a religido implica em:

[...] diferencia¢do classificatoria das coisas do mundo em sagradas e
profanas, as nogoes de “alma”, “espirito”, “personalidade mitica”,
divindade, “culto negativo”, “ritos de oblag¢do e comunhdo, ritos imitativos,
ritos comemorativos, ritos piaculares” (IBIDEM, p.457).

Considero o rito religioso como evento “Unico, excepcional, critico, diferente” para seus
membros (PEIRANO, 2003, p.9-10), mas também, paradoxalmente, acontecimento proprio da
experiéncia social ordindria e rotineira; procuro enxergé-lo para além de suas dimensdes de
legitimagdo da ordem social e explicitagdo verbalizada e oficialista, compartilhando com
Leach (1996) a atencdo aos seus comportamentos ndo verbais e as vicissitudes dinamicas de
status, mudanga e conflitos sociais em seu interior, ¢ com Turner (1987) o foco nas categorias,
classificagdes e contradi¢cdes inconscientes do processo cultural, como também a natureza
afetiva e sensorial (além da mera cognicao intelectiva) de sua “performance”.

Em termos de uma teoria antropoldgica geral, o estudo de Mauss e Hubert (2003)
parece corresponder aquilo que Durkheim ¢ até hoje para a religido. Seus autores oferecem
um diligente quadro etnoldgico elaborado a partir da analise de muitos relatos etnograficos
dos eventos magicos de diversos povos do planeta; antes de qualquer coisa, a magia se revela
ai, além de um universo de particular interseccdo de trés mundos sociais — o religioso (a
presenca do sagrado, do mitico e dos ritos), o cientifico (o principio cognitivo classificatorio,
o saber atrelado a interesses praticos e concretos, o experimentalismo, o principio de
causalidade) e o artistico-técnico (o saber concretista-utilitdirio, a atividade

mecanico-artesanal) —, um campo sui generis dentre as praticas sociais (pois a magia nao
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poderia ter nascido de magos solitarios): a indistingdo entre os objetos alvos do exercicio
cognitivo, a soberania do desejo, a crenga aprioristica, a prodiga eficicia da crenga, a
soberania da criatividade e a inclinagdo aos ritos intimos, proibidos, anormais, irregulares,
moralmente depreciados, secretos, privados e de maleficio (cada uma destas caracteristicas
rituais encontrando seu aspecto oposto na disposi¢do religiosa), sao os aspectos que
distinguem e demarcam o territorio fenoménico propriamente magico.

Bastide (2004) afirma que as religides dominantes tendem a depreciar as vencidas
categorizando-as como magia — tendéncia naturalizadora de categorias que o proprio autor,
alias, perpetuou (CAPONE, 2004). Mas a diferenciacao propriamente antropoldgica acerca de
magia e religido ¢, naturalmente, lexical e relacional. Inclusive, ambas tem sido encaradas por
parte valiosa de seus analistas — tais como Mauss e Hubert (2003), Lévi-Strauss (1989) e
Bergson (1978) — como fendmenos jamais totalmente indissociaveis e descontinuos um em
relagdo ao outro. Por sua maior aproveitabilidade em relagdo ao peculiar hibridismo
magico-religioso® da jurema, adoto neste trabalho, a titulo de principal medida de distingdo, a
diferenciagdo conceitual que Bergson (1978) propde para magia e religido: a religido dirige-se
ao “desprendimento” de si e a imploragdo diante de um deus, ou seja, a prece; a magia opera
no sentido de “forcar o consentimento da natureza”, sendo essencialmente centrada numa
vontade egocentrada. Esta distingdo cobra seu valor analitico @ medida que desenvolverei, no
terceiro capitulo, um entendimento de jurema que a vé sobremaneira enquanto culto
magico-religioso centrado na feiticaria e contra-feiticaria — feiticaria, feitico (termos, vale
frisar, acionados pelos proprios nativos) ou magia de maleficio que, no decorrer deste texto, €

intercambidvel pela expressdo nativa “catimbd”.

1.4 ELOGIO DE UMA CIENCIA SOCIAL DA MORAL

Voltemos a discussdo ampla da moral. Muito longe de ser um territdrio espiritual
privado dos filosofos, que a acolheram e cultivaram com sabidas constancia e intensidade, um
dia a moral foi tema ilustre nas ciéncias sociais. Pelo menos antes de ser dai

significativamente exilada, lancada em “diaspora”. Expulsio em que os “relativismos

48 Parece consensual na literatura etnoldgica contemporanea da jurema, aborda-la desde seu transbordamento
pelos universos magico e religioso — por exemplo, vide Brandao e Rios (2004, p.161-162) e Assungdo (2010,
p-19 e 22-23).
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fundamentalistas” (ANDRADE, 2005), temerarios e desconfiados de fortalecer qualquer

espécie de universalismo essencialista, tiveram papel essencial...

O tema da moralidade é frequentemente tratado no ambito da filosofia e
muito raramente ele tem sido tratado pelos antropologos. Estes parecem
haverem delegado o problema moral para aqueles (talvez os filosofos) que
se sintam mais a vontade para enfrentd-lo, sobretudo quando o
desenvolvimento do tema pode conduzir o antropologo para caminhos
imprevistos e de dificil saida no ambito de nossa disciplina. Refiro-me
especificamente a questdo do valor e, consequentemente, do juizo de valor —
desde que a moral sempre o pressupoe — tdo ameagador para quem
(certamente, e acima de tudo, para o antropdlogo) foi treinado para
exorcizar o fantasma do preconceito ou qualquer uma de suas manifestagoes
[...] E curioso verificar que, apesar da moralidade, como conceito, estar
presente nos primordios da antropologia, sua exclusdo parece ter sido sendo
a condigdo, pelo menos uma das condi¢bes que ensejaram a cria¢do de
nossa disciplina [...] (OLIVEIRA, 1996 apud ANDRADE, 2005)

Se ¢ certo que ¢ particularmente dificil para o cientista social impedir-se de realizar
julgamentos morais (inevitavelmente inconscientes ou ndo devidamente objetivados) quando
diante de uma tematica analitica que gire ela propria ao redor de valores de conduta, também
¢ inegéavel que nunca houve nem havera pesquisa social que ndo pressuponha, envolva e lide
com moralidades, tanto no nivel do convivio com os grupos estudados (espécie de contato
ainda mais necessdria e intensa numa etnografia) quanto em seu produto literario final. Os
riscos cientificos da chamada “moralizacdo” do olhar sdo sempre altos e nunca deixaram de
ser pagos, mais ou menos lucidamente. Os esforgos ascéticos de neutralidade axiologica e de
blindagem anti-etnocéntrica (sempre virtudes cientificas que possibilitam e qualificam a
objetividade da andlise social) ndo exigem ou guardam qualquer relacdo intrinseca com a
pouca simpatia que a maior parte dos cientistas sociais académicos tem nutrido pela
problematica da moralidade. Na verdade, a pouco experimentada capacitagdao
teorico-metodoldgica das ciéncias sociais em inquirir a moral ganha tonalidades de inércia
quando nos damos conta que, como faz ver Hugo Maia Andrade (2005), “os julgamentos
como atos morais” a ser estudados validamente pela sociologia ndo sdo “produtos de uma
razdo transcendental encapsulada nos sujeitos”, mas algo tdo mais “palpavel” e verificavel
quanto sistemas de classificacdo implicitos as apreciacdes morais criadas e recriadas no

tempo-espaco das sociedades. A antropologia, ciéncia relativista por exceléncia, cabe, por sua
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vez, como notou o pesquisador, abordar a moral de um modo duplamente relativo: do ponto
de vista do contexto objetivo em que se situam os atos de julgamento das pessoas e desde a
perspectiva do sujeito que realiza interpretagdes morais a partir de seus valores internalizados.

Com relagdo a moral, deveriamos, pois, sentir-nos pelo menos tdo “em casa” quanto os
filosofos, bidlogos e psicologos costumam se sentir. Até porque o estudo socioldgico da moral
coletiva ndo raramente justificou e atravessou parte decisiva das curiosidades de luminares
intelectuais como Mauss, Rivers, Weber e outros, embora tenha sido Durkheim quem, entre os
grandes classicos das ciéncias sociais, com maior sistematicidade e gravidade se esfor¢cou por
registrar os fatos morais em “cartorio” epistémico sociologico.

Para o mestre francés e em grande medida também para seu notédrio influenciador
Wundt (1886 apud DURKHEIM, 2003) (cuja contribuicdo mais auténtica, penso, foi
vislumbrar o sacrificio pessoal como efeito do sentimento de sacralidade com que os valores
coletivos sdo algcados acima dos interesses propriamente individuais) e seu influenciado
Levy-Briihl (apud DURKHEIM, 2003) — como comprova seu “La Morale et la Science des
Moeurs” —, a compreensdo da moral humana, forca social de transcendéncia e exterioridade
para com o individuo, era indissociavel da analise das condi¢cdes ndo-bioldgicas e historicas
dos fluxos ¢ movimentos dos individuos em sociedade; a moral obriga a agdo através da
“autoridade da opinido publica” instalada na psique dos individuos (DURKHEIM, 2003). Para
Perelman (apud PENNA, 1999, p.103-104), o pai da sociologia académica francesa registrou,
ao longo de suas obras, trés abordagens de moral: antes de tudo, o espirito de disciplinamento
social, mas também o “apego ao grupo” e a “autonomia da vontade” de agentes que se fazem
cientes de suas razoes de conduta.

Ambas origens etimoldgicas, a de ethos e mores, assinalam um jeito de ser ndo natural
no homem, aprendido por habito, uma “segunda natureza” (VASQUEZ, 1984). Tanto a
expressao latina quanto a grega estdo comprometidas em significar um conjunto de valores e
deveres tradicionais numa coletividade, se bem que ethos se aproxima originalmente mais da
nogdo de “senso moral” e “consciéncia ética individuais” (CHAUI, 2003). Se hoje, a depender
da heranca idiomatica e intelectual tanto dos agentes sociais em geral quanto dos pensadores
da moral (as vezes designados por “moralistas™), as expressdes e conceitos de “ética” e
“moral” possuem, ao largo dos ambientes linguisticos ocidentais, usos mais ou menos

similares ou dispares, no senso comum e na linguagem técnica da filosofia e direito
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brasileiros, “ética”, mais que “moral”, recorre bastante como vocéabulo fixado ao ambito da
moralidade pessoal, geréncia individual da moral, ao passo que seu irmao grego descansou
mais a vontade numa rede lexical associada a ideia de um cddigo de conduta de natureza
publica e herdado pela sociedade ou nagcdo como um todo. Canto-Sperber e Ogien (2004), por
sinal, ensinam que as sociedades contemporaneas tendem a associar moral com a imagem de
uma “heranca comum dos valores universais”’, de maneira mais tradicionalista, ¢ ética com o
“dominio mais restrito das a¢des ligadas a vida humana” — categorizagdes que, por si mesmas,
poupam a semantica ética das acusagdes de conformismo ou de “moralizagdo”, mais
associadas a “moral”.

Para uma longa e antiga representagdo do humano, inaugurada e alicer¢ada em figuras
chaves da filosofia greco-romana (e ao longo dos séculos revista ou acrescida pelas teologias
dos cristianismos ocidentalmente triunfantes, e por certos desenvolvimentos humanistas), um
dos mais decisivos elementos de distin¢cdo de nossa espécie animal das demais, sendo o mais
honroso, seria sua habilidade de raciocinio, seu exclusivo dominio da razdo — até hoje, como
comprovam as comuns atribui¢des de amoralidade e imoralidade dirigidas aos criminosos,
analfabetos, aborigenes e feiticeiros em geral, a avaliacdo da indole ou grau moral de alguém
encontra-se indexada as suas aptiddes intelectivas e escolares.

Sem necessariamente desejar desacreditar tanta gente por completo (pretender fazé-lo
arrastaria os argumentos, por exemplo, para as mais recentes pesquisas sobre o
comportamento racionalizante dos mamiferos nao-humanos, cujo “estado de arte”
desconheco), mas pelo menos bastante convencido de que, embora existam boas evidéncias
de que somos mais racionais do que peixes, ratos e macacos, ha outras milhares sugerindo que
ndo somos tao racionais assim, o critério de humanidade do escritor e filosofo da arte Ariano
Suassuna (2011) tem a vantagem de contar com um maior potencial de verificabilidade:
somos 0 unico “animal ético” conhecido. Tudo bem: a mamae gato quer “o melhor” para seu
filhote e um chimpanzé ¢ plenamente capaz de conspirar por meses contra outro; mas € a
certeza de que criamos, inculcamos, sabemos e reconhecemos normalmente o que ¢ o bem e o
mal, o certo e o errado, o adequado e o inadequado moralmente (e socialmente), aquilo que
parece nos diferenciar, pelo menos com maior seguranga ¢ intensidade, do comportamento
geneticamente pré-determinado e bastante limitado dos tubardes e até dos cachorros. Embora

um serial-killer nos desanime gravemente quanto a qualquer sentimento humano incorporado
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de “bem”, ndao esquegcamos que ele, ao contrario do ledo, nem mata para comer ¢ a luz do dia,
nem desconhece de todo a infracdo moral e social decorrente de seu ato.

Dito de outra maneira, mais sociologica: mais do que a garantia de exclusivismo das
nossas aptiddes racionais, ¢ a plasticidade socio-histérica e geneticamente aberta,
des-programada, de nossas estruturas simbolicas — o que também implica, pelo menos até
certo ponto, nossas estruturas e expressoes biofisicas — aquilo que, garantindo uma
significativa domesticac¢ao/cultivo social do humano em sua rede de socializacdo, autoriza-nos
a falar da vida humana, em oposicdo a animalia em geral, como uma vida crivada, da infancia
a morte, por juizos e acdes sempre passiveis de subjetivagao moral. Aquilo que nao desespera
jamais nossos bichos de estimacdo, impregna nossa intimidade mental: ainda na invisibilidade
imediata e irrefletida das praticas mais automaticas e mecanicas, um “que devo fazer?” mais
ou menos sofisticado nunca esta distante...

Se dizer moral é dizer “juizo de valor” acerca dos atos humanos e das coisas (CHAUI,
2003), um valor conferido s6 existe para o objeto que estima (VASQUEZ, 1984), positiva ou
negativamente; um dado universal transversal a todas as morais conhecidas, alids, ¢ o
principio de antitese entre bem e mal (CHAUL 2003; CANTO-SPERBER & OGIEN, 2004),
bom e ruim, agradavel e desagradavel, positivo e negativo, pertinente e impertinente, etc.
Afastando-se da natureza prescritiva e moralizante da “ética normativa”, da filosofia moral, a
sociologia da moral em parte soma suas duvidas as preocupagdes metaéticas — para
Canto-Sperber e Ogien (2004, p.73), a abordagem de moral disposta a discutir os sentidos de
“bem”, “justo”, “honesto” (questdes extremamente oportunas para o presente estudo), mas
também assuntos que transcendem o automatismo moral cotidiano (“As propriedades de valor
moral existem somente em nossas cabecas?”’; “Nossos enunciados morais podem ser
verdadeiros ou falsos?”’) —, sem ser tributaria de questdes ontologicas deslocadas do empirico
moral contemplavel.

Em Kant — lido via Boutroux (apud PENNA, 1999, p.60-61) — a reflexdo sobre a moral
Jjé se autonomizara do direito, a medida que os imperativos da virtude ndo coincidem com os
da legalidade. Mas foi depois, alias, décadas antes das pesquisas de Camara Cascudo, Mario
de Andrade e dos célebres etnologos da religido do século XX, nos aforismas transcientificos
e filosoficos nietzschianos de 1878, que vemos brotar primeiro € com a necessdria lucidez

aquilo que podemos chamar de visdo socio-histérica dos fatos morais. Suas rupturas de
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paradigma de pensamento ainda lhe pareciam tdo distantes aos filosofos e historiadores do
velho e prestigiado mundo da moral como “coisa dada”, esséncia universal e trans-historica,
que o escritor desacreditava que a Europa de sua época pudesse alcangar a frieza de espirito e
a auséncia de sentimentalismo necessarios a “ciéncia da moral” (NIETZSCHE, 2006).

E, pelo menos entre os socidlogos, demorou um pouco: quase uma década depois, sera a
vez da infante sociologia académica francesa, na pena de Durkheim (2003), transcender a
dicotomia filosofica entre espiritualistas e kantianos franceses, para, assumindo um tema
“ignorado” e “parcialmente latente durante muito tempo”, dialogar com o entdo recente
vanguardismo dos estudos de moral encabecados por economistas e juristas alemaes — a
compreensdo da moral, a época, ainda ficava gravemente comprometida pelo empirismo
subjetivista triunfante entre os psicélogos —, para posteriormente expandir sua perspectiva em
obras mais maduras. Inspirado em Durkheim, Levy-Briihl (apud PENNA 1999) propora uma
transgressora e controversa “Sociologia da Moral”, contraria a qualquer consideragao
filosofica que ndo aclarasse a conduta dos homens tomando em conta as logicas imanentes de
suas estruturas sociais.

Nietzsche (2006, 2007, 2009) tingiu suas obras com valiosas contribui¢cdes para uma
ciéncia social do comportamento valorativo humano: lei, tradigdo, sistema de habitos sociais
hierarquizados e coercitivos que ndo exige reflexdo e agrada a consciéncia que o sujeito
gregario faz de si, o que todas as vontades morais t€ém em comum ¢ a certeza subjetiva de que
fazem o “bem”. Embora ndo neguem a inexoravel e tran¢ada imbricacdo da razdo no
fenomeno moral humano, em Durkheim (2003), Nietzsche (2006), Bergson (1978) e Wundt
(1886 apud DURKHEIM, 2003), a racionalidade aparece definitivamente dissociada de
qualquer causalidade e governo absoluto sobre a moralidade coletiva; o motor psicoldgico da
moral ¢ bem mais a coacdo, o imperioso social e as operagdes psiquicas majoritariamente
inacessiveis e obscuras ao proprio sujeito. Durkheim e Wundt enfatizaram a tese da
nao-consciéncia, ndo-representacdo e ndo-premeditacao finalista das agdes morais individuais.
Também para o livre pensador alemao, elas ndo passariam de uma “linguagem figurada das
paixdes” (NIETZSCHE, 2006).

Finalmente, Durkheim e Wundt prodigalizaram de maneira declarada um avancado
critério programatico até hoje pertinente para os estudiosos da moral, embora sua efetivacao

em parte se revele também em Nietzsche: a “unidade da agdo pratica” (DURKHEIM, 2003)
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do ato moral s6 pode ser realmente equacionada quando os diversos angulos e especializagdes
cientificas (a “moral antropoldgica”, a “moral economica”, a “moral juridica”, dentre outras)
se complementarem.

Embora de maneira fragmentaria e sem qualquer estudo que tenha buscado unificar
analiticamente as diversas “morais”, as pesquisas de jurema tém demonstrado a pertinéncia
tedrica de um estudo multidimensional da moral do culto — a notar, por exemplo, as ideias de
Andrade (1963) sobre as injuncdes financeiras na moral magica, a teoria socioldgica
bastidiana (2004) sobre os influxos do modo de produgdo e da organizagdo familiar na
moralidade dos catimbds, ou as razdes juridicas, politicas (ASSUNCAO, 2010; SALLES
2010; MOTTA, 2005; ANGELICO, 2009) e econémicas (BRANDAO & RIOS, 2004)
influentes no universo do culto. Quanto ao tema desta dissertacdo, foi preciso tentar ndo
“fechar os olhos” para a complexa diversidade de dimensdes morais fusionadas no cotidiano
dos agentes religiosos, sem, entretanto, consideradas as limitagdes temporais € também o
recorte da pesquisa, descomprometer-se com aquilo que foi seu alvo principal: as praticas

morais em que se manifestam os cultos juremeiros.

1.5 PRIMUM VIVERE

O compilador de codigos morais, Thomson (2002), tem razdo em ver entre as causas
trans-historicas ¢ globais de existéncia e permanéncia dos padrdes morais humanos
conhecidos, o poder de persuasdo dos lideres morais, o controle social de um grupo sobre a
maioria da populagdo (o que estava dito, por sinal, desde preocupacdes e angulos diversos, em
Nietzsche, Weber e Marx), a tentagdo de economia psiquica (“a liberdade para tomar decisdes
¢ um doloroso fardo”), o “treinamento moral”, a competitividade entre os membros dos
rituais, as formulas mnemonicas e a eficacia dos mitos coletivos.

Todavia, se as culturas morais humanas tendem a desfilar, para o analista
“estratosférico”, como grandes rios sociais de longa duracdo e reincidéncias basicamente
previsiveis, ao mergulharmos de maneira mais demorada e atenta no interior de suas amplas
margens, vemos que as coisas nao sao exatamente assim: toda essa vida de incessante acao
pode rachar e turvar os esquematismos mais estaveis, monotonos e oficialistas que as

abordagens mais abstratas e universalistas tendem a fazer.
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Michel Maffesoli (1985) opde a logica unidimensional do “dever-ser”, socialmente
decretada pela “moral”, a “cinestesia” equilibrista e relativista dos valores sociais da “ética”, o
“sentido vivido da estitica e da dindmica” morais em que a “duplicidade”, cinismo e
“teatralidade” coletivas tomam lugar. Pierre Bourdieu (2003) opora “ética”, como
sistematizagdo, reflexdo nao imediata do sujeito acerca da propria conduta, a “ethos”, em que
os atos morais se sustentam em principios morais em “estado pratico”, ndo refletido. Vasquez
(1984) avalia a defasagem fenoménica entre a normatividade “moral” idealizada e a moral
efetiva e concreta da “moralidade”. Marshall Sahlins (1981 apud ORTNER, 2007) contribuiu
valiosamente com os estudos da moral, ao argumentar, aproximando-se de Maffesoli, pela
ndo-coincidéncia fatal entre o jogo, digamos, clandestino das inten¢des das pessoas, com a
oficialidade, estabilidade e exterioridade das convengdes que elas apenas parecem seguir
obedientemente.

Portanto, na eticidade que, aprovada ou ndo pelo outro ou grupo, excede sempre a
mortificacdo e asfixia a que levaria o absolutismo moral do co6digo, ha uma moral pratica que,
sobrepassando, minando e jogando com a moralidade coletiva oficialmente sistematizada,
representada, idealizada, opera numa complexa dindmica de confrontagdo, simulagdo,
relativizagdo, adaptacdo, agenciamento. Atravessa os referidos autores uma mesma indicagao
de abertura ao potencial hiato fenoménico entre uma moralidade codificada e reflexivamente
elaborada, e sua expressdo eminentemente pratica, vivida nas acdes.

Para uma sociologia da acdo interessada na sabedoria da experiéncia moral vivida “ao
vivo” e de “corpo e alma” pelos sujeitos morais, ¢ com Bourdieu que aprendemos que o
“ethos” ¢ parte de um “habitus” (2003) (esse “senso pratico” nao-premeditado,
infraconsciente e infralinguisticamente cumplice daquilo que seus principios sociais de
percepcao, conduta e entendimento nos habilitam individualmente ao que “devemos” fazer
em dado momento) mais amplo dos agentes (1996). Como condi¢ao cognitiva fundamental,
enquanto forma do agente social estar no mundo, o corpo, por exceléncia alvo, meio e
instrumento da possessdo social, atua como operador através do qual o sujeito ao mesmo
tempo apreende o social e reporta-se a ordem sociolégica do mundo, num duplo movimento
exterior-interior em que as disposi¢des praticas do campo social resultam extremamente
eficazes em ilusionar a naturalizagdo do arbitrario social para seu agente (BOURDIEU, 2001).

Tal qual Mauss (2003a), embora indo além da sugestdo filoséfica e mobilizando inimeras
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pesquisas de campo a partir dessa classica no¢ao deixada pelos antigos gregos, Bourdieu usa o
conceito aristotélico-tomista de habitus para referir-se as acdes corporais acionadas a partir e
através de disposi¢des de natureza social.

E se a fixacdo daquilo que a mente individual experimenta e avalia moralmente como
bom ou mau, agradavel ou ndo, nobre ou abominavel, se esse ethos atende a um habitus (em
que se atualiza também um sistema de disposi¢des morais sob a forma de jeitos, posturas e

gestualidades corporais), logo,

[...] se se esquecer que podemos ter principios no estado prdtico, sem
termos uma moral sistemdtica [...] esquece-se que, pelo simples facto de se
fazerem perguntas, de se interrogar, se obriga as pessoas a passarem do
ethos [disposicdo eminentemente pratica e ndo-representada] a ética, pelo
facto de se proporem a sua aprecia¢do normas constituidas, verbalizadas,
supoe-se resolvida esta passagem. Ou, noutro sentido, esquece-se que as
pessoas podem mostrar-se incapazes de responder a problemas de ética ao
mesmo tempo que sdo capazes de responder na pratica as situagoes que
poem as questoes correspondentes (BOURDIEU, 2003, p. 139).

O ethos escapa a ética, a ética nao engloba o ethos. Enfatizando a agilidade e efeito de
veracidade subjetiva das experiéncias vividas nas ‘“entranhas” dos esquemas morais dos
agentes, o ethos bourdiesiano pressupde a potencial distancia, defasagem ou alheacdo entre a
reflexividade da moral pensada e idealizada, e a moral efetivada sob ldgicas praticas, ndo
refletidas. Nem sempre ou quase nunca eloquente, essa moralidade introjetada nos minimos
atos atualiza-se encarnada a revelia de sua simbolizacdo imediata para o agente,
incorporadamente praticada como ¢.

Seja racionalizada e intencionada, seja na defasagem e estranhamento da propria
consciéncia e razao aos proprios automatismos morais em regime pratico, a natureza social da
moral obedece a condutas valorativas previamente incorporadas, a sistemas de disposi¢des
nascidos e vividos na plenitude situacional dos fazeres. As adesdes convencionalistas,
oficialistas e normativas mais racionalizadas, como as simula¢des, invengdes, transgressoes e
ponderacdes mais autonomistas, pressupdem e se estruturam todas como inteligéncias €ticas
arranjadas a partir de valores morais sociais desde ja incorporados em esquemas subjetivos
individualizados — as estruturas morais, como as sociais, conservam-se € transmutam-se,

apesar ¢ através das singularidades individuais, ndo como séries industriais homogeneizantes
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e de reproducdo mecanica (homogeneidade coletiva que nem as socializagdes e interagdes
mais absorventes e igualizantes, tampouco os simulacros teatrais sociais mais eficazes,
garantem), mas num complexo jogo de tensdes, dissonancias e reprodugdes sociais —; e,
embora a ag¢do ética humana nao necessariamente finde no aquém/além-representagdo da
razao pratica bourdiesiana, aquela sempre se antecipa, engendra, acompanha, contradiz ou
reforca esse ethos cuja atuacdo nos evoca a imagem de um centro magnético de
probabilidades estruturantes morais individuais para o qual confluem e ao redor do qual
gravitam, mais cedo ou mais tarde, de um modo ou outro, a despeito dos melhores e mais
duradouros artificios psicologicos (onde devem ser incluidas também as disposigdes
automaticas ou semiautomaticas em que a verdade intimo-subjetiva do ato e sua sincronica
performance teatralizante ndo guardam entre si nenhuma cumplicidade emocional intrinseca),
a maior parte do “grosso”, banal e silencioso dos principios valorativos que alicercam o jeito
de ser das pessoas.

De fato, ndo se alcanca delinear os contornos e fronteiras que distinguem, nos
fendmenos morais magico-religiosos juremeiros, um ethos sempre um tanto quanto
clandestino (seja em relagdo a préopria consciéncia do agente, seja em relacdo ao sistema
oficial ou hegemonico de representacdes normativas que toda coletividade tende a reproduzir
de si, com alguma dose de “otimismo” e protecionismo moral), das moralidades oficialmente
representadas (em toda a riqueza do termo) e faladas, sem examinar o complexo jogo de
coincidéncias, contiguidades e contradigdes entre um ndo-consciente primum vivere (operante
por uma moral corporificada que sobrepassa a simboliza¢ao e o simbolizavel por seu sujeito —
ethos que ndo ¢ ética) e a consciéncia-agdo moral de um primum symbolum (por exceléncia,
uma espécie e dimensdo de moralitas simbolizada e simbolizavel por seus agentes — ética que
nem sempre ¢ ethos) jamais espelho ou homologia perfeita das razdes “mudas” do vivido
efetivo, sem uma observagdo etnografica que nos habilite a atribuir, as manifestagdes morais,

sentidos cada vez menos arbitrarios, nebulosos e, logo, mais verazes.
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TERRA DE CATIMBO — CAPITULO 11

Este capitulo traga, numa sequéncia de planos tematicos: o panorama historico inicial
em que se situa a(s) jurema(s); o campo religioso geral e juremeiro da cidade (dando alguma
énfase, quanto a este ultimo, aos elementos de sua moralidade); algumas homologias
morfologicas e categorias magico-religiosas comuns as casas juremeiras; até finalizar,
apresentando os interlocutores da pesquisa e alguns comentarios gerais sobre as atitudes
morais que regem as casas, internamente (principalmente o Terreiro Tupinamb4, centro que
ofereceu maiores possibilidades empiricas para uma andlise da sociabilidade, dos processos
iniciaticos e das relagdes de poder internas ao culto) e em seus tratos mutuos.

Deseja-se, neste capitulo, enfim, situar um quadro que permitird visualizar melhor certo
conjunto correlacional dos atributos psicoldgicos, cosmologicos, morfologicos e morais destes

cultos.

2.1 BREVES PREAMBULOS HISTORICOS — PARA A JUREMA NO SENTIDO GERAL E
PARA A JUREMA DE CANGUARETAMA

A tematica dos grupos indigenas que ocuparam o Nordeste brasileiro colonial e
particularmente as terras potiguares ¢ assunto bastante discutido e ndo ¢ por ai que o presente
trabalho centraliza seus esfor¢cos. Neste topico, delimito uma breve sintese das origens
coloniais da jurema, tomada como fenomeno geral, para depois esbocar um quadro muito
pouco pretensioso das possiveis confluéncias étnicas historicamente participantes do cenario
juremeiro da cidade. Estudos genealdgicos muito mais abrangentes e profundos precisam ser
feitos, caso se queira levantar hipoteses melhor qualificadas a propdsito do desenvolvimento
historico das juremas de Canguaretama e também da regido potiguar. Quanto a isso, o
presente trabalho limitou-se a ofertar ao leitor algumas poucas “pinceladas” preambulares de
investigagdes bibliograficas e etnograficas que ainda estdo longe de alcangar o vigor ideal.

Fausto (2012) ensina que os povos de tronco linguistico tupi, também denominados
tupinambas, ocupavam a regido costeira que se estende do Ceard a Cananéia (em Sao Paulo).
Parecendo bastante homogéneos aos olhos dos europeus, cuja presenca despertou-lhes ao

mesmo tempo temor, 6dio e respeito (pelo menos inicialmente, esses amerindios associaram
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os portugueses, sobretudo os padres, aos grandes xamas viajantes, profetas e curadores de seu
imaginario), viviam da caga, coleta e agricultura itinerante e de tecnologia rudimentar, numa
economia basicamente de subsisténcia e voltada ao consumo interno. A guerra e a captura dos
adversarios, comidos em ritos canibais, integrava sua socioldgica ordinaria.

A moral mistica tupi-guarani centrava-se no profetismo dos xamas a procura da terra
maravilhosa, onde nem trabalho, doenca ou morte trariam mal as pessoas (POMPA, 2001). O
passado, presente e futuro destes povos eram enormemente magnetizados pelo “mundo
coletivo dos antepassados”, e, nessa “Terra sem mal” em que estavam seus ancestrais,
receberiam o desejado abrigo pos-morte (KOK, 2008).

Era do outro lado da projecdo especular de sua propria autoimagem invertida que os
tupis tinham os povos némades do interior sertanejo por barbaros e inferiores (SOBRINHO,
1939; POMPA, 2003). Enquanto primeiros povos do Nordeste brasileiro a ser submetidos e
socializados junto aos brancos (MEDEIROS FILHO, 2011), os povos litoraneos serviram de
ancora ao “textudrio colonial” — o proprio nome “tapuia” sendo designac¢do tupi para todos os
indios locais nao-tupis (LINDOSO, 2008) —, no sentido do desenvolvimento gradativo de um
imagindrio acerca dos povos indigenas: visdes ordenadas em bindmios dualistas e moralmente
hierarquizantes, polarizados em agregados semanticos como litoral-salvacao e sertao-pecado
(POMPA, 2003), e tupi-aliado-manso-policiado-civilizado em  oposicdo a
tapuia-inimigo-bravo-barbaro-selvagem (MONTEIRO, 2001). Assim, no comeco dos séculos
coloniais, o tapuia, este outro-sombra do tupi, em grande medida foi concebido enquanto
alteridade hiper-exoética, esotérica e demoniaca.

Da colonia até hoje, “tapuia” tem englobado diversos povos cultural e fisicamente
distintos*. Entretanto, conservando a generalidade do termo, o historiador Olavo de Medeiros
Filho (2011), compilador dos escritores setecentistas que conviveram com as nagdes ditas
tapuias, conta-nos de aborigenes altos, robustos, amantes do tabaco, de lingua diversa dos
tupis e héabeis guerreiros que, muito embora eximios cacadores e nomades de poucos bens,
nao desconheciam a agricultura.

Das mitologias dos povos que sdo até hoje um “buraco negro para a historiografia”
(POMPA, 2004), sabe-se que certos grupos celebravam honras a constelacdo Ursa Maior —

aquela que outrora lhes garantia vida sem trabalho, mas que ofendida com o comportamento

49 Para uma sintese das heterogéneas categoriza¢Ges antropologicas a respeito desses grupos, vide, por
exemplo, Assun¢do (2010, p.39).
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a penosa vida. Herdamos dos missiondrios também outros poucos

Combinando-se as informagoes de Mamiani com as do Padre Bernardo de
Nantes, poderemos ter uma visdo da mitologia adotada pelos cariris:
consoante a lenda tribal, eles proviriam de um lago situado ao Norte. Os
cariris que observavam as velhas crengas eram chamados Chuminis. Um
desses mitos assinala que Tupar (Touppart) enviou um velho amigo a Terra,
a fim de conviver com os indios, que passaram a chama-lo de avé. La para
as tantas, o avo transformou os filhos dos indios em porcos do mato, tendo
estes se utilizado para subir ao céu, de uma arvore, que foi destruida ou
abatida pelas formigas. Debaldemente, os pais tentaram levantar novamente
a arvore; ndo logrando, suplicaram ao “avé” restituir-lhes os filhos. Este,
em lugar de retornar a Terra, enviou, substituindo-o, Badzé, o deus do fumo.

(MEDEIROS FILHO, 2011, p.74)

Demonstravam grande confianca nos adivinhos e feiticeiros, praticando rituais de

evocacao de espiritos para os mais diversos assuntos cotidianos. Apreciavam e cultuavam seus

maracas; o tabaco lhes parecia elemento transmissor de forga guerreira, purificador e boa

medicacdo para qualquer problema de saude — sua fumaca sendo particularmente util em

“destilar e consumir os humores supérfluos do cérebro” (THEVET, 1978 apud ASSUNCAO,

2006, p.57) —:

Morisot afirma que os cachimbos dos tapuias eram feitos de um tubo grosso
como um dedo polegar, de madeira ou de argila, e de um recipiente oco em
baixo do tubo, do tamanho de um punho, onde colocava-se o tabaco. Ao
aspirarem a fumaca, expeliam-na através dos buracos que tinham nas
orelhas e no queixo [...] (MEDEIROS FILHO, 2011, p.72)

Rituais envolvendo plantas, dentre as quais a jurema, também integravam sua

religiosidade:

[...] Baro descreve que os tapuias torravam as sementes de uma planta
chamada corpamba, pilavam-nas, reduzindo-as em pos. Em seguida o
produto era adicionado a dgua e ingerido pelos feiticeiros. Imediatamente a
beberagem saia-lhes pelo nariz e boca, agitando-se os feiticeiros como
possessos, pondo-se a correr e a berrar. Uma das finalidades dessa
cerimonia era fazer com que o milho, o feijdo e as favas amadurecessem
mais depressa. (...) Havia o culto da jurema, entre os cariris: o feiticeiro,
agitando o maraca adornado de plumas, servia aos participantes uma
beberagem sagrada, extraida das raizes da jurema, a qual proporcionava
aos indigenas visées e sonhos maravilhosos, em que surgiam rochedos
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enfeiticados, padssaros irradiando relampagos, de um enorme tufo existente
no alto da cabe¢a. (IDEM, p.74-75)

O “Espinho fedorento” dos tupis, a “beberagem enfeiticada” dos colonos cristios, a
remota “yu’rema” (CASCUDO, 1978) desponta nas narrativas coloniais dos rituais indigenas
consumidores da planta. Embora aos olhos e penas dos viajantes brancos a infusdo aparega
entre certos agrupamentos tapuias, € pelo menos provavel que o uso de fumaca de tabaco com
fins terapéutico-espirituais — relatado por Marcgrave (1942, p. 28 ¢ 274 apud MEDEIROS
FILHO, 2011, p.72), Moreau e Baro (1970, p. 100-101), Léry (1980, p.178) e Thevet (apud
ASSUNCAO, 2006, p.56-57) —, os juizos acerca da vida apos a morte — em Léry (1980, p.
131-153 e 217), Thevet (1978 apud ASSUNCAO, 2010), Nieuhof (1942, p. 314-315); Von
Spix e Martius (apud ASSUNCAO, 2006, p. 59-62) — e as possessdes de nativos por espiritos
(MOREAU & BARO, 1979, p.106) fossem comuns aos indios do litoral e dos sertdes —
havendo, como sugeriu Angélico (2012, 2013), possibilidades razodveis de que também tupis
aldeados (e, € preciso acrescentar, indios mesticos com colonos e também nascidos do
cruzamento de etnias) passassem a tomar ou cultuar a jurema. Em 1709, a pena do Padre
Bernardo de Nantes testemunhou as “visdes e sonhos maravilhosos” oferecidos pela
beberagem de jurema entre os cariris do antigo Rio Grande; ao que parece, rito similar a esse
foi, por exemplo, sugerido no relato de Nimuendaju (1986, p. 53 apud BRANDAO & RIOS,

2004, p.160-161) acerca do uso visiondrio-extatico da jurema, na Bahia de 1938.

Pelo menos desde o inicio da coldnia, tupis “Paiaguds” (possivelmente oriundos do
Paraguai) e uma tribo “Gramaci¢”, assim como, desde antes, indios “tapuias” vindos do
interior, habitaram a regido em que se encontra hoje Canguaretama e seus arredores
(GALVAO NETO, 2008, p. 8-9). Nos primeiros anos do século XVIII, numa aldeia colonial
onde hoje fica o municipio, viveram indios Canindés; em seguida, indigenas e quilombolas
fundaram um povoamento que, apenas em 1855, apds mais de um século de transformacgoes
econdmicas e sociais, torna-se a Vila de Canguaretama (ANGELICO, 2009).

E dificil (e, aqui, alheio ao interesse central da pesquisa) precisar até que ponto o

cenario catimbozeiro de Canguaretama guarda alguma ligagdo com essas matizes étnicas
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indigenas, certamente transformadas, reduzidas e em grande parte desintegradas ao longo de
séculos de intensas e profundas mudangas politicas, econdmicas, sociais e culturais que se
seguiram a invasao portuguesa. Seja como for, durante alguns séculos, ao longo dos engenhos
de cana-de-agucar, missoes catdlicas, fixagdo de colonos e, por volta de 1860, numa grande
imigragao vinda de Pernambuco, os portugueses ocuparam e se estabeleceram no lugar
(GALVAO NETO, 2008), garantindo nele o dominio catolico e decerto algum ingresso e
desenvolvimento de praticas herdeiras das escolas magistas europeias. Desde o século XVII,
as grandes somas de negros escravos™ nos canaviais locais e a fixagdo de quilombolas na
regido (ANGELICO, 2009) provavelmente deixaram suas marcas sociais e simbolicas no
universo religioso local.

Recentes entrevistas com juremeiros locais nos permitem supor que antes da década de
1970 — ano que, segundo Angélico (2009, p.81-82), os arquivos da FEUCRN apontam como
data de fundagdo do primeiro centro de umbanda em Canguaretama —, aproximadamente nos
comegos do século XX, aconteciam sessdes de “mesa” e giras de “xang6”' na cidade. A
memoria da juremeira Dona Neta assegura ndo existir, a época de sua avo médium (por volta
dos meados do século XX), centros, mas apenas pessoas a fazer seus ritos em suas casas, nas
casas dos consulentes e nas matas do lugar.

Conforme as estatisticas apresentadas por Santiago (1973), entre 1968 e 1971 passaram
a existir em Canguaretama cinco centros filiados a federagdo de umbanda, a época em recente
atividade em Natal*>. Contudo, Santiago ndo nos diz em que medida, de fato, estas casas eram
mais ou menos tributdrias, doutrinaria e ritualmente, da religiosidade umbandista, para além
das implicagdes juridico-legais e da autodefesa provavelmente envolvidas na adesdo de um
centro de possessdes a uma federacao legalizada.

Da segunda metade do século XIX até meados do século XX, pelo Porto da Penha,

situado em Canguaretama, intercambiaram-se mercadorias e passageiros principalmente com

50 Por sinal, segundo o censo de 1805 relatado por Medeiros (1973, p.59 apud ANGELICO, 2009, p. 35),
existiriam 8.192 negros no Rio Grande do Norte.

51 Em Pernambuco, xangd ¢ o nome do culto em que se da, estritamente, a possessdo incorporadora de orixas.
Em Natal, o termo xangd (que ndo raramente ouvi ser dito por meus parentes natalenses com mais de 50
anos), referindo-se vagamente a roda de “macumba” ou gira possessiva, € expressdo que parece ausente no
vocabulario falado dos nativos mais jovens das classes médias natalenses (ao contrario de “macumba”,
bastante comum); talvez persista por inércia linguistica adquirida ao longo das sabidas imigracdes e
intercdmbios populacionais de pernambucanos no Rio Grande do Norte, e/ou também por uma difusdo
anterior do proprio culto afrodescendente nestas terras.

52 A primeira federagdo de umbanda do estado data, segundo o mesmo autor, de 1963.
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a “provincia do Para” (GALVAO NETO, 2008, p.22-23). O mesmo autor afirma a influéncia
da pajelancga na espiritualidade canguaretamense — exemplificando com um caso de rezador
de animais local que aprendera a benzedura no Para™. Por sinal, nota-se nas mesas de Zélia e
Fernandes, sobretudo naquela, a presenca de entidades espirituais tipicas do Norte do Brasil,
como Ave Encantada, entidades do “reino da Turquia, da cidade de Nago” (ANGELICO,
2013), Jodo da Cruz e Tupinamba — estas duas ultimas citadas na pesquisa de Prandi e Sousa

(2004) sobre a encantaria de mina.

2.2 ESBOCO DO UNIVERSO RELIGIOSO E DO CAMPO JUREMEIRO EM
CANGUARETAMA

Com sua zona mais urbanizada crivada quase ao meio € em cruz pelas rodovias que nos
levam, ao sul, de Natal a Paraiba, e ao leste, do interior do Rio Grande do Norte ao oceano
Atlantico, o municipio de Canguaretama espalha-se ao longo de planicies e suaves colinas de
matagais, pequenos rios, vastos canaviais, mangues € uns poucos aglomerados citadinos
engolfados pelo verde das vegetagdes nativas e agricolas. Sua rede de hotéis costeiros e outros
servicos turisticos integram, com a pequena ajuda das lojas e feiras locais, o motor principal
de sua economia (IBGE 2010), seguido por atividades agropecudrias em que se destacam a
cultura de cana-de-agucar e a carcinicultura (GALVAO NETO, 2008). A mais ou menos uma
hora em carro da capital, a cidade litoranea pode contar hoje com pouco mais de 32.000
habitantes espalhando-se por 246 km2 (IBGE 2010). Sentado a praga mais conhecida, em
torno da qual a regido mais comercial, povoada e efervescente da cidade se concentra, ¢
possivel acompanhar dia a dia os ritmos e densidades humanas quase previsiveis de suas
missas, compras, feiras, lanchonetes, conversadores ¢ botecos convivendo com um fluxo
inconstante e as vezes intenso de carros locais, das localidades proximas e da capital. Os
olhares curiosos e insistentes da vizinhanga para meu carro estacionado seguidas vezes na
praca (seu motorista a sentar ali por horas, observador), indicavam a presenca de um tipo de
novidade alheia as expectativas cotidianas.

