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SECAO TEMATICA

Candomblé das Barreiras: analise
de um terreiro reafricanizado

Candomblé of Barreiras: analysis
of a reafricanized terreiro

Jodo Ferreira Dias*

Resumo: O presente artigo ¢ uma etnografia de uma festa de Yemanjd celebrada no terreiro Ilé¢ Alaketu
Omo Iya Iyemoja Sobayin, conhecido como Candomblé das Barreiras. A elaboragiao do mesmo é
resultado das carateristicas particulares da celebracao, onde religioso e lddico se interpenetram, e a
autenticidade baiana é negociada com ritos préprios do Candomblé reafricanizado de Sao Paulo.
Assim, o caso em estudo constitui-se uma oportunidade para revisitar normatividades e o conceito
de reafricanizagio do Candomblé, procurando ir além das classificagoes cldssicas para melhor en-
tender o cendrio dindmico que se evidencia.
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Abstract: It is presented here an ethnography of a celebration for the Yorubd goddess Yemanjd in
a Portuguese Candomblé temple named Ilé Alaketu Omo Iya Iyemoja Sobayin, also known as
Candomblé of Barreiras. The pertinency of this text results from the evident particularities of the
mentioned celebration, wherein religion and the ludic are interrelated, and the so-called Bahian
authenticity dialogues with rites imported from the reafricanized Sao Paulo’s Candomblé. Thereby,
the case study constitutes an opportunity to revisit the concepts of normativity and reafricanization
in Candomblé studies. At the same level, it allows us to think out of the box of classic categories
of classification in order to better understand the dynamics in stake here.
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Introdugio

O presente artigo é o resultado de uma circunstincia e nio de uma intencionalidade
de pesquisa etnografica. Com efeito, foram as carateristicas rituais da festa em honra de
Yemanjd, no Ilé Alaketu Omo Iya Iyemoja Sobayin, que motivaram a produgio deste
texto. Nesse sentido, os dados correspondem ao que Passetti (2004, p.35) designa por
objetos encontrados durante a viagem etnografica. Todavia, no meu caso, tais objetos
evidenciaram-se num contexto de presenca nio etnografica, i.e., a minha ida aquele
Terreiro nao compreendia objetivos de pesquisa, tratando-se, antes, de uma presenga
informal para fins de assisténcia da celebragio. Contudo, a forma como a festa foi con-
duzida — que detalharei adiante — exaltou a necessidade de levantamento etnogréfico
e andlise antropolégica enquanto contributo para o debate em torno da ortopraxia
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candomblecista. A estranheza etnogrdfica (Ferreira Dias, 2016¢) operou como convite
a andlise do ritual. Reconheco, aqui, a oportunidade do contributo para os estudos
afro-brasileiros, bem como a mais-valia na abordagem as mesmas em Portugal, onde
tém imperado, eminentemente, as pesquisas de natureza socioldgica, devotadas aos
processos de acomodagao simbdlica e ritual destas religioes a Portugal, em particular
através das interpenetragdes com o catolicismo histdrico-popular portugués.

Ora, ao entrar em contato com um lerreiro cujas tipologias rituais contrastam
com os canones ortopraxicos candomblecistas, historicamente produzidos nos Terreiros
de Salvador da Bahia (Capone, 2004), considerei oportuno tomar o mesmo como es-
tudo de caso, reconhecendo-o como um pretexto para a reflexdo teérica sobre a forma
como diferentes praxis questionam a autenticidade instituida na comunidade imaginada
candomblecista.

O Terreiro

As religides afro-brasileiras chegam a Portugal com o advento da Democracia, em
1974, consolidando-se no mercado religioso portugués entre os finais do milénio e o
comego do novo, enfatizado com a larga imigragao brasileira para Portugal', e acompa-
nhando um processo de mudanca social de um cendrio quase exclusivamente catélico
para uma realidade de pluralidade religiosa, produzindo o que Teixeira (2013) designa
por desfragmentagio da unidade catdlica, sendo que no contexto da pluralidade religio-
sa o catolicismo permanece, ainda assim, como principal referencial religioso (Vilaga,
2016). Nesses termos, a didspora para Portugal, por parte das religides afro-brasileiras,
acompanha os movimentos migratérios para a Europa, onde tais religioes se instalam
com maior ou menor grau de acomodagao e ressignificagio (Capone e Teisenhoffer,
2001; Halloy 2002, 2004; Teisenhoffer 2007, 2013; Bahia, 2014). O primeiro Terreiro
de Candomblé a ser instalado em Portugal teria sido o de Mae Tina de Oy4 (entretanto
falecida por doenga prolongada), em 1987, na zona da Caparica, margem sul do Tejo,
frente a Lisboa. Maria Albertina Bernardo Gongalves, conhecida por Mie Tina de Oy4,
foi iniciada na Umbanda por Mae Virginia Albuquerque” em 1979, tendo partido para
Sao Paulo, em 1986, onde viria a iniciar-se no Candomblé com Mae Olga do Alaketu
(Bandeira, 2009)3.

A multiplicagao de Terreiros em Portugal desdobra a forma como o campo das
religioes afro-brasileiras em Portugal se configura. Entre a década de 1980 ¢ os primeiros
anos de 2000, vdrios portugueses partiram para se iniciarem no Brasil, em particular no
Terreiro do Pilao de Prata, em Salvador, mas nio apenas (Ferreira Dias, 2018, p.141).

1 Sobre a transnacionalizacao das religides afro-brasileiras para Portugal ver Ismael Pordeus Jr. (1996,
2000, 2009, entre outros), Guillot (2009, 2011), Saraiva (2010, 2013, 2017, entre outros).

2 Primeira sacerdotisa de religides afro-brasileiras em Portugal, ao caso, a Umbanda Omolocd, cujo
trajeto foi retratado por Ismael Pordeus Jr. nas obras j4 citadas.

