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Resumo: Propomos elencar alguns aspectos relevantes na composicao dos “terreiros tragados” de Campina
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religioso: a jurema sagrada e ao candomblé, simultaneamente. As discussoes tedricas, bem como
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Introdugao

Ao adentrar pela primeira vez em um dos muitos “terreiros tragados” ou “casas
tragadas” existentes na cidade de Campina Grande-PB e nos entornos do Agreste pa-
raibano, é impossivel um julgamento preciso da tradigio religiosa a qual cada elemento
disposto referencia. Os primeiros contatos com espagos religiosos dessa natureza na
cidade se deram através da Tenda de Umbanda Rainha das Matas/ I1é¢ Axé Oy4 Gingan
no ano de 2014; deste terreiro, falaremos com maior profundidade. O que a esse espago
nos conduziu nao foram circunstincias acidentais. Além dos interesses de vivéncia e
investiga¢io, contamos com os seguintes fatores: a casa tem nas figuras de mae Dé de
Oy4, uma antiga sacerdotisa bem referendada na cidade, e de Wagner de Yemanj4, um
jovem universitdrio que reside na prépria casa e garante os subsidios principais para
atrair um contingente significativo e varidvel de adeptos — geralmente sacerdotes e pra-
ticantes de outras casas que visitam a antiga sacerdotisa em rituais comemorativos mais
solenes; pretensos iniciantes jovens e curiosos de um modo geral. O acompanhamento
cotidiano das festas, dos ritos inicidticos, a observagio dos paramentos e dos objetos
litdrgicos — além da distribui¢ao arquitetonica do espago — nos fizeram gradativamente
compreender que nao estdvamos nos aproximando de um convencional terreiro de
candomblé, tampouco de um conjunto de pessoas articuladas em torno dos trabalhos
da jurema sagrada.

Terreiros que apresentam as mesmas caracteristicas da Tenda de Umbanda Rainha
das Matas/ 11¢ Axé Oyd Gingan costumam ser chamados, na cidade, de “Tragados”,
uma vez que no mesmo espago sao realizados rituais dedicados a tradigao da jurema
sagrada e ao candomblé, sobretudo o de nagio nago egbd, proveniente de Recife-PE. As
“casas tragadas” (assim nomeadas pelos préprios sacerdotes) podem ser caracterizadas,
no escopo das “religides de terreiro”, como lugares que congregam préticas religiosas
simultineas e interdependentes: a maior parte dos seus/as lideres sao chamados/as de
ialorixds e babalorixds, e geralmente possuem iniciagio em ambas as religides: o que
torna essas praticas diferentes do cristianismo ortodoxo, quando da impossibilidade
de que “alguém pretenda ser ao mesmo tempo sacerdote dos Orixds e bom catdlico”
(Augras, 2008, p. 33). O calenddrio dos rituais é elaborado por cada comunidade de
modo a contemplar os rituais que competem a ambos os cultos.

Se para Augras (2008) o citime do Deus cristao impede multiplas filiagoes religiosas,
Marcio Goldman (2000), a partir de estudos realizados no candomblé, aponta para a
efetivagio de um criativo processo religioso aonde na experiéncia dos negros:

[...] Articularam-se agenciamentos que combinam, por um lado, dimensoes de diferentes
pensamentos de origem africana com partes dos imagindrios cristdos e amerindios',
e, por outro, formas de organizacio social tornadas invidveis pela escravizagdo com
todas aquelas que podiam ser utilizadas, dando origem a novas formas cognitivas,
perspectivas efetivas e organizacionais (Goldman, 2006, p. 161).

1 O autor se utiliza em seus escritos dos conceitos “afro-indigena” e de “amerindio”; optamos por esta
segunda expressio, precedida do prefixo “afro” para compor a terminologia “afro-amerindio” prevista em estudos
como os de Barros (2017) e Ferretti (2013).
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Como aponta o autor, trata-se da recomposi¢ao de préticas supostamente perdidas
que permanecem vivas mediante dindmicas de cardter politico-social varidveis: religioes
como o candomblé se assentaram em diferentes regioes do pais, amalgamando-se e/ou
reelaborando seus exercicios mediante conjunturas espaciais especificas e em contato
com exercicios de origens diversas.

A Tenda de Umbanda Rainha das Matas/ I1é Axé Oyd Gingan — que apresenta
dois nomes exatamente como outros terreiros tragados, sendo um correspondente a
jurema sagrada e outro ao candomblé — nos possibilitou a constru¢io de uma rede de
contatos com sacerdotes e sacerdotisas de outros terreiros, tragados ou nao: o prestigio
da velha Ialorix4 atrai a casa religiosa de vdrias vertentes das religides de terreiro. O
acompanhamento desses outros terreiros tragados dos quais tomamos conhecimento
na casa de Mae D¢ possibilitou observar a permanéncia de algumas caracteristicas:
estdo recorrentemente instalados em casas ou saloes anexos a lateral ou aos fundos das
residéncias dos seus lideres; pouquissimos sao indicados por letreiros ou pela bandeirola
branca muito usual em terreiros de Umbanda; fora dos hordrios de “toque” (tal como se
nomeiam as cerimdnias mais comuns), dificilmente uma casa tragada serd distinguida
das casas da vizinhanca.

No primeiro comodo do interior dos terreiros, encontra-se o quarto de Exu e
Pomba-gira, geralmente com as paredes pintadas de vermelho e/ou preto, onde se en-
contram as estituas e os assentamentos das entidades da casa e dos filhos/as, consistindo
de alguidares colocados no chao; no interior deles estao armagoes de ferro em formato
de tridente, nos quais se depositam as oferendas de comida e bebida. Passando desse
quarto, encontramos o salao principal, onde acontecem as “giras” — ritual dangado em
movimento circular anti-hordrio no centro do salio enquanto se tocam os ilas* — e
ficam dispostos bancos, o assento da mae ou pai de santo, alguns quadros de entidades
e outros simbolos pendurados nas paredes; uma marcagao no chio — em geral, uma
cerdmica branca que cobre um espago embaixo dela — marca o ponto central do recinto:
lugar que resguarda os fundamentos sagrados do Orixd da casa.

