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INTRODUGAO

O presente trabalho aborda a descricao da casa de candomblé na que estou
desenvolvendo uma pesquisa extensiva nos tltimos trés anos, com obser-
vacdo participante como Oga da casa. A descricdo ndo pretende ser um
modelo ideal, mas descricdo reflexiva de uma casa da nagao ketu, tradicao
amplamente documentada na bibliografia sobre candomblé na Bahia.
A descricdo tem um propo6sito interpretativo, na medida em que, por compa-
racdo, permite compreender outras casas de candomblé, seja em contextos
urbanos, ou de outras tradi¢cdes de matriz africana, como Congo-Angola,
Ifd ou umbandas, quimbandas etc. Como fala o ditado do candomblé: “cada
dgua é uma dgua”, respeitando a diversidade de tradicoes de matriz africana.



LINHAGENS E ANCESTRALIDADE

A nossa casa, I1é Axé Opd Ajaguna, pertence a tradicdo Ketu, iniciada no
Brasil no século XIX, por Ia Nassd, no candomblé que funcionou inicial-
mente em Barroquinha e posteriormente se mudou para a Avenida Vasco
da Gama onde foi criado o I1é Axé Y4 Nassd Okd, conhecido também como
Casa Branca do Engenho Velho. Esse terreiro foi fundado por Marcelina
Obatossi, com ajuda de Bamboxé Obitiko. Dessa casa matriz, surgiram o
I1é Omi Axé Iyamasse nos altos de Gantois, e o [1é Axé Opd Afonjd, criado
por Eugenia Ana dos Santos, Mde Aninha Oba Biyi (Carneiro, 2008; Costa
Lima, 1996, 2004; Mascarenhas, 2014).

Neste ultimo terreiro, foi iniciado o Pai Balbino, criador do I1é Axé Opo
Aganjq, no qual o Pai Aristides Mascarenhas, Jassilewd, passou por seu
processo de iniciacdo. O I1&é Axé Opd Ajaguna foi criado pelo Pai Aristides
Mascarenhas depois de receber o decd no ano 1980. Em termos de descen-
déncia e ancestralidade, o terreiro se identifica com a linhagem Opd, que
significa suporte, coluna, uma forca que fortalece.

OS ESPACOS DO TERREIRO TOMBADO

O terreiro, assim como uma aldeia, cresce e se modifica ao longo do tempo.
Esse crescimento, produto do esforco coletivo, fica plasmado no espaco.
Construcoes novas e melhorias sdo realizadas todos os anos. As casas dos
orixds podem ir mudando, assim como as casas dos Omom, os filhos da
casa. Em alguns casos antigos ilés dos quais se mudaram os orixds sao
ocupados por omoms. Na atualidade, o terreiro tem aproximadamente 30
quartos para os omoms e dezenas de ilés dos orixds.

Os omoms sdo os filhos de santo, homens e mulheres, maioritaria-
mente negros. Os principais lugares de origem dessa populac¢do sao a
I1ha de Itaparica, local de nascimento do Pai Ari, moradores da Cidade
Baixa em Salvador, a Ribeira, o bairro Uruguai e outros bairros popu-
lares da cidade de Salvador. Outro grupo dos participantes da casa esta
formado pela populagdo do bairro, alguns dos meninos que frequentaram
a creche e hoje tem cargos no terreiro, outros omoms sao moradores dos
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“predinhos”. Os “predinhos” foram construidos pelo programa Minha
Casa Minha Vida, e contribuiram ao aumento de populacao nessa loca-
lidade. O Pai Ari também tem filhos de santo que residem em outros
estados e visitam frequentemente a casa, muitos deles em Manaus, Rio
de Janeiro, Ceara, Goids. O Pai Ari ocupa a presidéncia da Federagao
Nacional do Culto Afro Brasileiro (Fenacab) desde o ano 2002, o que
motiva também a visita de babalorixds e ialorixds de diversas partes do
Brasil, que sdo recebidos no terreiro.

Se consideramos o espaco do terreiro, as construcdes poderiam ser agru-
padas em trés corpos arquitetdnicos, a parte nova, com o barracdo novo, a casa
do pai de santo e os ilés; a creche; e o barracdo velho e seus ilés. Enquanto o
barracdo velho nos remete a memoria, a histéria da casa, o barracao novo nos
indica para o crescimento e o futuro, sem perder a ancestralidade.