3 Capone (2004) nota que, ap6s iniciados no Candomblé, os sacerdotes umbandistas dao seguimento
ao seu trajeto sacerdotal, agora no novo segmento afro-religioso, burlando, desse jeito, a l6gica inicidtica que
decorre do estdgio de novico até & maioridade.
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Ao mesmo tempo, pessoas iniciadas no Terreiro de Mae Tina come¢am a abrir os seus
préprios espagos de culto, multiplicando a oferta religiosa que viria a ser cimentada
com a imigracio de sacerdotes brasileiros para Portugal.

Ora, nesse cendrio multiplo de ofertas religiosas, com Terreiros de Pais e Maes
de Santo portugueses e brasileiros, encontramos o I1é Alaketu Omo lya Iyemoja Sobayi,
da Mae Paula de Yemanjd. Paula é portuguesa, tem cerca de 50 anos, e é Filha de Santo
de José Mendes Ferreira. “Obd Dr. José Mendes Ferreira Geleju Adelabu I1I, tetraneto
de Zumbi dos Palmares e Rei Negro do Brasil”, como se anuncia, é o sacerdote do
Palicio Agbélé Oba Akoké Ti Il Brasil, localizado em Sio Paulo, e foi iniciado no
Candomblé por Mae Regina Bambox¢, figura proeminente do Candomblé do Rio de
Janeiro. “Pai Mendes” — como é chamado pela filha carnal de Mae Paula, iniciada pelo
mesmo Pai de Santo que a sua mae — é uma figura controversa no Candomblé brasilei-
ro. As suas festas de Oxdssi e do caboclo foram etnografadas e analisadas por Eufrézia
Santos (2005) na sua tese de doutorado. A antropéloga evidencia as particularidades
estético-rituais daquele Terreiro, com a chegada das entidades em carruagem, o cardter
poliglota das mesmas, a transmissao da celebragio por écrans televisivos instalados no
exterior do Terreiro, o sistema de projeciao de fumo que cria uma atmosfera cénica
hiper-performativa.

Mae Paula foi iniciada em Sao Paulo no Palécio do Ob4 José Mendes, juntamente
com o seu filho carnal. Em 2014, o sacerdote brasileiro deslocou-se a Portugal, para
realizar a iniciaco religiosa da filha carnal de Mae Paula, a pessoa que, de forma geral,
gere todo o Terreiro, oportunidade em que foi atribuido o nome I1é Alaketu Omo lya
Iyemoja Sobayi ao mesmo. O Candomblé das Barreiras, como lhe chamam, alude ao
nome da aldeia situada no concelho do Cadaval. Com cerca de 300 habitantes, trata-se
de uma pequena povoagio, onde o Terreiro vizinha com a capela. Com efeito, as obras
de reforma da capela foram financiadas pela familia de Mae Paula, como estratégia para
garantir maijor liberdade religiosa face a eventuais circunstincias em que o barulho dos
atabaques alimentasse o desejo de dentincia as autoridades. O Terreiro encontra-se,
portanto, dentro de uma propriedade da familia, e anuncia-se por uma bandeira branca
hasteada numa longa vara de ferro. Quando se entra no portio, encontra-se, a esquerda,
a Casa de Ex, divindade responsdvel pelas passagens e comunicagio, concebido como
o guardido de casas e templos. A direita, edifica-se a vasta zona habitacional, numa
vivenda térrea. No pdtio largo, estacionam-se os carros dos primeiros que chegam para
as festividades religiosas e, por fim, a toda a extensio do fundo, estio os espagos reli-
giosos e dreas de apoio. Ao fundo a direita, a zona de churrasco, em frente, uma ampla
zona de refei¢oes e sala de convivio, e, & esquerda, o grande barracio onde decorrem
as celebragoes. Trata-se de uma espécie de celeiro em tijolo, reconvertido. O chio da
zona onde decorrem os rituais é em terra batida, lembrando os antigos Terreiros da
Bahia, e encontra-se delimitado por cordas, sendo que, em volta, se situa a assisténcia.
O barracio é acedido por um grande portio publico, ou pelo interior das dreas anexas,
pela cozinha e zona de refei¢coes. Ao fundo, a direita, estd uma elevagio onde fica a
cadeira da Mae de Santo, um cadeirao zew age gético, uma pequena cascata mecanica,
e um altar de santos catdlicos, com imagens dispersas de objetos africanos. Tal fato é
coincidente com a pritica majoritdria do Terreiro: a Umbanda. Como reflete a literatura

REVER ¢ Siao Paulo ® v. 19 ® n. 3 * set/dez 2019



120 | Joio Ferreira Dias

especializada, a Umbanda nio foi apenas a primeira religido afro-brasileira a chegar a
Portugal, como foi a que melhor se impos no pais, gracas a sua capacidade pldstica e
a0 seu cardter dogmadtico sincrético afro-catélico. No lado oposto ao portio, de frente
para quem entra, encontram-se os atabaques, no caso, congas encouradas com as peles
dos animais utilizados nos ritos sacrificiais, e o sistema de amplificagao de som.

