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GLOSSARIO

Abebé: leque ritual; feramenta de mdo de Oxum/Dandalunda

Adeé: coroa

Adja: sino que emite o som que chama os orixas a terra

Afonja: uma qualidade de Xang6

Aiaba: rainha; termo usado para definir orixds femininos

Alabé: aquele que toca os atabaques

Baba: pai; abreviagdo de babalorixa

Babalao: sacerdote do oraculo de If4/ aquele responséavel pelas consultas através do jogo
divinatorio.

Babalorixa: sacerdote; mais alto grau hierdrquico (masculino) de um terreio; “pai de
santo”. Em terreiros de origem banto esse cargo ¢ também denominado como Tata de
inquice.
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aconselhamento da comunidade; importante “acessor” do lider religioso.

Ebo: oferenda aos orixas

Egbé: sociedade/comunidade
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Ekedi: cargo hierdrquico feminino; nome dado a pessoa responsavel por atender as
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11é Axé: casa de forca



Ialorixa: sacerdotisa; mais alto grau hierarquico (feminino) de um terreio; “mae de santo”.
Em terreiros de origem banto esse cargo pe também denominado como mameto.
Ia ou Iya: mae; apreviacao de ialorixa
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Lé: o menor dos trés atabaques

Ori: cabega

Oja: ornamento (em geral um laco) feito com tecido branco

Oxum: nome dado a uma das orixas da agua

Oxossi: nome dado ao orixa da floresta e da caca

Oxé: machado de asa dupla; ferramenta (insigna) de Xangd

Peté: comida votiva de Oxum

Rum: o maior dos trés atabaques

Rumpi: atabaque de tamanho intermediario

Muzenza: novigo iniciado no candomblé congo/angola

Vodunsis: novico iniciado no candombl¢ jeje



RESUMO

O trabalho possui como objeto de estudo os processos de tombamento e organizagao de
museus no contexto dos terreiros de Salvador e seu entorno. Desta perspectiva, interessa-
nos entender quais questdes emergem a partir da constru¢do de uma politica de
salvaguarda gerida pelo IPHAN, bem como do processo de “tornar-se patrimonio”. Para
tanto utilizo dados coletados tanto durante pesquisa de campo, bem como na
documentacdo produzida durante a instrucdo dos referidos tombamentos. Nesse sentido,
foram priorizados os documentos presentes nos processos 1067-T-82 (referente ao
emblematico caso do Terreiro da Casa Branca) e 1498-T-02 (tombamento do Ilé Axé
Oxumarée), sem contudo, em momentos especificos, deixarmos de fazer referencia a outros
processos, bem como as atas do Conselho Consultivo do IPHAN. Em um segundo
momento, abordo a crescente organizagdo de museus no interior de espagos afro-
religiosos, partindo de um contexto geral para posteriormente adentrar no caso do terreiro

Sao Jorge Filho da Goméia e do terreiro Mokambo.

Palavras-chave: Patrimonio Cultural; terreiros; museu; IPHAN



ABSTRACT

The work has as study object the Candomble temples Protection process and its museums
organization in Salvador city (Bahia-Brazil) and its surroundings. The aim of this study
was to understand what issues emerge from the making safeguard policy by IPHAN and
the process of "becoming cultural heritage". At first data was collected during field
research, from documents produced during the cultural heritage Protection process,
especially those of proceedings 1067-T-82 (which reffers to the emblematic Casa Branca
temple case) and 1498-T-02 (the Ile Axe Oxumaré tipping) as well from minutes of
IPHAN meeting. In a second moment, this work focused on the growing process of
museums organization in african-religious spaces. The investigation considered both
general context and the specific cases of Sdo Jorge Filho da Goméia afro-brazilian temple

and Mokambo afro-brazilian temple.

Keywords: Cultural Heritage; candomble temples; museums; IPHAN
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Apresentacao

O presente trabalho ocupa-se do processo de tombamento e musealizagdo dos
terreiros de candomblé na cidade Salvador e seu entorno, no qual, como veremos, a
comunidade religiosa afro-brasileira desde muito tempo encontra-se inserida. Nesse
contexto, interessa-nos entender de que maneira essas politicas sdo apreendidas e
negociadas, tendo em vista a constru¢do de uma politica de preservagdo. Do mesmo modo,
quais sdo seus efeitos no contexto das relacdes sociais mais amplas e de seu entorno. Desta
perspectiva, o trabalho insere-se dentro do que convencionou-se chamar de Antropologia
dos Patrimonios Culturais e Museus.

O interesse pela area, bem como pela discussdo em especifico, surgiu ainda na
graduacdo durante a qual iniciei, sob a orientagdo da professora Dr* Renata Medeiros
Paollielo, uma investigagdo bibliografica preliminar acerca dos tombamentos de terreiros
de candomblé. Nesse estudo, ndo pude deixar de notar (embora ndo tenha explorado o
fendmeno) que além dos crescentes pedidos de tombamentos formalizados pelos terreiros,
surgiam dentro desses espacos de religiosidade pequenos museus, organizados, como
veremos, por iniciativa das proprias comunidades. No contexto do mestrado, desenvolvido
no PPGAS-UFSCar sob orientacdo dos professores Geraldo Andrello e Aristoteles
Barcelos Neto, procurei aprofundar tais questdes através do acesso a uma volumosa
documentacdo e da indispensavel pesquisa de campo.

De maneira geral (e com o intuito de preliminar contextualiza¢do), um terreiro de
candomblé vem a ser um complexo religioso cujas atividades liturgicas dividem espago e
portanto coexistem junto a questdes e situagcdes de ordem doméstica, uma vez que terreiro
também ¢ casa, edificada e sustentada através de uma forca sagrada que tudo e a todos
envolve: o axé, o inguzo.

10



Os iniciados na religido, através do cumprimento de obrigacdes inicidticas e de um
constante aprendizado, sdo popularmente denominados “povo de santo”. “Santo”, nesse
caso, refere-se aos orixas, inquices e voduns cultuados nas Casas, ou seja, o egbé, para
usarmos um termo nativo, ¢ composto por filhos de um pantedo que, como colocou
Goldman (2005), ¢ formado por cerca de 16 divindades que repartem o cosmos entre si.
Nesse contexto, “os fieis sdo humanos que, devidamente iniciados, podem ser possuidos
pelas divindades a que pertencem”. (Goldman, p.2, 2005). Tal iniciacdo (“feitura de
santo”) se traduz em uma espécie de renascimento, no qual o filho de santo ganha um
novo nome, uma nova Casa e ¢ assim integrado a uma familia, sua familia de santo. Nesse
contexto, os terreiros sdo muitas vezes metaforizados pelos seguidores como um utero,
que gesta e gera um novo filho. Ainda, dentre os fiéis que frequentam as Casas de
candomblé, alguns podem ser simplesmente devotos ndo iniciados, cuja relacdo com a
religido se da de forma menos profunda e com certas “barreiras”.

O plano organizacional e liturgico das Casas ¢ marcado por uma hierarquia que
tem nas figuras dos pais e maes de santo a expressdo maxima da autoridade. Do ponto de
vista da arquitetura, os espacos sdao atravessados pela légica do segredo e dos
fundamentos, em outras palavras, existem espagos cujo acesso € restrito ao égbe e outros
cujo acesso ¢ publico. A divisdo entre publico e privado estende-se as cerimdnias e ao
contexto ritual.

E deste cenario de especificidades multiplas que desde os anos 80 ¢ em especial na
ultima década, afloraram pedidos e posteriores processos de tombamento visando, como
veremos, dentre outras questdes, a garantia da integridade fisica desses espacos
sacralizados. Os terreiros, depositarios de uma cosmologia registrada na materialidade de

seus templos, tornaram-se patrimonio cultural.
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Como ja mencionado, no decorrer do presente trabalho, mobilizo dados coletados
durante pesquisa de campo cujo objetivo foi levantar informagdes acerca desses processos
de tombamento e/ou musealizacdo e da relevancia dessa politica de salvaguarda no
contexto dos terreiros Mokambo, 11€é Oxumaré e Sao Jorge Filho da Goméia. Apesar da
atencdo dada a estes trés casos especificos, a pesquisa faz mencdo a outros terreiros
tombados e/ou musealizados, bem como ao Museu Afro-Brasileiro € ao Museu de
Arqueologia e Etnologia, ambos da UFBA, onde além de apreender importantes
informagdes, estabeleci contatos de suma importancia para o desenvolvimento da
pesquisa. O trabalho de campo foi realizado numa primeira oportunidade em janeiro de
2013 e, posteriormente, durante o0 més de marco de 2014.

Ademais, o trabalho faz uso de um conjunto de documentos gerados durante os
processos de tombamentos dos terreiros, solicitamente disponibilizados para o
desenvolvimento da pesquisa pelo Arquivo Noronha Santos/IPHAN. Dentre estes
documentos incluem-se laudos antropoldgicos, etnobotanicos, plantas arquitetonicas,
arquivos fotograficos, recortes de jornal, e-mails, memorandos e outros materiais
produzidos ou reunidos no intuito de instruir os tombamento dos terreiros. Nesse sentido,
foi priorizada a documentagdo presente no processo 1067-T-82 (referente ao emblematico
caso do Terreiro da Casa Branca) e 1498-T-02 (tombamento do Ilé Axé Oxumarg), sem
contudo, em momentos especificos, deixarmos de fazer referencia a outros processos, bem
como as atas do Conselho Consultivo da institui¢do. Os processos em questdo foram
priorizados com o intuito de considerar o primeiro (1984) e o mais recente (2013)
tombamento realizado pelo IPHAN em relagdo a terreiros. Em outras palavras, a escolha
justifica-se tendo em vista a investigacdo acerca da constru¢do de uma politica de

salvaguarda especifica e as questdes inerentes ao processo de “tornar-se patrimoénio”.
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Visando melhor organizacdo das idéias o texto apresenta uma discussdao
introdutoria, trés capitulos e uma conclusdo. Para além, tendo em vista a presenca de
palavras especificas, utilizadas tanto na bibliografia especializada como no contexto dos
terreiros, o presente trabalho conta com um glossario de termos.

Na introdugdo privilegia-se a reconstitui¢ao historica do IPHAN e de algumas de
suas praticas e politicas preservacionistas com o objetivo de explorar a transformacdo do
conceito de patrimdnio cultural e a inser¢ao da antropologia na tematica.

No primeiro capitulo procuro apresentar, através da bibliografia e da legislagdo
condizente, o contexto de insersdo do povo de santo nas politicas de tombamento, bem
como sob quais condi¢des o candomblé, mesmo perseguido e criminalizado, estabeleceu-
se como religido.

Nos capitulos dois e trés, através de dados coletados em campo e na documentagao
produzida durante os processos de patrimonializagdo dos terreiros soteropolitanos,
procura-se avangar na reflexdo acerca destes tombamentos. Nesse sentido objetiva-se
entender quais os problemas e questdes que subjazem a constru¢do de uma politica de
salvaguarda dessa natureza, bem como as motivagdes que operam no contexto interno
dessas Casas. Em um segundo momento (cap. 3), a analise volta-se para outro fendmeno

crescente: a musealizag¢do de espacos sagrados.
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Introducao

As politicas de preservagao, bem como a propria concepgao de patrimdnio cultural,
se modificaram com o passar dos anos. Atualmente, assistimos a uma transformagao do
que se definia até entdo como patrimonio cultural, na qual uma vasta gama de
manifestagcdes  culturais de  diferentes tradicdes tornam-se  potencialmente
patrimonializaveis.

Historicamente, segundo Castriota (2009), a idéia de patrimonio cultural ganhou
forca junto ao nascimento de um sentimento de nacionalismo capaz de legitimar a
formagao dos Estados, de modo a fazer com que as pessoas se sentissem unidas por um
ideal comum: pertencer a uma nagdo. Nesse sentido, serd no ambito da modernidade,
sobretudo na Europa que se estabelece a necessidade de revaloracdo do passado por meio
dos monumentos. No Brasil, a no¢do de patrimonio cultural, bem como de sua
preservagdo, nasce de intelectuais modernistas que, na década de 1920, ja se mostravam
preocupados com a salvagao dos vestigios do passado, € com a prote¢do de monumentos ¢
objetos de valor historico e artistico. A preocupagdo central destes intelectuais era com o
abandono de cidades histéricas como Ouro Preto, uma vez que a preservagdo do rico
acervo representado pela arquitetura colonial era vista como imprescindivel no processo
de construcao da identidade brasileira (Castriota, 2009).

Diante desta preocupagdo, a primeira acdo de preservagdo do patriménio cultural
do pais foi a elevagao de Ouro Preto a “Monumento Nacional” em 12 de julho de 1933,
através do Decreto 22.928. A intencionalidade contida no decreto € clara, contudo, o texto
legislativo traz apenas referéncias vagas sobre como deveria ser a preservacao destes bens,

associando-a a “vigilancia e guarda do Governo do Estado de Minas Gerais ¢ da
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Municipalidade de Ouro Preto” (Dec. 22.928, Art. 2°)'. Neste contexto, fazia-se necesséria
a criacdo de um 6rgao cujo objetivo especifico deveria ser a defini¢ao de politicas e a¢des
de preservacao do patrimonio histérico e cultural brasileiro.

Assim, por iniciativa do entdo ministro da cultura Gustavo Capanema, nascia em
1937 o servico do patriménio historico e artistico nacional (SPHAN), primeira
denominacdo oficial do atual Instituto do Patriménio Historico e Artistico Nacional
(IPHAN). Na elaboracdo do anteprojeto de criagdo do o6rgdo e da lei federal
preservacionista, o ministro contou com a ajuda de Mario de Andrade, que nesta época
ocupava o cargo de diretor do Departamento de Cultura da cidade de Sao Paulo. O
Anteprojeto criado por Mario de Andrade serviria de base para a elaboracdo do Dec-lei n°
25 de 30 de novembro de 1937, o qual ganhou for¢a legal com a assinatura do entdo
presidente Getulio Vargas.

Entretanto, na pratica, o projeto de Méario de Andrade foi substituido por uma
versdao que priorizava o tombamento e a valoriza¢ao do patrimonio material, em especial o
arquitetonico, ficando conhecido como “lei do tombamento”. Em analise comparativa
entre o anteprojeto e o Decreto-lei 25, é possivel identificar o reducionismo que o segundo
sofreu em detrimento da proposta inicial. Segundo Mario Chagas, o “anteprojeto do pai de
Macunaima passou por acomodagdes, ajustes, cortes e redefinicdoes” (Chagas, 2009,
p-102). Ainda, de acordo com o autor, dentre estes ajustes e cortes ¢ fundamental destacar
que o que hoje entendemos como patrimdnio imaterial ou intangivel, ja estava presente no
anteprojeto do intelectual modernista. Nesse contexto, Mario de Andrade procurava incluir
como patrimonio nacional o que se entendia como as diversas formas de expressdo da

cultura brasileira, desde a erudita até a popular.

" Em 1938, ja sob a atuagio do SPHAN, Ouro Preto foi tombada por seu conjunto arquitetonico e
urbanistico. Em 1980 a cidade passou a integrar a lista dos Patriménios Culturais da Humanidade
(UNESCO).
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Segundo Sant’anna (2009), Méario de Andrade nao soé teorizou a respeito dos bens
culturais intangiveis. Na pratica, o intelectual modernista foi um pioneiro do registro® dos
aspectos imateriais do patrimonio cultural, pois documentou sistematicamente
manifestagdes culturais ao longo de sua vida, material que resultou em grandes colec¢des
de fotografias, gravacdes e filmes de suas viagens ao Nordeste.

Diante do descarte do projeto original de Mario de Andrade e a partir da legislagdo
efetivamente adotada, a primeira fase de politicas para o patrimonio protegeu basicamente
edificagdes civis e religiosas (igrejas catdlicas), cujo foco concentrava-se na limitacdo da
mudanga. Nesse contexto, foram criados inicialmente quatro livros de tombo, sendo estes:
Livro do Tombo Arqueolégico Etnografico e Paisagistico, destinado ao registro de bens
pertencentes as categorias de arte arqueologica, etnografica, amerindia e popular; Livro do
Tombo Histdrico, destinado ao registro de bens de interesse histérico e as obras de arte
historica; Livro do Tombo das Belas Artes, destinado ao registro de arte erudita, nacional
ou estrangeira e Livro do Tombo das Artes Aplicadas, destinado ao registro de obras que
se incluem na categoria das artes aplicadas, nacionais ou estrangeiras. Desta perspectiva, a
politica de preservacdo (pautada nos artigos 5°, 6°, 7° e 8° do capitulo 2) orientaria suas
acdes tendo em vista dois tipos de tombamentos, a saber: tombamentos de bens
pertencentes a Unido, Estados ou Municipios e tombamentos de bens particulares,
podendo este ser de forma voluntaria ou compulsoria (Dec-lei n® 25/1937).

A direcdo do SPHAN ficou a cargo de Rodrigo Melo Franco de Andrade,
advogado, jornalista e escritor, que atuou como diretor de 1937 até¢ 1967. Ao lado de

Rodrigo, atuaram vérios intelectuais modernistas, como o arquiteto Lucio Costa, o poeta

2 O registro cultural empreendido por Mario de Andrade foi fruto da chamada “Missio de Pesquisas
Folcléricas”, expedigdo enviada as regides Norte ¢ Nordeste com o objetivo de registrar manifestagdes
culturais tipicamente brasileiras. A expedi¢do suscitou varias reflexdes no intelectual, dentre elas destaca-se
as cronicas da série “O Turista Aprendiz”, publicadas entre dezembro de 1928 até margo de 1929. no Diario
Nacional (SILVA, 2004).
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Carlos Drummond e o arquedlogo Paulo Duarte que, com a colaboragdo de outros,
buscavam a “modernizacdo” da cultura brasileira. Dentre os nomes que integraram o
primeiro Conselho Consultivo do instituto destacam-se Manuel Bandeira e Edgar
Roquette Pinto. Contudo, no contexto apresentado, faltava ao instituto expandir sua
concepgdo de patrimonio cultural a fim de valorizar as expressdes culturais de outros
grupos, de certa maneira esquecidos na transformagdo do anteprojeto de Mario de
Andrade no Decreto Lei de criacdo do SPHAN. Tendo em vista tal demanda, o ano de
1975 foi significativo no que diz respeito ao processo de expansdo da concepcido de
patrimonio cultural no Brasil.

Nesse ano, surge o CNRC (Cento Nacional de Referéncia Cultural), iniciando suas
atividades em decorréncia do contrato firmado entre o Ministério da Induastria e do
Comércio tendo como idealizadores, o designer Aloisio Magalhaes, Serevo Gomes, entao
ministro da Industria e do Comércio, € o Secretario de Cultura do Distrito Federal
Vladimir Murtinho. O referido Centro pretendia apreender, através de estudos a dinamica
dos processos culturais brasileiros, buscando a valorizagdo da cultura local e popular.
Nesse sentido, o principal objetivo do Centro era a descrigdo e analise da “real” dindmica
cultural brasileira (SPHAN/FNPM, 1980).

Cabe considerar, que a motivagdo do CNRC em seus estudos, principalmente de
seu diretor Aloisio Magalhaes, era a massificagdo da producdo industrial brasileira na
década de 70. Essa industrializagdo se espalhava pelo pais, ¢ era um dos exemplos de que
o “achatamento” do mundo também atingira o Brasil. “Achatamento”, como uma espécie
de monotonia, achatamento de valores causado pelo proprio processo de industrializagao
muito acelerado e sofisticado (Magalhaes, 1997). Nao por acaso, pautando-se na idéia de

um desenvolvimento que levasse em conta especificidades culturais, uma das principais
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frentes de trabalho do Centro concentrava-se em reflexdes sobre a preservacdo do
artesanato frente ao desenvolvimento da tecnologia no Brasil.

Segundo Castriota (2009), apesar da preocupagdo de Aloisio com o “achatamento”
do mundo, suas agdes no CNRC ndo tinham um viés nostalgico, ligando-se a uma visao
atual de desenvolvimento, que considerava os bens culturais como possiveis instrumentos
para um desenvolvimento harmonioso. Em relacdo a definicdo do que viria a ser um bem

cultural, Magalhaes defendia:

Definir o que seja bem cultural implica por principio numa antidefini¢ao,
dada a multiplicidade das manifestacdes que emergem das estruturas
sociais formadoras da civilizagdo brasileira. Assim, chegariamos a tantos
conceitos de bem cultural quantas fossem as situagdes especificas
geradoras de cultura. Cultura entendida aqui como processo global que
ndo separa as condi¢des do meio ambiente do fazer do homem. Que nao
privilegia o produto-habitagdo, templo, artefacto, danga, canto, palavra-
em detrimento das condigdes do espaco ecoldgico em que tal produto se

encontra densamente inserido. (MAGALHAES, 1979, p.1)

As palavras acima citadas de certa forma traduzem o mote da politica que vinha
sendo construida no ambito do prestigiado centro, ganhando impulso em 1979 quando
Magalhdes tomou posse como diretor do Instituto do Patrimdnio Histérico e Artistico
Nacional (IPHAN). A partir de entdo, no contexto do IPHAN, as atividades do CNRC
passaram a fomentar importantes mudancas em relagdo ao entendimento acerca dos
chamados bens culturais.

No contexto do processo de redemocratizagdo a Constitui¢do de 1988 incorporou
um discurso mais abrangente em relagdo ao que viria a compor o patrimdnio cultural da
nacdo. Nesse contexto, passa a vigorar o seguinte entendimento:
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Art. 216- Constituem patrimonio cultural brasileiro os bens de
natureza material e imaterial, tomados individualmente ou em
conjunto, portadores de referencia a identidade, & ag¢do e a
memoria dos diferentes grupos formadores da sociedade brasileira,
nos quais se incluem:

I- as formas de expressao

II- os modos de criar fazer e viver

III- as criagdes cientificas, artisticas e tecnoldgicas

IV- as obras, objetos, documentos, edificacdes e demais espacos
destinados as manifestagdes artistico-culturais

V- os conjuntos urbanos e sitios de valor historico, paisagistico,
artistico, arqueoldgico, paleontoldgico, ecoldgico e cientifico.

(BRASIL, 2003).

A Carta Constitucional ao considerar como patrimonio cultural os bens de natureza
imaterial, retoma o discurso elaborado por Mario de Andrade em 1937. No entanto, apesar
do reconhecimento institucional que o patrimonio intangivel conquistou, na pratica, ainda
faltavam politicas preservacionistas, e institutos juridicos que efetivassem a questao.
Segundo Sant’anna (2009), a questdo do patrimdnio cultural imaterial comeca a ser
discutida de maneira efetiva no ano de 1972, quando apds a aprovacdo da Convengdo do
Patriménio Mundial, Cultural e Natural da UNESCO, paises do Terceiro Mundo
reivindicaram a realizacdo de estudos para a proposi¢do de instrumentos de protecdo as
manifestacdes culturais. Ainda, de acordo com a autora, em 1989, através da
Recomendagdo sobre a Salvaguarda da Cultura Tradicional e Popular, surgem os
primeiros frutos desse debate. O documento aprovado pela UNESCO recomendava aos
paises membros que além da identificacdo, deveria ser posto em pratica a salvaguarda, a

conservagao, a difusdo e a protecao da cultura popular e tradicional por meio de registros,
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producao de inventarios, suporte econdmico, introdu¢do do conhecimento no sistema
educativo e protecdo a propriedade intelectual dos conhecimentos das comunidades
envolvidas.

No ano de 1997, o IPHAN coloca em pauta um debate a respeito da salvaguarda
dos bens imateriais. Durante o semindrio “Patrimoénio Imaterial: Estratégias e Formas de
Protecdo”, foi produzido um documento intitulado “Carta de Fortaleza”, com o objetivo de
orientar certas acdes do IPHAN no que se refere a salvaguarda dos patrimdnios materiais e
imateriais. A “Carta de Fortaleza” propde e recomenda que o IPHAN: “promova o
aprofundamento da reflexao sobre o conceito de bem cultural imaterial, com a colaboracao
de consultores do meio universitario e instituigdes de pesquisa” (IPHAN, 1997, p.2).
Seguindo a recomendagdo, em 1998, o instituto, junto ao Ministério da Cultura, instituiu o
GTPI (Grupo de Trabalho Patriménio Imaterial).

A partir das discussdes realizadas no GTPI, surge o Programa Nacional do
Patrim6nio Imaterial, instituido através do Decreto-Lei N° 3.551 de 4 de agosto de 2000,
que inovou ao propor a identificacdo sistematica e abrangente dos “bens culturais de
natureza imaterial, criando quatro novos livros para o registro destes bens: o Livro de
Registro de Saberes; o Livro de Registro das Celebragdes; o Livro de Registro de Formas
de Expressdo e o Livro de Registro dos Lugares. Para além, o decreto instituiu o registro
como instrumento legal na valoriza¢do do Patrimonio Imaterial do pais.

Segundo Abreu (2009), a publicagio do Decreto Lei 3.551 insere-se numa
trajetoria de politicas culturais vinculadas as figuras de Mario de Andrade e Aloisio
Magalhaes, referindo-se a movimentos de defesa dos direitos indigenas, movimento negro,
reinvindicagdes dos grupos descendentes de imigrantes de variadas procedéncias,
sociedades folcloristas, enfim, os até entdo “excluidos” da cena da cena do patrimonio

cultural brasileiro. O decreto prescreve um tratamento diferenciado no que se refere a
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salvaguarda do patrimonio imaterial através do instrumento do registro, uma vez que
prevé a “reavaliacdo dos bens culturais registrados, pelo menos a cada dez anos”, (Art 7°)
fato que ndo acontece com o tombamento dos bens culturais de natureza material. Na
hipotese do bem registrado ndo ser revalidado, serd mantido “apenas o registro, como
referéncia cultural de seu tempo”(Art 7°).

Essa avaliagdo pela qual os bens de natureza imaterial serdo submetidos coloca um
novo problema: qual sera a contribui¢do do IPHAN, bem como do Ministério da Cultura,
para que estes patrimonios continuem “vivos”? Sobre a questdo, o Programa Nacional do
Patrimonio Imaterial afirma que “salvaguardar um bem cultural de natureza imaterial ¢é
apoiar sua continuidade de modo sustentivel. E atuar no sentido da melhoria das
condi¢des sociais € materiais de transmissao e reproducdo que possibilitam sua existéncia”
(IPHAN, 2000, p. 4). Os mecanismos de apoio previstos pelo Programa variam desde a
ajuda financeira a detentores de saberes especificos, com o intuito de sua transmissao, até
a facilitagdo de acesso a matérias primas, através da implementagdo de uma rede de
parcerias.

Manuela Carneiro da Cunha (2005) relatou que no ano de 2001 foi chamada pela
Unesco para uma reunido cujo objetivo era tragar o que deveria ser entendido como
patrimonio imaterial. Na ocasido, Carneiro da Cunha (junto com outros poucos
antropologos)’ defendeu que uma das condigdes para a reprodugdo dos patrimdnios de
natureza imaterial no contexto das comunidades dependia, dentre outras questdes, do
acesso a territorio e a recursos naturais. Segundo a autora, esse e outros aspectos
elencados na reunido foram preservados no documento que ficou conhecido como
Convengao para a Salvaguarda do Patrimonio Imaterial, assinado em 2003, no qual o

Brasil entrou como signatario apenas em 2006.

* Segundo Carneiro da Cunha (2005) estiverem presentes na reunido os antropdlogos: Peter Seitel
(Ssmithsonian Institution), Lurdes Arizpe (ex vice presidente da Unesco), Geroge Condominas e ela propria.
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A sugestao da autora, bem como dos outros antropologos presentes na reunido, ¢
bastante relevante. Primeiro porque ilustra a entrada efetiva da antropologia na definigdo
dos contetidos destas politicas e, segundo, porque toca diretamente na questdo de como o
estado atuard enquanto promotor de meios para a “continuidade” desses bens culturais,
agora patrimonializados. Nesse contexto cabe destacar, como apontou Castriota (2009),
que a atuagdo do governo se dard de forma menos ativa com relagao aos bens registrados
pois, no caso do tombamento, o poder publico e o proprietdrio do imoével eram
corresponsaveis, ao passo que, em relacdo ao registro, estabelece-se uma politica de
parcerias com outros segmentos da sociedade civil, como a inddstria do turismo e as
universidades.

Na esteira desta politica, o primeiro bem cultural de natureza imaterial registrado
pelo IPHAN foi a Arte Kusiwa - Pintura Corporal e Arte Grafica Wajapi®. A arte Kusiwa
foi reconhecida como patrimdnio cultural nacional por iniciativa da direcdo do Museu do
fndio que, no ano de 2002, tendo em vista a possibilidade aberta pelo Decreto 3.551/2000,
submeteu ao Ministério da Cultura o pedido de registro da arte indigena. A documentagao
reunida para o pedido resultou de mais de quinze anos de pesquisa desenvolvida junto aos
Wajapi pela antropdloga Dominique T. Gallois, do Nucleo de Histéria Indigena e do
Indigenismo da USP (Levinho, 2009). Inscrita no Livro de Registro das Formas de
Expressdo, a arte Kusiwa ¢ um sistema de representacdo grafica proprio dos povos
indigenas Wajapi do Amapa, que sintetiza seu modo particular de conhecer, conceber e
agir sobre o universo. Para além, o banco de dados do IPHAN ja conta com mais de 30
registros que contemplam diferentes manifestacdes de varias regides do Brasil, como o

registro da Cachoeira de lauareté na categoria de lugares, o Oficio das Baianas de Acarajé

4 . , . .
Para maior detalhamento acerca da arte grafica Kusiwa, bem como do contexto de seu regitro pelo

IPHAN, consultar: Gallois, Dominique Tilkin . Donos, detentores e usuarios da arte grafica kusiwa. Revista
de Antropologia, v. 55, p. 19-49, 2012.
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na categoria dos saberes, o Samba de Roda do Reconcavo Baiano na categoria das formas
de expressdo, a Festa do Senhor Bom Jesus do Bonfim na categoria celebragoes, dentre
outras.

Mesmo com ressalvas, ¢ inegavel que o reconhecimento dos bens de natureza
imaterial trouxe avangos significativos no que se refere a concepgdo de patrimonio
cultural. O “selo do estado” adquirido por intermédio da patrimonializacdo carrega grande
significado simbolico no contexto da micropolitica das comunidades, alimentando o
“discurso da cultura” e, consequentemente, levantando um leque de discussdes de cunho
antropologico. Cabe considerar que muitas das manifestagdes culturais, reconhecidas
contemporaneamente pelo IPHAN como patrimdnio cultural imaterial, como os modos de
viver, os saberes ¢ as formas de expressdo, ja haviam sido alvo de etnografias. Assim, ¢é
neste contexto que a temadtica dos patrimoénios culturais presente ainda que de forma
timida desde a década de 80 nos estudos antropoldgicos ganhou maior espago de
discussdo. Tal fato evidencia-se através de importantes producdes académicas® sobre o
tema, pela criacdo de varios grupos de pesquisa em universidades pelo pais e pelo numero
de antropologos inseridos profissionalmente na gestdo ou elaboracdo de politicas publicas
preservacionistas, bem com de laudos etnograficos para instru¢ao de processos de registro
ou tombamento.

No que tange aos 6rgaos preservacionistas, dentre os quais o IPHAN ¢ o maior
representante e portanto modelo, € possivel identificar em alguns momentos a presenga de
antrop6logos. Dentre eles, cabe destacar Gilberto Velho, que atuou como conselheiro do
instituto durante a década de 80, e Roque de Barros Laraia, que atualmente atua também

no conselho do instituto (Filho; Abreu, 2007), enquanto representante da ABA. Outro

> Dentre os antropélogos que atualmente trabalham com a tematica destacam-se: José¢ Reginaldo dos Santos
Gongalves, Regina Abreu, Guilherme Magnani, Antonio Augusto Arantes, dentre outros. No ano de 2012, a
Revista de Antropologia da Usp editou um nimero especifico sobre patrimonializagdo ¢ as questdes
suscitadas por esse debate.
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nome que merece destaque nesse sentido ¢ o do professor Antonio Augusto Arantes Neto,
primeiro antropélogo a presidir o instituto, que mesmo com apenas dois anos de gestdo®
empenhou-se em valorizar a vertente imaterial do patrimonio brasileiro.

Ainda sobre a pesquisa antropoldgica tendo o patrimoénio como objeto, Magnani
(1986) afirma que esta pode contribuir juntamente com a arquitetura e a historia na
elaboracdo de instrumentos de defini¢do e protecdo do patrimoénio. O autor propde
também que, em relacdo aos conjuntos edificados - significativos enquanto espago
produzido e agenciado pelo homem - a antropologia poderia identificar a rede de relagdes
sociais daqueles que vivenciam este espago ¢ suas representagdes, valores e formas de uso
a ele vinculados, procurando articula-la com outra: a dos suportes fisicos, a qual sem a
primeira, ndo passaria de um conjunto de objetos desprovidos de significagdo.

Nesse sentido, a analise antropologica da tematica fomenta uma discussdo que
ultrapassa os limites técnicos - os quais dizem respeito as especificidades arquitetonicas
dos bens e suas caracteristicas monumentais - para adentrar numa reflexdo acerca da
absorcdo dos valores contidos nestas politicas de salvaguarda pelas comunidades. Em
outras palavras, para usarmos um termo ja bastante comum, a inser¢do da antropologia

neste debate auxiliou na ampliagdo do conceito de patrimonio, para além da “pedra e cal”.

