A Jurema entre a lgreja, dona Irene e a Rainha do Mar

*
Ana Laura Loureiro Ferreira

Corre, corre meu cavalo
Vai meu cavalo alazéo

Oi! Vai no pé da Juremeira
Vai abrir aquele portéto2

No presente artigo pretende-se tomar a Jurema como simbolo sagrado, existente
tanto nas praticas de xamanismos indigenas como nos cultos afro-brasileiros situados no
Estado de Alagoas3. Baseio-me em meu Trabalho de Conclusédo de Curso (2007), apresentado
ao Instituto de Ciéncias Sociais/ Universidade Federal de Alagoas, onde procurei fazer um
levantamento, de forma geral, das praticas xamanisticas dos grupos indigenas situados em

Alagoas4.

A Jurema é utilizada pela maioria dos grupos indigenas localizados em AIagoas5 e,
dentre as questdes que a envolvem, é uma planta considerada sagrada e secreta, parte de um
conhecimento indigena que ndo deve ser compartilhado com nao-indigenas. A distin¢cao entre
praticas afro-religiosas e indigenas foi, por muitas vezes, enfatizada pelos indigenas durante a
realizacdo das pesquisas.

E importante enfatizar que a pesquisa de campo néo se estendeu para as casas de
cultos afro-alagoanas, mas para se ater apenas a um lado desta histéria serdo utilizadas
entrevistas realizadas para o documentario “1912: O Quebra de Xangb”, com Sr. Horténcio,
indigena Geripanco, e D. Mazé, sua esposa, e com os babalorixas Pai Manoel Xoroqué e Pai

Ferreira®.

Clarisse Mota (2005) destaca “as Muitas Faces da Jurema”, referindo-se a trés tipos
de utilizagdo desta planta-bebida, que assume diferentes feicdes:

- A primeira seria a “Jurema nordestina-indigena-rural”; “Nesta reside primordialmente
a percepgdo magico religiosa da realidade social, sendo ela a verdadeira “Jurema das Matas”;
simbolo da etnia forjada durante o processo de colonizacdo européia”. Esta seria a Jurema em
seu contexto dentro de grupos indigenas e Catimbozeiros.

- A segunda, de acordo com Mota, seria a “Jurema afro-urbana’ que “trata-se da
Jurema como representacao dos espiritos dos caboclos - ‘indios’- dentro de rituais de origem
africana, nos centros urbanos, tanto no Candomblé de Caboclo como na Umbanda”.

- A terceira face assumida pela Jurema seria “a Jurema européia-ocidental-urbana”.
Neste outro contexto para a Jurema, Mota afirma que



“A urbanizacdo da Jurema através dos rituais do Candomblé de
Caboclo e da Umbanda expandiu-se, ndo necessariamente e
somente a partir da Jurema Catimbozeira ou Umbandista. Nesta
ultima década, da-se um segundo “descobrimento” do modus vivendi
nativo, em que se evidencia uma maior curiosidade sobre o que é
exotico para a sociedade urbana” (Mota, 2005).

Além desta diversidade contextual, a Jurema possui diversificacdo dentro dos
préprios usos indigenas. Seu consumo assume caracteristicas diferenciadas. Varia mesmo de
acordo com as praticas ritualisticas de cada grupo. Esses grupos possuem especificidades em
relacdo as suas praticas xamanisticas.

De modo geral, em Alagoas, existem grupos que praticam rituais do Ouricuri e outros
gue os fazem em terreiros com a presenca de Praias (Martins, 2004)7 Os Praids sédo
personificacdes de espiritos encantados que dancam em terreiros ao som de toantes8. O
Ouricuri € um espagco territorial reservado exclusivamente & pratica xamanica indigena. E o
local considerado pelos indios como territorio sagrado, cercado por mata, onde os rituais mais
importantes acontecem.

Sobre a Jurema, podem-se destacar os estudos realizados por Mota e Griinenwald,
nos quais a mesma é considerada como “planta professora xamanica” (Griinenwald, 2005),
proporcionando aos individuos que a compartilham um contato direto com um conhecimento
xamam'sticog; possuindo assim uma importante funcdo social, a que Mota (2002) insere no
“complexo da Jurema10.

De acordo com Griinenwald (2005) o uso tradicional da Jurema é mais comum no
semi-arido do Nordeste brasileiro. Esta planta foi alvo de forte perseguicdo policial, mas apesar
do contexto colonizagdo/catequese sua utilizagdo foi difundida entre indigenas brasileiros.

A utilizagdo desta planta, sendo comum entre os indios do Nordeste, até hoje,
assume-se como instrumento poderoso para se entender construcdes étnicas e identitérias,
tomando as praticas xamanisticas como um sinal diacritico para a constru¢cao da indianidade
(Oliveira, 2004).