A festa de Candomblé

A dimensao espetacular das festas de Candomblé, para colocar os termos de
Eufrdzia Santos (2005), sempre constituiu aspeto determinante na visibilidade da
religido, tendo contribuido, igualmente, para o interesse da pesquisa antropolégica,
constituindo-se como oportunidade prosélita numa religido sem proselitismo (Amaral,
1998; Aquino Fonseca, 2011). De uma assentada, a “festa” (termo corrente para
designar a celebragao publica dos Orixds), mostra a vitalidade do Terreiro, a compe-
téncia do seu sacerdote e capta novos membros da comunidade, que serdo clientes
ou potenciais iniciados. Do ponto de vista interno, a festa inscreve os membros da
comunidade-Terreiro numa aura de ritualidade, em que a realizagao do ato religioso,
i.e., o fazer do sagrado, confere uma dimensdo de pertenca e retira o sujeito do seu
cotidiano, desde o momento em que, ao chegar ao Terreiro, ele joga na rua a dgua
para Ext, Orixd que é o porteiro do Terreiro, toma o banho de folhas que limpa das
toxicidades energéticas, vai prostrar-se (“bater cabe¢a”) nos lugares de fixacio de
energia-vital (Axé) e toma a bénc¢io dos seus mais velhos e a troca com os seus mais
novos ou de igual idade religiosa. Se o cotidiano africano nio separa sagrado e pro-
fano (Awolalu, 1975), o mesmo nao pode ser dito do Candomblé, religido que nasce
no que Hall (2003, p. 40), chama de “turbilhao colonial”. O cotidiano do chamado
“povo-de-santo” representa um corte mais ou menos claro com a vida do Terreiro,
mesmo que sejam mantidos certos hdbitos no dia-a-dia. Apesar de, no cotidiano, estar
presente a relagdo entre acontecimentos e a necessidade de ebés (rituais/oferendas de
propiciagdo), bem como a percepgio de que existe a interferéncia de energias positi-
vas e negativas no correr dos dias, a dindmica do Terreiro é, todavia, uma alteracio
dos hébitos, rotinas e padroes didrios, desde a observa¢io das hierarquias e tomada
de béng¢ao, a observacio dos tabus que visam manter o corpo “limpo”, até a prépria
indumentdria e a pratica sacrificial. Ao contrdrio da realidade africana (ao caso, yortibd
e daomeana) que, apesar de cada vez mais plural, mantém a continuidade de certos
valores e hdbitos, 0 Candomblé é gestado e mantido num contexto em que os padroes
cristaos-ibéricos eram e sao dominantes, o que implica um ajuste na transi¢io entre
as fronteiras do Terreiro e do espaco de outras sociabilidades. Assim, a forma como
o Terreiro recontextualiza o sujeito, o torna diferente na hierarquia face a sociedade
abrangente, muitas vezes invertendo a ordem do mundo exterior, é determinante para
que mais do que continuidades se verifiquem rupturas. Pela acio do espago, o sujeito
¢ convidado a reconfiguracio dos seus sentidos, da sua forma de se socializar, pois o
espago comporta uma forte carga de afetividade (Tuan, 1980; 1983).
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Nesse sentido, a festa é um momento de extrapola¢io das barreiras sociais extra-
-Terreiro, um momento em que sagrado e ladico? se articulam produzindo uma catarse
psicolégica importante na vida dos sujeitos, quer por meio do transe (Santos, 2005,
p-120), quer por meio da valorizacio do seu papel na comunidade religiosa, no Terreiro
onde o religioso se territorializa.

Etnografia da festa para Yemanjd

A fim de se entender as particularidades do candomblé® das Barreiras é preciso abrir
um paréntesis e apresentar, sumariamente, a forma como uma festa de Candomblé,
mutatis mutandis, em geral sucede. Nos candomblés histéricos, o padé de Ext acontece
antes de a festa comegar, algumas vezes umas horas antes. Sao entoadas cantigas de
louvagao a Exd e depois a farofa é levada a rua, junto com a quartinha de dgua. Alguns
Terreiros possuem um padé mais elaborado, com saudagdes aos ancestrais e as Iyami, as
representagdes femininas “obscuras”, ritual chamado de “rodar a cuia”. A festa inicia-se,
entdo, com a avamunha (de hamwnya), o arrebate que traz os iniciados ao barracao.
Geralmente, durante esse momento, prostram-se diante dos lugares concebidos como
portadores de energia-vital, o axé, ou de passagem do mesmo, como portas, janelas, o
pilar central (ou o centro destacado como ponto-chave) e os tambores sagrados. Em
seguida é aberta a roda para os Orixds, come¢ando com Ogum, Orix4 desbravador,
seguindo até se cantar todos os Orixds, algumas vezes ndo incluindo Oxald®. Essa se-
quéncia ¢ designada por xiré. Em seguida, depois de saudados os Orixds, todos menos
o(s) da festa (com excegio de ser festa de Ogum), comega a invocagao para o transe, que
serd através de 1) roda, no caso de ser festa de Xangd, Oxum ou Oxald, 2) da cantiga
koia koia, uma cantiga especifica para induzir o transe, 3) através do toque adarrum
(adabhun), um toque especifico que induz o transe e que nao é acompanhado de can-
ticos’. Apds o transe convocado, os Orixds “em terra” sio conduzidos aos aposentos
onde serdo trajados e paramentados, para depois serem reconduzidos ao barracdo a
fim de “tomarem o rum (bwm)”, i. e., de dancarem diante dos atabaques e da plateia,
reatualizando os mitos através de passos e gestos especificos. Por fim, a festa termina,
geralmente, com distribui¢do de comida entre os presentes.

Contextualizada a festa nos seus termos mais comuns, serd possivel compreender
o cardter alternativo do candomblé das Barreiras.

4 Com efeito, a rotura entre cotidiano e vivéncia intramuros do Terreiro nio diz respeito a uma nogao
cldssica de oposicio entre sagrado e profano, mas antes a uma demarcacio no modus operandi, ou seja, a uma
recontextualizagio estética e comportamental. Assim sendo, o sagrado e o profano participam das vivéncias
quer cotidianas, quer do Terreiro, sendo que, neste tltimo, a celebracio possui, necessariamente, uma dimensio
lddica entrecortada no sagrado, quer pela dimensio musical que produz uma aura festiva, quer pela estética
que confere uma dimensao teatral. Sobre a relagio entre ludico e sagrado no quadro religioso afro-brasileiro,
ver Bahia e Vieira (2017).