® O antropologo esteve a frente do IPHAN, de 2004 a 2006, tendo atuado na implementagdo do
Departamento de Patrimonio Imaterial ¢ o Programa Nacional do Patrimdnio Imaterial deste 6rgdo.
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1. De templos de feiticaria a salvaguarda nacional

Na sessao anterior (introducdo) procurei apresentar um breve histérico do IPHAN
do ponto de vista da expansio da concepgdo de patriménio cultural no Brasil. E certo que
o instituto ndo ¢ o unico orgdo responsavel pela elaboragcdo de politicas e instrumentos
legais de preservagdo, havendo os orgdos estaduais e, em alguns casos, conselhos e
legislacdes municipais destinados & fun¢do. No entanto, ao caracterizar-se como grande
modelo de salvaguarda no Brasil, o IPHAN tem atuado como uma espécie de fio condutor
influenciando diretamente os demais orgdos. Nesse sentido ¢ possivel afirmar que a
politica de salvaguarda, construida a nivel nacional, favoreceu durante boa parte de sua
existéncia a preservacdo de certos “icones” artisticos e arquitetonicos, pautados em um
ideal de monumentalidade e construcdo da histéria nacional a partir de representagdes
luso-brasileiras. No ano de 2000, como vimos, o Decreto-Lei N° 3.551 introduziu
inovacdes nesse campo através da incorporagdo dos bens de natureza imaterial ao discurso
patrimonial, incluindo consequentemente variados grupos étnicos até entdo excluidos da
agenda preservacionista. Nesse contexto, o IPHAN passa a valorizar ndo apenas os
objetos, “mas a virtualidade de objetos, ou seja, sua concepcao, seu plano, o saber sobre
eles” (CARNEIRO DA CUNHA, 2005, p.19).

Entretanto, na descricdo do que estamos chamando de expansdo da concepcao de
patrimonio cultural, € preciso acrescentar um momento anterior ao Dec. Lei de 2000.
Trata-se do processo de tombamento dos terreiros de candomblé da cidade de Salvador,
cyjo inicio deu-se em meados dos anos 80. O presente capitulo possui como objetivo
demonstrar em qual contexto o povo de santo conseguiu inserir-se de forma precoce em
politicas preservacionistas até entdo regidas por paradigmas estanques. Para tanto, sera

necessario apresentar, através da bibliografia e da legislagdo condizente, sob quais
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condigdes o candomblé estabeleceu-se como religido, mesmo sendo duramente perseguido

e criminalizado.

1.1 O estado e as religioes de matriz africana (ou) Das estratégias de preservacio.

As relagdes entre as religides afro-brasileiras ¢ o Estado foram historicamente
marcadas pelo conflito. Segundo Ordep Serra (2006), trés etapas distintas marcaram este
processo. A primeira, que dura até 1930, corresponde ao periodo no qual o Estado tratava
o candomblé exclusivamente como caso de policia. A segunda — iniciada por volta de
1930 e consolidada em 1950 — ¢ marcada pela utilizagdo, por parte dos poderes publicos,
do candomblé como atrativo folclorico (fato que ndo excluiu a perseguigao policial). Uma
terceira etapa se iniciou na década de 80, quando algumas instancias do governo
comegaram a reconhecer o significado historico e cultural dos terreiros — o que culminou
com as iniciativas de preservacao das casas-de-santo.

A perseguicao policial pela qual as religides de matriz africana foram submetidas

encontrava respaldo no arcabouco legal. No contexto colonial:

(...) o culto dos negros foi simples e puramente confundido com a
feiticaria e como esta era proibida em Portugal, as ordenacdes reais que
contra ela eram dirigidas foram aplicadas no Brasil contra as reunides de
negros que aos olhos dos cristdos, por suas musicas, suas dangas e suas

possesdes eram consideradas como demoniacas. (BASTIDE, 1971, p.194)

Uma das primeiras leis com sentido proibitivo foi o Cédigo Criminal do Império
de 1830, que caracterizava como crime passivel de prissdo e multa: “Celebrar em casa, ou

edificio, que tenha alguma forma exterior de Templo, ou publicamente em qualquer lugar,

26



o culto de outra Religido, que ndo seja a do Estado” (art 276). O terreiro da Casa Branca,
considerado o mais antigo da Bahia, teria sido fundado justamente por volta da década de
1830. Para além, anteriormente a essa organiza¢do nuclear, manifestagdes religiosas de
matriz africana ja eram praticadas de forma menos constituida, a exemplo dos chamados
calundus. Nessas circunstancias, o candomblé¢ ja nasce criminalizado e a chancela da lei
legitimaria seu combate.

Em 1890, com o advento da Republica e a promulgagdo de um novo Cédigo Penal,
a perseguicao aos cultos afro-brasileiros ganha um novo motivo. No contexto republicano,
com a suposta liberdade religiosa, as investidas policiais passam a associar-se ao combate
de crimes de saude publica e exercicio ilegal da medicina, através da criminalizagdo de

praticas e signos religiosos. Assim, passava a ser considerado crime:

Praticar o espiritismo, a magia e seus sortilégios, usar de talismas e
cartomancias para despertar sentimentos de 6dio ou amor, inculcar cura de
molestias curaveis ou incuraveis, enfim, para fascinar e subjugar a

credulidade piiblica (CODIGO PENAL DA REPUBLICA, Art. 157).

Segundo Braga (1993), a repressdo policial & qual o candomblé foi submetido
refletia, para além da prepoténcia da sociedade dominante, um medo latente de que
praticas religiosas denominadas depreciativamente como feiticarias primitivas se
alastrassem rapidamente, fato que geraria grande entrave na solidificacio de uma
sociedade cuja construcdo oficial almejava padrdes europeus de civilizacdo. Ainda de
acordo com o autor, esse temor intensificava-se de forma mais latente na Bahia, uma vez
que o candomblé se revelava capaz de crescer de forma descontrolada, especialmente
entre negros e mesticos que compunham a maioria da populagdo, representando além dos

problemas acima citados sério risco para a hegemonia da igreja catolica.
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Baseada em pesquisa feita em jornais impressos da cidade de Salvador no periodo
de 1919 a 1942, Luhning (1996) constatou que um dos fatores responsaveis pela
intensificagdo da repressdo policial teria sido a ferrenha campanha da imprensa local
contra os terreiros de candomblé. Os artigos dos jornais por ela pesquisados
culpabilizavam a propria policia pela existéncia dos terreiros, insinuando que a repressao
empreendida era demasiada fraca. A partir de minusciosa analise, a autora faz um
levantamento dos principais problemas identificados pela imprensa da época em relagao
aos candomblés, os quais em resumo seriam: o barulho “infernal” dos atabaques, além de
acusacdes de exercicio ilegal da medicina e de carcere privado. Denuncias em grande
parte oriundas da distor¢do de principios liturgicos, uma vez que a medicina ilegal da qual
os terreiros eram acusados de praticarem nada mais era do que o conhecimento aplicado
das ervas e plantas utilizadas na religido. As acusacdes de carcere privado eram na

realidade a reclusio iniciatica das iads’

. Nesse sentido, a fundamentagdo destas
reportagens era orientada pela aversdo as praticas religiosas de matriz africana,
comumente relacionadas a feitigarias e sujeitas a demonizacgao.

Na década de 30 o entdo presidente Getulio Vargas, assinou o Dec. Lei n° 1.202,
que visava por fim a proibi¢do e persegui¢do aos cultos afro-brasileiros. A promulgacao
do decreto ¢ geralmente atribuida, pela tradi¢do oral do povo de santo, & mde Aninha do
1lé Axé Opo Afonja. Segundo consta, a ialorixa teria influenciado Vargas por intermédio
do ministro Osvaldo Aranha, seu filho de santo. De fato, mae Aninha mantinha relagdes
com figuras importantes da politica. Vilvado da Costa Lima (2004) afirmou ter tido
acesso, no terreiro do Afonjd por meio de Mae Senhora, a uma lista redigida pela propria

Mae Aninha, que continha os “preparos” para uma “obrigacdo” feita no Rio de Janeiro na

década de 30, visando o restabelecimento de Vargas apds um acidente que este sofrera

7 No contexto dos terreiros de tradi¢do nagd, as iads sdo as novigas em processo de iniciagdo. Em terreiros
de tradicdo congo-angola, as novigas sdo chamadas muzenzas.
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com sua familia na estrada de Petropolis. Tal fato demonstra proximidade entre o politico
e a sacerdotisa.

Apesar do decreto em questdo haver diminuido as investidas policiais, ndo liberou,
porém, os terreiros da fiscalizacdo oficial. Diante do contexto, ¢ necessario destacar que
tanto a constitui¢ao de 1891 (através do artigo 72), como a de 1937 (através do artigo 122/
inciso 4), ja haviam assegurado a liberdade religiosa. Entretanto, apesar da garantia
constitucional, no contexto dos terreiros tais leis ndo foram suficientes, sobretudo porque
o candomblé ndo era considerado uma religido encontrando-se na maior parte das vezes
associado a no¢do de animismo primitivo ou folclorismo. O fato ¢ que até¢ 1976 os
terreiros em Salvador precisavam pedir autorizacdo a policia para funcionar, além de
pegar uma taxa na Delegacia de Jogos e Costumes. Segundo Braga (1993) tal exigéncia
tornou-se pratica comum a partir da década de 50.

Contudo, se na década de 50 o “fichamento” dos candomblés nas delegacias
consolidou-se enquanto pratica repressiva e controladora, em 1972 o governo do Estado
da Bahia promulgou uma lei cujo conteudo causaria mais revoltada entre os terreiros.
Além de novamente legitimar a perseguicdo religiosa, agora direcionada para aqueles
terreiros que se recusavam a cadastrar-se na delegacia, a lei n°® 3.097 trazia em seu
conteido um anexo no qual estabelecia o valor a ser pago por pessoas fisicas ou juridicas,
cujas atividades encontravam-se diretamente submetidas a policia. Ao analisarmos o
conteudo anexado a legislagdo, ¢ possivel identificar dentre outros estabelecimentos:
pistas de boliche, cabarés, clubes recreativos, pensdes, hospitais, circos, comércios de
armas de fogo, inflaméaveis, explosivos etc. Em meio aos citados, incluiam-se os terreiros
e suas atividades liturgicas, denominadas no texto legislativo como “sociedades

afrobrasileiras para atos folcloricos”(ESTADO DA BAHIA, Lei n°® 3.097).
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O conteudo da lei 3.097 so seria revisto 4 anos depois, em 1976, através do decreto
n® 25.095, no qual o governador Roberto Figueira Santos reconheceu que o estado da
Bahia vinha agindo de forma equivocada com relacdo aos cultos afro-brasileiros, inclusive

ferindo direitos ja garantidos na constitui¢cdo. Nesse sentido, o decreto afirma:

Considerando que é dever do poder publico garantir aos integrantes da
comunhdo politica que dirige, o livre exercicio do culto de cada um,
obstando quaisquer embargacdes que o dificultam ou impecam;

Considerando afinal que, se assim lhe incumbe proceder para com todas as
crengas e confissoes religiosas, justo ndo seria que também nao fizesse em
relacdo as sociedades do culto Afro-Brasileiro, que idéntico modo tém a

liberdade de regerem-se de acordo com a sua f¢.

Decreta:

Art. 1° Nao se incluem, na previsao do item 27 da tabela n. I, anexa a Lei
3.097, de 29 de dezembro de 1972, as sociedades que pratiquem o culto
Afro-Brasileiro, como forma exterior da religido que professam, que assim
podem exercitar o seu culto, independentemente de registro, pagamento de
taxa ou obtencdo de licenca junto a autoridades policiais. (BAHIA,

DECRETO n° 25095, 1976)

Conforme publicado no jornal A tarde de 1976, em Salvador, a noticia acerca da
liberacao das atividades litargicas acabou levando diversas ialorixds ao Palacio da
Aclimagao, local no qual prestaram homenagens ao governador € comemoraram a vitdria
conquistada apos anos de mobilizagdo. Segundo Santos (2006), a liberdade religiosa
conquistada através do decreto n°® 25.095 estimulou o crescimento do numero de terreiros
na Bahia a partir da segunda metade dos anos 70. A partir deste ano o niimero anual de
fundacdo de casas de candomblé esteve acima de dez e, em um unico ano - 1986 -, houve

0 maior numero de terreiros fundados na histéria da religiosidade afro-baiana: 59, uma
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média de quase cinco a cada més. Para além da liberdade religiosa, o autor também
considera que o crescimento nos anos 80 pode ser associado & maior visibilidade da
religiosidade afro-brasileira em eventos como a II Conferéncia da Tradicdo Orixa e
Cultura, realizada em Salvador em julho de 1983 no Centro de Convengdes da cidade.
Ainda nos anos 70, o candomblé foi inserido na politica cultural de implementagdo
turistica de Salvador, na qual o discurso oficial foi construido visando enaltecer a alma
negra da regido e a singularidade do povo baiano, que encontrariam suas maiores
expressoes nas origens africanas da maior parte da populagdo (Santos, 2005).

Diante das adversidades enfrentadas na manutencdo de seus cultos, o povo de santo
langou mao de inimeros mecanismos para manter viva sua religiosidade. Uma das
primeiras estratégias para evitar a repressao foi a associacdo das divindades africanas aos
santos catdlicos, dando origem a um sincretismo religioso que até hoje se faz presente em
algumas Casas de culto. Segundo Roger Bastide (1971) a reunido dos negros em
confrarias catolicas, sobretudo na de Sao Benedito ¢ na Rosario dos Negros, configurou-se
como ber¢o deste sincretismo. Ainda, para o autor, a igreja catdlica nesse primeiro
momento, mesmo que sem inten¢do (ou com intengdo contraria), teria ajudado na
sobrevivéncia dos cultos africanos.

De fato, como informa Silva (1994), uma das caracteristicas marcantes da igreja
catolica no Brasil foi o incentivo a criacdo de associa¢des, como as confrarias ¢
irmandades, que possuiam dentre outras finalidades a divulga¢do e proliferagdo do
catolicismo. Ainda segundo o autor, dentre as irmandades, a mais conhecida foi a de
Nossa Senhora do Rosario. Criada em 1586 por jesuitas e presente em varios pontos do
Brasil, um dos objetivos dessa organizacao religiosa era atrair devotos estimulando a fé
em virgens negras. Contudo, esse movimento ndo significou a integracdo entre brancos e

negros. Ao contrario, no seio destas irmandades as distingdes eram evidenciadas. Os
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negros, impedidos de integrarem organizagdes dos brancos, foram impelidos a reunirem-se
em suas proprias irmandades. (Silva, 1994).

Tais circuntancias, do ponto de vista da organizagao dos cultos de origem africana,
tornaram-se estratégicas, pois como colocou Bastide (1971), as confrarias ndo eram
evidentemente candomblés, mas poderiam servi-los de “abrigo” ao cair da noite. Ainda
nessa perspectiva, Silveira (2006), ao estudar o processo de formagao do terreiro da Casa
Branca, afirmou que o candomblé da Barroquinha utilizava a Irmandade de Bom Jesus dos
Martirios como fachada para a organizagdo politica nagd-iorubana. Nesse contexto, o
sincretismo haveria nascido como um mecanismo de preservacao de ritos religiosos de
origem africana, forjado no seio da sociedade escravista®.

Na década de 80, tal “mecanismo” de defesa foi reconhecido em sua origem,
porém constestado em sua continuidade através de dois documentos assinados por
algumas das grandes ialorixds da Bahia: Meninha do Gantois — ialorixa do Axé [lé Iya
Omin Iyemassé (Gantois); Stella de Oxossi —ialorixd do Ilé Axé Opo Afonja; Olga de
Alaketo — ialorixa do /¢ Maroia Lage, Teté de lansa — ialorixa do /lé Nasso Oka, Nicinha
do Bogum - ialorixa do Zogodé Bogum Malé Ki-Rundo. O primeiro destes documentos
foi produzido na ocasido do II Congresso Internacional da Tradicdo Orix4 e Cultura,
realizado em Salvador em 27 de julho de 1983, ficando conhecido (devido a interpretagdo
da midia) como “Manifesto anti-sincretismo”. Segundo Consorte (2009), o “manifesto”
causou um impacto tdo grande na imprensa que dias depois as mesmas lideres religiosas
novamente se manifestaram através de um segundo documento intitulado “Ao Publico e
ao Povo do Candomblé”. Esse novo documento teria sido produzido com o objetivo de

mostrar que o enfoque do primeiro “manifesto” ndo era somente manifestar uma recusa ao

& No contexto baiano, a unido de elementos afro e catdlicos, para além da idéia do sicretismo, também tem
sido interpretada como um‘“paralelismo religioso”. Segundo Santos, (1995) tal pararelismo teria como
caracteristica o fato dos fiéis conviverem e praticarem as duas religides, cada qual em seu espaco religioso
especifico, independentemente de uma fusdo de crengas.

32



sincretismo conforme anunciado e explorado pelos jornais da época, mas também afirmar

que o candomblé é uma religido, repudiando assim sua qualificagdo como seita ou

animismo primitivo (Consorte 2010).

1983

Abaixo seguem alguns trechos desse segundo documento de 12 de agosto de

Ao Publico e ao Povo do Candomblé

Vinte e sete de julho passado deixamos publica nossa posicao a respeito
do fato de nossa religido ndo ser uma seita, uma pratica animista primitiva;
consequentemente, rejeitamos o sincretismo como fruto da nossa religido,
desde que ele foi criado pela escraviddo a qual foram submetidos nossos
antepassados.(...)

Candomblé ndo ¢ uma questdo de opinido. E uma realidade religiosa que
s6 pode ser realizada dentro de sua pureza de proposito e rituais. Quem assim
ndo pensa, j& de ha muito estd desvirtuado e por isso podem continuar
sincretizando, levando Iyads ao Bonfim, rezando missas, recebendo os
pagamentos, as gorjetas para servir ao polo turistico baiano, tendo acesso ao
poder, conseguindo empregos etc.

Nao queremos revolucionar nada, ndo somos politicos, somos religiosos,
dai nossa atitude ser de distinguir, explicar, diferenciar o que nos enriquece,
nos aumenta, tem a ver com nossa gente, nossa tradi¢do e o que desgarra dela,
mesmo que isso esteja escondido na melhor das aparéncias. Enfim,
reafirmamos nossa posi¢do de julho passado, deixando claro que de nada
adiantam pressdes politicas da imprensa, do consumo, do dinheiro, pois o que
importa ndo ¢ o lucro pessoal, a satisfagdo da imaturidade e do desejo de
aparecer, mas sim a manuten¢do da nossa religiio em toda a sua pureza e
verdade, coisa que infelizmente nesta cidade, neste pais vem sendo cada vez
mais ameacgada pelo poder econdmico, cultural, politico, artistico e intelectual.

Vemos que todas as incoeréncias surgidas entre as pessoas do candomblé que

? Para acessar o documento na integra consultar: CONSORTE, Josildeth G. Em torno de um Manifesto de
Ialorixas Baianas contra o Sincretismo. In: CAROSO, Carlos & BACELAR, Jéferson (orgs). Faces da

Tradigao

afro-brasileira: Religiosidade, Sincretismo, Anti-Sincretismo, Reafricaniza¢do, Praticas

terapéuticas, Etnobotanica ¢ Comida. Rio de Janeiro, Pallas; Salvador, CEAO, 2ed., 2006, p.71-92.
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querem ir a lavagem do Bonfim carregando suas quartinhas, que querem
continuar adorando Oya e S. Barbara, como dois aspectos da mesma moeda,
sdo residuos, marcas da escraviddo econdmica, cultural e social que nosso povo
ainda softre.

(..

Durante a escraviddo o sincretismo foi necessario para a mnossa
sobrevivéncia, agora, em suas decorréncias ¢ manifestagdes publicas, gente-do-
santo, ialorixas, realizando lavagens nas igrejas, saindo das camarinhas para as
missas etc., nos descaracteriza como religido, dando margem ao uso da mesma
coisa exotica, folclore, turismo. Que nossos netos possam se orgulhar de
pertencer a religido de seus antepassados, que ser preto, negro, lhes traga de
volta a Africa e ndo a escravidio.

Esperamos que todo o povo do candomblé, que as pequenas casas, as
grandes casas, as médias, as personagens antigas e ja folcloricas, as
consideradas ialorixas, ditas dignas representantes do que se propdem, antes de
qualquer coisa, considerem sobre o que estdo falando, o que estdo fazendo,
independente do resultado que esperam com isso obter.

(...)

Deixamos também claro que o nosso pensamento religioso ndo pode ser
expressado através da Federagdo dos Cultos Afros ou outras entidades
congéneres, nem por politicos, Ogds, Obas ou, quaisquer outras pessoas que
ndo os signatarios desta.

Todo este nosso esforco ¢ por querer devolver ao culto dos Orixas, a
religido africana, a dignidade perdida durante a escraviddo e processos
decorrentes da mesma: alienagdo cultural, social e econdmica que deram
margem ao folclore, ao consumo e profanagao de nossa religido.

Salvador, 12 de agosto de 1983 (Consorte, 2006, p.89-90).

Os trechos aqui compilados deixam claro o objetivo das ialorixas: reafricanizar o

candomblé, purifica-lo e livrd-lo de uma “muleta” ndo mais necessaria. Idéias que como

veremos posteriormente integram um discurso de pureza e legitimagdo. E interessante

acrescentar que o documento acima citado encontra-se atualmente em exposi¢ao no museu

Ohun Lailai, no Axé Opé Afonja. Nesse sentido, o discurso e as prerrogativas que nele se
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encerram transformaram-se em uma peca de museu da qual emana o posicionamento do
terreiro frente as suas tradigoes.

Procurando entender a repercussdo que este movimento teria tido no ambito das
comunidades dos terreiros, Consorte (1999) concluiu que, com execdo do /lé Axé Opo
Afonja, o abandono do sincretismo proposto em 1983 ndo se efetivou totalmente entre as
Casas signatarias. Entrevistas feitas com Nicinha do Bogum, Olga do Alaketu e membros
da Casa Branca, além de observacdes de campo, permitiram a autora concluir que
elementos sincréticos ainda se faziam presentes.

Também, na época da publicacdo, outras Casas manifestaram-se contra os
documentos citados. Mae Mirinha, fundadora do terreiro Sao Jorge Filho da Goméia e
importante mameto do rito congo-angola, destacou-se nesse sentido. Na ocasido das
obrigagdes para Tempo, inquice do pantedo banto que no sincretismo corresponde a Sao
Lourengo, Mirinha deu uma entrevista ao jornal A Tarde na qual afirmou ndo estar
preocupa com as discussdes sobre o sincretismo. Segundo a mameto: “Foi assim que
conheci o candomblé (...) Santa Barbara serd sempre lansd; Sao Jerénimo, Xangd; Sao
Jorge, Oxossi e Santo Antonio, Ogum” (A TARDE, 1983).

Contudo, como dito, no contexto do Axe Opo Afonja o discurso de “purificacdo”
do candomblé parece ter tido efeitos concretos. Felicidade de Almeida Campos (2003),
académica e filha de santo da Casa publicou um livro acerca do perfil religioso de Mae
Stella de Oxdssi, cujo conteudo conta com um questionario aplicado entre membros do
terreiros em 1999, no qual uma das perguntas era: O que ¢ candomblé pra vocé? Segundo
a autora, 90% dos entrevistados disseram ser o candomblé uma religido. A resposta
demonstrou um posicionamento diferente dos membros do terreiro em relagdo as suas
tradi¢des, uma vez que, conforme relatou Felicidade, um questionario semelhante havia

sido aplicado no terreiro na ocasido da funda¢do do Museu //é Ohun Lailai em 1982 e a
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resposta de 70% dos consultados indicava que o candomblé era uma seita e que sua
religido oficial era a catdlica. A mudanga de postura relaciona-se ao posicionamento da
sacerdotisa, uma das mais influentes militantes da reafricanizag@o da religido no Brasil.

Feita essa digressdao, podemos voltar a questdo das estrategias adotadas pelo povo
de santo considerando que, para além da associagdo aos santos catdlicos, em outros casos
os lideres religiosos preferiam associar suas Casas de culto ao espiritismo, como ¢ o caso
do pai de santo Jubiaba que veremos adiante. Esse tipo de assossiacdo se da sobretudo no
final do século XIX, “quando o espiritismo se desenvolvera no Brasil, com os fendmenos
de mediunidade e de incorporacdo dos mortos, é ele que fornecerd a melhor solugdo aos
ultimos bantos importados ou aos seus descendentes” (BASTIDE, 1971, p.88).

Julio Braga (1993) denonimou as diversas estratégias adotadas pelo povo de santo
como tecnologias pacificas de resisténcia. O autor considera o gradual deslocamento
desses grupos de culto para as regides periféricas da cidade como uma das consequéncias
centrais dessa autopreservacdo. Nesse contexto, diante do éxodo for¢ado, o histdrico de
transferéncia de alguns terreiros confunde-se com o processo de formatagdo espacial da
cidade de Salvador, fato que explica a concentracdo de Casas de candomblé em algumas
regides especificas, como no bairro da Federagdo, antiga regido da Mata Escura.

Luhning (1996), em trabalho ja citado, concluiu que outra estratégia empreendida
pelo povo de santo foi o estabelecimento de aliancas com a propria policia. A
argumentacdo da autora foi construida através de artigos de jornais da época que
comprovam, por meio de entrevistas e reportangens, a existéncia de ligagdes entre alguns
candomblés e membros da policia, demonstrando a capacidade de articulagcdo destes
terreiros através de uma complexa rede de influéncias. “Os policiais estavam entre os

frequentadores (publico), alguns tinham cargo de oga, ou algum outro cargo de confianga,
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sendo eram “feitos”, talvez fossem maridos, irmaos ou enfim, parentes de filhas de santo”
(LUHNING, 1996, p.202)."

Contudo, as aliangas estabelecidas com intelectuais, artistas e politicos parecem ter
dominado os mecanismos estratégicos de autopreservacdo mobilizados pelo povo de
santo. Um destes exemplos ¢, como vimos, a influéncia que Mae Aninha exercia sobre
importantes politicos como Osvaldo Aranha e Getllio Vargas. Posteriormente, veremos
que afinidades dessa natureza foram significativas tanto para a comunidade da Casa
Branca, como para o [1€ Oxumaré.

No contexto dessas relagdes, Josélio Teles Santos (2005) demonstrou como o
poder publico e o candomblé se interpenetraram em varios momentos. Dentre outros
eventos, o autor elenca duas ocasides em que ¢ possivel identificar aproximagdes entre
politicos e a religiosidade afro-brasileira. O primeiro momento refere-se ao cinquentenario
da lideranga de Mae Menininha comemorado em 1972, oportunidade na qual o terreiro do
Gantois viu-se repleto de intelectuais e politicos. Na ocasido, as autoridades politicas
homenagearam Mae Menininha através de discursos e de uma placa de bronze. O segundo
momento ocorre em 1975, data na qual cerca de 80 mulheres de axé, entre filhas ¢ maes de
santo, ocuparam os jardins do Palacio de Ondina (sede do Governo Estadual da Bahia) em
agradecimento ao governador Antonio Carlos Magalhdes pelo apoio a preservagdo das
religides de matriz africana, ofertando-lhe “signos evocativos do universo religioso”

(SANTOS, 2005, p.146). Segundo o autor:

% Atualmente, as relagdes entre policiais e os terreiros sdo mais explicitas. Em 2005, no contexto das
discussdes realizadas durante I Congresso Religioso da Policia Militar, foi criado o Nucleo de Religides de
Matriz Africana da Policia Militar da Bahia (NAFRO/PM-BA). O grupo formado por policiais
candomblecistas ou pertencentes a outras religides afro-brasileiras surgiu a partir da contestacdo de alguns
militares acerca da falta de liberdade religiosa dentro da corporagdo. Diante das queixas, além de atividades
internas como palestras e eventos que visam atenuar o preconceito, o grupo de militares acabou promovendo
uma relagdo mais proxima entre parte da policia e o povo de santo. Um exemplo recente dessa aproximagao
foi a presenca pacifica de policiais na festa anual do patrono da Casa de Oxumaré, em agosto de 2014. Ver:
<http://atarde.uol.com.br/bahia/noticias/policia-hasteia-bandeira-em-terreiro-na-federacao-1614929>.
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Embora exista no ato uma reciprocidade, ela se encontra além dos atos da
oferta de signos dos candomblés ao governador do estado e do descerrar a
placa de bronze no terreiro do Gantois. Penso que transparece uma dupla
face nesse acontecimento. Na leitura do povo de santo percebe-se uma
absorc¢do do discurso politico oficial em seu ambiente sagrado, o terreiro
do Gantois; no Palacio de Ondina, ha uma outra direcdo: o discurso é o das
filhas de santo. Pela otica oficial, ¢ a reiteragao da importancia cultural de
origem africana no estado da Bahia, manifestado no abrir os jardins do
Palacio para a ocupacdao de representantes dos candomblés baianos.”

(SANTOS, 2005, p. 146).

De acordo com a passagem citada ¢ possivel concluir que a década de 70 assistiu
uma intensificagdo dessas aliancas (desde ha muito tempo presentes) entre representantes
do poder publico e os terreiros. Fica patente que o processo de liberagdo do controle
policial em 1976 possibilitou que os lideres de terreiros passassem a articular de forma
mais incisiva suas demandas perante o poder publico. (Santos, 2005). Na esteira dessa
sofisticada rede de articulacdes, veremos que os pedidos de tombamento caracterizaram-se
como uma nova estratégia de preservacao, inaugurada nos anos 80 pela comunidade do

terreiro da Casa Branca.

1.2 O terreiro, o IPHAN e a inauguracio de um politica de tombamento.

O [lé Axé Iya Nasso Oka, conhecido como Casa Branca do Engenho Velho - ¢
considerado um dos mais antigos terreiros de candomblé ainda em atividade no Brasil.
Localizado inicialmente na Barroquinha e depois transferido para o bairro Engenho Velho

da Federagdao, a fundagdao do terreiro ¢ atribuida a trés mulheres negras, sendo
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extremamente significativo em relacdo a organizacdo do culto de origem africana no
Brasil e principlamente na Bahia.

Ao longo de sua existéncia, a Casa Branca (bem como a maioria dos terreiros)
enfrentou diversos problemas relacionados a perda de seu espaco fisico. Tal questdo
agravava-se uma vez que a comunidade, representada civilmente pela Sociedade
Beneficente e Recreativa Sdo Jorge do Engenho Velho'', nio possuia documentacio
acerca da regulamentagdo e posse da drea em que o terreiro encontra-se instalado.

Em entrevista ao jornal A TARDE em 1982, o entdo presidente da sociedade e oga
Agnelo afirmou que o terreno no qual a Casa Branca se encontra assentado teria sido
doado a comunidade quando esta transferiu seu local de culto do antigo bairro da
Barroquinha para a Avenida Vasco da Gama. Nessa perspectiva, ele afirma que os
membros do terreiro desconheciam como o lote veio a pertencer a pessoas alheias ao
culto, as quais em 1925, época em que o IIé encontrava-se sob a lideranga de Ursulina
Maria de Figueiredo, passaram a cobrar da comunidade uma certa quantia pela ocupagao
do terreno. (A TARDE, 1982). Diante da auséncia de documentos comprobatdrios, a inica
fonte argumentativa que a comunidade possuia era a histdria oral acerca de sua narrativa
de fundagao ¢ transferéncia.

No inicio dos anos 80 as dificuldades enfrentadas para a manutencdo do culto no
local ja eram enormes devido a presenca de um posto de gasolina, construido na década 60
préoximo a area de acesso da Casa, que ocupava inclusive parte da praga de Oxum (Serra,

2005). Nesse importante espaco liturgico, encontra-se erigido o santuario de Oxum (Oko

' A Sociedade Beneficente e Recreativa Sdo Jorge do Engenho Velho que representa o candomblé da Casa
Branca, foi fundada a 25 de julho de 1943, registrada no Cartorio Especial de Titulos e Documentos em 2 de
maio de 1945 sob n°® 15.599, declarada de utilidade publica pela Lei Municipal 759 de 31 de dezembro de
1956, e ¢ regida por Estatuto e tem personalidade juridica (SERRA, 2010).
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Iluaé)"?, que ganha a forma de um barco. E o barco da Oxum, que de acordo com a
mitologia nagd ¢ a grande aiabd das aguas doces' e das cachoeiras.

A atual configuracdo da praga, inaugurada em 1993, foi idealizada pelo arquiteto
Oscar Niemeyer, cujo projeto foi complementado com esculturas de Manuel do Bonfim e
Carybé. Contudo, a denominagao do espaco como Praga de Oxum parece ser anterior a sua
reconfiguragdo e as interferencias artisticas citadas, uma vez que ja era assim denominada
pelas antigas ocupantes da roga, as “tias nagds”, antes mesmo da constru¢ao do posto de

gasolina. (A Tarde, 1989).

Figura 1: Peté de Oxum no candomblé da Casa Branca.
Fonte: Carybé, 1980. Iconografia dos Deuses Africanos no Candomblé da Bahia.