Figura 1 — Mapa de localizagdo e territério do terreiro
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Fonte: Google (2023).

Gabriel O. Alvarez 185



O BARRACAO VELHO

Na época da fundacgdo do terreiro, Areia Branca fazia parte da periferia
do municipio de Lauro de Freitas na drea metropolitana de Salvador.
O terreiro comegou num lote na Travessa Tania de Jesus, foi inaugurado no
dia 31 de maio de 1980. Essa estrutura arquitetdnica estd composta pelo
barracdo velho, as casas dos orixds, cozinha, banheiros e diversas habita-
¢oes dos membros da casa. A estrutura é conhecida na casa como o antigo
barracao, onde foi iniciado o I1é Axé Op6 Ajaguna. No seu pdtio, ainda
estdo a antiga casa de Ogum, a casa de Omilé e, até recentemente, a casa de
Oxum. O barracao antigo tem sido um espaco multiuso que alberga escul-
turas religiosas, € usado para café da manha nos dias de culto, atividades
comunitdrias, e ocasionalmente algum culto religioso, como o axexé das
autoridades da casa depois que deixam este plano de existéncia. No antigo
barracdo, nos fundos do terreno, ainda estdo as casas do caboclo, as casas de
Ox6ssi e de lemanjd, assim como o ilé de Exu e a casa dos egunguns, I1é Ika.

Figura 2 — Or6 de Oxum, patio do barracdo velho
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Fonte: produzida pelo

autor.
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Figura 3 — Café da manha no barracdo velho, M3e Marinha (lya kékere) Babalorixa Aristides

Mascarenhas, Pai Igor Mascarenhas (Osi orixd)

Fonte: produzida pelo autor.

Figura 4 — Filhos da casa compartilhando o café da manha

1

Fonte: produzida pelo autor.
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Figura 5 — Preparagdo da comida do orix4 na cozinha do barrac@o velho

Fonte: produzida pelo autor.

Figura 6 — Preparacdo das aves oferecidas durante o oré

Fonte: produzida pelo

autor.
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Figuras 7 e 8 — O frango amarrado de Nana e comida de axé da festa de Omolu

Fonte: produzidas pelo

autor.

A cozinha tem particular importancia no terreiro. Depois das oferendas,
nela sdo preparados os alimentos d’Axé, as comidas dedicadas aos orixds.
Cada orixd tem suas comidas tipicas que reproduzem uma cultura culi-
ndria de raiz africana.

A preparacdo da comida implica também uma divisdo de tarefas,
enquanto os ogds cuidam dos bichos de quatro patas, o resto — egbomes,
ekedes e iawos - cuida dos bichos com penas.
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Entre as comidas de Axé, pode-se mencionar: o amald de Xangd; o frango
amarrado de Nan3; o frango com dendé, farinha, feijao fradinho e feijao
preto de Omold, comido na folha de mamona; o acagd; assim como outros
pratos da cultura culindria africana preparados no terreiro. Essas comidas
sdo oferecidas aos santos e ao povo que participa das festas.

oS ILES

Na Africa, os orixds sdo deidades dispersas por diversas localidades. Xango
é cultuado em 0Oi6, Oxald em Ifé. Verger (1987, 2019) realiza uma descricao
detalhada dos orixds na Africa. Na didspora, uma das primeiras transfor-
magcoes epistemolégicas foi reunir o povo das diferentes regioes assentando
os diversos orixds no mesmo terreiro. Alguns atribuem essa transformacao
a Ia Nasso, fundadora do I1é Axé Iyd Nassd Okd, outros a atribuem a Mae
Aninha. Essas sinteses transformou os terreiros numa Africa mitica, nas
palavras de Julio Braga (1995).

Figura g — No fundo, o ilé de Odé (Oxossi), na frente, o ilé de Yemanja

Fonte: produzida pelo autor.
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Os orixds sdo assentados nos ilés, e sdo assentados na cabeca dos
iniciados. Cada orixd tem suas carateristicas, suas variagoes, seus gostos,
cores preferéncias de cores, comidas, cantigas e suas saudacoes. Para nosso
povo, o orixd realmente mora no ilé, na cabeca dos iniciados e se manifesta
durante as festas, quando vem agradecer as oferendas recebidas. O orixa,
quando desce num dos seus filhos, desce de olhos virados, pés descalcos no
chdo, se comunica na danca e dando a bencdo aos presentes.