Como se fez comum nas pequenas cidades potiguares, a centralidade espacial da Igreja

catdlica “Matriz” (desde 1860, ancora visual da praca principal de Canguaretama), em pleno

53 Informacdo obtida em conversa presencial com o historiador canguaretamense Francisco Galvdo Neto, em
12 de dezembro de 2012.
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nucleo comercial e administrativo, parece combinar com as estatisticas indicativas de uma
consideravel maioria religiosa catolica. Um censo aponta que a larga supremacia numérica
catolica e dos protestantes em diversas de suas expressoes, respectivamente de mais ou menos
70% e 16% da populagdo, ¢ seguida principalmente por quase 6% de moradores “sem
religido”, quase 0,3% “espiritas” e 0,3% autoafirmados pertencentes a “outras religides” —
ninguém se dizendo adepto de “umbanda e candomblé” (IBGE 2010). Segundo um intelectual
local, os primeiros agrupamentos protestantes, Igreja Batista e Assembleia de Deus,
instalaram-se na cidade na primeira metade do século XX (GALVAO NETO, 2005 apud
ANGELICO, 2009), embora nas tltimas décadas as igrejas neopentecostais, notaveis por suas
ofertas de resolucdo de problemas de afeto, dinheiro e satide (e também por sua dita
hostilidade para com as religiosidades mediunistas), tenham crescido ao ponto de “esvaziar”
os cultos “evangélicos” mais antigos; os mérmons iniciaram seus cultos e trabalhos
missionarios em 2009, ganhando no mesmo ano um numero crescente de adesdes, enquanto
os espiritas kardecistas contavam, ainda neste ano, com um Unico centro (ANGELICO, 2009).
Escondidos, inalcancados ou silenciados pela categorias e generalidades estatisticas
estatais, os agregados religiosos juremeiros decerto atuam de maneira visualmente discreta e
com uma propaganda de culto e oferecimento publico de servicos espiritualistas bem menos
explicitos e ostensivos que os das igrejas cristds — discricdo que, indo além das limitagdes
financeiras e espaciais destas casas de “trabalho”, também pode adquirir, como descobri
depois, as conveniéncias adequadas as reservas e segredos convenientes ao exercicio magico.
Num campo religioso™ em que os boatos e indicagdes dos populares e juremeiros
sugerem uma quantidade de adeptos nada desprezivel, ndo foram poucas vezes que, nos
canaviais da pequena cidade, batendo as portas daqueles que a vizinhanga ou certa opinido
publica consideravam como gente que “trabalha” ou “tem centro”, fui recebido e evitado com
os trejeitos escorregadios e negadores de parentes, senhoras e senhores assustados,
desconfiados, de poucas palavras. Preferi entdo, ao menos para este estudo de mestrado,
continuar investindo nas casas de jurema que, desde 2011, mostravam-se mais receptivas,
acessiveis. Quanto aos “juremeiros das canas”, como gostava de chamar as senhoras e

familias residentes nos vastos canaviais da regido (imensas planicies e valas de estradas pouco

54 Compactuo com um certo uso da nog¢do bourdiesiana (1998, 2003) de “campo” religioso: espacialidade
social onde conjugam-se relagdes sociais de reprodugdo, inculcagdo, legitimacdo e competi¢do por
hegemonia religiosa.
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afaveis), pareciam ciosos demais em aceitar estranhas visitas de domingo aos seus taciturnos
casebres. Entre os motivos pelos quais estas pessoas me evitaram, ¢ inteligente incluir a
suspeita deles de que eu seria um “fiscal da federacdo” — suspeita que Angélico (2010)
também nutriu quando, anos atras, diante de juremeiros e provaveis juremeiros da regido do
Maxixe e outras localidades de Canguaretama, deparou-se com similar evasao e desejo de
privacidade.

Se, ha poucos anos atrds, Angélico (2009) notou em torno de dez casas de culto a
jurema®, além dos treze centros entdo federados e listados na Federagdo de Umbanda e
Candomblé do Rio Grande do Norte, nossas visitas realizadas em 2011 e os relatos que ouvi
entre 2012 e 2013 ampliam esse nimero em mais dezessete locais de trabalho:

Oito supostos lideres de culto, contatados nas zonas do Maxixe e Encantado (e que a
vizinhan¢a e informantes locais garantiam, sugeriam ou deixavam entender ser pessoas
ligadas a mesa de jurema), evadiram-se de minhas primeiras investidas em conversar sobre
seus trabalhos. Fatima, uma médium idosa dos canaviais do Jiqui, aceitou conversar, mas
chegamos atrasados: foi-se a chance de acompanhar seus trabalhos na casa de uma certa
Maria, ha pouco falecida; agora, Fatima resistia em incorporar os espiritos possessivos e,
como contou sua neta, por essa razao tornou-se alvo da perseguicao destes.

No Terreiro Malunguinho, no Jiqui, em que conversei com o casal lider durante algumas
horas, a influéncia discursiva da doutrina umbandista se faz visivel, sua lider “da umbanda!” ¢
seu rito possessivo operando, segundo a médium, conforme uma sequéncia de “linhas”
espirituais bastante comum nesta religiosidade (exus, mocas, Ogum, caboclos da jurema),
embora, por alegados motivos de doenca, a gira, que acontecia uma vez por semana, nao
aconte¢a ha um ano — restando os trabalhos da mesa de jurema. Dona Maria, autodefinida
romeira, umbandista e juremeira, que ndo deve ter mais de 55 anos, trabalha desde os 14; Seu
7Z¢ aparenta mais de 60, trabalha ha vinte e se apresenta como autoridade maxima da
“federacdo” em Canguaretama (embora nenhum outro centro tenha confirmado a informacao).

O centro conta com 20 anos, possui licenca da federagdo e também atende gente de Sao

55 Em zona urbana, Terreiro Tupinamba, Centro Mestre Pena Branca e Estrela do Mar, casa de Dona Maria
Fernandes (extinto Centro Caboclo Z¢ Pilintra e Caboclo Panema) e Centro Espirita de Umbanda Caboclo
Rompe Mato; em zona intermedidria entre o rural e o urbano, Centro Espirita Caboclo Ubirajara e a casa de
Dona Anténia da jurema; na zona rural, o Centro de Umbanda Caboclo Sete Flechas e a casa de Dona
Geralda Maria. Além destes, o pesquisador conversou com outros juremeiros cujas identidades e localidades
de trabalho nio revela, por ndo estarem de acordo em participar da pesquisa (ANGELICO, 2009, p.20).
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Paulo, Paraiba, Pernambuco e até alguns estrangeiros levados em emergéncia. Num saldo
caseiro com chao de azulejos, espaco razodvel para giras, um tambor grande e uma mesa com
estatuas de Jesus, santos e Z¢ Pilintra, entre chapéus, galho de jurema, quatro copos com agua
e vela, os dois falaram sobre os médiuns treinados, as varias “fulorzinha”, o “Boi Tungdo”, a
“bruxaria” dos mestres catimbozeiros e outros temas afins. Embora alegassem que a falta de
convivio entre os centros da cidade decorria da grande distancia entre os mesmos, suas duras
criticas contra os “trabalho seboso”, a presenca de criangas, “cachaga”, sangue e demasiada
fumaca nos centros da regido (“isso td lascando a umbanda!”), em sua grande maioria
direcionadas aos centros locais em tom generalista, sugerem que a distancia que separa o casal
dos demais centros ¢ talvez mais moral que fisica. Pelo saldo do casal passaram ou passam
mestres Z¢ Pilintra, Antonio Barrua, Manaca, Gaspar (os dois ultimos, espiritos de pessoas
que teriam vivido na regido — o ultimo dentre estes catimbozeiros tendo falecido ha vinte
anos), Z¢ Pequeno, Taguara e outros.

Os outros locais “de trabalho” e gente “que trabalha”, incluem os dois idosos Jodo e
Teresa, “pai” e “mae” espirituais de Dona Zélia (chefes de culto ainda atuantes na regido de
Piquiri), a casa de trabalhos de uma das filhas de Dona Zélia (que ndo cheguei a visitar nem
averiguar nome ¢ funcionamento), um centro atuante que jamais visitei, nas proximidades do
Terreiro Malunguinho, ¢ uma senhora chamada Buni, cuja familia declinou de maneira
veemente uma primeira tentativa de contato. Entre a primeira e a ultima visita a
Canguaretama, s6 soube noticias de uma unica lider de culto falecida: uma certa “Dona
Maria”, na zona canavieira do Jiqui, cujas sessdes possivelmente tenham sido frequentadas
por Fatima e pelas médiuns de Tupinamba.

Embora as estatisticas “oficiais” do IBGE apontem uma maioria catédlica e evangélica
em enorme vantagem numérica sobre as demais religides, ndo ficando esclarecido o que se
chama por “espiritas” (e, portanto, se ai estavam incluidos apenas os kardecistas ou, como as
vezes se faz, também os demais religiosos mediunistas) nem que doutrinas estdo inclusas na
expressao “outras religides”, a quantidade de canguaretamenses ligados & umbanda, a jurema
e a todo o espectro espiritualista herdeiro das tradigdes afro-indigenas — ndo encontrei nem
ouvi dizer de nenhum centro autoidentificado com o candomblé ou com o xang6 — ¢ talvez
maior que a quantidade de igrejas evangélicas e catdlicas juntas.

Assim, ndo surpreende que as conversas com 0s juremeiros € outros moradores locais
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sugiram que existem muito mais “macumbeiros” e “catimbozeiros”®

na cidade do que parte
dos canguaretamenses estdo, ¢ certo, dispostos — a0 menos oficialmente — a reconhecer. De
modo classico explicada pela conhecida desvalorizagdo moral e hostilidade que em geral
atingem as religiosidades afro-brasileiras, a compreensao de tal invisibilidade sem davida ndo
se acaba ai. Entre as lideres juremeiras Z¢lia e Neta, esse siléncio acerca de seus “trabalhos”
parece atender pelo menos ao fato de que, quando o assunto ¢ “religido”, identificam-se, antes
de qualquer coisa, diante do “estudante”, como “catélicas” ou catdlicas “romeiras”, mas
também as exigéncias particulares de sigilo de um cotidiano atravessado pela feitura de feitico
e sua neutralizagdo cotidiana — um mundo em que curiosos estranhos e visitantes
desconhecidos, sendo sdo consulentes, contam com mais chances de ser lidos através da
desconfianga que os encara como provaveis fiscais da federagdo, catimbozeiros concorrentes,
inimigos ou meros fofoqueiros inoportunos, do que por meio de uma mentalidade religiosa
esperangosa e entusiasmada por fama social e novos fieis. A propria designacao substantiva e
verbal pela qual os juremeiros referem-se quase sempre a suas atividades (“hoje tem
trabalho”, “aquela médium sabe trabalhar”, “aquele mestre trabalhou hoje”, “l4 é centro de
trabalho”, etc.)”’, acaba contribuindo em ocultar € ambivaler no discurso (segundo quio leigo
e distante do universo social dos cultos de possessao brasileiros esteja o ouvinte) a natureza
magico-religiosa de suas praticas, a medida que o termo “trabalho”, ao implicar seu léxico

estritamente trabalhista, pressupde um significado hermético ao audiente incauto.

2.3 POR DENTRO DOS TRABALHOS

A base identitaria e o modus operandi dos cultos juremeiros das casas de Neta e Zélia
radicam no rito de mesa de culto aos mestres (mesa que ndo deixa de lembrar a missa catolica

€ a mesa espirita) e nos servigos magicos empreendidos por estes espiritos e suas “matérias”.

56 Para usar termos que ouvi com frequéncia na cidade, tanto fora quanto dentro do ambiente social destes
cultos. Inclusive, porque estes fieis parecem absorver e utilizar, tanto para referir-se a si mesmos (quase
sempre jocosamente), quanto para depreciar e acusar seus pares no oficio, as mesmas categorias
depreciativas e acusatorias com que sdo com frequéncia socialmente cartografados pelos estratos sociais
exteriores a seus cultos; “catimbozeiro”, “macumbeiro”, sdo, portanto, termos nativos que, se ndo fazem
parte de uma brincadeira ou conversa intima ao culto, sdo sempre enderecados de maneira hostil a outrem —
inclusive aos “crentes” (evangélicos), sob a forma de critica e gracejo, pois que, para as Donas, certos cultos
evangélicos fazem uso possessivo das entidades comuns ao universo da “macumba” e, conforme atestariam
os rumores, também praticariam maleficios feiticeiros dos mais “pesados”.

57 A categoria ndo ¢ recente nos cultos brasileiros: tem sido usada para referir-se ao exercicio magico-religioso
desde o século XVIII (MAGGIE, 1992 apud OLIVEIRA, 2011).
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Giras e batuques sdo itens que nunca presenciei, ainda que habitualmente se apresentem a
mesa entidades, termos e elementos rituais parecidos ou idénticos aqueles encontrados ao
largo das demais vertentes contemporaneas medilinicas de matiz africana — fendmeno que
aponta para fric¢gdes e influéncias religiosas, todavia, quase que integralmente alheias a
filiagdo destes centros a Federacdo de Umbanda e Candomblé do estado, instituicdo que
parece significar e implicar para as Donas pouco mais que abrigo juridico, distante instancia
controladora e signo de legitimidade social: pelo menos atualmente, além do pedido de que
realizem uma “gira” por ano, este enlace eminentemente burocratico ndo parece determinar
por si mesmo qualquer direcionamento religioso significativo no sentido de uma
umbandizac¢do ou candombleizagao de seus trabalhos.

O oficio de lider de culto juremeiro exercido ai ¢ um tipo de labor absorvente, exclusivo
e com frequéncia voltado ao alivio financeiro e psicolégico do fiel e do cliente-consulente;
ndo se trata, de maneira alguma, de um complemento de renda, hobby ou atividade religiosa
financeiramente desinteressada em sua integra — logica profissional que talvez contribua para
que os “espiritas” da jurema, ao contrario dos kardecistas, tendam a ndo identificar de modo
ostensivo sua orientagdo religiosa com seus trabalhos. A mesa de jurema ndo aparece como
identificacdo religiosa a “ponta da lingua” das Donas, por assim dizer; mas o poder moral que
o cristianismo catolico exerce sobre elas ndo as impede de assumir, inclusive no discurso de
autoidentidade, certa plasticidade e multiplicidade religiosas que trafegam pelo menos entre a
mesa de trabalho e um catolicismo cujas fronteiras com o mundo juremeiro ndo se mostram
demarcadas™. Catolicismo popular” desprovido de teoriza¢des teologicas, com preocupagdes
eminentemente terrenais (ZALUAR, 1983) e onde os milagres dos santos sdo o sacramento
mais importante, relativizando o dominio eclesiastico (MAUES, 2005). As rezas e santos
nunca se distinguem completamente das cangdes e dos mestres da jurema, suas romarias ¢
benzedeiras convivendo com a feiticaria catimbozeira e uma vigorosa confian¢a no “doutor”
médico; seu deus, incansdvel protetor e temido juiz entranhado no império dos desejos

magicos a rogar por seu poder, aparece acompanhado de sua crucial antitese mundana,

58 Fendmeno que parece em sintonia com a multiplicidade de autoidentificacdes religiosas (“catdlicos, espiritas
ou até espiritualistas”) que Prandi (2005 apud MALANDRINO, 2006, p.39) aferiu ao interpretar os dados do
Censo IBGE 2000 sobre as populacdes religiosas no Brasil.

59 Entendido conforme pensa Maués (1995, p.17): um “conjunto de crengas e praticas socialmente
reconhecidas como catdlicas, de que partilham sobretudo os ndo-especialistas [ndo-sacerdotes da Igreja] do
sagrado, quer pertencem as classes subalternas ou as classes dominantes” — colchetes meus.
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diabolica, trevosa.

O “bricolage” de tradigdes que Malandrino (2006) evocou como imagem compreensiva
da umbanda, também ajuda a aclarar a mixagem de cultos associados e fusionados em meio
aos entendimentos e usos magico-religiosos dos juremeiros. Nao me pareceu de todo possivel,
muito menos pertinente, buscar demarcar com grande minucia os rastros e fronteiras das
tradigdes espiritualistas incorporadas mais recentemente no bricolage continuum® tecido
pelos juremeiros — atitude genealdgica (que, alids, incorre no risco de praticar um
difusionismo®' reificador de culturas e inabilitado em enxergar as coincidéncias e similitudes
religiosas para além das logicas da heranca historica e da influéncia estrita das tradigdes
religiosas contemporaneas e conhecidas) que € certamente oportuna a pesquisa historica, ndo
atendendo a inquietude maior desta pesquisa. Ainda assim, ¢ licito supor que os dois centros e
o ex-centro aqui abordados esbogam fusdes, incorporacdes e releituras de aspectos comum e
atualmente encontrados pelo menos na pajelanga, no espiritismo, no xang6 ¢ no candomblé,
mas sobretudo alguns influxos pantednicos, ideologicos e cerimoniais oriundos do catolicismo
romeiro, da macumba e da umbanda®.

Estudiosos como Assungdo (2004, 2010), Queiroz (2008) e Negrao (1996 apud
ASSUNCAO, 2004) tém atentado ao carater moral benevolente e maleficente do mestre de
jurema. Contudo, ao contrario do que ocorre em centros e terreiros juremeiros de inclinacdo
moral marcadamente kardecista — como muitos daqueles abordados por estes autores —, os
mestres dos saldes visitados em Canguaretama ndo sdo visualizados pelos nativos numa
perspectiva evolucionista de melhoramento moral, rumo ao qual devem ser “doutrinados”
para aceder a patamares morais benevolentes ou cristianizados; ndo desponta entre os fieis
juremeiros a injun¢do moral de purifica-los ou encaminhé-los em direcdo a benevoléncia. Ai
ndo héa pedagogia espiritual para com os mestres, moralmente aceitos, servidos e utilizados
como sdao. O carater ¢ mesmo as eventuais mudangas morais destes, rumo a esquerda, a
direita, ao “bem”, ao “mal”, sdo concebidos como resultado de suas proprias escolhas e

caracteristicas, nao pressupondo qualquer influéncia doutrindria de seus médiuns e

60 Inspiro-me no termo (“continuum”) usado por Camargo (1961), mas, diferentemente deste autor,
concebendo haver, na jurema, uma continuidade plurirreligiosa que se amplia para além daquela ja frisada,
por ele e outros autores, a propdsito das religiosidades mediunicas afro-brasileiras.

61 Ver nota de rodapé 27.

62 Em Tupinamba, o termo “umbanda” aparece em alguns pontos, talvez aludindo ao proprio culto ou certa
linha espiritual de entidades; a palavra “quimbanda” certa vez foi usada por um médium no sentido de
caracterizar determinados espiritos esquerdistas.
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adoradores. E o que em parte podemos entrever nesta conversa:

(Wagner) Todos eles [mestres da jurema] eram mestres [chefes de culto]
antes [de morrer], né?

(Zélia) E. Como eu, como qualquer pessoa que tenha seus centros, seus
médiuns, suas coisas, tinha tudo...até cada um ser passado, despachado pra
Jjurema, despachado pra...pro paraiso, pra-pra-pra esquerda, os que sdo da
esquerda da esquerda, os que sdo da direita, da direita. E assim cada um
tem...até eles sairem, porque tem muitos que escolhe ficar e muitos escolhem
sair. Muitos escolhem ficar na esquerda porque é os que gostam mesmo de
fazer o mal; e os que ja tdo se arrependendo, que ja ta vendo muito, muita
coisa acontecer, dependendo so deles, que faz...por exemplo, um carro bate,
um carro vira, é eles que fazem isso. Ai quando eles ji acha que ja fez
demais, ai eles ja passa pro meio da jurema [cidade espiritual]. E ali eles
foram bem arrecebido e ali vdao passar a ser o que os mestres da jurema é.
Ja ndo vdo mais trabalhar tanto o mal como eles trabalhava, como eles
trabalha.”

Diferentemente, por exemplo, do catolicismo eclesidstico, do espiritismo kardecista e de
alguns desenvolvimentos mais teologicos e intelectualizados da umbanda, a jurema com que
me deparei ndo se presta solene e generosa a teorizagdo €tica religiosa; estd imersa — ainda
mais que os cultos protestantes pentecostais — numa pragmatica magico-religiosa, na orbita de
uma, por assim dizer, pragmagica sustentada bem mais na mediunidade profissional, na
associacao de interesses individualistas e no mercado espiritual de utilidades gerais, que numa
institui¢do comunitarista, produtora de identidade publica coletiva e moralmente centrada
num cddigo religioso autonomizado das injungdes, urgéncias e paixdes mais imperiosamente
utilitarias. Como me disse um mestre de Tupinamba, um dentre varios outros a oferecer-me,
sutil ou diretamente, seus servicos: “Se eu vou pra'li [para um centro de trabalho], ndo vejo
nada [de melhora financeira para o fiel ou consulente]...eu vou la fazer o que?”.

Magia e terapéutica, sem o amparo de um precisa, unificada e magnetizante codificacdo
religiosa. De fato, a elaboracdo juremeira de uma ética religiosa ¢ improvisada, arremedada e
intimista, muito pouco ou nada absorvente, conceitual, propagandistica. E certo que a
sofisticada cultura oral e o especializado oficio magico dos juremeiros pressupdem
desenvolvimentos doutrinarios garantidores da iniciagcdo e formacao dos seus membros; mas ¢
sob a medida dos pagamentos, oferendas, pactos e acertos entre consulentes, sacerdotes e

espiritos, que se rege aquilo que pode e deve ser feito num empreendimento magico, sem que,

63 Entrevista com Zélia em 20 de dezembro de 2012.
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normalmente, ditames de conduta prévios firam a soberania dos interesses em jogo. Viver o
culto da jurema nestes saldes ¢ em grande medida, portanto, entregar-se a um vertiginoso
instrumentalismo magico. Um centro de bom desempenho deve conseguir aliviar e satisfazer
as urgéncias fisicas e emocionais imediatas das pessoas; o nucleo imprescindivel da casa de
jurema (um médium-lider, seus espiritos orientadores — chamados “guias de frente” —, pelo
menos um mestre disposto a “trabalhar”, um lugar de culto e um consulente em busca de
alivio) sobrevivera e se orgulhard principalmente da fama e competéncia das curanderias e
feiticarias de seus mestres, ndo da amplitude, coesdo, densidade, homogeneidade e
disciplinamento moral de seu séquito.

A 4arvore moral extremamente pragmadtica destes catimbozeiros ndo poderia ter
alimentado os frutos conceituais minuciosos de uma racionalizagdo teoldgica propria, de uma
morfologia ritual mais densa e variegada, mesmo de uma visdo detalhada e geral do universo
de cultos brasileiros possessivos onde trafega; suas mais sofisticadas conquistas cognitivas
nasceram, ampliaram-se e tém se fortalecido em outra direcao: pelo menos desde as primeiras
décadas do século passado, como em parte se depreende dos estudos pioneiros do
catimbo-jurema, o bricolage catimbozeiro parece ter se lancado num denso e complexo
dominio pratico de suas artes magicas e meditnicas. Os catimbozeiros ou juremeiros tém
sofisticado e especializado seus cultos muito mais em direcdo a um absorvente mundo pratico
de trabalhos, que rumo a producdo de uma cosmologia e moralidade religiosa sistematizadas e
imbricadas num projeto de expansdo social e constru¢do identitaria coletiva e doutrinal
coesas; disso, ndo se deve concluir que as doutrinas aprendidas, sintetizadas e postas em
discurso pelas Donas juremeiras sio menos complexas, densas ou ricas que as dos adeptos de
outras religides meditnicas das quais muitas vezes aprendem e as quais se associam € mesmo
se fundem. Este conteudo pedagdgico, de fato, atende as exigéncias morais de um culto
magnetizado numa pragmdgica incessante e cotidiana. Sao doutrinas fundamentalmente
voltadas as praticas rituais e magicas, mostrando-se pouco interessadas e mesmo indiferentes
a educagdo do fiel num sentido amplo, quer dizer, aquele que engloba a totalidade de sua
existéncia. De resto, a definicdo weberiana (apud MOTTA, 2005) de religido iconofilica vale
para a jurema destes centros: seu universo hiper-imagético repele e atrofia as ideagdes éticas e

abstracionistas.
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Todas as juremeiras, médiuns desde a infancia, foram arrebatadas ainda pequenas ou na
juventude por desassossegos e mal-estar psicofisicos intensos e acreditados incurdveis, por
vezes fatais, sendo pela aceitacdo e adesdao ao decisivo caminho de entregar-se de maneira
resoluta aos espiritos possessores; no centro Tupinambd fala-se que os mestres perseguem e
perturbam os médiuns que se negam a recebé-los, causando-lhes doengas e até a morte. A
mediunidade, poténcia inelutavel herdada dos avos ou pais, dom do destino avaliavel pelas
correntes de espiritos do médium e missdo a cumprir “até quando Deus queira”, deve ser
doutrinada por um mentor material, ainda que a rotina incorporadora e os saberes transmitidos
pelos mestres possam adiantar bastante os nedfitos numa vasta ciéncia tida fundamentalmente
como pratica. As Donas tiveram pelo menos um “pai” ou uma “mae” como mentores nos
caminhos da ciéncia; e assim deve ser com os proximos aprendizes delas, sempre filhos,
netos, parentes ou pessoas proximas € em pequeno nimero.

Informais ou solenes a sua maneira, entre bocejos, eventuais toques de celulares,
conversas paralelas e ruidos bruscos, as mesas de Dona Neta e Dona Z¢lia abrem com oragdes
cantadas, seguidas e cadenciadas por responsorios similares a assinalar a incorporacao de cada
espirito. Vestimentas ordinarias e simples, quase sempre descomprometidas com qualquer
elaboragdo ou uniformizagdo que extrapole o uso das calgas, chapéus, saias e aderegos
personalizados que alguns espiritos exigem a seus médiuns. As ladainhas de saudagdo e os

frasismos dos mestres, abundantes de “Se”*, “Deus” e “Jesus”®

, sao praxe sobretudo dos dois
ou trés “guias de frente” que se anunciam sucessivamente em vozes roucas € senis apos a
abertura da mesa, deixando logo o corpo da “matéria” ou “cavalo” disponivel para as demais
entidades. As lideres materiais do culto quase sempre sdo possuidas apds segundos ou poucos
minutos de siléncio e pensamento dirigido. Os mestres as procuram, deixam mensagens €
atendem seus chamados através de sonhos® e de concentra¢des mentais solitarias, ou focando

2967

a “princesa”™’, solenissimo copo de vidro transparente com agua (no Centro Mestre Pena

64 Por exemplo, quando o mestre chega e diz: “Se como boa noite... Como vao passando?” ou “Se me da
permissdo pra eu cantar meu ponto?”

65 A formula pergunta-resposta mais usada ¢é: “Louvado seja nosso senhor Jesus Cristo”/“Louvado
seja”/“Quem pode mais que Deus?”’/“S6 Deus e mais ninguém”.

66 “A gente ndo sonha com os mestre da gente, a gente vé eles” (Dona Zélia).

67 Para Luzira, a médium-“filha” mais antiga de Zélia, um vidente capaz poderia ver os mestres dentro da
princesa; também no objeto sagrado estaria guardado o “segredo” da “ciéncia”. Dona Maria Fernandes disse
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Branca, envolto por um rosario; na mesa de Tupinamb4, abrigando uma misteriosa bolinha
flutuante®), as vezes identificado como lar dos mestres. Este valioso copo, espécie de “bola
de cristal” simplificada, ¢ a tela em que as Donas acessam tudo o que os mestres disseram na
expirada sessdo. “Ponto” é como os fieis chamam a cantiga de invocagao e celebracdo de um
mestre, ou de abertura e fechamento da mesa (cada can¢ao cantada em geral entre um e trés
turnos de repeticdo), o mesmo signo tendendo a ampliar-se as rezas e conjuragcdes magicas
sem intenc¢des incorporadoras, dirigidas a qualquer entidade espiritual venerada.

Os espiritos cultivados dividem-se — mediante atitudes taxiondmicas pouco rigorosas,
cumulativas e ndo compartilhadas igualmente entre Fernandes, Neta, Zélia e seus
companheiros de culto — sobretudo em “encantos”, “mestres”, “santos/orixas/guias de frente”,
“caboclos” e “exus™”. Quase todos dentre estes entes foram, algum dia, humanos, no sentido
material da expressdo, havendo aqueles que morreram fisicamente (tornando-se “espiritos de
mortos”, que podem ou nao vagar entre os humanos) e aqueles que nao enfrentaram a morte,
mas o encantamento (tornando-se “encanto”, “encantado”).

Aqueles espiritos considerados ferozes e guerreiros indios das matas, indios
cristianizados ou mesmo caboclos mesticos filhos do mundo rural ¢ cristdo dos séculos
passados, sao chamados de caboclos; os guias de frente sdo espiritos santos (ou, por antitese,
hiper-trevosos) de ex-mortais ou puros seres espirituais; os exus foram pessoas que tiveram
mal comportamento em vida, indo parar, apds morrer, nos infernos (ndo é raro que sejam
vistos, juntamente com os guias de frente esquerdistas, como “diabos”, numa leitura
notavelmente tributaria da cosmologia judaico-cristd); a difusa concep¢do de encanto ou
encantado ¢ muito similar aquela dos adeptos do tambor de mina tratado em Prandi e Souza
(2004, p.217-218): “espiritos de pessoas que um dia viveram e ndao morreram, mas Se

'encantaram', passando a existir no mundo 'invisivel', do qual retornam ao mundo dos homens

no corpo de seus iniciados”.

ja ter visto pequeninos mestres dentro do copo.

68 Zélia concorda com minha impressdo de que a alva bolinha se assemelha a uma semente, embora afirme
desconhecer a natureza do objeto misterioso (cujo afundamento ou ndo nas aguas do copo teria sido o
oraculo que lhe respondeu, em privado, se eu era digno de confianca para frequentar seu centro e aprender a
“ciéncia”).

69 Entre os espiritos possessivos recebidos em seus centros, Neta e Fernandes mencionam seres espirituais
nao-humanos, mitoldgicos e fantasticos (como a Fada, o Dragdo, a Sereia e o Passaro Encantado) — mas
estes perfazem notdria minoria pantednica. Como o principal interesse deste trabalho ndo ¢ descrever e
discutir a morfologia das entidades juremeiras, prefiro aprofundar os pormenores pantednicos destes cultos
num possivel trabalho futuro.



85

A categoria encanto pode ser sobreposta as categorias caboclo e orixa. Fernandes
discorda de Neta e Zélia quanto a estes: ndo seriam intercambidveis ou “escorregaveis” a
categoria encanto — tal leitura talvez atenda ao viés marcadamente candomblecista de sua
inicia¢do. A tipificagdo mestre é a metacategoria englobante e generalista, podendo abarcar
ndo apenas qualquer entidade, mas os proprios encantos. Os mestres da jurema, presengas
ilustres e centrais nestes centros catimbozeiros, sdo espiritos mortos, encantados ou de
pessoas ainda vivas™ que agora manifestam-se no mundo material humano por meio da
possessao dos corpos dos médiuns. Por sinal, além de designar especificamente os habitantes
do reino espiritual da jurema, o termo “mestre” gravita entre o léxico de autoridade na
“ciéncia” magica dos trabalhos e uma espécie de indicagdo de autoridade espiritual que nao se
circunscreve aos habitantes dos reinos da jurema. Assim, os exus, que habitam os infernos, os
guias/orixas, que vivem no inferno ou no paraiso, e os encantos, que perambulam nas matas
ou vivem na cidade da jurema, também podem ser chamados de mestres. Tomemos o exemplo
de mestre Pena Branca, principal mestre de Dona Neta: ele ¢ chamado ao mesmo tempo de
“caboclo”, “encanto”, mas encontra maior lugar-comum semantico no termo “mestre”. Ja
Maria Barrufa, de Tupinambad, é pensada como “moga”, “exu”, mas ninguém duvida de que
seja uma “mestra”. A categorizagdo volatil e polivalente destas entidades ndo implica, ¢
evidente, numa classificagdo univoca e separatista, mas a insercdo delas numa rede relacional
de adjetivacdes fluidas. Na verdade, estas categorias adquirem um uso suficientemente
adjetivante para nao estabelecerem um quadro taxiondmico geral partilhado consensualmente.

Z¢lia explica a procedéncia, alguns atributos e o carater moral dos mestres da jurema:

(Wagner) Por que dizem jurema? E na planta mesmo, que eles ficam...

(Zélia) Ndo, porque...ndo sdo juremeiro? Eles ndo toma, bebe jurema, eles
ndo vive na mata, ndo depende da jurema? Entdo pronto: eles sdo tudo
Jjuremeiro. Ndo é que eles sejam semente, que eles facam alguma coisa pra
gente beber, ndo... E porque é o juremeiro, entendeu?][...] Como eu disse a
vocé, a jurema é uma cidade [...] a jurema verdadeira é so a que tem nas
matas. Agora tem a cidade da jurema; a jurema tem as barraquinha dos
mestre, entendeu? Aquelas casinha de antigamente, eles tem as casinha dele
na jurema. Até ele sair de la, até eles serem como um guia de frente, como

70 Por “mestre vivo” ou “mestra viva” certos juremeiros entendem o espirito incorporado, num médium, de
alguém que esta vivo fisicamente, organicamente, mas ¢ capaz de projetar seu espirito para outro corpo que
ndo o seu. Poucos juremeiros seriam capazes de realizar tal ato. As historias dos mestres vivos sempre
remetem ao passado. O tutor espiritual de Fernandes (Raimundo Tavares) e duas mestras contemporaneas
dele teriam alcangado a capacidade de incorporar-se em outras pessoas, embora estando vivos.
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um santo mesmo, ai que eles ja vdo pra esse outro lado, ja vdo pro paraiso,
pra esses canto, eles, é, conveve ai na cidade da jurema. E uma cidade! [tom
decidido]. S0 que a jurema verdadeira ndo é essa cidade, a cidade que os
mestre mora. Mas a jurema dentro da mata.

(Wagner) Uma cidade dentro da mata.

(Zélia) E.

(Wagner) Invisivel né?

(Zélia) E. Vocé pode andar na mata todinha. Vocé ndo vé um casinha ali.
Mas la mesmo, no toco ld da jurema, é onde ¢ a cidade da jurema. [...]
(Wagner) E por que eles moram ai? Eles morreram e...ficaram?

(Zélia) E. Foram os que foram passado [morreram], que ficaram ld, passou
a ser tudo mestre, ja pra gente que, como eles, é médium ainda vivo, como
eles foram antigamente, ficaram trabalhando com eles’”.

A “ossatura” cognitiva basica mediante a qual os cultos (do centro Mestre Pena Branca
e Estrela do Mar, do Terreiro Tupinamba e aquelas sessoes realizadas no inativo centro em
que trabalhou Dona Maria Fernandes) performatizam seus ritos e visdes de mundo, passa pelo
esquema dualista “chao”/“esquerda”/“trevas” (associada pelos nativos & maldade, mas nem
sempre exclusivamente) e “mesa”/“direita”/*jurema” (comprometida com benevoléncias).
Inclusive, at¢é mesmo uma ligeira ‘“cartografia sentimental” do trato dos fieis com a
espacialidade fisica das casas de culto, pode notar o quanto seus sentimentos de sacralidade se
expressam e se “condensam” a medida que estes devotos se aproximam da ostensiva e publica
mesa juremeira, ou da discreta e obscura sala dos exus, respectivos lugares de “assentamento”
dos espiritos que sustentam os dois lados da cosmologia destes cultos™.

Seu Zé¢, do Terreiro Malunguinho, aconselhou cuidado com os espiritos desencarnados
dos séculos passados, “que ficaram vagando..ndo foram salvo”: “Mestre de jurema ¢
perigoso!”. Os mestres acham-se ligados a dois modelos gerais de trabalho e situagdo ritual
(direita ou esquerda), acontecendo de trabalharem, com maior frequéncia, do lado da
ambivaléncia, da imprecisdo posicional. Pouquissimos mestres carecem de seus proprios
pontos cantados; nessas cangdes lentas, “arrastadas”, de melodia ciclica e quase sempre de
poucas e sutis variagdes tonais, seus talentos, personalidades e historias de vida s3o de muitas

maneiras e em proporgdes variadas exibidos e louvados...”

71 Entrevista com Zélia em 20 de dezembro de 2012.

72 “Minha ciéncia é toda na minha casa” (Z¢lia).

73 Considerando o conhecimento de Seu Z¢, médium-lider do Terreiro Malunguinho, cada mestre contaria com
sete pontos. Dona Neta certa vez comentou que Pilintra detinha varios. Se ¢ assim, os mestres das sessodes
em Pena Branca ¢ Tupinamba contavam com uma parte minima do leque de opgdes: ndo ouvi mais que um
ponto, raramente dois ou mais, para cada entidade.
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Com trés dias d'eu nascido

minha mde me abandonou.

Me jogou nas mata virgem, os caboco me criou.
Estrela d'alva é minha guia

[?] andar no mundo sem parar.

Alumeia as mata virgem, cidade do jurema! [bis]
(Terreiro Tupinamba)

Mogo me da um cigarro que eu quero fumar, porque dinheiro eu ndo tenho
pra comprar [bis]

Vivo sozinha na soliddo,; as bombagira vai te/me/lhe da a protegdo [bis]

O moca, 6 moca, 6 mo¢ca vem me dd a tua for¢a! [bis]

(Terreiro Tupinamba)

Quem foi, quem disse, que essa jurema morreu?! [bis]
Essa jurema existe meu mestre, e o tuixa’” dela sou eu [bis]
(Terreiro Tupinamba)

Caboca Sisa da beira-do-mar trabalhando a sereia lemanja
T6 pedindo a Jesus pra te salvar

O sol esta clareando, a lua esta brilhando na beira do mar
T6 pedindo a Jesus para te salvar

T6 pedindo a Jesus pra te dar

Tudo que tu merece na tua vida

Tudo que tu tem na tua vida

Jesus te da

(Centro Mestre Pena Branca e Estrela do Mar)

Plantei jilo, mas so nasceu quiabo [bis]
Mas veja como ¢ grande a familia do Diabo [bis]
(Terreiro Tupinamba)

Eu tava na beira da linha batendo macumba quando o trem passou
Jogaram um balaio de martelo que veio do inferno, que o Djabo mandou
Ai martelo, martelou! [x 4]

(Terreiro Tupinamba)

Clientes e consulentes vao chegando ao ritmo e amplitude do “boca a boca” dos

rumores e recomendagdes, em larga maioria pessoas de baixa renda das zonas rurais

74 Expressdo foneticamente similar ao homénimo vocabulo tupi, correspondendo — segundo Wiktionary (2014)
— a contragdo da palavra “tuvicha” (o chefe, o maior, o principal). Cascudo (1978) grafou “tuixauas” para
referir-se aos chefes amerindios que se tornaram “mestres invisiveis” do culto do catimbo.
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circunvizinhas. Sob o grau de “for¢a”, vocabulo algo intercambidvel com a representagao
corrente e popular de “energia” ou vitalidade, mede-se a eficicia e o poder dos médiuns,
mestres e trabalhos. Os mestres sdo a fonte da “for¢a”; possantes da vigorosa autoridade de
que gozam entre os fieis, estes imateriais reinam, temidos e venerados, concebidos em
patamares proximos de um poder de limites imprecisos e nunca distantes da onipresenca. A
revelia da evidente independéncia de metabolismos (estranhamente, o mestre, ao sair, leva
consigo ndo s6 a memoria daquilo que fez em corpo alheio, sendo também o alcool e mesmo
o aroma de cigarro do médium), descontinuidade de sexualidades (em géneros e também nas
expressoes dispares de erotismo, gravados e sustentados em jeitos de corpo e conteudos
discursivos descoincidentes) e variedade comportamental imprevisivel e surpreendentemente
plastica que pode adotar um médium juremeiro segundo o espirito que “recebe”, algumas
sintaxes, vocabuldrios, ideias, timbres, emogdes e trejeitos reincidem no médium, esteja
desincorporado ou incorporado por um espirito. Dona Zélia acredita que a moral ¢ a
personalidade do mestre em algo se parecem as de seu médium, desde antes da parceria
possessora; Dona Neta assegura que o tempo de experiéncia possessiva acaba por plasmar no
médium certos trejeitos do mestre.

A orbita dos trabalhos gira em torno da realizagdao dos desejos (o espirito atuando, desse
ponto de vista, como intermedidrio de seu fiel), ndo existindo na formalidade moral do culto,
para além dessa vasta passionalidade de demandas, qualquer cédigo ou expressdo que lhe
imponha resisténcia, além das proprias inclinagdes morais dos mestres — que também podem
recomendar os servigos magicos dos seus demais pares invisiveis.

Os guias ou guias de frente sdo os espiritos responsaveis por cuidar da seguranca da
médium-lider, enquanto seu espirito vaga e em seu corpo intercalam-se espiritos incorporados
e perigosos vazios susceptiveis de ataques, por vezes fatais, de espiritos vagantes e maléficos.
Sdo eles que encabegam e controlam as “correntes”” dos médiuns. A mesa direitista é
habitada sobretudo por esses guias considerados luminosos, que nunca ou quase nunca

atendem diretamente aos consulentes nas sessoes. Os verdadeiros donos dos centros de

75 Duplo agrupamentos de espiritos (& direita e a esquerda) que qualquer pessoa traz consigo, como que
alojados no proprio corpo. As “corrente” de um médium equivalem aos espiritos incorporadores que ele traz
inscritos € imediatamente avalidveis, por certos mestres — no caso de Pena Branca, cada brago da pessoa
mostraria a ele a zona de trabalhos correspondente (direita ou esquerda). Z¢lia atribui as correntes uma
origem familiar, de heranga (“a gente ja traz da familia velha da gente”) e transmissibilidade entre pessoas.
Neta esta de acordo: recebeu das correntes da avo alguns espiritos.
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trabalho, confessam as Donas, pertencem sempre a esse tipo especial de espirito, identificado
por todas as Donas também como orixd/santo catdlico. Sdo também sentidos como os
verdadeiros chefes das sessdes; a médium-sacerdote organiza o saldo e seus pupilos, mas
presta-lhes grave obediéncia. Dos dois ou trés guias com que conta cada Dona que abre uma
mesa, pelo menos dois deles se manifestam e saidam sempre os presentes; para Z¢lia, que
também refere-se a tais seres como “mestres de luz” da “direita”’®, dividem-se em “cobertor”
(da “coroa””” do médium), “auxiliador” e “protetor” — todo médium tendo também, segundo
ela, seus guias de frente na esquerda —; Neta fala de um “guia principal” (quem abre a mesa) e
um “guia de frente da mesa” (protetor responsavel pela limpeza e seguranca cerimoniais),
»

enquanto para Fernandes, estes “anjos da guarda” compreendem “guia de frente”, “protetor” e

“auxiliador”...