2.0 barco de Oxum, foi reproduzido na obra de Carybé, “ O Peté de Oxum, no Candomblé da Casa Branca
(figural). Na obra também pode ser observado o bambuzal sagrado, envolvido por um ojd.
 De acordo com a mitologia em questdo, o dominio sobre as aguas ¢ dividido entre Oxum (aiaba das aguas
doces e cachoeiras), lemanja (aiaba das aguas salgadas) e Nana (aiaba das agués turvas)
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Segundo consta, na intervencao espacial ocasionada pela constru¢do do referido
posto, importantes arvores foram destruidas, tendo sobrevivido o coqueiro de Oxum e o
bambuzal de Danko, ambos de carater sagrado. Nao obstante, o proprietario do terreno

planejava outras obras na area. Segundo Serra:

Em 1981, ja era claro que os planos do proprietario implicavam em
irremediavel mutilagdo do terreiro: envolviam a implantagdo de edificios
multirresidenciais na area. Teve inicio, entdo, uma decisiva luta de
resisténcia, liderada pelos préceres da Casa Branca, com apoio da equipe

do Projeto MAMNBA (SERRA, 2005, p. 176)

O projeto MAMNBA (Mapeamento de Sitios e Monumentos Religiosos Negros da
Bahia) mencionado na citagdo de Ordep Serra foi desenvolvido entre 1982 e 1987 em
decorréncia de um convénio entre a antiga Fundacao Nacional Pré Memoria e a Secretaria
de Habitacdo da Prefeitura Municipal de Salvador. Coordenado por Olimpio Serra e Ordep
Serra, o intuito da inciativa era 0 mapeamento de terreiros e areas da cidade fundamentais
para os cultos afro-brasileiros. Nessa perspectiva foram catalogados mais de 2000
terreiros, dentre os quais inclui-se a Casa Branca. Em 1982, a Sociedade Beneficente e
Recreativa Sao Jorge do Engenho Velho encaminhou uma carta ao prefeito de Salvador
pedindo a desapropriacao do terreno no qual se encontrava o terreiro e posterior concessao

da area a comunidade. A seguir seguem alguns trechos desta:

Mais uma vez aqui estamos, reiterando a V. Exa. nosso pedido de
desapropriagdo do terreno onde se acha o [/é Axé Iya Nasso Oka, e a
cessdo de uso permanente deste a nossa a Sociedade Beneficente e
Recreativa Sao Jorge do Engenho Velho, que representa o povo da Casa

Branca. (...)
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Temos certeza que o prefeito de Salvador ndo nega a importancia de
nossas raizes africanas, o valor de nossa heranca cultural de nossos
antepassados nago; nao nega que os monumentos sagrados e a historia do
povo negro, gragas a cujo trabalho foi construida essa grande nagfo
brasileira, merecem tanto respeito quanto, a historia e os monumentos de
outras origens. Por outro lado, nehuma duvida pode haver de que o direito
de uma comunidade instalada num local por ela enriquecido com valores ¢
obras durante tanto tempo significa mais do que a alegada propriedade de
quem ai nada fez.

(...) Por certo o Senhor Prefeito também concorda em que tem mais
importancia a preservagao de um patrimonio da Bahia, com a salvaguarda
dos direitos da gente humilde responsdvel por sua existéncia, do que os
interesses mesquinhos da especulagdo imobiliaria.

(...) Reivindicamos, Senhor Prefeito, apenas o que € nosso por justi¢ca. Nao
queremos terra por outros ocupada e trabalhada para arancar-lhes da mao o
fruto de seu continuado esforgo, exigir que nos enriquecem com seu Suor.
Nao queremos uma terra qualquer para obter lucro explorando gente
pobre. Isto a nosso ver constitiu uma indecéncia € uma vergonha. Por
outro lado, Senhor Prefeito, quem pode ser dono da morada de nossos
deuses e antepassados, onde eles plantaram seu sagrado axé? Quem pode
cobrar pela permanencia de nossa comunidade nos lugares que ela
cultivou, consagrou ¢ edificou no curso de séculos? Quem pode arrogar-se
o direito de nos impor restrigdes ao uso deste espaco, ameagando-nos com
a mutila¢do de nosso acervo?

(IPHAN, PROCESSO DE TOMBAMENTO 1067/T/82, grifos meus)

Nota-se através do discurso contido (grifos) na carta que a comunidade da Casa
Branca utiliza duas interessantes formas de reivindicagao: o valor de sua heranga cultural ¢
o significado cosmologico atribuido ao terreno. Discurso da cultura, axé e materialidade,
voltaremos a estas questoes.

A carta também traz em seu contedo uma lista de “pessoas influentes” que,
através de um abaixo assinado anexado ao documento, concordavam com os argumentos
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expostos e, consequentemente, com as reivindicagdes da comunidade. Dentre os nomes
destacavam-se: Mae Stella do Axé Opo Afonja, Mae Menininha do Gantois, Yeda Pessoa
de Castro, Gilberto Velho, Anthony Seeger, Abdias do Nascimento, Vivaldo da Costa
Lima, Jorge Amado e Dorival Caymi. Em resposta as reinvindicag¢des, a municipalidade
declarou o espaco onde se localizava o candomblé da Casa Branca — “composto pelo
conjunto de edificagdes, arvores e paisagem” - como tombado para a preservagdo de sua
memoria histérica e cultural. Fato consumado através do Decreto n® 6.634 de 04 de agosto
de 1982.

O reconhecimento municipal do valor cultural do terreiro foi algo sintomatico, uma
vez que, até aquele momento, Salvador ndo contava com politicas proprias de protecdo do
patrimonio cultural. E certo que algumas agdes em diregdo a preservagdo de bens culturais
ja haviam sido colocadas em pratica pelo municipio, como o restauro da Casa de Yemanja
dos pescadores do Rio Vermelho, durante a gestdo de Clériston Andrade (Amado, 1982).
Contudo, apenas partir de 2014 o municipio passou a orientar seu plano de salvaguarda
tendo em visto a promulgacdo da lei municipal n® 8550 que veio a instituir “normas de
protecdo e estimulo a preservacdo do Patriménio Cultural do municipio”, através do
tombamento ¢ do registro do patrimomio imaterial. Nesse contexto, em relagdo ao quadro
legislativo soteropolitano ¢ possivel considerar que o tombamento municipal do Terreiro
da Casa Branca teria sido precursor de uma politica de preservagdo cultural local. Ainda
assim, a questdo da desapropriagdo do terreno continuaria pendente.

Com o apoio institucional conquistado por intermédio do referido projeto
MAMNBA, a comunidade da Casa Branca passou a articular-se com outras instincias do

poder publico. Desta vez, a tecnologia pacifica de resisténcia - para citarmos um termo de
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Julio Braga (1993) — materializou-se em um pedido ao governo federal: o tombamento da
Casa'.

O pedido formal foi submetido ao IPHAN, em 21 de abril de 1983 na ocasido de
uma renido de trabalho sediada no terreiro da Casa Branca, da qual participaram os
representantes do terreiro, o prefeito Manuel Castro e responsaveis pelo projeto
MAMNBA (Boletim Sphan, 1983). Segundo Serra (2005), Marcus Vinicius Vilaga -
presidente do IPHAN na época - demonstrou empenho para que o tombamento se
realizasse. Ainda assim, as dificuldades ndo foram poucas ¢ uma série de argumentos
contrarios ao tombamento foram elencados por alguns conselheiros do instituto.

E interessante notar que a politica de salvaguarda do IPHAN, através da pratica do
tombamento, ja havia sido aplicada a diversos imdveis presentes na arquitetura da cidade.
Acessando o arquivo Noronha Santos, base de dados do IPHAN, foi possivel realizar um
levantamento acerca de todos os bens tombados pela institui¢ao, desde sua fundacdo até
1986, ano em que foi homologado o tombamento do Terreiro da Casa Branca. A partir da
pesquisa foram identificados, na cidade de Salvador, noventa e cinco bens tombados pelo
IPHAN. Dentre estes, cerca de trinta e sete bens s3o referentes a religido catolica, sendo
em sua maioria igrejas, mas também seminarios. O restante divide-se em palacetes, casas,
fortes, antigo hospicio, mausoléu, conjuntos arquitetdnicos e paisagisticos (Centro

Historico de Salvador) e algumas coleg¢des isoladas, como conjuntos de azulejos antigos.'

" De certa forma, a organizagdo empreendida pela Casa Branca encontrou respaldo em uma grande
mobilizagdo do movimento negro ocorrida em 1980. Refiro-me a historica reunido em Unido dos Palmares,
Alagoas, promovida por militantes do movimento negro de todo o pais, da qual originou-se o Memorial
Zumbi, cujo objetivo era recuperar a histdria do Quilombo dos Palmares e transforma-la em marco de luta da
Comunidade Negra Brasileira. A organizacdo do movimento negro nesse contexto possibilitou em 1985 o
tombamento da Serra da Barriga, local que abrigava a sede do quilombo. Para maiores explicagdes
consultar: SERRA, Ordep. Monumentos Negros: uma experiéncia. In: Revista Afro Asia, n° 33, Salvador,
2005.

15 . . ,
A lista completa dos tombamentos realizados no periodo encontra-se anexada ao presente trabalho.
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Apesar da quantidade de tombamentos que a cidade “colecionava”, o IPHAN pela
primeira vez se via diante de um pedido dessa natureza.

Como relator do processo de tombamento da Casa Branca foi escolhido o
antropologo Gilberto Velho que, na época, era membro do Conselho do Patrimodnio

. , . . 1 R .
Historico e Artistico Nacional'®. Em sua posi¢do de conselheiro afirmou:

Valorizei a importancia da contribui¢do das tradigdes afro-brasileiras
para o Brasil como um todo. Chamei a atencdo, particularmente, para a
dimensdo das crencas religiosas dessas tradigdes que, inclusive,
extrapolavam as suas fronteiras formais. Defini cultura como um
fendmeno abrangente que inclui todas as manifestacdes materiais e
imateriais, expressas em crengas, valores, visdes de mundo existentes em
uma sociedade. Afirmei "que no momento em que existe uma
preocupagao em reconhecer a importancia das manifestagdes culturais
das camadas populares, ha que se reconhecer o candomblé como um

sistema religioso fundamental a constituicido da identidade de

significativas parcelas da sociedade brasileira (VELHO, 2006, p.6).

A andlise da ata da reunido do Conselho Consultivo do IPHAN de 31 de maio de
1984 (ocasido em que o instituto emitiria um posicionamento quanto ao pedido de
tombamento) permitiu elencar os principais argumentos contrarios, dentre os quais
destacavam-se: falta de documentagao acerca da propriedade do terreno; identificagdo do
tombamento (nesse caso especifico) como uma atitude paternalista, auséncia de aspesctos
arquitetonicos relevantes e impedimentos relacionados ao dinamismo proprio da

religiosidade em questdo, que segundo os conselheiros, tornava o tombamento um

'® Segundo consta no Regimento Interno do Conselho Consultivo do Patrimonio Cultural (PORTARIA N°
486), tal colegiado é composto “por representantes de institui¢des publicas e privadas e por representantes da
sociedade civil” (Art 2°), cujas atribui¢des no ambito do IPHAN sdo: “examinar, apreciar ¢ decidir sobre
questdes relacionadas a tombamentos, a registros de bens culturais de natureza imaterial, a saidas
temporarias do Pais de bens culturais protegidos por lei, ¢ opinar acerca de outras questdes relevantes
propostas pelo Presidente” (art. 3°).
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instrumento de preservacdo inadequado. De fato, parte do conselho consultivo nao
dispunha de conhecimento etnografico necessario para julgar um tombamento dessa
natureza. Tal particularidade externalizou-se na fala do conselheiro Eduardo Kneese de
Mello que, ao pedir a palavra na citada reunido, considerou um equivoco que o instituto
tombasse um terreiro uma vez que, se tratando o candomblé de uma religido, a casa em si
ndo se constituia enquanto parte fundamental da doutrina (IPHAN, Ata da 108* Renido do
Conselho Consultivo). O argumento do conselheiro demonstra a falta de conhecimento
acerca da liturgia em questdo pois, como veremos adiante, o templo (o chido) onde sdo
cultuados os orixds, inquices, voduns e caboclos, constitui-se enquanto elemento estrutural
do culto.

Ap0s resisténcia, o tombamento foi finalmente aprovado na reunido do Conselho
Consultivo com trés voltos a favor, um voto contra, um voto pelo adiamento ¢ duas
abstengdes. A preservagio do terreiro inclui uma area de 6800 m” com as edificagdes,
arvores e principais objetos liturgicos. Além disso, o prefeito do municipio de Salvador
assumiu o compromisso de desapropriar o terreno do famoso //é Axé e doa-lo a Sociedade
Sao Jorge do Engenho Velho, cumprindo sua promessa em 1985. Mesmo apds a decisao
favoravel do IPHAN, a desapropriag¢do do terreno ainda era necessaria, pois, ao contrario
do que as vezes se imagina, o tombamento ndo possui a capacidade de alterar o regime da
propriedade do imovel, agindo apenas enquanto obstruidor de alteragdes fisicas no bem,
como mutilagdes da area, invasoes de estranhos ou degradacdes.

A vitdria do terreiro representou mais que melhores condi¢des para a manutengao
de sua tradigdo: inaugurou a incorporagdao de complexos religiosos de matriz africana ao
discurso patrimonial oficial, expressando o reconhecimento nacional de uma forma de
religiosidade até pouco tempo atrds interpretada como feiticaria a ser combatida pela

policia. A acdo do IPHAN evidenciou que o desenrolar das relagdes do Estado com as
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religides afro-brasileiras se deu paralelamente ao processo de alargamento da concepgao
de patrimonio cultural no Brasil.

Nesse contexto cabe questionar se o tombamento da Casa Branca, em fungdo da
“dificuldade” encontrada em sua elevagdo a patrimdnio cultural a partir da politica
preservacionista tradicional, ndo teria efetivamente despertado a necessidade de outros
mecanismos de salvagurada. De fato, no inicio da década de 80, a questdo do patrimdnio
cultural encontrava-se em reflexdo, sobretudo por conta da ja mencionada atuagdo de
Magalhdes. Tal tendéncia expressou-se no conteiido publicado na revista de n® 20 (1984)
do TPHAN. A edicdo destaca-se por trazer em seu conjunto de artigos discussdes que
buscavam unir patrimonio cultural e democracia, traduzidas em artigo de Joaquim Falcao
(1984), no qual o autor evidencia a necessidade de construir uma politica de preservacao
para além da restauragdo de monumentos elitistas. Também, integram a publicacdo um
texto cuja autoria ¢ do antropdlogo Gilberto Velho (1984) - tratando da questdo do
tombamento da Casa Branca - ¢ uma reflexdo assinada pelo proprio Magalhdes e
publicada ap6s seu precoce falecimento, na qual ele claramente defendia a possibilidade
de revitalizacdo do instituto que assim “passaria a cobrir maior espectro de bens culturais”
(MAGALHAES, 1984, p.42).

As publicagoes ilustram o momento que a institui¢do vivenciava, motivada em
parte pelo proprio processo de redemocratizagdo do pais. Percebemos que no plano
teorico, a discussdo acerca da ampliacdo de instrumentos visando o reconhecimento de
patrimonios culturais multiplos e a consequente reformulacdo da propria instituigdo
encontravam-se em pauta. Nesse sentido o questionado tombamento da Casa Branca e
todo debate gerado em torno da decisdo teria mostrado, na pratica, a validade desse

movimento interno e consequentemente fornecido novas bases para as reflexoes.
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Poucos anos depois , a constituigdo federal de 1988, através do ja citado Art. 216,
forneceu novos argumentos politicos para novos pedidos de tombamento. Em relagdo aos
bens culturais relacionados as religides afro-brasileiras, a constituicdo baiana de 1989,

através do Art. 275, especifica:

E dever do Estado preservar e garantir a integridade, a respeitabilidade e a
permanéncia dos valores da religido afro-brasileira e especialmente:

I - inventariar, restaurar ¢ proteger os documentos, obras e outros bens de
valor artistico e cultural, os monumentos, mananciais, flora e sitios
arqueologicos vinculados a religido afro-brasileira, cuja identificacdo
cabera aos terreiros ¢ a Federagdo do Culto Afro-Brasileiro;

II - proibir aos 6rgaos encarregados da promocao turistica, vinculados ao
Estado, a exposi¢do, exploracdo comercial, veiculagdo, titulacdo ou
procedimento prejudicial aos simbolos, expressdes, musicas, dangas,
instrumentos, aderecos, vestuario e culindria, estritamente vinculados a
religido afro-brasileira;

IIT - assegurar a participagdo proporcional de representantes da religido
afro-brasileira, ao lado da representacdo das demais religides, em
comissdes, conselhos e 6rgdos que venham a ser criados, bem como em
eventos e promogdes de carater religioso;

IV - promover a adequagdo dos programas de ensino das disciplinas de
geografia, historia, comunicagdo e expressao, estudos sociais ¢ educagio
artistica a realidade histérica afro-brasileira, nos estabelecimentos
estaduais de 1°, 2° e 3° graus. (CONSTITUICAO DO ESTADO DA
BAHIA, Art. 275)

Fica patente que o processo de patrimonializacdo mostrou ser um novo mecanismo
de manutencdo dessas Casas de culto. Atualmente sdo sete terreiros tombados pelo

IPHAN. Destes, seis localizam-se na cidade de Salvador. No que se refere as politicas de

48



salvaguarda do estado do Bahia, os tombamentos multiplacam-se através das acdes do

IPAC.

Tabela 1: Terreiros tombados pelo IPHAN. (1984-2013)

Nome do terreiro Ano de tombamento - IPHAN Localizacao
Casa Branca 1984 Salvador-BA
Axé Opo Afonja 2000 Salvador-BA
Kwerebentan to 2002 Sdo Luis- MA
Zomadonu

Gantois 2002 Salvador-BA
Bate-Folha 2003 Salvador-BA
Alaketu 2005 Salvador-BA

[1€ Oxumaré 2013 Salvador-BA

Quase trinta anos se passaram entre o representativo tombamento da Casa Branca -
primeiro terreiro reconhecido como patriménio cultural - e o recente tombamento do //é
Oxumaré. Durante esse periodo, o IPHAN demonstrou um posicionamento diferente
quanto ao entendimento do que viria a compor o patriménio cultural da nagao.
Celebragoes como o cirio de Nazaré, saberes como o oficio dos mestres de capoeira,
formas de expressdao como o tambor de crioula do Maranhdo foram registrados como
patrimonios imateriais, bem como outros terreiros foram tombados.

Os terreiros por sua vez, livres da repressdao policial, continuaram enfrentando
velhos problemas com relagdo a invasdes, retalhagdes e consequentes desmembramentos
de seus espagos sagrados. Em 2006, na esteira do citado projeto MAMNBA, as Secretarias
Municipais da Reparagdo e da Habitacdo, em parceria com o Centro de Estudos Afro-
Orientais da UFBA, realizaram uma pesquisa acerca das religioes de matrizes africanas na
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cidade, buscando conhecer onde se localizam os terreiros, quantos

condi¢des fundiarias, de documentagao etc.
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Figura 2: Terreiros mapeados em Salvador. Fonte: Mapeamento dos terreiros de Candomblé de Salvador

(2006)

A pesquisa demonstrou que, nos ultimos anos, 130 terreiros passaram por

alteracdes na area do terreno. De acordo com os lideres religiosos, as retalhagdes na area

advém de conflitos com familiares, vizinhanga, empresas e da invasdo por pessoas alheias

ao culto (Santos, 2006). Diante desse contexto, os tombamentos continuam afigurando-se

enquanto uma possivel estratégia para o povo de santo no que se refere ao impedimenro da

alteracdo fisica dos terreiros. Contudo, como veremos, a politica de preservagdo gerida

pelo IPHAN foi construida tendo em vista a salvaguarda de certo “modelo” de terreiro,

sobretudo no que se refere as Casas de culto soteropolitanas. Afim de que possamos

vislumbrar tal percurso e, em consequéncia avangar na discussdo, os proximos capitulos
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dividem-se em dois momentos. Primeiro (capitulo 2) explorard através de referéncias
etnograficas encontradas na bibliografia especializada, de informagdes contidas na
documentacdo especifica e de dados coletados em campo, o contexto de fundagdo,
manuten¢do do espago sagrado (em meio a conflitos) e posterior tombamento no qual o I1€
Oxumaré ¢ protagonista. A partir do material aqui reunido pretende-se apreender quais
questdes se descortinam por trds de um argumento que a principio soa como puramente
utilitario, isto €, tombar para atenuar invasdes e desmembramentos. Ademais, busca-se
delinear sob quais bases a politica iphaniana de protecdo aos terreiros procurou se
estruturar. Em um segundo momento (capitulo 3), também através da revisdo bibliografica
e de dados coletados em campo, procurar-se-4& demonstrar como, para além da

patrimonializagdo, as musealizagdes tornaram-se pratica comum no contexto dos terreiros.
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2. Manutencio do espaco sagrado: o caso do 1lé Oxumaré

Na cidade de Salvador, a certa altura da Avenida Vasco da Gama, destaca-se,
encrustada na encosta de um morro, uma escadaria de mais de 100 degraus responsavel
pela ligagdo entre rua e espago sagrado. Essa ¢ a visao de quem chega ao enderego da Casa
de Oxumaré ou [lé Osimdré Arakd Ase Ogods, como é chamada em ioruba'’, lingua ritual
de seu culto. Ainda, ¢ possivel chegar ao terreiro através de outra (e mais nova) entrada,
cujo acesso ¢ feito através da Segunda Travessa Pedro Gama, uma rua sem saida na qual,
chegando ao seu fim, encontra-se o portdo da Casa e pode-se avistar, pintado em uma
placa fixada em seu muro branco, um arco iris, simbolo do patrono do terreiro, bem como
ler a identificagdo do espacgo: “I/é Oxumare™.

A narrativa de fundagdo do terreiro remete a um africano que ficou conhecido
religiosamente como Baba Talabi, o qual, no final do séc. XVIII, no contexto da sociedade
escravista, teria sido transportado ainda crianga para o Brasil. Como instituidor do culto
praticado na Casa, Talabi teria plantado as origens do //é Oxumaré, no inicio do séc XIX,
no chamado Calundu do Obitedo na cidade de Cachoeira na Bahia, dedicando-se
inicialmente a manutencao do culto a divindade africana Ajunsun.

Segundo Parés (2011), durante o séc XVIII “calundu” teria sido um termo genérico
utilizado para nomear atividades religiosas de origem africana, em oposi¢do as praticas
catdlicas ou amerindias. Ainda de acordo com o autor, nos calundus, a fun¢do primeira
concentrava-se na atividade terapéutica e oracular. Tais praticas podiam ser celebradas por

um unico lider religioso com a ajuda de um pequeno numero de assistentes, ou, em alguns

' Segundo Serra (2002) a lingua nagd empregada nos terreiros, cujo repertério basico é o iorubd, distancia-
se dos dialetos falados entre os povos iorubafones da atual Africa Ocidental, correspondendo a uma
cristalizagdo de um estado da lingua. Para além, ainda segundo o autor, o ioruba dos terreiros baianos teria
sido influenciado pelo ambiente lusofono e também por outras linguas africanas.
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casos, agrupar um numero maior de pessoas em torno de uma conjuntura ritual coletiva
(Parés, 2011).

Nesse contexto, ¢ importante destacar que o prestigio de Talabi teria sido
construido tendo em vista seus conhecimentos acerca de ervas e plantas de utilidade
medicinal'®, particularidade esta que coaduna com as observagdes de Parés (2011) acerca
da funcdo terapeutica presente nessas primeiras organizagdes religiosas. Sobre outras
caracteristicas do que ficou popularmente conhecido como calundu, Silveira (2005)
apontou que estas organiza¢des ndo possuiam templos especificos de modo que as festas
publicas eram organizadas muitas vezes na casa de uma pessoa importante da comunidade
ou entdo em locais cuja finalidade ndo era exclusivamente religiosa. No entanto, como
mostra o autor, apesar de tais especificidades os calundus ndo se configuravam apenas
como culto doméstico, uma vez que eram os responsaveis pela iniciagao de varias pessoas,
possuiam bom indice de frequentadores e um calendario de festas a ser seguido.

Nascido portanto como calundu na cidade de Cachoeira, o candomblé da Casa de
Oxumaré foi transferido pelo babalorixd Antonio de Oxumaré para o atual endereco no
bairro da Federagdo somente em 1905, local no qual se consolidou. Contudo, em visita ao
terreiro, o baba egbé' Leandro de Oxumaré relatou-me que o I1é nfo migrou diretamente
de sua organizagdo inicial em Cachoeira para o local onde hoje estd assentado.
Historicamente, o candomblé da Casa passou por outras duas transferéncias.
Primeiramente foi transportado ainda por Baba Talabi para o Cruz do Cosme, bairro que,
como veremos, também abrigou o terreiro de Mestre Jubiaba. Posteriormente, ja no

comando de Baba Salako - filho de santo e sucessor de Talabi -, o axé da Casa foi

¥ Segundo mostrou Régo (2002), os “especialistas” do egbé do 116 Oxumaré entendem que a terapia
empreendida através de vegetais ¢ resultado dos efeitos medicinais de plantas especificas combinada a
manipulacdo de ritos.
' Baba egbé é um cargo religioso bastante importante na hierarquia do candomblé. O baba egbé ou y4 egbé
(no caso das mulheres) é responsavel pelo aconselhamento da comunidade, constutuindo-se como um
importante “acessor” do lider religioso.
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transferido para a Rua da Lama, local onde permaneceu até 1905, ano no qual foi
transferido em definitivo para a atual instalagdo.

Desde 1991, a lideranga do terreiro encontra-se nas maos do babalorixa Pecé de
Oxumaré, filho carnal de mae Nilzete. Sucessor ap6és um ciclo de grandes matriarcas
representado por i¢d Cotinha de Ewa4, id Simplicia de Ogum, id Francelina de Ogum e id
Nilzete de Yemanja, Baba Pecé assume o cargo maximo na hierarquia do candomblé
tornando-se bastante popular e respeitado devido ao seu empenho na luta pelos direitos do
povo candomblecista. Assim, apesar de permanecer durante décadas no comando de
mulheres, o candomblé da Casa de Oxumaré nado caracteriza-se exclusivamente como
matriarcal, tendo sido fundado e consolidado por grandes sacerdotes de sua época.

A partir dos dados reunidos e de informagdes obtidas no laudo antropologico
assinado por Serra (2002) foi possivel estabelecer o seguinte ciclo sacerdotal da Casa com

respectivo periodo de lideranca:

Baba Talabide Ajunsun (instituidor do culto no no inicio do séc XIX)

Baba Salako de Xangd (Antonio Maria Belchior)- 1863-1904

Baba Antonio de Oxumaré (Antonio Manuel Bonfim)- 1904-1926

Ya Cotinhade Ewa (Maria das Mercés )- 1927-1948

Ya Francelinade Ogum- 1947-1954

Y4 Simplicia de Ogum (Simplicia Basiliada Encarnagé@o)- 1953-1967

Ya Nilzete de Yemanja (Nilzete Austraclianoda Encarnagdo) 1974-1990

Baba Pecé de Oxumaré (Silvanilton Encarnagdo da Mata) 1991-atual

Figura 3: Ciclo sacerdotal do 11€ Oxumaré
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Como ¢ possivel identificar, o //é em questdo segue uma estrutura de sucessao
mista. Entretanto, ¢ comum entre alguns candomblés tradicionais da Bahia a proibi¢do de
homens na lideranga dos terreiros. Iniciados por exemplo no //é Axé Opo Afonja ou no
Gantois podem usufruir de cargos importantes na hierarquia religiosa, porém, os filhos de
santo dessas Casas sabem desde sua “feitura” (iniciagdo) que ndo poderdo ser babalorixds

na casa em que, através da inicia¢ao, nasceram para a religido.

» .

N

‘B 4

Figura 4: Parte externa do barraco do 1€ Oxumaré. Fonte: Acervo Casa de Oxumaré

O bairro da Federagdo, no qual o terreiro se encontra hoje, caracteriza-se pela
grande concentragdo de terreiros no seu entorno, na regido proxima localiza-se dentre
outros, o Ilé Iya Omi Axé Iyamassé (Terreiro do Gantois) ¢ o [lé Axé Iya Nassé Oka
(Terreiro da Casa Branca), esse ultimo assentado inclusive na mesma Avenida. Apesar da
alta densidade populacional e da intensa atividade comercial do bairro nos dias de hoje, a
regido, na época em que o terreiro foi instalado por Antonio de Oxumaré, caracterizava-se

como uma area bastante isolada. Segundo Encarnacao da Mata (Baba Pecé) e Liihning:
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O relativo afastamento da regido se manteve por um bom tempo, mesmo
com a constru¢do da Estrada Dois de Julho, que virou uma via de
passagem de importancia crescente, além de contar com o servico do
bonde n® 15, Rio Vermelho de Baixo. Efetivamente, s6 houve uma
duplicacdo da pista da Estrada Dois de Julho, depois que virou Avenida
Vasco da Gama, ja bem depois da morte do pai-de-santo Anténio de
Oxumaré em 1926 (...). Somente nos anos 70 do séc XX, sera construida a
pista no sentido Rio Vermelho/Dique, no lado oposto do terreiro, do outro
lado do Rio. A duplicagdo causou varias desapropriacdes ¢ mudou o
cenario de um bairro tranquilo com caracteristicas quase rurais (...). Apos
a construcdo da pista, segue-se uma ultima modificacdo nos anos 90,
quando foram construidas as pistas exclusivas para novos veiculos

“sanfonados”. (ENCARNACAO DA MATA; LUHNING, 2010, p.29)

Segundo consta, o inicial isolamento foi essencial para o culto pois, como vimos
no capitulo anterior, dificultava as acdes oriundas das perseguicdes as Casas de
candomblé. Nesse contexto ¢ importante considerar que em 1905 - ano da transferencia do
[1€ para a Federacdo - a repressdo policial aos terreiros era bastante intensa. Conforme
relatou o baba egbé do terreiro, no interior do barracdo de cerimdnias publicas foi
construido um altar com imagens de santos catdlicos como forma de camuflar o culto as
divindades africanas face ao risco de batidas policiais. Ainda presente no terreiro, o altar ¢
atualmente ornamentado com dois oxés (machados de asa dupla - insigna de xangd) e as
imagens catolicas foram substituidas por estatuetas de madeira que representam os orixas.
Também, outro subterfugio encontrado pela comunidade afim de preservar seus ritos foi
um recuo, uma espécie de “nicho” feito na parede do barracdo com o objetivo de guardar

os atabaques. Deste recuo desce uma cortina que poderia facilmente ser fechada, com
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vistas a esconder os tambores sagrados, cujo couro era recorrentemente rasgado pelos
policiais durante os tempos de perseguicdo. Nota-se que as estratégias de manutengdo
deixaram marcas na propria arquitetura dos templos.

Como vimos, ao distanciamento territorial que os terreiros foram relegados pode-se
atribuir um papel significativo no que se refere a preservagdo da liturgia em questdo, uma
vez que as Casas acabaram instalando-se em terrenos e espagos mais apropriados para o
culto as divindades afro-brasileiras, longe do assédio de pessoas estranhas e da
perseguicdo (Braga, 1993). Contudo, no ja citado artigo de Liihning (1996) encontra-se
uma referéncia jornalistica a respeito de uma investida policial contra a Casa de Oxumarg,
com data de 3 de outubro de 1922, periodo em que o II¢ ja havia sido transferido por
Antonio de Oxumaré para o atual endereco. Nesse contexto, mesmo se tratando de um
local a principio isolado, a repressao policial ndo se encontrava totalmente afastada.

No final dos anos 80, o crescimento metropolitano atingiu o bairro da Federacao,
sobretudo a Avenida Vasco da Gama e posteriormente ameagou diretamente as instalagdes
do terreiro. A década em questdo, como vimos no capitulo anterior, assistiu a inser¢ao dos
templos de culto afro-brasileiro no rol das politicas nacionais de salvaguarda. O
tombamento do terreiro da Casa Branca, além de representar a vitoria do povo de santo no
que diz respeito ao reconhecimento publico acerca da relevancia de seus templos, garantiu
a integridade do espago fisico da Casa. Vitoria importante, pois, como vimos, grande parte
dos terreiros de candomblé em Salvador passam ou passaram por problemas relacionados
a especulagdo imobiliaria, a desapropriacdo ou invasdo de suas terras. Neste contexto, a
mesma década que revelou a conquista da comunidade da Casa Branca foi marcada por
mais um embate, desta vez envolvendo o I1é Oxumaré e Mae Nilzete, entdo ialorixa do

terreiro.
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Durante a lideranca da sacerdotisa a comunidade do terreiro enfrentou o desafio de
defender o espago sagrado, ameagado por um projeto de urbanizacdo da prefeitura que
pretendia construir uma passarela de pedestres. O problema residia no fato que, do ponto
de vista da organizacdo ritual da Casa, a referida construcdo afetaria parte significativa do
terreiro. De acordo com o laudo antropologico produzido sob a coordenacao de Luhning,
(2007) a passarela seria construida entre o Ilé e a fabrica Delicatessen Perini e ligaria o
Engenho Velho de Brotas ao bairro da Federacao.

Segundo relato do babd egbé Leandro de Oxumaré, focada em lutar pela
integridade fisica do //é, Mae Nilzete utilizou-se de uma estratégia ja identificada
anteriormente: mobilizou a rede de relacionamento do terreiro, na qual inclui-se uma série
de intelectuais, politicos ¢ artistas. Estes, mobilizados pela causa da respeitada ialorixa
articularam-se organizando abaixo-assinados e escrevendo cartas as autoridades politicas
responsaveis. Também em apoio a luta da comunidade, o departamento baiano do Intituto
de Arquitetos do Brasil remeteu uma carta ao prefeito de Salvador manifestando
preocupagdo quanto as consequéncias negativas que a construgao acarretaria ao terreiro.

Apb6s muita mobilizagdo e negociagdo, o local de construcdo da passarela foi
alterado. Segundo consta, os esfor¢os da ialorixa para o desfecho da problematica nio
teriam se restringido a mobilizagdo politica. A memoria coletiva da Casa remete a vitoria
da sacerdotisa também a tutela dos deuses, em especial a Iroko”’. De fato, as relagdes entre
o povo de santo ¢ as divindades ndo se restringem as ocasioes ritualisticas (privadas) ou as
cerimoOnias publicas, ao contrario, sdo constantemente atualizadas no fluxo da vida
cotidiana. Na micropolitica dos terreiros, os deuses sdo também grandes articuladores,
sendo recorrentemente consultados acerca dos caminhos dos terreiros, ndo apenas do

ponto de vista espiritual, mas também em rela¢do ao plano material.

20 et . ’ . , .
Orixa representado por uma grandiosa arvore nos terreiros de candomblé, em geral uma gameleira branca.
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Ainda a respeito do orixa Iroko, cabe considerar que no laudo antropoldgico
produzido em 2007 - sob a coordenagdo de Angela Luhning - com o objetivo de alimentar
com novas informagdes o processo de tombamento, ¢ relatado que, segundo a
comunidade, os poucos incidentes que atingiram parcialmente a estrutura fisica da Casa
coincidiram com um periodo de transi¢do das liderangas do terreiro. O primeiro deles teria
sido o desmoronamento do telhado do barracdo, logo apds a morte de Mae Simplicia e,
posteriormente, a queda do pé de Iroko, que tombou apds a morte de Mae Nilzete. A
morte de pais ¢ maes de santo e a consequente escolha de novos lideres podem, com
efeito, causar problemas no contexto dos terreiros, configurando-se portanto como um
momento bastante complexo. Casos mais extremos podem desencadear disputas internas e
segregagdes das quais consequentemente surgem novos terreiros: precisamente, o contexto
de nascimento do Axé Opo Afonja e do Gantois. Tal fato pode explicar a relagdo que a
comunidade estabele entre os “acidentes” na estrutura fisica do terreiro e a morte das
ialorixas.