Nos ilés, estdo os assentamentos do santo. Como os diferentes orixds tém
mais de uma qualidade, temos assentamentos para as diversas qualidades
do orixd. Por outro lado, os romances dos orixds nos informam das suas
relacoes no plano mitico. Assim, no ilé de Ogum, temos também um assenta-
mento de Oyd e outro de Ossaim que acompanham Ogum na sua residéncia.
Oyd compartilha sua morada com os erés. Na casa de Omold, reside toda a
familia Afoman, composta por Nand, a mae e seus outros filhos, Oxumaré
e Ewd. Na residéncia de Ox6ssi, tem também um assentamento de Ewd, que
decidiu residir 14. Xang6 compartilha a casa com sua mde Iydmase. Mais na
frente, vamos retomar o tema das festas dos orixds, mas, na continuacao,
abordaremos a associacdo civil, que assim como as sociedades beneficentes,
as primeiras casas (Casa Branca, Gantois e Afonjd) permitem desenvolver
acoes sociais e parcerias como organizacao civil, com CNPJ.

ESPAGO DE ATIVIDADES SOCIAIS E CULTURAIS: A CRECHE

Em 1986, foi criado o centro comunitdrio e recreativo beneficente Ajaguna.
A primeira acdo foi a criacdo da creche para atender 200 criancas de dois
a seis anos. Essa estrutura estd composta de quatro salas de aula, uma
secretaria, uma direcdo, dois banheiros, refeitério, cozinha, drea para
atividades recreativas.

Entre 1986 e 1988, o centro também prestou servico de rddio ambu-
lancia para o Hospital Menandro de Farias. Em 1995, foi feita a mudanca
de nome de Centro Comunitdrio e Recreativo para Fundagdo Cultural
Ajaguna. A creche funcionou durante 16 anos, entre 1986 e 2002. Em 2002,
em parceria com o municipio de Lauro de Freitas, ofereceu cursos profis-
sionalizantes de corte e costura, serralharia, confeccdo de instrumentos
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musicais, capoeira, futebol e outras atividades recreativas. Em 2002, parti-
cipou do Programa de Erradicacdo do Trabalho Infantil (PETI), em parceria
com o governo federal e o municipio de Lauro de Freitas, e atendeu 60
criancas e jovens de 7 a 14 anos. Em 2005, foi renovado o convénio PETL
Também participou do programa Nossos Filhos, em parceria com a prefei-
tura de Salvador, atendendo 30 criancas em situacdo de rua.

Figuras 10 e 11 — Placa comemorativa do programa de inclusdo digital desenvolvido em
parceria com o governo do estado

‘CENTRO DIGITAL DE CIDADANIA

i inaugura o Centro Digital da

o i em Lauro de Feitas, uma unidade
o Programa de Inclus3o Sociodigta do Estado

JAQUES WAGNE

‘Governador do Estado.

ILDES FERREIRA
Secretirio de Ciéncia, Tecnologia e Inovagao

IGOR DOS SANTOS MASCARENHAS
Presidente.

Fonte: produzidas pelo autor.

Figura 12 — Atividades sociais desenvolvida na creche

Fonte: produzida pelo autor.
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O terreiro foi tombado pelo Instituto do Patriménio Artistico e Cultural
da Bahia (Ipac), por meio do Decreto n° 9.743, no ano de 2005. O tomba-
mento do terreiro como patrimoénio é um reconhecimento a importancia
desta casa matriz da nac¢do ketu. O tombamento impulsionou a criacdo do
Museu Afro Omon Ajagunan, como um museu social, ancorado na cultura
viva dentro do territério, como lugar de performance cultural que trans-
cende as colecdes de objetos, para uma experiéncia que envolve estética,
musicas, comidas, rituais abertos ao publico.

Figura 13 — Placa comemorativa do tombamento do terreiro pelo Ipac

Fonte: produzida pelo

autor.

Figura 14 — Capa de livro publicado pelo babalorixd Aristides Mascarenhas
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Fonte: produzida pelo autor.
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Entre as atividades culturais realizadas pela fundacao, destaca-se o livro
A raiz do I1é Asé Opd Ajagund, de autoria do Pai Aristides Mascarenhas (2014).
Nele, estd sistematizada a histéria do terreiro e suas prdticas rituais, as
principais carateristicas dos orixds cultuados na casa, as festas de santo e
outras informacoes relevantes.