5 O termo aparece aqui em caixa baixa por designar o Terreiro no singular e nao a religido.
6 No Terreiro da Casa Branca, em Salvador, nio se canta para Oxald no xiré

7  Sobre este e outros toques, ver Nonato Cardoso (2006).
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A celebragdo para Yemanjd, divindade a qual estdo consagrados Mae Paula e o seu
Terreiro, ocorre, invariavelmente, no sdbado mais préximo ao dia 2 de fevereiro, data
em que na cidade de Salvador da Bahia acontecem as festas populares em honra da
deusa yoruibd, das dguas e dos peixes. De um modo geral, pela manha, a comitiva do
Terreiro desloca-se & Praia do Paimogo, em Peniche, onde sdo entregues as oferendas
as dguas, num ritual similar ao brasileiro. A partir das 16h00, acontece a “festa”. A
partir daqui, decorrem as particularidades deste Terreiro. Seguindo o programa, di-se
a abertura da festa. Reunidos no centro do barracio, os Filhos de Santo formam uma
roda. Os ogans comegam a tocar a avamunha, um ritmo acelerado de influéncia cul-
tural fon (ex-Daomé), que é entoado na entrada da festa, durante o periodo em que
os membros do Terreiro vao entrando no barracio. No Candomblé das Barreiras, os
membros do Terreiro abandonam o espago de culto pelo portao principal ao som da-
quele ritmo, para depois voltarem a entrar no mesmo através da pequena porta junto
a elevagao onde se situa a cadeira da Mae de Santo. Os atabaques cessam de tocar. No
meio do barracdo, encontra-se uma quartinha (vasilha de barro) contendo dgua e um
oberd (gamela de barro). Comeca a invocagio para Exti, momento denominado padé,
quando a dgua é despachada na rua para “arrefecer” as energias negativas do exterior e
a farofa é entregue a Exti para que guarde a porta. Uma por uma, as pessoas da “roda’,
em outras palavras, que estdo dangando para os Orixds, que s20 membros ativos da co-
munidade, chamados de “Filhos de Santo”, vao depositando moedas no oberé localizado
no centro do espago de culto, depois de terem passado as mesmas pelo corpo. Trata-se
de uma particularidade do Terreiro, uma vez que tal ritual é normativado no decurso
do axéxé, ou seja, os ritos finebres (Manzochi, 1995; Prandi, 2000; Pereira 2013; entre
outros). E possivel que haja uma reinterpretacio da simbologia das moedas como ato de
pagamento, ou uma reinterpretacio ritual das moedas colocadas em oberd, nas portas
dos Terreiros frequentados pela lideranca do Terreiro das Barreiras. No final o oberd é
levantado, junto com a quartinha, e levado para fora do barracio. Termina aquilo que
¢ apresentado no programa como “abertura da roda de Candomblé”. Um primeiro
ato da festa. Seguindo o programa, os filhos de santo reinem-se num canto, enquanto
¢ anunciada aos convidados a “demonstra¢io de capoeira”, momento ladico que dura
em torno de 20 minutos. Curiosamente, a demonstragio de capoeira aparece como
um sub-ato da trama da festa, realizando um corte na agdo, que visa enfatizar o cardter
performativo e lidico da festa. Este momento nao é, contudo, uma inovagio ritual,
reproduzindo o que Eufrazia dos Santos encontrou na casa do Pai José Mendes Ferreira:

O pai-de-santo, ainda em estado de transe, senta no trono para assistir as apresenta-
coes dos grupos de capoeira que fizeram parte das comemoragées. Foram distribuidos
sanduiches e refrigerantes entre os membros da assembléia finalizando as atividades
religiosas da manha (2005, p. 107).

Todavia, no Terreiro das Barreiras o momento lidico é recontextualizado, aparecendo
durante o préprio ritual do candomblé®, ao passo que em Sao Paulo, a demonstragio

8 O termo candomblé, com o “c” em caixa baixa, é utilizado aqui no seu sentido corrente de festa reli-
giosa e nao de religido per se.
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da capoeira surge como parte das comemoragoes pré-festa. Nesse sentido, o territério
do ritual e do lidico cruzam-se e dialogam. Estamos, portanto, diante de um contexto
onde o “espetdculo” é categoria determinante na agdo ritual. A encenagio torna-se a
prépria cadéncia da festa, emprestando literalidade ao termo. E como se ali, no Terreiro
das Barreiras, pela forma como a festa é pensada, pela forma como se articulam membros
do Terreiro e as visitas, estivéssemos diante de um cendrio onde ocorre uma exibicio
do Candomblé, uma demonstragio permanente de um manual cultural e religioso
afro-brasileiro, onde a experiéncia impressionista’ ¢ o mébil da trama. Tal como no
teatro, o ato seguinte estava anunciado no convite: “saida da Iyeméja da Iydlorisd”. E,
precisamente, como sucessio de atos que a festa se vai desenrolando. Dos fundos, chega
Mae Paula em estado de transe. Traja uma roupa no richelieu padrao candomblecista
(Santos, 2005; Souza, 2007), usando um pano da costa em padroes azuis. Nas mios
traz um abebé, leque prateado, simbolo de Yemanjd. A outra mao vem vazia, com a
qual satida os presentes num gesto de princesa. Em transe, percorre todo o espago do
barraciao, numa danca serena, saudando continuamente os presentes, enquanto sio
entoadas cantigas para Yemanji. Em dado momento, Mae Paula, em transe, péra.
O seu rosto é coberto por um pequeno pano branco e é-lhe dada dgua para beber.
O rosto da divindade ¢ velado ao olhar humano. Esse fato recorda a teoria bastidia-
na (2001) na qual o transe opera como uma mdscara sobre a identidade do sujeito,
metamorfoseado numa outra: a divindade. Nesse contexto, a performance norteia a
metamorfose, pois como recorda Judith Butler (2003) as performances permitem su-
primir e inverter distingées e binaridades. Apds essa curta aparigdo, onde a tipologia
do rum é alterada, i.e., desaparece a danga padronizada diante dos atabaques, modelo
que norteia a normatividade candomblecista, para ser substituida pela apresentagio da
divindade, Mae Paula, em transe, regressa aos aposentos, debaixo de um coro de palmas
e saudagoes. E dada continuidade ao programa, passando ao ato final, designado por
“xiré dos Orixds”. No Candomblé das Barreiras, portanto, o xiré nao corresponde a uma
parte louvativa diferenciada da performance do transe, o 7um, mas antes organiza as
duas, ou seja, invocagido e presenca coabitam. Assim, por ordem definida, como atos
de uma longa pega, vao sendo chamados outros Orixds, os quais sao convocados no
interior dos aposentos e apresentados no barracio: cada um dos Orixds presentes, a0
caso, 0 Ossain (Orix4 das folhas e da medicina herbalista) da filha carnal de Mae Paula,
e a Oxum (divindade da fertilidade e feminilidade) da nora da primeira. Cada qual
executa trés dangas, oferecendo uma performance mais tipificada do rum, executando
os passos de dan¢a padronizados no Candomblé Kétu. Trata-se de um momento de
aproximagao 2 ortopraxia candomblecista. De seguida, depois de recolherem aos apo-
sentos, sao entoadas cantigas para vdrios Orixds que vao sendo presentes pelo meio do
transe, mas que nao recebem rum, dancando ao mesmo tempo da roda do xiré, i.e., ao
mesmo tempo que os Filhos de Santo vao seguindo os passos da danga executada para
os Orixds entoados. A festa termina com cantigas de louvacio para Oxald. Terminado
o momento, os microfones e colunas de som sao desligados, e a festa se encerra. No