Como vimos, a estratégia de mae Nilzete no episddio da construcdo da passarela
foi diferente da adotada pela comunidade da Casa Branca quando ameacada pelo
desmembramento de seu territorio. Enquanto a Casa Branca conquistou por intermédio do
pedido de tombamento sua prote¢do, ao //é Oxumaré - através da influéncia das pessoas
que o apoiaram e da propria mae Nilzete - foi atribuido o reconhecimento como local de
interesse ¢ utilidade publica pela municipalidade, através da lei n° 119 de 1990 como
mostra o Diario Oficial da época, anexado a documentagao do processo de tombamento.

Ambos os terreiros, por caminhos diferentes, fomentaram no final dos anos 80 a
inser¢ao das religides de matriz africana na pauta das discussdes de politicas nacionais e
estaduais de incentivo e protecdo a cultura. Contudo, apesar do tombamento da Casa

Branca, as politicas de salvaguarda direcionadas as comunidades de terreiros ainda
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caminhavam lentamente, alcancando destaque apenas nos anos 2000 através da legislagcdo
elaborada pelo estado da Bahia e da ampliagdo das praticas preservacionistas do IPHAN,
ndo apenas em relacdo ao intangivel, mas também em direcdo aos terreiros, ou, como

veremos, a alguns destes.

2.1 A espera do tombamento

O pedido de tombamento do I1é Oxumaré ao 6rgdo federal foi realizado somente
no ano de 2002 em nome da Sociedade Sdo Salvador 11é Oxumaré?', sustentando no laudo
etnografico assinado por Ordep Serra (2002), como uma das justificativas a protecao legal,

o fato de:

O dito sitio tem uma configuracdo caracteristica, sendo demarcado e
simbolicamente estruturado como um territorio. Essa configuracdo torna-
se vital para a comunidade Egbé de Oxumaré, que ai erigiu monumentos e
benfeitorias, a posse do terreno em aprego pois este sitio tem a ver com a
preservacao de sua identidade, de sua cultura, encerrando monumentos
dignos de preservagdo; sua perda ou degradagdo representaria um
decréscimo na qualidade de vida de um importante segmento da
comunidade baiana e brasileira que demanda e valoriza o 1€ Oxumare

(SERRA, 2002).

Com a solicitacio de analise aceita pelo 6rgdo, o processo de tombamento®
permameceu em curso no IPHAN por 11 anos, produzindo mais de 150 paginas de

documentacao, incluindo laudos etnograficos, etnobotanico, plantas arquité€tonicas, fotos

?! A Sociedade Sdo Salvador 11é Oxumarg, responsavel pela representacio civil e juridica do terreiro, foi
fundada em 1988. Em seu estatuto define-se como uma entidade baseada em tradi¢do com fins religiosos,
culturais e beneficientes. Desta perspectiva, assume o papel de importante instrumento no que se refere a
articulacdo de demandas que exigem negociagdo com pessoas ou entidades externas, como o [IPHAN.

?2 Processo de tombamento IPHAN n° 1498-T2
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antigas, recortes de jornais, manifestos, memorandos, declaragdes, etc. O processo em
questdo foi particularmente longo se comparado a outros de mesma natureza. Nesse
contexto, cabe apresentar algumas informagdes.

Com excessao do /lé Oxumaré, consideremos outros seis terreiros tombados pelo
IPHAN em territério nacional, com respectiva data de abertura de processo/ano de
tombamento: Casa Branca (/lé Axé Iya Nasso Okd) 1982/1984; Axé Opo Afonja,
1998/2000; Gantois (llé Iya Omin Axé Iya Massé); 2000/2002; Casa das Minas
(Kwerebentan to Zomadonu) 2000/2002; Alaketu (Ilé Maroia Laji), 2001/2005; Bate
Folha (Mansu Bandugquenqué), 2002/2005. Dentre estes, o processo de tombamento mais
longo foi o do Alaketu, durando aproximadamente 4 anos - ainda assim, menos da metade
do tempo de duracdo do processo do /lé Oxumaré. Na ocasido da solicitacdo feita pela
comunidade do Oxumaré, o IPHAN ja havia tombado trés Casas de culto afro-brasileiro: a
Casa Branca (Ilé Axe Iya Nasso Oka) em 1984, o Axé Opo Afonja em 2000 e a Casa das
Minas (Kwerebentan to Zomadonu) em 2001.

Analisando a documentagdo gerada durante a instrugdo do processo ¢ possivel
obter informagdes acerca do encaminhamento do pedido. Dentre a enorme colegdo de
transmissOoes de fax e emails produzidos nessa jornada, destaca-se por seu contetdo
informativo o memorando n°® 19 de 07/04/2003. O documento contempla uma lista de
processos de tombamento de terreiros que juntamente com o da Casa de Oxumaré
encontrava-se em fase de estudos no momento em questdo. O memorando cita, com
respectiva data de abertura de processo, alguns terreiros em fase de analise para
tombamento: /lé Opo Ajugand (2002), 1lé Axé Iba Ogun (2000), Alaketu (2001), Bate
Folha (2002), llé Axé Oxumaré (2002) e Ilé Agboula (2003). Diante da lista, ¢ justificado
que os critérios adotados para a priorizagdo de alguns processos concentrariam-se em duas

premissas: estudo e tombamento das Casas consideradas matrizes de culto ou cujo risco de
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perda do espaco fisico fosse elevado. Diante deste contexto, como informa o memorando,
o0 Ilé Oxumaré por nao ser considerado matriz do culto ao qual pertence e ndo correr, no
momento em questdo, risco de perda de territério encontrava-se excluido dos critérios
prioritarios.

Em dezembro de 2011, com o processo ainda sem conclusdo, a comunidade do
terreiro passa a receber apoio na luta pelo tombamento. O auxilio vem em forma de
peticdes assinadas e encaminhadas a presidencia do IPHAN por politicos, assossiagdes
culturais, lideres religiosos e personalidades influentes. Durante a andlise da
documentacdo gerada nesse processo foi possivel identificar as seguintes institui¢des:
Fundagao Cultural Palmares, Fundagdo Casa de Jorge Amado, Centro de estudos Afro
Orientais da UFBA, Bloco Afro Olodum, Assossiacdo Cultural Ille Aiye, Museu
Afrobrasileiro da UFBA, etc. Nota-se que a estratégia mobilizadora repete-se neste
episodio, como ocorreu em 1988, na ocasido da construcao da passarela.

No ano de 2012, contando com o apoio técnico do IPHAN o //¢ entrega ao instituto
uma nova pesquisa acerca da origem, historia e consolidacdo do terreiro. Esse novo
material possibilitou, através de pesquisas documentais e fontes orais, a confirmagao e
atualizacdo de dados ja apresentados ao orgdo anteriormente, levantanto a possibilidade
do candomblé da Casa de Oxumaré ser ainda mais antigo do que se imaginava, com data
de fundacao no Calundu do Obitedo, em Cachoeira, que segundo a comunidade poderia
inclusive questionar o pioneirismo de terreiros considerados mais antigos. Voltermos a
essa questao.

Neste contexto, apés uma série de pressdes e cobrangas, o IPHAN confere em
2013 o titulo de Patrimonio Nacional ao 1€ Oxumaré. O tombamento foi decidido por
unanimidade na reunido do Conselho Consultivo da institui¢do em 27 de novembro de

2013, na qual o relator do processo foi o antropdlogo Roque Laraia. Na ocasido da
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reunido, a comunidade se fez presente através de alguns importantes representantes,
protagonizando uma mistura entre conhecimento ancestral e pareceres técnicos, politica
nacional e micropolitica: a sala de reunides tornava-se palco de um encontro entre praticas

intitucionais e elementos da filosofia religiosa.

Figura 5: Representantes do eghé na Reunido do Conselho Consultivo. Fonte: IPHAN.

Em visita feita ao terreiro anteriormente a seu tombamento, Leandro de Oxumaré,
baba egbé da comunidade falou-me sobre a importancia que o grupo de culto atribui a
acdo preservacionista, vislumbrando por intermédio do tombamento a necessaria protecao
fisica desses espagos sagrados, muitas vezes ameacados por ataques relacionados a
intolerancia religiosa e também pela especulacdo imobiliaria. De fato, embora livres da
perseguicdo outrora patrocinada pelo Estado, a historia recente das religides de matriz
africana comporta outros conflitos. Refiro-me a intolerancia religiosa protagonizada por
certos grupos neopentecostais.

Na ocasido da primeira ida a campo em 2013, tive a oportunidade de estar no //é
Oxumaré na noite do dia 21 de janeiro, data eleita como dia nacional do combate a
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intolerancia religiosa. Nesse dia, atencedendo uma grande festa a Ogum, algumas
liderancas religiosas € o povo de santo, encontraram-se nas dependéncias do terreiro, que
estava com as portas abertas ¢ a Casa cheia, para discutir e reunir forgas perante o que
consideram ser uma nova “empreitada pela preservagdo”. Mae Jaciara relembrou a historia
de sua mae carnal, a ialorixd Gildasia dos Santos, fundadora do 1lé Axé Abassa de Ogum,
terreiro localizado préximo a lagoa do Abaeté, em Salvador. Conforme relatou, além de
ter seu terreiro constantemente invadido por grupos evangélicos extremistas, mae Gilda,
como era conhecida, foi injustamente acusada de charlatanismo através da veiculagdo de
uma fotografia sua em uma publicagdo em 1999 da [URD - Igreja Universal do Reino de
Deus. Apds o ocorrido, segundo mae Jaciara, a ialorixd que ja apresentava alguns
problemas de saude teve o quadro agravado, vindo posteriormente a falecer no dia 21 de
janeiro de 2000.

Neste mesmo periodo, acabei observando essa intolerancia enquanto pesquisadora.
No espago de tempo que estive em Salvador, em uma das minhas estadias, aluguei um
pequeno quarto em uma pousada no bairro da Federagdo, instalando-me
consequentemente bastante proxima de varios terreiros, sobretudo do Gantois. Uma das
moradoras dessa pousada ja havia demonstrado sua “indignacdo” ao barulho dos
atabaques que de vez em quando se fazia presente, provavelmente vindo de algum
pequeno terreiro localizado proximo aos fundos da construgdo em que nos encontravamos.
De fato, ao observar a vista a partir do terceiro andar da pousada era possivel identificar a
proximidade de algumas pequenas Casas de candomblé que despontavam em meio a
tantas outras constru¢des devido as suas bandeirolas brancas®. Contudo, estava claro que

o problema ndo era simplesmente o barulho, visto que nada se falava a respeito da musica

 Em alguns terreiros uma bandeira branca ¢ hasteada ou fixada proxima ao telhado atuando como um
marcador simbolico da sacralidade do espago. Também, nos terreiros de tradi¢do Angola, as bandeiras
brancas estao associadas a representacao do inquice Tempo.
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alta vinda de outras partes da vizinhanga. A queixa tinha um alvo especifico: o toque dos
tambores. Ao saber que eu era antropologa e que estava frequentando algumas Casas a fim
de estudar o contexto dos tombamentos, demonstrou-se muito irritada com a possibilidade
de eu trazer “coisas negativas” e “energias ruins” para dentro do estabelecimento. Para
além da intolerancia, sua preocupagdo demonstra como ainda hoje o “medo do feitico” e a
depreciativa associagdo deste temor ao candomblé, esta presente no cotidiano.

Ainda em 2013, ja longe do campo, soube através de contatos que la estabeleci que
durante a semana da consciéncia negra, em novembro, a comunidade do terreiro Sao Jorge
Filho da Goméia organizou uma homenagem aos ancestrais, na qual foram amarradas
faixas de tecido branco (ojds) em algumas arvores de Portdo, bairro de Lauro de Freitas no
qual se localiza o terreiro. Ao amanhecer a comunidade deparou-se com uma
demonstragdo de intolerdncia aos signos religiosos, uma vez que os tecidos foram
dessamarrados, rasgados e jogados a esmo. Cabe considerar que a iniciativa da
comunidade do terreiro caracterizou-se, além de uma manifestagdo religiosa, também
como uma ocupagao politica do bairro, uma vez que, como dito anteriormente, se tratava
de um posicionamento do grupo em decorréncia de reflexdes no contexto do més da
consciéncia negra. Exemplos de ataques de intolerantes aos terreiros, apedrejamentos das
Casas, destruicdo de objetos litugicos e agressdes aos membros das comunidades de culto
ndo faltam, ao contrario, estampam semanalmente os noticiarios e espalham-se entre os
candomblés®.

Nesse contexto, as comunidades vislumbram que o “selo do estado” via
patrimonializagdo pode ser um meio (mas ndo o uUnico) de atenuar estes ataques,

garantindo, sendo a prote¢do contra calinias, ao menos a salvaguarda fisica dos terreiros,

?* Para um dossié acerca desses ataques protagonizados por grupos neopentecostais ver: SILVA. Noticias de
uma Guerra Nada Particular: Os Ataques Neopentecostais as Religides Afro-brasileiras. In: SILVA (org).
Intolerancia Religiosa: Impactos do Neopentecostalismo no campo religioso Afro-brasileiro, e aos Simbolos
da Heranc¢a Africana no Brasil Sao Paulo: EDUSP, 2007.
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agora protegidos pela “lei do tombamento”. Segundo Abreu (2006), a admissao pela
comunidade de que os tombamentos protegem os terreiros significa a espera de respaldo
juridico e assisténcia de uma entidade que congregue o povo-de-santo, fornecendo-lhes
assisténcia.

Sobre a questio, a fala de Baba Pecé®, reproduzida a seguir é bastante ilustrativa.

(...) cada terreiro ¢ um verdadeiro museu. Repletos de histdrias, objetos,
costumes que falam muito do nosso povo. Precisamos de uma politica
mais firme, que possibilite a manutengdo desses espacos. A intolerancia
vem tomando conta, ¢ se ndo houver a salvaguarda do governo, podemos

ser extintos.

Ademais, ao contrario do que imaginava parte do Conselho Consultivo do IPHAN
na decisiva reunido de 1984°°, a importancia da manutengdo do espago fisico dos terreiros,
expressa nos pedidos de tombamento, justifica-se na esfera da liturgia e da cosmovisao do
grupo, uma vez que para as religides afro-brasileiras o territorio exerce um papel estrutural

na vida religiosa.

2.2 Axé e materialidade

Um terreiro de candomblé, como vimos, ¢ um complexo religioso que na grande
maioria das vezes divide suas fun¢des com a esfera da habitagdo. Nesse sentido ¢ templo e

casa, morada dos homens e morada dos deuses. Dentro dessa divisdo, alguns espagos sao

3 0O trecho do discurso de Baba Péce encontra-se disponivel em:
http://www.casadeoxumare.com/var/www/html/casadeoxumare.com/web/noticias/itemlist/tag/projetos

?® Refiro-me a reunido do Conselho Consultivo, de 31 de maio de 1984, ja citada no capitulo anterior,
durante a qual foi decidido o tombamento do Terreiro da Casa Branca.
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de acesso publico (como o barracdo) e outros de acesso privado, como os assentamentos —
e os quartos de reclusdo destinados ao cumprimento de obrigagdes iniciaticas.

Em geral, os barracdes caracterizam-se pela rica decoracdo. No caso da Casa de
Oxumaré, destaca-se a ornamentacdo do teto composta por centenas de finas fitas de papel
colorido que pendem do mesmo, formando um arco-iris aos olhos de quem contempla a
uma certa distdncia. No barracdo encontra-se também o poste central da Casa, objeto
litrgico que reproduz uma coroa cujo topo ¢ ornamentado com um vivo tecido vermelho
e repleto de buzios. Como identificado por Roger Bastide (1978), os postes centrais
presentes nos terreiros ndo possuem obrigatoriamente fungdo arquitetdnica, uma vez que
nao funcionam como suportes da estrutura fisica dos barracdes, como € o caso do poste da
Casa de Oxumaré acima citado, relativamente baixo e sem relagdo com a estrutura da
constru¢do material em questdo. Segundo o autor, a funcionalidade dos postes centrais ¢
sobretudo ritual, pois estes operam como elemento de comunicagdo entre os filhos de
santo e as divindades. Ainda, a importancia ritual que exercem evidencia-se também no
fato de que ¢ em torno destes postes que as filhas de santo giram nas festas, bem como aos
seus pés sao depositados pratos de oferenda (Bastide, 1978).

Ainda, como ja mencionado, no fundo do barracdo do Il€ encontra-se um espago
destinado aos trés atabaques (o menor deles denominado Lé, o médio ¢ chamado de Rumpi
e o maior de Rum) e o altar no qual estdo expostas algumas estatuetas africanas. Na
ocasido das festas publicas (ou toques, como sdo chamadas na linguagem dos terreiros), o
espaco ¢ subdividido tendo em vista abrigar de forma separada os visitantes masculinos,
femininos, iniciados e integrantes da alta hierarquia do terreiro, que sdo acomodados em
cadeiras especificas.

Na area verde - espécie de mata - sdo encontradas arvores consagradas a algumas

divindades, bem como ervas ¢ plantas de uso ritual. Segundo consta no laudo
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etnoecologico produzido pela bidloga Jussara Cristina Rego Dias (2002) com o objetivo
de instruir o processo de tombamento, o sistema etnobotanico do Il1é Oxumaré segue a
tendéncia dos candombles nagods, possuindo como caracteristica a associagdo entre a
pratica religiosa e o esforgo terapéutico, visando a saude e bem-estar da comunidade e dos
clientes.

Desta perspectiva, segundo colocou Bastide (1978), o lugar de culto na Bahia
desenhou-se como um verdadeiro microcosmo da Africa através de cerimonias capazes de
fixar os orixas as casinholas ou aos comodos da casa principal, bem como de garantir o
assentamento do axé”’ Assim, o candomblé s se torna local de culto depois de
consagrado através de ritos que consistem em enterrar o ax¢, que em nagd designa “a forga
magico sagrada de toda divindade, de todo ser animado, de todas as coisas” (BASTIDE,
1978, p.69). Nesse contexto, o axé seria a “for¢a que assegura a existéncia dindmica, que
perimite o acontecer e o devir” (Santos, 1988, p.22). Uma espécie de alicerce espiritual do
terreiro, a condi¢@o de sua existéncia.

Ainda, de acordo com Parés (2001) ,os assentos (altares/assentamentos) presentes

nos terreiros

sdo “complexos materiais sacralizados” relativamente fixos (enterrados
muitas vezes) e de propriedade familiar ou coletiva; concebidos como
habitat ou residéncia de divindades nomeadas e bem definidas, que

comportam normalmente a iniciacdo de devotos. (PARES, 2011, p. 116)

Para além das pequenas casinholas, tais sacrarios também encontram-se na “mata”
dos terreiros, (santuarios naturais) como no caso do assentamento de Iroko, geralmente aos

pés de uma gameleira branca, na qual encontra-se amarrado um tecido branco (0ja), ou de
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Dako, que, conforme apontado por Serra (2005), trata-se de uma divindade cultuada na
Casa Branca, cujo assentamento encontra-se em um bambuzal localizado préximo a
entrada do terreiro. A composi¢do material dos assentamentos, em geral, comporta uma
série de objetos consagrados, como ferramentas (insignias dos orixas), pedras, gamelas,
conchas, contas, bem como material organico (oferendas) e as quartinhas®™, tudo a
depender da divindade, da Casa e¢ da tradicdo em questdo. Nessa perspectiva, durante e
apos a “feitura do santo”, os assentamentos atuam como uma espécie de materializagdo da
relacdo entre humanos e divindades, demandando cuidados constantes, uma vez que é
através deles que os santos se “alimentam”. Em dias especificos os “quartos das
divindades” s3o limpos e renovam-se as oferendas.

Esse cuidado com os assentamentos muitas vezes estende-se para além da vida do
iniciado. Segundo Sansi, quando um filho de santo morre, tem lugar nos terreiros um ritual
mortuario (axexé) cujo objetivo vai além dos preparos para que o corpo seja enterrado.
Durante o axexé descobre-se também o que acontecerd com os assentos do iniciado. “A
maior parte das vezes o ‘santo’ aceita deixar o corpo e as vasilhas sdo quebradas: porém,
as vezes ele ndo se quer ir embora e o assento fica na casa, pedindo o servigo das
iniciadas” (SANSI, 2009, p.145)

Um exemplo a este respeito sdo os assentamentos de Jodozinho da Goméia,
importante pai de santo do rito angola falecido em 1971, que encontram-se até hoje sob
cuidados. Segundo relatou Anselmo Santos - Tata de inquice do terreiro Mokambo, da raiz
da Goméia - apds a morte do lider religioso e com a extingdo de seu terreiro no Rio de

. . 2 . ~
Janeiro, seus assentamentos (atins)> foram transferidos para Sio Paulo, pernanecendo sob

28 r

Potes de barro ou louca (com ou sem asa) usados para armazenar agua.
* Termo do contexto nativo citado por Tata Anselmo, quando este faz referéncia aos assentamentos de
Jodozinho da Goméia.
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a responsabilidade e cuidado constante de Tata Olué Gitadé (Sebastido Paulo da Silva),
filho de santo de Jodozinho e lider espiritual da Goméia Toluaé.

Nesse contexto, para além das possessoes, ¢ através de seus assentamentos que as
divindades se fazem presentes nos terreiros. “No assento, o “santo” ¢ alimentado; nas
festas, o “santo” incorporado ¢ o anfitrido. No assento, o “santo” fica escondido e, no
corpo da iniciada, ele torna-se publico,vibrante, triunfante” (SANSI, 2009, p.144). Ainda,

como caracteristica central potencializadora de seu poder e sacralidade, os assentamentos

carregam a obrigatoriedade de serem resguardados pois, como afirma Sansi:

Os altares de assentos ficam ocultos nos quartos do santo, envoltos em
tecidos, fechados em quartos escuros, onde sdo fixados, assentados
permanentemente, idealmente para toda a vida da iniciada. Ninguém,
excepto a mae-de-santo, pode vé-los. O assento € um mistério latente. A
sua invisibilidade tem como consequéncia multiplicar os poderes da sua
presenga, tornando-a perceptivel apenas indirectamente. Estes poderes
revelar-se-d0 publicamente no corpo humano apenas nos rituais de

possessdo. (SANSI, 2009, p.143)

Diante do exposto, conclui-se que os terreiros atuam enquanto /ocus de uma
cosmologia religiosa que registra-se na ordem do espaco, sobretudo em fragmentos
“secretos” desse espaco. A “monumentalidade”, a riqueza material que o IPHAN
procurava nas construcdes do terreiro da Casa Branca encontrava-se, na realidade,
enterrada, ocultada, traduzida ndo em paradigmas estéticos de escolas arquitetonicas,
como acostumara-se a politica institucional, mas em fundamentos de uma cosmovisiao
pautados na idéia de uma for¢a magico sagrada.

Para Serra (2002), quando uma comunidade “planta o axé”, o faz com o objetivo

de constituir um territério. No caso dos primeiros terreiros fundados por homens e
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mulheres retirados da Africa, tratava-se de uma reterritorializa¢do. Ainda, de acordo com
o autor, o territério onde ¢ assentado um terreiro adquire uma justificativa para o usufruto
da comunidade, pautada em um marcador simbolico, uma vez que a posse da area ¢
atribuida a uma divindade. Assim, a comunidade do //é Oxumaré afirma ser Xango o dono
da roga®® (SERRA, 2002).

Nesse contexto, pensando nos terreiros como espagos religiosos nos quais por
intermédio de ritos efetua-se a construcao de “alicerces” sagrados, a garantia de que sua
integridade fisica se perpetue ganha centralidade nas preocupagdes dos pais ¢ maes de
santo, uma vez que o deslocamento espacial de uma Casa de candomblé é um evento que
vai muito além de carregar atabaques, gamelas, estatuetas, quartinhas e demais objetos
litirgicos de um lugar para o outro. Este movimento deve incluir a transferéncia da
energia, do axé, fixado, “plantado” na materialidade, procedimento este que se traduz
numa espécie de sacralizagdo de um novo espaco. Tal apreensao ja fora externalizada na ja
citada carta do ogd Agnelo, da Casa Branca, enderecada ao prefeito de Salvador sob o
argumento: Senhor Prefeito, quem pode ser dono da morada de nossos deuses e antepassados,
onde eles plantaram seu sagrado axé?

Sobre a questdo, a partir do contexto do terreiro Mokambo, Tata Anselmo relatou:

“o terreiro esta aqui faz 18 anos e eu espero que ele fique mais 180. Vocé
ndo se casa pensando em separar certo? (...) se acontecer de ter que mudar
de lugar vai ser uma coisa atipica, por exemplo um desastre natural, ou
outra coisa fora do normal (...) ir para outro lugar, a nivel de energia nao ¢
a mesma coisa, por isso nao ¢ bom, ndo é recomendavel”. (relato de Tata

Anselmo)

30 . oo . .
A palavra roga pode ser aplicada como sindénimo de terreiro, ou para designar a “mata” das Casas.
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O percentual de terreiros que sofreram este tipo de transferéncia na cidade de
Salvador ¢ de 22%, sendo esse processo mais intenso na regido da Avenida Vasco da
Gama (Régo, 2006). A estatistica comprova a grande instabilidade da area em que a Casa
de Oxumaré encontra-se assentada, vale lembrar que o terreiro da Casa Branca, que
também passou por problemas para assegurar seu territorio, localiza-se na mesma avenida.

Os fatores descritos, unidos ao sentimento de valorizagdo, parecem suficientes
quando pretendemos explicar o boom dos pedidos de tombamento advindos das casas de
candomblé. Outras andlises corroboram a idéia de que as solicitagdes feitas aos orgdos de
salvaguarda pautam-se sobretudo nas ideias de manutencdo e garantia da integridade
fisica. O processo de tombamento da Casa de Nagd do Maranhdo, analisado por
Alexandre Corréa (2007), ¢ significativo a este respeito. Segundo o autor, a Casa sofria
ameagas de perda de territorio, além de sérios problemas na estrutura fisica. O contexto
preocupante do terreiro, unido a motivagdo oriunda do tombamento da Casa Branca,
levaram mae Dudu - entdo ialorixa - a entrar com o pedido de protecdo estadual. O
tombamento desta Casa pelo estado do Maranhdo, bem como seu restauro, ocorrerram em
1986, cumprindo-se assim o objetivo da sacerdotisa em protegé-la da fragmentacdo. Cabe
acrescentar que a Casa de Nago, de tradicdo Mina-Jeje, junto com a Casa das Minas,
configura-se como um dos mais antigos templos de religiosidade afro-brasileira do estado
maranhense.

Contudo, a necessidade de conservacdo ndo ¢ o unico sentimento que configura a
identificacdo do povo de santo com a pratica da patrimonializagdo. Para além da tentativa
de impedir a destruicdo do espago fisico do terreiro, veremos a seguir que o tombamento
pode ser acionado como uma forma de “diferenciacdo”, capaz de atuar diretamente no

circuito religioso do candomblé.
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2.3 Tornar-se patriménio: antigos paradigmas, novas estratégias de legitimidade.

A organiza¢do do candomblé no Brasil foi marcada sobretudo pela necessidade dos
negros de reelaborar sua identidade social e religiosa sob as condigdes adversas do regime
escravista. Dentre as etnias que desembarcaram a forca em terras brasileiras, destacaram-
se os sudaneses e os bantos. Os sudaneses englobam os grupos orginarios da Africa
ocidental que residiam em territorios hoje conhecidos como Nigéria, Benin e Togo. Sao os
iorubas ou nagds (que por sua vez subdividem-se em ketu, ijexa e egbd) e os jeje
(subdivididos em ewe e fon). Com relagdo aos bantos, estes contemplam as populagdes
localizadas atualmente em Angola, Mogambique e Congo (Silva, 2005).

Contudo, Vivaldo da Costa Lima (1976) demonstrou que no curso dessa
reelaboragdo religiosa, as nagdes dos primeiros africanos chegados na Bahia foram pouco
a pouco perdendo a conotagdo politica inicial, transformando-se num conceito quase
exclusivamente teologico. “Nacgdo passou a ser, desse modo, o padrao ideologico e ritual
dos terreiros de candomblé da Bahia, estes sim, fundados por africanos angolas, congos,
jejes e nagos (...)”" (COSTA LIMA, 1976, p.77). O autor chega a esta conclusao baseando-
se, dentre outros exemplos, no caso de mae Aninha do Axé Opd Afonja que afirmava com
bastante convicgdo pertencer a “seita” nagd, mesmo sendo etnicamente descendente de
africanos do norte de Gana, que nenhuma relacdo tinham com os iorubas até o contexto do
trafico de escravizados. Nesse sentido, as nacdes de candomblé (nagdes de santo)
acabaram atuando enquanto organizagdes religiosas, que em menor ou maior grau,
estabeleceram-se tendo em vista alinhamentos, realinhamentos, fraturas e fusoes.

Com a consolidagdo do conceito de nagdo no contexto religioso, este passou a ser
recorrentemente mobilizado na produgdo de diferencas. Nao resta davida, que uma das
maiores diferenciagdes internas produzida no seio das tradi¢des do candomblé foi a

legitimacdo que os terreiros nagds conquistaram ao longo de sua existéncia. Dessa
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perspectiva, parece existir entre os candomblés baianos, mesmo que de forma nao
assumida, um certo jogo de prestigio, no qual a idéia de pureza e o poder de visibilidade
acumulado durante os anos, parecem estruturar este movimento interno.

Segundo Parés (2010), o processo de “nagoizagdo”ndo pode ser interpretado
através de uma tnica via explicativa, caracterizando-se como o resultado da unido de
varios fatores. Assim, para o autor, a base do que podemos chamar de uma hegemonia
nago-iorubana teria sido consolidada no perido pds aboli¢do através de um antagonismo
étnico formulado na Bahia entre africanos e crioulos. Unido a este fato, destaca-se o
comércio transatlantico, que possibilitou além do consumo local de produtos africanos, a
circulagdo de idéias e de um numero restrito de especialistas religiosos iorubas. Outro
fator adicional diz respeito as habilidades individuais dos lideres religiosos em mobilizar
uma ampla rede politica e social para sua auto-promog¢do e reconhecimento de seus

terreiros e praticas religiosas’ (Parés, 2010). Nesse contexto:

(...) a principal luta pelo poder, na qual a identidade nagd tornou-se um
signo diacritico, foi o confronto local entre as congregagoes formadas por
africanos e o crescente numero de congregagdes crioulas, dedicadas ao
culto dos caboclos. A alianga e a solidariedade nacional articuladas entre
as casas auto-identificadas como nagé-ketu foi favorecida pelo seu
interesse comum em se opor a crescente visibilidade de cultos
concorrentes, percebidos como corruptos e liderados por carismaticos
entrepreneurs religiosos. Nesse processo as casas jejes € angolas e suas
respectivas  “identidades nacionais” foram também marginalizadas.

(PARES, p.182, 2010)

*! Nessa “nagoiza¢io” ndo foram so os candomblés banto que ficaram a margem, mas também os jeje.
Contudo, a relagdo com elementos sincréticos unido ao culto ao caboclo no contexto litargico
doscandomblés de tradigdo banto parecem ter contribuido para a intensificagdo de um processo de
diferenciagdo pautado na idéia de uma pureza africana.
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Um nome de destaque nessa circulagio de idéias entre a Africa e o Brasil é o de
Martiniano de Bomfim. Segundo Bastide (1971), antes de se tornar o babalad mais
importante da Bahia, Martiniano teria ido a Lagos com o objetivo de aprender a arte
africana da adivinhag¢do, dedicando-se apds sua volta ao combate a degeneracao dos cultos
africanos, especialmente no contexto do /lé Axé Opo Afonja. Ademais, ainda segundo
Parés (2010), associada a visibilidade social e ao prestigio das trés mais importantes Casas
de culto pertencentes a essa nagao - o //é Iyad Nasso, o Gantois € o 1lé Axé Opo Afonja -, a
constru¢do da “superioridade” nagd pode ser atribuida também a intervencdes de
intelectuais (a partir dos anos 1930) que valorizaram de forma seletiva aspectos do
Candomblé como parte da cultura nacional, refor¢gando o status e a autoridade dessas casas
enquanto guardids da pureza e da tradig¢do africanas. Ainda, segundo o autor, a partir dos
anos 80, esses mesmos terreiros passam a ser mobilizados pelos movimentos sociais
negros como importantes icones de resisténcia cultural.

Na esteira das discussdes acerca da colaboragdo dos estudos académicos na
consolidag¢ao de um prestigio nago-ioruba, insere-se o trabalho de Stefania Capone (2009).
De acordo com Capone, apesar da existéncia de terreiros de outras nagdes tdo antigos
quando a Casa Branca, compravada através da analise dos processos criminais relativos as
perseguigdes religiosas no incio do séc XIX, a superioridade dos nagds continuou sendo
afirmada pelos autores que se dedicaram ao estudo do candomblé baiano, num movimento
que privilegiou uma tradigdo cultural em detrimento de outras. Seguindo essa
argumentacdo, Capone propde que a preocupagdo com a tradicdo ndo se limitou ao
discurso nativo que animava-se em procurar as bases de uma cultura original. Para a
autora, essa busca também tem direcionado o discurso da antropologia acerca dos estudos

sobre candomblé. Nesse contexto, como propde a autora, os antropologos ao elegerem
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uma categoria nativa como categoria analitica, teriam contrubuido para a cristalizagdo de
um ideal de africanidade pautado numa pureza ritual associada aos nagos.