A Jurema é definida por Sabaru, indigena Tingui-Boté, como “a planta mais
importante pra gente”, frase que ilustra a significacdo desta entre estes indigenas. A Jurema
enguanto entec')geno11 que é compartilhado pelos indios promove mesmo uma paz
ritualistical?. Nos grupos pesquisados, tivemos a informacdo de que durante os rituais do
Ouricuri, as divergéncias ndo podem estar presentes. Os periodos de reclusdo parecem
reforcar a identidade, a unido do grupo. Seus efeitos sdo sentidos por todos, bem como

individualmente num espaco simbdlico compartilhado por seus membros.

A Jurema, dentro de tais xamanismos, é o sacramento compartilhado que permite a
unido do grupo. Para as praticas xamanisticas € necessaria uma preparacao grupal anterior
aos rituais, que é vivenciada nos espacos mais cotidianos e intimos pelos individuos que as
compartilham.

Kaind, Tingli-Boto, enfatizou que é necessario o0 minimo de trés dias, antes da
realizacdo de rituais sagrados, num regime gque possui em si a idéia de limpeza do corpo e do
espirito. Ele explicou sobre a necessidade de um regime de trés dias sem que haja relagGes
sexuais e sem ingestao de bebida alcodlica. Kaina afirma que se o curandeiro ndo respeitar as



restricdes, a erva de efeito curativo e, portanto, “positivo” passa a ter sua funcéo desvirtuada
trabalhando para o “mal”. Ele afirma também que “o indio nunca trabalha para o mal, o indio s6
trabalha para o bem”. Ou seja, indio que é indio precisa respeitar tais restricées.

No processo histérico indigena, possuindo no Nordeste maiores conseqiiéncias
engquanto desagregador, os indios passaram longo periodo sem poder realizar rituais de cunho
grupal. A Jurema foi desvirtuada de suas fung¢des sociais, restringindo-se muitas vezes o seu
uso ao espaco familiar.

E interessante destacar, como um bom exemplo, a histéria de Maria do Acais, india
que realizou modificacdes nos rituais com Jurema, filha de um Pajé (Inacio Goncalves de
Barros) que vivia em um aldeamento indigena em Alhandra-PB. Este caso é citado por
Grinewald (2005), onde esta juremeira inicia trabalhos de mesas com a Jurema, dando

consultas individuais.

Segundo este autor, “Essa nova forma de xamanismo com a Jurema no Nordeste
comecou, e ndo se sabe por que, a ser chamada de catimbd, termo muito empregado para
designar feiticaria de uma maneira geral na regido” (Griinewald, 2005: 247).

Numa entrevista realizada por Siloé Amorim para o documentério “1912: O quebra de
Xangd”, o babalorix4d Manoel Xoroqué, que possui um terreiro localizado na cidade de Maceio,
afirmou receber a entidade Maria do Acais no “Culto da Jurema Sagrada’. Esta entidade
aparece pela primeira vez lhe dando suas referéncias histéricas, ao que pai Xoroqué visita
Alhandra e descobre parentes de D. Maria do Acais. Ele Explica que “O povo da jurema sabe
que dona Maria do Acais é 0 grau mais alto da jurema sagrada, que € a senhora dona da
cidade de Alhandra”.

Pinto (1995: 43), destaca que a convivéncia entre negros e indios,

“muitas vezes forcadas por circunstancias adversas, favoreceu a
reformulacdo das téticas de sobrevivéncia entre os dois grupos,
especialmente, no que diz respeito ao uso do meio-ambiente. No
mundo vegetal, a interpretacdo de sua cosmogonia 0s tornava
profundos conhecedores das propriedades curativas e alimentares.
Além deste conhecimento material do mundo que os cercava, outro
nivel de interpretacdo, mais subjetiva e simbodlica, também
encontrava resposta no mundo natural”.

Estando os indigenas impedidos de praticar seus préprios rituais, de onde advém a
bebida Jurema, devido a repressdo policial, percebe-se que as préaticas afro-brasileiras
deixaram sua marca no indio situado em Alagoas. Num contexto extremamente repressivo, 0
contato entre indigenas e negros estabelece lagcos mais profundos, onde comegam a haver
comunicacbes de praticas ritualisticas. A Jurema, no surgimento do Catimbé, pode ser
entendida como um lacgo ritual criado a partir do contato entre dois grupos praticantes de
religiosidades marginais numa sociedade com fortes raizes coloniais.

Acontece que essas referéncias atualmente encontram-se modificadas. Quanto mais
os indios comecam a reconquistar um espago proprio, ou seja, passam a ser reconhecidos
oficialmente como indios, a referéncia nas praticas afro-brasileiras vai se dissolvendo, entrando



num movimento contrario em busca da reafirmag¢do étnica indigena, negando a influéncia
destas religiosidadesl3.

Em Alagoas, o preconceito contra as praticas afro-brasileiras é adotado também
pelos indios, a0 menos no nivel do discurso, como sinal importante de reafirmacéo étnica, a
partir da diferenciacdo. Se a Jurema por muito tempo foi perseguida como simbolo de
“feiticaria”, que permeia o imaginario da sociedade abrangente sobre as préaticas de
religiosidade de matriz africana, o indigena procura se distanciar desta referéncia.