[...] Pra vocé receber o mestre tem que vocé desenvolver, entendeu?,
primeira coisa... Primeiramente vocé vai receber seu guia de frente, que é o
primeiro, o protetor, seu auxiliador. Porque quando a gente vai trabalhar
primeiramente a gente recebe o guia da gente, guia de frente. Entdo ele dd a
presenca e fica ao lado direito da gente, o guia... O protetor, quando baixa,
da presenca e fica ao lado esquerdo, do porta-voz, chama porta-voz, né? E o
suliador |auxiliador]| fica atras, porque quando a gente receber [espiritos],
eles fica atras da gente, né?... Quando vem um mestre, baixar, eles ja tdo do
lado. Entdo, o mestre, quando for buscar um obsessor, ai ele vem pra minha
corrente, que tem que saber quem é, de onde vem, quem mandou né? Entdo
os trés guias tdo aqui, junto... Entdo, quando o obsessor sobe, o meu anjo de
guarda as vezes sai, as vezes fica ao lado, mas as vezes sai, vai trabalhar em
outro canto...entendeu? Entdo, ai, quando os mestres sobe, ai, que o anjo de
guarda ou ta fora ou ta trabalhando, perto da gente...ele baixa, ele vem...
[...] ele guarda a gente enquanto o mestre vem. (Dona Fernandes)

Chamemos, com Dona Zélia, os demais mestres de “mestres trabalhadores”. Em nimero
muito maior, eles estabelecem trocas discursivas e acertam servigos (em geral, pagos com
bebidas alcoolicas, cigarros ou dinheiro) com fieis de vozes servis, cautelosas e poucas vezes
reveladoras de um trato mais intimo e permissivo com os espiritos; estes mestres possibilitam
que os diversos trabalhos magicos sucedam com a eficacia exigida pelos desejos dos

consulentes — em grande parte também clientes — ou pelo menos conversam, monologando,

76 “Sem eles a gente ndo ¢ nada. Tem que receber [eles] pra se segurar.” (Z¢élia)

77 Localizada no alto da cabe¢a humana, diz-se da coroa como de uma espécie de porta de entrada e saida
invisivel de espiritos, onde, nos médiuns, esta guardada a “ciéncia”. Na oralidade cotidiana, é muitas vezes
semanticamente indiscernivel da cabega ou mente humana.
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aconselhando, ensinando, comendo, bebendo e fumando entre aqueles mortais que podem ser
ao mesmo tempo sua plateia, clientela, confraria e séquito.

Os mestres que as Donas associam de maneira patente a direita, devotos catdlicos e
personalidades de trato mais recatado e litirgico que os demais mestres trabalhadores,
costumam aconselhar moralmente e avisar de perigos, fazer diagnosticos, passar receitas
naturais e remédios populares de farmacia para males fisicos, ensinar oragdes e procedimentos
magicos de protecdo contra espiritos e pessoas prejudiciais, limpar de “mau-olhado”, “abrir
caminho” e cagar e aprisionar espiritos que perseguem e debilitam o bem-estar ¢ a saude dos
requisitantes. Diagnosticam e curam ao vivo; diz-se que também “viajam no pensamento” do
consulente, ou, com endere¢o e nome em maos, por encomenda. Ao sairem, deixam para tras
Donas se sentindo mais leves. Um tipico mestre de direita “ndo bebe (aguardente, pelo
menos) nem fuma”, antitese do malandro boémio que € sua personalidade “direita” e beata.

Mas toda essa abstinéncia ¢ compensada: do outro “lado” da mesa direitista ha o chao
esquerdista, governado pelo Diabo, seus comandados espirituais incluindo os mais poderosos
exus ou guias de frente esquerdistas (seres de vozes guturais a emitir urros e apresentar hexis
ou tracos de comportamento animalescos — para Dona Fernandes, “anjos caidos” enviados por
Deus aos infernos), os mestres fumantes e alcoolistas especializados em “botar” e
“desmanchar” catimbo (a ‘“cachaca” e/ou suc¢do pela boca como principais acessorios
técnicos magicos), e as irreverentes e eloquentes entidades femininas adivinhas, apreciadas
feiticeiras das paixdes sexuais e vingativas (mogas — ou bombagiras/pombagiras — e ciganas).
Com frequéncia, todas estas entidades supracitadas sdo englobadas na categoria exu. Os
“trabalhos de esquerda” comegam apds a aparicdo dos mestres de direita, quando os espiritos
entdo se dispdem a “desmanchar” feiticos, “puxar” ou “tirar” espiritos incomodos da vida ou
corpo de alguém, e receber publicamente ou em privado pedidos de ataques magicos; quando
o rito ¢ aberto “no chao”, estamos diante de pura magia esquerdista ofensiva, “trabalho
pesado” contra alguém — evento discreto e cioso o suficiente para ndo se acompanhar de perto
sem alguma sorte ou intimidade com os catimbozeiros.

Assim, a mesa pode ser aberta “pela direita”, quando é chamada de “mesa”, “mesa
branca”, “mesa espirita” ou “mesa de jurema”; ai chegam primeiro os guias de frente/orixas
direitistas, os espiritos trabalhadores de direita e em seguida podem chegar ou ndo os espiritos

de esquerda (embora devam ficar de pé, jamais se sentando a mesa). A mesa aberta “pela
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4

esquerda” ¢ associada a “mesa de chdao” ou simplesmente ao “chao”; neste evento
tendencialmente privado e pouco comentado e explicado pelas juremeiras, chegam apenas
entidades esquerdistas. Aprofundaremos o tema esquerda-direita no capitulo seguinte.

Depois dos mestres, lemanja € o ente incorporador mais comum nos discursos e rituais
das Donas juremeiras, embora, assim como 0s Orixas € outras categorias espirituais de menor
expressividade presencial nas sessoes de mesa, raramente “baixe” num fiel. Para Zélia, a
figura espiritual das costas nordestinas ¢ a propria Santa Maria, também Nossa Senhora da
Conceigdo, padroeira de Canguaretama, “orixd” que sO “baixa” em quem ¢ celibatario
sexualmente; seu poder de curar ¢ mais poderoso que o dos mestres e com fervor clamado em
cantigas de chamamento quando estes usuais curandeiros falham. A Iemanja de Neta ¢ um
melancolico e choroso “encanto”” dos mares, capaz de curas extraordinarias. Dona Fernandes
nunca viu esta entidade das giras visitar mesas de jurema, mostrando-se descrente quanto a
possibilidade de que um orixd/guia apareca para “trabalhar” numa mesa e ainda mais cética
quanto a veracidade de seu exercicio curativo.

Portanto, apesar de Z¢lia e Fernandes coincidirem na ideia de que duas diferengas
fundamentais entre guias/orixas/santos e mestres residem na existéncia de um “dia certo” para
chamar aqueles e no fumar/embriagar-se ou ndo que hierarquiza os dois tipos de espiritos (sé
os mestres se interessam por aguardente, cerveja e cigarros), na reflexdo de Z¢lia certa parcela
dos guias ¢ constituida por mestres capazes de santificar-se, ocupando enfim o status de
mestres de luz, quer integrem a mesa juremeira (em que protegem a médium-lider e nao
dangam e pouco ou nada falam), as “giras” (onde dangam e as vezes cantam) ou nenhuma das
duas (quando estdo no “paraiso”, de onde ndo “baixam’); contrariamente, as opinides de
Fernandes tragam uma incisiva descontinuidade de natureza e atividade entre guias e mestres.
A leitura de Zélia incorre num entendimento que tende a incorporar as santidades ao universo
dos mestres; mestrificando, por assim dizer, estas entidades, ela as insere numa cosmologia
fundamentalmente ordenada segundo os modelos representativos do culto juremeiro —
juremizando-as, por assim dizer. A leitura de Fernandes ¢ idéntica aquela da grande maioria
dos cultos afro-brasileiros que abrigam ambas as entidades, santos/orixas e mestres: trata-se
de seres de qualidades e usos rituais distintos; orixas sao seres santos e divinais que ja nao

compartilham dos habitos humanos (embora a Iemanja da qual ndo se esquece a filha de

78 “A Iemanja, ela é encantada, ela é pessoalmente, agora ela é encantada, que nem a Sereia. A Sereia num ¢
encantada? A sereia né morta ndo.” (Dona Neta).
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Fernandes, Chaguinha, possa mostrar-se tao vingativa quanto um mestre de esquerda) nem se
envolvem diretamente em seus problemas; mestres sdo parceiros acessiveis, de natureza
psicologica similar a humana, e mobilizados a fim de atender nossas mais diversas
inquietudes.

Contudo, de qualquer maneira, orixas identificados como santos catolicos sao os guias
de frente da mesa juremeira; sua prote¢do parece valiosa para Fernandes, Neta e Zélia, todas
suas “filhas” — sendo que muitas das médiuns-filhas da mae de Tupinamba cultivam orixas
como guias na mesa € na vida.

Num principio classificatério basico dos ritos meditunicos, os discursos das Donas
distinguem “gira” e “mesa”, comunicando com esta seu modo de culto ordindrio e preferido, e
considerando aquela outra como evento relacionado aos “toque”s e dangas. As modalidades
religiosas de tipo possessivo ndo necessariamente sao identificadas, pelo fiéis, como distintas;
as fronteiras que eles elaboram para categorizar um “trabalho”, por exemplo, trazem
implicitos critérios mais morfolégicos (comportamento das entidades e procedimentos gerais
de culto) que ideologicos, doutrinarios; trata-se, por exemplo, de diferenciar gira e mesa sem
classificar e particularizar os cultos enquanto umbanda, xango, jurema ou candomblé, sendo
tendo em mente que naquela os (in)visiveis dangcam e giram, e nesta falam e trabalham. Se ¢
fato que as Donas se mostram de acordo com a ideia de que a gira ¢ comum em cultos como
xangd, umbanda e candomblé, afirmam ndo realizar com maior frequéncia giras em seus
centros (0 comum nas casas de Neta e Zélia seria uma vez ao ano — o que entra em
consonancia com a exigéncia formal demandada pelo vinculo com a federacao) por questoes
logisticas que gravitam entre o receio de ter problemas com a vizinhanca e a pura falta de
espago fisico. Contudo, ao contrario de Dona Fernandes (cujo desativado centro garantia dois
dias na semana para as giras de orixas) e Dona Zélia” (para a qual a gira ndo apenas parece

29 ¢¢

tdo moralmente estimével quanto a mesa — onde ela também “recebe” “orixas” —, quanto
ganha um sentido particular de evento de pura “diversdo” e boemia para os mestres), Dona
Neta, embora realize uma gira por ano em seu centro (a “gira da Cigana”), inferioriza a

”/,,G‘

desordem, ineficacia e esquerdismo do(a) “xangd”/”“gira”/“toque”, em comparagdo com a

organizacdo, eficacia e benevoléncia direitista da mesa “espirita”/“branca”/“de luz”*. A

79 “Eu ja recebo na mesa os orixas, ai eu ndo tiro um dia sé pra trabalhar com os santos [...] Mas ai a gente tem
que ter esse dia, mas eu nunca tiro. Mas na gira as mae de santo ja gosta de tirar.” (Zélia).
80 “...eu num vou, num chego nem perto [falando sobre um saldo de “trabalho” da regido], porque eu num
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sensivel antipatia desta juremeira pela gira evoca a representacao de um formato exemplar de
culto: centrado operativamente na figura do mestre, impregnado por uma liturgia
catdlico-espirita e, exatamente por isso, um tipo de trabalho mais competente e disciplinado

que a gira.

Em “catimbd”, “zombetero”, “mau olhado” e “encosto” vao sendo “engavetados” os
males magicos com que lidam os espiritos e suas fieis hospedeiras (a cada caso diagnosticado,
contudo, ndo necessariamente corresponde uma sé e exclusiva categorizagdo), zelosos da
vitdria em qualquer um dos lados magicos (direita ou esquerda) em que trabalhem, absorvidos
que estdo numa atitude enérgica e repetitiva de exibicdo de suas autolouvadas capacidades.
Ostensividade discursiva de benevoléncia e poder ladeada pela verbalizagdo eufemista e
esotérica em que as trés Donas tendem a fazer mencdes aos maleficios feiticeiros em que
participam; diante destes enunciados, dificilmente passara pela mente de um leigo ou ouvinte
despreparado, que “botar pra frente” (“botar pra tras” equivalendo a ndo vingar-se
magicamente), “botar mecha”, “fazer babado”, “dar rasteira”, “coisa feita”, “beber” alguém
(ou seja, realizar maleficios magicos contra alguém, em troca de “pinga” — habito comum
entre mestres de esquerda) e dar “fumacada” sejam todas maneiras diferentes de significar a
feitura de trabalho de feitigo, ou que, por exemplo, “aquilo” ou o “outro lado” (da mesa)

estejam a dizer “esquerda” e a expressao “Maioral” anuncie a famigerada e crista figuragao do

gosto [...] La é gira, eu num sou de gira. Ai eu ndo me sinto muito bem em gira, ndo [...] porque eu fui
adutrinada s6 em mesa [...] Ele [Mestre Pena Branca] nunca gostou de gira, € por isso que eu num gosto de
gira, por causa dele. Eu fico assim olhando, o povo tudo girando, girando, ai ei saio. Da uma dor de cabega
fina, na cabeca, eu saio, chego aqui [no centro], rezo, passo o remédio de Z¢é [Pilintra], incendo uma vela,
pronto, vai simbora a dor. Eu num gosto, por causa disso... [...] Agora a mesa ¢ bom porque é bem
comportada, né?, as pessoa fica tudo ao redor, o mestre chega, tudo comportada ali... E esse de gira é pro
povo se manifestar, bate até a bombagira, ¢, tudo chega ai na mesa de gira. [...] ...€ porque esse que a pessoa
vai, que fica, pronto, um se manifesta aqui, outro se manifesta acola, outro se manifesta aqui, ai vocé vai e
fala com esse aqui e ja aquele outro fala, aquele outro fala aqui, ai pronto, a for¢a fica menos, porque fica
rodando, ninguém sabe onde ¢ a for¢a que fica em qualquer um daqueles. E a mesa espirita, mesa de luz, s6
fica a forca num canto, pra ele [0 mestre] resolver tudo... Porque aqui no saldo eu ndo gosto do xangd por
causa disso, porque ninguém sabe onde ¢ a forca, se ¢ do xang0, se ¢ do chdo, se ¢ de mesa. Ali a pessoa
bota ou o xang0, ou o chdo ou a mesa. Ai eles bota tudo: do chio, mesa, xangd... Al fica ali emboloado,
ninguém sabe o que €, os zombetero pega as mulé, as mulé cai no chdo, se vai uma pessoa assistir um, um,
uma macumba, ai cai também...ai pronto: fica tudo revirado [...] E no centro espirito ndo tem isso, a pessoa
ndo cai, cai se veio se tratar com zombeteiro, doente, mas assim mermo nem cai, que o mestre num deixa
cair. Ele vai, pega a pessoa, suspende, reza e a pessoa fica bom...é... Ai na bagungada eles [zombeteiro] vao,
mas fica, cai um aqui, cai um acold, geme um aqui, grita acola...é assim.” (Neta).



94

supremo mal — também conhecida pelas juremeiras como Diabo, Satanas, Lucifer (ou Lucifér)
e alguns outros apelidos e epitetos.

O maleficio mais corriqueiro e banal, facil de atingir alguém, ¢ sem duvida o “mau-
olhado” (o eventual “iado” ou “olho grande”), espécie de for¢a maléfica invisivel que o olhar
do raivoso, do vingativo, mas sobretudo do invejoso, lanca sobre alguém. Embora dele nao se
diga adoecer, matar ou prejudicar de modo grave aquele que o recebeu, ¢ mal que merece, dos
mestres, avisos e limpezas benzedeiras em gestos de cruz e estalos de dedos.

Catimbo ¢ “feitio”, “bruxaria”, “macumba”, “trabalho pesado”, magia maléfica
dirigida pelo catimbozeiro contra a saude, vida trabalhista ou lagos afetivos de alguém.
Também circula coletivamente como signo geral para qualquer tipo de feitico: quando um
feiticeiro envia um zombeteiro para prejudicar alguém, o ocorrido também pode ser incluido
na absorvente expressao e leitmotiv “botou — ou botaram — catimb6”. Diante de um mal estar
fisico atipico ou mesmo de alguma doenga grave, o procedimento mais recorrente entre os
crentes e visitantes dos centros funciona como pré-diagnostico: caso o enfermo va a um ou a
varios médico(s) e eles ndo consigam diagnosticar e curar seu mal, suspeita-se de catimbo. O
diagndstico nativo ou sua confirmacdo cabal cabe apenas a determinados mestres-em-corpo,
que durante a sessdo de mesa sdo capazes de enxergar ou pressentir a presenca e a localizagao
do catimbo no corpo da vitima. Nem todo doente que procura um centro ¢ diagnosticado com
catimbd, havendo aqueles que sdo enviados ao “homi de branco” — mas trata-se de uma
minoria que nunca constatei: os consulentes atingidos por catimbd s3o principalmente
visitantes desconhecidos (no centro) que a medicina académica até ali ndo conseguiu
diagnosticar e curar.

Quando se trata de “tirar” o feitico do corpo (como pude observar, puxando do atingido
um espirito maléfico, pedagos de ferro ou ossos, gosma, areia e detritos “de cemitério”,
besouro ou outro inseto) ou casa de alguém (sapos com a boca costurada, facas enterradas no
chdo e muitos outros itens magicos confeccionados e langados ao telhado ou solo da casa, ou
enterrados no chao préoximo dela, etc.), o juremeiro, mestre ou médium, fala de catimbo
mandado por alguém, acerca de quem se presume ser catimbozeiro ou ter conseguido um.
Quando estive diante do planejamento ou do proprio ato concreto de feitura artesanal do
feitico — que, se vindo de outrem, seria chamado de catimb6 —, no entanto, ficou evidente que

nem sempre o juremeiro designa como ‘“catimb6” a magia de esquerda que faz, preferindo
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falar genericamente de “trabalho” (neste caso, enquanto um ato magico genérico) ou atraveés
de eufemismos esotéricos codificados intragrupalmente. Exemplificando a antropoldgica
formula da feiticaria, a categoria de acusagdo catimbo obedece a 16gica de uma defini¢do que
tende a ser publica e contundente apenas quando o feitico vem de fora do locus discursivo do
interlocutor e para ser neutralizado. Mas nem tanto assim: basta que o catimbozeiro se sinta a
vontade, ou seja, diante de alguém suficientemente cimplice, intimo ou também
“catimbozeiro”, para que o falar do catimb6 abandone pouco a pouco ou de uma vez por todas
seu exilio no outro, seu refugio na alteridade, para ser devidamente conjugado na primeira
pessoa do singular ou do plural.

Conforme a “lei de contiguidade” magica proposta por Mauss e Hubert (2003), também
no catimb6 “semelhante age sobre semelhante”. Depois de conseguir nome (completo ¢
melhor), foto, roupa ou mesmo um boneco analdgico substituto do alvo magico, o
catimbozeiro precisa riscar o chao em simbolos e/ou emitir conjuragdes, acendendo as velas
pretas e/ou vermelhas proprias do feitico esquerdista, ou simplesmente deixando toda a feitura
do feitico para o mestre convocado. A demanda, ndo importa a espécie, sera atendida: os
nomes e pontos dos espiritos especialistas em matar (“virar” carros ¢ “torar no meio” estdo
entre os métodos prediletos), adoecer, “flechar”, empobrecer, “amarrar’/separar pessoas €
transformar mulheres em mulheres “da rua” e héteros em homossexuais, sdo conhecidos por
seus entusiastas. Meio dia e meia noite sdo os melhores horarios — ¢ “mais quente”, abreviava
Z¢€lia, quem sabe pensando na maior circulagdo de espiritos feiticeiros ou na maior forca
magica destas circunstancias solares. Dona Fernandes, que “nunca” cometeu esse “mal”,
ensina que a 4gua do mar neutraliza qualquer objeto de catimbo exterior ao corpo.

Outro mal socialmente absorvente ¢ o zombeteiro, espirito vagante que, enviado por um
catimbozeiro ou sujeito de seu proprio desejo, atrapalha ou incomoda o bem-estar de alguém,
adoecendo-o ou levando-o continuamente, através da influéncia sobre sua mente ou possuindo
seu corpo, a cometer atos prejudiciais, como embriagar-se, brigar ou suicidar-se. Para retira-lo
de uma casa ou de um corpo, o mestre poe a palma da mao sobre a testa da pessoa, ou, se o
zombeteiro ndo esta presente ali mesmo no corpo de sua vitima, o curandeiro devera “viajar
no pensamento” da pessoa afetada, tocando testa e palmas com as palmas ou testa do paciente.
Puxado para dentro do corpo do médium-lider ou de um médium-acessor, o espirito

perturbador entdo serd — dizem — “acorrentado” ou ‘“amarrado”, algumas vezes depois de
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reagoes agressivas nem sempre faceis de controlar pelas forgas fisicas combinadas dos
presentes — quando o corpo violento que o abriga pode até ser fisicamente amarrado. Um
mestre (incorporado ou ndo) ou — embora raramente — um médium-lider desincorporado o
amarra, através das conjuragdes verbais apropriadas (mas inaudiveis), e em seguida o
zombeteiro ¢ interrogado pelos consulentes ou interessados, num drama onde o prisioneiro
tende a revelar o motivo de sua perseguicdo a fieis que trafegam emocionalmente entre a
raiva, a curiosidade e o temor. O comportamento desse tipo de espirito maléfico, como avisa a
alcunha, ¢ sarcéstico, comediante, provocador e ofensivo; seus expectadores nem sempre
ficam sérios e tensos, mas risonhos e cumplices. Z¢lia lembra que a “radiacdo” de um mestre
ndo ¢ igual a destes “espiritos perdidos”; mesmo assim, excetuando-se as diferencas de poder
e status atribuidas e ritualmente demonstradas entre os zombeteiros e os mestres da esquerda,
nada os diferencia de modo facil e a primeira vista em se tratando de conduta moral. O
zombeteiro, também chamado de “espinhaco”, “espinha de arraia”, “sofredor” e, menos
frequentemente, de “obsessor”, ¢, quando preso em sessdo, um burlesco réu em tribunal, um
zombador em confessiondrio publico, amarrado pelos mestres ou médiuns-sacerdotes e
inquirido a confessar suas inten¢des. Mas o juremeiro encontra no zombeteiro usos mais

urgentes que meramente expulsa-lo do entorno de sua vitima:

(consulente 1) Va pra casa dela, de quem mandou [falando para o
zombeteiro atacar quem o enviou para elaj. Va pra cima dela [...] quero ver
vocé quebrando o pé dela ld, né na minha casa ndo. Em nome do senhor
Jesus.

(consulente 2) Em nome do senhor Jesus. Mestre Pena Branca tem for¢a e
tem poder. Mestre Pena Branca tem forca e tem poder.

(consulente 1) [...] pra fazer ela cair... e quebrar mermo uma perna pra ela
deixar de maltratar da minha filha.

(consulente 2) Vai timbora. Mestre Pena Branca tem for¢a e tem poder.
(consulente 1) Vai pra casa dela.

(consulente 2) Pra casa de quem que mandou.

[o zombeteiro deixa o corpo da médium; presume-se que ele atendera os

pedidos]

Entre os demais entes invisiveis que vagam perdidos pelo mundo, o “encosto” ¢ um
espirito de morto que pode colar-se ou ser colado ao corpo de alguém por pura ma sorte ou
por magia, transferindo-lhe a doenga ou a agonia de sua morte sem que haja intencdo

voluntéria de prejudicar, ja que esse tipo de alma vagante ¢ apontado como uma espécie de
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morto etéreo e extatico que ainda sofre espiritualmente por sua morte fisica. E mais facil
encontrd-lo em cemitérios e encruzilhadas. Nas poucas vezes em que vi um mestre retirando
um “sofredor” de alguém, ele foi puxado e expulso do corpo do médium sem que nada lhe
perguntassem. Num certo boteco noturno da periferia de Canguaretama, os rumores e as ditas
testemunhas contaram casos de “encostos” assustando pessoas, perto do cemitério local. La
também ouvi duas ou trés historias envolvendo “bruxas” e “catimbozeiros” que, anos atras,
visitavam os timulos ou os funerais caseiros para “levantar” e “puxar” a alma do
recém-morto, com o fim de guid-la para adoecer ou matar alguém. Nenhum destes contadores
de estorias®' afirmou conhecer de perto as sessdes dos terreiros e centros meditnicos, embora
manejassem logicas e categorias explicativas tipicas da feiticaria — numa competéncia
bastante superior a do completo leigo em assuntos magicos.

Em mais de 95% dos casos acompanhados nos dois centros juremeiros atuantes, por tras
do diagndstico que encontra e explica o feitico, ou do tribunal confessional que faz falar o
zombeteiro localizado e aprisionado, esta alguém que ¢ apontado como mentor intelectual e
maior responsavel por tais males — papel que sempre vi recair sobre algum conhecido
adversario do consulente vitima, contratante do trabalho magico de um centro. Em 100% dos
casos presenciados empreendem-se vingangas contra os remetentes desses males magicos — os
casos registrados nas historias contadas ficam mais ou menos em 80%. Quando, em sessao de
mesa, o consulente toma conhecimento presencial de um zombeteiro enviado contra ele, os
dois podem barganhar (sobretudo por meio de bebidas alcodlicas) a fim de que o espirito
perseguidor seja convencido a voltar-se contra suas anteriores contratantes. Por sua vez,
aquele que foi alvo da feiticaria alheia, faz uso vingativo de um mestre ou do catimbozeiro

terreno contra seu agressor.

2.4 “SE EU FOR FAZER O MAL, DEPOIS EU RECEBO A QUEDA”

Vocés aqui sdo bem vindo, gosto muito de vocés... [...] Tenho uma parte com
india, meu pai ¢ indio, minha vo é india, eu também sou india, por isso que
eu ndo sei falar direito [...] E eu gosto de todo mundo! Mas tem as pessoa
que eu gosto de coragdo (Dona Fernandes)

Embora aos seus 76 anos de vida e médium desde os 35, apenas ha mais ou menos vinte

81 Estes interlocutores preferiram ndo ter seus nomes e estorias transcritos.
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anos atras comecavam os trabalhos de “mesa” e “gira” de Dona Maria Fernandes, num centro
a beira mar do municipio (Centro Espirita de Umbanda Caboclo Z¢ Pilintra e Caboclo
Panema), época em que, como Unica condi¢@o de ser salva de um mortifero catimbo langado
pela cunhada, na cidade de Uruagu, passou a ter a mediunidade doutrinada por seu mentor
Raimundo Tavares, quem encontrou apds guiar um cavalo, numa espécie extraordinaria de
transe, até a cidade onde a esperava seu “pai” espiritual: Macaiba.

Tavares, habil nas tradi¢gdes do candomblé¢ e da jurema, seria grande feiticeiro,
adivinhador e curador de mesa juremeira desta cidade, onde guiou a ainda jovem Fernandes.
Ingressara nos ritos de mesa ainda crianca, indo as matas com um amigo e a revelia de seu
pai, José¢ Tavares, candomblecista e juremeiro, amigo do entdo vivo Z¢é Pilintra — e
provavelmente também contemporaneo de Indcia, avd da juremeira Dona Neta. A espingarda
0 matou, mas o catimbo fora tramado por seus invejosos adversarios magicos. Num sonho da
ainda pequena Chaguinha (agora com 52 anos), filha do primeiro casamento de Fernandes,
um terrivel cortejo de entidades chifrudas e tenebrosas veio buscar seu “padrinho”.

Hoje, numa casa proxima a praga matriz da cidade, quando o assunto ¢ “trabalho”, a
hospitaleira senhora disputa a vez de falar e a versdo dos fatos com a euforica Chaguinha,
junto da qual se reveza em manter durante horas o querido assunto em ansiosa, afetuosa e
frenética circulacdo de respostas e ensinamentos.

Chaguinha, que ndo esconde suas duvidas quanto a certos fenomenos do culto, aprendeu
bastante com os trabalhos de Tavares e da mae, tornando-se uma verdadeira especialista em
memorizar nomes ¢ pontos de mestre, os quais canta em melodia e afinagdo admiraveis.
Ainda que conheca dezenas e dezenas de histdrias e mestres dos cultos em que sua mae atuou
por décadas, confessa nunca ter assumido sua mediunidade como oficio, por receio dos
perigos ligados as entidades e feitigos. Isso ndo a impede de repreender alguns supostos
equivocos narrativos de uma mae que ela julga ser teimosa, evasiva e displicente com certos
acontecimentos e temas, além de “misteriosa” ¢ desconfiada (“¢é uma benca mamae ser assim
[solicita] pra voceés [...] porque mamae tem parte com india”). Chaguinha sinaliza concep¢ao
religiosa flexivel e versatil, frequentando, por exemplo, mesas kardecistas ¢ cultos mérmons.
De “catimb6” ela ja ouviu muito falar e sabe mais ou menos como se faz, mas ndo entende

“nada disso nao”...
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Quando eu era mais nova eu aprendi tudo, eu sabia abrir a mesa [tom
enfatico], o ponto de abrir, o ponto de fechar, eu aprendi tudo quando era
menina. Eu mais meu irmdo ia brincar disso. Mestre da presenga, nome de
mestre, eu aprendi tudo! [tom decidido] [...] Quando eu tarra com dez anos,
ele [Pai Raimundo Tavares] comeg¢ou a me desenvolver. Eu caia, eu caia
virada na peste! Mas eu duvidava...[gagueja] eu tinha vergonha (porque era
bem novinha, né?)

Ai padinho comegou a me desenvolver, né? Mas eu era menina, ai quando a
gente é menina a mente é mais...né? [...] caia na roda, assim, coisando, e
ficava manifestada. Eu sentia aquela coisa assim, eu ficava toda agitada, o
coragdo fazia tuco-tuco-tuco-tuco-tuco-tuco-tuco, e eu ficava toda agitada,
toda coisada assim, sabe? [...] e dava como um sistema nervosa, forte. [...]
ai, uma vez, fii, eu duvidava que aquilo eu num recebia, eu digo [...] “num
td vendo que isso num-num, num existe”. Ai uma vez...eu fiquei irradiada,®
no centro;, um pitoquinho desse tamanho [...] bem novinha, ai eu fiquei
manifestada [ ...] pra vocé vé, quando a coisa vem, como é interessante. Pra
vocé vé as coisa, como é. Eu bem novinha, num tinha doutrina, ndo sabia
que existia [...] esse mestre, a primeira vez que esse mestre veio no centro foi
na minha corrente. Ai eu fiquei imperosa, toda assim. Ai padin Raimundo
[...] tava manifestado com Zé Pilintra. Ai dissero assim: “Zé, qué isso”, eu
acho que foi até duvidando né? [...] Ai, Zé disse: “vocé sabe qué-qué essa
menina tem ai? Ela ta com a cabocla Baiana do Ataia!”

(Chaguinha)

Sua mae alega ter abandonado os trabalhos por haver perdido seu antigo local de centro
durante um avango maritimo, mas seu incomodo pelas eventuais praticas de benzedura da
filha, pela cantoria de pontos de mestres dentro de casa, assim como pela recente aproximagao
da filha com um centro kardecista, sugerem, tanto quanto o cochichar de Chaguinha quando
fala de certos espiritos (como Pilintra e Iemanja), que a decisdo pode incluir outras variaveis
que sugerem, de fato, algo que preferem manter em sigilo. Seja como for, a enorme énfase
que Fernandes confere a salvacdo de sua alma no pdés-morte, como também ao rechago
discursivo da feiticaria, ndo seriam incompativeis com um abandono do oficio magico

motivado por razdes salvacionistas e argumentos recheados de utilitarismo:

Se eu for fazer o mal, depois eu recebo a queda. [...] Ndo me vinguei dela
[uma catimbozeira que a atacou magicamente] [...] Porque quando eu

82 Diz-se que um médium esta irradiado quando sofre, de um espirito, uma espécie de influéncia emanatoria
(através de luzes ou raios etéreos) que ndo se completa em incorporagdo integral; o médium “radiado” ou
“irradiado” permanece num semi-transe, num meio-termo consciencitivo em que nem domina suas proprias
faculdades materiais por completo, nem tampouco esta sujeito integralmente as da entidade. O termo se
repetira ao longo do trabalho.



100

morrer pronde é que eu vou? [...] Deus td vendo ou num ta? [...] Eu tenho
filho [...] depois vem pra cima de mim.

Nao fazer o “mal”, praticar o “bem”, representa, para Fernandes e Chaguinha, um
desempenho ético forjado sob o olhar implacdvel dos castigos e recompensas divinos — chefe
cOsmico que, alias, também “afraca” os trabalhos dos maldosos.

Sem querer fazer trabalhos dentro da prépria casa, algo de que discorda (os males com
que se lida no ambiente de trabalho, ficando na casa, prejudicariam a familia), Fernandes e
seu marido (também médium) desistiram do oficio. Fernandes guardou com cuidado as
roupas ¢ estatuas dos espiritos possessivos numa sala, acendendo velas para eles na casa-vila
em que mora com o marido e alguns filhos. Apesar de, por vezes, agir com hesita¢do e temor
quando sdo cantados pontos de mestres perto dela, a idosa dona de casa de satde abalada por
uma trombose e comprometida por pressdo alta e um sério problema de pele, diz que gostaria
de voltar a trabalhar em seu proprio centro. Enquanto isso, sua fé catolica prossegue: nao
frequenta romarias, mas todo domingo vai para a igreja de pés descalgos.

No antigo centro de trabalhos, direitista, com curas garantidas por Deus, a esquerda
seria usada para “desmanchar” feiticarias, os catimbos recebidos seriam perdoados (a0 menos
pela Dona), sem vinganca; domingo e terca eram dias de “gira” da “falange de orixas” (a
comegar pela imprescindivel “corrente” dos exus), quando era raro aparecer “caboclo”. Indio
Pajé, Z¢ Pilintra, Rei Cipud, Andilina Caapora, Manicoré, Nego das Costas, Maracana do Pé
Amarelo, Manel Germano, Caboclo Ventania, um Dragdo, uma Fada e sobretudo Garao
(mestre portugués direitista) e Caboclo Panema sdo as entidades mais citadas. Antes de abrir
sua propria mesa, Fernandes foi submetida, por seu mentor Raimundo Tavares, a banhos
preparados com ervas especificas e também a uma “obrigacdo” com os trés
santos/guias/orixas que passaram a proteger sua mesa cerimonial: Obaluaié (“santo de
frente”), Xangd (“segundo”) e Ogum (“terceiro”) — recebendo corte na cabeca (sem semente)
e jejuando por sete dias num quarto. Lembra que comegou a trabalhar por vontade de curar,
ajudando consulentes sem cobrar além do necessdrio para pagar a “federacdo”. As
oportunidades de cura e “desmanche” apareciam mais que as demais. Falando do passado, os
elogios dos clientes e dela propria acerca do bom desempenho de seus trabalhos (“se vocé
tivesse visto meu trabalho aqui, que todo mundo aqui gostava!”) sé ndo superam a abundancia

de suas orgulhosas confissoes da propria benevoléncia magica.



101

2.5 “EU TENHO SALVADO TANTA GENTE!”

Eu tinha dez anos, de idade, era novinha, ficava sofrendo, essas coisa, ai
quem me salvou, quem me livrou foi minha vo, que minha vo que trabalhava
nessas coisa. Entdo, ela dizia pra mim que todo tempo que Jesus levasse ela,
deixava uma das neta no canto dela. Entdo chegou eu, comecei a sentir o
probrema...e eu quando comecei a trabalhar ainda era viva [a avo]... Ai
fiquei... (Dona Neta)

Sempre eloquentemente orgulhosa dos sucessos e fama de sua mesa, Dona Neta sem
duvida estd entre as juremeiras financeiramente mais bem sucedidas da cidade, conseguindo
viajar de avido ao Rio de Janeiro uma vez ao ano, quando, malgrado ndo goste de incorporar
nas “giras” que vai, visita terreiros cariocas — dentro dos quais confessa sentir-se um tanto
quanto assustada e precavida, embora curiosa. Nao distante dos 60 anos, casada, mae de oito
filhos, queixo erguido, personalidade extrovertida e de entusiasmo facil; voz vigorosa, mas
com a saude fragilizada por diabetes, pressdo alta, hérnias e outras defasagens organicas. A
parda e rechonchuda lider da mesa do Centro Pena Branca e Estrela do Mar foi iniciada por

N2

sua avo Inacia, poderosa mesista, adivinha e retaliadora feiticeira de “chao” que, envelhecida
e arrependida do belicoso passado feiticeiro, teria aconselhado a aprendiz a “ndo fazer o mal”.

“Catolica romeira” de “sete romaria no ano”, também adepta do “centro espiritual”
juremeiro como “religido”, a requisitada benzedeira de bebés da vizinhanga adentrou na arte
de cura com ervas e plantas sob tutoria de mestre Pena Branca, o “encanto” que ela cultiva
como seu conselheiro e mestre predileto. H4 boas chances de que o continuador familiar dela
nos trabalhos seja seu pequeno neto, ocasional adivinho do futuro, vidente de espiritos e de
catimbos alojados nos corpos; hd pouco tempo a avé deu partida ao caminho de aprendizado
que o conduzird até a abertura da mesa.

Passando a entrada da casa-vila generosa em quadros de entidades catdlicas e quartos de
parentes, chega-se ao patio que antecipa a entrada do Centro Mestre Pena Branca e Estrela do
Mar. Bonecas industrializadas pregadas na parede, flores coloridas de plastico, garrafas de
cachaca numa velha estante, uma mesa (sobre a qual certa vez estava uma pequena por¢ao de
beberagem de jurema) com estituas de vdarios personagens, incluindo cigana, indios,

marinheiros, S3o Francisco e Santa Maria; ao fundo do calorento ‘“centro espiritual”

aromatizado pelos mangues proximos, atras da mesa retangular coberta com pano, castigal,
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princesa, celular, miudezas e bilhetinhos com oragdes e procedimentos de trabalho, ressaltam,
a esquerda da mesa em que se senta a médium incorporada, a estatua de Z¢ Pilintra, e, a
direita, a estatua de um indio esguio e de cocar a la América do Norte, em alusdo a mestre
Pena Branca. Na parede, em grandes letras, o nome do centro ¢ acompanhado por uma grande
cruz de caravaca® pintada sem maiores requintes. Os ocasionais urros de porcos sendo
abatidos pelos vizinhos ndo chega a ser um fundo sonoro tdo certo de encontrar quanto os dos
mesmos cachorros a comecar subitamente a latir juntos por alguns minutos (¢ curioso, quase
sempre que a mesa ¢ aberta), na estreita rua de pequeninas e simples casas em que fica o
centro.

Ao longo de manhas e tardes em que as vezes o almocgo ¢ o Unico intervalo, donas de
casa, pescadores, camponeses, comerciantes, funcionarios publicos e outros clientes da
médium solitaria, de transe possessivo sutil e sem discipulos acompanhantes de mesa, ocupam
sucessivamente quase todos os dias da semana, vindos sobretudo dos arredores e cidades
vizinhas, mas também de Natal e at¢ de Sao Paulo, problemas eroticos e conjugais,
inquietudes financeiras e maiormente corpos abalados por catimbo, as inquietudes e
desesperos mais flagrantes. Quase nao ha canto coletivo dos pontos dos mestres — os
visitantes sao mais consulentes e clientes que adeptos. As “velas preparadas™ a ser usadas com
evocacles e rezas receitadas por mestre Pena Branca custavam entdo entre 50 e 100 reais,
“abrir a mesa”, com direito a trés sessdes, 250, havendo espago para pagamentos em
“agrados”, fiado e gratuidade para conhecidos ¢ ‘“necessitados”. Até que o alivio do
consulente seja alcangado, em geral sendo, um ansioso requisitante € uma curiosa juremeira
podem conversar sobre a eficicia e o andamento do trabalho, ndo sendo raros os telefonemas
catarticos e as noticias que aquele compartilha com sua intercessora espiritual, nem tampouco
o lago de intimidade e amistosidade que acabam, em alguma medida, desenvolvendo.

A cantiga de abertura da mesa evoca entes religiosos africanos e catolicos:

Estou abrindo esta mesa com Deus e Nossa Senhora
T6 abrindo esta mesa com Deus e Pais de Angola

83 Para Carveny (2009), a lendaria cruz ¢ uma reliquia cristd que apareceu misteriosamente em 1232, na cidade
de Caravaca, Espanha, sendo desde entdo relacionada por seus devotos a inumeros milagres — por
supostamente conter lenhos da cruz de Cristo. Ainda segundo o espanhol, “Tiempo después tras la
unificacion de Espaiia y el descubrimiento de nuevas tierras, la Santa Cruz de Caravaca, continué siendo
signo de la fe que inspiro el avance del Evangelio.” (IBIDEM, p. 56) — disseminando-se pelo mundo. No
Brasil de hoje, a devogao por esse tipo de cruz disseminou-se entre as religides afro-brasileiras.
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Na minha mesa tem (trés vezes)
Sdo Francisco, Sao Canindé®.

Esta aberto a minha mesa e com Deus e Nossa Senhora
Ta aberto a minha mesa com Deus e Pais de Angola
Na minha mesa tem (trés vezes)

Sdo Francisco, Sao Canindé

O “pai nosso”, a “ave maria” e a “salve rainha” que antecipam a cangdo de entrada,
sugerem, desde aspectos litirgicos que lembram uma missa, um ambiente catdlico que as
ritmicas, timbres, vocabularios e cadéncia das oragdes de Neta e seus mestres a mesa, vao
confirmando ainda mais. Estrela do Mar, Maria Cabocla, Cabocla Sisa, Jandira, Maria
Salamona, Z¢ Pilintra e sobretudo Pena Branca foram, em minha presenga, os mestres mais
comuns. Trabalhos para recuperar amante, tirar catimbo6 e ganhar dinheiro lideram a lista de
trabalhos, diz a Dona.

A risada grave e gutural anuncia Pena Branca®, justiceiro e conselheiro de vozeirdo
imponente, que pertence ao “lado de Ogum, que ¢ de mesa”; seu poder e carisma sobre os
fieis beira o status de um grande pai, heréi ou santo®. E o mestre mais influente e incorporado
nas sessoes, especialista em arrebatar e prender zombeteiros, além de zelador ostensivo do
que parecem ser as energias invisiveis dos consulentes, limpas através de rapidos movimentos
manuais e sacolejoes de braco. Ao chegar, traz consigo duas espadas longas, invisiveis aos
presentes — que ndo sejam “videntes” — enquanto reluzem sobre a mesa. Nao tem o habito de
levantar-se para cumprimentar os presentes ou de dirigir-se até eles, permanecendo sentado a
maior parte do tempo, numa atitude de corpo que anuncia um sentimento subjetivo de
autoridade que ndo encontra dissonancia no convivio em sessdo. Se, depois de Jesus ou Deus,
“ninguém pode mais que Mestre Pena Branca” (como gosta de assegurar o espirito), pelo
menos quando se trata de tirar catimbo, Pena Branca ndo pode mais que seu parceiro de
trabalho Z¢ Pilintra, para quem sao repassados os “desmanches pesados”: “coloque no cacete
de Z¢” — os nomes e fotos daqueles que serdo castigados pela vinganga dos consulentes sdo

amarrados na bengala da estatua de Pilintra.

84 “Sao Canindé”, aqui, certamente faz mencao a antiga cidade de Sao Francisco das Chagas do Canindé (hoje
Canindé¢), no Ceard, onde Sao Francisco ¢ padroeiro e se acolhe a chamada romaria de Canindé.

85 Ambos entram na definicdo “caboclo”, mas Dona Neta diferencia seu mestre Pena Branca do caboclo Pena
Branca, entidade mais popular que aquela, nos cultos afro-brasileiros.

86 Anunciava-se, a proposito, nas ultimas visitas de 2013, uma pequena oragdo intitulada “Palavra de mestre
Pena Branca”.
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Antiga e lendaria entidade que transpassa diversas tradi¢cdes afro-brasileiras em grande
fama de notavel catimbozeiro e curador, o negro “Z¢” esta entre os mais adorados e também
temidos espiritos incorporadores atuantes no Brasil, a mera aparicdo de uma de suas
esculpidas figuras ja evocando os cultos que simboliza. A pesquisa de Camara Cascudo
(1978), realizada entre 1928 e 1949, registrou um Z¢ Pilintra elegante, conversador e
galanteador de mulheres, convivendo entre os juremeiros natalenses. Nao ¢ raro ouvir dizer
que ¢, ainda hoje, incorporado em muitos centros mediunicos. Entretanto, Fernandes e Z¢élia
acreditam que Pilintra ndo vem mais a Terra nem aos terreiros — visdo que, segundo recente
estudo de Assungdo (2010), alguns umbandistas-juremeiros sertanejos compartilham:
espiritualmente iluminado, o mestre partira definitivamente da Terra e do mundo dos
trabalhos.