A frente, no oposto a porta de entrada do terreiro, encontramos o acesso ao “quar-
to de santo” (ou runcé no candomblé), nele, os assentamentos dos orixds com suas
respectivas lougas, colocadas em uma prateleira chamada peji, além de paramentos
e outros instrumentos e simbolos utilizados em toques para os orixds ou “toques de
santo”, como sao mais conhecidos.

Ao lado desse quarto, ou mais distante na extremidade, outro cdbmodo, sem porta,
tem em suas paredes vestimentas rituais, cipds e chapéus pendurados, e ao fundo o
altar da jurema sagrada composto por prateleiras com tigelas, corpos e tacas com dgua
(chamadas de principes ou princesas), além de imagens de entidades indigenas, negras
e santos catlicos. No chao de piso batido estao as tronqueiras dos mestres da casa e dos
filhos, também tendo como base alguidares e, nestes, um pedago do tronco de alguma

2 Tipo de atabaque utilizado no candomblé de nagio nagd egbd e que atualmente também compée o
corpo musical da jurema sagrada: na época das pesquisas desenvolvidas por Mario de Andrade (2015 [1963]) e
Céamara Cascudo (1978), o maracd ou maraca, enquanto instrumento musical sagrado, era de uso praticamente
exclusivo.
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das drvores sagradas para o culto (jurema, angico, aroeira etc.), ladeado por cachimbos
de madeira de variados tamanhos, fumo e as bebidas rituais de cada mestre/a. Como o
préprio nome sugere, a nomenclatura da pratica religiosa da jurema sagrada faz mengao
a uma homénima drvore da familia das leguminosas muito comum na caatinga nordes-
tina: a jurema preta (Mimosa hostilis). Apresentando propriedades medicinais, folhas,
cascas e raizes da drvore sao utilizadas na produgio de chds, garrafadas, defumadores
e da bebida ritualistica homé6nima, também chamada de vinho de jurema ou, ainda,
licor ou adjunto de jurema. Conforme Luiz Assungio:

As primeiras formas de elaboragao do culto da jurema foram descritas pelos cronistas
e viajantes a partir do século XVI, e mais tarde, pelos holandeses, quando viajando
pelo sertdo, narraram a vida e a cultura do povo tapuia [...] Essas descri¢des tratam
de rituais em que bebiam, fumavam, manipulavam ervas naturais, invocavam seus
antepassados como elementos culturais inseridos nos costumes de préticas vividas
coletivamente (Assungio, 2010, p. 75).

O autor também afirma que, a partir da década de 1920, esses rituais passam a ser
investigados, sobretudo por folcloristas como Gongalves Fernandes, Mario de Andrade
e Camara Cascuda, na tentativa de se produzir materiais sobre estas manifestagoes antes
do seu total desaparecimento. Posteriormente, Artur Ramos e Roger Bastide® estudaram
o culto como parte de investigacoes amplas sobre o sincretismo religioso afro-brasileiro.
Em cléssica produgao textual, Roger Bastide assinala:

O catimbé ¢ de origem india. Sem voltar as descri¢des antigas da pajelanca e aos pri-
meiros contatos entre o catolicismo e a religido dos indios, inclusive aqueles fen6menos
de “santidade” que conhecemos tdo bem através das informagées do Tribunal do Santo
Oficio, sem tentar tracar a genealogia histérica do catimbé, encontramos ainda hoje
entre o puro indio e 0 homem do Nordeste toda a gradagio que nos conduz pouco a
pouco do paganismo ao catimbé da Paraiba (Bastide, 2011, p. 146).

A jurema sagrada — que costuma aparecer como sinénimo de catimbé tanto na
bibliografia quanto no discurso dos praticantes — é oriunda das tradigées indigenas
nordestinas e amplamente praticada entre os estados de Pernambuco, Paraiba, Rio
Grande do Norte e Ceard; ela se caracteriza pelo culto a entidades de arquétipo indigena
chamadas de caboclos/as, além de espiritos que alcan¢aram no plano espiritual a patente
de mestres/as de jurema. No caso da Paraiba, o pantedo de entidades cultuadas cresceu
pujantemente apds a década de 60, periodo em que a umbanda provinda do Sudeste do
pais ganha forca no Nordeste (Barros, 2017, p. 192). Gradativamente, Exus, Pretos/as
velhos/as e outras entidades remanescentes dessa religiao vao sendo “incorporadas” ao
culto ou cultuadas nas dependéncias dos terreiros. Para além de uma dicotomia entre
o candomblé e a jurema na composi¢io dos “terreiros tragados”, observamos que a
prépria jurema foi historicamente marcada por uma série de influéncias histéricas que
remetem 2 pritica da umbanda — configurando uma jurema cruzada com umbanda
(Santiago, 1998) — e do catolicismo.

3 Vale lembrar que o estudo das tradi¢coes entendidas como sincréticas em meados do século passado
foi desconsiderado em detrimento dos cultos de tradi¢io nagd-quetu (considerados puros). Bastide estd entre
os pioneiros no “interesse pelo estudo de grupos de outras procedéncias” (Ferretti, 2013, p. 19).
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Diferente da umbanda — cuja formagao histdrica remonta os processos de moder-
nidade 2 brasileira na regiao sudeste das primeiras décadas do século passado (Ortiz,
1991) —, a jurema sagrada aparece como prética dispersa marcada pela impossibilidade
de elei¢io de datas rigidas como marcos temporais. As convergéncias entre diferentes
expressoes religiosas afro-amerindias em Campina Grande costumam ser datadas da
segunda metade do século passado, resultantes de dois movimentos por volta da década
de 60: a ida para a cidade dos praticantes do candomblé nago egbd do Sitio de Pai Adao
e a expansao da umbanda pelo Estado:

Em meados do século XX, no estado paraibano, ocorre a aproximagio do Catimbé
com a Umbanda em virtude do movimento de expansio desta pelo pais. Assim foi
se delineando a Umbanda cruzada com Jurema como resultado da juncio dos rituais
da tradi¢do Juremeira/catimbozeira com a Umbanda sulista trazida oficialmente para
o referido Estado nos fins de 1960. Até essa época predominava na Paraiba a pritica
do Catimb, tratado como caso de policia. Os catimbozeiros ou Juremeiros desejo-
sos de se libertarem da pressao policial aceitaram se engajar na estrutura da nascente
Federagao de Cultos Africanos da Paraiba, encampadora da doutrina umbandista.
Contudo, a forte influéncia da Jurema se fez presente na reorganizagao sincrética
dos elementos religiosos da Umbanda paraibana (Barros, 2017, p. 66 apud Santiago;
Peixoto, 2007, p. 7).