Ainda a este respeito, Julio Braga, um dos antrop6logos baianos que residiram no
continente africano enquanto pesquisador vinculado ao CEAO (Centro de Estudos Afro-
Orientais da UFBa), afirmou que a ida de pesquisadores exclusivamente para a Nigéria € o
Benin teria tido consequencias negativas: “Em vez de uma reafricanizag¢do, ocorreu uma
iorubanizacdo, uma nagoizag¢do, se ndo da cultura, talvez de uma memoria coletiva.
Esquecemos outras matrizes africanas igualmente importantes” (BRAGA, 2004, p.139).

Nao obstante, se alguns candomblés encontraram maior legitimagdo apos a
produgdo de etnografias a partir de seu contexto ritual, também ¢é verdade que alguns
intelectuais usufruiram da protegdo dessas Casas em momentos especificos. Edison
Carneiro por exemplo, precisou da prote¢do de Mae Aninha, que o escondeu no Axé Opo
Afonjd, em um periodo em que o mesmo estava sendo perseguido pela policia. (Serra,
1995).

O fato ¢ que os intelectuais foram atores adicionais na solidificacdo dessa idéia de
superioridade ritual, tendo assim, de inicio, produzido diversos trabalhos acerca das Casas
nagos e poucos estudos completos sobre os candomblés de origem banto. Carneiro foi um
dos pioneiros nesse intento, publicando em 1937 uma obra intitulada Negros Bantos.
Tendo em vista a adoragcdo ao caboclo, oriunda da cosmologia banto mesclada a
amemindia, o autor usa o termo “candomblé de caboclo” para designar os terreiros bantos,
atentando para o fato de que na Bahia provavelmente o unico terreiro afro-banto, nao
caboclo, seja o Bate Folha. No entanto, ao invés de democratizar as analises acerca das
nagdes, o trabalho de Carneiro ¢é carregado de uma idéia de inferioridade quanto a tradigdo
em questdo, levantando duvidas a respeito de seu futuro, como podemos perceber no

trecho abaixo:
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Parecera paradoxal, mas a verdade ¢ que esses candomblés, aceitando a
intromissdo de varios elementos estranhos, embora de fundo igualmente
magico, em vez de se revitalizarem, vdo se degradando, perdendo a sua
precaria independencia. Muito provavel sera, portanto, a afirmacgdo de que
esses candomblés s6 se mantenham a custa, a sombra dos candomblés
jeje-nagods, aproveitando a sua mistica, o seu ritual fetichista. Nada mais.
Até mesmo as largas facilidades que se permitem os negros bantos
concorrem, enormemente, para a difusdo do charlatanismo. Por isso tudo,
torna-se provavél que esses candomblés de caboclo estejam sobre o
caminho do desaparecimento, principalmente se se resolverem, como tem
acontecido, em copias servis das sessdes espiritas... (CARNEIRO, p.136,

1991)

A tese de desaparecimento do autor ndo se confirmou, ao contrario, os candomblés
bantos buscaram, como veremos, através de outros mecanismos um espaco dentro dessa
logica de prestigio. Contemporaneamente, podemos identificar uma espécie de reacdo
dessa tradi¢do, expressa por exemplo na busca de visibilidade para a cultura banto na qual
o terreiro Sao Jorge Filho da Goméia e o terreiro Mokambo tem se empenhado. Ademais,
a classificacdo que Carneiro faz do Bate Folha apresenta claramente um equivoco, pois,
como coloca Santos, (1995), ¢ possivel identificar um assentamento de caboclo logo na
entrada do referido terreiro, fato que desmente a idéia de que neste terreiro em questao nao
se cultuam caboclos.

O fato ¢ que no contexto ritual nativo as divisdes entre nagdes e o pantedo de
divindades cultuadas ndo se apresentam de forma tdo fixa como muitas vezes a literatura
procura demonstrar. Josélio Teles dos Santos (1995), seguindo os argumentos de Goes
Dantas (1988), afirma que, mesmo em terreiros tradicionais, os caboclos sdo

reverenciados, porém de forma muito discreta, na qual muitas vezes nem os membros dos
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terreiros participam, apenas a alta hierarquia. Toma-se cuidado pois a ampla divulgacao
desses ritos poderia arranhar a pureza africana e a legitimidade que esses terreiros

conquistaram.

Dentro do universo dos terreiros mapeados a partir de 2006 pelas Secretarias
Municipais de Reparacdo e da Habitagdo, em parceria com o Centro de Estudos Afro
Orientais da UFBa, a maioria das Casas ainda se auto-identificam como pertencentes a
nacdo ketu (57,8%), seguida da nacdo angola (24,2%), da jejé (2,1%) e ijexa (1,3%).
Entretanto, também foi constatado uma variedade de classificagdo multipla: angola-ketu,
angola-jejé-ketu, ketu-angola-ijexa, angola-bantu, caboclo-nago, etc (Santos, 2006).
Percebemos, que a autoidentificagdo das Casas muitas vezes ndo se pauta em modelos
estanques, ao contrario, junto a um ideal de pureza coexiste uma flexibilizacdo das
fronteiras entre as nagdes de candomblé, expressando que entre os terreiros podem ocorrer
certos “contagios” e fusdes (caboclo-nago; ketu-angola-ijexd; angola-jejé-ketu).Contudo,
diante da discussdo acerca da constru¢do de uma suposta supremacia, cabe identificarmos
outra diferenciacdo que age desta vez dentro de um paradigma ja estabelecido: o da pureza
nagd. Ou seja, cabe identificarmos se existe entre as Casas nago certos dispositivos de
prestigio capazes de hierarquizar (dentro de uma logica e de um discurso de legitimidade)
simbolicamente os terreiros de uma mesma nagdo. A este respeito, é pertinente observar
que ao menos nas politicas de salvagurada o conceito de matriz tem sido amplamente

utilizado como um marcador de diferenca

J4 mencionamos anteriormente que sdo consideradas matrizes da tradi¢do nagd na
Bahia o //é Ya Nasso Okd, o Gantois e o Axé Opo Afonja. Casas que ao longo dos anos
foram recorrentemente mobilizadas como relicarios de uma tradi¢do africana pura. A

narrativa de fundagao desses candomblés possui como ponto de convergéncia o terreiro da
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Casa Branca, uma vez que o Gantois € 0 Axé Opo Afonja sao frutos de crises sucessorias
no candomblé do Engenho Velho. Segundo Silveira (2003) em ambos os casos, apos o
falecimento da ialorixd que se encontrava a frente da Casa Branca, duas pretendentes
apresentaram-se para a funcdo. Ainda, de acordo com o autor, tendo o jogo divinatorio
escolhido por uma delas, a preterida abondona a Casa e junto a seus aliados funda um
novo candomblé. Nesse contexto, Maria Julia da Concei¢do, funda o Gantois em 1849 e
Mae Aninha funda o Axé Op6 Afonja em 1910. Esta ultima, teria resgatado com a ajuda
do babalad6 Martiniano Eliseu do Bonfim, tradigdoes africanas em seu terreiro, como a
instituicao dos doze ministros de xang0, fato que para a ialorixa apresentava-se como um
avanco em relagcdo a Casa Branca. (Costa Lima, 2004)

Para além dessa trindade nagd, € comum o conceito de matriz estender-se ao
terreiro do Alaketu (/lé Maroia Laji), caracteristica evidenciada na ocasido de seu

tombamento, como podemos perceber no trecho da ata transcrito:

Entre todos os especialistas que o estudaram, ja existe o consenso de que
esta casa forma, ao lado do terrreiro da Casa Branca, do Axé Opo Afonja e
do terreiro do Gantois, (ja tombados), a matriz que preside ¢ de onde
emanam as influéncias que afetam instituicdes congéneres, as Casas de
candomblé, que se espalham pela Bahia e por diversas regides do pais.

(IPHAN, ATA DO CONSELHO CONSULTIVO, 2004, p.22)

Diante do aludido, fica patente que as acdes das politicas de salvaguarda
alimentam e sdo alimentadas por uma légica de diferenciacdo construida no contexto de
consolida¢do dos terreiros (e também de suas relagdes com o mundo externo) ao longo dos
anos. Considero como retroalimentacdo, uma vez que, ao analisarmos as atas produzidas a

partir das reunides do Conselho Consultivo do IPHAN, bem como o restante da
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documentacdo proveniente da instru¢do dos processos, foi possivel concluir que nos
tombamentos dos terreiros baianos aprovados pelo instituto a elei¢do das consideradas
Casas matrizes tem determinado, até entdo, o formato das agdes de salvaguarda. Nesse
sentido, como também observou Parés, ao tombar esse seleto niumero de Casas “o IPHAN
tem reforcado uma hierarquia de prestigio entre os terreiros que, de modo geral, ja vinha

se construindo desde as primeiras décadas do século XX” (PARES, 2011, p.88).

Vejamos a seguir, através de trechos de atas do Conselho Consultivo do IPHAN,
como o “status” de matriz ¢ o entendimento de que a trindade acima mencionada
corresponde ao que seria uma espécie de modelo de religiosidade afro-brasileira, foram
absorvidos pela institui¢do e assim mobilizados na ocasido do tombamento do terreiro do

Gantois e do Axé Opd Afonja.

O terreiro Axé Op6 Afonja sempre teve uma fungdo cultural especifica
seja como lugar de preservacdo da memoria ou de estratégia de
sobrevivéncia cultural. Embora haja grande diversidade de terreiros em
quase todo territorio brasileiro, o tombamento do Axé Op6 Afonja se
justifica, conforme o brilhante parecer da Sra. Diretora do Departamento
de Protecdo do IPHAN, Marcia Genésia de Sant'ana, por se incluir entre
aqueles que melhor informam sobre o sugimento dessa genuina
manifestacdo religiosa afro-brasileira além de contribuir para a
preservacao de suas tradigdes. Mais ainda, constitui-se em uma das casas
matrizes e, portanto, importante centro formador da identidade brasileira e
patriménio religioso nacional. (IPHAN, ATA DO CONSELHO
CONSULTIVO, 1999, p.6)

De fato, o Terreiro do Gantois foi classificado como um dos mais antigos
e notaveis templos afro-brasileiros ainda hoje em atividade em nosso pais
e faz parte da trindade de instituigdes que melhor tipificam e representam
as religides de origem africana no Brasil. (IPHAN, ATA DO CONSELHO
CONSULTIVO, 2002, p.23)
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Além dos trechos supracitados, ja vislumbramos um exemplo acerca desta logica
seletiva no caso do processo de tombamento do //é Oxumaré, que, como vimos, foi
deixado durante anos em segundo plano por conta de prioridades institucionais, pautadas
na idéia de valorizagdo de Casas matrizes. Outro dado que merece destaque, refere-se ao
arquivamento do pedido de tombamento do terreiro Mokambo, que como veremos
também relaciona-se a elei¢do dos terreiros matriciais.Com efeito, ao adotar o conceito de
matriz como paradigma, o IPHAN conseguiu justificar institucionalmente uma conduta
insistentemente contestada na ocasido do tombamento do terreiro da Casa Branca: tombar
imdveis “desprovidos” de caracteristicas arquitetonicas excepecionais. Inclusive o Bate-
Folha, tnico terreiro baiano congo-angola tombado pelo instituto, teve seu tombamento
nacional concedido tendo em vista seu status de matriz do culto a qual pertence.

Diante do exposto, cabe argumentar que contemporaneamente outros mecanismos
foram introduzidos na esteira desta antiga diferenciacdo entre os terreiros. Refiro-me a
potencializagdo do “status” de tradicional que o reconhecimento do estado materializado
nos tombamentos proporciona. No entanto, se as politicas federais de preservagdo
acabaram priorizarando as chamadas matrizes da nacdo nagd, com reduzidos tombamentos
a outras nagdes (ainda assim, prioritariamente, matrizes); a politica estadual baiana
lentamente possibilitou a introdu¢do de Casas de outras variagdes étnico-religiosas, nao
dotadas necessariamente com a caracteristica de matriz, no rol dos tombamentos.

A politica de salvaguarda do estado da Bahia foi inaugurada em 1968, ap6s uma
visita técnica da Unesco feita através do acessor francés Michel Parent, autor de um
posterior relatério no qual propunha a imediata criagdo de um orgdo responsavel pela
preservagdo do patriménio cultural local. O relatorio produzido por Parent evidencia o
valor artistico e historico das construgdes da antiga Salvador, caracterizando a capital

baiana como a “primeira cidade de arte do Brasil” (PARENT, 2008, p.88). Contudo,
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acerca de outros elementos significativos da paisagem cultural, como o candomblé, o
relatorio traz apenas referencias vagas. E verdade que presupde que estas manifestagdes
culturais devam se desenvolver em “um admiravel cenario arquitetonico” (PARENT,
2008, p. 93), mas ndo chega a propor uma politica de preservacdo voltada aos terreiros.
Nesse contexto, nasce a Funda¢do do Patrimdnio Artistico e Cultural da Bahia®%, tendo
como meta inicial o restauro e preservagdo das constru¢des do Pelourinho e Centro
Histérico. Na década de 80, a Fundacdo do Patriménio foi extinta, dando lugar a uma
autarquia vinculada a Secretaria de Cultura do Estado, passando a denominar-se Instituto

do Patrimonio Artistico e Cultural da Bahia (IPAC).

Tabela 2: Terreiros tombamentos pelo IPAC. (2002-2009)

Nome do terreiro Ano Localizacao
[1é Axé Ibda Ogum 2002 Salvador-BA
Pildo de Prata 2003 Salvador-BA
Sao Jorge Filho da Goméia 2004 Lauro de Freitas- BA
l1é Axé Oxumaré 2004 Salvador-BA
[lé Axé Op6 Aganju 2005 Lauro de Freitas-BA
llé Axé Ajaguna 2005 Lauro de Freitas-BA
[lé Axé alabaxé 2005 Maragogipe-BA
Manso Kilembekweta 2006 Camacari-BA
Rumpame Ayono 2006 Cachoeira-BA
[lé Axé Kalé Bokun (tombamento provisério) 2006 Salvador-BA
Mokambo (tombamento provisério) 2007 Salvador-BA
Tumba Juncara (tombamento provisdrio)2009 Salvador-BA

Fonte: Dados coletados no site do instituto e nos relatorios de gestdo: 2011, 2012, 2013.

*? Se na fundagdo do IPHAN, as idéias e iniciativas dos intelectuais modernistas delinearam as a¢des do
instituto, na formulacdo de uma politica estadual baiana a presenga de antropo6logos foi marcante, fato
sinalizado desde sua fundagdo através de Vivaldo da Costa Lima, primeiro secretario da instituigao.
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1**. Como

A tabela acima contempla os tombamentos dos terreiros no nivel estadua
¢ possivel perceber, as agdes concretas de uma politica de salvaguarda direcionada aos
terreiros ganharam lugar apenas nos anos 2000, sobretudo apos 2003. Fato possivelmente
relacionado a promulgacdo da Lei n® 8.895 de 16 de dezembro deste mesmo ano,
sancionada pelo Estado da Bahia, que de certa forma acompanhou a ampliagdo do
conceito de Patrimdnio Cultural empreendido pelo IPHAN.

Dentre os terreiros tombados pelo IPAC destacaremos, por conta do recorte aqui
adotado, o terreiro Sdo Jorge Filho da Goméia e o terreiro Mokambo. O primeiro deles,
sede do Museu Comunitario Mae Mirinha de Portdo, além do tombamento estadual
possui o grupo afro Bamkoma e & reconhecido como um dos Ponto de Cultura®™
localizados no estado da Bahia. Em relagdo ao terreiro Mokambo, este ¢ também tombado
(ainda provisoriamente) pelo IPAC e abriga o memorial Kisimbié (Aguas do Saber),
museu organizado em suas dependéncias. Ambos sdo terreiros de tradicdo banto, unidos,
como veremos, por uma mesma linhagem religiosa. Nesse contexto, evidencia-se que as
politicas culturais ¢ o empenho comunitario em projetar sua tradi¢do podem inserir os
terreiros na logica do prestigio, sendo pela forma tradicional, pela busca de visibilidade
através de meios alternativos.

Contudo, ainda assim, fica uma questdo: os tombamentos realizados pelo IPAC

ndo seriam justamente destinados aos terreiros que fogem a caracterizagdo de matriz?

Digo isso, apoiando-me no fato descrito por Carvalho e Prudente (2011) acerca do

* Em setembro de 2014, durante reunido do Conselho de Cultura do Estado da Bahia, decidiu-se pela
aprovacdo de um parecer solicitando o tombamento estadual (IPAC) de mais dez terreiros, localizados em
Cachoeira e Sao Felix, no Reconcavo. O tombamento devera ser aplicado aos seguintes terreiros: Terreiro
Humpane Ayomo Huntdlogi, Terreiro Viva Deus, Terreiro Aganju Didé, Terreiro Raiz de Ayra, Terreiro 11&
Axé Ogunja, Terreiro Lobanekum, Terreiro Ogodé Dey, Terreiro Dendezeiro Incossi Mukumbi, Terreiro 1€
Axé Itayle eTerreiro Labanekum Filha. Ver: PORTAL SECULT-BA, Disponivel em: <
http://www.cultura.ba.gov.br/2014/09/17/conselho-estadual-de-cultura-solicita-tombamento-de-10-terreiros-
no-reconcavo/>.
** 0 Ponto de Cultura Bankoma surgiu no contexto da politica nacional desenvolvida pelo Ministério da
Cultura (Cultura Viva) cujo objetivo € financiar e apoiar a realizagdo de ag¢des de impacto sociocultural
nas comunidades. Para saber mais acessar: http://www.cultura.gov.br/pontos-de-cultural.
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arquivamento do pedido de tombamento do terreiro Mokambo pelo IPHAN e o posterior
entendimento de que, por ndo se tratar de uma Casa matriz, seria mais viavel que sua
salvaguarda fosse empreendida através de politicas municipais ou estaduais. E interessante
destacar que, do ponto de vista da patrimonializagdo, o IPHAN como grande modelo
brasileiro de salvaguarda ¢ também, em outras palavras, a matriz destas politicas ¢ nesse
contexto tem se limitado ao tombamento de bens considerados “singulares”, “auténticos”
e, no caso dos terreiros, “origindrios” de uma tradigao.

O proprio discurso da institui¢do atribui a pratica do tombamento a capacidade de
estabelecer uma “aura” de respeito sobre o bem a que se pretende preservar, fato

evidenciado na ata da 37* reunido do Conselho Consultivo, ocasido em que seria tombado

o terreiro do Gantois:

Reitermaos aqui a nossa crenca de que o ato de protecdo, que esta
implicito na figura do tombamento, vai muito além do que sugere a
materialidade da questdo, ele incide também sobre a auto-estima das
pessoas diretamente envolvidas, bem como da comunidade envoltéria, ele
ndo atribui apenas o poder de coercdo, de vigilancia, de fiscaliza¢do, mas
também confere valor. E como valoriza, ele eleva e estabelece uma aura
de respeito sobre o bem que se pretende preservar. O tombamento nao é
somente um ato juridico e burocratico, mas uma estratégia de distinguir,
de divulgar, de fortalecer argumentos de defesa, e portanto, um caminho
para consolidar as perspectivas de continuidade para o futuro. (IPHAN,

ata da 37" reunido do Conselho Consultivo).

Em Sao Paulo, Reginaldo Prandi (1990) considerou que o tombamento do Aché Ilé
Obad em 1990 pelo orgdo oficial de preservacao do estado (Condephaat) atuou diretamente
na legitima¢do da Casa de culto paulista, uma vez que trouxe visibilidade a um terreiro a

priori ndo agraciado com o status de tradicional, no qual além do pouco tempo de
84



existéncia, com data de funda¢do em 1974, a ialorixa tinha poucos anos de iniciada. Nesta
perspectiva, “consagrar ¢ investir com poder e, de algum modo, a intervengdo do Estado
atua de modo semelhante: ela confere ao terreiro um novo poder ao mesmo tempo em que
lhe acrescenta um novo valor” (PARES, 2011, p.83).

Voltemos ao 1lé Oxumaré que, apesar de ndo fazer parte do seleto rol de Casas
consideradas matrizes pela instituicdo, ja havia conquistado através do empenho de suas
ialorixas, e hoje de Baba Pecé, um lugar de destaque na conjuntura religiosa, caracteristica
que somada a mais de uma década de mobiliza¢ao rendeu-lhe o tombamento pelo IPHAN.
E fato que o grande carisma e atuagdo de suas lideres religiosas, principalmente de Mie
Nilzete ¢ Mae Simplicia, pesaram em grande medida na legitimacao do terreiro. Contudo,
outros fatores também podem ser apontados como elementos que influenciaram para a
diferenciagdo do Il€. A competéncia dos musicos da Casa de Oxumaré, por exemplo,
atraiu a atencao de Pierre Verger, fato que culminou em uma gravagdo empreendida pelo
intelectual de um xiré> completo, seguindo a sequéncia tradicional dos cantos, feita com o
intuito de levar o audio produzido pelos alabés para a Africa, motivo este de grande

orgulho e projecio para o terreiro. E notorio que,

um bom alabé da notoriedade e aumenta o prestigio do terreiro e sdo
conhecidos e convidados pelas Casas menores ou filiadas aos grandes
terreiros. E o caso de Vadinho, alabé do Gantois e Paisinho, alabé do
Oxumaré que tem seu grupo, sua “bancada” afinada e sempre atenta a
resposta, ou a entrada da cantiga tirada pela mae-de-santo de suas Casas
(...) VIVALDO DA COSTA LIMA (2003, p.97) apud LUHNING
(2007).

**No contexto dos terreiros de tradi¢do nagd, o xiré - composto por toques, dangas e cantos na lingua ritual
do grupo de culto (ioruba)- , segue uma estrutura fixa de reveréncia as divindades, iniciando-se com Exu e
encerrando-se com Oxala.
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Parafraseando um documentario que narra partes significativas de sua vida, Verger
foi sem sombra de duvida, um “mensageiro entre dois mundos”. Aportando em Salvador
pela primeira vez em 1946, o intelectual francés (consagrado a Xangd pelas maos de mae
Senhora), passou a dedicar-se ao estudo das relagdes culturais, em especial no contexto
religioso, entre o Brasil ¢ a Africa, sem nunca ter abondonado sua vocagio para o registro
fotografico. Em solo africano, precisamente em Ketu, Verger “renasceu” (como ¢
entendida a iniciagdo) como Fatumbi, tornando-se babalad, grande sacerdote do oraculo
de ifa*.

A seguir segue um relato do falecido Seu Geraldo, respeitado oga da Casa Branca
e também membro do Oxumaré, a respeito da experiéncia com Verger. O trecho foi
retirado do livro-audio, Os cdanticos que encantaram Pierre Verger (Encarnagdo da Mata

(Baba Pecé); Luhning, 2010, p. 86) langado quase 50 anos apds essa histdrica gravagao.

A gravagio eu fui fazer pra ele levar pra Africa! Essa gravacgio foi na
Escola de Teatro, ali no Canela. (...) E ai Verger levou essa gravagido para
a Africa; quando chegou 14, que colocou essa gravacio 1a na Africa.
Africanos se lembrando dos bisavos deles. Ele chegou todo...todo

empolgado. Verger voltou todo emplogado depois dessa gravacao.

Nota-se na fala de Seu Geraldo a importacia dada ao fato do intelectual ter levado
o audio para a Africa, notoria legitimagdo, uma vez que, em menor ou maior grau,
determinadas regides africanas se constituem como modelo na organizagdo ritual dessas
Casas de culto. Hoje, o terreiro tem demonstrado especial atengdo as politicas culturais,

em especial a salvaguarda dos terreiros. Tal fato tem projetado o nome da Casa de

36 HOLLANDA, L. B.; BARROS, L. M.; FIGUEIREDO, M.; GIL, F.; HOLLANDA, P. B. de Pierre
Fatumbi Verger: o mensageiro entre dois mundos (documentario). Produgdo de Flora Gil, Leonardo
Monteiro de Barros, Mariza Figueiredo, dire¢cdo de Luiz Buarque de Hollanda. Salvador, 1999. 86min, color,
som.
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Oxumaré na midia, na politica e no circuito religioso, alimentando sua “marca” dentro
deste contexto. Ademais, o terreiro, além de ser uma casa nagd, possui outra importante e
tradicional forma de legitimagdo: a narrativa de sua fundagao remete ao africano 7dlabi, o
que garante que a linhagem religiosa da casa ¢ puramente africana.

A seguir reproduzo trechos do depoimento feito Baba Pecé a respeito de sua recém

viagem a Africa.

Voltei ao Brasil renovado e com a certeza de que nods, "Povo de Asé",
preservamos um legado cultural e religioso milenar, que aqui nossos
antepassados nomearam de Candomblé. Eu e os demais membros do
Terreiro de Ostimaré que estiveram a Africa, tivemos momentos de gloria
ao identificarmos os nossos canticos e nossas praticas religiosas nos
templos sagrados por onde passamos. (...)

Fui convidado pelo Alafin de Oyo, Lamidi Adeyemi III, para ser um
representante da cultura Yoruba no Brasil. Confesso que as palavras me
faltaram, pois nesse momento, me recordei da minha missdo, das lutas, das
dificuldades vividas, da missdo de minha mée Nilzete, da missdo de minha
av6 Simplicia e de tantos representantes do Candomblé que lutaram com o
préprio sangue para a preservagdo dessa milenar religido. (...)

Para mim, aquele convite, partindo do maior dignitario da dinastia Yoruba,
foi o reconhecimento do Candomblé como parte da cultura e religiosidade
Yoruba. Em verdade, uma conquista de todos os povos de santo. E uma
honraria muito importante, mas tenho plena convicgdo que todo
Babalorisa e Iyalorisa representam a cultura africana em nosso Pais e, cada
Terreiro de Candomblé é um reino.

Retornei do continente africano com um novo desafio pela frente.
Contribuir para que a cultura Yoruba permaneca viva.(...). A invasdo de
fanaticos de outros segmentos religiosos esta dizimando os nossos templos
sagrados, ameagando extinguir uma cultura que com toda certeza deveria

se tornar patriménio da humanidade. (...)

87



A carta, destinada a toda comunidade candomblecista e divulgada amplamente no
endereco virtual mantido pela Casa®’ em 17 de Julho de 2013, traz & tona as questdes aqui
levantadas. Primeiramente atribui empoderamento ao babalorixa devido ao fato de este ter
sido escolhido como representante da cultura ioruba no Brasil, juntamente com o
reconhecimento do candomblé como parte da cultura africana, da religiosidade iorubana.
O contetdo do texto legitima e reatualiza os candomblés de origem ketu-nagd como
paradigma de modelo cultural. O relato do sacertode sintetiza algumas das premissas que
marcaram a constru¢do dessa diferenciagdo e por fim toca na questdo que motiva a
presente reflex@o: a patrimonializagdo. Caracterizando-se assim, como um posicionamento
sacerdotal que mistura novos e antigos elementos legitimadores.

Atualmente, o [1€é Oxumaré integra uma de frente de uma articulagdo que intenta
promover a candidatura do candomblé (ou de elementos desse) a patrimonio cultural da
humanidade. Para tanto, o babalorixa da Casa vem se articulando junto a liderangas
politicas atuantes na area da cultura. Ja longe de Salvador, porém informada por amigos
que 14 fiz, soube que essa articulacdo tem dado frutos. No final do més de julho de 2014, o
Ministério da Cultura por intermédio do IPHAN e através da mobilizagdo dos cinco
terreiros de tradi¢ao nagd tombados pelo instituto, promoveu em Salvador o I Seminério
Internacional para preservagdo do patrimdnio cultural compartilhado entre o Brasil e a
Nigéria. O objetivo desse evento foi discutir estrategias de preservagdo do patrimdnio
cultural iorubd da Cidade de Oyo na Nigéria, bem como dos terreiros da Bahia
considerados herdeiros brasileiros dessa tradigdo. Nesse contexto, compareceram ao
evento o Ministro da Cultura do governo nigeriano e a comitiva comandada pelo Alafin

(oba ou rei) do antigo reino de Oyo, Lamidi Adeyemi III, considerado pelos nagds o

*" http://www.casadeoxumare.com.br
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descendente direto dos primeiros ancestrais do povo iorubano™, o qual como vimos na
Carta de Baba Pecé, foi quem o elegeu representante dessa tradi¢do no Brasil.

As raizes ancestrais da Casa de Oxumaré, ligadas ao africano Talabi, ¢ de fato a
centralidade de uma narrativa que em menor ou maior grau, parece ter impulsionado (e
legitimado) a favoravel conclusdo de seu extenso processo de tombamento. Digo isso
apoiando-me em um evento ocorrido em 2012, ocasido em que, como citado
anteriormente, o [l1é Oxumaré entregou ao IPHAN um documento que vem a ser uma
atualizag¢do dos dois primeiros laudos antropolédgicos produzidos respectivamente em 2002
(Serra) e 2007 (Luhning) e, até entdo, utilizados como fontes instrutoras do pedido de
tombamento da Casa. A produgdo desse novo estudo, cujo conteiido comporta narrativas
ainda ndo mobilizados nas producdes anteriores, foi possivel mediante o apoio financeiro
do IPHAN. Vejamos a seguir o contexto em que o fomento se desenvolveu.

No ano de 2010, em prol da valorizagdo da vertente imaterial do patrimonio
cultural de comunidades afro-brasileiras, indigenas, ciganas etc, o IPHAN, através do
Programa Nacional do Patrimonio Imaterial, langou um edital com objetivo de fornecer
apoio a projetos de pesquisa, documentagdo e tratamento de informagdes. Nesse sentido, o
opoio institucional seria diretamente direcionado para a “melhoria das condi¢des de
continuidade” e manutengdo dos saberes, da memoria, formas de expressdo, festas,
lugares, vinculados aos grupos acima enumerados (IPHAN, Edital n°® 001/2010).

Dada a oportunidade, o IlIé Oxumaré concorreu com um projeto intitulado
“Memoria e Historia da Casa de Oxumaré: tradicdo ancestral e saber preservado”.
Figurando-se como um dos contemplados, o resultado do referido projeto converteu-se em

um material escrito o qual acabou caracterizando-se como uma atualizagdo dos laudos

** A civilizagdo iorubana foi estabelecida através de cidades estados, através das quais reis divinizados e
mitos de fundagdo atuam na ordem temporal, determinando hierarquias de poder politico e religioso.
(LODY, 2005, p.89)

89



anteriormente entregues ao instituito, sendo assim anexado ao processo de tombamento.
Contudo, quais seriam as principais atualiza¢des contidas no documento?

A atualizagdo mais notoria e que parece indicar algo bastante relevante em relagao
ao que estamos tratando concentra-se na identificacdo do africano Talabi como o grande
fundador do culto praticado na Casa de Oxumaré. Nos laudos anteriores, a fundagdo da
Casa ¢ remetida a figura de Salac6, caracterizado como um “tio africano” no laudo
produzido em 2002 e, posteriormente, como um mulato em 2007. Por sua vez, no
documento produzido em 2012, o mesmo Salac6 se faz presente e, ainda que sobre ele
repouse a imagem de um grande articulador na consolidagdo do II€, este ja ndo figura
como o fundador da Casa e sim como um posterior herdeiro da cadeira de babalorixa,
como pode ser visualizado na figura 3, que no presente trabalho ilustra o ciclo sacerdotal
do terreiro.

A andlise dos trés documentos deixa patente que a corrida pelo tombamento ¢ a
consequente producdo de um novo material resultou em um processo de resgate da
ancestralidade do terreiro, no qual, ao que parece, novos conhecimentos acerca da
memoria comunitaria puderam ser acessados e assim publicizados. Em outras palavras, o
desenvolvimento do projeto “Memoria e Historia da Casa de Oxumaré: tradicao ancestral
e saber preservado” permitiu ao Il externalizar um acumulo de memorias, saberes ¢ a
possibilidade de uma antiguidade, comparavél a de outros grandes terreiros tombados pela
instituigao.

A experiéncia do Ilé Oxumaré evidencia que “tornar-se” patrimdnio cultural ¢
parte de um processo que conta obrigatoriamente com a exaltagdo de caracteristicas
unicas, afinal, para ser patrimdnio € necessario trazer em seu repertorio cultural aspectos
de uma originalidade. Dito de outra forma, é preciso ter cultura ndo apenas para si, mas

para mostrar aos outros, sendo de forma performatica como coloca Carneiro da Cunha
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(2009), ao menos através da elei¢do e transcricao de aspectos intangiveis - como narrativas
e vivéncias-, em documentos, livros e laudos, o que ¢ mostrado no presente episdodio. Com
efeito, evidencia-se a necessidade de tornar-se matriz em atas e papéis oficiais.

Nesse contexto, interessa questionarmos se 0s processos de tombamento nao
corportariam em si “equivocagdes”, no sentido proposto por Viveiros de Castro (2011).
Para o autor, o equivoco seria parte inerente dos processos de tradugdes. Assim, ele ndo
seria um erro ou uma ilusdo, mas a condicao de toda relagdo social, incluindo inclusive um
procedimento tdo caro a antropologia, isto €, a relacdo entre o discurso do nativo e o
discurso do antropologo.

Cabe considerar que os processos de tombamentos também sao construidos a partir
de discursos e na relacdo entre eles. Nesse contexto, comportam o discurso nativo - ou
seja, daqueles que almejam o “selo de patrimonio cultural”- e o discurso institucional, que
em menor ou maior grau ampara-se em um arcabouco legal, a0 mesmo tempo em que
constrdi critérios de selegdo. E portanto na relagio entre estes distintos discursos que sdo
produzidas as “equivocagdes”. Vejamos um exemplo.

Ao estabelecer os critérios de selecdo em meio a diversidade de terreiros, o IPHAN
optou por priorizar tombamentos de Casas matrizes de culto, ou com risco eminente de
perda. (Memorando n°19 de 07/04/2003, Processo 1498-T-02). Postura que de certa forma
evidencia uma “hieraquia de valores que ¢ mobilizada politicamente para justificar a
preservagdo” (Chagas, 2011, p.119). Diante disso, como vimos, o instituto entendeu que o
[1€ Oxumaré ndo atendia aos critérios prioritarios de selecdo, tendo sido seu processo de
tombamento estendido por anos a fio.