No centro de Neta, quem acredita ser bastante querida pelo “espirito de morto” que em
vida teria matado muitos através de catimb6 (incluindo seus proprios pais, irmado e tios),
diz-se do boémio e maroto mestre que ndo apenas trabalha, mas que trabalha ndo tanto a
esquerda quanto nos “outros” centros. Ha diversas historias de cura de catimb6 envolvendo
Z¢, talentoso curandeiro que resolve aquilo que os médicos de modo algum resolvem. Um dos
habitos mais comuns dos que buscam os servicos de Z¢, ¢ colocar cigarros na boca de sua
estatua e observa-los sendo fumados agilmente, sem que as cinzas caiam — fendmeno que lhes
assegura ainda mais da existéncia e presencga do espirito. E esse tipo de “agrado”, mais as
bebidas alcoodlicas, o que o mestre costuma receber em troca de seus trabalhos de catimbo
vingativo ou de cura e ajuda financeira ao consulente — num rigoroso pacto cujo
descumprimento ¢ punido severamente pela entidade. Quase ndo presenciei Z¢ Pilintra
incorporado e atuando nos famosos avisos e fofocas certeiros, ou na cura de catimbds, visto
que era para seu “cacete” e presenga invisivel que se destinavam boa parte dos clamores,
sobretudo aqueles de vinganca, pouco estimados por Pena Branca — que, no entanto,
recomendava-os sem hesitar ao seu parceiro de trabalhos.

Z¢ merece sua propria festa no centro, em 25 de setembro, pouco antes da comemoragao
dos santos populares Cosme ¢ Damido, em 27. Pena Branca aniversaria em 2 de janeiro,
Cabocla Vanda em 22 de junho. A festa com toques e gira da Cigana ocorre uma vez ao ano,

mediante aviso da entidade.
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2.6 “ENTROU NA DANCA E PRA DANCAR MIUDINHO”

Z¢lia, médium-lider do Terreiro Tupinambd, ¢ uma magra cabocla de 60 anos, longos
cabelos, lisos e ainda reluzentemente negros, dona de temperamento quieto e escasso em risos
e afagos; sua voz firme e mansa, afeita a explicagdes imediatas e muitas vezes de uma
aparente e surpreendente franqueza, pode, de repente, atingir a aspereza € um timbre
explosivo quando a avo se inquieta com tensdes cotidianas ou desfere mais um dos furiosos
sermdes contra o pequeno e inquieto Vander, seu neto “afilhado” protegido e ajudante ritual.

Sua atitude, ao menos de inicio confessadamente simpatica (“Eu gosto de vocé!”) e
muito solicita para comigo (““Aqui ndo tem segredo!; eu trabalho!” — quando, mais por esfor¢o
de cordialidade que por qualquer outra coisa, perguntei a juremeira se preferia que eu me
ausentasse do ambiente em que se planejava um trabalho de chio privado), contrastava com

sua tatica publica de ocultamento de seu oficio e “ciéncia”: “Eu ndo digo que trabalho™...

Eu ndo digo meu saber a ninguém. Ndo é todo mundo que merece saber o
que a gente sabe. E a gente que trabalha ndo pode da o saber da gente [...]
Ai precisa a gente saber, precisa os mestre dizer a gente que vocé tem
confianga. Porque se eles vi que vocé ndo tem confianga, eles ndo me diz
nada e eu me atrapalho toda e ndo lhe respondo nada. (Dona Zélia)

Descendente de indios, filha de pai marinheiro com uma engomadeira médium (que nao
se entregou ao oficio da possessdo), a dona de casa e matriarca lidera uma grande familia

onde a mediunidade ¢, acredita, dom generalizado...

Minha vo ndo gostava [de “trabalho’’], minha mde ndo queria, mas toda ela
[ambas] trabalhava. Minha mde era média [médium], minha vo tambem,
minha vo era cabocla, cabocla mesmo, caboclal, a mae dela era uma
cabocla das mata. E meu avo casou com ela. Levou ela de dentro da mata,
amarrou ela um tempdo, pra ela se acostumar com as pessoas, e casou com
ela. Entdo minha vo era cabocla, nos tem tudo parte de caboclo. Eu, minha
mde, minhas filha, meus irmdo, minha irmd. Eu tinha uma irmd que
trabalhava assim igual a mim [...]

“Juremeira”, desde muito devota de Padre Cicero e ha dois anos entusiasta das romarias
(sua “outra religiao”), sua aprendizagem doutrinaria nas artes magico-religiosas da jurema

iniciou-se na idade adulta, a beira dos seus 30 anos, primeiro sob os cuidados do “pai de
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santo” Jodo, a direita, e depois, na esquerda, com a “mae” Teresa, tutores que iniciaram
também outros médiuns na regido de Piquiri — incluindo o ex-marido de Zélia, Maninho, que,
morando em Natal, poucas vezes vem trabalhar nas sessdes de Tupinamba. O cume de sua

iniciacdo teria alcangado sucesso porque respeitou a sagrada regra de ter um pai e uma mae

iniciaticos no momento da consagragdo final do “filho” espiritual — norma que um “iaba”*’

homossexual pode cumprir sozinho para com os seus iniciados. A cerimdnia de passagem
derradeira a que Z¢lia foi submetida, para depois receber de Teresa a autorizacdo de trabalhar
em seu proprio centro, passou pela ardua reclusdo durante sete dias, sob jejum e sem

conversar, “pra ndo atrapalhar as corrente” em pleno fortalecimento:

(Zélia) Quando a gente vai, ela [a “mde” mentora] tem que deixar a gente
sem ver ninguém, sem COnversar com ninguém, sem conversar com ninguém
— pronto. Tudo que é pra gente é como um preso, entendeu? O preso, a
comida ndo vai por debaixo? Mesmo assim é a gente. Ld ela tem um quarto
somente pra deitar os filho de fé, ainda hoje ela tem. E s6 um quarto pra
deitar os filhos de fé. Ai a gente fica no quarto trancado, ai tudo que é pra
gente vai por debaixo da mesa.

(Wagner) Raspa o cabelo, também?

(Zélia) Néao. A mulher néo. E...a gente ndo come feijdo, a gente ndo come
carne, a gente ndo toma café — pronto. Antes de entrar a gente faz muita
oragdo. Ai...nem da fome, nem da sede, nem da sono...que é pra ndo sair de
dentro do quarto. As necessidade da gente também ndo da, a gente faz toda
a imploragdo, cé entende né? Ninguém sai pra ir no banheiro. (...) A gente
pede, a Deus primeiro, que a gente vai entrar no quarto pra ele deixar a
gente sair. E o outro lado [pede-se a esquerda, a antitese divina] também.
Entendeu? [...] Eu passei sete dias. Eu ndo comi, eu ndo bebi, so fazia
Sfumar®

O retiro iniciatico incluiu a “obrigagdo: dar aos exus parte do proprio sangue (dai a
expressdo “corte pros exus”), jorrado pelo menos dos pés, bragos, costas e cabega (onde foi

introduzida um “ax¢”, uma “oferenda” que a Dona diz suspeitar ser uma ‘“semente”); para

87 Ouvi diversas vezes o termo iabd/yaba ser falado por Z¢lia e alguns de seus mestres, com a finalidade de
referir-se a0 médium-lider que encabeca uma casa de culto: alguém suficientemente experiente para ser
capaz de receber as possessoes de maneira rapida e eficaz, e lidar com as exigéncias dos trabalhos passiveis
de ocorréncia numa mesa. Contudo, sabe-se que “yaba” ¢ termo usado no candomblé e muitas casas
umbandistas para referir-se a “cozinheira sagrada”, elegida exclusivamente para preparar as comidas das
entidades. Por outro lado, em tupi antigo, admite-se dizer “I4a aba”: nosso homem, no sentido de nosso chefe.
Para ndo gerar dificuldades didaticas de sobreposi¢do semantica com a yaba cozinheira (alids, cozinhar para
os espiritos ndo desponta entre as atribui¢des da sacerdote-médium de Tupinamb4d) e também para demarcar
0 uso particular que seu homdfono tem no grupo de Tupinamba, adoto, para designar o nome que os chefes
materiais recebem nesta casa, a palavra “iaba”.

88 Entrevista com Zélia em 12 de dezembro de 2012.
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Iemanja peixe e alface, para os santos frutas, enquanto as “exus fémeas” (“mocas”) se
alimentaram com carne de animais.

Sua estima por seus mentores convive com seu orgulho de ter aprendido fazendo,
habilitando-se nos trabalhos numa precoce independéncia: “Nao me desenvolvi; fui direto
trabalhar.” Embora insista na necessidade da doutrinagdo para preparar um médium, a
juremeira ndo esconde que seu aprendizado foi muito mais pratico e rdpido do que o de outros
médiuns, pois que inaugurou seu centro na zona urbana de Canguaretama nao muito depois da
derradeira cerimdnia de consagracdo em Piquiri, sem ter sido médium substituta e assessora
de nenhuma mae de centro. O isolamento ascético que completou sua iniciagdo lhe garante
que sua “for¢a” ¢ maior que a de seus médiuns aprendizes, mais “fracos” porque se negam a
passar pelo mesmo retiro ritual que forjou os poderes de sua mae de fé, conferindo-lhe um
nivel ideal e superior de conex@o com 0s espiritos possessivos.

Atualmente, os trabalhos da Dona sdo o tronco econdmico ¢ a sessdo de quarta o pivo
de sociabilidade de uma rede de familiares disposta ao longo de casas proximas e vizinhas,
num bairro de periferia urbana situado num morro. A pequena casa em que mora Z¢lia, parte
em madeira, parte em tijolo, abriga varios parentes; suas manhas, tardes e comidas sdo
visitadas por legides de moscas; resguarda a frente da casa o cranio chifrudo de um boi,
pendurado na arvore seca que antecede a elevacdo em terrago onde Z¢lia gosta de balancar
sua cadeira de balanco, ao lado da qual deita e caminha um c3o acorrentado e cansado. Em
minhas primeiras visitas, as incorpora¢des da mesa aconteciam na pequena cozinha de teto
baixo da propria casa, entre pia, mesa, muitos mosquitos € ao som de fundo de galinhas,
porcos e cachorros da vizinhanca (de latidos ainda mais numerosos, agressivos e “pontuais”
que os da rua de Dona Neta). Os cultos da quarta foram depois transferidos para a mais ampla
e confortavel casa da frente, pertencente a um dos quatro filhos da juremeira. Nesta casa vazia
e sem movelis, sobre a mesma mesa retangular, eram postas apenas as velas e a princesa.

O cliente deve pagar os materiais da mesa e uma quantia extra de dinheiro ao seu
proprio critério; conhecidos pagam menos e pode haver gratuidade com os mais desprovidos
financeiramente. A “mae” dos adeptos, figura central do grupo, trabalha mais fora que dentro
de casa, ou seja, realizando mais servicos individuais e privados sob encomenda, que mesas
coletivas e de portas abertas; média de zero a trés trabalhos por semana, a depender do més;

significativa dianteira numérica para a expulsdo de encostos e outros tipos de “trabalhos
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pesados”, cujos objetivos especificos sdo resguardados no “isso” ou “aquilo” em que os
desejos esquerdistas dos consulentes sdo apagados discursivamente pela Dona. Que, no
entanto, ndo oculta a natureza moral de sua arte: “E por isso que eu digo: eu tenho muito
pecado. O que mandar fazer eu fago.”

Em agosto, os exus machos recebem sangue e as exus fémeas carnes vivas; nas ultimas
semanas de dezembro até janeiro, época de purificar-se perante Padre Cicero na romaria a
Juazeiro, devem cessar os trabalhos dos mestres esquerdistas (“assentados” sob estatuas no
chdo de terra de um quarto fechado e escuro — onde as vezes se pode ver sapos, velas pretas e
estatuas chifrudas e avermelhadas de exus — da casa da iab4).

Uma bela e grande miniatura de navio se destaca por entre estatuas de santos romeiros,
Iemanja, bombagiras e outros mestres. Em tese, acrescidos copo e pelo menos uma ou até
quatro velas, a mesa pode ser aberta qualquer dia que os mestres exijam ou permitam, mas a
da quarta feira ¢, nas palavras de Z¢lia, “sagrada”. Mais ou menos desde as sete horas da noite
até por volta das dez (para ndo causar intrigas com os vizinhos), um grupo em média de dez
ou doze pessoas, médiuns, ocasionais observadores e consulentes, todos em geral vizinhos ou
parentes da matriarca, reline-se a mesa e¢ em assentos distantes alguns metros dela, para

incorporar e ser ajudados por entidades hospedadas por Z¢lia e seu mais avancado aprendiz...

T6 abrindo a minha mesa é com mestre Rangiel®” [bis]
O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

T6 abrindo todas cortina é com mestre Rangiel [bis]
O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

T6 abrindo todas as porta é com mestre Rangiel [bis]
O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

T6 abrindo todas porteira é com mestre Rangiel [bis]
O Rangiel (x 3)

89 Mestre Rangiel ¢ um guia de frente da mesa juremeira de Tupinamba.
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Do outro mundo
O Rangiel (x 3)
Do outro mundo

T6 abrindo todos caminho é com mestre Rangiel [bis]
O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

T6 chamando todos os mestres é com mestre Rangiel [bis]
O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

Ja abri a minha mesa foi com mestre Rangiel [bis]
O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

O Rangiel (x 3)

Do outro mundo

Depois da ligeira passagem possessiva de alguns guias de frente pelo corpo da Dona, os
espiritos-em-corpo seguintes, a exce¢cdo de Manel Germano, ndo se sentam junto aos médiuns
a mesa de madeira com velas e princesa ao meio: benzem bebés e criangas, “palestram”,
fumam, bebem e trabalham com os pés descal¢os no chao, transitando pelo espago que vai do
vazio entre os assentos até, as vezes, a sala e o patio adjacentes a cozinha que abriga a sessao.

Ao contrario da mesa de Neta, onde Pena Branca comporta-se do comego ao fim de
maneira publicamente servicial aos presentes, ¢ incomum encontrar um consulente ou caso de
cura de catimbd na sessdo da quarta em Tupinambd; os fieis, servidores de mestres
presenteados ou pagos com cigarros, bebidas e presentes baratos, assistem os espiritos
divertir-se, falar, tratar de trabalhos esquerdistas privados em segredo e girar os médiuns
iniciantes compulsoriamente, a fim de que incorporem. Nesse sentido, a mesa principal de
Z¢€lia ¢ muito mais um ilustre evento publico de sociabilidade entre adeptos € um momento de
treinamento de médiuns, ao passo que as diversas mesas semanais em Pena Branca e Estrela
do Mar destacam-se sobretudo como ritos particulares dirigidos ao estrito atendimento de
clientes exteriores ao circulo familiar da juremeira. Enquanto em Tupinamba a presenca
exclusiva de médiuns a mesa se fazia norma na abertura da sessdo (criangas e

ndo-incorporadores sentando-se a mesa com frequéncia), em Pena Branca e Estrela do Mar
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nenhum consulente ou observador se sentava a mesa sem ser convidado (a ordenacao dos
assentos, distribuidos as diagonais e em frente da mesa junto a qual Neta sentava-se sozinha,
re-produzindo eficazmente delimita¢des de transito e posi¢ao rituais).

Choros e correrias infantis, novidades e assuntos domésticos, televisdo, ruidos da rua,
saidas, chegadas: pessoas trafegantes de um espago fisico de incorporagao que quase nao ¢
envolvido por graves sentimentos de uma solenidade cerimonial que o distingua
(sacralizando-o) do restante da casa, sendo vivenciado em certa continuidade simbdlica com
esta. A zona que ¢ o “palco” dos mestres nao é concebida como exclusiva deles; a atmosfera
ritual, invadida e conurbada por banalidades cotidianas a ocupar — e sincronizar-se com — as
frestas entre as falas e presengas dos mestres, cenas principais do policéntrico encontro com
um extraordindrio ordindrio, insere-se na sociabilidade comediante de risadagens, sarcasmos
mutuos e gracejos imprevistos (normalmente alimentados pelos mestres mais faladores,
hedonistas e provocadores). Informalidades e solturas que ndo comprometem, mas integram,
atualizam e até “refrescam” a moral servil e cautelosa dominante entre os médiuns, assim
como o ascetismo trabalhista (por assim dizer) elogiado e exemplificado pelos iabas e mestres
de maior autoridade no saldo, sempre a cobrar e obrigar a presenca ¢ o trabalho dos médiuns,
ndo importando alegagdes de cansago e desanimo.

Z¢lia e sua “filha de fé” Luzira acreditam que a “for¢a” de um médium conecta-se de
alguma maneira a sua conduta sexual, embora tal ligacdo cobre sua maior intensidade apenas
no final da idade adulta®, quando os mestres afastam os parceiros erdticos de seus devotos e
estes devem tornar-se celibatarios para manter a eficacia dos trabalhos de seus tutores
espirituais e também de seus proprios trabalhos. Desde que ingressa na fase em que comega
seu maior envelhecimento organico (por volta dos 50 e 60 anos), o0 médium deve abandonar
qualquer atividade sexual, em honra ao seu compromisso com os trabalhos. A propo6sito disso,
Z¢lia, de quem os mestres teriam subtraido o apetite sexual, dizia que certos médiuns de seu
centro ndo tinham uma “for¢a” equivalente a dela porque se mantinham “sujos”, ou seja,
praticando coitos. Uma nogdo de pureza sexual ronda tais ideias, sem revelar maiores
detalhes. Como tende a ocorrer com os assuntos de feitico, mas ainda mais, a tematica sexual,
seu enunciado e continuidade numa conversa, encontram-se codificados em eufemismos e

reduzidos no decorrer de discursos que implicam evidentes manifestagdes de vergonha e tabu.

90 Etapa bioldgica em que o apetite sexual ¢ a producdo de gametas sexuais, alids, como se sabe, normalmente
decrescem.
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O veto da “semana santa” ndo deixa dividas: como para a catolicidade romeira em geral, para
a 1abé o sexo contraria o divino, a sacralidade, a pureza.

Algumas outras interdigdes, algumas de natureza sexual, atravessam o culto: mestre ndo
cumprimenta nem chega perto de mulher menstruada (estando “suja”, € proibida de trabalhar,
sua cabeca nao devendo tocar a mesa cerimonial); a nocdo de “sujeira” também impede
aqueles que tomam 4lcool ou fazem sexo de ir em seguida trabalhar na sessdo; roupas
femininas curtas podem receber sermdes das mestras-em-Zélia. Se o espago fisico que
engloba a mesa ndo ¢ demarcado por tabus e impedimentos que anunciam positivamente o
sagrado, ¢ certo que diversas negagdes crivam e formatam as condutas morais e os usos de
corpo dos juremeiros, organizando por dicotomia uma atitude de pureza ritual efeito daquilo
que ¢ simbolizado enquanto impuro e inadequado.

Viao “subindo” e “descendo” os espiritos, enfim anunciados por curvaturas de corpo e
gemidos mais ou menos bruscos e violentos da iaba e Josefa, sua maior parceira’ de
possessdes, entre intervalos silenciosos que podem, para a apreensdo angustiada do publico,
alongar-se e maltratar as cambaleantes e sofridas “matérias”, como acontece sobretudo
quando vao chegando os chefes esquerdistas de comportamento bestial ¢ os zombeteiros
capturados. Maioria de esquerdistas, fumantes e tragantes de champagne e pita*, que se
sucedem em sequéncia imprevista e em elenco quase totalmente irregular, acontecendo
também, as vezes, de se pedir um mestre e chegar outro. Os maiores frequentadores etéreos a
declarar seus nomes sdo Jandira, Sete Facadas, Manel Quebra-Pedra, Manel Germano,
Paulina, Maria Barrufa, Maria Padilha, Lucifer e Giramundo. Muitos mestres ndo dizem
ponto nem nome”. Na noite de quarta-feira, chegam os guias de frente, depois mestre
Germano, em seguida mestres e mestras de esquerda, para encerrar a sessao quase sempre
com a encantada Jandira e um ou outro infante das matas.

Ainda que Z¢lia vez ou outra dissesse que os mestres tinham status e poderes iguais, ela
propria também fixava, numa outra oportunidade qualquer, que existiam mestres de maior

poder e superioridade hierdrquica. E o caso de Manel Germano, chefe dos trabalhos

91 Josefa ¢ uma fiel homoafetiva de sexo bioldgico masculino, reconhecida nominalmente, no terreiro, como
membro do género feminino.

92 Em algumas cidades do Rio Grande do Norte, um famoso e barato aguardente.

93 O anonimato ¢é, segundo Dona Maria Fernandes, um costume dos mestres da esquerda. Z¢élia vé nesta pratica
a estratégia dos mestres de ndo se deixarem capturar (através de seus pontos € nomes) por nenhum presente,
interessado em “tirar” ou “roubar” estes entes do médium que os incorpora.
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direitistas, mestre preferido e protetor da iaba, primeiro “trabalhador” a aparecer nas sessoes
de mesa. Querido pelos fieis, fama de benevolente. Raramente se canta seu curtissimo ponto;
Estevao o acionou uma ou duas vezes quando Zélia padecia durante incorporacdes: “Meu
mestre Manel Germano, faca favor venha ca!”.

Fumante, pouco eloquente e aparentando certa calma e algum cansaco, cabe a ele
disciplinar a conduta dos fieis a mesa e iniciar os médiuns no lado direito dos trabalhos, com
conselhos, sermdes e exigéncias que raras vezes faz na propria sessd@o. Administra o ingresso
de novos espiritos na corrente de sua “matéria” e “bota a ciéncia na coroa” dos incorporadores
direitistas.

Os médiuns e seus mestres da esquerda ndo deixam davidas de que a chefia do agregado
de entidades esquerdistas do centro pertence ao casal Lucifer e Maria Barrufa®. A “moga” ndo
esconde uma inteligente malicia no trato; zelosa da hierarquia espiritual, pode enfurecer-se
quando sua superioridade hierarquica parece correr perigo, como certa vez aconteceu quando
se sentiu desafiada por sua dominada, a caprichosa e vingativa mestra Paulina; ¢ ao mesmo
tempo grande boémia e mestra trabalhadora dedicada, apreciando ensinar aos fieis os rigores
disciplinares. Vaidosa, levanta queixo e expande bragos e térax, gozando enquanto seu ponto

¢ cantado aos vigorosos e descompassados gritos:

Rosa Vermelha!

que clareia a quimbandal!,

Rosa Vermelha [bis]

¢ a mulher de Lucifér.

Rosa Vermelha [bis]

que clareia a umbanda!,

clareia a quimbanda meu senhor.

Rosa Vermelha!

que clareia a umbanda

Rosa Vermelha é a mulher de Lucifér ...

Mestre de muitos trabalhos, rude, falastrdo, iracundo e comediante, em Giramundo
abundam falagdes pilhéricas e vocabularios popularescos. Pratica sem qualquer pudor o

temido habito de intimidar os médiuns e seus filhos neofitos (referidos na primeira pessoa do

94 Segundo a similitude dos trejeitos faz suspeitar, Maria Barrufa, entidade que ndo aprecia revelar seu
verdadeiro nome, pode ser a mesma que se faz chamar por Maria Padilha, Maria Dagmar ou Joana P¢é de
Chita. Nas primeiras décadas do século passado, Cascudo (1978) acompanhou numa sessdo esquerdista a
evocagdo de “Maria Padilha, rainha do inferno”, ¢ de “Lucifer”, seu “imperador”.
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pronominal possessivo — ao estilo “meu guri” ou “ele ¢ meu”) com ameagas. Quase sempre
¢brio e de respiracdo lenta, dificil, nem assim deixa cair a garrafa de pitu do sovaco ou das
maos, tdo magicamente colada como parece estar ao corpo de Zélia, enquanto o mais
interativo dos mestres locais gesticula bruscamente e cambaleia de um lado a outro,
emendando comentarios curtos sobre qualquer coisa com severos sermoes, autoelogios,
ensinamentos, bravatas e ameagas, mas incluindo sempre aquilo que ¢ seu distintivo verbal:
“desgraca” ou “desgracado”. Por essas e outras, encaixa-se numa espirituosa figura popular
que ronda o imagindrio dos brasileiros: o “bébo brabo”. No decorrer das visitas,
incomodou-se com o siléncio observador do etndgrafo, chamado de “mudo”, para a risadagem
geral. Cagoava do endireitamento dos mestres: “Td4 mudando as Eras e nos tamo mudando,
nods tudo. O que ¢ de mestre ta mudando, tudo, ta ficando bonzinho, pra direita...”

A atitude de corpo nada solene e a voz “arrastada” deste espirito de emogdes
inconstantes (numa noite, vindo beber e conversar como que ‘“entre iguais”’, na seguinte
reclamando da demora com que ¢ servido seu trago e disparando ofensas em varias dire¢des),
ao contrario do contetido e da autoridade discursiva implicitos em seus monologos de
aconselhamento, ndo ajuda a notar que se trata de um lider espiritual e formador de médiuns
(“o tuixa®™ daqui sou eu”), pois, muito embora nunca tenha dito seu nome diante deste
visitante (ouvi seu nome sendo dito por uma filha de fé e uma crianga), varias coincidéncias
rituais apontam para o fato inegavel de que procede como um comandante da esquerda, suas
autoatribui¢des as vezes se deixando confundir aquelas que corresponderiam, conforme os
discursos nativos, aos do guia de frente Lucifer — muito embora as poucas apari¢cdes quase
mudas deste, que ¢ considerado por Barrufa como seu “macho” e pelos juremeiros de
Tupinambd como o “Maioral” da esquerda (“principe” ou “rei” “das trevas”, recebido as
escuras), sejam as de uma entidade de trejeitos muito mais solenes (capa preta com tridente
vermelho bordado, equilibrio corporal firme), e sua voz, diferentemente da voz de
Giramundo, seja “metalica”, truncada, lenta, sussurrante, densa (semelhante aquela de alguns
orixas, nas raras vezes em que emitem sons vocais em ritos coletivos) e capaz de gritos
agudos semelhantes a grunhidos lupinos.

A mesa meditinica, caixas de chocolate, garrafas de guarana e outras doguras a esperam.

Quando chega a infantil encantada Jandira, cabocla encantada das matas incapaz de

95 Ver nota de rodapé 74.
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pronunciar determinados sons consonantais da lingua portuguesa (pelo menos ¢, n, g, q e 1,
em cujo lugar usa a consonante “t”), os animos imediatamente relaxam e ddo espago as
brincadeiras, todos atingidos pelos chocolates atirados ao alto, pela franqueza provocadora
(inocentemente “crua”, como ¢ proprio das criangas) e irreveréncia agitada da pequena
sabedora dos segredos guardados na cidade da jurema (os quais adora responder, em
contrapartida exigindo do “tio” interessado que ndo revele a informagdo a ninguém). E
ciumenta de sua estima pelo publico, reclamando e ficando agressiva quando o colega
encantado Marquinho ganha presentes, algumas vezes logo destruidos um tanto quanto
sadicamente pela querida lider dos pequenos caboclos encantados do centro. Apesar de
acriancada e de vocabularios e sintaxes rudimentares, pode benzer pessoas, articular discursos
de significado cristalino e manter didlogos que exigem faculdades intelectuais adultas.

A hierarquia social do centro Tupinamba distingue os “pais” ou “maes de santo”,

2 L9

“babalorixas” ou “iabas” (“¢ tudo a mesma coisa!”, diz Z¢lia), dos “filhos de f&” ou “de
santo” (membros que gravitam nos diversos graus iniciantes da competéncia meditnica). Os
primeiros postos sdo ocupados de modo explicito e ostensivo por Z¢lia, e também pelo amigo
e genro Estevao, pastor de caprinos quem, junto a sogra, no passado trabalhava nas matas, nas

“encruzilhadas” e “cortando bicho”*

, mas que nos ultimos anos teria desistido de manter seu
proprio centro, por ndo julgar os perigos do trabalho financeiramente recompensadores.
Embora os mestres exercam a autoridade moral méxima e quase unilateral, os iabas, médiuns
valiosos para os interesses destes espiritos (a expansdo e permanéncia do numero de médiuns,
além das evidentes garantias de oferendas, culto e ptblico) ainda chegam a negociar e vez ou
outra tentar impor certas condi¢des aos seus mandatarios, no que concerne, segundo constatei,
ao recebimento de espiritos incorporadores em determinadas circunstancias (de doenca ou

indisposi¢do psicologica do médium), ao dia de abrir mesa, ao hordrio limite de término das

sessoes € ao lugar de culto; contudo, na maior parte das vezes, ao menos no que diz respeito

96 E bastante difundida entre os juremeiros da cidade a associagdo simbolica e pratica do “trabalho pesado” de
esquerda com as matas, onde, ao que parece, o “despacho” (oferenda-pagamento ao espirito ao qual se roga
e com o qual se pactua o servigo magico) feiticeiro pode ser feito com maior permissividade e seguranga.
Nesse tipo de trabalho, o sangue e a carne de animais ¢ moeda de troca imperiosa com os exus. A ideia de
“encruzilhada” ou “encruza”, bastante comum nos cultos afrodescendentes, entre as Donas de Canguaretama
parece ligar-se a uma localidade espiritualmente propicia ao “despacho” de catimbo. Essas estradas, ruas,
trilhas e linhas de trem que configuram a imagem de duas sendas cruzadas, também estdo entre os ambientes
preferidos dos espiritos zombeteiros, exus e encostos, que costumam aproximar-se ou colar-se ao transeunte
exatamente nestas zonas, sobretudo se ermas ¢ abandonadas. Sem duvida, a encruzilhada pressupde uma
atribui¢@o simbolica a figura da cruz.
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ao universo da sessdo ritual coletiva, a revelia das contradigdes de desejos entre Zélia e os
mestres, a “tltima palavra” acaba sendo a dos mandatarios invisiveis. Mestre Germano ndo se
mostra inflexivel a todas as decisdes contraditorias (para com a vontade dos mestres) que
Z¢lia toma, embora se mostre incomodado e vigilante com as desobediéncias dos
médiuns-filhos; Giramundo ¢ sem duvidas quem mais aprecia ndo deixar quaisquer davidas a

respeito do controle dos mestres sobre seus seguidores:

Minha matéria quer ser mais do que nds, ela ndo é mais do que nos, ndo.
Ela faz o que nos quer, ela ndo faz o que ela quer, ndo. Ela diz assim: “os
mestres faz o que eu quero”. Nenhum de nos faz o que ela quer. Nos faz o
que nos quer, agora ela faz o que nos quer!

Certa vez, um mestre de caracteristicas e vocabulario semelhantes ao de Giramundo
avisou-me que os mestres seriam capazes de retirar “de minha coroa” tudo aquilo que Zélia
me dizia ao longo de nossas conversas. A médium nao apenas me respondia certas questdes da
“ciéncia” estando “irradiada” por eles, como tinha de “prestar contas” com os mestres da

direita e da esquerda a respeito de tudo o que me ensinava e revelava. E disse mais:

Ai sabe trabalhar [...] [referindo-se a Zélia]! Ela ndo sabe de nada; ela foi
muito bem preparada! Eles [mestres] tdo com minha matéria. [...] Mas
pergunte, négo [falando comigo]. Se tu quiser perguntar de novo, ela te
responde. Ela ndo ta sozinha ndo, négo.

Uma “maquinaria” coletiva que atinge e envolve a todos os fieis, funciona no centro,
comprometendo-os socialmente numa rede de lagos, obrigacdes e pactos que a sessdo da
quarta-feira demanda e atualiza. A fase de preparo de um novo médium inclui, nao
necessariamente em ordem sucessiva, banhos com ervas preparatorios de sua pureza, sua
gradativa preparacdo na incorporacdo e aconselhamentos informais e aperiddicos com certos
mestres ¢ a iaba. A maior parte dos frequentadores mais reincidentes nas sessdes, algumas
filhas bioldgicas e quatro ou cinco mogas e criangas proximas ou pertencentes a familia de
Z¢€lia, passam por algum processo iniciatico meditnico ritualmente puiblico; nas sessdes da
quarta, sobreavisados ou ndo, e ndo raramente sob algum incentivo e insisténcia dos pares e
principalmente da iab4 e seus mestres, adentram num treinamento essencialmente pratico de

incorporagdo possessiva: no sentido oposto ao dos ponteiros do reldgio, sdo girados sobre o
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proprio eixo corporal, de maneira incessante, veloz e em intervalos breves; ao som dos
veementes comandos verbais imediatos dos iabas ¢ dos mestres Giramundo ¢ Maria Barrufa,
as matérias rodopiam e cambaleiam pelo saldo. Silente, a plateia permanece de olhos fixos no
imprevisivel fluxo de nduseas, caretas, gemidos, angustias, tremores, vertigens ¢ quedas dos
aprendizes. Sofrem, ainda estdo comecando. Seus guias humanos e etéreos lhes exigem e
coordenam fortemente rumo a recep¢ao adequada dos espiritos convocados em pontos; depois
de aberta a mesa, os mestres-em-Z¢lia a girar os infantes, adultos e jovens, falam pouco,
exercendo uma lacOnica e imperativa tutoria parecida aquela do corner do boxeador que
segue lutando em precaria consciéncia de si, apos receber um soco bem dado: sem maiores
explicacdes, € preciso exigir urgentemente a um agente semiconsciente, procedimentos
imediatos e eficazes. Seguem alguns trechos do didrio de 6 de fevereiro de 2013, noite em
que, numa solenidade extraordindria em numero de presentes e procedimentos cerimoniais,

um dos neofitos avancou significativamente em sua iniciagdo “na esquerda” do culto:

As conversas e risadas altas e paralelas sobre qualquer assunto, novidade
ou coisa pertinente ao ritual me sdo familiares, mas o terreiro ndo é o
mesmo. a exaltagdo nos dnimos e roupas pressupde uma gravidade maior
que a normal; quase vinte pessoas, muitos vizinhos da iaba, cercam a mesa
entoalhada, espalhados pelos tamboretes e bancos de tibua coletivos;, ha
nove pessoas sentadas na mesa (nem todos médiuns), Estevdo e Zélia nas
pontas, no canto da sala, caixas de chocolate e aguardentes; nunca vi Zélia
caprichar tanto em sua roupa como agora, em postura firme e resoluta num
belo vestido rosado; ha bebés e criangas, dessa vez mais quietos que o
habitual. Almir diz que quer deixar a sessdo antes do fim, Zélia ndo gosta da
ideia, lembrando ao seu amigo, em tom seco, como se fazem as coisas ali:
“Cé vai quando os mestre liberar”. Esperam por Estevdo, reclamando de
sua demora injustificavel, pois mora perto. O iaba chega; na porta da casa,
discretos, ele, sua esposa e Almir parecem combinar algo. Gerlaine fala ao
celular: “t6 aqui no catimbo” — rimos todos juntos. [...] Depois de quase
meia hora de “makin off”, acertando os ultimos detalhes do evento, Estevdo
ordena, severo, que Vander traga uma garrafa com dgua — o menino sai
correndo, apressado. De um defumador feito com arame e lata de leite,
impregna o ambiente uma fumaga enegrecida, de sabor amargo e odor acre,
so ligeiramente perfumado; hda pelo menos algum tipo de planta e uns
blocos de carvdo mineral em seu fundo. De repente, Zélia, viril, de pé, longe
da mesa, comeca a cantar, sendo acompanhada por alguns — enquanto a
ladainha se repete por pouco mais de quatorze minutos, Estevdo ergue e
movimenta o defumador, ao final colocando-o no chdo, num lugar central
onde todos possam girar trés vezes ao redor do objeto (a esquerda e a
direita), recebendo seus ares também ao meter bragos e pernas dentro da
pequena e inconstante fumaca —:
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“Me da o teu fogarero, para poder defumar [bis]
Defuma com o sol e a lua, a chuva e o vento e as dgua do mar.”

A mesa é aberta ao fim da defumacdo de cada um dos presentes. Os
primeiros mestres chegam da jurema, dizem pontos e frases a evocar a
protecdo de Jesus e a ajuda divina, os proximos, de pé, benzem criangas e
bebés. [...] Aproximadamente uma hora depois de iniciado o rito [Josefa ja
recebeu algumas de suas entidades femininas esquerdistas e o0s outros
médiuns iniciantes foram girados], mestre Giramundo chega e fala durante
quase meia hora sobre varios assuntos, intercalando e fundindo as
costumeiras ameacgas aos médiuns com seu desequilibrante deboche. Chega
a vez de seu filho espiritual:

(Giramundo) Vou dizer uma coisa a tu agora: tu pode trabalhar com quem
quiser. Mas pai teu!, so eu...

(Alexandre) Certo.

(Giramundo)...entendeu négo? [tom agressivo]

(Alexandre) Entendi. [tom temerario]

(G) Cé pode trabalhar com a desgraga que vocé quiser. Agora pai!, so eu. E
seu tu mandar mexer na tua coroa pra outro pai, tu vai ver o que ¢ que eu
fago com vocé.

[..-]

(G) Ta ouvindo négo?...

(4) T6.

(G) Ta entendendo?: pai, so eu. Eu num gosto de ser pai de desgraca ndo,
mas quando eu sou, eu sou. Ta ouvindo? Agora pode trabalhar com
qualquer desgraca que vocé quiser.

(4) Ta.

(G) “Vé trabalhar, vo trabalhar”, agora pai, so sou eu.

(4) Certo.

(G) [...] parece que é tuberculoso, é?[referindo-se a magreza do rapaz]

[gargalhadas]/[...]

Giramundo-em-Zélia caminha até Alexandre, agarra sua mdo e,
suspendendo seu braco, comega a rodopiar o rapaz de maneira que seu
passivo corpo gire sobre seu proprio centro de equilibrio; submetido aos
fortes movimentos bragais de Giramundo, em poucos segundos Alexandre
desanda em passos cambaleantes pelo saldo, como um bébado tentando
firmar-se, mas por pouco tempo — outra vez sacolejado — sem nunca
estabilizar-se em absoluto. “Se concentra, négo, se concentra nele!
[entidade], que tu sabe ele quem é.” O siléncio quase absoluto no saldo so é
cortado pela dspera voz de Giramundo, mesclada com a respiracdo
ofegante e as passadas desordenadas do médium pelos cinco ou seis metros
quadrados do liso chdo.[...] “Se concentra nele, négo, que ele vem”. A
velocidade centripeta provocada no pedo humano aumenta; a inércia e
desgoverno de seus membros resulta numa cadtica movimentagdo centrifuga
que o faz desconcertar-se de modo imprevisivel e desarmonico sobre si
mesmo e ao longo do piso, saindo pelas tangentes dos circulos imperfeitos,
um corpo “amolecido” em requebrar e golpear lancinante de articulagoes
corporais e sapateados... “Deixe ele vim, négo...deixe ele vim, num ligue se
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ele faz careta, se ele num faz, quem quiser mangar mangue, quem num
quiser que mande tirar, quem mangar, quando eu chegar acold eu sei
queé-qu'eu faco, é.” — ameaga. “Que mestre é mestre, ele num chega certo,
nem direito nem...nem bonito [...] os mestre ja chega desgragado dos
inferno.” Giramundo outra vez se irrita — seu cigarro apagou. Os fieis lhe
trazem imediatamente uma das velas da mesa do culto. [...] Giramundo
reclama da saia com que esta vestido (para o sorriso de alguns), quer usar
sua habitual calga masculina. Tudo que ele exige se tenta providenciar com
rapidez e algum nervosismo, mas em vdo: aqui ndo é comum encontrar
rapidamente um objeto de culto pedido pelos mestres. Cresce o mau humor
do lider esquerdista do saldo...[...] Um distante e zumbitico Alexandre é
bombardeado pela urgéncia de seu tutor: “Chama ele! Chama ele! Chama
ele!”, etc. (a frase ¢ gritada mais de dez vezes) “Vai ld pegar a veste dele.”
“Josefa, va la pegar a capa do mestre, vd.” — os fieis se preparam para a
possessdo derradeira. “E s6 dd a coroa, négo, libera a coroa, pro mestre
entrar.. Ele [mestre] ndo vai trabalhar, ele ndo vai palestrar, mas vai
chegar.” O corpo ¢ girado ainda mais depressa, por vezes cai aqui e ali no
chdo do saldo, o brago magricelo e fragil de Zélia parece forte com
Giramundo, que quase nunca larga o médium, erguendo-o sem maiores
dificuldades. Os tombos e tropecos ficam violentos. Alexandre recebe o
ultimato: “So vou girar essa vez, e ele tem que chegar, e eu num vou dar
outra girada ndo.” [...] Giramundo volta a gritar: “Chama o mestre! Hoje
tem que sair daqui depois de receber o primeiro mestre da esquerda.” Dois
ou trés fieis se exasperam e discutem por ndo encontrar a cal¢a de
Giramundo. Estevdo, sentado a mesa, golpeia a princesa varias vezes com
uma colher, como se tentasse, mediante alguma técnica de pressdo magica,
colaborar com a tortuosa incorporagdo ou talvez simplesmente demandar
ordem entre os agitados fieis. Intervalo de alguns minutos: Alexandre
cambaleia sozinho pelo saldo, cabisbaixo, como num brutal delirio
alucinogeno, enquanto aguarda sua calca, Giramundo conversa sobre um
“catimbo” que botou em alguma “desgraca la” (aproveitando para avisar
que também pode botar catimbo em pessoas internas do culto, filhos de fé de
Zélia) [...] Giramundo volta a girar um suado e descabelado Alexandre,
exortando-o a receber de uma vez...“Chame que ele vem, vocé num sabe
quem ¢ ele, ainda, mas quando ele vier, ai, cé sabe quem é ele... [...] Chame
o guia de frente, négo, ele vem.”[...] A capa negra com um tridente bordado
atras, veste do guia de frente de Alexandre [Lucifer], é posta ao lado do
iniciante. [...] “Tira um ponto da esquerda ai, négo, um ponto da esquerda...
[...] daqueles ponto feroz, daquele ponto, tu sabe! [...] Puxa ai, négo, um
ponto, tu sabe de quem é... Da esquerda braba, num é da direita ndo, da
esquerda, tu sabem quem ¢, daquele. [...] Josefa obedece:

“Apaga-te luz e abre reinado! [bis]
La vem Lucifér, com todos os djabo!” [bis]

Josefa bate as palmas por alguns segundos, em golpes secos, consolidando
a atmosfera de colaboragdo coletiva que envolve Alexandre.

“Tava deitado numa cama quente, chegou o meu cliente querendo me
derrubar, Boi Tungdo [bis]
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Oliruliruli, seu Boi T ungao, salve o boi do Maioral [bis]
Eu chamo ele vem, Boi Tungdo, eu mando ele vai, Boi Tungdo [bis]”

O bater de palmas ressonante e agudo de Estevdo percorre a silhueta de
Alexandre. A gira e o ponto aceleram ritmos juntos. “E o boi!” — esbraveja
Giramundo. Josefa canta:

“Meu boi é preto, ele é preto e cabiludo [bis]
E ele Seu Maioral da purteira do inferno [bis]”.

Alexandre fica mais tonto e cai. Giramundo estala os dedos ao seu redor.
[...] Estevdo, Josefa e Giramundo fecham um circulo ao redor do rapaz.
Segundos apos Giramundo manter a palma da mdo sobre a testa de Estevao,
o iabd comeca a tremer e emitir grunhidos num ténus vocal estranho.
Tremedeira violenta; o rosnar feroz aumenta de volume e assume um timbre
agudo [...] que lembra muito pouco a usual estrutura fonética humana.
Batendo com for¢a no peito, celebrando, Giramundo grita, queixo erguido,
proclamando sua determinada senten¢a a proposito do desacordado e
deitado Alexandre: “Num é dele [Deus] ndo, é meu! E meu!”... Ninguém
tira os olhos da cena, alguns seguem visivelmente assustados: Estevdo,
verdadeiro homem-fera, se movimenta ao redor de Alexandre com suas
quatro “patas” no chdo, emitindo urros incrivelmente altos e fortes
(similares ao de um burro furioso ou porco agonizante) enquanto circula o
corpo do médium (como se mordesse ou comece algo proximo ao entorno
deste), esfregando e batendo costelas e cabega freneticamente no rapaz
inerte. [...] O esfrega-come minucioso do exu dura poucos minutos.
Giramundo comemora o sucesso da empreitada: “Eu quero ver. E. Ainda
ndo nasceu uma desgra¢a pra me botar abaixo ndo, négo (...) Quando eu
quero eu quero [ ...] E, olhando pra Alexandre, conclui: “Ta terminando...de
desgragar.” Os urros vao se parecendo mais com sofridos gritos humanos. A
entidade feral abandona o saldo num berro continuo e doloroso, deixando
para trds um iabd choroso e desolado: “O vida triste!”. Alexandre jd
comega a se mexer...