Muitos indigenas, quando entrevistados, fizeram questédo de enfatizar, principalmente
quando perguntados se faziam “trabalhos de mesa”, de que nunca haviam trabalhado com a
“linha da esquerda” ou a “linha do mar”, e que seus trabalhos eram verdadeiramente
indigenasl4. Aconteceram vezes de se apontar indios que “trabalhavam para o outro lado”,
como disse Sr. Elias, Pajé Geripancd, referindo-se a um outro curandeiro de sua area.
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O trabalho de mesa tanto é utilizado por indios como pelos praticantes da
religiosidade afro-brasileira. Este é um tratamento médico-religioso muito importante para os
indios. Neste trabalho se realiza a cura para diversos males, mas o mais importante é que no
trabalho de mesa se cura as “doencas de indio"1® . Martins explica que:

“O ritual de mesa é considerado uma terapéutica mais forte de cura.
O ritual tem o objetivo de fechar o corpo da pessoa e pode
eventualmente levar a um exorcismo, quando é um caso de
possessao de espiritos” (Martins, 2003:223).

Sr. Manuel, indio TingUi-Botd, quando perguntado sobre trabalhos de mesa, afirmou
que “a gente trabalha, s6 que é trabalho de indio mesmo... ndo € esse negdcio de feitico...”. Em
conversa com indigenas Tingui-Boto, Sabaru e Kannawe, filhos do Cacique Eliziano, afirmaram
que “se um indio estiver em um trabalho de Candomblé, ndo desce nada [espirito]”. Eles
explicaram que havia “cruzamento de linhas” e que as “linhas” ndo podem se cruzar.

No depoimento de Sr. Avelino (Pajé Katokinn), ele contou que passou muito tempo
trabalhando com a “linha do mar”, mas quando foi para “levantar a aldeia”, sua sogra disse que
ele n&o poderia mais continuar tal trabalho16.

Sr. Avelino, falecido no inicio de 2007, falou ter encerrado entdo seus trabalhos de
Candomblé para se dedicar unicamente ao trabalho como Pajé, mas, como aparece na
fotografia posta no inicio deste trabalho, em sua casa havia também um quadro de lemanja na
parede. Diferente dos demais indigenas entrevistados, Sr. Avelino ndo pareceu ter problemas
em afirmar sua relacdo com o Candomblé. Mas, ainda, esta s6 foi admitida em relagéo a seu
passadol7.

Interessante depoimento, visto que bastante singular, a respeito do intercruzamento
das praticas religiosas indigenas e afro-brasileiras pode ser encontrado no depoimento de Sr.
Horténcio. Afirmando-se como indigena Geripanco, apesar de ndo estar instalado dentro desta
area indigena, ele diz trabalhar com as duas correntes, a “das aguas” e a do “Carod”. Sr.
Horténcio explica que os seus ensinamentos vém do “Carod”, que seria o lado indigena, mas
gue a cura, também, “quem indica € o Preto Velho". Ele afirma trabalhar com uma “mulher”
que:



“wA

€ encantada, todo mundo sabe disso. Ai, entdo, quando uma mulher
ou qualquer pessoa tiver perturbado, eu tenho que conversar com
ela... é a das 4guas. Rainha das aguas. Ai eu tenho que pedir uma
forca a quem tem. Sem forca o camarada néo vai pra canto nhenhum.
E todo mundo sabe disso. Mas até hoje eu ndo achei nada errado e
eu também nunca fiz errado”.

Sr. Horténcio afirma néo ter problema em trabalhar com as duas linhas, “ndo é
errado”, mas, 0 que ndo se pode fazer é trabalhar com a “esquerda”, neste caso com 0s Exus.
Ele explica que o “encanto” ndo aceita.

D. Mazé, esposa de Sr. Horténcio, explica que trabalhou em terreiro de Umbanda, em
Recife-PE, mas, desde que esta “no dominio dele” [Sr. Horténcio], parou de trabalhar, pois,
“meu Deus e o Passarinho Verde ndo aceita”. Ela diz que se voltar para Recife podera
trabalhar, mas entre os Geripanc6 ndo pode mais fazé-lo.

Interrompendo a fala de D. Mazé, Sr. Horténcio explica:

Olhe pra vocé vé... Nao tomando a palavra dela, mas eu vou explicar.
Olhe, ela la era empregada de umbanda, entdo ela fazia aquele
beneficio, e entdo a trabalhista ndo dizia como era que dava o
despacho. Ela tem uma carga, ela fazia o despacho. O cabra manda
vocé dar aquele despacho, nunca jogue assim [de frente], jogue
assim [de costas]. Mas ndo dé a sua frente, dé as suas costas, que
ele 14 se rebole, mas ndo dé a sua frente. E era o que ela fazia.
Dizia: “ndo, chega la, jogue”. Ai chegava la e jogava aquele objeto pra
Ia, aquela agua pra la. A carga ficava toda nas costas dela. E hoje, eu
ndo quero que ela trabalhe com as aguas porque puxa muito, ela tem
um tio que € morto, de vez em quando ele chega, eu tenho que
suspender, tenho que fazer a diligéncia pra ndo ver ela sofrer e, se eu
pudesse, eu ndo via ela sofrer.