Para realizacio da investigagao dos terreiros tracados e suas especificidades, combina-
mos trés exercicios de natureza metodoldgica: a minuciosa leitura da diminuta bibliografia
sobre o tema na cidade e no Estado, que possibilitou confrontar datas e informagoes
fornecidas por interlocutores em investigagoes anteriores; a observacao participante, a
principio na Tenda de Umbanda Rainha das Matas/ 11¢ Axé Oy4 Gingan, desde o ano
de 2014, tendo este contato viabilizado a construgio de uma rede de investigagio que
se expandiu a outras nove casas; a realizagio de entrevistas* com sacerdotes e sacerdo-
tisas, sendo o critério para elei¢io destes o acimulo de narrativas e experiéncias frente
aos exercicios religiosos no municipio. As interlocu¢oes nas entrevistas sobre o tema se
mostraram de importincia premente quando da necessidade do acesso a informagoes
que as observacoes participantes nao permitiam captar. As entrevistas foram transcritas e,
mediante o retorno para leitura com os interlocutores, alteradas: este processo adequou
informagées que nao ficaram nitidas nas gravagoes.

O acesso a primeira casa e o contato estabelecido nos proporcionaram uma rede de
interlocu¢io com outros nove terreiros totalizando dez espacos, como j4 citado, e este
contingente de amostragem se apresentou como signiﬁcativo. Com esses dez terreiros,
obviamente, ndo mantivemos o mesmo grau de aproximacio. Deles, oito se incluiam
na modalidade “tracados” e os outros dois (de candomblé nagao ketu) sao dirigidos por
sacerdotes antigos que podemos adjetivar como bem informados sobre as expressoes
religiosas locais.

A observagio participante, combinada a metodologia da historia oral (Voldman,
p-33, 2000), desencadeou um processo dialético, uma vez que informagées fornecidas

4 As entrevistas também nio excluiram religiosos/as que apresentaram interesse em colaborar com a
pesquisa, mesmo nio obedecendo aos critérios citados, a saber, dirigentes de terreiros de candomblé que nio
praticavam a jurema sagrada e vice-versa ou de outras nagoes que nio o Nagd Egbd.
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pelos interlocutores nas entrevistas fizeram atentar a questoes costumeiramente desperce-
bidas e estas se tornaram dignas de notas durante as observagoes de campo. A observagao
participante, por sua vez, proporcionou a formulagao de um corpo de questionamentos
debatido junto aos praticantes. Como adensa Nicolau Parés (2018): a combinagio entre
fontes escritas/orais e andlise dos comportamentos rituais, compondo uma interface
entre histdria e etnografia, nio é uma metodologia nova, porém utilizada com pouca
frequéncia nos estudos afro-brasileiros.

Os entrechoques de informagoes nas entrevistas chamaram atengao para o cardter
fragmentdrio das narrativas orais, critica que ¢ uma velha conhecida, mas aqui nao
vamos endossar; preferimos reverberar a afirmagao de José Jorge de Carvalho (p. 140,
2001), que ¢ enfético ao afirmar que “sdo justamente esses fragmentos que falam da
condigao de subjetividade, que inscrevem as relagoes hierdrquicas de poder que confi-
guram nossa realidade”.

Meméria, histéria e espacializacio: sobre a intersecao
dos conceitos para adentrar os terreiros

Mesmo sendo instincias separadas, o exercicio de operacionaliza¢io da meméria
é possivel gracas ao arsenal de métodos e técnicas fornecidos pela histéria. O historia-
dor das ideias Paolo Rossi (2010) constr6i uma verdadeira genealogia da meméria no
Ocidente, mostrando, entre outras coisas, sua compreensio como arte ou depositdrio
de lembrangas. Sobre os comparativos entre histéria e meméria, ele afirma:

A histéria, afirma corretamente Lowenthal, ¢ a0 mesmo tempo mais e menos que
passado. E é certamente possivel, desse ponto de vista, contrapor a histéria, que é
interpretagao e distanciamento critico do passado, 4 memoria, que implica sempre
uma participagdo emotiva em relagio a ele, que é sempre vaga, fragmentdria incom-
pleta, sempre tendenciosa em alguma medida. A meméria faz que os dados caibam
em esquemas conceituais, reconfigura sempre o passado tendo por base a exigéncia do
presente. A histéria e a memoria coletiva podem ser pensadas como as duas pontas de
uma antinomia: em que os avangos da historiografia fazem continuamente retroceder
o passado imagindrio que foi construido pela meméria coletiva (Rossi, 2010, p. 28).

Apesar da relagio ébvia entre meméria e histdria, a interagdo da meméria com os
espagos ainda é um tépico pouco discutido. Simon Schama (1996) postula que a maio-
ria de nossas andlises ndo estd atenta & maneira como nossa cultura estrategicamente
constréi a paisagem e, junto com ela, os espacos, dando-os um status de “natural” e
a consequente fun¢io de par duplo explicativo para os processos culturais. Podemos
pensar, portanto, que o espago (tal como a paisagem), se apresenta nio somente como
objeto possivel para a histéria, mas também como suporte no qual encontramos as
marcagoes da memoria, tdo caras para entender a construgio simbdlica da identidade
de um espago.

Na relagao estabelecida entre memoria e espago, sacerdotes forjam narrativas de
como as religioes estudadas estavam dispostas na cidade antes da chegada do candomblé.
Se, por um lado, conseguem apontar temporalmente a chegada do culto dos orixds na
cidade, o mesmo nio acontece com a jurema sagrada, que se encontrava no municipio
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desde tempos imemoriais. Juremeiros/as antigos, inclusive, apontam no candomblé
uma tentativa de legitimagao das préticas e afirmam, entre outras, coisas que “a jurema
chegou primeiro” ou que “j4 estava”, que “antigamente sé trabalhava com espiritos” —
em alusio as entidades cultuadas — “e dava tudo certo”.