Aprende-se a receber espiritos recebendo, sobretudo. O grupo inteiro colabora na
descida dos seus guias espirituais, os médiuns mais novos cantando as cangdes evocativas e
impedindo que os espasmos e desequilibrios de seus tropegos colegas os machuquem ou
quebrem coisas; os iabds e médiuns mais velhos muitas vezes cercam o ne6fito em circulo,
gritando mais alto, estalando os dedos e colocando a palma da mao sobre suas testas tensas e
palidas, na urgéncia de, via heteronoma concentragdo mental, meter logo de uma vez o
espirito possessivo no médium. Os pontos dos espiritos sdo cantados sem parar até que,
depois de um sacolejo mais violento e marcado, o aspirante a incorporador apresente as
atitudes corporais que anunciam as fissuras e descontinuidades comportamentais decorrentes

do governo da personalidade da entidade sobre a inconsciéncia e corpo do médium;
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entretanto, como para os principiantes a incorporagao plena ¢ incomum, disciplina pratica que
leva tempo, apds alguns minutos eles s@o dispensados do frenesi circular, quando muito, em
estado de irradiacdo: o dominio integral do espirito sobre suas faculdades ndo estava distante,
mas nao ocorreu; o médium experimentou um meio de caminho entre ele mesmo ¢ um outro,
um limbo transicional entre a consciéncia e sua auséncia, um abismo vertiginoso. Ao fim, o
mestre-em-corpo lhe desfere um (ou dois) forte sopro no ouvido, para que retorne a si;
sentado, o aprendiz ficara por alguns minutos surpreso, enjoado, angustiado e em alguma
medida estranho a si mesmo. Sem que se afirme qualquer imperativo de segredo, o dialogo
sobre as visdes € experiéncias onirico-espirituais ndo recebe incentivos da iaba; ao menos em
rito publico, em geral apenas as sensagdes fisicas do transe sdo comunicadas diante do grupo.

Adeptos e visitantes que ndo trabalham, encontram facilmente como ajudar: servindo
cigarros ¢ bebidas aos mestres, cantando e “puxando” pontos, levantando médiuns
desacordados ou segurando os zombeteiros-em-corpo mais embravecidos — ocupacao exercida
principalmente pelo coveiro Almir, velho amigo da lider juremeira que, aos seus 59 anos,
exibe seu notavel talento para a espirituosidade com frases comediantes, ameagadoras e
cotidianas piadas de conotacdo sexual. Cabe ao pequenino Vander, sempre muito solicito,
curioso e com largas olheiras, resolver um pouco de tudo, pegando um objeto, sendo girado
“pra receber”, segurando algum médium que cai, cantando um ponto ou trazendo um
tamborete para o viajante natalense que se acostumou a lancar-lhe de repente alguma davida
que surge em meio as sessdes — questdes que sua experiéncia pratica nada subestimavel e seu
raciocinio rapido, aliados a sua franqueza infantil, tantas vezes respondem bem.

A primeira vez que vi “Josefa”, segunda médium mais atuante no terreiro, ela estava
sentada a mesa, lugar dos médiuns, bastante bébada, recebendo espiritos com dificuldade e
ainda demonstrando experiéncia insuficiente na arte. Ao longo de dois anos, aquela médium
despreparada e maltrapilha que Z¢lia resgatara, ainda crianga, das ruas da cidade (onde
vagava sem casa, incorporando espiritos caoticamente), abrigando-a em sua familia “como
um filho”, transformou-se numa incorporadora capaz de trabalhar com vérios espiritos sem
maiores problemas que uma ou outra embriaguez, rejeicdo de incorporacdo e outras
desobediéncias (deslizes morais pelos quais os mestres esquerdistas enderecavam-lhe, além de
sermdes, castigos que incluiam deixar em seu organismo a bebida que seus mestres

incorporados, ja idos, beberam — para a gargalhada grupal).
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Quando visitei o centro Tupinamba pela ultima vez, Josefa era a médium mais
avancada, “braco direito” (mas sobretudo esquerdo) ritual da mae, acompanhando-a em
trabalhos fora da casa e, assim como a filha bioldgica mais velha de Z¢élia, Cristina, “firmando
pontos” para consulentes, sob orientacdo da Dona. Num fendomeno de transferéncia de
prestigio social do médium para o mestre que o possui, as entidades incorporadas ritualmente
por Josefa recebem menos atengdo e cuidados servis que as de sua mentora — a esse efeito
hierarquico se somando o desfavorecimento de status que sua condi¢gdo homossexual lhe
acarretava, tacitamente, entre os pares fisicos e alguns mestres de esquerda (que explicitavam
publicamente seu desagrado com a disposi¢do sexual do médium®’), como também o
desprestigio e desconfianga coletivas decorrentes de sua ocasional ebriedade em sessdo,
acontecendo de alguns mestres e fieis delatarem o fato de que Josefa costumava se passar por
incorporada quando em verdade estava apenas bébada e irradiada.

Se, no “makin off” prévio a abertura de mesa, alguma critica ou gracejo acido ressoa no
saldo, seguido por alguma risadagem ou por semblantes mais severos, hd grandes chances de
que seja dirigido a vitima predileta das chacotas dos médiuns e assessores rituais. Gerlaine,
médium noviga que esteve em outros “catimbos” e “macumbas” de Natal e Canguaretama, é o
alvo niumero um das criticas perpetradas no centro, recebendo adjetivos como “burra” e
“bagunceira” — diante dos quais ndo demonstra irritagdo ou tristeza, mas alguma
expressividade entre a vergonha e a cumplicidade resignada e risonha com os fortes impulsos
agressivos ¢ comediantes que dominam o grupo. A depreciagdo social que lhe ¢ destinada
ajuda a evidenciar um mecanismo moral coletivo bastante atuante: a gregaria hostilidade em
que se unem estes juremeiros, de repente (como que por efeito de “contaminacdo” emocional
grupal), contra seus pares faltosos com os ditames dos mestres.

Entre as demais médiuns-filhas de Zélia, a mais presente nas sessdes ¢ Luzira, devota
que as vezes (nunca sem sofrimento e ajuda de seus superiores hierarquicos) incorporava
bombagiras. De inicio reservada e taciturna para comigo, a juremeira e romeira certa vez me
contou que nao quis desenvolver-se como médium — a vida marital ndo lhe permitira.

Enunciava, num termo discursivo corrente, sua visdo particular do culto: designando os

97 “Eu num d6 valor a isso ndo [a homossexualidade]. Nem ¢ uma coisa nem outra. Tem que ser uma coisa ou
outra, né ndo, négo? Ou rabo de saia ou perna de cal¢a.” (Giramundo). “Num comece logo recebendo
[incorporando] as moga ndo, se ndo tu fica igual a ele [apontando para Josefa], todo reio afrescalhado, doido,
sei 14 que doenga ¢ essa!” (em tom de chacota, mestra anonima aconselha um incorporador novigo a
conservar sua heterossexualidade).
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neofitos de “militantes”, tratava-se de emitir uma vontade organizativa com tonalidades de
identidade e agdo vigorosas, uma politica moral que sugeria o desejo de um ascetismo
devocional rigoroso. Porém, em se tratando de tentativas (em grande parte individualizadas e
sem sucesso) de disciplinamento coletivo, a amiga de Zélia nem de longe se aproximava de
Estevao, sério e compenetrado caboclo, iabd que jamais ia a sessdo de quarta-feira sem
orienta-la (como, por exemplo, ordenando atitudes aos médiuns novigos em dificuldades de
“receber”, ou mandando golpear a cabega trés vezes a mesa, apds transe — ou tentativa de
transe — de incorporacdo), cantar pontos ou desferir criticas a desorganizacdo logistica e
cerimonial dos seus colegas e amigos (a falta de defumador antes de comecar a mesa, a
presenga de criancgas € a demora em trazer algum objeto requisitado por um mestre, eram as
mais recorrentes motivacdes expressas).

Ao longo das sessoes, os demais filhos (um grupo relativamente instavel formado por
algumas médiuns, antigos colegas de Zélia e eventualmente outros visitantes), a medida que
comecam o treinamento, quase ndo contam com a autonomia de exercer ‘“direitos” e
prerrogativas, estando sujeitos a uma disciplina tacita e também explicita em que a vigilancia
e vontade dos superiores na hierarquia espiritual do centro s3o fatos que nio se deve

contradizer ou mesmo duvidar:

Eles tem que ser pontual, leal aos invisivel dele [...] Respeitar o que eles
tém [as correntes]. Receber na hora que eles [mestres] precisam. Porque as
vezes né nem agente trabalhando pra ninguém, as vezes vai acontecer uma
coisa com um filho da gente, com uma pessoa que pertence a gente [...] [o
médium] Tem que quando sentir [a emanag¢do do mestres] aceitar. Porque se
ndo aceitar, ndo é um bom médium. E nem merece ser [...] Sempre que o
mestre quiser vir tem que receber. (Zélia)

(Giramundo) [...] ninguém que eu prepare, que tu prepare [falando com o
iaba Estevdo], que quem quer que seja prepare, pode ser mai [mais] do que
vocé. Se vocé é um iabd, como é, se vocé preparar um filho de fé, ele num
poder ser mais que vocé, pode négo?

(Estevdo) De jeito nenhum.

(Giramundo) Num pode.

A iabéd e seus mestres estimulam o ingresso de novos médiuns e pressionam pelo
retorno dos desistentes, argumentando que o dom natural ndo deve nem pode ser evitado e

que os primeiros incomodos do transe fazem parte do percurso inicial de uma pratica cujo
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exercicio correto inclui aceitar trabalhar nos dois lados: direita e esquerda (“¢ um defeito se
ele [filho de f¢é] ndo respeitar um lado e respeitar o outro.” — Zélia). Mas a ideologia de
obediéncia cotidianamente disseminada pela escola moral dos superiores hierarquicos nao
encontra eco na maioria dos requisitados possuidores do dom meditnico, que desobedecem as
regras do jogo — ou pelo menos relativizam sua gravidade —, exercendo a atividade
incorporadora sem grande continuidade e dedicacdo, em meio a evasdes e desculpas mais ou
menos aceitas, e até mesmo abandonos motivados por clara discordancia ou insubordinagao.

“Entrou na danga ¢ pra dangar miudinho”. “Se nao quiser, ndo comece”; “Vai continuar
ou vai correr? Se correr ¢ pior’; “Se tu entrou, agora ta mais dificil de sair”; “Quem t4 metido
nisso é pra tudo! [...] E pra viver ou pra morrer!”; “Se tu ndo queria trabalhar pra que tu
entrou na macumba, desgraca?”’ — respectivamente, o sermao de Zélia e a ¢ébria eloquéncia de
mestre Giramundo nos permitem vislumbrar a intensidade do ideario de irreversibilidade que
envolve a entrada no mundo da incorporacdo. Tal mentalidade ¢ em parte introjetada e
reforcada coletivamente entre os neodfitos através de discursos a retomar constantemente, em
tom de chantagem, a fatal puni¢do retaliadora dos mestres, como também a depreciagdo da
conduta tida como hesitante e covarde (o outro lado de um difuso elogio da persisténcia e
valentia das “matérias” que se entregam resignadamente aos seus mestres®), engendrando-se
uma moralidade em que o temor de ser hostilizado, ridicularizado e principalmente
severamente punido acaba funcionando como um circuito antidissonancias sempre
retroalimentavel.

O centro também opera mediante o sensivel funcionamento de outros valores coletivos
de coacdo: acredita-se no endividamento moral do fiel com seus superiores hierdrquicos
espirituais e carnais; coage-se os nedfitos desobedientes (embora as veladas e declaradas
ameacgas de agressdo — reforgadas por uma imagem implicita de onipoténcia — ficassem
reservadas ao mestre Giramundo); a oferta e promessa de transmissao de ciéncia da-se como
oportuno elemento de atracdo e permanéncia do fiel no centro (“Na proxima lua, mestre
Germano coloca ciéncia na coroa de vocés”); e, coroando estas trés tendéncias, uma
disposi¢do vingativa vigilante e colocada em pratica.

Mas nem assim — e possivelmente por que as autoridades tentam dirigir o quadro moral

grupal deste modo: de maneira unilateral e imperativa, abarcando-o numa hierarquia

98 “Nao tem medo de nada e enfrenta tudo” (mestre andnimo, elogiando Zélia).



124

verticalista e absorvente — esse ordenamento coletivo alcangou a supremacia moral pretendida
pelos mestres dirigentes. Ora, se entre a posi¢do de iaba e de filho, o “pai pequeno” ou “mae
pequena”, que ocuparia o status de médium-lider reserva, assessor e herdeiro do lugar social
de seu mentor, segue como posto vago para o qual Z¢élia e seus mestres buscam, sem sucesso,
ocupante” (ja que nenhum dos seis ou sete filhos mais avangados ou antigos do terreiro se
empenhou como se julga apropriado nas rigorosas artes praticas do oficio), ¢ porque os
médiuns-filhos, sem chegar a romper explicitamente com as regras do jogo meditnico, ndo se
mostram dispostos a segui-las com fervor. E dessa maneira que se fazem cumplices de uma
sociabilidade onde, ao mesmo tempo em que chantageiam-se uns aos outros para seguir o
modelo de pratica meditnica heterénomo e intenso valorizado por seus superiores sociais,
contradizem-no em auséncias, indisposigdes, resisténcias e outras dissen¢des que demonstram
o quanto certos desagrados fisicos da possessdo e a ausé€ncia de entusiasmo em exercer a
lideranga de centro t€ém parte em suas indisciplinas.

Todavia, entre os “cavalos”/“matérias”, a conduta ritual de devota abnegacdo aos seus
mestres (de que Z¢lia, Estevao e Josefa sdo os modelos aproximados ou exemplares) ndo se
sustentaria sem uma ideologia nativa extremamente eficaz na producao e retroalimentagao de
uma moralidade coletiva que valoriza os imensos e temiveis poderes dos lideres invisiveis, em
detrimento das frageis capacidades dos fieis, numa assimetria que o insistente jargdo verbal

'9’

“(cuidado, que) o coco ¢ seco!” condensa, na medida em que ¢ repetido oportunamente aqui e
ali por certos mestres e pelos catimbozeiros mais antigos do grupo, enquanto alerta de conduta
de que a ciéncia e a for¢a provém dos mestres (que as inculcam e retiram do médium quando
bem entendem), num jogo de palavras cuja ambiguidade — insepardvel da relativa imprecisdao
de seu léxico virtualmente polivalente, em parte decorrente da propria brevidade da sentenca
—, além de lembrar espirituosamente, a0 médium, que ndo caia no chdo durante os giros,
espasmos e outros perigos do transe possessivo, também desdobra-se num efeito cotidiano de
atualizar no fiel a ameaga de uma alegorica queda que quebraria sua “cabe¢a”, a vinganca dos
mestres contra sua intoleravel desobediéncia traduzindo-se em vingangas contra sua vida e
saude. A obediéncia dos médiuns as normas de conduta defendidas por seus superiores

terrenos e espirituais leva-os basicamente a sujeitar-se em muitos sentidos ao comando dos

espiritos — o que também inclui pedir-lhes permissdo para deixar o culto, justificar diante

99 “Minha matéria [Z¢lia] diz assim: 'eu t0 procurando ainda quem vai ficar no meu lugar' [...] Ela ndo achou
ainda.” (mestre an6nimo)
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deles alguma eventual auséncia neste, seguir as ordens e conselhos dos mestres, nao
questionando ou ameacgando sua autoridade moral e a de sua mais legitima representante e
mensageira material (a iabd).

Assim, a permanéncia dominante deste sistema moral ndo ¢ garantida socialmente
apenas pelo dominio consensual que seu ethos atingiu, ao longo do tempo, cristalizando-se na
esmagadora maioria dos filhos de fé. H4 também mecanismos psicologicos intimidatorios
constantemente postos em circulacdo por iabds e mestres durante os ritos. Desde que se esta
instalado num pan-optico de vigilancia e potencial vingativo tdo amplo quanto podem ser a
experiéncia e expectativa de ubiquidade e poder dos seus mestres, ndo € preciso estar

necessariamente de acordo com as regras do jogo para ser coagido cotidianamente a joga-lo.

2.7 O SOCIAL DA MAGIA, A MAGIA DO SOCIAL

Afora a tipica rotina vivida pelo pantedo de mestres possessivos (realizar trabalhos
ligados a afetos erdticos e financeiros, benzeduras, curanderias de casos ndo-mortiferos de
catimb6 ¢ aprisionamentos de zombeteiros que ndo oferecem resisténcia consideravel a
prisao), uma sessdo de mesa pode abrigar trabalhos possessivos e magicos de maior
imprevisibilidade, gravidade e tensdo: subitas emergéncias de enfermos que aparecem de
repente, zombeteiros incorporados e raivosos empurrando e socando os presentes com uma
forca descomunal, Pilintra tirando zombeteiros ou catimbds mortiferos de pacientes agitados e
agonizantes, lemanja ou alguma sereia curando casos de enfermidade gravissimos, etc.

Malgrado o fato da mesa comportar toda essa flexibilidade plastica e emocional, uma
Dona pode preferir que um ato de magia que exija dispéndio material, temporal ou técnico
superior ao comum, seja realizado fora da sessdo de mesa e eventualmente em parceria com
outros magos nao integrantes cotidianos de seu centro, em geral nos matagais, em seu proprio
centro ou na casa de seu colaborador magico. Nesse caso, trata-se de um trabalho tratado a sos
entre magos materiais, consulente e quase sempre algum mestre. Magias dessa espécie s6 sao
recobertas realmente de segredo quando correspondem a maleficios contra alguém, ou quando
o consulente, cioso do teor socialmente vergonhoso ou desonrante (por exemplo,
enfermidades venéreas ou traicdes conjugais) que anima a razdo do trabalho, exige

privacidade.
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Neta pode unir-se ritual e magicamente, se o trabalho exige, a um primo de outra cidade
proxima, a cunhada médium que ajudou a doutrinar, ou a irma com centro na Paraiba; Zélia
comanda sua equipe de médiuns quando precisa “firmar pontos” para algum consulente e
pode associar-se a outro iaba, o genro e amigo Estevao, quando se trata de um procedimento
magico ou meditnico de dificil ou impossivel realizagdo por ela e seus médiuns-filhos.
Ambas as juremeiras associam-se, em trabalhos privados, apenas com determinados parentes
e amigos, em Obvio critério de confiangca por proximidade e afinidade. A associagdo ou
solidariedade magica destas Donas com seus pares sempre pressupde lagos de intimidade;
dentro desse circulo fechado, a feiticaria ¢ algo a ser compartilhado somente entre seus
feitores e camplices.

Embora Zélia, muito mais que as demais Donas, pareg¢a as vezes disposta a disputar
prestigio e autoridade com alguns de seus discipulos de culto (“colocados em seu lugar”
através das explanagdes — que ela apreciava me oferecer — sobre sua superioridade magica,
como também, em rito publico, por meio dos sermdes e ameacas dos mestres desta Dona aos
seus filhos de fé insubordinados), nenhuma das Donas juremeiras nutre intrigas com seus
falecidos ou idosos mentores terrenos, professores estimados e queridos. Afora esse forte
vinculo emocional com seus iniciadores e confrades mais proximos de culto, o oficio destas
mulheres parece demasiado acomodado numa espécie de soliddo autocentrada que mantém
seus centros de alguma maneira ilhados do campo juremeiro maior. Em seus exercicios
magico-religiosos, as Donas juremeiras, como seus centros, tendem a voltar-se sobre si
mesmas, evitando contatos com qualquer centro ou médium-lider que ndo faga parte de seu
circuito de convivios e afetos intimos, ou que, por proximidade espacial, represente para ela
um competidor em potencial ou factual no mercado dos trabalhos magicos regionais.
Confirmando que o motivo maior desse individualismo magico-religioso também se deve a
um difuso sentimento de territorialismo, uma médium-lider ndo se sente coagida ou levada a
estabelecer qualquer conexdo de solidariedade profissional ou religiosa com outra
médium-lider da regido (caso esta ja ndo seja sua amiga ou parente), mas pode, por
curiosidade, visitar eventualmente algum centro pouco conhecido e distante o suficiente da
zona espacial sob disputa tacita (Canguaretama). O mais importante parece ser assegurar
fama, territorio e clientela, ndo um isolamento total e a qualquer preco.

Ainda que possam responder a pergunta “A senhora vai em outros centros aqui de
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Canguaretama?” com um exagero de afetacdo simulatoria e autodefensiva, ou seja,
diplomética — “eu vou em todos os saldo” (Z¢lia assegura); “sou amiga de todo mundo”
(assevera Fernandes); “nunca fiz mal a ninguém” (declaram Neta e Fernandes) —, a verdade
do dia a dia oferece uma imagem diferente do campo de relagdes conformado pelos trés
nucleos juremeiros aqui tratados, e certamente do campo juremeiro mais amplo de todo o
municipio: as trés Donas ndo se visitam mutuamente nem mantém relacdes amigaveis,
tampouco sendo inimigas declaradas. Impera entre elas o clima individualista, hostil e
extremamente critico em que cada uma em alguma medida distingue sua propria
superioridade moral e cognitiva no oficio, da mistura de incompeténcia, desonestidade e
maldade em que caracterizam discursivamente os demais centros locais, quase sempre
referidos a maneira genérica e indireta (estilo “os outros”, “tem centro que...”, “0s centros por
ai...”) e depreciados em aspectos bastante especificos: inveja do sucesso de seu centro,
possessao por entidades falsas e incompeténcia nos trabalhos sdo, dentre outros, somente os
elementos de desvalorizacdo comuns as falas das trés.

Sim, podemos ver ai um arquipélago de “ilhas” juremeiras. Dentro e a partir de cada
uma delas, opera uma intima congregag¢do mdgica a ser alimentada por lacos de parceria e
mantida fora do alcance de estranhos e competidores no mundo dos trabalhos. Estas ilhas
estdo separadas e invadidas por um denso oceano simbdlico e concreto de desconfiangas,
disputas, hostilidades e, como ndo poderia deixar de ser, mau-olhados e catimbos. No interior
desta rede de conflitos, cada Dona juremeira expressa alguma vontade tacita e difusa de
derrotar discursivamente os demais centros e médiuns-magos nos cruciais atributos
competéncia, bondade e honestidade; protegendo-se e atacando seus adversarios, cada uma
delas da seguimento a sua propria batalha contra “os outros” e suas ditas disseminadas e
perenes malvadezas.

As Donas adotam frases evasivamente laconicas ou preferem ndo falar, ao serem
estimuladas ou convidadas de maneira direta a dizer se se conhecem mutuamente € 0 que
pensam exatamente dos centros das outras. Semblantes ciosos, atuam como se tivessem
apenas ouvido falar das demais, demonstrando desconhecer ou titubear quanto aos nomes
daquelas que, como se vai percebendo, nao sdo encaradas como suas confrades religiosas ou
colegas de profissio, mas como suspeitosas concorrentes. Logo, tais siléncios (ou

quase-siléncios!), que talvez em parte até podem ter a ver com ignorancias mutuas
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naturalmente decorrentes da falta de interesse que uma tem pela vida da outra, podem ser
melhor decifrados na perspectiva de um embate tacito e simbolico que inclui pelo menos uma
valiosa regra implicita: ndo atrair inimigos, ou seja, ndo atrair catimbos para si (“nunca fiz
mal a ninguém”, além de ser uma confissao taticamente bastante oportuna sobre seus fazeres
magicos, ¢ um “mantra” moral de autodefesa do qual s6 Z¢lia prescinde), sem, por outro lado,
comprometer-se discursivamente com elogios incoerentes com uma moral de competidores
magicos onde ¢ imperativo superar os adversdrios — ¢ inutil esperar que uma Dona sequer
reconhega a competéncia do trabalho da outra. A disputa simbolica delatada nestes lapsos
discursivos € precedida por disputas envolvendo status, clientes e magia.

Desde a pioneira sagacidade de Evans-Pritchard (2005), os etndlogos tém se
especializado em mapear tensdes sociais a partir das acusagdes de maleficio magico. Nas
sessoes de jurema, quando alguém tem um encosto, catimbd ou zombeteiro consigo, os
mestres quase sempre avaliam que o maleficio foi encomendado num centro de trabalhos por
adversarios conhecidos e participantes diretos ou indiretos do circulo de convivéncia social do
consulente. Como h4 muitos centros na regido e os requisitantes de catimb6 sdo normalmente
pessoas de alcance financeiro demasiado diminuto para procurar constantemente os servigos
de centros mais distantes, ¢ bastante razoavel concluir que pelo menos parte dos centros locais
estdo necessariamente envolvidos em lutas méagicas uns com os outros; ou seja, no municipio,
aos processos de ataque, neutralizacdo e retaliacdo de feiticos, subjazem em alguma medida
relagdes diretas ou indiretas entre mestres, lideres e fieis de centros de incorporagdo distintos.

Em Canguaretama, as cicatrizes de guerra magica tragam um precioso mapa moral das
intrigas plenamente materializaveis nos corpos dos envolvidos. Fernandes, décadas atrés,
viu-se a beira da morte quando foi alvo de um catimb6 lancado por uma conhecida e
“invejosa” feiticeira local, que enterrou um sapo enfeiticado no terreno de sua casa. A Dona e
algumas pessoas da cidade confirmam que a velha catimbozeira Z¢lia (ndo a mesma do
Terreiro Tupinambd), afeita a atacar magicamente outras pessoas da cidade, acabou louca e,
hé alguns anos, de alguma maneira castigada por suas maldades. Chaguinha suspeita que o
problema de pele de Fernandes (responsavel por desagradaveis coceiras e ardores) decorre do
feitico feito anos atras por alguém enraivecido pelos bons desempenhos do centro de trabalhos
da mae. Neta também reconhece e cultiva simbolicamente sua cicatriz magica: mais de uma

vez exibiu-me a leve deformagdo e roxiddo em seu pé (problema que quase a matou, anos
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atras) como prova de um catimb6 motivado pela inveja que supostamente sentem do sucesso €
superioridade de seu centro. Impossibilitada de ser curada por seu mestre Z¢ Pilintra (que,
incorporado pela corpulenta Neta, ndo conseguiu alcangar seu pé com a boca, para chupar
fisicamente o catimb0), ela teria procurado as mesas de trabalho da regido em vao: por
incompeténcia e inveja ndo a teriam curado, fato que reforgou suas suspeitas de que o ataque
tinha vindo das proximidades. Quando, ao fim do periodo em que estive afastado de seu
centro e frequentando o Terreiro Tupinambad, visitei-a, a discipula de mestre Pena Branca
contou, embravecida, sobre o catimbd que descobrira em seu telhado, declarando suspeitar
que o mal vinha das vizinhangas. No caso de Z¢lia, de Tupinambad, sua ofensividade contra as
feitiarias alheias foca a pratica do furto de mestres'®, perigo a espreita em qualquer centro
em que o médium cante os pontos de seus mestres ou tenha sua “coroa” tocada — o que
permite, de ambas maneiras, que os integrantes de uma outra casa de incorporagdes, tendo
acesso ao ponto € nome destes mestres, possam “prendé-los” para si ou simplesmente tira-los

da “corrente” do médium roubado!'"!

. Até onde pude acessar, as mengdes a ataques magicos
sofridos por membros do Terreiro Tupinambd limitaram-se a zombeteiros e encostos, sem
referéncia explicita a nenhum centro da regido.

Quando alguém vai a um centro e descobre ou confirma que foi atacado por alguma
magia ou espirito, a identidade do agressor e o centro no qual trabalha, se sdo conhecidos,
nunca foram revelados pelos mestres ¢ Donas em nenhuma das dezenas de sessdes e
bastidores de mesa em que estive — ao contrario da identidade e motivagdes dos
encomendadores das agressdes magicas. No centro de Dona Neta, quando se tratava de
diagnosticar um consulente-cliente, o mesmo estilo genérico com que as Donas desferiam, em
publico e perante mim, criticas umas as outras, parecia ampliar-se a (ndo)identificagdo do
centro, feiticeiro e espirito responsaveis pelo maleficio que se esta tratando de neutralizar e
curar. A verdadeira retaliagdo do ofendido ¢ contra quem demandou o maleficio, ndo contra
quem porventura tenha consolidado e concretizado o mesmo. Mestres e sobretudo
zombeteiros sdo em geral interpretados (e temidos) como mediadores de maleficios e, nesse
sentido, em grande ou total medida, ndo responsabilizados moralmente (publicamente, ao
menos) pelo ataque infringido; o encosto mais ainda: sua alma autémata e ainda moribunda,

incapaz de apresentar o poder de calculo, raciocinio e estratégia notaveis no zombeteiro, nao

100 Ato que, vale observar, Fernandes julga impossivel de se realizar.
101 “Pra desgracar a gente s6 basta prender sete mestre.” (Z¢élia)
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passa de servil instrumento agressor do conjurador de encosto.

Os consulentes temem os mestres e/ou médiuns que lhe enviaram maleficios, preferindo
dirigir sua desforra apenas aos seus consulentes inimigos? Nao seria um temor injustificado,
considerado o enorme poder que os juremeiros atribuem aos mestres. Mas, e quanto aos
mestres requisitados pela vitima da magia? Ora, desconhecer os fazedores invisiveis e visiveis
do maleficio magico ¢ pouco condizente com um evidente entendimento nativo: os mestres
tém o poder de descobrir quem sdo os culpados pelos males enviados aos consulentes,
indicando-lhes publicamente, na sessdo, suas motivagdes ¢ identidades — e fazem isso de
maneira declarada e frequente. Entdo, por que a regra nao se amplia a identificacdo dos
delegados magicos, ficando somente, pelo menos publicamente, circunscrita aos que delegam
o feitico? Vazio coerente com o segredismo proprio de uma guerra magica e social em que ¢
preciso resguardar-se e otimizar as chances de vingar-se do feiticeiro ligado a casa de trabalho
que atacou o consulente? Trata-se de um assunto estritamente privado, tratado entre a vitima
do maleficio e seus delegados magicos? Ou o universo moral nativo sequer considera a
hipotese de romper a blindagem informacional e moral em que os feiticeiros praticos sdo
desprezados? Seja como for, esse intrigante fenomeno também nos faz considerar uma
hipdtese em que Evans-Pritchard (2005) insistira: o principal na acusacao de feitigaria,
tomada enquanto modelo explicativo das coisas da vida — em suma, a explicacdo do feitico
enquanto arte de encontrar um culpado —, ¢ arrumar uma explicacdo satisfatoria (e ndo
necessariamente exata ¢ minuciosa) para um incomodo.

Se ¢ verdade que nenhuma acusacao direta de ofensa magica, vinda das Donas, recai
sobre qualquer uma das outras, as acusagdes e criticas genéricas delas contra os “outros”
centros, ganham, contudo, conotacdes sugestivas e até estratégicas, a medida que estas
mulheres estavam cientes de que o pesquisador visitava suas virtuais ou atuantes adversarias.
Nao estou certo de que trocaram recados através de mim, visto que suas provaveis
demonstra¢gdes mutuas de hostilidade, indiferenga e “diplomacia” mostravam-se ambivalentes
o suficiente para ndo serem interpretadas como avisos claros de, digamos, guerra ou paz; mas
ndo tenho duvidas de que os recados mais ou menos indiretos eram para o pesquisador e
tinham intengOes dificeis de disfarcar: levar-me a desacreditar nos outros centros,
convencendo-me ao mesmo tempo de que seus proprios trabalhos magicos eram os mais

honestos e poderosos — nesse interim, também tentando gerar, através do visitante natalense,
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algum prestigio perante a “federagdo”, instituicdo que as vezes senti como se lhes parecesse
que vigiava e apreciava seus centros através de mim, conterrdneo e ativo ou potencial
informante desta. Uma moralidade estruturada na intensa busca por prestigio social
aproveitou-se de minha circulagdo e experiéncia prévia nos centros concorrentes para se fazer
valer, adotando de maneira oportuna repetitivas atitudes discursivas autoelogiosas e
depreciativas para com os adversarios. Neta, temeraria ou cautelosa o suficiente para ser a
unica das juremeiras a jamais dirigir, diante de mim, criticas e acusac¢des a qualquer centro
especifico da cidade, era sem duvida a mais enérgica no discurso de superioridade: anos atras,
um presidente da FEUCRN teria lhe assegurado que “o melhor” centro de trabalhos da cidade
era o dela; todos os demais centros por ele visitados teriam rituais desorganizados e com
falsas possessoes. O fato de que mesmo a aposentada Fernandes, que ja ndo disputa clientela
com as demais Donas, atue conforme uma disposi¢do social competitiva bastante similar,
revela ndo s6 que esse ethos beligerante anda bem ratificado no comportamento desta
juremeira, mas que os elementos de distingdo social a configurar o embate entre as Donas sdo
a nobreza moral e a competéncia de seus trabalhos magicos.

Todavia, assim como, numa escala social mais ampla, a disputa entre os juremeiros
canguaretamenses ndo parece ser tao “fria” e de alvos tdo gerais assim (se todos os lideres de
culto dos quatro centros que visitei na cidade pareciam satisfeitos com as tipicas criticas aos
genéricos “outros centros”, os médiuns mais experimentados de Tupinamba e Malunguinho
ndo hesitavam em acusar moralmente um mesmo alvo: numa certa casa de possessdes da
cidade, onde, por sinal, nunca estive, a médium-lider trabalhava de maneira impura, ou seja,
violando as prescricdes interditivas acerca de ndo trabalhar menstruada ou apds relagdes
sexuais), a atmosfera psicoldgica de hostilidades triangulares entre as juremeiras Neta, Z¢lia e
Fernandes pode adquirir contornos demasiado concretos e precisos.

Em se tratando do centro de uma outra Dona, Fernandes reprova o consumo de bebidas
alcodlicas (segundo teria tomado conhecimento no passado) e a incorporagdo de um falso Z¢
Pilintra; certa vez, hd pelo menos duas décadas atrds, um enfermo que ndo foi curado por
aquela (incorporada pelo falso Z¢), s6 foi curado no extinto centro de Fernandes (e pelo
verdadeiro mestre); hoje, Fernandes nao sabe ao certo se o mestre ¢ incorporado por alguém
na cidade, mas suspeita de possiveis farsantes.

Z¢lia, talvez ciente que numa das outras casas trabalhou ou trabalha um espirito que se
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faz chamar por Z¢ Pilintra (talvez eu proprio tenha dito ou sugerido a ocorréncia), disse
tratar-se de pura mentira: Z¢, mestre de sua mentora Teresa, teria partido do mundo dos

trabalhos anos atras, data em que houve uma festa de despedida no centro de sua mae de f¢...

Ele [Z¢ Pilintra] agora ndo ta mais trabalhando na esquerda. [...] nem na
direita ele ta mais trabalhando. Porque ele agora ja teve [...] o tempo dele
ja, ele ja cumpriu com o tempo dele, tanto na esquerda como na direita. Ele
agora ja passou do paraiso, ja; ai, ele ndo desce mais pra trabalhar, quem
ta recebendo Zé Pilintra ta mentindo. Quem td baixando agora é Antonio
Pilintra, é Jodo Pilintra, mas o velho mesmo, ele ndo ta mais baixando mais.
Ele ja saiu ha muito tempo de tudo. de jurema, de esquerda, de tudo, ele ndo
td mais. Agora tem, sdo os irmdo dele. Ele ndo ta mais ndo. (Zélia)

Pilintra, concebido pelas Donas como vingativo, perigoso, traigoeiro'®* e prestigiado por
seus poderes, integra o pantedo principal de entidades trabalhadoras a sustentar os trabalhos
(sobretudo os esquerdistas) do centro de Neta. Seu nome e presenca eram centrais na antiga
casa de trabalhos de Fernandes, cujo mentor espiritual era filho de um amigo de Z¢é. Além
disso, o espirito também foi mestre da mae espiritual de Z¢lia. Em torno de Pilintra rondam
provavelmente nao apenas fortes lacos biograficos e identitarios alimentados pelas Donas
juremeiras; entre elas, as discordancias e acusac¢des envolvendo o afamado mestre podem
funcionar como pivé de um jogo competitivo que estd longe de limitar-se as querelas acerca
do verdadeiro paradeiro deste espirito. Mais que um pseudo-Pilintra, até que ponto ndo siao o
prestigio social e o sucesso financeiro dos trabalhos de Dona Neta, os verdadeiros ou maiores
incomodos de suas adversarias?

Pilintra, alibi do mau-olhado?

102 As trés Donas dizem de um mesmo habito do mestre: realizar um feitico encomendado para uma pessoa e
depois retira-lo, a pedido da mesma. E Dona Zélia a opinar mais detidamente sobre esta inclinagio moral de
Pilintra: “Ele era um mestre mesmo perverso [...] Ele vivia assim, as custas do povo, fazendo [trabalho] ¢
desfazendo [...] Ele mesmo fazia, ele mesmo desmanchava.”
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O ESPELHO MAGICO DA CRUZ CATIMBOZEIRA — CAPITULO III

O presente capitulo subdivide-se em trés partes. Primeiro busco argumentar que a
divisdo juremeira entre direita e esquerda, conforme encontrada nos centros estudados, ¢ uma
classificagdo moral que, se organiza uma dicotomizacdo essencial a cogni¢do dos fieis, por
outro lado ndo implica, para a pratica moral do culto, em antagonismos de indole moral entre
estes dois lados, mas, pelo contrario, denota cumplicidades e fusionamentos de atitudes
(esquerdistas ou direitistas) que ndo se limitam as condutas dos mestres da jurema, mas
abarcam em alguma medida a conduta magico-religiosa dos proprios fieis.

Avanco entdo, na segunda parte, para a analise daquilo que considero a norma pratica
tacita que subjaz os centros observados, independentemente dos lados magico-morais em que
porventura se achem identificados fieis e espiritos: a logica do espelho leva o juremeiro a
“pagar” aquilo que cré receber dos outros segundo a ideia motriz da equivaléncia, ou seja,
maleficio para os maléficos e beneficio para os benéficos.

Estabelecido e empiricamente exemplificado este conceito, dirijo-me a hipdtese que
situa a coeréncia intrinseca desse ethos especular com um “tema de fundo” cosmologico
catolico: a moral do espelho tende a existir e prosperar entre os juremeiros porque a catdlica
concepcdo de bem destes agentes, longe de determinar seus cendrios morais ¢ definir suas
ideias de homem e de mundo, situa-se num biteismo Deus-Diabo em que a no¢ao da maldade
ontologica do mundo e do humano inferioriza a magnitude do bem em comparacdo com a do
mal — o pecado como magna referéncia na producdo dos valores morais cristdos. Desta
maneira, os julgamentos morais que guiam o juremeiro estdo sujeitos a regéncia
centralizadora do maléfico; analogamente, seja para neutraliza-la ou para envia-la, o universo

magico-religioso juremeiro ordena-se em fung¢do da feiticaria catimbozeira.

3.1 AVIA DE MAO DUPLA

Assim, de um extremo a outro do mundo da humanidade, nos lugares
sagrados onde o devoto encontra seu deus, nos locais malditos onde os
pactos diabdlicos sdo feitos, no trono assim como no banco das
testemunhas, na batalha e na sala de trabalho do teceldo, em qualquer lugar
uma lei imutdvel governa a fungdo das duas mdos. Ndo mais que o profano
tem a permissdo de misturar-se com o sagrado, tem a esquerda a permissdo
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de violar a direita. Uma atividade preponderante da mdo ruim poderia
apenas ser ilegitimo ou excepcional, pois seria o fim do homem e de todo o
resto se o profano tivesse algum dia permissdo para prevalecer sobre o
sagrado e a morte sobre a vida. A supremacia da mao direita é ao mesmo
tempo um efeito e uma condig¢do necessaria da ordem que governa e mantém
o universo. (HERTZ, 1970, p.121-122)

Foi a conclusdes assim que, décadas atras, a ilustre erudicdo etnoldgica de Robert Hertz
chegou, enquanto se debrucava sobre um dualismo transversal no tempo e espaco de muitas
sociedades humanas: a associacdo da mao humana direita a for¢a, ao masculino, ao bem e a
vida (“o principio de toda atividade afetiva, a fonte de tudo que ¢ bom, favoravel e legitimo”);
e a esquerda a fraqueza, ao feminino, ao mal, a morte (“o fraco e incapaz que ¢ também

maléfico e temido”). Deixemos que o antrop6logo ensine mais:

Na devogdo, o homem procura acima de tudo comunicar-se com os poderes
sagrados, de modo a manté-los e aumentd-los, e para trazer a ele os
beneficios das acoes destes poderes. Apenas a mdo direita esta apta para
estas relagdes beneficentes, ja que participa da natureza das coisas e seres
sobre as quais os ritos devem agir. Os deuses estdo a nossa direita, por isso
nos voltamos para a direita a fim de rezar. Um lugar sagrado precisa ser
penetrado com o pé direito primeiro. As oferendas sagradas sdo
apresentadas aos deuses com a mdo direita. [...] Mas a devog¢do ndo
consiste inteiramente na adoragdo de deuses amistosos. [...] Parte
consideravel do culto religioso, e ndo parte menos importante, é devotada a
conter ou apaziguar os seres malevolentes e raivosos, a banir ou destruir
mas influéncias. Neste reino é a mdo esquerda que prevalece: ela estd
diretamente ocupada com tudo que é demoniaco. [...] As praticas mdgicas
proliferam nas fronteiras da liturgia regular. A mdo esquerda esta a vontade
aqui: ela ¢é excelente em neutralizar ou anular a mad sorte, mas acima de
tudo em propagar a morte. (IBIDEM, p.117-118)

A mao direita acena também na cantoria do espirito Caboco Manel, no centro Mestre

Pena Branca e Estrela do Mar:

Caboco Manel vai chegando aqui
Na estrada estou aproximando ali
Caboco Manel

Eu vim pra te salvar

Caboco Manel

Eu vim te dar

a salvagao de Deu [Deus]

a protegdo de Deu

aquela cruz que ele vai te aluminar.
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O bicho ndo pode chegar ld

O Demoénio pode se afastar

Do caminho de vocés ele ndo pode entrar
Com as forca de Deu, ele hei de te afastard
Com as forca de Deu, ele hei de botar

Na tua mdo direita ele hei de tocar

Tudo que vocé deseja ele hei de te dar

A semelhanga desta polaridade classificatoria com o esquema geral de Hertz ndo pode
ser uma coincidéncia arbitraria. Embora tenhamos o direito aprioristico de suspeitar da
universalizagdo sincronica e diacronica em que Hertz reivindica o dualismo atribuido
socialmente aos dois lados das maos, a pertinéncia sugestiva deste a compreensdo da
juremeira dualidade esquerda-direita se nos oferece na propria evidéncia nominal: pelo menos
desde os estudos classicos do catimbo-jurema até as pesquisas atuais, sabe-se que a divisao
esquerda-direita perpassa o culto.

No universo dos trabalhos magico-religiosos dos centros juremeiros de Canguaretama,
estes lados estdo indexados aos atributos dos seres espirituais incorporados: a esquerda e a
direita polarizam-se simbolicamente suas posi¢des rituais, seus reinos espirituais € seus
comportamentos morais, em trés perspectivas ndo necessariamente coincidentes. Por
exemplo, um ente das trevas ¢ considerado “de esquerda”, mas pode atuar a direita quando
cura alguém, ainda que o faga sem sentar-se a mesa do culto, ou seja, na consagrada posi¢cao
ritual direitista. De outra maneira, um mestre da jurema pode praticar um feitico, embora seja
associado ao reino direitista da jurema e permaneca sempre de pé no saldo (posicionamento
corporal e espacial tipico dos mestres vindos das trevas espirituais).