Contudo, longe do que sup0s o discurso institucional, na micropolitica dos terreiros
o “status” de matriz ndo se restringe unicamente a Casas como a Casa Branca, o Gantois e

ao Axé Opo Afonja, ainda que seja indiscutivel a relevancia desses terreiros para a
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organizacdo do que hoje denomina-se candomblé. Digo isto para chegar a questdo de que
o Ilé Oxumaré, do ponto de vista de sua organizagao ritual e de uma espécie de genealogia
de santo, ndo deixa de ser uma matriz, tendo sido responsavel, através da “formacao” de
importantes sacerdotes, pela disciminacdo do candomblé em véarios pontos do Brasil.
Nesse sentido, terreiros menores consideram-se filhos do I1é Oxumaré, reconhecendo nele
sua fonte litargica e espiritual. Tal fato incluive foi evidenciado no primeiro laudo
produzido (2002) com vistas ao tombamento. Posteriormente na documentagao de 2007, a
informagao volta a aparecer acompanhada de uma lista de filiagdes dessa matriz, dentre os
quais cito: /lé Oju Oniré (SP); Xango Alira (SP); llé Axé Iba Ogum (BA); Axé Ewe (BA);
1lé Axé Togum Araka (BA); etc.

Com efeito, o equivoco ndo consiste em denominar grandes e ja legitimados
terreiros baianos como matrizes, que de fato o sdo, mas em restringir a extensdo desse
“status”, uma vez que, no limite, demais terreiros desde de que formadores de outros,
podem trazer a matricidade em seu discurso. Nao se trata portanto de apontar quem esta
certo ou errado, uma vez que o equivoco ¢ um “fundamento mesmo da relagdo que o
implica, e que ¢ sempre uma relagdo com a exterioridade” (Viveiros de Castro, 2011,
p.154). Trata-se de apreender que em menor ou maior grau, os processos de tombamentos,
mesmo com suas‘“‘equivocacdes”’, ndo sao completamente estanques, comportando certas
negociagoes.

Diante do aludido, ¢ possivel concluir que no contexto das relagdes entre os
terreiros, as politicas culturais de salvaguarda ndo vieram contemporaneamente substituir
paradigmas como pureza africana, fato que seria impossivel, mas incrementar certa
produgdo de diferenca baseada em prestigio e visibilidade, extrapolando o contexto
liturgico e habitando outras instdncias. Na acasido da minha primeira pesquisa de campo

em Salvador, no ano de 2013, pude observar através de um passeio turistico como essa
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logica encontra-se de certa forma enraizada para além dos muros dos terreiros. A seguir,
peco licenga para narrar tal fato.

Era 15 de janeiro de 2013, estava em campo ha cerca de 10 dias e resolvi ir até o
Pelourinho. A primeira vez que estive 14, ja estava proximo do anoitecer e acabei ndo
adentrando muito por suas ruelas. Por estar sozinha, segui o conselho de amigos
soteropolitanos e resolvi procurar um guia turistico para me orientar nessa primeira
incursdo. Os guias sdo credenciados pela prefeitura e trabalham levando os turistas pra
cima e pra baixo pelas ladeiras, parando nos principais pontos turisticos ¢ contando
historias locais. Em frente ao elevador Lacerda, aproximei-me de um grupo de turistas
acampanhados de um guia e com o convite feito resolvi unir-me a eles. Apreciamos o
ensaio da escola do Olodum, fotografamos igrejas, compramos souvenirs, um tipico
passeio turistico. No retorno e antes do guia se despedir, um dos turistas lhe perguntou
sobre os terreiros da cidade, algo como: “Nos gostariamos de conhecer algum terreiro,
vocé indicaria algum?” O guia pensou um pouco e respondeu ao grupo que o melhor a ser
feito era entrar em contato com alguma agéncia de turismo que possuia esse passeio, mas
que se optassem por irem sozinhos, era recomendavel que procurassem um terreiro
organizado, um que fosse tombado pelo patrimonio historico, ou que tivesse pelo menos

museu. (...)

Posteriormente, com o aprofundamento das leituras e a andlise dos dados, ao
recordar dessa passagem pude vislumbrar que esse simples “passeio de turista” guardava
questdes relevantes. A orientacdo do guia, divide claramente os terreiros em dois polos
opostos: os candomblés “organizados”, tombados ou com museus ¢ os outros. Neste
contexto, ¢ possivel identificar que a valorizagdo provocada pelo “selo do estado”
extrapola o circuito interno das Casas de candomblé, habitando o discurso externo

produzido sobre estas, representado nesse caso pela maxima do turismo.
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Como vimos, o povo de santo passou a buscar uma reparacdo pelas décadas de
perseguicdo patrocinada pelo Estado, visualizando a possibilidade de manutencdo e
protecdo de seus espagos sagrados através do tombamento. O pedido inaugural, na década
de 80, foi contestado e ap6s mobilizagdes diversas conquistado. Posteriormente, em 2002,
o IPHAN adimitiu que a politica de protecdo aos terreiros vem assumindo a caracteristica
de atuar enquanto uma “forma de minorar a enorme divida do Estado para com os povos
de raca negra, através do reconhecimento cada vez maior do valor fundamental de sua
valiosa contribui¢do na formacdo do povo brasileiro” (IPHAN, Ata da 37* reunido do
Conselho Consultivo, p.20). Nesse sentido, o discurso institucional, outrora estanque, em
certos momentos emparelha-se ao discurso das comunidades quando da exposicao de suas
demandas.

Contudo, a repressdo vivida pelos terreiros e a apreensdo de seus objetos sagrados
em batidas policiais, deixaram outras tantas marcas, uma vez que fomentaram uma
representacdo histérica e consequentemente museografica do povo de santo e de sua
cultura material baseada em curadorias relacionadas prejorativamente a feiticaria,
patologia, a exotiza¢do ou a criminologia. Refutando tais classificagdes, e buscando
formas de combater os efeitos danosos de anos de persegui¢do, o povo de santo passou a
empreender um movimento de auto-musealizagdo, no qual cada terreiro, livre de
interpretagdes externas, passou a falar de si. Nessa perspectiva, além de patrimonio
cultural, o terreiro também virou museu. O proximo capitulo ocupa-se das questdes que
emergem a partir fenomeno, analisando-o a partir de duas experiéncias concretizadas em
dois terreiros de origem banto, de tradicdo congo-angola: o terreiro Sdo Jorge Filho da

Goméia e o terreiro Mokambo.
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3. Os terreiros e o processo de musealizacido

O processo de musealizagdo dos terreiros de candomblé, inicou-se na década de 80
através da inicativa de mae Stella, respeitada ialorixa do 1/é Axe Opo Afonja. Inspirada por
uma viagem que fez a Nigéria, na qual conheceu alguns museus, mae Stella retornou ao
Brasil certa de que poderia reunir diversos objetos e roupas de mae Aninha e mae Senhora
e contar, através de um museu, a historia da consolidagdo do candomblé do ponto de vista
do terreiro. Nesse contexto, com a ajuda de Vera Felicidade- importante filha da Casa-, foi
fundado em 1982 nas dependéncias do terreiro, o Museu //é Ohun Lailai, que em ioruba
significa Casa das coisas antigas. O nome ¢ bastante significativo, “coisas antigas”, uma
vez que, como ja havia observado Sansi (2007), para além das roupas e outros objetos,
foram ali abrigados os santos catélicos ndo mais necessarios ao contexto litargico. Vale
lembrar que Mae Stella protagonizou o movimento (anteriormente citado) que na décade
de 80 recusou o sincretismo afro-catélico no contexto das tradigdes de matriz africana.

Apos essa iniciativa, a partir da década de 90, outros terreiros de Salvador aderiram
a0 processo — ou seja, organizaram um acervo e transformaram algum espago do terreiro
em “sala de exposi¢do”. E importante destacar que este movimento ¢ algo que parte das
proprias comunidades desses centros de religiosidade, configurando-se em praticas de
preservagdo e curadoria que independem do reconhecimento do IPHAN, do IPAC, ou
mesmo de outras instituigdes. Na esteira desse processo, em 1992, no contexto do terreiro
do Gantois foi organizado o Memorial Mae Menininha, cujo acervo conta com inumeras
pecas de uso ritualistico e pessoal da ialorixa, considerada por muitos como a mais
influente do Brasil.

E interessante destacar que iniciativas semelhantes também emergiram em outros
contextos etnograficos. Refiro-me a apropriacdo da idéia de museu pelas comunidades

indigenas, processo que no Brasil data do inicio da década de 90. Um exemplo desta
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discussao ¢ o trabalho de José Ribamar Bessa Freire (2009). Intitulado 4 descoberta do
Museu pelos indios, seu texto discute a potencialidade destes espagos enquanto
revigorador da identidade de diferentes etnias. Segundo o autor quase todos os indigenas
que tiveram acesso aos museus e exposi¢des identificaram-nos como lugares de

conhecimento, de estudo ¢ de guarda da memoria. Bessa Freire ainda indica:

No entanto, os indios, hoje, ndo aceitam mais passivamente que os museus
construidos por ndo indios tenham o monopdlio do discurso histérico que
lhes diz respeito. Querem deixar de ser apenas “musealizavel”, para se
tornarem também agentes organizadores de sua memoria. A existéncia de
museus tribais pode ndo apenas enriquecer os museus etnograficos, mas
contribuir para a formagao dos grandes museus nacionais. (FREIRE, 2009,

p.249).

A questdo que se coloca aqui ¢ a da legitimidade e autoridade do discurso
museologico e a necessidade que os indigenas sentiram de assumir sua propria
representatividade historica nestes espagcos de memoria. A respeito dessa discussdo nao
podemos deixar de considerar, como afirmou Madrio Chagas (1998), que todo espaco
museal apresenta um determinado discurso sobre a realidade. Isso significa dizer que o
museu ndo ¢ um ambiente neutro nem tao pouco apolitico, fato que aumenta ainda mais a
importincia do surgimento destes espagos a fim de diversificar o discurso museoldgico
tradicional.

Nesse contexto, a atuagao de atores outrora marginalizados reabre a possibilidade
de (re) escrita ou (re) interpretacdo da historia, através de outras e novas narrativas, o que
transforma os museus em um campo privilegiado na discussdo antropologica. Na esteira
dessa discussdo, os museus organizados pelas comunidades afro-religiosas passaram o

configurar-se como formas legitimas de musealizacdo de um tipo especifico de acervo,
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com peculiaridades e caracteristicas Unicas, unida a vontade comunitdria em assumir o
controle das representagdes museograficas a respeito do povo de santo.

A fala de Anselmo Santos, Tata do Terreiro Mokambo ¢ bastante ilustrativa:

Entdo...esses memoriais e museus nos terreiros de candomblé sdo
fantasticos porque podem contar sua propria historia, sem o olhar do
outro...do antrop6logo, do sociologo, do “ologo” (...) Se eu posso falar de
mim, porque outras pessoas que vao falar? Eu sei o que eu posso falar, eu
sei até aonde eu posso falar, entdo porque eu vou querer que outra pessoa
venha falar por mim? Eu quero falar, eu to nessa religido faz 39 anos

gente!

Ademais, ¢ necessario acrescentar que observar estes objetos dentro do terreiro €
observa-los dentro de seu contexto etnografico, onde apesar de musealizados ainda se
encontram em contato direto com o axé, ocupando suas posi¢des na vivacidade e dinamica

religiosa, pois, como afirma Rita Amaral:

Os objetos materiais ocupam uma posicdo extremamente peculiar em
todas as culturas, mas muito particularmente na cultura religiosa
afrobrasileira, conformando muitas vezes a propria identidade religiosa do
grupo. Por exemplo: o rito queto toca os atabaques com aguidavis (varas
de marmelo), diferenciando-se do rito angola, que ndo os utiliza e toca
com as maos. O axé, energia vital, fundamento maior destas religides, é

fixado em objetos varios e por meio deles se transmite. (AMARAL,2003).

Com efeito, as iniciativas nativas de organizarem museus conforme sua propria
idéia e concepcao podem ser interpretadas como um pocisionamento politico que vai além
da busca pelo reconhecimento institucional, pelo “selo do estado”. Neste sentido, ¢

possivel identificar nestes museus uma "politica de resisténcia", tomando de empréstimo o

97



termo utilizado por James Clifford (2009) ao descrever dois museus (Cento Cultural de
U'mista e o Museu Kwagiulth) por ele demonimados como tribais ou regionais, cuja

organizagdo se dava no interior de aldeias indigenas. Segundo o autor:

De forma esquematica, podemos dizer que os (museus) regionais
expressam a cultura local, o parentesco, a etnicidade, a tradicdo e uma
politica de resisténcia. Ja os museus "maiores" articulam cultura
cosmopolita, ciéncia, arte e humanismo_frequentemente com uma

tendéncia nacional (CLIFFORD, 2009, p.269).

Os museus em questdo, constituidos no interior dos terreiros, expressam algumas
particularidades proprias a religiosidade afro-brasileira, uma vez que em sua maioria sdo
museus que fazem referéncias a autoridade religiosa e a linhagem da familia de santo,
responsaveis por sustentar as raizes do terreiro. Basta observamos que boa parte deles
configuram-se como memoriais, cuja narrativa concentra-se na figura do lider religioso.
Construida através de importantes signos, a expografia do terreiro Mokambo, a qual nos
deteremos adiante, apresenta-se ao observador mais atento enquanto uma narrativa
biografica da proria vida religiosa de Tata Anselmo. A raiz de sua tradi¢ao ¢ evidenciada
através de fotos e textos explicativos. Os objetos iniciaticos, cuidadosamente guardados
em vitrinas, sdo testemunhos materiais de sua insercdo na vida religiosa. Os inquices
Dandalunda e Tempo, representados no museu, sao as divindades africanas para as quais o
zelador de santo foi iniciado e Pena Dourada ¢ o caboclo que se manifesta através de seu
corpo.

Outro ponto a ser levantado € que a experiéncia nativa em questdo pode ser
interpretada como um contraponto a museologia classica, na qual durante anos imperou
certo tipo de exposicdo historica do negro, geralmente ligada a escraviddo ou a certas
distor¢cdes ou exotizagcdes de sua realidade religiosa. Ademais, a transformagdo de um
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objeto sacro oriundo do candomblé em objeto de exposi¢ado em museus convencionais ja
gerou, como veremos, discussdes no contexto das comunidades. Primeiro pelo preconceito
que ainda paira sobre as religides de matriz africana (muitas vezes transportado para sua
representacdo museografica) mas, sobretudo pela origem dessas colegdes estar relacionada
a repressdo policial e suas confiscagoes.

Maggie (2005) analisou como a idéia de magia habitava as concep¢des da
sociedade identificando parte do acervo do Museu da Policia Civil do Rio de Janeiro -
particularmente os artefatos recolhidos pela policia em “casas de fazer macumba”,
terreiros e centros espiritas -, como prova material de que o feitico existiria. Segundo a
autora, ao perseguir os ditos feiticeiros afim de coibir suas praticas, os policiais acabaram

por reconhecer o valor da feiticaria enquanto uma técnica efetiva.

No Rio de Janeiro, peritos da policia eram chamados a opinar sobre os
materiais apreendidos e os classificaram como de “magia negra”, parte do
“arsenal dos bruxos”, “objetos proprios para a exploracdo do falso
espiritismo”, “objetos de bruxaria”, “coisas necessarias & mise-em-scéne
da macumba e candomblé”, “objetos proprios para fazer o mal, ebo

(embd)”. (MAGGIE, 2005, p.38)

Nesse contexto, a mesma instdncia (delegacia) responsavel pela peseguicao a
feiticaria era a guardid de seus “perigosos” objetos. A colecdo formada a partir destas
apreensdes foi nomeada “Colecdo Afro-Brasileira, jogos, entorpecentes, atividades
subversivas, falsificacdes de notas ¢ moedas, mistificacdo”, tombada pelo SPHAN (atual
IPHAN) em 1938 e inserida no Livro Tombo Arqueologico, Etnografico e Paisagistico.
Depois de tombados os objetos dessa colecdo passaram a integrar, a partir de 1945, o
acervo do Museu de Criminologia do Rio de Janeiro (Maggie, 2005). No contexto museal,

conforme relata a autora, estas pegas ndo perderam, do ponto de vista da sociedade, sua
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eficadcia magica, uma vez que tornou-se pratica comum os visitantes do museu deixarem
“oferendas” como flores e moedas aos pés das imagens expostas.

Além da exposi¢ao em museu policial como prova material da existéncia do mal, a
classificagdo a qual estas pegas foram submetidas ao serem tombadas, isto ¢, sua
associacdo a atividades negativas e ilicitas como “jogos, entorpecentes, atividades
subversivas, falsifica¢cdes de notas e moedas, mistificacdo” ¢ igualmente problématica do
ponto de vista de sua conotagdo prejorativa. Outro equivoco, segundo apontou Corréa,

refere-se a atribuicao do “status” de cole¢do museoldgica afrobrasileira, pois, como afirma

0 autor:

Trata-se de uma colecdo museologica que representa os confrontos
civilizacionais e culturais no campo religioso brasileiro, do ponto de
vista da sociedade eurocéntrica, iconoclasta, positivista e cientificista
.Essa Cole¢ao de Magia Negra representa o ‘olhar ocidental’ e o olhar
policial sobre as diferentes formas de religiosidade nao-cristas,
sincretizadas e hibridizadas,que foram atravessadas pelos estereodtipos e
representacdes do diabdlico, do satanico e da malignidade européia. Do
ponto de vista do ‘olhar policial’ e do‘olhar estético’, apresentados aqui,
seria um erro continuar classificando essa cole¢do com o estatuto

museoldgico do campo religioso afrobrasileiro (CORREA, p.40, 2006).

Na esteira da discussdo de Maggie, Corréa (2006) aponta o erro cometido ao
classificar essa colegdo em especifico com o “estatuto museologico” do campo afro-
brasileiro, pois tal classificagdo reifica a ideologia da satanizagdo e diabolizacdo da arte e
da cultura de origem africana no Brasil. Segundo o autor, uma classifica¢do fiel deste
acervo parece indicar a necessidade de outro tratamento museoldgico, elaborado através
de uma nova interpretagdo, um novo processo de musealizacdo, que s6 podera ser feito por
meio de uma museologia plural que incorpore os diferentes olhares sobre esses objetos e

pecas religiosas. Ainda, no que se refere ao tema deste estudo - isto ¢, os museus que
100



coexistem com os terreiros de candomblé, bem como a patrimonializagao destes templos -
o autor afirma serem as proprias Casas de culto, tombadas pelos 6rgdos do patrimonio
cultural, os verdadeiros e auténticos museus da cultura e arte afrobrasileira.

E interessante observar que até a década de 80 o IPHAN ndo havia tombado
nenhum terreiro de candomblé. Como vimos, o primeiro tombamento dessa natureza foi
amplamente questionado (sob diversos argumentos) pelos conselheiros do instituto,
efetuando-se somente ap6s muita mobilizagdo e discussdo. Contudo, € no minimo curioso
que em 1938 o IPHAN aparetemente ndo tenha apresentado problema algum em tombar
uma colecdo museoldgica que continha objetos apreendidos em terreiros e misturados
arbitrariamente a entropecentes, jogos, moedas falsificadas e outras pegas de carater
ilicito. Porque nao tombar um terreiro de candomblé, espago sagrado do qual esses objetos
eram originarios? E tombar esses objetos inseridos em uma cole¢do de classificacao
duvidosa?

De fato, o tombamento de uma cole¢@o formulada a partir de batidas policias pode
ser interpretado como um reconhecimento de que aqueles objetos formavam uma espécie
de “patrimonio cultural” da criminologia brasileira. Ao passo que o tombamento da Casa
Branca significou, sobretudo, o reconhecimento daquele espago (e seus objetos) enquanto
locus de uma religido legitima com manifestacdes culturais especificas. Como vimos,
mesmo que lentamente, o entendimento do que deveria compor o patrimonio cultural da
na¢do ampliou-se, bem como modificaram-se os critérios.

Em The hidden life of stones. Historicity, materiality and the value of candomblé
objects in Bahia, Roger Sansi (2005), faz referencia a uma cole¢dao de objetos religiosos
do candomblé publicizada pelo Museu de Medicina Legal de Salvador, museu este cujo
acervo ¢ também policial. Segundo Sansi, a exposicdo destes objetos neste museu em

especifico foi totalmente repudiada pelo Movimento Negro, sob o argumento de que a
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colecao teria sido formada através de invasdes e acdes violentas aos terreiros por parte dos
policiais. Em suma, o Movimento Negro acabava por contestar a legitimidade dessa
instituicdo em expor estas pecas. O problema agravava-se uma vez que uma das pecas era
uma otd”’, objeto sacro (presente nos assentamentos) que nio deve ser exposto.

Em 1976 o Museu de Medicina Legal é reinaugurado apds uma reformulagao,
recebendo a partir de entdo o nome de Museu Estacio de Lima. Nesse contexto, como nos
conta Sansi (2005), em 1996 alguns intelectuais e algumas Casas de candomblé (Opo
Afonja, Cobre, Bate Folha, Casa Branca, Bogum e Alaketu) resolveram processar a
instituicao sob a acusacdo de que pegas da arte sagrada ndo poderiam ser expostas com o
discurso criminologico e patoldgico. Exigia-se que a cultura material do candomblé fosse
atribuida o mesmo valor que recaia sobre a arte ocidental. Ainda de acordo com o autor, as
partes envolvidas (terreiros € o museu) chegaram a um acordo que estipulou que estes
objetos deveriam ser temporariamente encaminhados ao Museu da Cidade (pertencente a
Fundagao Gregorio de Matos), reconhecido como o local adequado para que tais objetos
fossem publicizados, com exce¢do da pedra (otd), que em hipotese alguma deveria
continuar em exposicao.

Desta forma, podemos concluir que a exposi¢cdo de certos objetos sacros afro-
brasileiros, bem como a revelagdo de ritos e conhecimentos especificos divididos apenas
entre os iniciados na religido, correspondem a violagdo de um codigo interno acerca da
protecdo de valores, signos e conhecimentos ancestrais, fato que como podemos perceber
na fala de Tata Anselmo reproduzida abaixo, caracteriza-se como uma preocupacgio para

os zeladores dos terreiros.

39 . o . . L. ,
Pedra sobre a qual o axé ("forga sagrada'") de um orix4 ¢ fixado por meio de ritos consagratorios. Uma ota
deve permancer guardada junto aos assentamentos do terreiro, ndo podendo ser exposta.
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Nos memoriais de terreiros as pessoas da Casa € que vao falar, nos outros
museus sdo os antropdlogos, sociologos que falam, através de pesquisas,
que tem sua validade pelo amor de Deus, eu ndo to desvalorizando néo!
Mas eu por exemplo aqui posso falar de mim, da minha tradi¢do. Eu ndo
posso falar do Gantois, eu ndo posso falar do Afonja, eu ndo posso falar de
outra Casa, eu tenho que falar de mim. Entdo se eu falo de mim, o Afonja
fala dele, cada um fala de si, isso num futuro pode dar até uma agilidade
nas pesquisas ndo ¢? E nds vamos estar com 0 nosso conhecimento
ancestral resguardado, que a verdade ¢ que muitas Casas abriram suas
portas pra socidlogos e antropdlogos que entraram por um caminho que
ndo devia, entdo hoje vocé vé muita besteira que o pessoal escreve sobre
candomblé. Entdo é importante vocé poder contar sua historia, por
exemplo tem historias de Seu Joao da Goméia que nao estd em museu, em
tese nenhuma mas eu sei. Porque eu sei? Porque minha mae de santo, que

era filha de santo dele, ouviu dele e me contou (...).

A fala do Tata permite interpretar que estes espacos museais podem agir como
formas de externalizacdo controlada do contexto e dos conhecimentos litirgicos. Uma
espécie de curadoria religiosa, na qual os terreiros podem contar suas historias com a
certeza de manter o “conhecimento ancestral resguardado”. Ademais, ao defender que
cada Casa deva falar sobre si, o sacerdote evidencia que cada terreiro, apesar de suas
similaridades, caracteriza-se enquanto um grupo particular. Nessa perspectiva, cada Casa
de candomblé¢ se identifica como um reino, como ja citado no presente trabalho através da
carta de Baba Pecé a comunidade candomblecista.

Contudo, as relagdes entre terreiros € museus nem sempre foram marcadas por
conflitos. Segundo Sansi (2007), os museus atuaram enquanto mediadores na relagao entre
o candomblé e o mundo da cultura oficial. De acordo com o autor, o Museu Afro-

Brasileiro da UFBa, (MAFRO) fundado na década de 80, procurou na elaboragdo de sua
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curadoria afastar a visdo patoldgica e negativa que recaia sobre o candomblé e seus
objetos de culto. Nesse intento, o museu atraiu a simpatia de lideres religiosos que
inclusive doaram pegas para seu acervo . Nas dependencias do MAFRO, encontram-se
também expostos os painéis de madeira talhados por Carybé, através dos quais o artista
empreendeu uma representacao estética dos orixds e de suas insignas. Desta perspectiva, o
museu “pretende ser um espaco de identidade ¢ memoria da populagio afro-descendente”
(MAFRO/UFBA, 2006).

Em 2013 as pecas que integravam a polémica cole¢do de objetos liturgicos,
descrita por Sansi (2005), foram definitivamente transferidas para o MAFRO. Em minha
ultima visita a instituicdo, em marco de 2014, fui informada que os intimeros objetos da
colegdo Estacio de Lima estavam em processo de analise para catalogacao e restauro.

Diante das questdes aqui expostas inferimos que a classificagao de um acervo afro-
religioso, incluindo a “agéncia” dos objetos e a decisdo de musealiza-16s ou ndo, passa
pelo entendimento de uma cosmovisdo, em muitos casos ndo compartilhada por todos os
curadores. Vislumbraremos um exemplo a esse respeito através da participagdo do
museologo Antonio Marcos (UFBA) no contexto de organizagcao do museu do terreiro Sao
Jorge Filho da Goméia. Segundo relatou, somente ao ser escolhido pelo inquice
Bamburucema para integrar o ngunzo (axé) do terreiro ¢ que a idéia do museu pode
expandir-se, uma vez que ele, enquanto muse6logo e agora pertencente ao grupo de culto
da Casa, teve maior acesso a cosmologia e as historias da familia de santo. Voltaremos a

essa questao.

“ Dentre as inumeras agdes realizadas pelo MAFRO em prol da valorigdo e da quebra de esteriotipos
negativos do qual o candomblé recorrentemente ¢ alvo, destaca-se um material eleborado com a ajuda do
Centro de Estudos Afro-Orientais (UFBA). Tendo em vista a grande visitagdo do publico escolar, a
publicacdo traz em seu conteido, um guia para que o professor, em sala de aula, possa ter subsidios para
abordar a tematica da religiosidade afro-brasileira através de textos explicativos que situam o candomblé
como uma  heranca  cultural da  populacdo  negra. Para  acessar o  conteudo:
http://www.mafro.ceao.ufba.br/userfiles/files/Material%20d0%20Professor%20-%20Afro-Brasileiro.pdf
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Contudo, se os terreiros apropriaram-se da idéia de museu, reinterpretando-a e
inserindo-a em seu contexto espacial, também ¢ verdade que os museus baianos
introjetaram certas praticas e conhecimentos religiosos afro-religiosas em seu cotidiano.
Defendo tal idéia apoaindo-me num fato ocorrido no inicio de 2014, nas dependéncias do
Museu de Arqueologia e Etnologia da UFBa (MAE) cuja instalagdo se d4 no mesmo
prédio que o citado MAFRO, no sub-solo da antiga Faculdade de Medicina localizada no
Terreiro de Jesus (Pelourinho). No periodo em questdo eu havia voltado para Salvador
para uma curta pesquisa de campo e, através de amigos que 14 fiz, soube que dias atras o
prédio do MAE havia recebido a visita de um pai de santo, chamado ao museu com o
objetivo de purificar suas dependéncias. A iniciativa teria partido do fato do museu abrigar
urnas funerarias Aratu, o que poderia contribuir com a presenca de eguns (espiritos
desencarnados) no ambiente, fato que demandaria tal “limpeza”.

Também, conforme observou Lody (2006), os saberes dos artesdos, musicos,
sacerdotes e outros membros da complexa hierarquia dos terreiros tém sido acionados a
fim de ajudarem na classificacdo de colecdes museoldgicas de objetos afro-brasileiros.
Dessa forma, tais informantes opinam sobre materiais, fungdes liturgicas dos objetos,
tecnologias, além de contribuirem com a indispensavel base acerca da mitologia em
questao.

Feitas essas colocacdes acerca do fendmeno das musealiza¢des in situ, cabe
considerarmos que essa “‘externalizacdo controlada”, empreendida pelos terreiros,
carregam em seu bojo a valorizacdo de componentes étnicos-religiosos especificos,
representativos das nagdes e tradigdes as quais pertencem essas Casas de culto. Sansi
(2007) concluiu que o museu do Axé Opo Afonja sintetiza, através da historia de uma
dinastia real de maes de santo, a cultura iorubana “pura”. Nessa perspectiva, ao

abordarmos a narrativa museografica do Terreiro Sio Jorge Filho da Goméia e do Terreiro
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Mokambo, veremos, que os museus dessas Casas possuem em comum o fato de
comportarem em sua génese um movimento de reagdo da cultura banto, de tradi¢do congo-

angola, em meio a supremacia nago-iorubana.

3.1 Uma linhagem, dois terreiros e dois museus.

O terreiro Sao Jorge Filho da Goméia e o terreiro Mokambo configuram-se como
casas de culto congo/angola oriundas de uma mesma linhagem religiosa concentrada na
figura de Jodao Alves Torres Filho, o popular Jodozinho da Goméia. No entanto, a narrativa
compartilhada entre os terreiros acerca da origem desta tradi¢do na Bahia, remete-se
inicialmente a Mestre Jubiab4, cujo nome de batismo era Manuel Severiano de Abreu.

Dentro do mundo religioso afro-baiano Jubiaba ¢ considerado uma figura
controversa, pois, acusado de ndo seguir os preceitos da religido dos orixds, possuia pouco
prestigio entre as Casas consideradas puras e tradicionais. Tata Anselmo, zelador de santo
do terreiro Mokambo e herdeiro dessa tradigdo, relatou que Jubiaba ndo assumia
publicamente a condicdo de candomblezeiro a fim de evitar problemas com a policia em
uma €época em que o candomblé era constantemente alvo de ataques. Assim, como uma
estratégia defensiva, o pai de santo teria preferido associar seu nome ao espiritismo,
fundando o “Centro Espirita Paz, Esperanga ¢ Caridade”, fixando-se, apds algumas
mudangas, no Morro da Cruz do Cosme.

Mesmo afastando-se da caracterizacdo de candomblezeiro, Jubiaba nao deixou de
ser acusado de praticante da falsa medicina. Nesse contexto, o terreiro passou a ser alvo de

uma série de invasdes policiais, que levaram a apreensdo de diversos objetos de culto.

Segundo Sansi (2007), a policia teria invadido o terreiro em 5 de outubro de 1921 com o
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intuito de dar uma licdo em Jubiabd, apropriando-se nesta ocasido da cadeira do lider
religioso momentos antes desde cair em transe. O objeto, assento do poder do pai-de-
santo, encontra-se no acervo do Instituto Geografico e Historico da Bahia junto a outras
pecas apreendidas de forma semelhante. (Sansi, 2007). A cole¢do em questao ¢ formada
por “conjuntos de pegas de madeira, ferro, buzios, latdo, flandre, tecido, ceramica, sendo
algumas africanas, outras muito proximas do ideal de estético africano” (Lody, 2005, p.
65).

Para além da invacdo policial em questdo, no ja citado artigo de Lithning (1996)
aparecem outras referéncias a investidas contra o terreiro de Jubiaba. Duas destas possuem
datas bastante préximas, 4 e 7 de outubro de 1921, e uma terceira, dez anos depois, em 12
de maio de 1931, todas noticiadas no Jornal A Tarde. Outro fato que gerou bastante
especulagdo em torno da figura do pai-de-santo foi a obra escrita por Jorge Amado em
1935 cujo titulo levava seu nome. Em 21 de maio de 1936, através de uma matéria intitula
Personagem de romance e da vida- Jubiaba nao gostou do livro de Jorge Amado (...), o
jornal Estado da Bahia traz a tona a questdo. Em seu depoimento, o pai de santo afirmou
nao ter gostado de ver o nome de seu caboclo vinculado ao personagem de Jorge Amado
(Jornal Estado da Bahia, 1976).

De fato, o livro acabou gerando certo desconforto entre o escritor € o pai de santo,
fato que levou Jorge Amado a esclarecer publicamente que seu personagem nao era
inspirado no lider religioso. Segundo Clay (2006), Jorge Amando revelou em entrevista ao
mesmo jornal que ndo pensou em Severiano Manoel de Abreu enquanto escrevia seu
romance, ao contrario, a inspiri¢do para a constru¢do do personagem teria sido cunhada a
partir de outros outros lideres religiosos, como o babalad6 Martiniano do Bonfim, um dos

grandes simbolos da pureza africana no candombl¢ baiano.
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Os caminhos de Jubiaba e Jodo da Goméia cruzaram-se quando o ultimo, ainda
pequeno, foi levado por sua madrinha ao terreiro do pai de santo em busca de cura.
Nascido no ano de 1914, no municipio baiano de Inhambupe, segundo relatou Tata
Anselmo, Joazinho sofria de fortes dores de cabega, interpretadas como uma necessidade
imediata de iniciagdo na religido, ligada a exigéncia dos inquices. Contudo, tanto no
mundo religioso, como na literatura especializada, a origem da iniciagdo de Jodozinho no
candomblé ¢ um assunto controverso.