D. Mazé disse também que precisa voltar para “fechar” sua parte no terreiro de
Umbanda, pois esta ainda esta aberta. Ela conta que seu tio, ja falecido, Ihe aparece e
pergunta o porqué de seu afastamento e que esta precisa explica-lo que ja ndo trabalha mais
com este lado. Apesar de perturbagbes, e dai o motivo de precisar “fechar” sua parte, ela
afirma ndo ter problemas com a “linha do mar” porque esta protegida pela “linha indigena”,
pois, “eles amarra”, “suspende”, “o Carod ndo aceita”. Ela explica que se ndo respeitar esta

restricdo vai “levar surra”, “sendo, vive direto no cansanc;éo”18.

O antropélogo Siloé Amorim destaca, sobre as préticas religiosas entre os indios do
Sertdo alagoano, que:

“a pratica religiosa desses povos estabelece também sérias
discussbes devido a sua complexidade sincrética, provocando séria
“instabilidade = cosmolégica”. O Cristianismo catdlico esta
completamente incorporado a toda pratica religiosa. “N&o ha” conflito
com ele. Mas, na relacao dos elementos sincréticos da religido afro-
brasileira — que encontra resisténcia em sua aceitacdo pelo



cristianismo de forma geral — com as indigenas, as divergéncias sao
complexas no que se refere as questdes internas de cada grupo,
provocando inclusive violéncia entre os seus litigantes” (Amorim,
2003: 67).

Amorim complementa que:

“Com o surgimento e a interferéncia, e mesmo o apoio da sociedade
catblica, esses vinculos com o sincretismo afro-indigena tomam
rumos distintos e uma pratica “negada”’ a pulso, mas permitida. O
importante ‘é ndo dar visibilidade’ a ela frente a sociedade dominante,
gue sempre negou as praticas religiosas afro-indigenas” (Id: 68).

A coexisténcia destas praticas re-significaram também a utilizacdo da Jurema
formando aquilo que Mota chama de “complexo da Jurema” (Mota, 2002: 19). Segundo Mota,
analisando as diversas formas de utilizacdo desta planta:

“A Jurema, como complexo cultural, deixa de ser somente planta.
Para os Cariri-Xoc6 ela é a divindade formadora do grupo, para os
umbandistas ela permite pensar a representacdo do indio brasileiro,
no Candomblé de Angola ela volta a ser um vegetal utilizado em
rituais de propiciacé@o as divindades. Planta, mulher indigena, bebida,
criador/a, espirito em ritual de possessao, lugar sagrado, feitico:
muitas sdo as faces da Jurema, que se apresentam e se representam
para 0s grupos mencionados e outros mais, unificando-os, assim
como também distinguindo-os” (Mota, 2002:23).

Ela pode ser uma marca do xamanismo indigena em Alagoas, estando presente em
solo local, sendo cultuada como planta da terra. Como uma caracteristica destes xamanismos,
percebemos de forma ampliada a utilizacdo da Jurema. Os Pankararu-PE preparam a bebida
Jurema com o nome de Ajuca. Segundo Sr. Elias, pajé Geripanco,

“0 Ajucd € um pé e a Jurema € um tronco [...]. Tem a Jurema de
Caboclo, tem a Jurema grande, que ndo tem espinho, que néo serve
pra nada e tem a Jurema que tem espinho, que é a que usa quando
faz a Santa Maria [...]. A Santa Maria ja € mais a parte da ciéncia.
Pega o cachimbo, tem que defumar o pé da Jurema, botar o joelho no
chéo e rezar, tem que pedir a Deus, a Jurema e ao dono dela para
fazer aquele remédio”.

A utilizagdo expandida da Jurema através do compartilhamento de conhecimentos faz
parte de um processo histérico, onde a colonizacdo é responsavel pela convivéncia de povos
de culturas diversas, sendo incorporadas praticas distintas das suas, resignificando-aslg.