Doravante tamanha liquidez demarcatdria, uma medida de avaliacdo € certa: os pantedes
espirituais e as atitudes morais dos juremeiros e seus espiritos incorporadores sao
apresentados, nas trés casas de culto, conforme oposicdes bindrias contraditérias e
basicamente anexadas as representacdes gerais de bem e mal: ajudar ou prejudicar, o que em
geral e a primeira vista distingue respectivamente a direita e a esquerda ¢ a natureza da agao
magico-religiosa empreendida sobre seu alvo. Para além desta distingdo bdsica, as
disparidades de abordagens entre Donas e mestres ndo garantem uma visdo totalmente
consonante quanto a classificagdo de certos tipos de atos magicos como proprios da direita ou

da esquerda — dissonancia que tende a ocorrer quando se fala em “desmanchar” (catimbd) e



136

“tirar zombeteiro”, atos magicos que, a depender do locutor, podem ser concebidos e
reivindicados para qualquer um dos lados. Ambiguidade necessariamente ligada & imprecisao
e situacionalidade de fronteiras entre os lados que orientam uma religido fértil em cultos com
universos simbolicos singulares. Mas também paradoxo que s6 nos confundird enquanto nao
aceitarmos uma li¢do crucial e rotineira destes centros, fato particularmente evidente em seus
espiritos: as entidades a esquerda e a direita ndo sdo tdo moralmente contrastantes entre si
quanto podem parecer a primeira vista. Se pretendemos nos aproximar ao maximo do que
experimentam moralmente os juremeiros de Canguaretama em suas classificagdes, devemos
nos inspirar neles quanto a algo crucial em suas praticas: nao levar realmente “a sério” — ou
pelo menos ndo a priori —, do ponto de vista moral, qualquer disjun¢do essencialista entre
esquerda e direita.

Os juremeiros pensam que, a medida que todo médium carrega consigo correntes
espirituais de direita e de esquerda (o diagndstico ¢ realizado com rapidez, mas ndo por
qualquer mestre), a predominancia de um lado sobre o outro reflete o jeito de ser moral da
matéria e determina qual dos dois lados tem maior forca em seu dever meditnico. Fernandes
evoca uma certa autonomia do médium quanto a suas proprias correntes: tinha corrente de
esquerda, mas afirma nao as ter cultivado. No grupo de Tupinamba, esse dualismo congénito
adquire, especialmente no discurso da mae, acentos de fatalidade: seus filhos precisam acatar
o destino incorporador gravado nas proprias correntes. Algo analogo se passa com relagdo aos
mestres, numa perspectiva tacita nos trabalhos do centro de Neta e mais profundamente
explicitada na voz de Fernandes: esquerda ou direita correspondem a atitudes morais que um
mesmo mestre pode apresentar em diferentes situacoes.

Enquanto se trama um trabalho, se procura uma Dona ou se requisita um mestre, ndo se
fala em qualquer simpatia prévia a qualquer um dos dois lados do culto. Nao hé adesdes
manifestas a lado algum, havendo, entretanto, evidentes sinais de simpatia, confianca e
admiracdo por determinados mestres. Para os juremeiros, consulentes ou médiuns, a prévia
avaliagdo do lado magico a ser usado, parece coisa em si mesma desimportante: ¢ a
circunstdncia quem determina a magia adequada a ser feita e, por consequéncia, sua
decorrente categoria dentro da dualidade, sem que quaisquer preferéncias por entes de

esquerda ou de direita violem o ordindrio costume de procurar um mestre especifico,

apreciado e, como se espera € se constata, mais ou menos habil nas duas faces magicas
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juremeiras. Para com este espirito, o religioso nutre uma ligagcdo pessoal que ganha acentos de
culto privado, adotando-o como parceiro ou tutor invisivel a resolver seus mais diversos
problemas e vontades, mediante oragdes, conversas e oferendas. Quanto mais distante das
sessdes esteja o consulente, mais essa relagdo tende a se sustentar por trocas materiais e
resultados materializados na vida do pedinte. Quando o espirito ¢ acessivel e intimo do fiel,
com frequéncia toma para si os problemas, inquietudes e motivacdes de seu adorador e
parceiro, oferecendo-lhe avisos e trabalhos por iniciativa propria € sem necessariamente
passar por pagamentos diretos e solicitados.

No ambito dos trabalhos de maleficio e contra-maleficio, esquerda e direita também
respondem a uma perspectiva relacional de carater técnico-moral, ndo de substincia ou
natureza moral intrinseca: cura-se o mal pela direita, prejudica-se pela esquerda, independente
de que reino espiritual venha e em qual dos dois lados do culto esteja compreendida a
entidade solicitada. “Pela direita vamo desmanchar o no, pela esquerda vamo fazer catimb6” —
canta um mestre em Tupinambd. Mas a canc¢do responsavel pela paixdo vocal e aglutinacao
gregaria mais efervescentes deste centro traz consigo uma duplicidade muito mais sutil e
reversivel, a condensar-se e operar no uso impreciso do ultimo e decisivo verbo: “As
maldade/macumba que tiver, eu to pronto pra levar!”.

Assim como os poucos mestres curadores de Zélia, varios mestres curadores e afeitos
aos comuns e liturgicamente retomados borddes cristdos, atuam no saldo de Neta conforme
aquilo que o ponto de Tertuliano (“de Deus amado”) ai anuncia: “trabalho c'a direita e c'a
esquerda eu sou malvado”. Mestre Pena Branca, que apresenta o centro que comanda como
“casa de espirito” (“aqui ndo ¢ catimbd; ¢ uma casa de espirito!”’), a mesma entidade de quem
Neta diz ouvir conselhos sobre perddo (“ele ndo quer mal pra ninguém”), recomenda
abertamente os catimbos de retaliagdo de Pilintra, quando ndo ameagava ele proprio “pisar” os
adversarios e perturbadores de seus consulentes com seu “pé esquerdo”. Por outro lado, a
ambidestria dos canhotos: aos olhos de um neofito juremeiro, visitante recém-chegado,
Giramundo, esquerdista convicto e com orgulho, pode (contanto que ainda esteja sobrio e de
maos e sovaco desocupados de garrafa de ‘“cachaga”), por qué ndo?, ser facilmente
confundido com um dito mestre de direita, enquanto arranca zombeteiros dos fiéis ou
aconselha disciplina aos seus expectadores — “Eu fago [feitico], desmancho e assino

embaixo”, avisa. Coisa parecida se pensaria de Pilintra, requisitado feiticeiro que pode
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oferecer conselhos aos presentes sem ser requisitado, pago € muito menos concebido a direita.

No centro de Fernandes ndo teria sido diferente. A aprendiz de Raimundo Tavares me
contava que ha a “mesa”, ou “jurema”, que admite a direita e certa esquerda que cura os
trabalhos pesados que a direita ndo consegue curar (“trabalhos pesados” demais para as
entidades a direita); e do outro lado ha o “chao”, onde mestres ditos maldosos (“exus num
quer nada bom”) realizam magias de esquerda; um mestre realmente “bom”, “da direita”, s
usaria seu “lado esquerdo” para desfazer feiticos. Fernandes designa esta esquerda por
“esquerda na mesa” (com a qual se identifica) e a outra por “esquerda no chao” — e reprova o
comportamento desta ultima, alarmada de que o preco do pacto do médium com os “anjos
caidos” seja seu proprio sangue.

Num esquema similar ao de Fernandes, Z¢lia fala numa esquerda mais leve e outra
“pesada”: a primeira tira zombeteiro, sem precisar “arriar nada” nem “ir pro chdo”, ou seja,
trabalhando na sessdo de mesa; na segunda abre-se a sessao mediunica “no chdo”, evocando
entidades do “chdo” alegérico ou fazendo o feitico no chdo fisico, literal, via feiticeiro

desincorporado de espirito...

Ai, por acaso, uma mulher se separa do marido: “ai eu quero que fulano
volte.” Ou: “quero que fulano ndo volte mais”, “eu quero que fulano
desaparega”. Ai a gente ja vai pro chdo. Ai ja é pesado. Porque ai a gente ja
vai trabalhar com bicho de pelo, bicho de pena, depende do trabalho,
depende do arriamento que a gente vai fazer. [...] Agora pra depositar a
gente vai depositar nas encruzilhada, quando [o espirito] é das mata, a
gente vai depositar nas mata. [...] Num fica em casa os trabalho, ndo. A
gente tem que depositar. (Zélia)

Na compreensdo de Z¢lia, as palavras “esquerda” e “direita” confundem-se as
geografias etéreas das moradas dos espiritos, a cada um destes seres correspondendo um
pertencimento espiritual a apenas um destes lados, embora possam habitar ritualmente o
mesmo “chdo” (mas nunca o mesmo assento a mesa cerimonial, exclusiva da direita). Ao
contrario do médium, que congrega em si, quer dizer, em suas correntes, ambos os lados
meditnicos e morais do culto, cada espirito da corrente de Zélia possui um lugar preciso de
estadia e estd sujeito ou pelo menos referenciado a uma hierarquia espiritual especifica a
direita ou a esquerda: os mestres do reino espiritual da jurema, curadores e auxiliadores,

embora possam praticar catimbos e feitigarias proprias da esquerda, parecem conjugar-se aos
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seus superiores na senda do bem (os santos/orixas/guias de frente do paraiso), na
representacdo daquilo que se acredita ser o agrupamento de entidades da direita; nos infernos,
nos reinos das trevas, abrigam-se os guia de frente esquerdistas, os exus ¢ as legides de
espiritos governados pelo “Maioral”, numa gradagdo de niveis morais que vai de uma
esquerda mais levemente comprometida com o mal e capaz do bem, até aquela absolutamente
maldosa. Entre os dois polos opostos de puras santidades e diabolices, um vasto campo moral

em degradé...

(Zélia) A esquerda tanto ela faz o bem como ela faz o mal [...] ela também
faz muito bem as pessoas. [...] Porque s6 quem ndo faz bem a ninguém é o
Maioral [Diabo], ele num trabalha pra fazer bem a ninguém. Ele so faz pra
arrebentar as pessoas, mas tem outros da esquerda que jd faz o bem.
(Wagner) Eles sdo liberados pra fazer o bem...

(Zélia) Pra fazer o bem. Tanto pra fazer o mal como pra fazer o bem.

(Zélia) Esse dia, essa quarta [sessdo de mesa solene e que agrega mais
pessoas], é pra todos os mestres, tanto da esquerda quanto da direita. [...]
(Wagner) Ai tem os [espiritos] que mora na jurema. E, outros nas trevas. E
os de luz, moram na jurema?

(Zélia) Ndo, eles tém os local deles. Ja sdo no paraiso. [...] Os das trevas
sdo das treva. Os da jurema sdo da jurema. E os de luz sdo do paraiso; é de
la que eles vém e sdo eles que da for¢a a gente.

(W) Entdo...um mestre ndo pode trabalhar na esquerda e na direita ao
mesmo tempo. Ou & um ou outro, né? Porque ou td na jurema ou td na...
(W e Z) Esquerda.

(Z) Se ele passar pra jurema, esse ndo volta mais pra esquerda'”.

(Zélia) [...] a jurema [o lugar espiritual] ela ndo aceita a esquerda. Ela so
aceita os mestre, os caboco [...] Eles vém da jurema. E mestre misturado
com caboclo. [...] Eles ndo bebe cachaga, eles bebe vinho [...] A jurema [o
lugar espiritual] ¢ toda de luz. Agora tem esse outro lado [esquerda] que
entra na jurema porque esses jd tdo pertinho de sairem desse outro lado...
(Wagner) A jurema entdo é o passo seguinte pros que vao pro...

(Zélia) Pros que vdo pro paraiso.

(Wagner) E intermedidria?

(Zélia) Pronto. Por que tem muitos da escuriddo que sai, eles querem sair,
eles ndo querem continuar na esquerda. Ai eles vem muito pro meio da

103 Numa outra conversa, a coeréncia dessa afirmagdo foi contradita ou pelo menos revelou-se inaplicavel ao
mestre Z¢ Pilintra: segundo a propria Z¢lia, grande errante a cruzar e recruzar por entre os reinos espirituais
direitistas e esquerdistas.
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Jjurema, ai ali eles sdo bem recebidos [...]"

A ideia de transformagao moral, trazendo implicito o transito voluntario entre locais
espirituais mais iluminados/benevolentes ou obscuros/maldosos, perpassa o entendimento de
Z¢lia sobre esquerda e direita. Os mestres da jurema propriamente ditos sdo todos mestres
que, ou desistiram de exercer somente a pura magia de maleficio, ou adentraram na senda da
benevoléncia, onde a santificagdo paradisiaca desponta como uma espécie de direita pura.
Quando a Dona fala em mestres, ou se trata destes ou dos esquerdistas, que ndo pertencem a
cidade luminosa da jurema, mas as trevas. Os exus, machos ou fémeas, embora possam ser
identificados e autoidentificados enquanto “esquerda braba”, podem ser encarados como
auxiliares diretos da saude e vida dos consulentes, retirando encostos, zombeteiros ¢ dando
conselhos localmente estimados; o que ndo sucede ao seu chefe hierarquico maior, pensado
como pura esquerda, um ser de maldade integral enredado apenas em artificios homicidas e
destrutivos. Para a iaba, as benevoléncias e¢ maleficios ndo se acham circunscritos em
totalidade a direita e esquerda, embora, durante a maior parte de suas falas, direita apareca
como sindnimo de bem e esquerda enquanto um outro nome do mal.

Bem, se em Tupinambd um mestre da jurema pode tramar feitigos belicosos ¢ um
mestre da esquerda (ou exu) pode praticar um ato magico que alivia seu destinatario (duas
ocorréncias também comuns no centro de Neta), € porque, neste centro, direita e esquerda
designam mais reinos espirituais que atitudes magicas diferencidveis entre si; apenas os
superiores hierarquicos incorporam o absoluto de santidade (ingressando num paraiso que esta
além do alto da cidade-arvore da jurema — onde estariam, prestes a deixar o lugar, por
exemplo, os “pretos-velhos”, espiritos antigos que, para Zélia, “j4 ndo pecam”) ou maldade
(os infernos, além do reino da jurema) que define a esséncia de cada um dos lados, no meio de
suas extremidades, principalmente na entrada e no meio da cidade da jurema, reinando a
bivaléncia e a mescla comportamental direita-esquerda.

A hibrida moralidade de cada mestre trabalhador e médium, preparados para o bem e
para o mal, corresponde o verdadeiro trabalho em equipe dos espiritos direitistas e
esquerdistas: em Tupinambad, entes de ambos os lados se reforgam eventual e mutuamente em

trabalhos e nas orientagdes e reclamacdes aos fieis, numa demonstracao explicita e tacita de

104 Trechos de entrevistas com Z¢lia em 20 de dezembro de 2012.
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parceria, consenso € mutuo respeito muito mais proéxima da cumplicidade de propositos que
de um verdadeiro contraste moral. Quando Dona Z¢élia informava aos fieis ou a mim de

alguma decisdo dos espiritos cultuados, raras vezes especificou de que ala dos reinos vinha a

2 ¢ 2 ¢

decisdo: “os mestres disseram”, “os mestres decidiram”, “os mestres ndo gostaram”, etc.; das
duas correntes, explicou-me depois, ndo partiam comandos contrarios, mas um sé comando.
O fato de que o rito de chdo de Tupinamba seja protegido e complementado ritualmente pela
mesa de jurema (aberta e dirigida pelos guias/santos/orixds) demonstra em alguma medida

certa unido ou concilia¢ao entre os dois lados do culto:

(Zélia) [...] se eu for fazer um trabalho no chdo eu tenho que abrir [o rito]
aqui [aponta para o chdo]. [...] Eu abro a mesa [de jurema]. A mesa fica la
aberta. Ai eu venho pro chdo, ai eu tenho que abrir a [mesa] do chdo. [...]
Eu abro a mesa [de jurema]. A mesa fica la aberta. Ai eu venho pro chdo, ai
eu tenho que abrir a do chdo. [...] Ai quando termina a do chdo, ai eu vou
fechar a do chdo pra poder fechar a da mesa.

[-]

(Wagner) E pode fazer, por exemplo: so abrir a do chdo, direto, direto ja,
sem passar pela mesa? Pode?

(Z) [apos siléncio] Nao, pode ndo. Eu tenho que ir pra mesa primeiro.

(W) Por que?

(Z) Porque é a seguranga, a mesa.

(W) Os guias de frente.

(Z) E. Porque aqui [chdo] eu t6 trabalhando sé com coisa [entes] que
num-num...num entende o que é nada, entendeu? Ai duma hora eles pode ter
um desentendimento assim, e ali me passarem [matar].

[-]

(Z) Se eu s6 trabalhasse a esquerda, ai era ele [o Diabo] que tomava conta.
Mas eu trabalho na mesa, entdo eu tenho que deixar minha seguranca na
mesa.

(W) Ah ta. A senhora confia mais na direita, quando é pra proteger a
senhora...

(Z) Claro. Porque eu me seguro la, e eu des¢o pra'qui. Aqui [chdo] pode
acontecer coisa...que num tem que acontecer, coisa que pode acontecer. Se
for pra acontecer eu tenho um lado seguro ld [na mesa].'”

As entidades de direita do culto, incluindo os guias de frente direitistas, ndo
contradizem a atividade esquerdista de Z¢lia, mas, pelo contrario, assessoram e protegem a
iaba em suas investidas magicas e mediunicas deste lado. Aprendamos ainda com Zélia sobre
o coleguismo entre mestres e aquilo que ela apresenta como a ndo-convivéncia dos guias de

frente da direita com os seres da esquerda:

105 Entrevista com Zélia em 20 de dezembro de 2012.
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(W) E o relacionamento dos mestre da direita com os da esquerda... Eles se
ddo bem, sdo amigo...?

(Zélia) Se dao. Sao...

(Wagner)...Se conhecem...

(Zélia) Sdo tudo uma coisa s6. Num tem um que tenha raiva do outro. Nem o
da direita tem da esquerda, nem o da esquerda tem da direita. [...] So quem
ndo se une com os da esquerda sdo os santo, sdo os orixas. Eles num se une
com os da esquerda. Eles num fica nem perto aonde eles [esquerda]
trabalha.'” '

Ao contrario da alegada distancia convivencial entre santos e esquerdistas, a relagao
entre os mestres da jurema e os entes da esquerda indica haver uma coalizagdo moral e ritual
operando entre os dois lados do culto. A avaliagcdo pode ser estendida ao centro de Neta: a
cumplicidade moral e a associacdo magica do talentoso catimbozeiro “Z¢” com o justiceiro
catolico Pena Branca, por exemplo, tornam-na inteiramente valida.

A retrospectiva das conversas com as Donas sinaliza, quanto ao tema esquerda-direita,
um aumento crescente da complexidade situacional em que se instalam as duas posi¢des
morais; 2 medida que a lente etnografica foi se aprofundando no dualismo esquematico e
oficial apresentado pelas juremeiras nos primeiros contatos (bem/mesa/direita/Deus-Jesus e
mal/chdo/esquerda/Diabo), acabou transcendendo-o a partir da avaliacdo dialética dos fatos
cerimoniais com os discursos nativos entdo cada vez mais estimulados e avaliados; no
caminho ao longo da busca acerca do que realmente se concebia, nas distancias e
aproximacodes entre os fazeres e os dizeres, como esquerda e direita, o abrangente, fixo e
totalizante bilateralismo em que as Donas de inicio apreciavam apresentar seus trabalhos e
mestres, foi sendo, em atos e palavras nativos, gradativamente descosturado num fluido
mosaico de relatividades posicionais: nos reinos abstratos em que se refugiam os direitistas da
jurema e os esquerdistas infernais, aquém dos polos simbolicos em que as purezas direitistas e
canhotas parecem condensar-se em bondade santa (santos/orixds/guias de frente) ou maldade
plena (Diabo), nesse meio de caminho hegemdnico e encarnado diariamente, a ambidestria
moral e magica ¢ a regra do jogo ndo apenas levado adiante por um espirito (como alguns

estudos anteriores a este t€ém assinalado a proposito de outros centros e terreiros) ou médium

106 Entrevista com Zélia em 20 de dezembro de 2012.

107 Ha de notar-se que, quando Zélia afirma que os orixas ndo convivem com os entes de esquerda, ela refere-se
aos orixas/guias de frente (santos) da direita, ja que a ala esquerdista desta modalidade de espirito (ocupada,
por exemplo, pela entidade Lucifer) integra e governa as agdes cerimoniais dos mestres ou exus de esquerda.
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individualmente, mas pelo coletivo religioso tomado como um todo. Depois que o discurso
preambular (no qual se exibia uma polarizacdo intensa, substancialista, derradeira e
cristalizada dos lados do culto) comeca a apresentar graves fissuras, lacunas e flexibilizagdes
no cotidiano das praticas e falas (no caso de Fernandes, no contetido estritamente falado), ¢
por que a ambivaléncia e complexidade morais dos agentes, se ndo chegam a comprometer de
todo aquele dualismo fundamental, comprometem-no severamente — como se estivéssemos
diante de uma cole¢do de fotos cujos participantes, seus exibidores, declaram que estdo
impressas em preto e branco, mas, ao passar das paginas, nos convencemos que as diversas
variagdes em cinza dominam o livro. A imagem do temido, querido ¢ admirado Z¢ Pilintra,
mestre de indubitdvel talento em matar e fazer viver, enigmdtico transeunte de tantos
paradeiros e “borrador-mor” de fronteiras entre esquerda e direita, o catimbo-jurema ¢ como
uma espada de dois gumes que se aprende a empunhar com as duas maos — ou uma via de
mao dupla a se trafegar livremente nos dois sentidos.

Suspeito que em nenhuma outra cena etnografica (pelo menos ndo numa mesma voz e
com a mesma intensidade instantanea), essa tensdo ou contradi¢do entre o “preto ou branco”
da direita-esquerda discursivas e a “cinza” ambivaléncia das praticas plasmou-se tdo bem

quanto num de meus primeiros encontros com uma das Donas:

(Dona) Por que que existe, esse menino, 0-o...a safadeza no mei do mundo?
Porque Jesui, ele ¢ da parte, ¢ um caminho so. E essa outra parte?...

(Ivan, aprendiz e colega da Dona) Sim.

(Fernandes) Existe dois caminho: o caminho do bem e o caminho do mal. O
caminho que Jesus anda é o do caminho estreito; e o caminho do outro
[Diabo] é o caminho largo. Entdo que cé num pode seguir os caminho.
Porque ja sabe né?

(Ivan) Ou um ou outro.

(Dona) Ou um ou outro, realmente. Mas so, que ficou [...] macumba, na
Terra. Oi Cipriano [personagem biblico]: Cipriano, quando Jesus passou,
Cipriano tava sentado numa pedra (...). Ai, quando Jesus passou, disse
“que tai fazendo Cipriano?”; [...][Cipriano responde.] “sim-senhor, eu to
fazendo um catimbo!”. Ai Jesus foi e disse: “0i, catimbo so pega em quem
ndo tiver fé, em mim.”’[...]

(Ivan) A senhora conheceu algum mestre que so trabalhava na direita?
Assim, ou algum mestre espiritual, algum espirito, que so faca o bem, que
num faga...

(Dona) Pronto, ¢ assim. Vou explicar a vocé. O que fazia o bem, é como eu
disse a vocé, Gardo [mestre direitista portugués] era um mestre que ndo
fazia mal. Ele ndo bebia...quando ele baixava numa pessoa, num bebia.
Agora, esses outros mestres que eu conhego [...] eu trabalhei com muitos
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também, esses tinha o lado esquerdo e o lado direito...né? Porque é assim: o
lado esquerdo, se eu t6 com um mestre aqui, entdo [...] cé vem doente com
uma coisa mau, entdo o mestre vai (o mestre das direita, né?), vai fazer os
exame, vai reparar na sua casa. Quando eu trabalhava, o mestre pedia o
numero da casa, o nome da rua...entdo o mestre ia, na sua casa. Se tivesse
alguma coisa feita [catimbo] dentro de casa, o mestre quando baixava
descobria [...] e dizia logo: que vocé tinha, tava cuspido no caminho,
fizeram uma macumba pra vocé. Entdo, o mestre pedia! O mestre pedia o
mesmo material que fizeram mal pra vocé, mestre pedia: vela preta, vela
vermelha, vela azul, a vela roxa, a vela branca, a polvora [...]...pronto. Pra
desmanchar o que foi feito pra vocé! Porque [...] o mestre do lado esquerdo
faz o mal com, com essas vela ai que eu té dizendo a vocé; mas quando é
pra desmanchar, o mestre que é do bem pega os mermo material!, pra
desmanchar que-que o mestre da esquerda fez. Tendeu como é que ¢? Mas
que os mestre da direita ndo gosta de fazer o mal. [...]

(Wagner) Mas se botar eles fazem? Assim, se a pessoa botar [...] pra
vinganga, eles fazem?

(Dona) O mestre de esquerda faz. E outra coisa também!: que Deus vai
averiguar, se vocé, ele ou eu. Se eu sou mau, meu cora¢do é mau, se baixar
um mestre, mau, vai fazer o mal que mandarem fazer. E se eu tiver o
coragdo mau e baixar um-um mestre bom...ele ja num vai fazer: “[...] ndo,
mande mestre fulano de tal pra fazer”, o mestre [bom] subia e vinha um
[mau] pra fazer. [...] Caboco Panema, ele é uma pessoa, ele fazia o bem,
muito, muito, fazia mais o bem que o mal. Caboco Zé Pelintra é um bom
mestre também, mas trabalha direita e esquerda. Porque as direita pra curar
e a esquerda pra desmanchar...o que os espirito mau fazia, os exu [...]'"

De repente, provocada por uma pergunta bastante especifica de seu companheiro de fé
(a primeira pergunta da transcricdo supracitada), a Dona deriva do rigoroso e
doutrinariamente cristdo dualismo moral (ndo se deve seguir ao mesmo tempo o caminho do
bem e do mal, da direita e esquerda) para uma defesa da necessidade dos dois lados
magico-religiosos do culto. O termo “esquerda” entdo passa a “escorregar” entre trés registros
diferentes e contraditorios, primeiro aludindo ao esquema binario fixo do comeco (hé apenas,
de um lado, a ideia de mestre “bom”, de direita, e a de mestre “mau”, de esquerda) diante de
uma pergunta que, no entanto, pressupde a bilateralidade dos mestres (hd pouco dita pela
propria juremeira), em seguida mencionando e confirmando a bilateralidade dos dois mestres
que incorporava frequentemente, para finalmente concluir o fluxo vocal com uma
caracterizacdo da esquerda que valoriza seu aspecto considerado benéfico, em apagamento
discursivo de sua atividade magica maléfica (denegando ou ndo assumindo a proposta de

seguir desenvolvendo o tema do feitico). E como se a Dona nos apontasse claramente numa

108 Conversa com Dona e Ivan em 6 de abril de 2013.
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direcdao, mas desistisse de nos acompanhar até 14, retrocedendo e esvaindo-se numa dire¢ao
diversa; falando numa esquerda feiticeira, referida de maneira vaga como propria ao “mestre
de esquerda”, silencia-se quanto a questdo do lado esquerdo da enorme maioria dos mestres
de seu antigo centro, o refor¢o insistente sobre o trabalho benéfico de “desmanchar”
revestindo a lacuna daquilo que ndo se quis dizer até o fim...

A versatilidade e disparidade moral das sentencas assinalam ndo s6 um fendémeno de
duplicidade moral, mas um ethos sob a vigilancia, protecdo e ocultamento de uma
performance ética que nao parece ingénua daquilo que, bem ou mal, tenta resguardar: sua
participacdo na esquerda feiticeira. O escamoteamento desta zona dos trabalhos adquire um
efeito psicoldgico pendular: a partir de determinado ponto da conversa, quanto mais convido e
provoco a face feiticeira da Dona a falar, com mais veeméncia ela parece erguer a direita, em
desvio. Ao falar de seus trabalhos, o maleficio magico, aquilo que constitui, por exceléncia, a
nocao de esquerda dos trabalhos juremeiros, recebe contornos abstratos, sem nunca
incorporar-se a fatos e agentes concretos sendo quando se trata de falar do contra-feitico de
finalidade curandeira. Ora, ao passo que os mestres de seu centro eram quase todos
ambidestros, em que implicaria o recurso discursivo ao puro e abstrato “mestre de esquerda”,
sendo numa retérica generalista capaz de evadir-se do assunto bastante especifico da esquerda
feiticeira dos mestres ambidestros?

Em minha primeira visita ao centro de uma outra Dona, cheguei sem avisar, ao cair da
noite; guiado rapidamente da porta da casa até o saldo em que a senhora estava, encontrei
proximo dela, em atitude facial e postura de corpo graves, duas companheiras de culto. No
chdo em frente ao assento das trés, no decorrer das conversagdes que se seguiram, vi um
pentagrama'” (rabiscado com pequenas letras, palavras ou frases que ndo fui capaz de ler) e
uma figura humana (em atitude facial agressiva) desenhados no chdo. S6 meses depois, no
decorrer do contato com o culto, pude entender que estavam estudando, praticando ou pelo

menos conversando sobre magia de “chdo”.

109 A estrela de cinco pontas ¢ um simbolo que atravessa inimeras tradigdes magicas, doutrinas religiosas e
povos — pitagdricos, antigos hebreus, chineses, primeiros cristdos, gregos e muitos outros. Em geral, sob sua
forma normal, “de pé” (como estava tracada no chido do saldo de Neta), ¢ usado, dentre tantas leituras e
atribuigdes, em cerimonias magicas ou estudos espirituais para figurar a perfeicdo, a divindade ou alguma
outra crenga magico-mitica que invoque forgas cdsmicas, humanas ou naturais. Seu desenho invertido, com
as duas pontas para cima, tornou-se especialmente célebre entre grupos associados & magia de esquerda — ao
revirar as pontas da santa trindade cristd para baixo. O pentagrama do juremeiro pode admitir, além de sua
propria inventividade soberana, pelo menos trés provaveis fontes: os bruxedos e magias europeus, a cabala
judaica e suas mais recentes recuperagdes e leituras umbandistas.
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Nos encontros do ano seguinte, quando se tratava de exibir sua “mao direita” e as de
seus mestres, essa Dona era insistente e enfatica, mas permanecia, contudo, muito mais
verbalmente precavida que a Dona anteriormente citada em nao explicitar o “outro lado” de
seus trabalhos, embora esse pudesse ser constatado em parte nas proprias sessdes de mesa
diarias (as dezenas de papéis com os nomes dos alvos de maleficio magico, os zombeteiros
enviados de volta “pra quem mandou”, as promessas de vinganca do principal mestre do
centro, etc.). A for¢ca de sua “mao esquerda”, comentada certa vez por uma consulente (“Ela
sabe fazer o babado [nesse caso, o trabalho de feitico]”) e por seu mestre (“Manda o cavalo
fazer [um trabalho de esquerda], que ele sabe fazer muito bem!”), s6 me foi confessa pela
senhora em nossos ultimos encontros, varios meses depois, quando ela, furiosa pelo catimbd
deixado no entorno de sua casa, intercalou suas costumeiras frases sobre justica divina (“O
mal por si sO se destrdi”) e perddo (“Eu pego a Jesus que abengoe aqueles que me faz o mal. E
i1sso ai. Mas eu fazer o mal... [tom enfatico] Eu s6 fico na minha, conhecendo a maldade. Pra
que a pessoa fazer maldade...?”) com a veemente confianca de que um de seus mestres
feiticeiros haveria de castigar o feiticeiro inimigo, visto que ela ndo teria “poder de dar castigo
a ninguém”: “Eu entrego na sua mao. Vocé faca do jeito que merece!”, teria pedido ao
espirito.

Os discursos destas duas Donas, guardides de verdades social e moralmente delicadas
de seus cultos, encontram fundamento numa inclinagdo ética convencida a celebrar
publicamente sua propria “mao direita” e esconder a esquerda, resguardada aos proximos,
cumplices e, € claro, seus alvos. As performances segredistas quanto a “mao esquerda” eram
relativamente comuns as trés Donas, mostrando-se, sem embargo, menos presentes a medida
que fui ganhando alguma confianca e proximidade de trato com elas — o que ocorreu
principalmente com a iaba de Tupinamba.

No intervalo em que a médium do Centro Mestre Pena Branca e Estrela do Mar nao
pdde receber-me em sua casa, apds quase trés meses de pesquisa de campo suspensa, decidi
visitar a casa de Z¢élia. A imediata disponibilidade e eloquéncia desta forneceram algo ainda
mais valioso do que a garantia de que a intrincada pesquisa em Canguaretama seguiria: para
minha surpresa, nas primeiras conversas, sem que eu insistisse ou a estimulasse com
perguntas, sem hesitacdo ou vexame ela abordou um assunto que as demais Donas, em muitas

horas de conversa, preferiam evitar: “Prefiro a esquerda. Trabalho de direita, mas prefiro a
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esquerda. E mais répido, resolve.” Ora, a propria entrada de Z¢élia no mundo da possessao foi,

digamos, com o “pé” esquerdo:

Eu fui a um curador, ele era crente, ele era um curador, um pastor, ele era
um pastor! Ai nesse final de semana eu tinha ido pra casa de minha sogra
[...] Ai a gente terminou de almocgar [...]. Ai veio uma neta de Dona
Chiquinha e disse “vo, chegou um curador ali, pra curar as pessoa, 0, ele tda
curando”. [...] Ai tava aquela arquibancada, tudinho, aquele pessoal, so
doente, so doente mermo. Era aleijado, era cego, era...toda doenga mermo!,
toda doenga tava ali pra ele curar. [...] SO0 que ele nem fazia cego ver, nem
fazia aleijado andar, so que ele fazia era deixar a casa do pessoal limpa,
quando ele saia a mala do carro dele ia lotada de tudo. Mas deixava o
pessoal do mermo jeito. [...] Ai entdo a frente [da casa em que o curador
atuava] ja tinha muita gente, ai num dava pra mim ver, né? Ai eu so fiz
arrodiar assim pelo beco [ergue-se, entusiasmada, gesticulando dimensdes e
distancias] e fiquei [...] [sentando-se] ja tinha muita gente [...] como eu
nunca tinha feito nada, isso nunca tinha me acontecido, eu achei que num ia
acontecer nada, ne? [...] Ai ele comegou [...] ai ele dizendo, ele dizendo, la
vai, sO falando em Deus; e ld vai e num sei o qué [...] daqui a pouco la vem:
ai comegou a chamar de bombagira a..unindo a tudo, a tudo qu'é de
esquerda [...] chamava pelos nome [...] Ele tava arritirando...aqueles
mestre...ele dizia que ali era o Deménio [...] tirando do pessoal que tava
doente, que aquele pessoal que tava doente tava tudo com aqueles espirito
que ele tava chamando [...] Ai so chamando, s6 chamando, s6 chamando
[...] Ai eu comecei a me arripiar né? Ai comeg¢ou a subir umas formiguinha
pela perna assim [...] e comegou uma agonia e comegou um mal-estar, e eu
comecei a achar rim [...] ai comecei a bater os queixo assim tatatatd [...]
Parece que eu num tava mais com sangue, que eu ja tava sentindo tudo,
tudo...assim fugindo, tudo fugindo de mim assim, parece que meu rosto
assim ja tava se transformando em outra coisa. Eu olhava pra mim assim e
era tudo diferente [...] ai num vi mais nada. Quando ele disse assim [risos],
ele disse “o senhor”, eu ainda escutei bem quando ele disse isso, toda ja
meia, meia nervosa ja, ai escutei quando ele [o pastor] disse: “quem ta com
o senhor [o pastor falando com um cego] e ele vai sair e o senhor vai
enxergar...¢ Seu Lucifér”. Meniiino, quando ele disse isso... (vocé pode
acreditar como hd Deus no céu que eu ndo té6 mentindo...se as pessoa que
viu fosse viva, eu ia mandar vocé perguntar...) Eu pulei por cima da cabega
do povo [...] Quando ele chamou ele [Lucifer] [...] ai ele aproveitou, se ele
ja tava por ali [...] parece que eu voei [incorporada por Lucifer] por cima
da cabeca do povo [...] ai viu foi quando eu peguei nisso aqui dele [do
pastor] assim [pescoco], ele tava todo empalitozado, ai eu segurei nisso
aqui e pegue bufete. Peque bufete. Foi bufete! Isso aqui dele [rosto] ficou
tudo encarnado de sangue [...] arranquei a gravata [...] A forca dele
[Lucifer] né? A minha num é aquela forca. A forca dele. A minha e a dele,
né? Mais a dele que a minha, porque ele tem mais for¢a do que eu. [...] ele
[o pastor] ficou s6 de cal¢ca [...] Doze homi, meu filho, doze, doze homi!,
ndo me tiraram de cima dele.
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Intentando explicar-me de uma vez por todas em que implicava e como era possivel sua
adesdo concomitante a direita e a esquerda, diante de minha inicial e declarada dificuldade de
compreender como a “mao” curativa e a canhota belicosa conviviam a vontade num mesmo
saldo e corpo, a expressao de Zélia foi laconica: “pronto, ¢ isso: tenho parte com Deus...e com
o Diabo”. Seu mestre Giramundo, que jamais pronunciava os nomes “Deus” e “Jesus”
(preferindo, enquanto apontava seu dedo para cima, variagdes mais genéricas — “o homi”''’ ou
“ele”), refor¢ou, outro dia: “Ela tem parte com o Diabo e com ele”.

A peculiaridade de Zélia, quando comparada as demais Donas, passa, nesse caso, por
seu explicito orgulho pelo proprio desempenho a esquerda; sem embargo, sua rapida
transparéncia em admitir e falar sobre seu oficio feiticeiro deve ser atribuida ndo apenas a sua
confianga no visitante, mas ao particular sentimento de fidelidade ambidestra que ela e seu
mestre mais eloquente e presente durante as incorporagdes, Giramundo, transmitem aos
médiuns aprendizes e ao publico ritual: “Num presta s6 um lado s6. Se tu ¢ catimbozeiro, tu

tem que ser catimbozeiro [feitigeiro].” (Giramundo) — j& que... — “Vocé ndo pode andar com

uma perna s6” (Zélia)...

(Giramundo, falando sobre um médium que so tinha sido iniciado na direita
da tradig¢do) Sem a esquerda ele num é nada. S6 um lado, ele num é nada.
(Estevdo) Uma pessoa com uma perna so né?

(Giramundo) Como é que pode ser? [...] Al tem que ter as duas, né isso
négo?

As vantagens nas quais o0 médium de Tupinamba ¢ levado a acreditar e experimentar, ao
cultivar um competente lado esquerdo, incluem, para a iaba e seu mestre, pelo menos, garantir
sua “forca” de dominio sobre seus filhos de fé (que, se iniciados na esquerda, poderiam
derrotd-lo magicamente, ultrajando-o) e alcangar uma valorosa exceléncia na arte dos
trabalhos. Z¢élia nao encoraja qualquer possibilidade de sucesso para os médiuns e casas de
trabalho puramente destros, depreciados através de impactantes analogias com os membros
inferiores do corpo humano: quem nao usa as duas “pernas” magicas recebe a alcunha de
andarilho aleijado, um médium fadado a ndo corresponder a exigéncia bilateral demandada
pelos trabalhos e, por sua vez, forte candidato a derrota magica pela esquerda dos seus

adversarios.

110 “Eu ndo sei aquele negocio do homi 14 de cima [Deus]. Néo sei o nome dele.”
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Embora suas sessoes de mesa juremeira sejam periodicas e o direitista Germano seja o
mestre mais querido (¢ a ele que os fieis rogam por ajuda quando Z¢lia esta em sérios apuros,
contorcendo-se e gemendo em angustias e dores fisicas, ou desmaiada durante ou apds a
incorporagdo de certos zombeteiros, encostos e exus), a “mao” mais forte do Terreiro
Tupinamba e de sua médium-lider ¢, com larga vantagem, a esquerda. Mesmo na sessao de
quarta, as curas € mencdes a Jesus, abundantes nas entidades direitistas de Neta, aqui estdo
quase em totalidade ofuscadas pela sequéncia incessante de bombagiras e exus (que em certas
noites superam uma dezena); embora sejam recebidos de maneira escassa um ou outro
preto-velho ou mestre curandeiro, € sempre um ou dois caboclos e encantados da cidade da
jurema, o grupo de mestres trabalhadores a que se poderia chamar de ala direita do terreiro
parece pouco visivel e influente nos trabalhos.

Os frequentadores e médiuns, maioria significativa de mulheres, vao ao Terreiro
Tupinamba principalmente para conversar e acertar trocas discretas com as bombagiras, a
maior parte da sessdo consumida com seus pontos, recomendagdes, comentdrios, abordagens
sexuais (“Bora beber mais eu?”; “O macho bonito!”; “Qu'és vim mais eu?”, etc.), bebidas,
cigarros, suas conversas privadas com consulentes ¢ a gira ostensiva das médiuns por estas
entidades. Para os visitantes e novatos, as “mocgas” insinuam e propagandeiam sua protegao e
seus servigos magicos voltados as paixodes erdticas, vingangas e finangas.

Na apresentacao de seus talentos magicos, os mestres que lideram o pantedo trevoso da
casa deixam os eufemismos de lado: “Aqui ¢ onde nos bota [0 alvo magico] pro inferno, pra

casa do Djabo!” (Giramundo).

(Wagner) Qual trabalho vocé gosta mais de fazer?

(Barrufa) Eu faco tudo. Tudo. Mas o que eu gosto mais de fazer é matar.
(Wagner) Qualquer um ou...?

(Barrufa) Qualquer um. Mandou matar eu mato. Gosto mais.""”

Assim, nota-se que a franqueza da iaba de Tupinamba acerca de sua atividade feiticeira
e seu profundo compromisso com o pantedo esquerdista, contrastam com a evasividade e
protecionismo com que as demais Donas atuavam em relacdo as suas participagdes em

feiticos.

111 Conversa com mestra Maria Barrufa em 4 de fevereiro de 2013.
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Regressemos a motivagdo tedrica central do primeiro topico deste capitulo. Caso minha
argumentagao tenha até aqui obtido €xito em sua razao de ser, espero ter conseguido percorrer
e “costurar” suficientemente os dados empiricos na direcao da hipdtese que coloco em voga:
argumentei que as noc¢des morais nativas tendencialmente estabilizadoras dos polos
direita/bem e esquerda/mal, aplicadas verbalmente as entidades, as atitudes e aos trabalhos do
culto juremeiro, manifestam-se pouco operantes nas razdes praticas rituais, onde, muitas
vezes, seres € atos previamente classificados num dos dois polos mantém comportamentos
moralmente bivalentes, ambiguos, ambidestros — configuracdo moral exemplificada no
arquétipo do mestre juremeiro (discutido em outros estudos antropoldgicos recentes, como
vimos no primeiro capitulo), mas que o ultrapassa, evidentemente abarcando seus consulentes
e devotos — fendmeno moral que, nos estudos de jurema que me precedem, tém sido pouco
mencionado e mais ou menos ofuscado pela estrita analise moral dos mestres.

Em suma, nestes centros, a formalidade cognitiva esquerda-direita convive
simbolicamente intacta com uma ambidestria fusional pratica. Do ponto de vista estrito da
mencionada dicotomia moral, a vida ritual local beira a completa indistingdo — o que nao € o
mesmo que dizé-la amoral. A cumplicidade e fusdo entre os dois polos desta dualidade,
embora tenda a ndo confessar-se entre estranhos e nao-iniciados, ¢ reivindicada de maneira

profunda na moralidade coletiva dos agentes religiosos.