Sacerdotes exclusivamente da jurema sagrada apontam a necessidade, por parte dos
pares — dirigentes de casas tragadas —, de corriqueiramente recorrer aos babalorixds e
ialorixds recifenses para afirmar seus vinculos ao culto e ao Il¢ Obd Ogunté (ao qual se
referem como raiz ou casa mae). O referido terreiro é concebido na memoria coletiva
dos praticantes do municipio como referéncia de um legitimo candomblé pela maneira
como os rituais s3o processados, os cAnticos em lingua iorubd e a prépria genealogia que
remonta a didspora africana e a reminiscéncias de préticas desse continente no Brasil.

Os sacerdotes nio iniciados ou com poucos anos de iniciagdo no candomblé —
que tém suas experiéncias deslegitimadas pelos mais antigos no culto — lancam mao
da argumentagio jd citada de que a jurema sagrada antecede o candomblé na cidade.
Essa retdrica apresenta um significativo peso discursivo, uma vez que a ideia de forgas
ancestrais ligadas a terra (e ao territério) é legitimada entre as vdrias vertentes dos cultos
afro-amerindios.

A memoria, entio, se manifesta como monumento catalisador de discursos por meio
do qual os saberes sao disseminados e garantem sua permanéncia no decurso do tempo
histérico. As disputas em torno dos modos oficiais de se processar os ritos na cidade se
dio em torno da meméria. Nenhuma outra instincia de convivéncia intergrupal permite
analisar tio minuciosamente as disputas de memoria e a continuagio dos saberes nessas
religides como os terreiros. Erroneamente, acreditamos que esses espagos se restringem
a experiéncia religiosa dos praticantes; nas confluéncias entre cidade e religiao, Zeny
Rosendahl (2008) destaca que o templo é um elemento de forte conexdo entre essas
esferas e que, para o entendimento da formagao das cidades, é necessdrio considerar a
transformacio destas através do seu aspecto religioso.

A invencio histérica dos terreiros tragcados

Segundo a narrativa oral das mais antigas lideres religiosas do municipio, dentre
elas Mae Dé de Iansa e Mae Carminha de lansa, a primeira casa com as caracteristicas
que interessam a esta investiga¢ao foi estabelecida em meados do século passado pelo
Babalorix4 Vicente Mariano, ainda hoje em atividade aos quase 90 anos de idade e
referenciado pelo considerdvel nimero de terreiros originados a partir do seu. A lega-
lizagao e regulamentagao dos terreiros de candomblé e umbanda na Paraiba, através
da lei estadual N° 3443, de 19606, se deu em periodo posterior a abertura do seu
terreiro: Vicente Mariano, de quem falaremos melhor adiante, estabeleceu a primeira
casa de candomblé da na¢io Nago Egb4 e jurema sagrada na cidade por volta de 1948
e, assim, deu inicio a um complexo processo que se seguiria a partir dali, no qual
tomaram parte terreiros dedicados unicamente a jurema sagrada e a maior novidade
para aquele contexto: as recente prética do chamado candomblé de nagao, provindo
da capital pernambucana.

REVER e Sdo Paulo ® v. 20 * n. 2 * mai/ago 2020



282 ‘ Natanael Duarte de Azevedo ¢ Lucas Gomes de Medeiros

O Terreiro Senhor do Bonfim I1é¢ Oxum Ajamin ou, simplesmente, o “Terreiro de
Vicente Mariano”, ocupa, na memoria dos praticantes de religides afro-amerindias da
cidade, um lugar de destaque. Tendo Vicente Mariano iniciado no culto dos orixds em
Recife (pelas maos de Lidia Alves da Silva e José Romao da Costa) em 1948 e conduzido
neste mesmo ano a primeira mesa de jurema com a presen¢a do seu mestre Ant6nio
Pretinho (LIRA, 2017, p. 95) é consensual entre os religiosos a informacio de que essa
¢ realmente a casa mais antiga e em pleno funcionamento.

Um dos sacerdotes com o qual mais mantivemos contato foi Pai Altair de Oyd —
que herdou o terreiro do qual hoje ¢ dirigente da falecida Maria José dos Santos: neta
de santo da afamada mie Glauce Mendes. No candomblé, Mae Glauce era irma de
santo do babalorixd Vicente Mariano, como ela, iniciado por Lidia Alves da Silva, mae
Lidia — interlocutora na cidade de Recife, na década de 1970, de celebres pesquisadores
das religides de terreiro como o antropélogo Roberto Motta. Altair foi iniciado ao culto
dos orixds em 2016 jd que, quando do falecimento da sua mae de santo, de quem herda
o terreiro, ainda nao havia passado pelos ritos de iniciagao no candomblé, mas apenas
na jurema, precisamente no ano de 1984. Apesar da recente iniciagdo no candomblé,
Altair conduz hd 37 anos os trabalhos no 11é Ty Oy4d e relembra a simplicidade que
marcava os rituais de jurema a época da sua falecida mae de santo:

O inicio foi trés tocos de jurema branca, trés copos de geleia colombo e uma quenga
de coco. Eramos felizes trabalhando um dia com um copo de cristal, um toco de vela
e um copo de cana, um cachimbo e um maracd. Pois eu nio tinha ganhado dinheiro
e mie Zezé nao tinha ganho da lavagem de roupas. Foi incrivel, ela cuidando de
Sibamba (meu mestre) e eu cuidando de Z¢é de Santana (o mestre dela). (Medeiros,
entrevista pessoal, 2019).

Adentrar a questdo da formagio identitdria dos terreiros tracados demanda, en-
tre outras necessidades, o entendimento de que, frente a pujante complexidade das
comunidades tradicionais afro-amerindias, devemos evitar quaisquer generalizagdes
analiticas e problematizar a tentativa de eleger equivaléncias entre diferentes terreiros a
fim de compreender suas dindmicas. Cada casa possui sua prépria historicidade e todo
um conjunto de condigoes de possibilidades que lhe asseguram existéncia. Se parece
impossivel buscar unificagoes entre religides que se orientam a partir de cédigos escri-
tos, a tarefa se torna ainda mais complexa observando aquelas Cujos ensinamentos se
perpetuam, majoritariamente, pela oralidade. Ao menos duas evidéncias se mostram
comuns — e devem ser pontuadas: sdo elas as insistentes afirmagées, por parte dos sa-
cerdotes e sacerdotisas, de seu mdltiplo pertencimento religioso, e a tentativa, por estes
de legitimar uma identidade especifica para os seus espagos sagrados.