Pai Ferreira, do Centro Espirita Santa Cecilia, localizado no bairro da Ponta Grossa,
em Macei6 (AL), possui uma relagéo bastante peculiar e interessante com a figura do caboclo e
com a “Juremagéo”zo. Ele explica que precisa trabalhar com as duas correntes (a do Xamba e



a da Jurema), pois, segundo ele, foi assim que aprendeu com seu Pai de Santo. Sobre a

Juremacéo ele explica:

“E uma coisa linda, juremacdo. E aquela mesa grande ali com a
outra, com esses principes, caboclos, cigano. Tudo em cima. As
estatuas, os copos, todos aqueles copos, 71 copos. Todos ali, com
flores, com tudo.O modo de se cantar € mais bonito, quer dizer, eu
acho! E mais lindo, € mais bonito, é mais tudo, o caboclo. Ai, eu faco
a jurema. Tem casa por ai que diz assim: - Eu fiz uma jurema. Vocé
chega |4, vai beber. Ele d4 a vocé pra tomar, ai quando chega la é
cravo, canela e erva doce. Jurema se leva vinte e uma raizes também
para se preparar. Se leva vinte e uma raizes com vinte e uma
sementes. E coisa dificil. E coisa que eu aprendi porque meu pai me
ensinou na época, meu pai de santo”.

Pai Ferreira explica que em seu culto o Caboclo é uma figura fundamental. Este ponto
de vista ndo é compartilhado por todos os praticantes de “Xangd” em Alagoas. Assim como a
Jurema encontra usos e preparos diversos entre os indigenas, ocorre 0 mesmo entre 0s
praticantes de religiosidades afro-brasileiras. Um outro ponto de vista pode ser encontrado na
entrevista com Pai Xoroqué, do terreiro llé Axé Legioniré, localizado no bairro Benedito

Bentes,em Maceio (AL):

O culto jurema ndo tem nada a ver com o candomblé, mas € um
apoio. As entidades de jurema ajudam de certa forma o candomblé,
hoje, porque se o consulente ta com algum problema, tA com o corpo
sujo... Por exemplo, se alguma pessoa tiver embriagado ndo pode
entrar dentro [sic] de um terreiro de candomblé, mas pode entrar
dentro de um terreiro de jurema, por que essas entidades daqui
fumam e bebem. Entdo ela vai aconselhar pra que aquela pessoa
deixe aquele vicio e que procure o candomblé pra fazer a iniciagdo.
Eu acho que a jurema hoje é um apoio para o candomblé. Essas
entidades que incorporam aqui, eles falam do candomblé. Existe
entidades que hoje incorporam dentro da jurema que ja foram do
candomblé, que sabem o fundamento do candomblé. Entdo, hoje ta
existindo isso. A jurema, ndo pode ser feito o ritual dentro do
candomblé, mas o candomblé ndo aceita por causa da fumaca, por
causa da bebida, que os orixas sdo fragmento da natureza e é a
nossa natureza, 0S NOSSOS guias, 0S nossos anjos de guarda. A
jurema ja pode fumar e beber, mas sé que ha um respeito entre o
candomblé e a jurema. O candomblé respeita a jurema. A jurema por
sua vez faz aquela consulta pra que as pessoas procurem o
candomblé.

Neste depoimento ha uma outra forma de se pensar a jurema. Sendo um
complemento, a Jurema ndo esta dentro do Candomblé, tal como afirma Pai Ferreira, mas
numa condicdo de “apoio” a este, como enfatiza Pai Xoroqué.



Se o0s autores contemporaneos chegaram a um ponto comum, o de que a Jurema
enquanto bebida sagrada possui “muitas faces”, os adeptos de religiosidades afro-brasileiras,
bem como os indigenas percebem e interpretam a difusdo da Jurema como elemento comum
em variadas formas de cultos, ressignificando e singularizando a utilizacéo desta.

Os indigenas parecem ser unanimes em atribuir-se como tradicionalmente portadores
de uma cultura juremeira, exclusiva do conhecimento indigena. Um segredo envolve a Jurema
indigena em Alagoas, desde a preparacao até sua comunhao, especialmente no que se refere
aos grupos que praticam Ouricuri.

Tendo em vista o preconceito sofrido pelos indigenas do nordeste, desacreditados,
muitas vezes, enquanto indigenas, frequentemente estes se véem provocados a provar uma
identidade indigena. Neste ponto, concordo com Amorim quando este afirma que

“a questdo, nesse caso, ndo é a transfiguracdo ou a miscigenacao.
Essa fatalidade ndo é o ponto que provoca a “nao-aceitacdo” [por
parte da sociedade abrangente] desses grupos. Essa “ndo-aceitacdo”
corresponde a outros critérios de maior complexidade relacional,
como, por exemplo, a identidade religiosa e/ou comunitéria, familiar;
afastamento (por migracdo ou conflitos internos) do grupo durante
muito tempo, descendéncia étnica versus dependéncia, versus
praticas identitarias (€tnicas/ ritualisticas) comuns a cada grupo ou
sua comunidade [indigena] [...J(Amorim, 2003: 24).

A auto-declaracdo dos indigenas como nao praticantes de tais afro-brasilidades, em
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meu ponto de vista, € uma dentre as varias estratégias identitarias (Hall, 2005) que estes
grupos precisam montar para COmpor um conjunto mais ou menos harmonioso, a0 menos em
seu aspecto formal, estabelecendo fronteiras que os diferenciam dos demais grupos que
compbem a “nacdo brasileira” (Weber, 2000), transgredindo-as intra-muros, quando
necessario. Assim, as influéncias religiosas afro-brasileiras, diante desta nossa composicdo
social, ha que permanecerem invisiveis.