Lody e Silva (2002) afirmam que ainda muito jovem, Jodozinho teria tornado-se
zelador de santo em um terreiro na Rua da Goméia, em Sdo Caetano, Salvador. Neste
terreiro, o pai de santo praticava um candomblé de tradi¢do angola cultuando inquices ¢
caboclos. “Foi incorporando o cabolclo Pedra Preta que este pai de santo se tornou famoso
no meio religioso afro-brasileiro de Salvador, passando também a ser conhecido como
Jodo da Pedra Preta” (LODY; SILVA, 2002, p. 154). Os autores recuperam uma
reportagem concedida por Olga de Alaketu ao jornal O Pasquim em 1972, na qual a

sacerdotisa levanta duvidas quanto a origem da iniciacao do pai de santo:

Conheci muito Jodozinho. Antes dele tornar-se pai de santo, sem
obrigacdo nenhuma ele ia 14 em casa com a madrinha dele, era fora de
tudo. Depois virou, mexeu, ele apareceu um dia batendo candomblé e
ninguem sabe o porque. Entdo dizia que era filho de Iansa, filho de
Oxossi, filho de num sei o que. Entdo ninguem sabe por onde ele

principiou. (O PASQUIM, apud LODY; SILVA, p.155, 2002)

A desconfianga de Mae Olga evidencia-se em sua fala. Vale considerar que, assim
como Jubiabd, Jodozinho era alvo de opinides controversas no mundo do candomblé

baiano. As impressdes negativas e duais que os dois lideres religiosos causavam
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relacionava-se em parte com o movimento da tradicdo nagd pela “limpeza” e (re)
africanizacdo da religido em territdrio brasileiro. Assim, como vimos, terreiros de origem
banto, de tradicdo congo-angola, muitas vezes eram alvo de criticas por cultivarem
elementos sincréticos e o culto a entidades amerindias, como os caboclos.

A imprecisdo quanto a vida ritual inicidtica de Jodo da Goméia, aparece também
em uma nota de rodapé de Bastide, unida a acusac¢des de atuagdo clandestina no contexto

religioso:

Vimos, com efeitos que o babalorixd, deve obrigatoriamente passar pelas
cerimonios de inicia¢do. Porém ndo deixam de existir alguns que sdo designidados
pelo nome de “clandestinos” ou de “feitos do pé para a mao”, e que sdo acusados
de terem usurpado o titulo por ambicdo, sem a passagem prévia pelos ritos
anteriores, tais babalorixas s3o ent3o anatematizados pelos candomblés
tradicionais. Jodo da Goméia é um dos babalorixas clandestinos (BASTIDE, 1978,

p. 67).

Como bem conhecido pelos pesquisadores interessados nos cultos afro-brasileiros,
a iniciagdo significa o renascimento espiritual da pessoa dentro de um contexto litirgico
especifico’’. Assim, a consagracdo de um zelador de santo no candomblé envolve
obrigatoriamente a passagem por ritos inicidticos que possibilitam, ap6s anos de
dedicagdo, sua entrada segura e legitima na conjuntura religiosa. Ademais, como afirmou
Parés (2011), o processo de iniciacdo configura-se como um dos meios mais eficazes para
a sobrevivéncia de uma congregacao religiosa dessa natureza.

Como herdeiro da tradigdo da Goméia, Tata Anselmo relatou em sua dissertagao,

que Jodozinho assumiu a posi¢do de lider religioso apds a morte de sua madrinha, entdo

* Sobe a iniciagio no candomblé ver LODY, Raul (2003). O povo de santo. Religido, histéria e cultura dos
orixas, voduns, inquices e caboclos.
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mae-de-santo, tornando-se sacerdote aos 15 anos de idade. Em relacdo a origem da
inicicdo de Jodo da Goméia, o Tata afirma que esta se deu no terreiro de Jubiaba, pelas
maos deste no ano de 1931 (Santos, 2008). Assim, com o intuito de clarificar e precisar a
origem de sua linhagem religiosa, o zelador do terreiro Mokambo descreve-se como
bisneto de Jubiaba, neto de Jodo da Goméia e filho de Mie Mirinha de Portdo.
Evidenciando a constru¢do de uma rede de parestesco (familia de santo) pautada na
iniciacdo e transmissdao dos conhecimentos ancestrais.

Apesar das controvérsias, Jodozinho da Goméia tornou-se sem divida um dos pais
de santo mais conhecido da histoéria do candomblé no Brasil, sendo protagonista de uma
certa flexibilizacdo das fronteiras entre as na¢des de candomblé, devido as especificidades
de suas praticas rituais pautadas na tradicdo angola, mas com interferencias nag6. (Lody;
Silva, 2002) Ademais, Jodo da Goméia tornou-se a personificagdo da unido entre o ludico
e o sagrado, atuando fora do mundo do candomblé como um porta-voz midiatico através
da elaboragdo e apresentagdo de espetaculos de danca com ricos figurinos, dos quais
emanava sua identidade afro-brasileira. Tal fase torna-se mais intensa na vida do zelador

de santo ap6s sua transferencia para o Rio de Janeiro no final da década de 40.

Recuperando elementos coreograficos das dancas rituais dos orixas, fez
com que elas ganhassem outros palcos e publicos. Valores da vida sagarda
ganharam formas expressivas alternativas, mostrando que seus
significados poderiam ser estendidos para além dos limites preconizados
pela tradicdo ortodoxa, que via nessas exibigdes uma transgressao ao
costume hierarquizado dos terreiros. Enfim, estabeleceu pela expressao
artistica uma continuidade de sentido entre a coreografia religiosa africana
que praticava dentro de seu terreiro e a danga que executava nos palcos,
entre os quais o do Teatro Municipal do Rio de Janeiro (LODY; SILVA,
p- 2002).
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Em solo carioca, além de conquistar fama devido a suas apresentagcdes de cunho
artistico-religioso, Jodo da Pedra Preta (como também era conhecido por conta do caboclo
que se fazia presente mediante sua possessao) consolida-se como sacerdote, abrindo um
prestigiado terreiro em Duque de Caxias. Atraindo politicos e artistas, sua Casa ficou
popularmente conhecida como a Goméia do Rio — referéncia a seu terreiro na Rua da
Goméia, em Salvador. Com a notoriedade, o pai-de-santo passa a ser chamado de Rei do

Candombl¢ e a respeito da origem da alcunha, transcrevo um relato de Tata Anselmo:

Minha filha, sabe quem disse que o Jodozinho era rei do candomblé? Foi a
rainha Elizabeth da Inglaterra. Ela, ainda princesa veio ao Brasil e
Jodozinho fazia um espetaculo, porque ele também era coredgrafo e fez
um espetaculo de danca de candomblé no teatro Cassino da Urca pra ela.
Ela ficou tdo encantada com o que viu que depois ela pediu pra chamar ele
e parabenizou dizendo que se tivesse que ter um rei no que ele fazia o rei

era ele. E a partir dai ele ficou conhecido como Rei do Candomblé.

No que tange ao desenvolvimento do candomblé na regido sudeste, Jodo da
Gomeéia atuou como um grande disseminador da religido, tornando-se uma espécie de
modelo. Para Lody e Silva (2002), a influéncia do pai de santo baiano atingiu de modo
significativo a consolidacdo do candomblé paulista, uma vez que o rito Angola, do qual
Jodo era reperesentante, foi um dos primeiros a se solidificar Segundo os autores, Jodo da
Goméia, sobretudo a partir dos anos 60, passa a viajar a capital paulista com o objetivo de
iniciar ou dar obrigagdo a pessoas ja iniciadas no candomblé, ou oriundas da umbanda,

cuja forca era ascendente em Sao Paulo.
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Nesse contexto, se em territorio baiano sua origem iniciatica, seu comportamento
como zelador de santo e a organizagdo de seu culto eram contestados pelos candomblés
que se propunham a seguir um rito considerado puramente africano, no sudeste, o pai-de-
santo protagonizou o papel inverso, conquistando prestigio e destaque no campo religioso.
Nesse contexto, apesar da notoriedade que a linhagem da Goméia conquistou, na Bahia ela
parece ter ficado a margem, inclusive dos estudos etnograficos. Apds a morte de Joazinho
em 1971, o candomblé paulista sentiu na raiz de suas origens uma reformula¢do. O
candomblé de angola entrou em declinio e o ketu, através da influéncia nagoé da Bahia,
comecou a se impdr com grandes disputas sobre tradicdo, origem e legitimidade (Dantas,

1988 apud Prandi, 1990).

Jubiaba

Jodo Alves Torres Filho (Jodozinho da Goméia)

Altamira Maria Conceicdo Souza (Mae Mirinha de Portédo

TERREIRO SAO JORGE FILHO DA GOMEIA

Maria Lucia de Santana Neves Anselmo Santos

TERREIRO MOKAMBO

Figura 6: Linhagem religiosa do Terreiro Sado Jorge Filho da Goméia e do Terreiro Mokambo (Raiz da Goméia).
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Apesar de sua consolidagao no Rio, Jodo da Goméia deixa um legado espiritual em
sua terra natal. Dentre os inimeros iniciados em seu terreiro, destaca-se Mae Mirinha de
Portdo, que a frente do terreiro Sdo Jorge Filho da Goméia veio a tornar-se uma das
grandes sacerdotisas do culto congo-angola na Bahia, cujo terreiro Mokambo ¢
descendente direto. Vejamos a seguir, a partir do contexto dos terreiros supracitados, dois

exemplos de organizagcdo museal em espacos religiosos.

3.2 Terreiro Sao Jorge Filho da Goméia e 0 Museu Comunitario

O terreiro S@o Jorge Filho da Goméia foi fundado em 1948 pela entdo lider
religiosa Altamira Maria Concei¢do Souza, popular Mde Mirinha. Ainda muito nova, com
cerca de nove anos, a mameto foi iniciada na vida religiosa pelas maos de Joazinho da
Goméia para o inquice Mutalombd, tendo como segundo inquice Bamburucema. Em vida,
a mameto foi uma lider comunitéria e nesse sentido destacou-se pela intensa luta politica
em busca de melhorias para a comunidade localizada proxima ao terreiro.

O contexto de iniciacdo da zeladora de santo ocorreu em condi¢cdes um tanto
inéditas. Na conjuntura dos terreiros, denomina-se como barco o grupo de pessoas (irmaos
de esteira) que se encontra recolhido para o cumprimento de obrigacdes iniciaticas: barco
de iads em terreiros nagds, barco de muzenza em terreiros de origem banto e barco de
vodunsis em terreiros de tradi¢do jeje. Nesse contexto, o barco em que a mameto foi

iniciada foi composto por 19 novigos, o que, devido a complexidade da iniciagdo, teria
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demandado muito trabalho. De acordo com Tata Anselmo, ainda hoje este ¢ o maior barco
de novigos que se tem noticia dentro do candomblé.

Assentado no bairro de Portdo, regido carente do municipio de Lauro de Freitas -
por¢do metropolitana de Salvador -, o terreiro S3o Jorge Filho da Goméia carrega as
caracteristicas de sua fundadora, destacando-se por sua influéncia na vida cotidiana da
comunidade proxima ao terreiro através de a¢des beneficentes e da preocupagdo em inserir
a populagdo em suas atividades. Atualmente, o candomblé¢ da Casa encontra-se sob
responsabilidade de Maria Lucia de Santana Neves, a mameto*” Kamurici, neta carnal de
Mae Mirinha. A estrutura fisica do terreiro, apesar de banto, ¢ bastante semelhante a
estrutura de um terreiro nagd, possuindo areas de uso religioso e outras de uso
habitacional. No telhado do terreiro, o arco e flecha, insigna de Mutalombé®, identifica a
distancia, para os que ainda caminham na rua, o regente da Casa.

No terreiro em especifico, o espago fisico ¢ compartilhado com as atividades
provenientes da instalagdo do Ponto de Cultura no local, como oficinas de capoeira e de
danca africana (frutos do convénio entre comunidades e o Ministério da Cultura) e com o
Museu Comunitario. Também, o terreiro Sao Jorge Filho da Goméia possui um bloco afro,
o Bankoma™, que realiza grandes apresentagdes anuais no carnaval de Salvador, além de
se propor a “levar a cultura afrobaiana” para outros paises, destacando-se por esse motivo.
Segundo a mameto do terreiro, o Bloco Afro Bankoma nasceu com o objetivo de trazer
visibilidade as produgdes culturais das comunidades de terreiro, em especial o povo de
origem banto. O grupo, inaugurado no ano de 2000 numa micareta no proprio bairro de
Portdo, atualmente integra o circuito oficial do carnaval soteropolitano dividindo espago

com blocos como o famoso Il1€ Ayé. Durante a realiza¢do da pesquisa de campo, em visita

*2 Palavra do tronco linguistico Kimbundu, lingua do grupo Banto, para denominar a sacerdotisa do terreiro.
Equivalente a ialorixa em ioruba.
* 0 inquice Mutalombd foi associado a Sio Jorge. No candomblé ketu-nagd corresponde & Oxossi
* A palavra Bankoma, ¢ traduzida para o portugués como povo em festa.
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ao terreito, foi possivel presenciar a comunidade envolvida com os preparativos para as
apresentacdes do grupo. O patio do terreiro estava tomado por mulheres que trabalhavam
coletivamente na confec¢do das fantasias, numa mistura de cores ¢ aderegos.

De fato, a dimensdo festiva do carnaval parece fazer parte dessa linhagem
religiosa, uma vez que Joazinho da Goméia, além de seus espetaculos no Cassino da Urca,
mantinha relagdes bem proximas com o carnaval. Segundo Lody e Silva (2002), nos anos
60, Jodozinho foi um participante ativo do carnaval carioca, no qual sua escola de samba
do coragdo era a Império Serrano, onde desfila sempre em posicdo de destaque. Ja nos
anos 70, desgostoso com o rumo que a escola tomava, desfilou pela Imperatriz

Leopoldinense.

Figura 7: Traje do Bankoma eposto no Museu Comunitario Mae Mirinha de
Portdo. Foto: Sheiva Sorensen
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Outra atividade inserida no contexto do terreiro ¢ a producdo artesanal da
idumentaria litirgica, fato que também tem contrubuido para a visibilidade da Casa. Desde
2008, através da tecelagem, a comunidade passou a produzir o chamado pano da costa ou
Alaka®. Segundo a mameto Kamurici, estes panos sdo pecas fundamentais na composi¢do
da idumentaria do povo de santo. “Roupa de candomblé ndo ¢ mera peca de museu, esta
presente no cotidiano dos terreiros”, diz. De acordo com Lody (2006), apesar do
simbolismo depositado nos turbantes, ¢ na utilizagdo do pano da costa em suas diversas
cores e texturas, ou seja, liso, estampado, rendado ou listrado, que as mulheres demostram
sua posi¢ao hierarquica dentro da conjuntura do candomblé. Ademais, a maneira com que
o pano da costa ¢ amarrado pela ekedi (ou makota) quando as iniciadas entram em
processo de possessdo evidenciara caracterisiticas das divindades manifestadas.

A respeito do museu, os esfor¢os comunitarios para sua organizagdo iniciam-se no
ano 2000. Segundo a mameto Kamurici, a idéia de organizar um museu, além de
homenagear mae Mirinha, surgiu da necessidade de preservar a memoria da comunidade e
do candomblé de forma independente: “nds cansamos de ser apenas objeto de estudo”.
“Hoje em dia tem museu com a cultura do povo negro, do candomblé, em muitos lugares,
mas nos temos que contar nossa historia”. Conforme a concepg¢do da sacerdotisa um
museu dentro de um terreiro, jamais poderia ser estatico; assim como o candomblé, ele
deveria ser “dindmico, vivo € comunitario”.

Segundo relatou Marcos Passos - musedlogo envolvido na organizagdo -, uma das
primeiras agdes em nome do resgate da memoria de Mirinha foi o langamento em 2001 de
um cartdo postal com a face da mameto estampada. Nesse contexto, a comunidade passou

a buscar apoio para a consolidagdao de um espago de resgate de memorias e valorizagdo da

* Dentro do mundo dos terreiros, € possivel ainda identificar outros exemplos de producéo dessa importante
peca do trage litargico, como a Casa do Alaka, criada em 2002 no interior do 11€ Opo Afonja e o Espaco
Cultural Vovo Conceigdo, criado em 2006 pela comunidade do Terreiro da Casa Branca.
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cultura do povo de santo. Em 2004, as pesquisas iniciadas tendo em vista um
levantamento histérico e documental para o acervo do museu atuaram como instrutoras do
processo de tombamento do terreiro pelo IPAC. Cerca de um ano depois, surgiu a
oportunidade de dividir a experiéncia museal no Forum Social Mundial sediado em Porto
Alegre, fato que, para Antonio Marcos, trouxe visibilidade a iniciativa atraindo o
reconhecimento de profissionais importantes na area da museologia. Em consulta ao Guia
dos Museus Brasileiros - regido Nordeste (2011), publicagao do Ministério da Cultura e do
IBRAM (Instituto Brasileiro de Museus) que visa a constru¢do de uma espécie de
“cartografia” dos museus brasileiros, foi possivel observar que no municipio de Lauro de
Freitas, cidade da regido metropolitana de Salvador onde se localiza o terreiro, existem
apenas duas referéncias a instutuicdes museais: Museu Comunitdrio Mae Mirinha de
Portdo e Museu Afro Omon Ajagunan (Guia dos Museus Brasileiros, 2011, p. 76), ambos

museus de terreiros.

Figura 8: Processo de catalogacdo do acervo. Museu comunitario Mae Mirinha de Portdo.' Fonte:
Tribuna da Bahia/Acerco Museu Comunitario Mae Mirinha de Portéo.



O espaco do terreiro Sao Jorge Filho da Goméia destinado ao Museu Comunitario
Maie Mirinha de Portdo ¢ composto por uma Unica sala que abriga uma série de objetos
liturgicos que pertenceram a mameto, fotos e uma exposi¢ao que, segundo as monitoras do
espaco, ¢ pensada de forma conjunta por varios membros da comunidade. Proxima a essa
constru¢do, encontra-se uma sala destinada a inclusdo digital dos habitantes do bairro de

Portao.

Figura 9: Comunidade organiza a exposi¢ao Nzila Caminho do Mundo. Lauro de Freitas, 2007.%® Fonte:
Tribuna da Bahia/Acervo Museu Comunitario Mde Mirinha de PortZo.

Confeccionada de forma artesanal, a exposi¢gdo do museu ¢ trocada
periodicamente, de modo a sempre fazer referéncia a elementos da cosmologia ou render
homenagens a grande lider religiosa. A esse respeito, uma das monitoras explicou que a

renovagdo das exposicdes ¢ feita através de pesquisas que envolvem o didlogo com

*® Imagem gentilmente concedida por Antonio Marcos Passos.
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pessoas da comunidade em busca de informagdes sobre as raizes do terreiro, dentre outras
questdes que repousam sob o conhecimento dos mais velhos. Na ocasido da pesquisa de
campo, as paredes do museu estavam artesanalmente cobertas com um tecido azul, no qual
foram fixadas varias fotos de Mirinha. Um dos icones expograficos centrais era uma
arvore confeccionada também pelos membros da comunidade, representando a
importancia das raizes no mundo do candomblé. As palavras do falecido Tata Raimundo
Kasutemi, (irmdo carnal da atual mameto e importante lider comunitario) compartilhada

. 4 . , . . .
no endereco virtual*’ mantido pela Casa ¢ bastante significativa a esse respeito:

E 14 em Portdo a gente cultua o tempo numa arvore. Nossa comunidade ¢é
Banto. E um terreiro de Angola. Nio se cultua somente o mar, a mata. Se
cultua também esse aspecto mais energético e cosmoldgico. Se cultua a
arvore e ai se aprende que a raiz se relaciona com os ancestrais, o
conhecimento, o tronco com o tempo de agora, o caminho, € a copa com o
futuro. Entdo esse culto ao tempo eu acho que também conduz e permite a
transmissdo do saber oral. E um tempo infinito, como nds, que somos

eternos.

Desta perspectiva, a expografia externaliza fragmentos da mitologia banto, uma
vez que o “tempo” cultuado numa arvore ¢ uma clara referéncia ao inquice Kitembu,
popularmente chamado Tempo™, que segundo a liturgia do candomblé, em geral, habita

uma gameleira branca, cuja “seiva teria originado os orixas” (Goldman,2005, p.8).

*” O enderego mantido pelo terreiro é: http://afrobankoma.blogspot.com.br/. O espago virtual possui como
objetivo maior divulgar as atividades de cunho social e cultural desenvolvidas no ambito do Ponto de
Cultura Bankoma.
*® Tempo associa-se a Iroko, orixa do pantedo iorubano.
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Figura 10: Foto de Mae Mirinha, exposta no Museu Comunitario Méae Mirinha de Portéo.
Foto: Sheiva Sorensen.

A organizacdo do museu em Portdo contou com a ajuda do ja citado musedlogo
Antonio Marcos, que por intermédio da professora Maria Célia Santos chegou ao terreiro
do bairro de Portdo com o objetivo de ajudar tecnicamente a comunidade. Assim, Marcos

chega como um voluntério, uma pessoa de “fora do terreiro” e a este respeito relatou:

Eu sempre tive relagcdes com as tradigdes da Bahia, eu participava de um
grupo chamado Exaltagdo a Bahia, coordenado por minha mae adotiva e
nos estivemos sempre em contato com as festas, festividades, tradigdes,
musicas, dangas ligadas a Bahia. Entdo o candomblé era uma proximidade,
mas uma proximidade com muros, com fronteiras. Eu conhecia das
dangas, dos orixas, dos inquices, participava de algumas festas, ia em

alguns terreiros aqui da Bahia, mas ndo praticava a fé.
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Ainda, sobre o processo de organizagao informou:

(...) eu era um estranho no ninho, eu era um técnico que cheguei, uma
pessoa da universidade, assim como vocé esta chegando nos terreiros. ...te
tratam bem, vocé come com as pessoas, mas vocé ndo faz parte da familia
e ¢ muito claro isso né? Quando eu fui escolhido pela inquice
Bamburucema, que no Ketu é chamada de lansé, para integrar a Casa, o
que me deu um titulo dentro do mundo do candomblé. E ai sim eu tive
abertura pra conhecer a tradi¢do, os conhecimentos e ser reconhecido
pelos irmaos. Foi quando as coisas mudaram da agua pro vinho, pois eu
tinha acesso aos conhecimentos e o respeito religioso dos irmaos dali. Isso
eu acho que foi o grande momento de expansao da ideia do museu, porque
ndo era mais um estranho que falava sobre museu pra eles, era agora uma
pessoa da Casa que falava sobre a importancia do museu. Mas o que eu
gosto de deixar registrado também ¢é que eles j& tinham uma idéia muito
forte do que era patrimdnio cultural e da necessidade de preservar esse
patrimdnio cultural, eles sempre tiveram a idéia que as memorias, tanto de
Maie Mirinha de Portdo como de outras pessoas, outros sacerdotes,
sacerdotisas que passaram pelo terreiro e outros que vieram da linhagem

da Goméia e de Jubiaba, era importante preservar.

A fala de Marcos ¢ bastante significativa pois nos ajuda a compreender que a
organizacdo plena destes museus passa por um entendimento cosmoldgico compartilhado
pelo grupo, no qual ele s6 foi verdadeiramente anexado quando escolhido (ou suspenso,
como se fala no contexto dos terreiros) pelo inquice banburucema, conquistando assim a
permissao para integrar a energia daquele terreiro. Vejamos, através de um relato do

proprio Antonio Marcos o contexto em que o fato se desenvolveu:

Ha Dez anos fui escolhido para ser Tata de Bamburucema, trata-se de
Oga, que possui elevada hierarquia no candomblé. Era um sabado 23 de
abril de 2004, acho que a data era essa ou alguma muito proxima. Nessa

época estava envolvido na criagdo do Museu Comunitario Mae Mirinha de
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Portdo, no livro sobre essa Mameto (ialorixa) e outro projeto de Ponto de
Memoria Bankoma, conhecia de Candomblé via livros. Era um momento
de intenso trabalho voluntario no Terreiro Sao Jorge Filho da Goméia. Nos
esforcavamos para fazer tudo que era possivel para concretizar esses
projetos.

A festa comegou e os atabaques batiam fortes, as musicas e cantos
envolviam o saldo, os filhos de santos na roda cantavam e dancavam, a
mae de santo com seu adjar fazia suas preces, ¢ tudo era um misto de
magia, doacdo, aprendizado. Algum tempo se passou até que a Mameto
Lucia (Ialorixa do Terreiro), recebeu no ori (cabeca) Bamburucema, que
com sua saudagdo (Reparreee!!), incendiou o saldo. Agora a festa estava
completa.

Assim, os inquices vieram, Gongombira (cagador) o homenageado,
dangou e convidou todos os demais inquices. A festa prosseguiu com 0s
cantos especificos para cada inquice dangar. Até que Bamburucema
comecou a saudar abracando as pessoas. Era muita gente, mas ela
comegou a dar seu axé, passou por mim e ndo me tocou, passou
novamente e nada, saudou outras pessoas atrds de mim. Depois que
saudou todos do saldo, era mais de 80 pessoas, ela dangou lindamente, e
depois veio até mim, me pegou pelo braco e me levou até o centro do
saldo.

Para mim, tudo normal, até eu perceber que estava no centro do saldo e ela
continuava a dangar, agora ao meu redor. De uma hora para outra, uma
cadeira enorme foi colocada atras de mim e s6 percebi meu corpo sendo
empurrado com leveza até eu sentar. Os homens que estavam tocando os
tr€s atabaques e cantando pararam. Parou tudo. Eles sairam de varios
locais ¢ me suspenderam alegremente. Houve muitas salvas de palmas,
gritos... A alegria habitava ainda mais aquele saldo. Fui levado a porta
principal do Barracdo, 14 eles me suspenderam trés vezes, depois me
levaram até os atabaques e novamente me suspenderam 3 vezes, depois fui
colocado no centro do barracao ¢ a fila de pessoas se formou.

A minha mao ia e voltava ao toque das pessoas, que ajoelhadas me pedia a
benc¢a, eu ndo entendia nada, nada, nada... Os mais velhos me olhavam
com orgulho, as pessoas visitantes ndo entendiam nada. Depois de todos
os iniciados pedir a benca, fiquei na cadeira vendo o restante da festa,

ainda com um misto “ndo sei o que esta acontecendo”. Depois do término
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da roda, acompanhei os Inquices até o interior do Terreiro, quando fui
recepcionado pelo Gongombira da Mameto Mirinha de Portdo, que nao
vinha a terra desde o falecimento dela em 1989. Foi uma surpresa para
todos, até os mais velhos, pois aquilo nunca tinha acontecido.

Apoés esse momento magico, todos me cumprimentaram ¢ me levaram
para fora, onde estava sendo servido a comida e bebida, de pronto meu
prato ¢ bebida foi me dado. As pessoas vieram falar, parabenizar,
conversar do acontecido. Eu estava ainda perplexo, estava ainda digerindo
aquela informag@o. Até que chegou uma senhora e disse “parabéns, vocé
agora ¢ um dos ministros de Bamburucema”. O Tata Raimundo, veio e me
saudou com um forte aperto de mao e abrago, dizendo que eu era agora da
familia. Assim, passei a fazer parte da familia do candomblé, a participar
dos ritos, ser aceito como pesquisador no Ax¢ e a olhar com mais atencao

e profundidade aquele local e suas pessoas.

A narrativa supracitada traz em seu conteudo a descricdio do momento de
suspensao de um oga, geralmente feita em cerimodnias publicas. Historicamente, como
colocou Braga (2005) a figura de ogd coube um papel de destaque na intermediagdo de
conflitos entre os terreiros e a sociedade baiana, uma vez que estes lancaram mao de
negociagdes utilizadas para abrandar a violéncia policial e outras formas de perseguigao.
Contudo, para além desse papel, os ogds, de uma perspectiva religiosa mais ampla
constituem-se como membros efetivos nos candomblés, com fungdes e prerrogativas
especificas (Braga, 2005).

Desta perspectiva, nota-se, que as questdes que florescem junto a organizacao
destes museus comportam fendmenos que vao além da citada “politica de resisténcia”
(Clifford, 2009). Nas palavras da mameto Lucia, o museu tem “vida, ¢ dindmico e
comunitario”. Nesse sentido, estende-se a este espago a energia compartilhada entre os
membros da Casa, no museu também circula axé, uma vez que as relagcdes estabelecidas a

partir de seu contexto possuem a capacidade de produzir ou ao menos catalisar a formacao
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de novos lagos espirituais e afetivos. No caso em especifico, 0 museu e as praticas
envolvidas na sua organizagdo, atuaram enquanto possibilitadoras da incorporagdo da
alteridade. O museologo virou oga.

Em outras palavras, o empenho em organizar uma sala de exposi¢do desencadeou a
produgdo de um certo tipo de parentesco, legitimado na festa em que o musedlogo foi
suspenso através da presenga do inquice de Mae Mirinha, a grande homenageada no
espaco museal. Por outro lado, ao ser integrado a comunidade através da obten¢do de um
“cargo” na hierarquia, estabelece-se, entre o muse6logo e os conhecimentos ancestrais
compartilhados, uma relagdo diferenciada, uma vez que, agora como membro da familia
evidencia-se a obrigatoriedade de resguardar os segredos inerentes a religido. Neste
contexto, coexiste junto a produ¢do de parentesco, uma interessante forma de preservagao

e protecdo de fundamentos, eventualmente expostos em um cotidiano religioso que divide

espago com a organizacao de um museu.

3.3 Terreiro Mokambo e o Memorial Kisimbié

O terreiro Mokambo, chamado em kikongo49 (lingua ritual de seu culto) Onzo

??_ foi fundado por Tata Anselmo Santos em 1996,

Nguzo za Nkisi Dandalunda ye Tempo
apoOs sete anos da morte de Mirinha de Portdo. Localiza-se na regido conhecida como
Trobogy, especificamente na vila Dois de Julho, aréa da capital baiana conhecida por seus
conjuntos habitacionais populares.

Natural do Rio de janeiro, o envolvimento de Tata Anselmo com o candomblé

aconteceu de forma mais intensa durante sua adolescencia, na ocasido em que

* O kikongo e o kimbundo, sio linguas de origem banto utilizadas no contexto ritual dos terreiros dessa
tradicdo.
*® Casa da forga espiritual das divindades dandalunda e tempo.
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acompanhado de seus familiares veio morar em Salvador. Como relatou, por ainda ndo
compreender as regras e ensinamentos proprios a religido e pela pressdo que passou a
sentir para sua iniciacdo, Anselmo voltou temporariamente para o Rio de Janeiro.
Contudo, seu interesse e envolvimento com o mundo do candomblé ndo tarda a
reaparecer, culminando em seu processo iniciatico no terreiro Aba¢da de Kavungo, um
candomblé de Angola do Rio, no qual ¢ iniciado para o inquice dandalunda, tendo como
segundo inquice tempo.

Apesar da iniciagdo no Rio, Tata Anselmo considera que seu retorno a Bahia em 1980
trouxe novo rumo a sua vida religiosa, tragado a partir de seu encontro com Mirinha de
Portdo. Assim, a dedicacdo a seu inquice e a sua vida religiosa sdo aprimoradas no terreiro
Sao Jorge Filho da Goméia através do cumprimento da obrigagdo religiosa de 7 anos de
iniciado pelas maos de Mirinha, passando assim a integrar a energia da Casa e a linhagem
religiosa supracitada®'. Contudo, a incorporagdo do Tata a linhagem em questio parece ter
sido efetivada através da relagdo ensinar/aprender estabelecida entre a mameto e este
Uma relagdo construida tendo em vista uma “concep¢do completamente relacional da
aprendizagem”, uma vez que o que se busca aprender em um terreiro de candomblé ndo
estd “conceptualizado como um corpo perfeitamente coerente e unificado de regras e

conhecimentos (...)” (GOLDMAN. 2005, p. 7), demandando tempo ¢ dedicagao.

> O processo de iniciagio de um filho de santo comporta uma série de rituais que recebem o nome de
“obrigacdes”. Em geral, sdo cumpridas as obrigacdes de 1 ano, 3 anos, 7 anos, 14 ¢ 21 anos, com as devidas
variagdes entre terreiros ¢ nagoes.
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Figura 11: Tata Anselmo e Mae Mirinha.

Foto: Acervo pessoal Tata Anselmo Santos

Como vimos anteriormente, o territorio onde ¢ assentado um terreiro ¢ pautado em
um marcador simbodlico, uma vez que a posse da area ¢ atribuida a uma divindade (Serra,
2002). No caso do terreiro Mokambo, a propria escolha do terreno, na ocasido da fundagdo
da Casa, ¢ atribuida a uma decisdo de dandalunda, (divindade regente) explicitada através
do jogo divinatorio. A fala do zelador de santo ¢ relevante a esse respeito, deixando claro

que a propriedade do terreiro concentra-se na figura divina:

Essa Casa tem uma escritura no nome da associa¢do civil, ndo ¢ no meu
nome ndo. Essa Casa ¢ de dandalunda. Eu nessa casa s6 tenho minha
vontade de trabalhar pra dandalunda (...) e se dandalunda me escolheu pra
ser zelador da casa dela € porque ela percebeu que eu podia organizar essa

Casa pra deixar em nome dela.
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Ademais, ao registrar a escritura da Casa em nome da associagdo responsavel pela
representacdo civil do terreiro, o zelador considera estar se precavanendo de futuros
problemas acerca de retaliacdes espaciais advindas de disputas por herangas, ou outros

entraves bastente comuns no contexto dos terreiros.