Orgulhando-se do seu pioneirismo e empenho no culto dos orixds na cidade, o
babalorixd Vicente Mariano afirma, em entrevista concedida a Larissa Lira (Mariano,
entrevistado por Lira, 2015) que a partir do ano de 1948 — quando da sua iniciagio e
da primeira mesa de jurema realizada no Terreiro Senhor do Bonfim I1é¢ Oxum Ajamin
— inicia os intercAmbios dos sacerdotes provindos de Recife a sua casa, acompanhando
os rituais e orientando-o na condugio dos mesmos.

Mesmo compreendendo que pesquisas anteriores como a de Lira (2015) nos for-
necem o ano de 1948 como marco temporal, vale ressaltar que figura entre os nossos
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interlocutores e os de Ofélia Barros (2017) a década de 1960 como periodo da chegada
e acomodagao dos cultos na cidade. Talvez a assinatura da jd citada lei estadual N
3443, de 19606, e a prépria constata¢io feita por Assungdo (2010) de que a umbanda se
expande pelo Estado da Paraiba na década de 1960 possam ser citados como episédios
que, no Ambito da meméria coletiva, oferecem a esta década um lugar de destaque.
Também ¢é importante frisar que, se a pesquisa de Lira (2015) resultou majoritaria-
mente de entrevistas realizadas com o préprio sacerdote mais antigo da cidade, a nossa,
como a de Barros (2017), priorizou o estudo em terreiros “descendentes” do terreiro
dele, logo, dirigida por interlocutores mais novos — e que, por for¢a da rememoracio,
fornecem datas mais recentes. Esses desencontros das temporalidades nos fazem enfati-
zar que “para confirmar ou recordar uma lembranca, nio sao necessdrios testemunhos
no sentido literal da palavra, ou seja, individuos presentes sob uma forma material e
sensivel” (Halbwachs, 2003, p. 31).

Se as datagoes nio apresentam uma precisao fechada, o mesmo nao pode ser dito
sobre o nome dos pioneiros: Lidia Alves, Glauce Mendes e seu Zé Romao — filho bio-
l6gico de Pai Adao e antecessor sacerdotal de Manoel do Nascimento Costa (Manoel
Papai, um dos atuais lideres do 11¢ Obd Ogunté) — chegaram inclusive a residir na ci-
dade. As trés personalidades, juntamente com Vicente Mariano, figuram na memoria
dos praticantes do candomblé local como os responsdveis primeiros pela implantagao
dos terreiros tracados.

Se os anos sessenta na cidade estio marcados, na meméria de alguns praticantes,
como os de chegada do culto nagd ao municipio, pai Altair nos fornece data¢io ainda
mais recente para o que compreendemos como uma espécie de efetivagao destas prati-
cas. O sacerdote também elucida que pelo menos um dos nomes provindos de Recife,
Glauce Mendes, também praticava o culto da jurema:

[...] 1975 ¢ 73, segundo os relatos da minha mée. Eu tenho fotos dela, de Candomblé,
porque ela era filha de Mae D¢, mas quem fez o primeiro bori dela foi Mae Glauce...
Quem era Mie Glauce? Raiz do Sitio de Pai Adao e filha de Mae Lidia de Oxalddei,
dentro da Candomblé ela cultuava, tinha um Mestre chamado Bico Preto [...] (Medeiros,
entrevista pessoal, 2019).

A afirmacio de que o culto denominado jurema sagrada ja existia na cidade ante-
riormente a chegada do candomblé circula entre os terreiros, mas remonta a uma época
de que, até o presente momento, nao foram encontradas fontes escritas nos arquivos da
cidade que permitisse reforcar esse entendimento. A temporalidade — ou seja, os anos
que precedem a inicia¢do do sacerdote mais antigo — configura uma longa duragao
que também impede a interlocugio com testemunhas anteriores a Vicente Mariano,
ja sendo dificil e escasso o acesso a praticantes contemporineos a ele. Podemos supor
que o que existia eram antigas praticas difusas de reza, benzedura e curandeirismo, que
foram gradativamente incorporadas a jurema sagrada na cidade.

A afirmagio do préprio Vicente Mariano, de que “esse negdcio de jurema, fazer
jurema, fazer mestre, fazer caboclo, fazer santo, isso tudo quem trouxe pra Campina foi
eu” (Mariano, entrevistado por Lira, 2015) e a informacio concedida por Pai Altair de
que ao menos uma das sacerdotisas provindas do Recife tinha envolvimento com o culto
da jurema reforcam a interpretagio de que a participacio destes se dd na implantagao
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do culto pelo menos nos seus moldes mais institucionais. Quando nos referimos a uma
“institucionaliza¢io”, estamos nos referindo a estrutura de um terreiro enquanto espago
de culto; ao compartilhamento e & transmissao de saberes no 4mbito deste espago e aos
ritos inicidticos evocados na fala do sacerdote através do termo “fazer”.

A citada sacerdotisa Mae Dé de Oy4 ¢é referendada na cidade como umas das jure-
meiras e maes de santo mais ativas, contando 54 anos de iniciada no culto da jurema
e 44 anos no culto dos orixds. Ela estd a frente de um terreiro com essa dupla pertenca
religiosa, também é uma das mais antigas filhas do babalorixd Vicente Mariano, mesmo
tendo tomado obrigagio com Mae Matilde® antes de passar as maos do sacerdote. Foi
na casa de Mae Dé que Pai Altair foi iniciado ao culto dos orixds na tradi¢ao nagd, em
2016.