Outra iniciativa, que deu inicio a essa parceria, foi a producao de videos,
em parceria com a Universidade Federal de Goids (UFG) e a Universidade
Federal da Bahia (UFBA), com o grupo de pesquisa ObservaBaia, realizados
durante o periodo de distanciamento social no ano de 2020. Os videos permi-
tiram manter os vinculos entre a casa e seus seguidores nesses tempos de
restricoes sanitdrias durante a pandemia de covid-19. Essa série de videos
publicados no canal de YouTube da casa atingiram milhares de visualiza-
¢oes. O mais popular chegou a um pico de 50 mil visualizacdes.

Atualmente, em parceria com o grupo ObservaBaia (UFBA), tenho traba-
Ihado no registro do patrimoénio imaterial da casa na condi¢ao de membro
do grupo e oga desta, tenho realizado o registro audiovisual das principais
festas e rituais. Este material estd em fase de edigdo e se espera o disponi-
bilizar de forma ptblica e gratuita.

BARRACAO NOVO

Em 1989, Pai Ari adquire o terreno que dd para a Rua Direta da Capiarara,
onde funcionava um antigo terreiro de umbanda. Neste novo lote contiguo
ao anterior, foi construido o novo barracdo, do tamanho de uma igreja, a
casa de Oxald (2014), a residéncia do pai de santo e quartos para convidados.
Paulatinamente, foram construidas as novas casas, os ilés de Ogum, Iansa,
Xango6, Omola e familia Afoman, e recentemente foi inaugurada a casa de
Oxum, e estd em construcdo a nova casa de lemanjd. Na frente, também
tem o Ext1 da Porteira e o barracdo para as festas de Caboclo. O culto ao
caboclo é enxergado como um culto aos espiritos da terra, e contrasta com
o culto aos orixds da Africa expressando a didspora.
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Figura 15 — Barracdo novo

Fonte: produzida pelo autor.

Figura 16 — O barrac3o pronto para a festa

Fonte: produzida pelo

autor.
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Figura 17 — Publico que participa das festas no barracao

Fonte: produzida pelo autor.

O CICLO DE FESTAS

Anualmente é realizado o ciclo de festas para os diferentes orixds. Esse ciclo
de festas, instituido pelas ialorixds da época de consolidagdo das tradi¢oes na
didspora cultua os diferentes orixds. Inicia-se com as Aguas de Oxald que abre
o ciclo dos 16 dias de Oxald, e continua com as festas de Oxalufa, a procissao,
e o Pildo de Oxald. A continuacao sdo as festas de Exu (orixd); Xangd; Oxum;
Olugbae (Omold e a familia Afoman); Oyd (lansd); Ogum; lemanjd; Odé; o Ypeté,
e se fecha com a entrega da oferenda fechando o ciclo de festas.
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O ciclo de festas mobiliza as redes de relacdes sociais orientadas pelos
orixds. Os filhos do santo homenageado na festa tém que assumir sua
organizacgdo, o que envolve recursos e trabalho na organizacdo servindo
ao santo, aos outros filhos de santo e aos convidados. Essas festas sdo a
performances de rituais tradicionais e envolvem uma parte privada, reser-
vada aos iniciados e uma parte publica aberta ao pablico em geral. A parte
mais reservada se inicia com o ord, com o ritual de dar de comer ao orixd
e alimentar a cabeca dos seus filhos de santo. Nesse ritual, realizado na
parte da manhad, tem lugar os sacrificios para o orixd. Os animais sacrifi-
cados sao preparados na cozinha para a elaboracdo das comidas de Axé.
Os ogas tratam dos bichos de quatro patas, as ebomis e iads tratam das
aves e dos alimentos secos.

Depois do sacrificio, é oferecido aos filhos de santo que acompanharam o
ritual um café da manha organizado pelos filhos do santo da festa. Na parte
da tarde, se termina de preparar a comida que serd oferecida ao orixd no
fim do dia. Esses alimentos serdo levados pelos filhos de santo da cozinha
até o ilé em procissao, fazendo saudagdes ao santo. Sdo depositadas no ilé,
com a realizacdo de um oriki tradicional. O oriki é uma saudagdo tradi-
cional africana e uma reza.