9  Sobre os sentidos do impressionismo na construgio da imagem de ser africano no Brasil, ver Livio
Sansone (2002).

REVER ¢ Siao Paulo ® v. 19 ® n. 3 * set/dez 2019



124 | joio Ferreira Dias

final, é agradecida a presenga das pessoas e todos sao encaminhados para a grande sala
de convivio onde ¢ distribuida a comida.

O idioma da autenticidade

A etnografia da festa de Yemanjd no Candomblé das Barreiras oferece interessantes
contributos para a discussao da autenticidade candomblecista. A autenticidade africana
dos Terreiros é tema de folego da antropologia religiosa afro-brasileira ab initio, tendo
sido o tema por exceléncia dos primérdios do estudo dos Terreiros baianos, estudos esses
inaugurados por Raimundo Nina Rodrigues, na viragem do séc. XIX para o séc. XX,
trabalho fortemente influenciado, no quadro tedrico, pelo antropé6logo francés Charles
Letourneau e a sua obra Lévolution religieuse dans les diverses races humaines, de 1898.
Sobre o desenvolvimento dos estudos afro-brasileiros, Beatriz Géis Dantas (1982) propoe
uma esquematizagao ainda hoje validamente operatéria. Segundo a autora, existem trés
correntes nos estudos cldssicos do Candomblé, a primeira, de Nina Rodrigues e Artur
Ramos, devotada a ‘sobrevivéncia cultural” africana no Brasil, uma segunda, sobre a
“persisténcia dos tracos culturais como parte de um sistema religioso africano alterna-
tivo e funcional” (p.1), com Herskovits e Ribeiro, e, por fim, a corrente de Bastide e
Elbain dos Santos, do Candomblé como expressao do verdadeiro pensamento africano.
A autenticidade africana, este verdadeiro pensamento africano, encontrava-se no quadro
do Candomblé nagd, particularmente oposto ao universo cultural designado por bantu.
A normatividade, com efeito, foi estruturada, a partir das disposi¢oes etnograficas dos
autores cldssicos como Bastide, Carneiro, Verger, Elbein dos Santos, e outros que se
lhes seguiram, focados na triade Engenho Velho-Gantois-Op6 Afonji. Como mostra
Seeber-Tegethoft (2007), a forma como a etnografia se dedica a determinados Terreiros
e nio a outros, ou seja, a forma como ¢ feita a selegao etnogréfica responde a processos
de aliangas entre pesquisadores e liderangas dos Terreiros estudados. Efetivamente, esse
processo nao ¢ singular. A sele¢ao de Terreiros responde, igualmente, a uma disposigao
do campo religioso afro-brasileiro, o qual organiza linhagens a partir de no¢oes de
“pureza” (Dantas, 1982; Capone, 2004). Essas disposi¢oes ideoldgicas sdo inten¢oes de
memoria coletiva enquanto ato de poder (Triaud, 1999) de determinados Terreiros e
seus intérpretes dentro da academia. Ora, tal como a memdria é seletiva e selecionada,
no sentido de veicular uma narrativa que reforca o grupo, também o campo religioso
afro-brasileiro do Candomblé veicula uma narrativa sobre autoridade e autenticidade,
criteriosamente selecionando os Terreiros que detém poder simbélico. Esse idioma de
autenticidade ¢é de dificil contestagao pois se encontra atrelado aos Terreiros histéricos
baianos, comunitariamente reconhecidos como baluartes da africanidade candomblecista.

Apesar dessa linguagem ideoldgica, os estudos de Nicolau Parés (20006) sio revela-
dores do contributo jeje-daomeano, mas também de crioulos e brancos, aos primérdios
do Candomblé no Brasil, num periodo prévio a nagbcizagao. Com efeito, a fundacio
do Candomblé revela-se um processo dinimico e profundamente hibrido. No entan-
to, essa memoria afro-brasileira foi depurada, tornando-se fortemente ideolégica. A
teoria da pureza que Bastide elevou de modo muito evidente, é parte de um processo
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de fabrica¢io politica por parte da comunidade religiosa afro-baiana, mas também por
parte dos pesquisadores engajados na valoriza¢io de um segmento em relagio a outros.
Com efeito, é importante notar que esse idioma cultural é postulado em torno da década
de 1930, envolvendo um fluxo incessante de pesquisadores como Herskovits, Landes,
Pierson, Bastide e o local Carneiro. No centro dessa érbita encontrava-se Martiniano
Eliseu do Bonfim, “idealizado (...) como porta-voz da autenticidade africana, levan-
do-o a ser o informante mais citado do primeiro meio século de etnografia sobre o
Candombl¢” (Castillo, 2010, p.116). Martiniano foi um baiano de ascendéncia nago,
educado na cidade de Lagos, palco recente do revivalismo yorubd, processo conhecido
por “renascimento lagosiano” e intensamente influenciado pelo retorno de ex-escra-
vos, o qual preconizava a valorizagio dos elementos culturais autéctones (pelo menos
assim tomados), diante da colonizagdo inglesa. Desse modo, o revivalismo circulou
pelo Atlantico alimentando um idioma de autenticidade ou, querendo, de “pureza”.
Nas palavras de Matory (2001, p. 172), “... a “pureza’ tornou-se modelo normativo de
identidade e prética [ritual] no Candomblé baiano [tradu¢io minha]”.