Alrair explicita o incdbmodo suscitado em outros sacerdotes da cidade pelo motivo
de 0 mesmo ter conduzido a casa por muito tempo contando apenas com os ritos ini-
cidticos na jurema. Isso evidencia que a iniciagao no candomblé é interpretada como
um dispositivo de legitimacio. E comum, entre os sacerdotes, nio se considerar como
terreiro um espago dedicado exclusivamente ao culto da jurema ou em depoimentos
como “a casa de pai Geraldo tem jurema” abrirem espaco para o entendimento de que
esse seria um culto agregado, mas insuficiente por si so.

A aproximagio entre essas duas religioes — jurema e candomblé nagd — na cidade
¢ tao evidente que, muitas vezes, percebemos o tratamento da primeira como culto
congregado ao segundo. “Na casa de Pai Mauricio nio tem jurema porque a nagao de
14 é ketu” é uma citagao que evidencia pelos menos dois aspectos sobre a maneira de
como uma parcela dos adeptos entendem os terreiros tragados: primeiro, os cultos ocu-
pam posi¢des diferentes e o candomblé tende a se sobrepor; segundo, este candomblé
que se “sobrepoe” e “agrega” a jurema ¢ de uma manifestacio especifica, a nagd egbd.
Temos noticias de pelo menos dois terreiros na cidade que congregam a jurema e o
candomblé de nagao Angola, nio sendo comum, para este, a designagao de “tragados”.
As identidades dos terreiros tracados sao forjadas em meio a disputas de meméria e
representacoes que nunca sao neutras e estao diretamente associadas a interesses desses
grupos. Como recorda Roger Chartier:

As representagdes do social nio sao de forma alguma discursos neutros: produzem
estratégias e préticas (sociais, escolares, politicas) que tendem a impor uma autoridade a
custa de outros, por elas menosprezado, a legitimar um projeto reformador ou legitimar
ou a justificar, para os préprios individuos, as suas escolhas e condutas [...]. As lutas
de representagio tem tanta importincia como as lutas econdmicas para compreender
os mecanismos pelos quais os grupos impéem, ou tentam impor, a sua concepgao
do mundo social, os valores que sdo seus, ¢ o seu dominio (Chartier, 1990, p. 17).

O discurso de legitima¢ao do candomblé perante a jurema também ¢é evidente
quando do direcionamento tomado por algumas casas, de nio iniciar um neéfito no
candomblé e posteriormente na jurema, sendo o contrdrio permitido. O candomblé,
para os sacerdotes partiddrios desse entendimento, é um culto definitivo ou grau maior

5  Mae Matilde era praticante do omolokd. Para mais informagées sobre a prética do omolokd, consultar

Silva (1984).
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de inicia¢io, estando “para cabega® como a Jurema para o corpo”. As opiniées divergem
entre os praticantes a esse respeito, alguns compreendendo essas como religic’)es auto-
nomas e desconsiderando a obrigatoriedade de uma ordem na iniciagao; eles afirmam
que sdo cultos independentes e que, por possuirem um corpo ritualistico complexo,
podem ser praticados individualmente. Os discursos dos que fazem essa interpretagio
reverberam em uma valoragio da jurema, mesmo por praticantes também do candom-
blé. Afirmando que os cultos remanescentes da pajelanca indigena jd estavam no Brasil
anteriormente a chegada dos cultos africanos, conseguem apontar a importancia do
respeito e legitimagdo da jurema.

Outra categoria que importa enunciar, quando pensamos nos encontros e nas
divergéncias suscitados nessas prdticas, é a “espacializagao do sagrado”. As religioes e
préticas de religiosidade operam pela significacao de ideias, gestos e lugares que subja-
zem 2 estrutura de compreensao do mundo. Dessa forma, os lugares onde a ritualistica
¢ praticada, os lugares onde os praticantes interagem socialmente e os lugares que sua
prépria tradigao religiosa ocupa na dimensao maior das religides de terreiro sao resul-
tantes de processos de disputa e espacializacio.

No caso dos terreiros que atualmente se afirmam tragados, a espacializa¢io atuou
de forma aliada a sacralizagao, sendo comum, no discurso dos sacerdotes, a apresentacio
dos seus espagos como legitimos e completos no que tange 2 multiplicidade de prticas.
Um terreiro que congrega a jurema e o candomblé é comumente apresentado como
dotado de uma qualificagao diferenciada: um lugar onde dois cultos distintos convivem
dinamicamente dentro de um mesmo espago pode oferecer uma maior possibilidade
de recep¢io de adeptos e/ou clientes.

Pensamos que as espacializagoes do sagrado resultam das constantes disputas que
caracterizam a vida humana em sociedade, pois, segundo a “geografia cultural das formas
simbdlicas” de Ernst Cassirer (apud Silva, 2013), uma das expressoes da estabilizagio
dessas disputas em torno do simbolo é o surgimento de organizagées religiosas que
poderiam ser definidas como:

[...] Erigidas no entorno de uma interpretagio religiosa, tendo por intento manter
e perpetuar-se na tradigio ou na inovagao. Essa necessidade de proteger a verdade
se conforma como um meio de conservacio dos simbolos orientadores da vida, pois
a negacao de sua validade anularia as certezas existenciais de um grupo de pessoas
[...]. Assim as organizagoes religiosas seriam, muito mais que relacoes hierdrquicas,
sistemas instituidos para a defesa de um cosmos partilhado solidariamente (Cassirer

apud Silva, 2013, p. 62).

As ortopriticas sociais na organizagio dos terreiros tracados

Em muitos elementos cosmolégicos e préticos das “casas tragadas” sao notérias as
influéncias de configuragdes culturais agenciando os espagos de culto. Nicola Gasbarro

6 Areferéncia a cabega (orf) no candomblé diz respeito 4 individualidade, 4 parte que se entrega ao orixd
quando da iniciagdo. Fazer a cabeca ou raspar a cabega (em alusdo 4 chamada catulagem — um dos procedimentos
que compde o processo geral da feitura) sao expressdes comumente associadas 2 iniciagio no candomblé.
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(2006), da Escola Italiana de Histéria das Religides, interrogando quais seriam as
possiveis relagdes entre religides “étnicas” e religioes “universais”, alerta para o fato de
que os sistemas de crengas que costumam informar as prticas religiosas nao do conta
do seu entendimento quando analisados de modo isolado. Em conformidade com a
perspectiva da Escola, que percebe a religido e a cultura como eventos indissocidveis,
o autor afirma:

A construgio histérica da ritualidade sacramental e da “educagao cristd” mostra que
a religido é compreensivel historicamente antes pela andlise da prética e do exercicio
do culto do que pela estrutura do dogma e/ou pelo sistema de crengas (Gasbarro,
2006, pp. 70-71).