Notas de rodapé

1Na parede da casa do Sr. Avelino, pajé Katokkin, aparecem um quadro com uma igreja, logo abaixo o
quadro de lemanja e ao lado deste a fotografia de sua esposa, D. Irene, segurando um maraca. E
interessante observar a disposi¢cdo dos quadros na parede. Ha trés simbolos de religiosidades distintas,
postos juntos, dialogando, formando um desenho na parede que se assemelha a um triangulo. Tal
arrumacdo parece evidenciar como essas praticas séo vivenciadas pelos préprios indigenas. Fotografia
registrada em 4/03/2006.

* Mestranda do Programa de Pés-Graduacgao em Antropologia da Universidade Federal de Pernambuco/
UFPE e pesquisadora vinculada ao Laboratério de Antropologia Visual em Alagoas/ AVAL da
Universidade Federal de Alagoas/ UFAL.

2 Toré cantado pro Sr. Horténcio, indigena Geripanco, em entrevista para o documentario “1912: O
Quebra de Xang6”, 2007.

3 Segundo Geertz, “os simbolos sagrados funcionam para sintetizar o ethos de um povo - o tom, o carater
e a qualidade de vida, seu estilo e disposi¢cdes morais e estéticos - e sua visdo de mundo - o quadro que
fazem do que séo as coisas na sua simples atualidade, suas idéias mais abrangentes sobre ordem”
(Geertz, 1989:104).

4 Este trabalho foi fruto de minha participacdo nas pesquisas “Especialistas Xamanicos Indigenas em
Alagoas: Registros Filmicos”, da qual participei com bolsa de iniciagédo cientifica/ FAPEAL, e “Atlas das
Terras Indigenas em Alagoas”, da qual participei como colaboradora. O trabalho intitulado “indio Tem que



Ter Ciéncia: Imagens, Xamanismos e Identidades Indigenas” foi orientado por Silvia Martins,
coordenadora de ambas as pesquisas citadas, bem como idealizadora e lider do Laboratério Antropologia
Visual em Alagoas/ AVAL, do qual o trabalho é produto. Ver em anexo os grupos indigenas pesquisados.

S De acordo com Mota, “ha trés espécies sendo usadas como Jurema entre os indigenas nordestinos: a
Mimosa Hostilis Benth. (Inventario da Bahia 1979), hoje reclassificada como Mimosa Tenuiflora (Willd.)
Poir. E que seria a Jurema preta; a Mimosa Verrucosa Benth. (id.) ou Jurema Mansa. A estas
acrescentamos a Vitex Agnus-Castus, uma Verbenaceae, usada entre os Kariri-Xocé como Jurema
Branca” (Mota, 2002: 21).

6 Documentario realizado através do Doc TV/2007, dirigido pelo antropélogo Siloé Amorim. O tema
abordado foi a perseguicéo e “Quebra dos terreiros” ocorridos em 1912, que destruiu casas de cultos afro-
alagoanos e perseguiu lalorixas e Babalorixas, marcando a dinamica das casas de cultos afro-brasileiros
situados no Estado de Alagoas. Para mais informagfes ver Barros (2004), Cavalcanti (2005), Duarte
(1974), Lima Jr. (2001), Nascimento (2008), Rafael (2004), Tendrio (1997).

7 Grupos que possuem Ouricuri em sua aldeia: Kariri- Xoc6, Xucuru-Kariri (Mata da Cafurna) e Tingli-
Botd. Grupos que participam do Ouricuri dos Kariri-Xoc6: Xucuru-Kariri, Tingui-Botd, Karapoté e Acona.
Grupos que possuem Praias: Geripanco, Karuazu, Katokkin, Koiupanca e Kalancé.

8 A “brincadeira” dos Praias, como é dito pelos indigenas, é pratica comum dos povos localizados no
sertdo alagoano que se auto-denominam como Pontas-de-Rama do Tronco Velho, os Pankararu-PE, dos
guais estes sairam para levantar suas aldeias. Ver Amorim (2003), Arruti (2004) e Barretto (2007).

9 Seguindo Langdon, entendo o xamanismo como uma instituicdo que “expressa as preocupacdes
centrais da cultura e da sociedade, como a preocupac¢do com o fluxo das energias e sua influéncia no
bem estar dos humanos. Como visdo cosmoldgica, tenta entender os eventos no cotidiano e influencia-
los. No seu sentido mais amplo, o xamanismo se preocupa com o bem-estar da sociedade e de seus
individuos, com a harmonia social e com o crescimento e a reproduc¢édo do universo inteiro. Abrange o
sobrenatural, tanto quanto o social e o ecolégico. Assim, 0 xamanismo é uma instituicdo cultural central
que, através do rito, unifica o passado mitico com a visdo de mundo, e 0s projeta nas atividades da vida
cotidiana” (Langdon, 1996: 28).