Ora, ¢ precisamente pela pratica ritual que a pureza/autenticidade é veiculada.
O Candomblé é uma religido marcada por aquilo que Prandi (2000) designa de ‘hiper-
trofia ritual’, i.e., um contexto em que a prdxis constitui a espinha dorsal da religido,
em contraponto a religides onde os dogmas teoldgicos surgem como fio condutor da
vida do devoto. No quadro candomblecista, a prética ritual normativa a vida da co-
munidade, através das celebracoes publicas, as chamadas “festas”, mas também através
dos rituais privados, os ords (do yoruba 070, querendo dizer “ritual”), ou seja, os ritos
sacrificiais, os boris, i.e., os ofertdrios a cabega como elemento fisico e espiritual ligado
a personalidade, ao destino e & morada da divindade (Vogel et. al., 2001; Neto et. al.,
2011; Ferreira Dias, 2013e), a inicia¢do (Vogel et. al., 2001; Oliveira, 2009; Gorski,
2012), as consultas oraculares dos buzios, os banhos de folhas, constituindo estes os
momentos mais importantes da vivéncia religiosa candomblecista, marcada, portanto,
pela experiéncia, pelo “viver fazendo”. Ora, nesse cendrio, o modus ritualis aparece como
medidor da ‘eficicia simbélica’ (Lévi-Strauss, 1975) do sacerdote, enquanto verbalizag¢io
no cotidiano de clientes e “filhos de santo”, e no sucesso da empreitada inicidtica, quer
na vida dos iniciados — munidos de um capital de expectativas de mudanga socioe-
condmica das suas vidas —, quer na condu¢io das celebracoes publicas, em particular,
aquelas que mostram o novico a sociedade.

Em suma, a forma como os processos rituais decorrem, a sequéncia litdrgica,
os elementos constitutivos, as cores empregadas, os objetos, as cantigas, as folhas, tudo
concorre para a produgio de uma normatividade muito pouco negocial no corpus do
Candomblé. Esse conjunto estruturante de modos de fazer corresponde, de um modo
mais ou menos concreto, ao conjunto dos procedimentos rituais vigentes nas designadas
“casas-matrizes” baianas, a partir das quais se estabelecem as linhagens religiosas'’.

10 O problema das linhagens religiosas e seus efeitos psicolégicos no campo religioso nio baiano constitui
aspecto de longo-termo nos estudos afro-brasileiros (cf. p.ex. Prandi e Silva, 1990).
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A autenticidade do Candomblé das Barreiras

Destarte, o enunciado, a autenticidade no quadro do Candomblé, é negocial. Em
primeiro lugar, porque ela é politizada, i.e., ela responde a uma intengao politica nor-
mativadora de um grupo mais ou menos homogéneo: os Terreiros histéricos baianos.
Em segundo lugar, porque ela é um idioma articulado a partir de lugares de fala, de
pontos de vista. Como notava Beatriz Géis Dantas (1982), o que constitui autentici-
dade africana no Candomblé da Bahia é tomado por degenera¢io no Toré do Sergipe.
Ademais, a crise observada pelos Terreiros paulistas a propésito da sua autenticidade e
a resposta encontrada na “reafricaniza¢io”, colocam em jogo os diversos olhares sobre
a autenticidade africana. Na impossibilidade de encontrar uma linhagem direta face aos
Terreiros histéricos baianos, vdrios sacerdotes candomblecistas paulistas, e mais tarde
cariocas, buscaram a sua bolsa de autenticidade (Ferreira Dias, 2016¢, p.88) africana
em Cuba (Capone, 2004; 2011), nas ramas, i.e., nas familias religiosas de babalaos
(sacerdotes de Ifd; do yorubd babdliawd), em processos de intelectualizagio religiosa,
a qual representa um movimento de reafricanizagio livresca (Capone, 2004, pp. 296-
309), ou mesmo nas viagens inicidticas ou reinicidticas em Africa (c.f. Vallado, 1999;
Lépine, 2002; Motta, 2002; Melo, 2004; Capone, 1996, 2004, 2011, 2015; Botao,
2008; Oliveira et. al., 2010; Pereira, 2010; et. al.).

Ora, esses diversos olhares sobre a autenticidade religiosa africana sdo materia-
lizados na estética e nos rituais, com adoc¢io de elementos e rituais tidos como mais
africanos, os quais nao raras vezes colocam em causa o que é a #radigio do Candomblé,
pois como lembra Consorte (1999), para a maioria das liderangas dos Terreiros histé-
ricos baianos, a tradigao é um legado. Nesses termos, ela diz respeito a etimologia da
palavra, #raditio, ou seja, algo que é entregue, sendo esse “algo”, ao caso, a ortopraxia.
E, precisamente, com base nessa assun¢io, que o sincretismo afro-catélico, que dispoe
conexdes entre santos do catolicismo e os Orixds, constitui pedra basilar do corpus da
tradi¢ao naqueles Terreiros.

Assim, uma vez que a tradicio se revela nio apenas uma disposi¢io ideoldgica
como um dispositivo ritual e estético, é admissivel a proposta de que no Candomblé
coabitam diferentes modelos ortopraxicos, ainda que estes se contestem entre si, cuja
legitimidade ¢é validada pelas diferentes franjas socioldgicas que os outorgam e veicu-
lam. Pois se é verdade que “contestar a legitimidade de outro permite afirmar a prépria
legitimidade” (Capone, 2004, p.151), também o é que o “Candomblé é uma religido
que tudo pode e nada pode” (Evangelista, 2013, p. 103). Com efeito, o que se pode ou
nao pode fazer depende do capital de legitimidade do sacerdote e do que é considerado
negocidvel. O caso dos ogans-babalorixds (de Oliveira, 2005, Ferreira Dias, 2016¢)
¢ paradigmadtico desse estado de impossibilidades negocidveis, legitimadas mais pelo
lugar de fala dos sujeitos, nesses casos a Casa Branca do Engenho Velho, do que pelo
argumentdrio justificativo.