Para a compreensao das dinimicas religiosas e da intersecgao de elementos que lhes
informam, o autor lan¢a a no¢do de ortopraticas sociais — como alternativa a “ortodoxia”
enquanto categoria de andlise — que pde em xeque a naturalizagao do etnocentrismo
enraizado no cristianismo. Para ele, o cristianismo se forja enquanto “religido univer-
sal” mediante o contato entre diferentes civilizacoes. As andlises das praticas religiosas,
portanto, nio devem se esgotar nas observagdes das manifestagoes, dos principios que
congregam, das representagdes que os sujeitos fazem do sagrado ou dos modos como se
ligam ao que “transcende”, antes, como manifestagoes culturais moldadas por dinimicas
sociais. A triangulagio religido-cultura-sociedade reforca a premissa das ortopréticas
que apontam a necessidade de intersecionar tais categorias.

Esse conceito, que pde em questionamento a compreensio do dogma como for-
mulagao central e autoexplicativa, nos ajuda a compreender como esses terreiros se
configuram a partir da complexidade de dindmicas que desconfiguram os dogmas (se
assim podemos chamar) do Candomblé e da Jurema sagrada. A escolha dessa no¢ao em
vez das de sincretismo ou hibridismo religioso é resultado do entendimento de que esses
conceitos costumam limitar-se, nos estudos das religioes afro-amerindias, a andlise dos
contatos entre praticas religiosas diferentes e as reelabora¢oes gestadas, preocupando-se
pouco, ou ignorando por completo, dindmicas sociais e préticas culturais que interferem
na maneira como as religioes se alteram.

No que concerne aos terreiros, é indispensdvel entender que algumas modificagoes
— como o periodo de recolhimento nos ritos de iniciagdo; a utilizagao de paramentos
ditos femininas por homens e vice-versa; a busca por oferendas equivalentes na auséncia
das mais usuais em determinadas regiées — explicitam os limites de categorias como
sincretismo e hibridismo. Autores que usam esses conceitos, comumente adotados na
andlise da polissemia que marca essas religioes, costumam reforgar a crenca em uma
espécie de original a priori. A conformacao das préticas afro-amerindias e suas constantes
reconfiguragdes resultam de complexos processos de negociagdes com o sagrado (que
se expressa através de ordculos e outros mecanismos) e de dindmicas sociais especificas
como condigbes econdmicas e geogréficas.

Percebemos, na observagao do espaco e dos rituais, que o cristianismo e seus sim-
bolos se manifestam nas religioes estudadas de formas distintas. Enquanto no chamado
quarto de santo as imagens catélicas aparecem quase como aderegos, préximas aos
orixds que lhe servem de equivalente, na parte do terreiro dedicada a jurema é comum
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a prdtica de rezas, cinticos e louvores, além de constantes mengdes ao anjo de guarda
dos adeptos. Optarmos por refor¢ar a nogao de ortoprdticas compreendendo que o
contato da tradigao crista se deu com a jurema sagrada e com o candomblé a partir de
negociagoes e espacialidades diferentes. Essas observa¢oes nos fizeram perceber que as
préticas religiosas sio modificadas por um conjunto de dinAmicas sociais e nio apenas
pelas aproximagoes inter-religiosas.

As ortoprdticas sociais tém se apresentado como categoria de andlise ao passo que
se manifestam nos lugares de culto; na maneira como os simbolos estao dispostos e
nas representagoes que deles os sujeitos fazem. Ressaltamos que a nog¢ao foi cunhada
para compreender o catolicismo na contramio de entendimentos dicotdmicos entre
“catolicismo oficial” — legitimo, ligado s fontes oficiais e institui¢oes regulares — e “cato-
licismo rustico” ou “catolicismo popular”: versio atualizada do catolicismo que mantém
pouco contato com as fontes oficiais da Igreja e propensio a crendices, superstigoes e
aproximagdes com outras priticas religiosas. Ao passo que o conceito de ortopriticas
nao se restringe ao fenémeno religioso, o historiador sublinha que, “ao privilegiar as
regras rituais e as a¢oes inclusivas e performativas da vida social, ela pode dar conta
também da construgao histérica do sistema de crencas como lugar das compatibilidades
simbdlicas das diferencas culturais” (Gasbarro, 20006, p. 71).

Apropriamo-nos da nogio de Gasbarro para compreensao de outras manifestagdes
religiosas que, nio sendo o catolicismo, também sio social e historicamente reconfi-
guradas mediante acio dos praticantes. Partindo da nogio recorrente de que entre as
religides de terreiro esses lugares sao entendidos como vertentes “hibridas” e, portanto,
dissidentes da tradi¢ao narrada nos terreiros de jurema e candomblé “puros”, tornou-se
problemdtico para nés como se desenvolveram os processos de espacializa¢o que con-
gregam culturas e religiosidades diversas, de modo a compartilhar um mesmo espago.
Assim como, se tornaram passiveis de questionamentos histéricos as maneiras como sao
utilizados e representados esses espagos na vivéncia cotidiana e nos momentos de culto.

Essa escolha conceitual nio estd associada ao refor¢o da suposi¢ao de que categorias
de andlise como o sincretismo estao superadas. Mesmo permanecendo em aberto, o
conceito se apresenta como chave analitica de interpreta¢io constantemente revisitada.
Na constru¢io de uma genealogia dos usos do termo sincretismo, Sergio Ferretti (2013)
nos informa sobre diferencas pontuais presente nas teses da aculturagio em Herskovits,
no evolucionismo de Nina Rodrigues, no culturalismo em Arthur Ramos e em como
o sincretismo foi pensado como conjunto de analogias, correspondéncias e mediante
o principio de cisdo na “sociologia em profundidade” bastidiana.