3.2 AMORAL DO ESPELHO

A firme ambivaléncia da jurema, benevolente e maleficente sem que qualquer crise
moral comprometa o horizonte de seus cultos, pode incluir algum nonsense e contradicao de
sistematizagcdo €tica, mas nenhuma incoeréncia do ponto de vista do ethos em si mesmo;
aquilo que na racionaliza¢do e na verbalizagdo dos agentes ndo cessa de emergir como tensao
moral contrastiva entre certa compaixao cristd (difusa e moralmente legitimada no circulo
social do culto) e aquilo que podemos chamar de moral especular (a regra do “olho por olho”
que domina as praticas morais nativas), integra um mesmo arcabouco moral interior a

exteriorizar constantemente seus julgamentos tacitos de valor, de contornos praticos
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reincidentes e precisos demais para ser vagos. Se nao pretendemos julgar eticamente as
condutas vividas por estes juremeiros, mas, antes de qualquer coisa, evidencid-las e
compreendé-las como sdo, as valoragdes morais nativas parecem conformes demais com uma
moral particular e positiva para estarem, deste ponto de vista analitico, além ou aquém da
“moral”. Ora, que “moral”, sendo a do intelectual? Suspeitemos duplamente da “amoralidade
vaga” a que Andrade (1963) reduz, depressa demais, o catimbd: como seguirei buscando
demonstrar, os juremeiros aqui abordados tém sua propria moral (ou morais, se queremos ser
minuciosos com suas singularidades) coletiva; e alguns de seus nexos e ldgicas ndo parecem
nada vagos.

Como o catolicismo popular, o catimbd pode ser tdo politeista quanto se permita atribuir
a essa designacdo o carater particular de devocao a entidades de poder subdivino, porque as
trocas e fervores dedicados a cada espirito possessivo sdo em geral mais intensas e
sistematicas, ou seja, cerimoniais, que qualquer morfologia de culto ou ideologia doutrinaria
centrada na figura de um deus. Mas se, como ocorre com os santos no catolicismo popular, os
espiritos da tradi¢do juremeira parecem mais proximos, camplices e realizadores dos desejos
especificos dos fieis do que a divindade judaico-cristd em que de fato acreditam, na hierarquia
de seres espirituais que norteiam a cosmologia juremeira, Deus, outro da matéria e vagamente
distante de seus filhos, tem seu trono metafisico garantido nas emogdes e interpretagcdes que
os juremeiros ddo a existéncia e seu devir. O fiel catimbozeiro se entrega ao governo soberano
deste juiz longinquo'? e total cuja providéncia ao mesmo tempo gosta de mencionar e
reivindicar corriqueiramente. Embora seja comum o tipico recurso religioso que busca fundir
a vontade do proprio ego com a de seu deus, numa transferéncia da esperanca humana para a
intervenc¢do divina, a fatalidade do destino ¢ aceita como sendo a sagrada face do “Senhor”.

Por outro lado, qué alcangaria impedir-nos de designar o dualismo espiritualista
esquerda-direita destas casas juremeiras pelo mesmo atributo que a sensibilidade de Andrade
(1963) soube captar, décadas atrds, na tradi¢do do catimbd e no catolicismo popular

brasileiro? Ora, ainda que tema, rogue e espere pelo Deus cristdo e seu duplo e filho Jesus, a

112 A irreveréncia de Giramundo ecoa essa polarizag@o entre um deus distante ¢ o mundo (a “terra desgracada”
deste mestre); falando de uma moga (presente na sessao) perseguida por um zombeteiro, ele diz: “Ai pegaro
essa desgraca, tai cum djabo, levaram pros inferno” [...]; a moga responde em tom cantarolante, confiante,
talvez debochado: “Tem nada ndo, que Deus é maior.” O mestre se irrita, repreensivo: “E, mas néo é ele que
vem tirar o que tu tem niio, né ele que vai descer 14, num sei onde ele t4, pra vim tirar o que tu tem
nao! [tom agressivo] Entdo tu vai ficar com o que tu tem ai. Se ¢ ele [Deus], entdo espere que ele tire.” [tom
irdnico]
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medida que justifica e atualiza seu panorama religioso também na magnetizante figura do
Diabo, supremo opositor divino, poderoso inimigo do bem a chefiar legides e infernos, o
catimbod-jurema ¢ biteista — embora nenhum fiel perca uma boa oportunidade de avisar, numa
performance paroxistica de sua propria fé, que “é s6 Deus e mais ninguém”.

Nos trabalhos e entidades de Tupinambad, alids, a marginalidade a que o lado esquerdo
assujeita o direito, deriva, como vimos, da consagracdo espiritual que a iabd dedicou a
diabolica antitese divina. E, se a fé das demais Donas juremeiras em Deus ndo parece
comprovadamente acompanhada por qualquer devocao dirigida ao “Satands”, a crenga em
duas forgas cosmicas a determinar a vida humana segue, do ponto de vista das leituras de
mundo e atitudes praticas, tdo inabaldvel e estruturante quanto o apego do
juremeiro-catimbozeiro ao universo de curanderias e a feiticarias contidas em sua ambidestria.

De qualquer maneira, um largo predominio simbolico de Deus parece garantido.
Conta-se demasiado com a ajuda dele e de seu mais ilustre filho; a vitoria deles sobre toda

forma de maldade ¢ da ordem do fatal — ainda que o “mal” tenha suas vantagens...

(Giramundo, bastante bébado) Ninguém, ninguém, ninguém!, é mais do que
eu. [...] mais do que eu? Aqui [na Terra ou no centro]? E ndo, néga. Agora,
ele [Deus] que é mais, né? E... Agora, aqui [...] o maior sou eu. [...]
(Luzira) Quer dizer, que ld em cima [onde esta Deus] vocé num manda, né?
(Giramundo) Ndo, ah, eu nem sei ooonde fica o caminho [tom jocoso].

[um fiel ri]

(Estevdo) Aqui em baixo o coco é seco.

(Zélia) [...] vocé vé: o mal ndo vence o bem; ele sempre é mais abaixo
da...direita, do que a esquerda. A esquerda sempre tem que ficar abaixo da
direita. Direita é mais. E como eu t6 dizendo a vocé: a esquerda sé é o mal;
[...] o mal pra quem quer o mal [tom pausado e incisivo]. Entendeu? Mas ai
eu ja tenho a direita, que o mal ndo vence a direita.

(Wagner) Mas mesmo assim...

(Zélia) O mal ndo vence o bem. [tom confiante]

(Wagner) ...a senhora tem uma preferéncia pela esquerda por que ¢ mais
rapido.

(Zélia) Pro mal é, é mais rapido.'”

O grande “pai” milagroso e glorioso, de poucos nomes, ganha nas esperangas e
ladainhas, embora o ilustre titulo de “Maioral” tenha ficado com o “outro lado”: o Diabo e

seus muitos nomes rondam mais por perto dos corpos e coisas, 0 maldoso e torto mundo real

113 Entrevista com Zélia em 20 de dezembro de 2012.



153

se lhe afeicoa muito mais que a perfeigdo inatingivel do “Criador”, embora as forcas infernais
estejam destinadas a nunca vencer a divindade celeste. Com mais de dez apelidos, o
famigerado e cornifero “Boi Tungdo” reina — em pessoa, por assim dizer — sobre as legides
espirituais das trevas, sendo clamado com vigor a possessdo, revestido em capa negra e
aguardado na escuridao do Terreiro Tupinamba. Os moradores do reino da jurema, espiritos
curandeiros ¢ beatos mesistas, ndo mencionam nenhum comandante de nome Jeova, Yaveh ou
Cristo; o agregado espiritual direitista, embora tenda ao bem, ao divino, padece do comando
presencial do Jesus dos juremeiros, grandioso interventor da humanidade diante da divindade,
heréi da piedade e da justica accionado compulsoriamente em frasismos, pontos e oragdes.
Dos santos catolicos, andlogos moralmente opostos, luminosos, dos guias de frente trevosos
ou dos exus de alta hierarquia, ndo se diz que governam os mestres, caboclos e encantos da
direita — ainda que determinados guias de frente possam ser mesistas a chefiar as coroas dos
médiuns. Na ordem pantednica deduzivel dos centros, os mestres da jurema parecem
hierarquicamente mais distantes de Deus e seus santos, que os mestres da esquerda estdo do
Diabo.

Catimb6, roubo, mentira, inveja, agressividade, mesquinhez e tantos outros atos
daninhos que as Donas juremeiras concebem que alguém pode cometer contra outrem: de
maneira ampla, com efeito, ¢ isso que demonstram reprovar como “maldade”. Mas nem
sempre o mero desacordo com estes males ¢ capaz de fazé-los moralmente inacessiveis ao
juremeiro: Fernandes e Neta também podem evitar incorrer nestas ditas maldades por receio
do castigo ai previsto. As vezes se ouve alguém confessar-se incapaz de praticar certo mal por
falta de “coragem” ou “medo” da puni¢do da vida, pela via divina ou do ofendido. O
relativismo utilitdrio a que estdo sujeitos bem e mal nestes agrupamentos juremeiros ¢, no
entanto, um principio absoluto que pode transbordar para além do calculo salvacionista
tipicamente cristdo: um vigoroso maleficio contra alguém nao apenas se justifica moralmente
caso se trate de uma vinganga, como pode chegar a conotar, para seu feitor e eventuais
apoiadores, impressdes de justi¢a e retiddo moral — o bem do mago sendo ao mesmo tempo
algo maléfico para sua vitima. Perfeitamente coerente com essa ampla plasticidade de angulos
de julgamento ¢, portanto, o fato de que o catimbozeiro use, a depender da ocasido, da dita
boa mao divina ou sua contraria, sem aparentar sentir-se traidor ou em divida com Deus.

A conivéncia dos valores de vinganga e misericordia socialmente nutridos ndo poderia
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habitar, em plena quietude moral, um mesmo agente religioso, um mesmo culto. Neta, quando
injuriada por algum catimbo ou ofensa, podia alternar entre discursos de perddo e vinganga,
ao final como que tentando concilid-los numa esperanga de justiga divina (mesmo que
“assinada” magicamente por Z¢ Pilintra ou Pena Branca); Fernandes perdoou um catimbé que
lhe meteram e denegava qualquer participacdo em maleficios, temeraria — “Quero fazer o bem
[...] Quando morrer pra onde eu vou?” —; Zélia apresentava um convivio mais resignado com
a sina ambidestra catimbozeira, tentando conciliar a ideia da salvagdo crista e sua convic¢ao
feiticeira de um modo peculiar: perguntava-se se estaria liberta de seus “pecados” esquerdistas
ao passar na purificante, misteriosa e gigante bengala do santo Padre Cicero, em sua romaria
do comecgo de ano a cidade de Juazeiro.

Um tipo particular de moralidade religiosa cristd se encontra a vontade na zona direita
juremeira: ela constitui e justifica moralmente o curandeiro, legitimando-o perante os
mobilizados e exercitados valores de piedade e solidariedade que permeiam a dedicagdo a
cura. A direita descansa mais a vontade a sombra da hegemonia normética catolica-crista,
decerto dominante no meio socioecondmico em que desponta o catimbo-jurema. A chamada
esquerda, com menos aliados sociais (oficiais, pelo menos!) e doutrinarios ao seu dispor,
como qualquer confraria e atividade sempre em alguma medida zelosa de sua clandestinidade,
cala, faz falar muito menos, embora a cla se recorra, em relagdo a chamada direita, em
propor¢ao no minimo equivalente e, conforme deduzi, provavelmente maior. Todavia, a lei do
espelho que vigora dos dois lados do culto nem sempre prescinde de performance ou discurso

moral de fundo religioso, para reinar na cultura moral nativa:

[um consulente busca trabalho mdgico para “amarrar” sua esposa, quem,
ofendida pela traicdo conjugal de seu marido, evita a presenca dele, “‘fria”,
embora permanecam ambos morando na mesma casaj

(consulente) Ela disse “so Jesus...pra eu voltar”...

(Dona Neta) Pra fazer voltar pra vocé, so Jesus mermo.

[-]

(consulente) Agora a situagdo fica dificil... né?

(Dona Neta) [...] [a mulher] quer passar por cima de vocé, mas num passa
ndaaao! Que ela num pode mais que Deus ndo, as for¢a de Deus é mais
forte que a dela.

(consulente) Vamos juntar os negocio agora. [fazer o trabalho].

(Dona Neta) Com os poderes de Jesus. E as benga de Deu [Deus].

[E abre-se a mesa. Aparece Pena Branca]

[-]
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(Pena Branca, falando com o consulente) [...] Quero o nome dela [da
esposa do consulente] pra eu levar comigo [...] ela vai ter que correr pra
vocé [...] ela esta se gloriando muito, estd rebaixando vocé. Esse orgulho
todo que ela tem, eu coloco embaixo do meu pé esquerdo [...] eu quero ela
na palma da tua mao.

Na apropria¢ao que o juremeiro faz do cristianismo, o cultivado impulso feiticeiro da
agressdao ndo encontra desvio ou resisténcia no ideario de perddo propagado pelo famigerado
“messias” judeu — ou pelo menos ndo o encontra suficientemente potente para neutraliza-lo
enquanto marcante traco de sua psicologia cultural. Mais urgente e importante ¢ ndo se
reconhecer submetido ou humilhado por outrem, em resposta submetendo-o e atacando-o, em
defesa desta autoimagem de honra que € ndo ficar “por baixo” de ninguém. A nog¢ao de justica
se efetua ai na equivaléncia atitudinal com o ofensor ou benfeitor, na simboélica devolucao de
sua atitude de maldade ou bondade.

Uma interessante particularidade da médium-lider e mestres do Centro Mestre Pena
Branca e Estrela do Mar, quando comparada aos integrantes do Terreiro Tupinamba, ¢
qualificar os trabalhos esquerdistas de seu saldo como atos morais corretivos e justiceiros,
participes ou protagonistas de uma providéncia divina a que estariam irmanados; a partir dos
assim avaliados erros de conduta das pessoas, estas se faziam merecedoras da magia de
esquerda — padrao moral ausente entre os feiticeiros de Tupinamba, onde Jesus e Deus ndo
eram jamais mencionados nos maleficios magicos, toda atividade de feiticaria geralmente
creditada e consignada na “conta” simbolica dos entes trevosos.

Enfim, se no que concerne a guerra e paz, o tipo de catolicismo mediunista exercido na
jurema €, como o de tantas outras igrejas e agrupamentos cristdos, mais adorador e litargico
(Jesus enquanto icone defensivo, dadivoso, redentor — “Sangue de Cristo tem poder!”) que
filosoficamente cristoista (Cristo enquanto modelo estrito de conduta), ndo ¢ de surpreender
que a célebre passagem biblica sobre “dar a outra face” amorosa ao agressor, dé lugar, no

ethos dos trabalhos, ao dar a outra face da “moeda”, o outro lado do espelho:

(Neta) Diz que ele [Zé Pilintra] era um médium que trabalhava bem, o
servigo dele era provado, ainda hoje ta se vendo que é provado, né? O
servigo dele...era perigoso, mas ele também é um mestre muito bom, um
mestre muito bom, ele gosta de fazer caridade, mas também a pessoa
desfazer dele, ai leva castigo, viu?

(Wagner) Ele ¢ as duas coisas ao mesmo tempo...
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(Neta) E, é...[...] Oil: se ele gostar de vocé, acabou-se tempo rim pra vocé, o
que vocé pedir ele da. Agora se vocé fizer tanto assim pra desagradar ele, ai
ele pronto, ele sai do seu caminho e vocé se afunda."

O que se julga como boa acdo ¢ pago com o bem, o que se condena como ma agdo faz
valer o mal reativo; enquanto bem merece bem, a maldade de alguém autoriza outra justa
maldade contra o mesmo, sem que a medida da “moeda” se perca e o “espelho magico” se
quebre (nos centros de Dona Neta e Dona Z¢lia, ao menos); a maldade recebida autoriza a
vinganca do ofendido, legitima o ataque do catimbozeiro. Sem duvida, ai ndo se entende o
bem sob a mesma aura de direito universal em que pregava o crucificado judeu, mas como
direito por mérito de reciprocidade: quem pratica o mal ao juremeiro perde o direito a
benevoléncia deste, inscrevendo-se mais ou menos fora do alcance dos tipicos valores
exaltados pela ética crista, logo, situando-se no campo da merecida punicao.

Nao faltam procedimentos morais “especulares” nos ditos e adagios que animam as
relagdes entre fieis, entre consulentes e adversarios magicos, entre adeptos e espiritos: “Cé¢ vai
me pagar, viu?” (fiel, aborrecido com certa atitude de sua colega de culto, faz uma ameaca
publica); “faco o bem a quem me faz o bem” (Dona, a proposito dos catimbozeiros que a
atacam magicamente); “ele vai ficar do jeito que tava quando chegou aqui [...] eu ndo sou
como esse povo ai, besta [...] ele vai aprender a me respeitar” (Dona, enraivecida com um
rapaz que, mesmo tendo sido ha pouco curado pela mesma, depois “falou mal” dela e proibiu
sua esposa de frequentar seu terreiro; a juremeira, encarando um possivel perdao/desprezo
desta atitude do rapaz como demonstracdo de estupidez ou ingenuidade, promete reverter a
saude do rapaz para como estava antes de ser curado: gravemente comprometida); “bota pra
lascar nela, ela num t4 botando pra lascar na minha filha?” (consulente, enviando zombeteiro
contra a mulher que prejudicou sua filha); “se bulirem no teu carro, a méo cai, de pereba'"!”
(jocosa Dona, confortando o pesquisador de que seu carro estd magicamente seguro enquanto
estiver estacionado de frente a sua casa, localizada numa rua cheia de “gente invejosa” e
“fofoqueira”). “A jurema dé e a jurema tira!” (Z¢lia, dando ao pesquisador um panorama geral
sobre como funcionam as coisas da ciéncia juremeira); “temos obrigacdo de dar comida pra

eles...sendo, a forca da gente vai pra onde?” (Z¢€lia, explicando que a ajuda — especialmente

114 Entrevista com Neta em 2 de agosto de 2012
115 “Pereba” é uma expressdo popular em Natal e pelo menos algumas cidades potiguares. Pode adquirir
contornos semanticos amplos: doenga, infecgado, coceira ou ferida na pele.



157

financeira — dos espiritos ao médium ¢ paga com sangue e alimentos); “Se tu me dds com uma
mao, eu te dou com as duas” (mestra Paulina, recebendo o presente que me pediu e
permitindo, na mensagem de aviso, um duplo sentido moral — de ajuda ou retaliacdo, a
depender do que como eu agisse em relagdo a ela); “o mal que querem fazer com vocé, que
vire por cima deles”, “a maldade que eles fizer contra sua pessoa, eu boto embaixo do meu pé
esquerdo” (mestre Pena Branca, anunciando como costuma agir diante das maldades feitas
contra seus consulentes); “ai ndo venha ndo, néga, pra ver o que acontece... (um dos varios
mestres anonimos em Tupinambd, numa das corriqueiras ameagas que fazem aos médiuns que
faltam as sessoes).

A prevaléncia na coletanea de dizeres retaliadores ¢ de mestre Giramundo: “se nos d4,
nos tira; quando nos vé que num quer nada, nos tira” (falando sobre como agem os mestres
com os médiuns que gozam de seus beneficios — transmissdo de “ciéncia” ou realizagdo de
algum trabalho magico —, mas deixam de realizar a sua parte no acordo dito ou subtendido: ir
as sessOes e dedicar-se a incorporagdo); “aquela desgraga ta aperriado, né? Apdis vai ficar
mais aperriado. Vai desobedecer a quem nao conhece, quem ndo v€, quem num sabe o nome!”
(insinuando suas reacdes retaliadoras sobre um fiel que abandonou a iniciagao); “da fumagada
em quem num presta!” (retirando-se do corpo de Z¢lia para ir castigar seus alvos magicos);
“se eu te dou e vocé vai pegar de outro, eu te tiro” (dando o preco de sua ajuda aos fieis,
particularmente aos médiuns de que € “pai”).

Nos centros, uma mesma mensagem ecoa, todos sabem, ninguém duvida: as entidades
invisiveis sdo parceiras valiosas, aliadas oportunas, mas seres perigosos. Os espiritos
costumam castigar aqueles médiuns e fieis que desacatam suas autoridades e desacreditam em
seus poderes, guardando também castigos requintados para aqueles que descumprem suas
oferendas ou negam-se a ser seus médiuns.

Da parte dos fieis, de fato, depois das agressdes e violagdes morais em suas diversas
naturezas (com énfase nas ofensas que envolvem honra publica, emprego, ataque ao
matrimonio e violéncia fisica), poucas atitudes parecem ofender tanto a um frequentador dos
centros Tupinamba ou Pena Branca e Estrela do Mar, quanto aquelas que tomam por ingratas.
Em amostra exemplar da tese que Swift (apud NIETZSCHE, 2007, p.63) generalizou para a
humanidade (“os homens sdo gratos na mesma propor¢dao em que cultivam a vingan¢a”, na

leitura do fildsofo), para boa parte dos juremeiros, o bem exige gratiddo na mesma propor¢ao
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em que a ingratidao depreca a suspensao do beneficio e a vez do maleficio.

Conforme consta no livro sagrado dos cristdos, sabe-se que o lider difusor desta religido
pregava o perddo dos ofensores e inimigos. Em contraste com isso, do ponto de vista do
sincretismo religioso cristdo do catimbozeiro, a experiéncia de sentir-se injusticado e
desrespeitado por alguém nao passa por uma elaboracao subjetiva sopesada no principio da
compaixdo; pelo contrério, tais atos ofensivos significam uma quebra de decoro moral grave o
suficiente para excluir o agressor do juremeiro do reinado do bem, langando-o ao governo do
“acerto de contas” vingativo em que o juremeiro sente-se moralmente autorizado a pagar um

mal com outro:

O bode velho eu vou furar teu couro, arriar teu sangue pra exu beber
Da tua lingua vou fazer chicote

Vou bater nas costas de quem fala mal de mim.

(ponto cantado por um médium de Tupinamba)

Além da brevidade dos pontos, entre os juremeiros abundam casos e historias a fazer
valer o enorme valor que sua realidade espiritual atribui a vinganga. Acompanhemos de uma

vez algumas dentre as mais densas e intensas:

[Chaguinha, apos fazer modificagdes num vestido que usava na festa de
lemanja — considerada a verdadeira dona do vestido — sofreu severa
puni¢do da “rainha dos mares”] Foi uma coisa tdo forte que eu passei na
minha vida que eu so faltei me acabar, de sofrimento né? E até hoje num me
sinto bem. Quando eu fiz isso no meu vestido, la vem: provag¢do né? Perdi
meu pai...tudo agoniado na minha vida, tudo-tudo-tudo-tudo atrapalhado,
tudo-tudo, nada da certo, tudo-tudo mermo, de eu botar a corda aqui [no
pescogo] e enforcar, mas que tem Deus, ja viu como é que ¢é [...] furaro meu
irmdo, veio trapalhagdo, doenga pra mim, vida dificil, tudo, tudo trancado,
doen¢ca pra mamde, doen¢a pra mim, doenca pra Bastinha [parente],
desmantelo, briga, até hoje. [...] depois que eu [...] cortei esse vestido e eu
fiquei como quisesse, eu senti, eu sismei, por causa disso, porque a primeira
coisa que eu senti, foi como eu quisesse...perturbada, dentro de casa, como
quisesse...unh, absedar [ficar obcecada], como se quisesse endoidar, c'uma
coisa estranha, fora do normal [...] um nervoso muito forte...

[...] teve uma vez que eu levei uma queda que eu quase...que eu disse coisa
com lemanja [...] xinguei. Xinguei, ela me deu uma queda, [cochichando,
demonstrando receio de ser escutada — talvez pela propria entidade] que eu
passei trés més sem poder andar, fiquei assim, 0, papai chorou [...] era
gritando de dor. [...] foi um castigdo que eu levei, num foi so0 um nem dois
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nem trés [...] e o peso de espirito pra da castigo, meu fio, pel'amor de Deus.
E a doenca, padrinho [Raimundo Tavares] disse que é mermo que morrer de
acidente... é triste! [...] Ei! E tem mestre que castiga a pessoa. E eles mesmo
num quer curar, manda outra pessoa curar. (Chaguinha)

(Chaguinha) E eu uma vez... foi essa mestra, que mamde, padinho
Raimundo trabalhava, que ele chama mestra Maria Fernande! [...] a irmad
dela, né? [..] Ai era uma corrente [...].[padinho Raimundo Tavares]
trabalhava com ela e mamde recebia a outra. Entdo, elas num falaram
nada. Ai mamde tava no [centro do] padinho, baixava ld, que era as mestra
viva, [cochichando, temerdria] que quando ele chegava, eu era
pequenininha, ele dizia tudo. Eil: num da pra acreditar ndo, num é ndo?!
Ele baixou la, meu padrinho baixou e contou tudo: minha idade, que idade
eu tinha, na-na mestra Maria Fernande, contando pras outra irmd dela.
Que eu trabalhava, tinha tantos ano e tudo; e através disso, ela ficou
gostando de mim, e veio pra ca [pra casa de Chaguinha], e me procurou, me
irradiar, pra vim pra minha corrente. Maria de Franga. Mestra viva'®. [...]
Quando ela veio (...) padin Raimundo tinha feito um trabalho em Barreiros
[...] e eu amanheci o dia, meu fio, com uma alegria, mas uma alegria
aferventada. Mamade tava dando banho em Tupirajd [...] meu irmdo mais
novo. [...] nunca esqueci desse detalhe. Mamae disse: “Chaguinha, traz ai
uma toalha”. [...] eu disse assim “eu num vo levar toalha ndo”. Mamde
disse assim: “Venha!” [...] “qué-que vocé tem?”. Ai eu fui assim, respondi
uma palavra muito perdida. Eu disse: “eu t6 aqui com uma coisa”. Ai ela
disse: “que coisa que vocé tem?” Ai eu disse uma palavra que eu num quero
nem dizer, meu Deus... que eu acho que so in eu abrir a boca ela num gosta.
[...] quando ele [Raimundo Tavares, em corpo presente] chegou, que ele so
vivia no meio do mundo fazendo trabalho, quando ele chegou, meu filho,
manifestou-se [...] eu escutei o grito da mestra dizendo mermo assim: “eu
ndo sou o Djabo. Eu sou uma boa mestra, trabalha, trabalhadeira.” Ai eu
escutei quando ele [...] manifestou e ela cantou, no canto dela foi de odio.
La quando ele cantou, manifestado, bichin, vocé acredita que aquilo
transmitiu pra mim, eu senti que aquilo foi eu [...] foi comigo. [...] ai eu
escutei ela cantar:

“Eu sou a mestra Maria de Franca

Que eu chegue-ei pra trabalhar” (¢, eu ja até me esqueci [...])
“Presidente ¢ uma estrela, so trabalha para o bem

Sou da frechada e da virada e do perigo

Eu sou a mestra Maria de Franca”.

Ele [Tavares] mandou me chamar. Quando ela olhou pra mim [Chaguinha
golpeia a mesa com a falange dos dedos da mado, imitando a mestra ou
dando énfase a veeméncia das palavras desta]: “tu vai me pagar. [...] olhe,
tu na tua vida, tu vai sofrer como as onda do mar bate, e tu num vai ser
nunca feliz. Escuta [Chaguinha golpeia a mesa de novo] o que eu té te

116 Como conta a histdria, ainda vivos, Raimundo Tavares e as duas irmés (Maria Fernandes e Maria de Franga)
seriam capazes de ausentar seus espiritos de seus corpos a fim de ocupar outros corpos. Durante toda a
pesquisa ndo soube de nenhum outro ato ou relato ligado a esse fendmeno meditnico.
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>

dizendo.’
(Wagner) Jogou uma praga.

(Chaguinha) Foi uma praga né? [risos] [...] eu chorei [...] Ela ndo
perdoou, ela disse “‘eu ndo vou perdoar”. [...] Eu achei a parte ignoranga,
sabe? Eu era muito nova.

[-]

(Wagner) Tem mestre que é muito vingativo ne?

(Chaguinha) Tem, tem!"”

(Wagner) Eles [espiritos] dava muito castigo na senhora?

(Fernandes) Gragas a Deus, nenhum nunca me deu, ndo.

(Chaguinha) Num deu ndo?! [tom provocante e irénico, dirigido a mae] E
muito!

[--]

(Fernandes) Diga qual foi o unico castigo que o mestre me deu...

[-]

(Chaguinha) A senhora foi fazer um lengo pro...[cochichando, em tom de
sigilo:] Seu Zé Pelintra.

(Fernandes) [...] Por que Pai Raimundo ia fazer uma festa. Entdo Zé
Pelintra pediu...

(Chaguinha) [...] um lengco; um lengo vermelho, pra fazer pra ele.
(Fernandes) Ai, eu cheguei, e peguei o lencinho vermelho, num foi?, botaro
o nome dele. Quando eu vim de la pra cd, eu peguei o lencinho e botei
assim, joguei e botei na cabega, ai a mulé perguntou [...] “mulé, onde botou
esse lengco?”

(Chaguinha) Mamde, a senhora disse uma palavra tdo grande pra mule,
respondeu muito mal, pra mulher né, num ofendeu a ele [Pilintra]. Ai ele
[Pilintra] chegou e disse “dia Maria, pra tu deixar de ser linguda!, eu fiz s6
assim, com o dedinho na sua cabe¢a”. Mamde ficou, mamde chegou em
casa gritando de dor de cabeca.'

[uma familia de consulentes, frequentadores habituais do centro, procuram
a mesa da juremeira, suspeitando que a filha, adolescente presente na
sessdo, estd sendo perseguida por zombeteiros, também estdo preocupados
em afasta-la de um amante que ndo aprovam. No corpo da Dona, sob o
controle do mestre, baixa um zombeteiro;, o espirito dialoga com os
presentes e, sob pagamento de bebidas, é enviado para prejudicar a mulher
que o mandou. No decorrer do drama, uma senhora presente na sessdo,
ndo-consulente daquele trabalho e desconhecida da familia, aproveita a
oportuna presenga do zombeteiro para pedir-lhe que ataque uma pessoa que
incomoda sua filha]

(zombeteiro) Bocado de gente fedorento aqui junto de mim!

(consulente 1) Quem é fedorenta?

(consulente 2) Agente td tudo cheroso...

(consulente 1) Perfume de Jesus.

(consulente 2) So Jesus...

117 Conversa com Chaguinha e Fernandes em 6 de abril de 2013.
118 Conversa com Chaguinha e Fernandes em 6 de fevereiro de 2013.
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(consulente 1) So Jesus.

(zombeteiro) Se cadé a geladinha [cerveja] pra nos?

(consulente 2) Td'qui. Nos trouxe, trouxe tudo que vocé pediu.

(zombeteiro) [risada gutural].

(consulente 2) Uisque. A Cerveja.

(consulente 3) Td'qui, 0. [mostra as bebidas]

(zombeteiro) Pode deixar. Agora eu posso sair de la [da casa dos
consulentes]

(c 1) [...] va pra cima de quem mandou.

(c 3) Va, pra cima de quem mandou [ou seja, quem mandou o zombeteiro]
(c 1) Va pra cima de quem mandou.

(z) Eu agora posso sair de ld, porque sendo me entregasse [as bebidas] eu
sabia muito bem o qué que'u ia fazer. [em tom de ameaca]

(consulente 4) Va pra cima dela! Pra cima dela. De quem vocé, ela mandou,
vocé va la pra ela, pra ela se rebaixar o mermo dela [quer dizer, sofrer
como sua filha, vitima do zombeteiro enviado]

(c 2) Vai deixar minha filha em paz.

(z) Me dds o nome dela. [do alvo a ser atacado]

(c 2) Pronto.

(c 1) Diga o nome dela.

(c 4) M. [diz 0 nome] de [sobrenome]. Escreve ai.

[..-]

(z) Agora, eu num vou pisar mais ld [na casa dos consulentes presentes].
Porque o que eu queria, truxeram pra mim.

(c 2) Entdo ta bom.

(c 1) Gragas a Deus.

(z) Truxeram pra mim, eu vou fazer o que ld, mais?

[]

(c4) E![...] va pra ld, pra arrebentar ele e ela ld, na cachaga.

(consulente 5) Tem outra ali, 0, pega essa dai, 0. Pega ai, coisinha, essa
caneta ai [consulente presente na sessdo e atendida pelo mestre antes de
aparecer o zombeteiro, escreve o nome de outra pessoa no papel, para que o
zombeteiro a ataque. Ele recebe o papel]

[...]

(z) Mas... por qué? [zombeteiro expressa curiosidade em saber o que motiva
o trabalho que acaba de ser pactuado com ele]

(c 2) Porque ela tem odio da minha filha. E vocé vai pra cima dela.

[-]

[todos falam juntos; discurseira ininteligivel; é possivel ouvir trechos de
frases que indicam que os consulentes exigem varias a¢oes maléficas ao
zombeteiro]

(c 3) [...] pro marido pegar ela [flagrd-la em traicdo conjugal].

(z) [risada de zombaria]

(c 4) Eu quero ver o cacete [briga entre o casal alvo do zombeteiro]. Assim
como eu sufri, ela vai sofrer também.

(z) [risada de zombaria].

(c 1) [risos]

(c 4) [risos]

[-]

(c 1) A gente quer fazer também o macho se afastar dela.
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(c 4) [...] o rapaz se afastar dela, ela se abusar dele e ele dela. Que
ninguém quer isso ndo, ela com ele e ele com ele ndo.

(¢ 1) Tudo rim. Maltratou ela também. E mandou porquera [catimbd] pra
ela

[-]

(¢ 5) Eu vou da um nome aqui, pra fazer companhia a ela la, tu quer o nome
de uma fulera... que trabalha la na padaria [...] Atrdas de derrubar minha
filha. [...] Ela [referindo-se a médium-lider do centro] pega o nome. E
apronta so da boa. [a mulher presente e que ao principio do trabalho ndo
era consulente, volta a intervir]

(z) [risada de zombaria].

(c2) [..] ela me fez muito mal, judiou com minha filha.
(c 5) E pra arrebentar ela la. [tom agressivo]

Os mestres juremeiros ¢ Ilemanja tendem a punir com rigor a desobediéncia e
descompromisso para com suas vontades; os fieis, por sua vez, ndo perdoam os ofensores que
venham a agredi-los por magia ou por maus tratos morais considerados graves. Nenhuma
piedade para com os ofensores, atacados inclusive com os mesmos zombeteiros que acionou.
Se hé de notar, como o fizeram Queiroz (2008) e Oliveira (2011), que a leitura juremeira mais
recorrente da nogdo de erro moral nao atende ao absoluto doutrinario ou erudito cristdo.
Contrariando o que afirmam estes autores, tal disparidade, contudo, n3o parece
satisfatoriamente explicavel pelo fato de que os juremeiros sejam analfabetos ou nao-eruditos,
ou seja, cristdos ou catdlicos “populares” — equivoco tedrico que, implicitamente, sugere que
a pratica dos preceitos doutrindrios cristdos pressupde univocamente a existéncia de uma
cultura intelectual teologica (a qual ndo seria — nos centros de Canguaretama, de fato ndo é —
compartilhada entre os juremeiros). Além de notar aquilo que falta a moralidade juremeira,
enxerga-la a partir do tipo de cristianismo que ela relativiza ou nao aciona em total coeréncia
¢tica, € preciso aprofundar-se ainda mais naquilo que seu ethos pode ter de positivo,
particular, singular: a referida relativizagdo da nogdo de pecado condiz com um gestdo
valorativa moral sujeita a um outro absoluto: a /dgica do espelho; seu regime pratico de
vinganga foi, alids, citado por Queiroz (2011), embora sobretudo circunscrito aos maleficios
magicos e aos mestres da jurema. Ademais, a0 menos nos centros juremeiros inclusos nesta
investigacdo, o campo de agdo desta tendéncia moral de reciprocidade especular nao
necessariamente se limita as condutas magicas dos exus ou mestres juremeiros, mas tende a

abarcar fieis e outros tipos de seres espirituais.
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A rigor, a benevoléncia ou seu contrario sdo, para o juremeiro, faces diferentes de um
mesmo principio moral implicito: o espelho como critério desencadeador da “mao” que cura
ou da “mao” que amaldicoa.

Mas e a clamada justica do deus dos juremeiros, como se insere nesse ethos espelhista?
O imaginario da benevoléncia divina ndo leva o catimbozeiro a evitar ou abortar sua propria
vinganga pessoal e particular; ndo ¢ incomum que, em parte, o congregado da jurema
inclusive espere contar com a aprovagdo divina de sua retaliagdo, a medida que cultiva um
deus que pode vir a apoiar vingangas. Na certeza de que estava sendo vitima da feiticaria de

seus vizinhos, o fiel me conta, agitado:

Cheguei em casa e a catinga de vela [ou seja, sinal, para o juremeiro, de
que faziam trabalho magico contra ele] e o povo [seus vizinhos] escutando
na parede. [...] Ndo vou ter pena de quem ndo tem de mim. [...] Vou botar
pra lascar em quem quer me lascar. Se Deus achar que eu merego castigo,
ele que sabe, sendo...

* %%

Ao contrario da iniciagdo aparentemente lenta e privada com que me defrontei num dos
centros, processo que jamais se deu quando de minha presenca no saldo de trabalhos desta
casa, a efervescéncia iniciatica no centro de outra Dona, embora, do ponto de vista da
constancia dos iniciantes, pouco continua, foi incessante. Entre os tradicionais processos de
aprendizagem na incorporacdo mediunica, tive a sorte de poder acompanhar de perto trés
jovens iniciantes natalenses. Augusto, Sabrina e César eram todos estudantes universitarios,
médiuns, estudantes de magia e iniciados em escolas espirituais esotéricas contemporaneas.
Augusto e Sabrina haviam chegado até a Dona e sua casa através dos conselhos de seu amigo
César, que residira em Canguaretama e frequentara o culto por alguns anos, mas agora residia
em Natal. Depois que confirmamos nossos interesses de frequentar as sessoes, decidimos
poupar nossos gastos € viajar juntos (em meu carro) para estas vivéncias. Ao longo destas
visitas, os trés nunca deixaram de ser forasteiros do meio social e moral do culto, de fato,
verdadeiros visitantes ocasionais norteados por critérios morais e curriculos culturais e
religiosos em muitos aspectos estranhos aos membros cotidianos do agrupamento religioso —

no que tange, por exemplo, a escolaridade mais avangada daqueles. Abordarei
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especificamente o drama inicidtico de César, a vista de sua serventia ao tema do espelho
moral.

César integrava um caso atipico na formagdo ordinaria de médiuns do terreiro: sem
avancar além da irradiagdo das entidades possessivas de suas correntes, ha alguns anos
aprendia a ciéncia através de repetidas conversas e ligdes com os mestres do centro e, na
época de minha pesquisa de campo, o perguntador e estudioso pupilo, querido pela Dona e
digno da atencdo e estima dos principais mestres do saldo, retornava a cidade na intengdo de
retomar e aprofundar-se nos segredos mais intimos da tradi¢do (muitos dos quais, mesmo
apos sua saida das sessdes locais, obediente ao pedido dos mestres, mantinha em sigilo). Suas
discordancias com os mestres € a médium-lider comecaram a se fazer sentir tdo logo ele
expressou resisténcia e desagrado com determinadas obrigacdes do pacto esquerdista do
centro (“matar” e pactuar o proprio sangue com um exu — ou ingerir, incorporado por este, o
sangue ou visceras de animais sacrificados'"”), ganhando énfase quando, ja ausente nos ritos,
negou-se a colaborar na preparagdo do banho de iniciacdo de Augusto na esquerda do culto,
oportunidade em que se mostrou contrario ao ingresso do seu colega num tipo de esquerda
que considerava moralmente inadequada e degradante (segundo os critérios que aprendera a
cultivar nos anos em que frequentava outros centros mediunistas natalenses e, além disso,
dava continuidade aos seus proprios estudos espiritualistas). A juremeira e alguns de seus
mestres empenhavam-se em tentar convencer o rapaz através do argumento da necessidade da
esquerda na formacdo de um médium-mago, chegando inclusive a prometé-lo — para a
descrenga deste — que seria poupado da parte belicosa e lesiva da esquerda do terreiro; mas o
decurso dos meses foi esclarecendo que, em alguma medida, o cardter assumidamente
maleficente da esquerda local ia de encontro a perspectiva de César, engajado numa esquerda
voltada as atividades de neutralizagdo de feitico e zombeteiro, ¢ desligada dos sacrificios de
sangue.

Embora César ndo se declarasse espirita ou kardecista, seu embate ideoldgico com o
centro juremeiro canguaretamense que deixou de frequentar, suscita as aparentes diferengas

morais entre as doutrinas magico-religiosas afro-brasileiras mais afinadas moralmente com o

119 O proprio mestre explica a fungdo do sangue animal na preparacdo do médium esquerdista: “Ela [a Dona] ja
vive sO pra nos [mestres]. Ai quem sustenta ela somos nds. Mas ele [nedfito incorporador], os mestres dele
ainda ndo pode sustentar ele, porque ainda ndo tdo purificado, ai os mestre dele s6 vdo sustentar ele quando
ele tiver purificado...ai pra purificar os mestre dele s6 quando ele engolir sangue...ele vai botar até os trogo
que tem pra fora”.
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kardecismo e o ethos dos dois centros de Canguaretama: ao contrario daquelas, oficial e
discursivamente defensoras da doutrinacdo moral dos espiritos trevosos e dispostas a enfatizar
os valores de piedade, fraternidade e certa missdo ética eminentemente catdlico-crista de seus
cultos, este ultimo ndo coloca em acdo projetos de evolu¢dao ou transformacdo moral dos
espiritos, nem busca eliminar ou atrofiar a feiticaria que em grande medida torna seus centros
socialmente prestigiados e financeiramente viaveis.

A suspensdo das visitas do médium as sessdes de sua antiga colega e mentora foi
contemporanea da frequentacdo entusiastica de Augusto e sua namorada no terreiro, quando
os médiuns do centro, juntamente com a Dona, deixaram de encarar César como um confrade
de culto. Com o tempo, a continua auséncia de César assumiu a visivel manifestagdo de
dissonancia com o ethos dominante do grupo, antes mesmo que comecassem suas giras
possessivas para abrigar e solidificar seu enlace mediinico com os mestres esquerdistas do
saldo; seus antigos colegas e professores espirituais logo passaram a julgar sua conduta como
ingrata, desobediente e provocadora — aborrecimento que, apds meses de auséncia e siléncio,
culminou por finalmente constitui-lo alvo de persegui¢cdes magicas punitivas orquestradas por
um mestre ¢ outros médiuns. Aqueles juremeiros declaravam sua ndo-aceitagdo do fato de que
César tivesse aprendido saberes e obtido beneficios financeiros no centro, para depois cometer
o terrivel desrespeito de ndo aderir a esquerda do culto e evitar os encontros do grupo. Por sua
conta, o dissidente me disse que jamais havia pedido qualquer trabalho financeiro dos mestres
ou realizado qualquer filiacdo ao centro, sentindo-se, nesse ensejo, no direito de retirar-se de
uma associagao religiosa que feria suas ideias acerca de esquerda.

Este contraste moral teve o poder de otimizar a irrup¢do espontidnea e passional de
certos elementos do ethos coletivo do centro — acontecimento valioso para um estudo de
moralidade interessado sobremaneira nos principios subjacentes as reagdes emotivo-morais
menos (ou nada) ponderadas e racionalizadas. Em torno de César, um difuso clima de raiva e
expectativa de vinganca foi generalizando-se entre alguns mestres de esquerda, a Dona e
outros médiuns — estes ultimos, consensuais em criticar o serissimo erro daquele que outrora
aparentava ser um dos adeptos mais respeitados (um forte e certamente incomodo candidato a

herdar o papel e funcao religiosos da médium-lider) — :

Quando ele precisava ele veio pra cd... e agora ele ndo quer mais saber,
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quer dizer, ja faz um tempo que ele ndo vem mais aqui [...] ele ta [...] tipo
assim, evitando... Ele ndo deveria fazer isso [...] eles [mestres] fica bravo

[-..] (fiel)

Pra gente ir buscar [...] ele pode ir pro inferno, mas nos vamo buscar ele la
de dentro. [...] Eu disse aqui [no centro] ou num disse? Ele ia ser aprovado
na esquerda, disse ou num disse? [...] Ele num quer a esquerda. Num quer?
Ele vai ser aprovado por uma coisa [a esquerda] que é...mais valioso pra tu.
(mestre anonimo)

(mestre andénimo) Ai ele td pensando que ja é o que? Mais do que eu?
Ninguém é mais do que eu. Ele comegou por baixo, ai td em cima, ai jd acha
que pode me pisar é?