10 Mota, Clarisse Novaes da. e De Barros, José Flavio Pessoa. “O Complexo da Jurema: Representacdes
e Drama Social Negro-Indigena” in Mota, Clarisse Novaes da. E Albuquerque, Ulysses P. de. (ORGS). “As
Muitas Faces da Jurema — de espécie boténica a divindade afro-indigena”. Ed. Bagago. Recife-PE, 1996.

1 Albuquerque destaca que “entedgeno € um termo cunhado por Gordon Wasson e equipe, apud Mota e
Albuquerque (2002, p. 11), que pretendem enfatizar com ele a idéia de que existem plantas usadas como
‘inebriantes xamanicos e que sao consideradas pelos que as usam como sacramentos ou plantas-
mestre’. Grinewald (2002, p. 102) entende ente6geno como ‘o advento de Deus no homem'™. Ao contrario
de alucinégeno que produziria apenas alteracdo de percepc¢do ou consciéncia, 0 entedgeno produziria
‘comunhdo e éxtases’. Albuquerque, Marcos A. dos S. O Torécoco: O Forgar Ludico dos indios Kapinawa
da Mina Grande-PE in Griinewald, Rodrigo de A. (Org.). Toré: Regime Encantado do indio do Nordeste.
Ed. Massangana, Recife: 2005.

12 chamo de paz ritualistica a sensacdo que os indigenas, tanto Tingui-Boté como Kariri-Xocd, dizem
sentir apds os periodos de reclusdo no Ouricuri. Estes falam numa felicidade que é compartilhada pelos
membros do grupo, bem como afirmam existir uma paz compartilhada, visto que disputas e desavencas
internas sdo suspensas durante os trabalhos neste ritual.

13 £ interessante destacar as impressdes de Albuquerque (2005:25) a respeito do torécoco Kapinwa-PB,
gue se apresenta bastante diverso do processo de distanciamento das referéncias de praticas afro-
brasileiras entre os indigena em Alagoas. Os Kapinawa re-significam tais praticas criando uma
modalidade de toré que possui “forte presenca de elementos culturais afro-brasileiros e indigenas”.

14 Expressoes utilizadas pelos indios entrevistados para designar as praticas afro-brasileiras.

15 os indigenas costumam dizer que ha doencas para os médicos curarem e doencgas que s6 podem ser
curadas pelos indigenas.

16 Segundo Arruti, “levantar aldeia” leva a um fluxo cultural onde, “além de realizarem o transito de
informacdes sobre os direitos entre os centros de autoridades e seu grupo, passam a atuar como 0s
agentes que disseminardo as regras da expressao obrigatéria da indianidade” (Arruti, 2004: 258).

17 Barretto (2007: 47) relata em seu Trabalho de Concluséo de Curso que ao conversar com Sr. Avelino
sobre a Jurema, ele explica que quando se bebe Jurema precisa-se que alguém tome conta por causa da
embriaguez que a bebida provoca e afirma ser preciso “levantar a Jurema”. Quando Barretto pergunta o
gque € o levantamento, recebe como resposta o toré aqui transcrito: “Se vocé bebeu Jurema/ Vocé se
embriagou/ Se bebeu Jurema/ Vocé se embriagou/ Alevanta pau e pedra/ Coroa do Ajucd/ Alevanta pau e
pedra/ Coroa do Ajucd” Barretto, Juliana N. R. “Também sou Ponta-de-Rama”: Uma Abordagem
Identitaria dos Indios no Sertdo Alagoano.Trabalho de Conclusdo de Curso — TCC — apresentado ao
Instituto de Ciéncias Sociais da Universidade Federal de Alagoas, 2007.



Segundo o Aurélio, cansancdo € a “designacdo comum a varias espécies das familias das
euforbiaceas (Jatropha urens), loasaceas (Loasa parviflora) e urticAceas (Urera baccifera), caracterizadas
por pélos urticantes e vesicantes, que agridem a pele humana ao primeiro contato. Esta planta é utilizada
em rituais realizados entre os Pankararu-PE e suas “Ramas”, localizadas no Sertdo de Alagoas.

19 pe acordo com Barth, podemos observar que: “0s regimes coloniais sdo bastante extremos na
extensdo em que a administracéo e suas regras sdo divorciadas da vida social local. Sob tal regime os
individuos conservam certos direitos de protecéo através de grandes agregados populacionais e regibes
bastante além do alcance de suas proprias relacdes sociais e suas instituicdes. Isso permite a
proximidade fisica e oportunidades de contato entre pessoas de diferentes grupos étnicos ndo importando
a auséncia de compreensdo miutua entre eles, e assim claramente remove uma das restrigbes que
normalmente opera nas relacgdes interétnicas” (Barth, 1969: 347).