Tem pai de santo que coloca a Casa no nome dele, dai depois morre e o
filho que tem direito a herancga nao ¢ de candomblé e entra no terreiro e
pega o santo de todo mundo quebra, joga fora..nessa Casa ndo vai
acontecer isso porque eu procurei fazer com que a dona da Casa fosse a

dona da Casa, que ¢ dandalunda”. (relato de Tata Anselmo)

O Terreiro Mokambo, bem como o terreiro Sao Jorge Filho da Gomeia, integra o
conjunto de terreiros tombados pelo IPAC na regido metropolotina de Salvador. Quanto ao
tombamento a nivel nacional, este foi solicitado em 2005 e posteriormente arquivado.
Segundo Carvalho e Prudente, (2011), a solicitagdo de tombamento foi realizada pelo
grupo Hermes de Cultura e Promog¢ao Social, coordenado pelo antropdlogo Ordep Serra.
De acordo com os autores, esse mesmo grupo proponente manifestou posteriormente
entendimento contrario ao tombamento alegando que o terreiro em questdo ndo se
configuraria como matriz de culto, de maneira que seria mais viavel apenas o tombamento
estadual e o acautelamento municipal. Como j& visto, a justificativa utilizada vem a
corroborar com a idéia que o conceito de matriz estabeleu-se como um paradigma nessas
politicas.

Sobre a importancia dos tombamentos, a colocagdo do zelador de santo ¢
interessante pois reitera a preocupagao do povo de santo quanto a manutencao espacial das

Casas de candomblé:
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Pra mim, o tombamento da casa de candomblé, o objetivo maior...por
exemplo, eu fiz santo em 1975, até o ano de 1975 vocé acredita que as
pessoas pra fazerem as suas fun¢des de candomblé precisavam pedir
autorizacdo a policia e pagar uma taxa na Delegacia de Jogos e Costumes,
isso em 1975 que ¢ logo ali. Anteriormente, o candomblé era invadido
sempre. Quando tinha funcdo, entravam e pegavam atabaque e pegavam
assentamento de santo e desrespeitavam todo mundo e muita gente,
inclusive zeladoras e zeladores de santo morreram angustiados com isso,
entendeu? Entdo o que acontece, hoje, o tombamento ¢ um
reconhecimento do estado, que sempre promoveu essas invasdes, de que
esses espagos, sao espagos sagrados que devem ser mantidos e respeitados

como espacos sagrados.

Tata Anselmo relatou que decidiu concorrer a um edital da Secretaria de Cultura
tendo como objetivo utilizar o valor oferecido na organizacdo de um museu dentro do
espaco do terreiro. Ganhador do edital, o Tata, contando com a ajuda de filhos da Casa,
como a museologa Iris, coloca em pratica o projeto, fundando, em 2011, o museu
intitulado Memorial Kisimbié- Aguas do Saber. O Kisimbié ¢ composto por 2 salas, sendo
uma delas destinada a exposicdo e outra a biblioteca. Dentro do contexto espacial do
terreiro, localiza-se proximo ao barracdo de cerimdnias publicas e da Casa de dandalunda.

Como a Casa de Oxumaré, o terreiro Mokambo encontra-se assentado em um
terreno bastante acidentado. O acesso as contrugdes acima citadas, incluindo o museu, ¢
feito descendo-se uma ingreme escadaria. O espago museal ¢ organizado através de uma
exposi¢do fixa cuja temdtica ¢ a historia do terreiro Mokambo e de seu antepassado,
rendendo assim homenagem a Mae Mirinha e a Jodozinho da Goméia. A éarea expositiva ¢
composta por um conjunto de painéis que narram a consolidacdo da histéria e do ser banto

no Brasil, bem como a historia pessoal do zelador de santo.
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Dessa forma, a concepgdao da exposicao contempla um viés historico unido a
elementos de ordem cosmolégica e litirgica, como uma vitrine com objetos iniciaticos de
Tata Anselmo. A expografia da sala ainda contempla trés grandes manequins que,
ornamentados, representam as divindades Dandalunda, Tempo e o Caboclo Pena Dourada.
Tal como Jodo da Goméia incorporava o caboclo Pedra Preta ¢ Mae Mirinha o caboclo
Boiadeiro, através de Tata Anselmo o caboclo Pena Dourada se faz presente no terreiro
Mokambo. De acordo com a tradicdo da Casa, os caboclos s3o seres encantados que
representam o poder das matas brasileiras e de seus nativos. “Essa energia ¢ de uma leveza
tamanha que ¢ possivel o transe em pessoas iniciadas com todos os rituais africanos”
(SANTOS, 2008, p.59).

Ainda, a representacdo do caboclo em territério baiano, ¢ associada a vitoria das
guerras de independencia no estado, comemorada no dia 2 de julho. Nessse sentido, o
caboclo assume um papel de destaque no pantedo civico do estado. Nao por acaso, muitos
terreiros elegeram a data como o “dia oficial” da festa ao caboclo, como ocorre no
contexto do terreiro Mokambo. Como ja apontado por Tata Anselmo em sua dissertacao
de mestrado, na organizacdo espacial do terreiro em questdo, os caboclos ndo possuem
assentamento (como as divindades africanas) e sim uma representagao, feita através de um
pote de barro envolto por panos coloridos. No caso do caboclo Pena Dourada, sua
representacdo também ¢ feita através de um pé de Pau-Brasil (SANTOS, 2008). Como
simbolo da forte relagdo entre o zelador de santo e Mae Mirinha, o caboclo boiadeiro
também encontra-se representado no espaco liturgico do terreiro Mokambo.

No espago museal, 0os manequins expostos encontram-se vestidos com roupas

rituais (paramentas), similares as utilizadas nos terreiros pelos filhos de santo no contexto
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das possessdes™>. A representacio de dandalunda é caracterizada com ricas vestes na qual
o dourado ¢ predominante ¢ uma coroa (adé¢) com franjas de contas que cobrem
parcialmente seu rosto. Tempo por sua vez, ¢ representado através de traje mais simples
na cor branca, e do adorno de sua cabeca descem os fios de palha da Costa que lhe cobrem
os ombros. Nos trajes do caboclo Pena Dourada, devido a sua relacdo com a representacao
indigena, destaca-se um grande cocar de penas verdes. Além disso, carregam em suas
maos direitas as respectivas insignas: uma ferramenta parecida com uma grelha
(representando suplicio) no caso de Tempo, ao passo que Dandalunda empunha um abebé
(leque ritual com um espelho no centro. No contexto litirgico de algumas Casas, estes
pequenos objetos além de integraram as vestes rituais, encontram-se presentes nos
assentamentos das respectivas divindades. Nesse sentido, se nos rituais de possessdo as
divindades se fazem presentes através do corpo dos filhos de santo (os cavalos dos

deuses), no museu impera a representagdo estética dos inquices.

>2 Na arquitetura ritual das cerimdnias publicas, depois que os filhos de santo recebem seu orixa eles se
retiram por alguns instantes do recinto do barracdo para serem devidamente vestidos pelas ekedis (ou
makotas) com suas paramentas e insignas.
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Figura 12: Representacdes dos inquices Dandalunda ¢ Tempo no Memorial Kisimbié.
Fonte: Acervo pessoal Tata Anselmo Santos.

Ainda, o espaco ¢ ambientado com musicas de tradicdo banto, caracteristica de
uma curadoria religiosa que parece querer revelar, através da exposi¢do, a importancia
dada a musicalidade no contexto litirgico do candomblé, sobretudo no que diz respeito a

comunicagdo entre as divindades e o povo de santo:

(...) no candomblé tudo se faz com musica, tudo ¢ musicado, tudo ¢é
ritimado, quando vocé danca o candomblé (que as pessoas falam dangar),
na realidade vocé ta rezando com o seu corpo, a cada movimento vocé
pede protecdo, paz e agradece aquela divindade, a musica é muito

importante. (relato de Tata Anselmo).
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Ao contrario do museu do Terreiro Sdo Jorge Filho da Goméia, que como vimos
guarda caracteristicas mais artesanais na forma de conceber suas exposi¢des, o Kisimbié
segue uma organizacdo expografica mais “profissionalizada”. Trata-se de duas formas
distintas de musealizagdo no que diz respeito a sua forma, porém bastante préximas no
que se refere a seus objetivos, isto é, a necessidade de valorizar a cultura banto, que
durante décadas foi relegada a uma posicao secundaria nos quadros do candomblé baiano.

Fato representado na fala de Tata Anselmo:

(...) Tinha uma inquietacdo em mim de ver tanta coisa importante de
origem banto ¢ as pessoas falando que ndo tinham. Entdo eu comegei
querer falar de mim, da minha tradi¢do e ai eu obtive o respeito das
pessoas, mas minha palavra ndo era validada dentro do sistema que a gente
vive. Porque a minha tradicdo ¢ oral e dentro do nosso sistema, dentro da
nossa sociedade o que nao ¢ litero ndo ¢ valido, o que ndo tem letra ndo ¢
valido, entdo as pessoas de fora das tradi¢des orais nao validam aquilo que
vocé diz. Até respeitam, entendem, mas nao validam. Entdo o que ¢
preciso pra além de vocé ter esse direito respeitado, voc€ validar isso?
Precisa de um titulo academico, dai eu fui pra academia e me tornei mestre
em educacdo e contemporaneidades pela Universidade do Estado da
Bahia, fazendo com que minha dissertagdo fosse voltada pra minha
tradi¢do, pra tradi¢do banto e nisso lancei um livro falando dessa tradi¢ao
e isso tudo fez com que as pessoas além de respeitar pelo conhecimento
ancestral (esse ano eu fago 39 anos de iniciagcdo no candomblé, ndo ¢ tanto
tempo, mas também ndo é tdo pouco), respeitassem pelo conhecimento
académico. E eu comecei a falar...eu preciso passar isso pras pessoas,
porque o que a gente sofria de preconceito, porque o candoblecista ele ja
sofre o preconceito do candomblé na sociedade. E nds ainda sofremos
preconceito muitas vezes dentro das nossas tradigdes porque somos de
origem banto, dentro do proprio candomblé passamos por isso. Entdo isso
¢ o maximo do maximo né? Um absurdo (...) Entdo eu precisava mostrar
pro leigo e também pro proprio povo de dentro do candomblé, qua a

cultura banto, ndo ¢ assim simples, ndo ¢ simpldria, tem uma histéria, tem
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uma estrutura, eu sou filho de Mirinha de Portdo, neto de Jodzinho da
Goméia e bisneto de Jubiaba. Ento, eu tenho por obrigagdo mostrar essa
ancestralidade religiosa a comunidade onde eu estou, entendeu? E foi isso
que eu fiz quando eu concorri a um edital na Secretaria de Cultura do

Estado pra construgdo de um memorial dentro do terreiro Mokambo.

O relato do sacerdote evidencia a necessidade de demonstrar, tanto para o mundo
dos terreiros como para o contexto externo, o valor da cultura banto, sobretudo da raiz da
Gomeéia. Objetivo que para ele pode ser alcangado com a ajuda de duas ferramentas: a
obtengio de um titulo académico e a organizagio de um museu. E interessante
evidenciarmos que ao escrever uma dissertacdo acerca da tradicdo banto na Bahia, o

zelador de santo contribui para um universo ainda escasso nas publicacdes acerca dos

cultos afro-brasileiros dessa filiagao. Outro fato de destaque ¢ a mobilizacao da escrita

enquanto forma de valorizagdo (e externalizacdo) de tradi¢des orais.

Figura 13: Memorial Kisimbié. Paineis explicativos, vitrines com objetos liturgicos e representagdo do
Caboclo Pena Dourada. Foto: Sheiva Sorensen.

133



No inicio do ano de 2013, o memorial do terreiro Mokambo ganhou visibilidade ao
sediar um encontro entre terreiros que reuniram-se com o objetivo de discutir a
importancia da organizacdo destes museus dentro das Casas de candomblé, buscando dar
visibilidade a historia e a cultura do povo de santo. Desta reunido, nasceu o que foi
batizado de Rede dos Memoriais de Terreiro, uma organizacao destas Casas em torno da

idéia de museu. Segundo Tata Anselmo:

Esse grupo ja comegou a se juntar como rede pra trabalhar, pra vencer as
dificuldades, pra trabalhar em editais entendeu? E o que agente tenta € ndo
so fortalecer os memoriais que ja existem como tenta também levar pro
outro a necessidade disso, entdo ja tem alguns terreiros que ja tem essa
vontade de ter (museus): como o Centro de Caboclo Sultdo das Matas, tem
uma Casa na Ilha de Itaparica, a primeira Casa de Egun da Ilha de
Taparica, do Tuntun, eles também querem abrir um memorial...entdo tu ve
que € uma coisa que traz um linguagem propria, o que € isso que agente

precisa.

Integram a iniciativa representantes do Memorial Kisimbié (Terreiro Mokambo),
Museu Comunitario Mae Mirinha de Portdo (Terreiro Sdo Jorge Filho da Goméia), do
Museu [lé Ohum Lailai (Terreiro 1lé Axé Opo Afonja), e do Memorial Lajoumim (Terreiro
Pildo de Prata). Nota-se na fala do Tata, que a organizacdo dessa “rede” comporta um
objetivo pratico: discutir e aprender a lidar com a linguagem e a burocracia dos editais. De
fato, uma das alternativas que o povo de santo encontrou para conquistar auxilios e
visibilidade ¢ a produ¢do de projetos comunitarios visando a contemplagdo em editais da

Secretaria de Cultura ou mesmo do MINC e do IPHAN. Atual contexto em que, a0 menos,
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inserem-se o terreiro Sdo Jorge Filho da Goméia, o 11 Oxumaré e o terrreiro Mokambo™.
Com efeito, percebemos como outros mecanismos, a exemplo dos ja discutidos
tombamentos, podem contribuir para a inser¢do dessas Casas dentro de uma concorrida
logica de prestigio, para além da identificagdo de uma pureza africana no seio da
comunidade de culto.

Desta perspectiva, por lidar com o resgate de memorias e narrativas, a organizagao
destes museus comportariam em si uma espécie de politica nativa de preservacao
direcionada ao intangivel, através da qual cada terreiro, para além de expor objetos em
vitrines, pode construir uma linguagem museografica a fim de evidenciar histérias de vida,
“fragmentos” de saberes ancestrais e historias acerca das fundacdes das Casas e do
contexto de resiténcia do povo de santo, independentemente de critérios seletivos

exteriores e de interpretacdes baseadas na idéia do exotico.

> No ano de 2014, o terreiro Mokambo foi contemplado por um edital da Secretaria da Cultura e Turismo,
através do chamado Fundo de Cultura da Bahia. O projeto aprovado possui como objetivo a consolidacdo do
memorial Kisimbié, assegurando sua visibilidade bem como a do povo de santo.
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4. Consideracoes finais

Nao me canso de repetir: 0 que ndo se registra o tempo leva.

(Mae Stella de Oxo6ssi, 2013)

No inicio do presente trabalho procurei demonstrar que o entendimento de
patrimonio cultural presente no discurso do IPHAN, desde 1937, passou por
reformulacdes. Tais mudangas vieram sobretudo com a promulgacdo do decreto n® 3.551
de 4 de agosto de 2000, através do qual o instituto passou a reconhecer os chamados
patrimonios culturais imateriais, instituindo o registro como forma de salvaguarda. Nesse
contexto, os grupos detentores dos chamados conhecimentos tradicionais passaram a ter
“itens” (selecionados dentro de um amplo repertdrio sociocultural) patrimonializados.
Vimos também que, anteriormente a essa politica do “intangivel”, precisamente na década
de 80, o povo de santo, langando mao de uma complexa rede de relacdes, conseguiu
inserir-se numa politica de tombamento até entdo bastante restrita.

A pesquisa de campo permitiu ultrapassar a fronteira dos documentos oficiais,
possibilitando a apreensdo dos motivos que levaram os terreiros a inserirem-se na
“corrida” pela patrimonializacdo. Tendo enfrentado diversos problemas acerca da
mutilacdo de seus espagos sagrados, foi possivel concluir que o povo de santo passou a
identificar no tombamento um possivel mecanismo de defesa contra os efeitos da
especulacdo imobiliaria, da invasdo de pessoas alheias ao culto e, também, de certos
“ataques” da intolerancia religiosa, figurando-se como uma espécie de assentamento
juridico e politico dos terreiros. Contudo, por tras de uma questdo a principio puramente
utilitaria, isto ¢, garantir a preservacdo do espago fisico, foi possivel apreender uma

preocupacdo de ordem cosmologica: a manutencao de um microcosmos de matriz africana
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talhado na materialidade do terreiro a partir de ritos e conhecimentos compartilhados pela
familia de santo.

Nesse contexto, em prol de sua presevacdo o povo de santo aprendeu a se
posicionar publicamente (¢ nos documentos) enquanto um grupo dotado de cultura,
identidade e tradigdes especificas. Em outras palavras, o povo de santo entendeu que ao
externalizar o que podemos classificar como uma cultura de terreiro seria possivel
estabelecer aliangas e com isso reivindicar direitos. Ja € certo que a utilizagdo do conceito
de cultura estrapolou a fronteira das andlises antropoldgicas ha algum tempo (Salhins,
1997) (Carneiro da Cunha, 2009). Apropriada pelos grupos denominados genericamente
como nativos, o dircurso da cultura tem sido amplamente mobilizado, assumindo no
contexto das patrimonializagdes um papel central. Arrisco-me a dizer que atualmente as
politicas de patrimonializagdo tém sido as maiores produtoras de externaliza¢des de
“fragmentos” culturais. Desta perspectiva, conclui-se que no contexto dos terreiros o povo
de santo tem tentado equacionar uma dificil formula entre externalizar sua cultura, e
portanto utiliza-la enquanto “arma politica” e manter os fundamentos e conhecimentos
ancestrais, em menor ou maior medida, secretos. Nesse mostrar-se e esconder-se
publicaram livros, engressaram na Academia de Letras da Bahia®, defenderam
dissertacdes, organizaram-se no ambiente Virtualss, tornaram-se patrimoénio cultural e
organizaram museus.

Entre o tombamento do terreiro da Casa Branca e do I1é Oxumaré, décadas se
passaram. Durante esses anos foram tombados pelo IPHAN, em territorio baiano, um total

de seis terreiros. A analise da documentacio gerada durante os processos de tombamento

>* Em 2013, mée Stella de Oxossi, escritora de diversos livros, passou a integrar a Academia de Letras da
Bahia.
>> 0 enderego virtual mantido pelo I1& Oxumaré (www.casadeoxumare.com.br), além de discutir questdes
politicas relevantes ao povo de santo, configura-se como uma verdadeira referencia bibliografica acerca do
terreiro e de suas raizes.
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das Casas, bem como as atas do Conselho Consultivo da institui¢ao, permitiram concluir
que, no contexto de tombamento dos terreiros, o IPHAN adotou o conceito de matriz
enquanto paradigma. “O selo do Estado” passou a ser uma nova forma de diferenciacdo
dentro de um contexto religioso em que a idéia de prestigio e visibilidade se fazem
presentes. Nessa perspectiva, a partir da problematizagdo dos critérios de selegdo
utilizados pelo IPHAN, concluimos que os processos de tombamento carregam em si
“equivocos” (Viveiros de Castro, 2011), produzidos a partir da relagdo entre o discurso
nativo e o discurso institucional. O exemplo mobilizado em torno da idéia de “equivoco”
concentrou-se na utilizagdo restrita que o discurso institucional aplicou ao conceito de
matriz, excluindo o I1é Oxumaré, que, do ponto de vista da micropolitica nativa, ¢ assim
amplamente reconhecido por inimeros outros terreiros espalhados pelo Brasil.

Para além, como vimos, a repressao vivida pelos terreiros deixou marcas tanto em
seus templos (submetidos a batidas policiais e/ou relegados ao éxodo for¢ado em diregdo a
periferia) como fomentaram uma representagao historica e museografica do povo de santo
e de sua cultura material, através de curadorias relacionadas prejorativamente a feiticaria,
patologia, a exotizacdo ou a criminologia. A organizacdo de ‘“salas de exposi¢cao” no
contexto espacial dos terreiros mostrou ser um posicionamento do povo de santo frente a
representacdo de sua subjetividade. Uma espécie de curadoria religiosa, na qual os
terreiros podem contar suas histérias com a certeza de manter o “conhecimento ancestral
resguardado”, acessivel apenas mediante anos de iniciacdo e através do convivio continuo
no terreiro.

Contudo, a pesquisa mostrou ndo se tratar simplesmente de uma exposi¢do para o
mundo exterior, mas também para o proprio povo de santo, fato evidenciado na
preocupacdo de Tata Anselmo em mostrar, tanto para o candomblecista como para a

sociedade em geral, o valor da cultura banto. Com efeito, aos museus, estende-se o
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cuidado comunitario destinado a cada elemento material e espiritual presente no terreiro,
uma vez que estes assumem a forma de um “abrigo” espacial da memoria e de elementos
de uma historia oral, ali depositados. Nesse sentido, apesar de comportarem em si uma
“politica de resisténcia” (Clifford, 2009), estes espacos trazem junto a historia de suas
fundagdes questdes de ordem cosmologica, como a incorporacdo do musedlogo Antonio
Marcos a familia de santo do terreiro Sao Jorge Filho da Goméia. A partir do museu
surgiram novas relagdes, legitimadas e atualizadas no contexto ritual.

Dito isso, ficam as perguntas: no contexto de um novo posicionamento do IPHAN,
no qual considera-se a carga “espiritual” dos bens culturais, ndo seria um retrocesso
continuar tombando os terreiros? Nestes espacos religiosos ndo se aplicaria o registro?
Tais indagagdes permearam meu trabalho aparecendo diversas vezes em ocasides nas
quais seus resultados estavam em discussao.

Sdo de fato questdes pertinentes, uma vez que a partir dos anos 2000, com a
iniciativa do registro, as politicas de salvaguarda tornaram-se capazes de melhor enquadrar
as especificidades culturais dos terreiros numa linguagem institucional traduzida em
decretos, convengdes e declaragdes. Pensando nessa linguagem institucional elaborada
pelo IPHAN, os terreiros poderiam ser registrados na categoria dos Lugares, uma vez que
se encerram em “‘espagos onde se concentram e reproduzem praticas culturais coletivas”
(dec lei, 3.555), caracterizando-se nesse sentido como fi€is representagdes do que viria a
ser um espaco dotado de espirito (“spiritus loci”®). Nessa perspectiva, a iniciativa do
registro parece ser capaz de solucionar alguns antigos entraves como o tombamento de

imdveis ndo dotados de aspectos monumentais. Nesse novo contexto de construcdo do

% A idéia de spiritus loci, ou simplesmente “espirito do lugar” foi discutida e formulada em 2008, no

contexto da reunido organizada pelo ICOMOS, na cidade de Quebec. Deste encontro, cujo objetivo era
discutir a protecdo e promog¢do dos lugares dotados de carga espiritual, surgiu o documento denomindo
Declaragao de Québec.
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patrimoénio cultural, as especificidades dos terreiros sdo novamente traduzidas e
negociadas, gerando possivelmente novos e inevitaveis “equivocos”.

Cabe refletirmos se o contrario também ¢é verdadeiro. Isto €: os terreiros, enquanto
depositarios de uma cosmologia religiosa registrada em sua materialidade, enquadram-se
facilmente as novas formas de patrimonializacdo? Na tentativa de responder a questao (ou
levantar outras), ¢ preciso que nos reportemos ao Inventario Nacional de Referencias
Culturais (INRC), metodologia desenvolvida pelo IPHAN em 2000.

Utilizado como modelo institucional de producdo de conhecimento acerca de bens
culturais patrimonializaveis, o INRC destina-se primordialmente as “referéncias culturais”
que encontram-se sob a salvaguarda do registro e, também, a algumas edifica¢des cujas
caracteristicas mais relevantes ndo se descortinam na arquitetura. Pautado em
procedimentos proximos aos adotados pelo método etnografico, o INRC busca
desenvolver suas inventigacdes tendo em vista: entrevistas, contato com as comunidades
envolvidas e producdo de registros textuais e audiovisuais “sensiveis aos aspectos
dindmicos e contextuais das realidades consideradas” (Iphan, 2000). Diante do exposto,
cabe refletirmos se uma metodologia pautada na idéia de producdo de um inventario nos
moldes do INRC seria a mais vidvel em um espago cuja materialidade ¢ atravessada por
preceitos e pela idéia de segredo’’. Como promover, por exemplo (conforme pressuposto
no manual de aplicagdo do Inventario Nacional), um levantamento capaz de empreender
“a inscricdo tatica de marcas vernaculares nas formas materiais”? Posto que tais
inscri¢des, no contexto dos terreiros, sdo estabelecidas a partir de uma série de

conhecimentos ancentrais divididos entre a rede de parentesco construida por meio da

57 . ~ . . . ~

O questionamento estende-se as producdes etnograficas. Silva (2006), problematizou a produgio
académica a partir de pesquisas realizadas em terreiros, uma vez que, na transposi¢do da experiéncia de
campo para o texto, os antropdlogos lidam com certas parcelas de um conhecimento secreto.
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iniciagdo? De fato, como permitiu concluir a analise das atas do Conselho Consultivo do
IPHAN, essa ¢ um questao que parece dividir opinides, inclusive no seio da instuti¢do.

Para além, ao considerarmos a expectativa das comunidades acerca da
patrimonializag¢do dos terreiros, isto é, a garantia de que seu territorio ndo seja mutilado e
que suas construgdes nao sejam demolidas, o tombamento ainda parece ser a melhor
alternativa para o povo de santo. Por outro lado, a iniciativa das comunidades na
organizagdo de museus, parece sinalizar a formulagdo de uma politica nativa de
preservagdo do intangivel, colocada em pratica independentemente de critérios seletivos
institucionais e com a garantia de que os preceitos continuem resguardados.

Com efeito, mesmo apos a larga divulgacdo do Programa do Patrimonio Imaterial,
os pedidos comunitarios (a0 menos dos terreiros soteropolitanos) continuaram chegando
ao IPHAN com o mesmo desejo: o tombamento. E fato também que os lideres religiosos
procuraram compreender as politicas culturais em que buscam se inserir. Oficinais e
semindrios com a tematica sdo constantemente organizados pelas comunidades, seja para
compartilharem conhecimentos envolvidos na produg¢do de projetos para editais de
valorizagdo da cultura afro-religiosa, seja para discutirem as politicas de
patrimonializag¢do. Nesse sentido, informados muitas vezes por antropélogos, mas também
em tantas outras ocasioes de forma bastante autbnoma, o povo de santo procura entender
desde ha muito tempo o conteudo dessa legislagdo, tendo produzido interpretagdes e
apropriagdes acerca delas.

Dito isso, ficam os questionamento acerca da real aplicabilidade de um inventério
de referéncias culturais no contexto dos terreiros. Iniciativas ja estdo em pratica. Nos
ultimos anos alguns inventarios foram realizados e outros estdo em andamento, como em
Pernambuco (no popular terreiro de pai Addo - 1€ Oba Ogunté), nos terreiros do Distrito

Federal, bem como de seu entorno, ¢ no Rio de Janeiro. Segundo a propria divulgacio do
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IPHAN, o INRC produzido no distrito federal e seu entorno “aborda os Lugares de Culto
de Matrizes Afro-Brasileiras, ressaltando as regras, costumes, valores, preceitos e as
orientacdes doutrinarias, bem como as performances da tradicdo ou linhagem religiosa
internalizada pelo praticante. Entre essas tradigdes estdo a culinaria sagrada das religides
afro-brasileira, com todos os tragos gastrondmicos que lhes sdo peculiares, os cantos € o
conhecimento das ervas sagradas (...)"".

Se os tombamentos atuaram de forma a enfatizar a producdo de legitimidade,
diante da construgdo dessa nova forma de encarar (e gerir) os patrimonios culturais,
atenta-se para a importancia de estudos posteriores acerca do impacto que estas produgdes

institucionais poderdo trazer em relagdo ao regime de transmissdo de saberes e da

indesejada externalizag@o dos segredos divididos no contexto da familia de santo.

**http://portal.iphan.gov.br/portal/montarDetalheConteudo.do?id=18171&sigla=Noticia&retorno=detalheNo
ticia
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6. ANEXO

Lista de bens tombados pelo IPHAN - Salvador-BA- Periodo 1938-1986

Ano
Basilica do Bonfim 1938
Capela D'Ajuda 1938
Capela do Corpo Santo 1938
Capela e Mosteiro de Monte Serrat 1938
Casa a Avenida Frederico Pontes 1938
Casa a Avenida Joana Angélica, 149 1938
Casa a Rua Baixa do Bonfim, 236 1938
Casa dos Sete Candeeiros 1938
Casa em que morreu Castro Alves 1938
Forte de Santa Maria 1938
Forte de Santo Antonio da Barra 1938
Forte de Sao Marcelo 1938
Forte de Sdo Paulo da Gamboa 1938
Igreja Catedral Basilica do Salvador 1938
Igreja da Boa Viagem, compreendendo o antigo Hospicio 1938
Igreja da Mouraria 1938
Igreja da Ordem Terceira de Sao Francisco 1938
Igreja da Palma 1938
Igreja da Rua do Passo 1938
Igreja de Nossa Senhora da Conceigao da Praia 1938
Igreja de Santo Antdnio da Barra 1938
Igreja de Sao Miguel 1938
Igreja do Convento da Lapa (abrange o Convento) 1938
Igreja do Convento do Desterro (abrange o Convento) 1938
Igreja do Pilar 1938
Igreja do Rosario da Baixa dos Sapateiros 1938
Igreja e Casa da Ordem Terceira de Sio Domingos 1938
Igreja e Casa da Ordem Terceira do Carmo 1938
Igreja e Convento de Santa Teresa (Seminario) 1938
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Igreja e Convento de Sao Francisco

Igreja e Convento do Carmo

Igreja e Mosteiro da Graga

Igreja e Mosteiro de Sao Bento

Igreja e Santa Casa da Misericordia da Bahia
Inscrigdes tumulares da Igreja da Vitoria
Oratoério Publico a Cruz do Pascoal

Palacete Berquo

Palacio da Associacdo Comercial da Bahia
Palacio do Arcebispado

Palécio do Conde dos Arcos (Atual Ginasio Americano)
Palécio Ferrdo

Palacio Saldanha

Seminario de Sdo Damaso

Solar a Praga Anchieta, 8

Solar do Barao do Rio Real

Casa a Rua Carlos Gomes, 57

Casa Pia e Colégio dos Orfaos de Sdo Joaquim

Edificio do antigo Hospicio de Nossa Senhora da Boa Viagem

Nossa Senhora da Barroquinha

Igreja de Nossa Senhora da Penha e antigo Palacio de Verao dos Arcebispos

Igreja de Nossa Senhora da Saude
Igreja de Sao Pedro dos Clérigos
Igreja Matriz de Sant'Ana

Porta de Solar do séc. XVII adaptada ao atual prédio da Secretaria de

Educacao ¢ Saude

Prédio do atual Hospicio de Sao Jodo de Deus
Sobrado a Rua Saldanha da Gama, n° 25

Sobrado na Rua Conselheiro Junqueira, n° 55
Capela Nossa Senhora da Piedade

Casa a Rua Inacio Acioly, n° 4

Prédio a Rua J. Castro Rebelo, n° 5 (A¢ouguinho)
Prédio a Rua Militdo Lisboa, 80

1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1938
1941
1941
1941
1941
1941
1941
1941
1941
1941

1941
1941
1941
1943
1943
1943
1943
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Prédio dito do Unhao (Solar da antiga Quinta do Unhao)

Sobrado a Praga Anchieta, 20 e a rua Inacio Acioly

Sobrado a Rua Inécio Acioly, n° 6

Solar chamado "Casa das Sete Mortes"

Casa a Avenida Sete de Setembro, 59 (elementos)

Quinta do Tanque

Fortaleza de Sao Pedro

Fortaleza do Monte Serrat

Fortaleza do Barbalho ou de Nossa Senhora do Monte do Carmo

Azulejos do Palacete Aguiar, instalados na Reitoria da Universidade da
Bahia

Igreja de Nossa Senhora das Neves

Conjunto arquitetonico e paisagistico da Praga Ana Nery

Conjunto arquitetdnico e paisagistico da Praga Severino Vieira,

Conjunto arquitetonico e paisagistico do Outeiro de Santo Antdnio da Barra
Conjunto arquitetonico e paisagistico incluido no perimetro do Subdistrito
da Penha,

Conjunto arquitetonico e paisagistico incluido no perimetro do Subdistrito
de Conceicao

Conjunto arquitetonico e paisagistico incluido no perimetro dos Subdistritos
da Sé e do Passo

Conjunto arquitetonico e paisagistico incluido no perimetro dos Subdistritos
dos Mares ¢ da Penha

Dique, com os limites atuais de suas dguas, compreendendo os conjuntos
urbanisticos e florestais dos vales que o circundam, nos Subdistritos da
Vitéria,S. Pedro, Santana e Brotas

Capela de Nossa Senhora da Escada

Casa na Rua 28 de Setembro, 8

Conjunto das Ruas Carneiro de Campos Sodré e Travessa Aquino Gaspar
Mausoléu da familia do Barao de Cajaiba, notadamente a estatua da Fé
Edificio a Praga Cairti, onde funciona a Alfandega, atual Mercado

Prédio situado na Praca Cairu, 19

Prédio localizado na Praga dos Veteranos, n° 5 conhecido como Solar do
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1959
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1959

1959

1959
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Gravata

Prédio conhecido como "Casa dos Carvalhos", na Avenida Princesa
Leopoldina n° 2,

Prédio do Asilo D. Pedro II na Av. Luis Tarquinio, n° 18, antigo Palacete
Machado

Nossa Senhora da Concei¢ao do Boqueirdo, com todos os seus pertences
Prédio conhecido como "Solar Amado Bahia", na Rua Porto dos Tanheiros,
n° 80

Prédio localizado na Av. Sete de Setembro, n° 401, ou Ladeira da Barra
Palacete Berquo

Conjunto arquitetonico, paisagistico e urbanistico Centro Historico da
Cidade de Salvador

Terreiro da Casa Branca contituido de uma area de aproximadamente 6.800
m2, com as edificacdes, arvores e principais objetos sagrados, situado na

Avenida Vasco da Gama

1980

1980

1980
1981

1981

1982

1984

1986
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