Quando tem festa no barracdo, realiza-se o Padé de Ext. Esse ritual
é realizado na parte da tarde, aproximadamente 16 horas. Esse ritual é
realizado para que Exu propicie a festa e cuide para que nada de errado.
Depois do Padé, os filhos de santo se recolhem para preparar-se para a festa
no barracao, vao vestir suas roupas de axé. As roupas de axé envolvem
uma dimensao estética, reproduzida de geracdo em geracdo. Prevalecerd
a cor do santo da festa: branco se é Oxald; na gama de vermelho se é Oid;
verde na festa de Oxéssi e assim por diante. A cor ndo esgota o repertorio.
As mulheres usam saia com andguas para dar volume. Os homens com
conjuntos que seguem cortes africanos. Os tecidos por vezes sdo impor-
tados da Africa, os panos da costa.
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Figura 18 — A bengdo do babalorixd na abertura do xiré

Fonte: produzida pelo

autor.

A abertura das portas do barracao indica o inicio da festa. O primeiro a
entrar é o publico e os tocadores do atabaque. Quando os atabaques ddo o
tom, entram os filhos de santo, encabecado pela mae pequena, as ekedes,
ebomis e iads. Depois da saudacdo inicial, tem lugar o Xiré. O Xiré é uma
performance, uma danca, uma reza. Seguindo uma ordem que se inicia
com Ogum e fecha com Oxald, sdo louvados os diferentes orixds. Os cantos
puxados pelo alagbé ou pelo pai de santo invocam os diferentes orixds,
os que participam da roda, ebomis, iads e ekedes executam as dancas dos
diversos orixds. A espada cortante de Ogum. Os movimentos do vento de
Oya4, a lavagem das joias de Oxum, dao sentido aos movimentos da danca
executada pelos rodantes. Um saber encorpado, executado sincronicamente
pelos participantes. Ao ser invocado cada orixd, também desperta uma série
de saudacoes ao santo da cabeca dos participantes. Uma discreta bencao
entre os rodantes e o publico da casa. O Xiré se fecha com um canto que
provoca que os rodantes virem no santo. A medida que o canto ganha em
intensidade, os rodantes viram no santo: um movimento brusco no corpo, a
posicdo das maos, os olhos virados. As ekedes se prontificam a auxiliar os que
rodaram no santo, ajeitar suas roupas, dobrar a barra das calcas, secar o suor
com um pano. Nesse momento, cessa a consciéncia, a pessoa apaga o lado
consciente, quem toma conta do corpo é o orixd assentado na sua cabeca.
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O santo desce de pés descalcos, olhos virados e vem a agradecer
dancando, um saber encorpado. A inicio do século XX, os cientistas
tentavam encontrar uma explicacdo positivista para os estados de transe;
a inicios do século XXI, Taussig (2015) inverte a questdo ao indicar que
o relevante seria perguntar por que algumas sociedades eliminaram
os estados de transe. A resposta indica no sentido do colonialismo, da
inquisicdo, das perseguicdes policiais as religioes de matriz africana ao
longo de séculos.

O transe é uma performance, um estado em que a consciéncia dd
lugar a manifestacao do orixd. O transe também é um estado controlado.
Durante a festa, ndo todos os virantes participam do Run, da danca dos
orixds. O pai de santo indica que orixds devem permanecer virados e
quais tem que ser despachado. Nesse caso, as ekedes conduzem a pessoa
virada a um dos ilés, e com alguns toques e dgua, fazem a pessoa retornar
ao estado de vigilia, ainda algo atordoada. No caso dos orixds que vao
participar da festa, sdo conduzidos para um outro ilé no que sdo ajei-
tados com suas roupas de festa.

Depois de um breve intervalo, o publico volta para o barracao.
A entrada da mae pequena, seguida pelos ekedes, e os orixds abre a
parte mais intensa da festa. Os orixds entram no barracao e, depois das
saudacoes, agradecem dancando, exibindo todo seu esplendor. O babalo-
rixd jd indicou quais sao os santos que devem permanecer para a festa.
O santo homenageado no dia e algum santo relacionado nos enredos de
santo. Os orixds dan¢am no barracio num momento de teofania, o orixd
estd presente, danga e nos traz seu axé. Esse é o momento mais sagrado
do ritual. Os virantes apresentam as diversas dancas d’orixds, os movi-
mentos sdo levados ao paroxismo. As cores, as musicas, os atabaques,
tudo contribui para criar um estado emergente de consciéncia entre o
publico e orixds.
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Figura 19 — Ewd e Ox6ssi no barracao

Fonte: produzida pelo autor.