Investigando a invengao desses terreiros em especifico, nao podemos deixar de atentar
para a dimensio da espacialidade e a possibilidade que esta nos permite: problematizar
a construgao do “espago da narrativa’ das tradigdes religiosas estudadas no escopo da
historiografia local e brasileira das religioes afro-amerindias; questionar de que modo
os espagos de culto religioso das chamadas “casas tragadas” foram constituidos e as es-
pecificidades identitdrias que manifestam com relagao a outras tradicoes de terreiro. E
em um dltimo nivel, mais circunscrito, perguntar sobre os processos de espacializacio
dentro das “casas tracadas”, mirando as disputas pela memoria e as afirmagées identi-
tdrias que se manifestam na organizagao desses lugares.
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Fundamentamos nossa perspectiva de investigagao no pressuposto de que a memoria
dos espagcos religiosos possibilita praticas rituais que conferem sentido as identidades
religiosas ali manifestadas e na ideia subjacente de que o espago é plenamente dotado
de historicidade em cada uma das suas dimensdes (Albuquerque Junior, 2008, pp.
102-103).

Para sustentar essa concepgao, utilizamos a nogao de “espaco experiencial” (Tuan,
1983, pp. 6-7) por compreender que a experiéncia com o espago denota uma experimen-
tagdo pessoal e coletiva manifestada nas maneiras como atuam e interagem os sujeitos
nos diversos lugares praticos e representacionais. Entendemos também que o espago
nao estd assentado somente no universo da experimenta¢io imediata, mas também da
percepgio transversal de temporalidade que conecta de diferentes formas a experiéncia
dos agentes com o espago fisico.

Dessa forma, a histéria dos terreiros evoca elementos do espago que vinculam
significagdes e pertencimentos a cada uma das tradigoes que compdem o conjunto das
“casas tragadas” de Campina Grande. Ela mira, da mesma maneira, as atuagdes, prati-
cas e interagoes que se desenrolam no espaco-tempo e que constituem os processos de
espacializacio dos terreiros. A andlise histérica das especializacoes é, portanto, referéncia
para compreender como religides diferentes encontram possibilidade de compartilhar
o mesmo espago. Para além da acomodagao harmoénica de “elementos sincréticos”, de-
vemos atentar, portanto, para as disputas, negociagoes e representagdes que interferem
diretamente no arranjo espacial-representacional dessas casas.

Conclusoes

Entendendo que a maioria dessas casas cultuam, nos rituais que compdem a jurema
sagrada, entidades — espiritos desencarnados que atingiram certo grau de evolugio espiritual
e sdo recorrentemente invocados nos saldes — observamos que estas “retornam” ao plano
fisico e se fazem presentes imbuidas de memédrias e vontades que informam as dinAmicas
das casas desde a maneira como os rituais devem ser conduzidos  forma como os elementos
devem estar dispostos. Mestres, Caboclos, Exus, Pretos Velhos e suas memorias sao indis-
pensdveis na organiza¢io dos terreiros. A memoria que é acionada pelas entidades cultuadas
nas casas impede qualquer generalizagio ritualistica de modo que a mesma tradigao (no
caso a jurema sagrada) é praticada de formas diferenciadas a depender da orientagio dos
espiritos invocados em mesas de catimbé ou rituais como giras e juremas de chao.

O espago das casas dedicado ao culto das divindades de origem africana, desde
os ritos até os elementos ritualisticos, podem apresentar, por outro lado, certa uni-
formidade entre diferentes terreiros que se baseia em saberes coletivos ancestrais. Os
préprios sacerdotes apontam o cardter mais dinimico da jurema sagrada e de religioes
como a umbanda, que recorrem aos espiritos; este, interferem signiﬁcativamente no
fazer cotidiano, tornando essas religioes ainda mais plurivocas quando comparadas ao
candomblé e outros cultos oraculares menos inconstantes.

Com o candomblé, a jurema sagrada compartilha o espago do terreiro, mas nao
observamos influéncias tao diretas como no caso da umbanda. A isso associamos o
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fato da semelhanca entra os lugares que o sagrado ocupa: enquanto a umbanda e a
jurema sagrada estao mais associadas ao culto de entidades — espiritos desencarnados
e/ou encantados — o candomblé volta-se ao culto das divindades ligadas a regéncia da
prépria natureza. Orixds (nas nagdes ketu, nag6-egbd e xambd), Voduns (da nagio jeje)
e Nkicis (nagio angola e congo).

O que deve parecer evidente é que a configuracio dos terreiros tragados nao resulta de
uma amalgama casual de préticas indigenas, africanas e do cristianismo. Os agenciamentos
e as dinAmicas sociais que possibilitam aproximagées e distanciamentos entre essas nio
podem ser reduzidas a questdes cosmoldgicas ou littirgicas. As préprias federagoes dos
cultos conferem legitimidade aos espacos mediante a concessao de alvards e estes préprios
documentos generalizam tais praticas evidenciando que nem sempre a identidade das
casas ¢ forjada mediante aproximagdes arquitetadas pelos préprios praticantes.

A critica que fazemos 2 homogeneizagio de nogdes como “religides de matriz
africana” ou “afro-brasileiras”, fazendo-nos optar no decorrer do texto por religioes
afro-amerindias, jamais estaria resolvida se apenas elegéssemos “terreiros tragados”, por
exemplo, como interlocugio investigativa tnica, pois esta pode configurar mais uma
categoria capaz de forjar um entendimento fechado. Pontuamos algumas observagoes a
partir da interlocugao com os espagos que, na cidade, apresentam essas caracteristicas,
sem desconsiderar que cada uma delas é marcada por particularidades.

Entendemos, entao, que a composi¢io desses espagos estd situada num duplo
complexo de elaboragio: por um lado, percebemos as negociagoes com as diferentes
manifestagdes do sagrado que se separam e aproximam. Quando pensamos em nego-
ciagdes, nos referimos, por exemplo, a constru¢ao de um calenddrio que intercale os
distintos cultos. Por outro, pensamos em dinidmicas sociais como a lei assinada pelo
governador Jodo Agripino Maia, que, mesmo nio mantendo relagao direta com a forma
como os praticantes se relacionavam com o sagrado, interferiu de forma direta em suas
organizagoes e agenciamentos.
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