Dessa forma, os protocolos, que ativam o modelo ortopréxico selecionado em cada
caso, dispdem sobre os contornos do ritual e da forma como a autenticidade e legiti-
midade sao concebidas e invocadas. No caso do Candomblé das Barreiras, o olhar sobre
a autenticidade é posicionado a partir do modus operandi do sacerdote-monarca José
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Mendes Ferreira. Nesse capitulo, procedimentos que sao tidos como inovagoes, a luz
do que a comunidade alargada candomblecista dispde por tradi¢ao/ortopraxia, quando
comparados com o cinone baiano e, desse modo, ativadores da categoria de degenera-
¢do, sao tomados no Terreiro de Mae Paula como ativos de autenticidade, como seja a
utiliza¢do de microfones e sistema de amplificagao do som, a utilizagio de congas ao
invés dos correntes atabaques, ou a modificagio da liturgia do xiré e do rum, j4 descritas.

A invocagio da autenticidade do Candomblé das Barreiras encontra seu fundamen-
to no sacerdote que se intitula tetraneto da iconica figura de Zumbi dos Palmares. O
sacerdote-monarca sustenta a narrativa ideolégica que se expressa no epiteto atribuido
ao Terreiro das Barreiras: “Casa Tradicional da Na¢io Kétu-Bangbosé”. Essa invocagio
de autenticidade e legitimidade ¢ de particular interesse antropoldgico, porque revela
um fendmeno de coincidéncia opositéria''. Do ponto de vista estético e da formalida-
de ritual, ¢ possivel classificar o Candomblé das Barreiras como “reafricanizado”. Essa
classificagio ¢, contudo, parcelar e, por ventura, proviséria nos seus postulados. A sua
operatividade estd em discussdo nas linhas que se seguem. A autodenominacio como
“Casa Tradicional da Nagao Kétu-Bangbosé”, por si s6, ndo chega para exprimir um
modus operandi, ainda que designe, perfeitamente, uma intencionalidade ideolégica.
A performance ritual do Terreiro evidencia uma modalidade de celebragao publica
alternativa, em que a sequéncia cléssica de xiré-invocagao-rum é substituida pela justa-
posicao entre xiré e rum. Essa alteragao do cinone litiirgico aporta aos procedimentos
adotados pelo Pai Jos¢ Mendes Ferreira a partir das suas viagens a Africa. Nesse senti-
do, as alteragdes adotadas pelo sacerdote e introduzidas no Terreiro das Barreiras sdo
coincidentes com os movimentos de reafricanizacio do Candomblé, indo ao encontro

da defini¢ao de Melo:

“reafricanizacdo” do candomblé diz respeito, para nds, a uma modifica¢io doutrindria
e/ou litdrgica em fungio do que se supde que seja tipicamente iorubd, ou seja, a mo-
dificagio de certos aspectos — segundo os interesses de cada sacerdote — levando-se em
consideracdo e tendo como inspiragio a religido praticada atualmente pelos iorubd da
atual Nigéria ou que teria sido praticada por eles (2004, p. 12).

Essas modificagdes ndo levam em consideragao as andangas histéricas porque sao
feitas “segundo os interesses de cada sacerdote” e respondem as suas intengoes ideo-
l6gicas, politicas e estéticas. No presente estudo de caso, esse contexto de coincidéncia
opositdria é reforcado pela mengio a Bamboxé (ali grafado Bangbosé). Bimgbdsé Obitiko,
batizado na Bahia de Rodolpho Martins de Andrade (Castillo, 2016), foi uma figura
determinante na consolidagio da religido na Bahia, no Rio de Janeiro e em Pernambuco,
responsavel, entre outros aspetos, pela reorganizagao do sistema divinatério de dezesseis
buzios, conhecido por “sistema Bamboxé”, e, curiosamente, pela introdu¢io da “roda de

12 ¢ pelo xiré. Nesse sentido, o contributo de Bamboxé permitiu a constitui¢io

Xangd”
da brasilidade do Candomblé do Engenho Velho e demais linhagens, o que caminha

11 Do latim coincidentia oppositorum, o conceito ¢ aqui empregue como dizendo respeito a elementos
que por natureza se oporiam, mas que tomam parte de uma mesma narrativa ou realidade, coabitando sem se
excluirem.

12 Sobre a roda de Xangé ver Lithning, 1990b; Barros, 2005.
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no sentido contrdrio do processo de reafricanizagio, o qual visa a reconstituigao de
modelos tidos como mais autenticamente africanos.

Conclusao

O espago exiguo nao permite aprofundar todas as esquinas teéricas que o caso do
Candomblé das Barreiras alavanca. Nio obstante, ¢ possivel tecer, nas derradeiras linhas
desse texto, algumas consideragdes. Como foi visto, o Terreiro de Mae Paula possui
carateristicas ortopraxicas que o distam do ciAnone baiano, aproximando-o, fortemente,
do designado candomblé “reafricanizado”, em particular, na forma como as celebra-
¢oes publicas sao conduzidas, bem como possui uma tipologia ritual onde o lddico
se apresenta de forma determinante. No entanto, apesar desse fato ritual, o Terreiro
se considera tradicional da na¢io Kétu-Bamboxé, o que revela uma circunstincia de
coincidéncia opositdria, cujo emaranhado é evidenciado pelo contributo essencial de
Bamboxé Obitiké para a construgao do cardter brasileiro do Candomblé.