Figura 20 — Ox6ssis no plano da frente, oxums no plano de fundo

Fonte: produzida pelo autor.

Depois de que é encerrada a festa, o publico e os participantes sdo convi-
dados a compartilharem uma refeicdo. A refeicao foi preparada pelos filhos
do santo reverenciado e inclui a comida de axé e alguma outra comida para
complementar a refeicdo. Os pratos, servidos pelos filhos, sdo distribuidos,
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primeiro para o publico e os visitantes, sé depois para os integrantes da
casa. Abre-se um espa¢o de comensalidade, de didlogo entre as pessoas
reunidas em torno das mesas. Também é uma oportunidade para conhecer
visitantes destacados, para escutar anedotas, para compartilhar um copo
de cerveja ou refrigerante. As comidas de axé sdo compartilhadas com o
publico e com os santos. Esse momento de socializacdo fecha os trabalhos
do dia. A refeicdo é realizada na praca do barracdo novo usando eventual-
mente o barracdo do caboclo.

A medida que as pessoas se retiram vai se fechando a festa. No dia
seguinte, os filhos vao ter que realizar o osse, a limpeza do ilé e despachar
os axés das comidas do santo.

Figuras 21 e 22 — Praga do barrac3o novo

Na primeira imagem, babalorixd Aristides
Mascarenhas e Mde Manuela; na segunda
M3e Marinha (m3e pequena) e M3e
Teresinha de mais de 9o anos.

Fonte: produzidas pelo autor.
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Figuras 23 a 26 — Compartilhando a comida depois da festa

Fonte: produzidas pelo autor.

O ossé envolve a limpeza dos fetiches que foram alimentados, com um
derramamento de sangue e cobertos com penugem das aves. A lavagem com
dgua e uma bucha virgem pode levar toda uma manha. Trata-se também
de um momento de recolhimento e de contato com o santo. Os mais velhos
orientam o trabalho e a limpeza do ilé. Terminada a faxina, sdo despachadas
as comidas do santo. Elas sdo acondicionadas em vasilhas e enfeitadas
com flores. Um oga e alguns filhos de santo vao despachar os axés, de
acordo com as preferéncias do santo. Os axés de lemanjd, Oxum e Oxala
sdo despachados na dgua; os de Exti e Ogum num lugar movimentado, de
preferéncia um cruzamento; os de Omolu e da familia Afoman sdo despa-
chados na mata, os de Odé, o cacador, numa mata inda mais distantes; os
de Oyd, num bambuzal, movido pelo vento.

Depois do despacho dos axés, ao retornar ao terreiro, tem lugar a “resenha”,
um momento de comensalidade para fechar os trabalhos. Se assa uma carne,
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se compartilha uma cerveja e surgem os comentdrios sobre a festa do barracao,
entrelacados com outras conversas. Prevalece um clima de confraternizacao
e igualdade que se estende até o final do dia. Nessas histérias contadas em
torno de uma mesa, tem autores que se transformam em parentes, como Baba
Verger, o Oga Vivaldo da Costa Lima ou o Babad Jalio Braga.

Figura 27 — Procissdo durante a realizagdo do ritual das “Aguas de Oxalg”

Fonte: produzida pelo autor.

Figura 28 — Nana no barracao

Fonte: produzida pelo

autor.
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AS CAMADAS DO PATRIMONIO

As politicas de patrimoénio das instancias estatais no Brasil tem uma
tradicdo que remonta a um século atrds com a criacao do Instituto do
Patrimonio Histérico e Artistico Nacional (Iphan). Essa politica se iniciou
com a preservacdo do patrimonio colonial: igrejas e fortes, os monumentos
da extinta coroa. Deve indicar-se que essa visdo de patrimonio se impds
a proposta de Mario de Andrade, a quem devemos o registro da cultura
popular na sua expedigao ao Nordeste'.