20 Segundo Pinto (1995: 53), “entre os Juremeiros, os caboclos sdo identificados como entidades
indigenas que trabalham principalmente com a cura através do conhecimento das ervas. Sao associados
as correntes espirituais mais elevadas, que trabalham para o bem, mas, também podem ser perigosas
[sic] quando usados contra alguém”. Clélia Moreira Pinto (1995), em “Sarava Jurema Sagrada: As Vérias
Faces de Um Culto Meditnico” faz, em sua dissertagdo, uma interessante discussdo sobre a figura do
Mestre e do Caboclo nas religiosidades afro-brasileiras na cidade do Recife-PE.
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Sr. Elias, pajé Geripanco

Sr. Avelino, Pajé Katokinn






Anexo B:

Quadro sobre as Etnias Indigenas em Alagoas e Sergipe de acordo com

Indice Populacional, Situacdo Juridico-Administrativa das Terras
Indigenas*
Etnia Terra Indigena Localizagdo Populacéao Situacdo Juridico-
Municipio/ Estado Administrativa

Acona Acona (281,18 ha) Traipa/ AL 70 Dominial indigena, Faz. Bom Jardim
(281,18 ha) adquirida em 2003,
apos ciséo faccional entre os Tingui-
Boto.

Geripanc6é | Geripancé (1110 ha) Pariconha/ AL 223 familias Dominial indigena: Quricuri 15 ha
(ocupagéo por titulo de posse),
Figueiredo: 200 ha e Piancé: 4 ha.
O total de 891 ha esta ocupado por
posseiros e quatro nucleos
indigenas estéo localizados fora dos
1.110 ha.

Kalancé Kalancé Pariconha/ AL 305 A ser identificada, dominial indigena

Karapot6 Taboado (273 ha) S&o Sebastido-AL 122 familias | Dominal indigena: ambas as areas

Terra Nova (1.810 ha) 400 familias | foram adquiridas pela FUNAI:
Total: Taboado em 2003 e Terra Nova em
811 indios 1988.
Kariri-Xoc6 | Kariri-Xoc6 (4.419 ha) Porto Real do 1.763 Tradicional, Identificada em 4.419
Colégio e Séo ha, processo se encontra com
Bras/ AL Ministro da Justica para sua
aprovacéo desde 2005.

Katokinn Katokinn Pariconha/ AL 670 A ser identificada, tradicional e
dominial indigena por ocupacéao
efetiva de parcela de terra.

Karuazu Karuazu Pariconha/ AL 408 A ser identificada, dominial
indigena.

Koiupanka | Koiupanka Inhapi/ AL 585 A ser identificada, dominial
indigena.

Tingui-Boto | Tingli-Boté (331,75 ha) | Feira Grande/ AL 308 Dominial Indigena, parcelas de

Campo Grande/ AL terras vem sendo adquiridas pela
FUNAI. Total hoje de 331,75 ha
adquiridos das seguintes areas:
Faz. Boa Cica (30 ha), Faz. Olho
D’Agua do Meio (31.5 ha) e Faz.
Ypioca (59.6 ha) e Ypioca 1
(210,65 ha).
Wassu Wassu-Cocal (2.758 ha) | Joaquim Gomes/AL | 2.251 Tradicional, homologada em 1992.
Xoco Ilha de Sao Pedro e Porto da Folha/ SE 320 Tradicional, homologada em 1991
Caicara (4.316,77 ha) (Decreto n. 401 de 24/12/91).
Xucuru- Fazenda Canto: 276,54 | Palmeira dos 1.221 Tradicional, apesar do territério ter
Kariri ha (pop. 498). Indios/ AL sido identificado em 15.135 ha, o
Mata da Cafurna: Total Relatério de Identificacéo e
de 309,8 ha: 117,8 ha Delimitagéo nédo foi concluido.
doados pela prefeitura As diferentes terras que os Xucuru-
municipal; 22 ha Kariri ocupam hoje séo, na sua
adquiridos pela FUNAI maioria, areas de ocupagéo
em 1987, 170 ha tradicional, mas adquiridas seja
ganho em disputa através da compra (Faz. Canto/ SPI,
juridica em 1995. Boqueirdo, Capela e Serra do
Cafurna de Baixo: Amaro/ FUNAI); doacéo (terra de
11,88 ha (pop. 193). 117,8 ha na Mata da Cafurna) ou
Coité: 4,62 ha (pop. tratam-se de terras dominiais
197). indigenas, quando ha uma
Serra do Amaro: ocupacao efetiva de indios (Cafurna
- Boqueiréo: 484 ha de Baixo, Coité, Serra do Amaro) em
(pop. 20). areas de ocupacdo imemorial.
- Capela: 520 ha, (pop.
30).
* Martins, Silvia. “Versao preliminar do Atlas das Terras Indigenas em Alagoas” in Relatério Técnico:

Atlas das Terras Indigenas em Alagoas — CNPq, Maceid, 2007.