No entanto, vale notar que a forma como essa coincidéncia opositéria opera é re-
veladora, no caso concreto do Terreiro das Barreiras, da trajetéria da Mae de Santo e
da forma como ela compée os conhecimentos litdrgicos que detém. O ‘aprendizado
religioso’ (Berliner e Sarrd, 2007) é um fator essencial na percep¢io e materializagao
da ortopraxia, gerando uma cadeia de sentidos entre o aprendido, o apreendido e o
transmitido. Ao mesmo tempo, sendo o Candomblé um espago de tensoes ideoldgicas, o
aprendizado religioso surge como recurso quando a legitimidade é questionada, através
do argumento “foi assim que aprendi”, ou “foi assim que aprendi com os mais velhos”.
Este altimo, é o argumento mais poderoso, num contexto cultural onde a categoria
dos mais velhos possui valor normativo. Como afirma Rodnei William Eugénio (2012,
p.14), essa se constitui “a de maior prestigio, afinal, ; trata-se de uma religido calcada nos
principios de senioridade e ancestralidade, na qual a idade, como fator preponderante
na aquisi¢ao de conhecimento, swe torna sinébnimo de autoridade e forga”.

Assim, talvez mereca a pena pensar as circunstincias do Candomblé das Barreiras a
partir de um viés que nao passe nem pelo modelo tradicional baiano, nem pelo reafri-
canizado. Essa possibilidade invoca elementos teéricos das ‘modernidades alternativas’
(Eisenstadt, 2007), classificando-o nao necessariamente como contra hegemoénico,
mas, certamente, paralelo 2 normatividade cléssica baiana e ao cada vez mais normativo
Candomblé reafricanizado. Ao pensar um Candomblé alternativo, mas cujos elementos
constitutivos so reconhecidos como integrantes das normativas mencionadas, encon-
tramos um cendrio nao apenas hibrido, no sentido da mistura criadora entre elementos
e estruturas religiosas, mas igualmente um cendrio onde os elementos coabitam mais
do que se mesclam, onde a coincidéncia opositéria é possivel e, no quadro tedrico, mais
operativa do que a confluéncia e a justaposi¢ao. O estudo de caso aqui apresentado é
paradigmadtico dessa proposta teérica, haja visto, por exemplo, que apesar de se reclamar
como um Terreiro “tradicional Kétu”, Mae Paula realiza cursos de tar6 e as “camarinhas”
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de Umbanda’® constituem-se patriménio indispensdvel na pratica ritual corrente do
Terreiro. Além disso, o cardter lddico das celebragoes, com mostra de capoeira pelo meio,
nao invoca nenhuma autenticidade africana, apartando-se, desse modo, quer do padrio
baiano, quer do reafricanizado, que, embora postulem diferentes ortopraxias, confluem
na intengao ideoldgica de autenticidade, um, preservando o legado dos multiplos contri-
butos que permitiram fundar o Candomblé, e, o outro, em resultado da incapacidade de
se ligar aos Terreiros histdricos baianos, encontra a sua bolsa de autenticidade em Cuba
ou na Nigéria, preconizando uma restauragio de originalidade religiosa. O lddico, em
ambos os contextos, é tomado como um elemento de degeneragao.

Como classificar, entdo, o Terreiros das Barreiras? Haja visto que a tipologia do
mesmo, independentemente daquilo que é reclamado, nao permite a classificagdo nem
como “tradicional baiano” nem como “reafricanizado” e, embora se posicione muito
mais perto desse tltimo do que do primeiro, o encontro de uma terminologia adequa-
da ¢ uma tarefa drdua. Nao se considera vidvel a designacio ‘Candomblé misturado’,
uma vez que tal designagio comporta uma forte carga pejorativa, ligada as formulagoes
tedricas sobre “pureza” e “degeneracio” (Capone, 2004). Assim, a nogio de ‘moderni-
dade alternativa’ permite suportar uma ideia de ‘Candomblé alternativo’, onde opera
uma novilingua ortopréxica. Reconhego que o uso do conceito de alternativo, quando
utilizado em referéncia a religido, pode transportar nogdes ligadas 2 Nova Era. Todavia,
pelas carateristicas assumidas pelos seus intervenientes na agao ritual, pela forma como
as religioes afro-brasileiras dialogam com outras formas religiosas no mercado religioso
portugués e europeu, ¢ aceitdvel reconhecer que estamos diante de um Candomblé
alternativo, ou porque nio mesmo dizer, Nova Era. Nao tanto como uma sensibilidade
espiritual temporal e individual, mas antes como um aglomerado de tendéncias inte-
gradas, mesmo que produzam um contexto de coincidéncia opositéria. Nesse sentido,
esse Candomblé alternativo ou nova era, agrega o principio dos “interesses de cada sa-
cerdote”, de Aislan de Melo, j4 citado, com o que Leila Amaral (1999, p. 47) classifica
para a nova era: “metaforas que expressem performativamente uma determinada visio
em destaque em um determinado momento, e segundo determinado momento”.

Assim, observando as dindmicas recentes do campo das religioes afro-brasileiras
em Portugal, e, ao caso, o Candomblé, onde o hibridismo e a adaptagao criativa operam
no sentido concorrencial do mercado religioso (Ferreira Dias, 2013), parece plausivel
reconhecer um contexto religioso (o do Candomblé, leia-se) no qual serd cada vez mais
evidente uma dinimica ritual que, distando das narrativas ideolégicas que marcam
o nagdcentrismo baiano e os movimentos de reafricanizagdo, assumird uma posigao
de pds-autenticidade africana, voltando-se para o mercado religioso e suas demandas,
aproveitando a experiéncia diaspdrica para se reinventar, produzindo, entao, uma novi-
lingua ortopraxica, que serd mais feita de maltiplas ortopraxias, situadas, coincidentes
e opositdrias, segundo o instante e o propésito.

13 As “camarinhas” de Umbanda sdo, regra geral, rituais que ocorrem dentro dos Terreiros, constituindo
versdo simplificada dos rituais inicidticos do Candomblé, durando em torno de trés dias, durante os quais os
nedfitos ficam diante do Congd, o altar sagrado de Umbanda, em esteiras, junto com alimentos dedicados aos
Orixds, alimentos cozinhados, nao envolvendo estes o sacrificio de animais nem outros preceitos “africanos”
que configuram parte essencial da etapa inicidtica a0 Candomblé.
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