Depois de 50 anos de uma politica de cal e areia, o debate se renova na
década de 1970, quando se coloca na Organizacdo das Nac¢oes Unidas para
a Educacao, a Ciéncia e a Cultura (Unesco) a necessidade de reconhecer os
saberes. O conceito de patrimonio que orienta as politicas se amplia com
a inclusdo do patriménio imaterial e a cultura popular. Na Constituicao
Nacional de 1988 se inclui, no capitulo de cultura no artigo 216, apartados
para patrimonio material e patrimonio imaterial, estipulando o registro
em diversas categorias: formas de expressdao; modos de criar, fazer e viver;
criacdes cientificas, artisticas e tecnoldgicas (Brasil, 1988, art. 218).

Existe um longo debate sobre patrimoénio material e patrimonio imate-
rial. O deslocamento do eixo nas politicas, do patriménio centrado nas
construcdes, nos fortes, nas igrejas e edificacdes coloniais, para o conceito
do patrimoénio imaterial, ancorado no saber fazer, nas prdticas culturais,
nas festas, nas comidas, nas celebracdes (Sant’Anna 2003).

O caso da Casa Branca do Engenho Velho, na década de 1980, foi
emblemadtico para o reconhecimento do patriménio de matriz africana.
A expansado urbana de Salvador levou a que os empreendimentos imobi-
lidrios ocuparam o espaco da periferia em que se encontravam diversos
terreiros. No caso do Casa Branca, o proprietdrio do terreiro tentou ampliar
um posto de gasolina na frente do terreiro. A mobilizacdo de casas de
matriz africana, movimentos populares e académicos conseguiu o tomba-
mento da casa e o embargo das obras do posto, onde foi construida a praga
de Oxum. Cabe destacar o papel de antropdlogos nessa disputa académica

1 Ver: Miss3o de pesquisas folcléricas de Mério de Andrade (1938), disponivel em: https://
youtu.be/JEQoNzpvIpE;j.
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politica. Ordep Serra, na elaboracdo do laudo antropolégico, e Gilberto
Velho, como parte do Conselho do Iphan, composto maioritariamente por
historiadores e arquitetos.

O reconhecimento do patrimoénio imaterial ganha novo impulso na gestao
de Gilberto Gil no Ministério da Cultura. O Iphan reconheceu as principais
casas matriz dos candomblés de matriz africana, tanto da nacdo ketu como
Congo-Angola: I1é Axé Opd Afonjd; Iyd Omim Axé [yamassé (Gantois); I1é Maroid
L4ji (Alaketu), Bate-Folha; I1é Axé Oxumaré; Omo I1é Agbould (em Itaparica);
e Terreiro Zogbodo Male Bogun Seja Unde (Roca do Ventura), em Cachoeira.
Essa politica teve seus desdobramentos no ambito estadual, o Ipac realizou o
tombamento de 11 terreiros: Sdo Jorge da Goméia; [1é Axé Oxumaré; Pildo de
Prata; I1é Axé Op0 Aganju; I1é Axé Alabaxé; I1é Axé Opd Ajagund; Rumpame
Ayono Runtélogi; Manso Kilemberkweta Furamam; Mokambo; I1é Asipa; e
Tumba Jussara? (Instituto do Patrimoénio Artistico e Cultural da Bahia, [201-];
Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional, [201-]).

Tavares, Caroso e Bassi (2018) chamam a atencdo para os conflitos no
espaco publico em torno do patriménio afro-brasileiro, assinalando conflitos
como o caso da pedra de Xangb, as estatuas dos Orixds no Dique do Toror6
e em festas que envolvem um sincretismo catolico-afro-brasileiro, como a
festa de Iemanjd na colonia de pescadores em Rio Vermelho, ou a festa de
Santa Barbara/lansa no Pelourinho. Serra (2005) chama a atengdo para os
terreiros como reservatoério de saberes ancestrais e foi ele que impulsionou
o reconhecimento do patriménio das religioes afro-brasileiras com o projeto
Monumentos Negros. Serra (2008a, 2008b) teve também um importante
papel no tombamento de diversos terreiros, a comecar pelo laudo da Casa
Branca de Engenho Velho, e outros laudos de diversos terreiros.