(fiel) Ninguém pode pisar mestre ndo. Tem que respeitar.

(mestre) Unh... apéis ele vai ver...

(fiel) Se ndo respeitar... [bate a palma esquerda com a parte lateral do

punho direito, fechado, no tipico gesto popular de que “ta lascado”, “se
lascou”, “ta fudido”, “se fudeu”]

Mas nem os cochichos, codifica¢des signicas e o duplo sentido que as vezes recheavam
a vida linguistica deste agrupamento religioso, ocultavam um pre¢o muito mais alto cobrado,

pelos juremeiros mais antigos, ao (in)fiel foragido:

(mestre anonimo) “Ele quer ser mais do que eu [...] Bebi o rabo de saia dele
[referéncia ao assassinato da made do fiel por intermédio da magia, sob o
preco do pagamento em bebida alcodlica ou talvez sangue] e se ele brincar
eu bebo ele. Ndo brinque comigo ndo, ndo queira ser mais do que eu ndo.
Queira ser mais que minha matéria, mais do que eu ndo.

(fiel) Ta certo.

[..-]

(mestre) Ele ndo quer a esquerda. [...] sem a esquerda ele ndo é nada.

(mestre) Al aquela desgraga ta pra morrer, ndo morre. O desgraga duro de
morrer!.

(fiel 1) Tem que ajeitar o bichinho [tom sarcastico]

(mestre) Ah, ¢ pra ajeitar [...]?

(fiel) [risos]... Tem que ajeitar o bichinho. Né pra ele ir [morrer] agora ndo.
(m) Ai tu ndo quer ir botar [enterrar] ele agora ndo?

(f 1) Nao, nao.

(m) Homi, bote aquela desgraca pra la e ele deixa tu e minha matéria
descansar...

(f) Vamo judiar com ele mais um pouquinho...Vamo brincar com ele mais um
pouquinho... Quando a gente vi que ele ndo quer mais nada [que ndo tem
mais qualquer interesse em retornar ao centro]... a gente separa [provavel
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meng¢do ao assassinato da vitima por magia].

(m) Mas aquela desgraca...tem que fazer um trabalho pesado la mesmo [na
casa do alvo]

(f 1) [...] deixe eu pegar no carro pra eu ir fazer la.

[...]

(fiel 2) Da pra [...] vim de moto [falando ao fiel 1]

(f 1) Esquenta ndo. Eu tenho um carro bom pra trazer [referéncia ao caixdo
de cemiterio] [gargalhadal.

[a conversa do mestre com o fiel 1 segue entre cochichos...].

Naquela mesma ¢€poca, fui rever César na pequena granja em que vive. O religioso
apressou-se em mostrar-me quatro objetos estranhos que encontrara no chao do terreno de seu
quintal: duas facas enterradas no chdo, cruzadas em x; um saquinho pléstico de cor azul e
amarrado, com uma vela quebrada em trés pedacos em seu interior; um saco plastico,
amarelo, amarrado, com um lengo branco e algo similar a ossos de galinha dentro; e uma
garrafa aparentemente enterrada abaixo de uma estaca da cerca proxima a entrada da casa. Os
ataques magicos, aparentemente, haviam comeg¢ado. Em minhas posteriores visitas ao centro,
ja ndo se perguntava pelo iniciante castigado; em minhas tltimas conversas com César, ele me
afirmou estar rezando e evitando preocupar-se com a perseguicdo de seus ex-colegas,
confiante no adagio “Ninguém pode mais que Deus”.

Toda esta trama conflitiva atualizou exemplarmente a légica moral para a qual
convergem ndo apenas as relagdes que estes juremeiros estabelecem com as pessoas exteriores
ao seu lugar ou grupo de culto, mas o principal procedimento que rege, pelo menos na casa
juremeira tratada neste topico, as relagdes de poder dos mestres € dos médiuns-lideres com
seus iniciados: um ethos especular disposto a punir o ato que ¢ entendido como moralmente
mau, inaceitdvel e também a recompensar o que se sente como bom e adequado do ponto de
vista de uma estrutura de valores guiada por sentimentos e imperativos de obediéncia,

endividamento e prestigio social.

3.3 ACRUZ CATIMBOZEIRA

Com o cristianismo surge um preceito moral que estava de todo ausente nas demais
religides antigas e no proprio judaismo: a “boa nova” haveria de se espalhar por todo mundo,

consolidando a “religido universal” (CHAUI, 2003). A medida que, por exemplo — para nio
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tratar de outros contextos onde a cristianizacdo deparou-se com alteridades religiosas ainda
mais radicais —, na propria historia europeia, cenario onde a Igreja catdlica protagonizou mais
que em qualquer outro continente sua expansdo e¢ dominio, Nogueira (1995) vé€ nesta
“superposi¢do do cristianismo ao paganismo” uma comum priorizagdo do contetido
apocaliptico cristdo em detrimento dos ensinamentos catequéticos do evangelho, a hegemonia
do catolicismo mundo afora, creio, deve ser pensada para além de certo senso comum que
tende a toma-la somente como um dos mais culturalmente impositivos projetos religiosos que
o Ocidente até aqui conheceu. O trajeto do catolicismo pelo globo é também a historia de uma
religiosidade morfologica e ideologicamente associativa, adaptativa, fusional por
exceléncia'®; quando disseminar-se como instituigdo ritualistica e teologica se faz, para a
catolicidade hegemonica, mais interessante moralmente que conservar-se como visdo de
mundo monolitica, ndo estamos somente diante de um caso particular de sintese
historico-cultural em que, como a historiografia constata, religides nascem em alguma medida
a partir de outras religides, mas perante um universalismo apto a ceder e diversificar-se
culturalmente sem deixar de ancorar-se em certos principios e elementos dogmaéticos e
cerimoniais basicos. Principalmente em sua vertente catolica, a meta universalizante inerente
a cristandade teve de desdobrar-se numa expansio religiosa em que as estrategias'?' e efeitos
sincretistas com as religides colonizadas tiveram papel fundamental. A pretensdo catolica a
universalidade, paradoxalmente, so se realizara concretamente mediante casos de hibridismos
e flexibilizagdes de suas expressdes locais. Considerar essa “baixa imunidade” cultural do
catolicismo diante de suas sinteses com as religiosidades locais sob dialético processo de

colonizagdo, portanto, leva-nos a considerar as resisténcias e dindmicas permanéncias (mais

120 Vale lembrar, por exemplo, que a fim de “se tornar senhor dos barbaros, o Cristianismo precisou de
conceitos ¢ valores barbaros: tais sdo o sacrificio do primogénito, o beber sangue na Eucaristia [...]; a tortura
sobre todas as suas formas, sensivel e ndo-sensivel; a grande pompa do culto” (NIETZSCHE, 2000).

121 Para citar alguns poucos exemplos, dispostos em tempo-espago dispares: “[a agdo da Igreja no Brasil]
buscou condicionar-se a0 meio no esfor¢o da catequese. Nem sempre conseguindo impor uma norma de
conduta, as autoridades religiosas, inspiradas na complacéncia recomendada pelas autoridades papais, para
garantir o povoamento do Novo Mundo, contemporizaram com o pecado, enfraquecendo, por conseguinte,
as atribui¢des do grande tentador [0 Diabo]. Como bem se exprimiu D. Pero Fernandes Sardinha: '...nos
principios muitas coisas se hdo de dissimular que castigar, maiormente em terra nova como esta'. “
(NOGUEIRA, 1995, p.162). Séculos antes, Gregdério Magno, enquanto evangelizava terras inglesas, agia
numa perspectiva similar:“Os idolos deverao ser destruidos, mas ndo os lugares sagrados onde se encontram.
[...] O culto cristdo celebrado nos antigos lugares sagrados imediatamente familiarizard os nedfitos com a
nova fé. Inclusive as festas tradicionais deverdo ser mantidas, transformando-se os antigos sacrificios em
festividades dedicadas ao martir a quem foi consagrada a nova igreja.” (IBIDEM, p.26). Claude Lecouteux
(SCMITT apud SILVA, 2005) notou a grande influéncia das tradigdes espirituais germanicas na literatura
eclesiastica e latina da Idade Média.
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ou menos bem sucedidas) das cosmologias sob cristianizagdo também a partir do enorme
valor que o projeto moral universalizador possui no cristianismo.

Por outro lado, inspirado em “La Naissance du Purgatoire”, de Le Goff, Maués (1995,
p.491) dird que a “concep¢do de um lugar intermediario, de peniténcia e provagdo, entre o
inferno e o paraiso, lugar dos que nao sao nem muito maus, nem muito bons” (meio-termo
moral, por sinal, similar ao da zeliana cidade da jurema e também ao dos mestres juremeiros
das Donas), formatada no imaginario catdlico do século XII, influenciard profundamente as
mentalidades catdlicas a partir de entdo. Essa “logica do terceiro lugar”, do meio termo, ao
contrario da “légica binaria” da cristandade protestante (onde ou se esta salvo ou condenado,
ou seja, dentro ou fora da igreja dos “eleitos”), instaura, no catolicismo, uma ampla mediacao
entre inferno e paraiso, salvagdo e condenagdo, como também — momento em que o autor
retoma a analise de Roberto Da Matta (apud MAUES, 1995) sobre o poder estrutural da
cultura catdlica em causar na sociedade brasileira um jogo de caracterizagdes identitarias
polarizado na disjuncdo entre casa e rua — uma poténcia de flexibilizacdo que aceitard alguma
ambiguidade e multiplicidade identitaria religiosa para seus fieis. Opera na catolicidade
brasileira, assim, um “sacramento da peniténcia, do perdao, que habilita a renovagao da graca,
mesmo para o pecador mais empedernido, o que nao o livra, porém, das penas do purgatorio”
(MAUES, 1995, p.496). Branddo (1993) soma-se a analise do carater “relacional” do
catolicismo desde outro aspecto: esta religido ndo estd voltada “a uma espécie de
autoaperfeicoamento solitario e individual nem a uma fidelidade subordinada e exclusiva do
fiel a uma institui¢do social de salvagdo”'** (IBIDEM, p.105), mas ao ambito das relagdes
entre parentes, familiares, amigos, vizinhos e colegas.

Mesmo porque uma vontade ascética de tal natureza enfrentaria um inimigo implacavel:
“Seu poder ¢ tdo grande que nao ha na terra nenhuma for¢a com que possa ser comparado™” —
Sao Tomas (apud NOGUEIRA, 1995) foi claro. E, de fato, a “modernidade europeia foi o
momento do “triunfo de Satd””, “personagem concreto e familiar” desde a Idade Média.

Impossibilidade catdlica de se “pensar no Bem sem pensar no Mal”, cuja importancia

122 O relativo afrouxamento histdrico da sujeicdo dos catdlicos a instituicdo eclesiastica ¢ um fendmeno
verificavel hoje em dia; mas, ao contrario do que Brandao (1993) permite que entendamos de seu raciocinio,
esse fato ndo ¢ um atributo inerente ao catolicismo — os estudos historicos abundam em analises acerca da
profunda dominagdo politica, psicologica e cultural que a hierarquia eclesidstica e suas ideias exerceram
sobre as mais diversas sociedades —, mas uma particularidade por demais recente em seu longo
desenvolvimento histdrico.
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“precedia o Bem na pedagogia eclesidstica”; maldade que tomou, na era das Reformas, a
grandeza de uma majestosa poténcia (NOGUEIRA, 1995, p.156-157).

Mal difuso, prioritario, superlativo. Cabe ao moralista ndo deixar passar despercebidas
as atitudes dualistas do peculiar monoteismo (?) catolico. Como entende Chain (2003), esta
religido fundou'” e fez migrar até o Brasil colonial'*, na figura da “arquipresenca diabolica”,
uma “fluidez de fronteira entre os dominios de Deus e do Diabo”. E, como chama a atencao
Nogueira (1995), ndo ¢ entre indigenas e africanos que encontraremos uma entidade maléfica

através da qual se polarize a oposi¢ao entre bem e mal...

A origem do arquétipo do Diabo remonta a tradi¢do hebraica [...] Através
do universalismo cristdo, a figura do Diabo ultrapassard uma religiosidade
de cardter nacional, assumindo o papel de Pai da Desobediéncia [...]. O
universo inteiro passa a ser percebido como dividido entre dois reinos
inexoravelmente antagonicos: o de Cristo e do Diabo. Reinos imersos em
um combate que data da Criag¢do: Satd esforcando-se de todos os modos
para impedir a propagagdo da “Boa Nova” que tem por missdo destruir,
definitivamente, o reino do Mal. Assim, avoluma-se a hoste demoniaca,
retirada de uma leitura polarizada da tradi¢do hebraica. Lucifer, o filho da
aurora, a estrela de Vénus, associado ao rei da Caldéia, é resgatado de uma
passagem de Isaias, onde o profeta escarnece da queda do rei, perguntando:
“Como caistes do céu, o Hellel, estrela da manhd?” (Isaias 14:12),
convertendo-se no chefe das legioes rebeldes. Belzebu (2 Reis 1:3), torna-se
em principe dos demoénios (em Mateus 3:22 e Lucas 11:15), junto com
Asmodeu, a divindade persa da tempestade — Aeshma Deva (Mateus 12:24).
Demonios trazidos do Oriente para formar o pantedo diabolico, aos quais
serdo acrescentadas as divindades greco-romanas'” por sua consequente
redugcdo como deuses antigos (e vencidos) a condi¢do de entidades

malignas. (NOGUEIRA, 1995, p.72)

Mas ¢ preciso conceder assento a delicadeza filos6fica de Escalante (1998): se, no
drama biblico dos catdlicos, o Diabo assume, sob permissdo e eventualmente algum mandato

divino, o papel de “agente provocador” de tentacdes e de grande responsavel pelas

123 E assim o fez, segundo Chain (2003), polarizando o universo em dois reinos: de um lado, o reino divino dos
evangelhos; do outro, o reino diabdlico em que eram tipificadas as heresias gnosticas e todas as
religiosidades pagas.

124 “Se, na propria Europa, as reminiscéncias de vivéncias religiosas ndo-cristds ja propiciavam o
recrudescimento das crengas nos poderes de Satd e seus asseclas, o que dizer do encontro com povos inteiros
que sistematicamente desconheciam a Sagrada Palavra dos Evangelhos?” (CHAIN, 2003, p.53)

125 Para Margareth Murray, em El Dios de los Brujos, (apud CHAIN, 2003, p.49), “ndo se pode refutar a
existéncia ¢ a continuidade — na Europa do periodo medieval e da chegada do Mundo Moderno — dos ritos
pagdos milenares que deificavam entidades cornudas. Estas entidades, devido a intensificacdo do terror aos
elementos alheios ao Cristianismo, passam a ser vistas como diabdlicas”. [grifo de Chain]
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implacaveis puni¢des do Juizo Final, sua inimizade com Deus ndo € extrema, sendo arrefecida
por sua ilustre complementariedade com o dominio da divindade central. Ainda mais quando,
como argumenta Nogueira (1995), o dualismo Deus-Demonio, que ja tingia as vidas do
mundo medieval, na Alta Idade Média, sob influéncia do dualismo disseminado pela heresia
Cétara, sofre transformagdes no dominio do “Mal”, concebido a partir dai em equivaléncia de
poder ao “Bem” — a “acdo dos agentes de Satd, ou seja, a bruxaria, o culto ao Demdnio”,
ganhando énfase nos tribunais europeus, que sentenciam a integral “diabolicidade das praticas
magicas” e preparam as “epidemias” de bruxaria que a modernidade conhecera.

Voltemos & jurema, particularmente ao seu catolicismo. E também nessa “boa nova” de
“vocacdo” até certo ponto culturalmente permissiva e pro-sincrética (malgrado dominante ao
nivel da elaboragdo cosmoldgica) que se pode conceber o desenrolar, da colonia até a
contemporaneidade, do longo processo de sinteses multiculturais que engendrou os horizontes
morais da cristandade catimbozeira, do catolicismo popular dos juremeiros. A polarizacao
dualista em que se experimenta a moral deste culto, em que pesem as Obvias disparidades
formais e doutrinarias entre a jurema e o catolicismo apostolico romano de matiz
institucional, comprova sua catolicidade em se tratando de Deus, Diabo, bem e mal. Ainda
que boa parte das crengas que dao vida a jurema nao se assemelhem as que orientam as missas
eclesidsticas catolicas, do ponto de vista cosmoldgico a partir do qual se tenta entender o
“pano de fundo” moral em que se pensa e se faz o magismo religioso juremeiro, hd uma
inegavel procedéncia catdlica (a rigor, judaico-cristd) a ser investigada.

Nao ¢ dificil achar motivos bastante razoaveis para uma jurema de tal maneira crista e

126

catolica'?. Ela ¢ produto social ativo da catolicizacdo do Nordeste. E verdade que, entre esta

126 As influéncias religiosas cristianizantes sofridas pelo catimb6é vado além da hegemonia cultural do
catolicismo romano. O espiritismo (os estudos do século passado o localizaram entre as principais
influéncias religiosas do catimbo-jurema) tem se afirmado, no Brasil, segundo Silva (2005), enquanto uma
“reconstrugdo original” cristd e até certo ponto catolicizada da elaboracdo original de seu grande pensador,
Alan Kardec, cuja doutrina, iluminista, eurocéntrica, racionalista, experimentalista ¢ cientifica, em muito
diverge do espiritismo encontrado no Brasil; por exemplo, o maior icone desse “espiritismo a la brasileira”,
Chico Xavier, nascido em 1910 e com obras publicadas a partir de 1932, educou-se devotamente em
ambiente catolico, praticando confissdes e austeras procissdes; como vé Stoll (apud SILVA, 2005, p.80), o
famoso médium, fiel aos “votos monasticos” de “castidade, pobreza e obediéncia” da espiritualidade
catolica, foi santificado por seus seguidores — a “aura de credibilidade” de sua figura assim assegurada num
pais predominantemente catdlico. Por outro lado, as influéncias mais recentes dos cultos possessivos
afro-brasileiros contemporaneos na jurema de Canguaretama, tendem possivelmente a reforcar ainda mais
essa base moral cristd e particularmente catdlica do culto: a macumba e a umbanda, pelo menos,
compartilham com o cristianismo catolico algumas perspectivas ¢ valores morais fundamentais (como o
culto aos santos, a crenga num deus judaico-cristdo, a importancia da figura de Jesus e um certo dualismo
pantednico polarizado entre bem e mal).
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Igreja romana de outrora e a de hoje, os imaginarios do Diabo, de Deus, do bem, do mal, das
virtudes, dos pecados, dos ritos e tantos temas miticos pressupostos nesta perspectiva
religiosa, ha coincidéncias, continuidades e também hiatos, descontinuidades, releituras e
contradigdes. Existam, com efeito, muitos abismos ou muitos paradeiros comuns entre os dois
momentos historicos desta instituicdo, de qualquer maneira essa questao ¢ tdo desimportante
para pensar a moralidade magico-religiosa da jurema quanto ¢ patente o atual distanciamento
dos juremeiros de Canguaretama para com as institui¢des doutrinarias e litargicas da Igreja,
de quem s3o mais curiosos admiradores que seguidores exemplares. Ora, de fato e para minha
surpresa (pois nao cogitei essa hipotese até que, durante os ultimos meses etnograficos, os
fatos e leituras comecaram a suscitd-la!), alguns dos pressupostos morais do catimbo-jurema
com os quais me deparei nos centros de trabalhos de Canguaretama, parecem ecoar uma
Igreja que em muito ficou para trds: uma cristandade cujos enfaticos biteismo e
hiper-realidade do maléfico nos lembram mais os motivos de fundo discursivos medievais que
a difusa tematizacdo significativamente menos diabocéntrica dos padres de hoje. Em alguma
medida, certamente aconteceu ai, nessa considerdvel durabilidade de tropos morais, uma
excelente amostra da continuidade estrutural que Fernand Braudell designou de “histéria de
longa duragdo” (apud MAUES, 1995). As descontinuidades, complexidades e dissonancias
em que o catolico dualismo cosmolégico, tonificado na medievalidade, foi se transmutando ao
longo dos diversos cendrios sociais brasileiros e nas proprias sinteses historicas em que se tém
organizado as diversas maneiras de experienciar a(s) jurema(s), ndo impediram que os
catimbozeiros dos centros pesquisados reivindiquem um ethos que lhes €, seja como for, por
demais similar e anidlogo para deixar a orbita de sua heranca: embora, em tese, o Diabo e
Deus sigam por extremidades morais inconcilidveis, o bem e mal a eles atrelados — como em
certa medida o exercicio magico a direita ou a esquerda — complementam-se numa
solidariedade moral que beira a con-fusdo. A coexisténcia do discurso pautado na bondade
divina, na salvacdo e na benevoléncia, com um conjunto de crengas e valores que mantém a
maldade e seu senhor num status simbdlico alto demais para ndo incorrer em roubar a “cena”
cosmologica e psicologica do bem: o paradoxo moral do cristianismo catdlico resplandece em
requintes dramdaticos nos magos e espiritos da jurema. Inclusive, em parte ndo assumiria, o
circuito juremeiro esquerda-direita, uma interessante analogia com o imagindrio da busca

catolica por hegemonia (de um lado, a cristandade romana, do outro, o “paganismo” dos
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magos de todas as culturas a catolicizar), a mao destra, com suas oracdes e liturgias,
correspondendo ao ideério catdlico oficial, cabendo a esquerda receber a feiticaria imputada
as alteridades religiosas (tipicamente negadas dentro da oficialidade juremeira) ?

A tensdo dicotomista ¢ a mentalidade moralmente bipolar em que se construiu
historicamente a moralidade catequética catdlica, de alguma maneira transpos-se para a via de
“mao dupla” juremeira. Mas aten¢do: aqui ndo se estd a afirmar que o formato dualista do
culto juremeiro ¢ em si mesmo e necessariamente uma continuidade estrutural do modelo
catolico; dizer isso seria 0 mesmo que afirmar que a jurema nao poderia ter desenvolvido um
registro cosmoldgico dualista sendo por heranga — o que contradiria a ideia que, com Chaui
(2003) e Canto-Sperber, Ogien (2004) explanamos num capitulo anterior (as moralidades
humanas tém inclinado-se a elaboracdo binomial ¢ contraditéria em bem-mal) e refor¢amos
no comego deste capitulo, com a ajuda de Hertz (1970): a divisdo entre direita e esquerda,
polarizando sagrado e profano, bem e mal, Deus e demonios, religido e feitigaria, também
tende a reincidir em diversas sociedades. Agora bem: o que tento demonstrar aqui ¢ o quanto
o contetido simbolico presente na dualidade juremeira esquerda-direita ¢, pelo menos em
alguma medida, indubitavelmente resultado da difusdo cultural catolica; mas ¢é preciso pensar
assim sem desejar atribuir a esse fator qualquer monocausalidade reducionista que negue
haver, entre as duas referidas religides, possiveis coincidéncias cosmologicas ndo
necessariamente conectadas causalmente entre si — negagdo que seria, alids, digna de um
difusionismo equivocado, similar aquele a partir do qual Cascudo (1978) viu na magia
catimbozeira pouco mais que um desdobramento da magia greco-romana trazida em barcos
europeus.

Aviso dado, continuemos a exploracdo cosmoldgica. Ao aplicar ao cristianismo (ou
melhor, as suas versdes mais presentes no mundo), o empréstimo que Maffesoli (2006) fez a
Paracelso para falar das épocas, ndo restam duvidas de que a “monarquia” cosmologica, “o
poder de um unico principio” perante o qual os demais principios de conduta se curvam,
corresponde, no cerne trans-histérico da filosofia moral cristd, ndo exatamente a redengao,
mas ao seu verdadeiro soberano moral, irredutivel: o pecado. Ricoeur (1967 apud SAHLINS,
1996) avalia que a tradicado cosmoldgica inaugurada no Génesis Biblico distingue-se das
demais em sua visdo do mal: nelas ele ¢ primordial e preexistente ao humano, enquanto que

para aquela, fato Unico nas cosmologias conhecidas, o mal deriva do humano, ¢ seu efeito, ha
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uma humanidade em si mesma corrompida. Desta queda fundante dos homens, alienados de
Deus, a ontologia cristd inscreve o mundano, o humano, esse outro do divino. Deus criou o
bem, nos trouxemos o mal: “O mundo, incluindo a criatura, foi criado ex nihilo: ndo ha nada
nele de divino como tal” (SAHLINS, 2007).

Chaui (1991) observa que, no pecado original, ao se deixarem seduzir pelo fruto
proibido, Addo e Eva se sabem nus, conhecem a vergonha, separam-se do divino, perdendo a
imortalidade de que gozavam junto a ele. Este primeiro pecado traz a dor, a “caréncia e a
falta” aos novos mortais — o homem precisara trabalhar para viver. Condenacao a finitude. Em
nossa queda, reflete a filésofa, o “sexo como vergonha e dor futura ¢ o momento

privilegiado”. O sexo gera os “seres finitos” que somos. Ele protagoniza o mal'?’

porque
perpetua a morte; e dos males, o pior, por que afasta-nos de Deus indefinidamente, ao
propagar nossa condicao de condenados ao fim — inversa a eternidade do Criador.

Contudo, o espirito cristdo se nutre do pecado, provocava Nietzsche (2000). A Igreja
tem prestado grandes homenagens ao simbolo cardeal da imperfeicdo dos homens. Foucault
(1988) soube ver isso ao escrutinar a presen¢a fundamental da ritualistica confessional nas
esferas civil e religiosa da Idade Média. Nao se tratava, na confissdo, de um grande “ndo” ao
sexo: a outra empreitada, principal, realizada pelo ascetismo cristdo, nao foi a de bloquear ou
negar o maior pecado da carne, mas, mesmo temendo-o, desejando purificar-se dele,
enfatiza-lo, sonda-lo, circunda-lo.

A religiosidade da intrinseca maldade humana, do divércio de Deus com o mundo e do

fundamento sexual da grande “queda”, deve-se somar, com Feuerbach (2007, p.88), o

pressuposto psicologico do “sofrimento”:

A religido crista é a religido do sofrimento. As imagens do crucificado, que
até hoje encontramos em todas as igrejas, ndo representam um redentor, mas
somente o crucificado, o sofredor. Mesmo as autoflagelacoes dos cristdos
sdo consequéncias que se baseiam psicologicamente na sua concep¢do
religiosa.

\

Lamentacdo, desagrado, insuficiéncia: a condenacgdo a falta da sentido a cosmologia

cristd. A ousadia antropologica de Marshall Sahlins (2007) advoga que a “antropologia

127 Lembre-se, alias, que no capitulo anterior foi mencionado o carater profano e impuro que a celibataria iaba
de Tupinamba atribui ao sexo.
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ocidental nativa” lidou moralmente com a escravidao inaugurada no pecado original,
transformando-a em concepg¢do de liberdade, liberacao: o desejo humano, que antes nos levou
a perdi¢do eterna'”®, ira tornar-se premissa de salvagdo temporal, dentro de um “invariante”
imaginario de insatisfagdo e incompletude a ser satisfeitas — “triste figura do homem
necessitado”.

Magnetismo irresistivel da maldade e da dor, absorvente malignidade do real e da vida,
pecado como fundamento maximo da organizacdo moral — eis a primeira “nota” que deu o
“tom” moral da cristandade que conquistaria os continentes. Nao se concebe o ideal de bem,
as virtudes cristas, a salvagdo, com o mesmo empenho moral em que se esta fascinado pela
falha, pelo que envilece, pelo pecado alojado no intimo da carne, do ser cristdo. Ao fim,
defrontando essa lacuna fundante, o triunfo da vontade de aliviar-se da ruindade incessante.

Ora, ver a si proprio como grave pecador ¢ grande candidato a condenagdo divina nao
necessariamente deflagra, no juremeiro, os cldssicos sentimentos cristaos de culpa e vontade
de redengdo vislumbraveis nas historias de alguns poucos mestres da jurema'®.
Estranharemos a reincidéncia desta percep¢ao nao culposa que boa parte dos juremeiros t€ém
dos proprios atos, considerados por eles mesmos enquanto pecaminosos ou imputaveis de
pecado, enquanto ndo entendamos o quanto a imanéncia de uma humanidade ma, sobrepassa
o poder, na crenca geral catdlica, da propria vontade de perfectibilidade virtuosista. Zélia
venera seus bondosos e impecaveis santos com a mesma confianga com que nao abandona o

“mortal” caminho da feitigaria...

Eu sei que tenho pecado. E tenho pecado dos grande. Dos grande. Porque
quem trabalha na esquerda ndo trabalha pro bem nao, trabalha pro mal. E
pra eles [santos, a exemplo de Padre Cicero, a respeito do qual faldavamos]
nos somos muito pecador, pecado muito mortal.

O mal-estar ¢ o “astro” central a partir do qual se ordena a trama catimbozeira. Do
ponto de vista pratico, o catimbozeiro, aliviando ou causando a dor de alguém, existe para

esta; fora dela, sua atividade nao propriamente perde um imprescindivel ingrediente

128 “Ao colocar seu amor por si mesmo acima do amor Aquele que era o tinico que poderia bastar [no pecado
original], o homem tornou-se escravo de suas proprias necessidades” — escreveu Santo Agostinho (apud
SAHLINS, 1996, p.567).

129 Vem a calhar exemplarmente, nesse sentido, os raros casos de lamentacdo ¢ pedido de socorro entonados por
espiritos como o de Jodo da Cruz, incorporado em Tupinamba: “Jesus disse uma vez!: 'ndo fizeste o mal
como fizeste o bem' [bis] Por isso eu digo: estou perdido/ Chame por Jodo, o Jodo da Cruz.”
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cerimonial, mas arruina-se em sua mesma razao de ser. Desde que ndo haja maleficios para
explicar, combater e enderecar, ndo estamos falando das casas de jurema das Donas; e, para
aqueles que garantem a existéncia e continuidade destes centros, a presenca do mal, da
doenga, da pertubagdo, da angustia, da feiticaria, ¢ o pivo, a “mola mestra”, o elemento que da
partida e animo a toda engrenagem de curanderias, consultas, retaliagdes e trocas materiais e
simbolicas entre espiritos, médiuns e consulentes. E preciso concordar com Marc Augé (1974)
no englobamento da curanderia ao universo feiticeiro: ao explicar as desgracas humanas e
mobilizar o combate magico, ¢ o mundo da feitigaria a responder pela mentalidade coletiva.

“E as maldade ¢ no mundo inteiro, s6 € o que ndo presta.” “Muito mal, porque o bem ¢
muito dificil a pessoa d4. Mas o mal? A pessoa acha aqui na porta da frente.” — as palavras de
Dona Neta valem para muitos juremeiros: o mundo anda longe de ser bom. Do ponto de vista
da rede de nexos simbolicos, morais e sentimentais nativos, o re-conhecimento da precessao e
difusdao do que ¢ ameagador, ruim e ofensivo para cada fiel, anda de “maos dadas” (direita e
esquerda) com toda sorte de expectativas, exaltacdes, priorizacdes e atitudes magicas
produzidas sob a figura dominante do mal. Antes do enfeiticamento de corpos, quando ja ndo
se duvida que o mal fere ai mesmo onde se materializa, um radical enfeiticamento do
imaginario, sua realizagao malificante, a “ferida” simbdlica originaria. A mente do juremeiro,
como seus trabalhos, hd voltar-se para o maleficio. Que seja sua pessoa ou outrem a “botar
catimb6”, isso realmente lhe diz muito pouco respeito: mil vezes menos censuravel que a
desforra, ¢ o primeiro golpe, o primeiro pecado do drama, cena original que, em qualquer
consulta, d4 partida, justificagdo moral e centralidade interpretativa ao encadeamento em que
se gesta o proximo catimbo6. A inquietante realidade do catimbo atingira desde fora sem nunca
deixar de ser caseira, privada, intima; fatalmente acabara se concretizando e permanecendo
como fundamento espiritual, na medida em que a “monarquia” do pecado tem seu reinado
assegurado sobre as condutas dos congregados.

A medida de desempenho do trabalho gira em torno do maleficio, para cujo oceano
todos os rios, a esquerda e a direita, confluem — “mestre bom” ¢ quem melhor tira e/ou bota
catimbd. O bem direitista ¢ muito mais curandeiro do mal ameagador que conselheiro e
adivinhador de algo julgado moralmente bom em si mesmo; a positividade a acionar a maioria
dos trabalhos (e, dentre estes, os trabalhos de maior urgéncia e gravidade) vem da esquerda,

onde se honra abertamente a cultura de vinganca que da partida e retroalimenta a ordem
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visivel e invisivel dos trabalhos. As desordens psiquicas e fisicas das vitimas dos
catimbozeiros e suas magias mantém parte considerdvel da vida prética juremeira em
funcionamento. A maioria dos consulentes, ao buscar informagdes e opinides com os mestres,
depara-se, como causa de sua inquietagdo e sofrimento, com um zombeteiro ou feitico —
mandando, em seguida, o mal “de volta pra quem mandou”. Tecnicamente falando, quer dizer,
ao nivel da competéncia técnica magica, a esquerda prescinde da direita, mas o contrario
deixa de fazer sentido na medida em que nos perguntamos o que seria da chamada direita sem
as doengas e padecimentos gerados pela chamada esquerda. O combustivel maior da jurema ¢
o catimbo, ela vive de seu proprio “pecado”. Aquilo mesmo que ameaga, debilita e mortifica a
saude dos devotos, erige e vivifica os lacos e sentidos que mantém as mesas e chdos das
Donas em agdo. A revolta, ansiedade, medo e 6dio que o juremeiro demonstra diante do
maleficio magico que o atinge, ¢ uma expressao emocional situacional que ndo corresponde a
um absoluto moral; ele tenta evitar e neutralizar os ataques magicos sem jamais assumir um
codigo ético ou um ethos pratico de negacao do catimbd, ou uma cosmoldgica em que este
ndo seja evento determinante. No juremeiro, mesmo o mais violento antagonismo psicologico
e magico com o maleficio magico presume uma profunda simpatia cognitiva com o mesmo.
Nao ¢ nada arbitrario, portanto, que no ethos prevalecente nos rituais a experiéncia
daquilo que ¢ a busca da satisfagcdo, do bem-estar e da saude, identifique-se quase de maneira
exclusiva com a busca da neutralizagdo e cura das afligdes; o que ¢ psicologicamente,
fisicamente, enfim, moralmente bom, recomendavel e admirdvel para os juremeiros,
confunde-se com o dever de cessar os males incomodos em torno dos quais suas mesas
ganham utilidade e poder. Nesse sentido funcional especifico, o enredo moral pressuposto na
terapéutica e curanderia juremeira assume uma logica pratica de bem moral paliativa do mal:
a vigorosa concentragdo na reabilitacdo e alivio das desarmonias psicofisicas mais violentas e
imediatas ndo deixa espago sendo para uma escassa, tacita, fragil e negativa construcao de
preceitos exemplares a respeito de como se deve viver. Assim, pouco doutrindria 2 medida
que ¢ utilitaria, imediatista tanto quanto ndo ¢ futurista, mais conforme uma disciplina pratica
meditnica e magica que com uma austeridade intelectual religiosa, afirma-se uma economia
moral do consolo, do alivio, da felicidade negativa, por subtragdo do mal, auséncia de
sofrimento. A producgdo e atualizacdo de normas e preceitos em que ideias de prazer, bem e

saude sejam tomadas como valores em si cultivaveis, ndo encontram sentido numa
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cosmologia em que o catimbd e sua gestdo dominam o cendrio perceptivo-explicativo e
moral. A moral do espelho, do equivalente, pelo contrario, tende a ganhar sentido e prestigio
na mesma propor¢do em que ndo ha uma cultura moral autonomizada da super-presenca do
mau-olhado, do zombeteiro, do feitigo — restando aos valores associados ao bem, na pratica, o
papel de combatentes do mal, grande protagonista e lider dos dramas cotidianos.

O Deus/Jesus da jurema muito confessa desse ethos sujeito aos ditames do maleficio:
emerge dos trabalhos, rezas e cotidianos como forca e inteligéncia instrumental e judiciaria,
mais servindo e sentenciando os homens que demandando deles deveres e cultos, logo, muito
distante de figurar ilustremente como conteudo ético de numa moralidade diretiva. Na jurema,
os planos, sentencas e mensagens biblicos e divinos ndo contam com os intérpretes e
pregadores que exercem lideranca nas religides missiondrias e de exegese biblica; no trato
com seu deus, ha sempre lugar para algum ventriloquismo e profetismo de pequenas
propor¢des, mas os pedidos e promessas de fé dao o tom discursivo. “Tudo que eu pego Deus
me da”, diz a fiel — a retorica geral exala enorme esperanga para com Deus (ou Jesus, seu
mesmo € ao mesmo tempo outro) que prové os mais variados desejos individuais como
apenas um servo integral das vontades humanas poderia fazer, num grau de disponibilidade
proximo do absoluto. Essa apropriagdo intensamente utilitaria da figura da divindade
benevolente ndo pode ser dissociada do carater secundario que o bem adquiriu num complexo
cosmologico com profundas fundamentagdes catolicas; o dominio perfeitamente concreto e
real das maldades e dos feiticeiros nao poderia desligar-se do irredutivel e envolvente tropo
do pecado original.

Ha alguns séculos que os hibridismos religiosos americanos indicam o quanto ja nio
deveria nos surpreender ver ideologias piedosas e vingativas, o cristdo e o feiticeiro,
convivendo numa mesma pessoa, num mesmo grupo, numa mesma tradi¢do, numa mesma e
dupla moral — por que ndo?: “entre a cruz e¢ a espada”, a jurema ficou com ambos,

permanecendo ao equador de seu proprio “espelho”.
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DE VOLTA PARA O FUTURO - ULTIMAS CONSIDERACOES

Se porventura esta dissertacdo oferta ao campo socioldgico/antropolégico dos estudos
da jurema como universo moral, alguma ferramenta conceitual ou novo olhar, devemos
creditar isso sobretudo ao arcabouco tedrico-metodoldgico que induz e deduz a partir do
empirico sensivel — os fatos morais nativos, por si mesmos, pouco podem fazer por nds,
etnografos (ainda mais em se tratando de agrupamentos feiticeiros!). Permaneco convencido
de que apenas a pretensdo teorica de encarar analiticamente os siléncios, contradigdes e
confortos representativos dos juremeiros, transcendendo-os em funcao da objetividade pratica
magico-religiosa, ¢ capaz de impedir, por exemplo, que uma pesquisa sobre a moralidade de
um culto fundamentalmente segredista de seu lado magico feiticeiro, derive também num ato
de “feiticaria” académica muito Util em apagar uma das “pernas” sobre a qual se sustenta o
culto, deixando o trabalho cientifico “manco” (tal qual aquele iniciante juremeiro mencionado
no capitulo anterior: disposto a conhecer ou fazer conhecer apenas o lado “direito” do culto),
ou seja, mutilado de algo decisivo para entender o culto da jurema conforme o experimentei
em Canguaretama: a feiticaria e a envolvente conduta vingativa que a impregna.

E preciso também ressaltar uma outra consequéncia teérica decorrente desta pesquisa
(efeito que, ¢ de se esperar, parecerd paradoxal e ameacador a certo senso comum social e
religioso): do ponto de vista defendido no terceiro capitulo (o pressuposto cosmologico
catolico do pecado como fundamento moral da jurema), o peculiar cristianismo juremeiro nao
implicaria moralmente numa amenizagao ou relativizagao da cristandade catdlica, mas em sua
atualizagdo singular — nem por isso menos intensamente tributdria de seus moldes
cosmologicos. Tal proposicdo, se aceita pelos estudiosos da jurema, sem duvida ajudaria a
deflagrar questionamentos conceituais importantes nos estudos comparativos que a ciéncia da
moral tem feito e ainda fard das mencionadas religioes.

Certamente, os dados empiricos e raciocinios aqui fundidos e veiculados, embora
limitados a trés nucleos juremeiros de Canguaretama, podem vir a ser oportunos (ainda que
para ser contra-argumentados ou devidamente refutados) a outros centros juremeiros, a
centros meditnicos onde a jurema inexiste ou ndo ¢ a tradicdo moral e cosmologicamente
dominante, e mesmo ao vasto campo das tradigdes magico-religiosas como um todo. Mas

cuidemo-nos com as generalizagdes teoricas que violem a riqueza e a singularidade de tantas
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juremas espalhadas Nordeste brasileiro afora. E preciso sempre cultivar uma sensibilidade de
tedrica aberta as particularidades culturais, uma abertura de espirito que ndo acabe tentando
transformar um “laboratério” tedrico particular num cenario aprioristico e reducionista
falsamente valido para todos os centros e adeptos de catimbo.

As falhas mais graves e despercebidas cometidas num estudo quase nunca sdo
percebidas por seus autores — a histéria das ciéncias sociais o tem demonstrado! E tais
revisdes, superagdes, complementagdes e mesmo aniquilacdes tedricas dos nossos pares
tornam-se ainda mais necessarias e pertinentes quando estamos de acordo quanto a dois
pontos: como nao queria nos fazer esquecer Weber (2003), um mesmo objeto tedrico pode ser
problematizado de infinitos modos diferentes, contanto que se use pressupostos
tedrico-metodologicos diversos; e a autoridade de um estudo deve fundar-se no argumento,
jamais na tradi¢ao (seja ela académica ou nativa) e sua inércia temeraria.

Contudo, a sinceridade do cientista serd sempre capaz de reconhecer as fraquezas e
limitacdes do seu estudo; sempre sabemos, ou pelo menos desconfiamos, daquilo que nao
logramos alcangar, daquelas lacunas que deixamos abertas e para tras. Por exemplo, teriamos
aqui um quadro tedrico muito mais generoso do vasto universo moral magico-religioso dos
juremeiros, caso esta pesquisa de campo tivesse incluido com maior empenho e foco as
dimensdes juridicas, econdmicas e politicas imbuidas no campo de relagdes locais; decerto,
também se haveria alcangado uma maior riqueza analitica caso um maior nimero de estudos
gerais sobre magia e religido, como fenomenos morais, tivesse sido mobilizado na construcao
e qualificacdo tedrica das hipoteses aqui fomentadas; por outro lado, a pesquisa poderia ter se
beneficiado de uma anélise histérica que, através das décadas e séculos, lograsse visualizar
algo dos processos genealdgicos constituintes dos agrupamentos pesquisados; compreender
melhor o contexto juremeiro maior do municipio ¢ da regido potiguar, como também da
catolicidade brasileira, nordestina e local ao longo dos séculos, também engrandeceria demais
minha investigacao.

Portanto, a vista do que poderia ter sido e do que ainda pode vir a implicar o
consideravel montante de didrios, anotacdes e bibliografias suscitados por esta pesquisa,
despeco-me destes escritos de dissertagdo de mestrado considerando-os preambulares,
provisorios, esbogos; no futuro serd publicado um trabalho mais abrangente, minucioso e

descomprometido com as normas académicas; consequentemente, ele serda muito mais
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atraente para o grande publico, especialmente aqueles leitores pouco afeitos as
particularidades terminoldgicas e teméticas das ciéncias sociais.

Nao seria de todo inutil lembrar que ndo se tentou aqui desferir a “Gltima palavra” sobre
a imensidao inexoravel contemplavel no universo moral dos juremeiros. Ela ndo pertence aos

agentes religiosos ou aos académicos, mas a eternidade. Estamos sempre comecando.
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FIGURA 1 - ESBOCO CARTOGRAFICO DE CANGUARETAMA *

* Concepcao de Wagner Pinheiro e Desenho de Wayraluna. Versdo didatica adaptada do mapa
disponivel em https://maps.google.com.br . Disponivel apenas na versdo impressa desta
obra.
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