Lima Filho (2018) ressalta que as lutas pelo patrimoénio podem ser interpre-
tadas também como lutas pela cidadania e que o reconhecimento implica uma
cidadania patrimonial, com a inclusdo de grupos populares no patrimonio da
nacao. O patrimoénio imaterial das religides afro-brasileiras tem uma certa
ubiquidade e pluralidade. Van de Port (2012) analisa como o patrimonio das
religioes de matriz africana tem sido apropriado por diferentes movimentos

2 Ver Tavares, Caroso e Bassi (2018); sites do IPAC e do IPHAN; Dos Nove [...] (2017); Sansi
(2003, 2005); Santos (2005, 2008); Serra (2005, 2008a, 2008b) e Silva (2018).
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sociais, como o movimento negro, 0 movimento ecolégico e o movimento de
pessoas LGBTQIAPN+?. Tavares, Caroso e Bassi (2018) assinalam que o processo
de patrimonializacdo, iniciado com o tombamento dos terreiros, desborda
para o espacgo publico com politicas de valorizacdo do patrimoénio imaterial
como festas, procissoes como a Festa de lemanjd, a Lavagem do Bomfim, a
procissao de Santa Barbara. Outro desdobramento se dd para o interior dos
terreiros, com a criacao de museus e espacos de memoria (Gama, 2018; Serra,
2005; Sérensen, 2015; Tavares; Caroso; Bassi, 2018).

O Museu Omom Ajaguna como sala de exposicdo se enquadra nesses tipos
de museus impulsionados pela museologia social. Retratos dos ancestrais no
santo, das autoridades da casa, uma colecdo de orixds confeccionados em
ferro por um filho da casa. Mas o museu ndo pode ser reduzido a uma sala
de exposicdes. O terreiro, sua vida religiosa e social constituem um verda-
deiro museu vivo, no qual o patriménio imaterial, a tradicao da linhagem
Op6 é vivida na prdtica a partir do louvor aos orixds, e seu sistema de
festas. Essas performances incluem um saber fazer e um saber encorpado
nos participantes.

Gongalves (2009) nos interpela antropologicamente ao colocar o
patrimodnio como categoria de pensamento. Colocar o patriménio nesta
perspectiva maussiana, as categorias estdo presentes em todas as socie-
dades, mas se manifestam de forma diferente, como a nocao de pessoa,
a dddiva, as técnicas do corpo, em Marcel Mauss (2003); ou a totalidade,
tempo e espaco em Durkheim (1996). Considerar o patrimoénio como cate-
goria de pensamento implica que, se bem diversos grupos tém uma forma
de pensar o patrimonio, este se manifesta de formas diferentes em cada
um deles. Essa premissa nos leva a buscar compreender como o patriménio
tradicional de matriz africana resistiu ao epistemicidio e se reconfigurou
na didspora. Como a Africa mitica foi revivida nos terreiros, entrelacando
tradicoes de diversos povos, diversas tradi¢coes dispersas em diferentes
localidades africanas. A juncdo dos orixds num terreiro e os ciclos de festa
foram uma revolucao epistemolégica das populacoes africanas da didspora
no Brasil (Alvarez, 2023).

3 Lésbicas, Gays, Bissexuais, Transexuais/Travestis/Transgéneros, Queer, Intersexo, Assexuais/
Arromanticos/Agénero, Pansexuais/Polissexuais/Panromanticos, Nao Bindrias e mais.
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Neste trabalho, exploramos as diversas camadas do patrimonio imaterial
nessa casa de candomblé. Na primeira parte deste trabalho, exploramos os
espacos do terreiro como tombado pelo Ipac, seus lugares de meméria e os
significados dos diferentes espacos de memoria. Ao explorar esses espacos,
deixamos em evidéncia tanto os aspectos religiosos e sociais da casa assim
como seu trabalho social.

O patrimoénio pode ser apresentado numa sala de exposicoes, a partir de
objetos sagrados, fotografias, roupas de culto. Essa camada de patrimoénio
é diferente daquela que podemos conhecer a partir da visita aos diversos
locais de memdria da roga, como o barracao velho, seu pdtio e sua cisterna,
os ilés dos diversos orixds, os espacos da roca, como a cozinha. Uma camada
de sentido mais profunda encontramos quando pensamos o patrimonio
como experiéncia, como participacdo nas performances do sistema de festa.
Neste ponto, temos que desmembrar diversas camadas, por exemplo, entre
o publico em geral, por vezes turistas que participam atraidos pela estética
e a experiéncia do exoético. Por outro lado, temos um publico qualificado,
convidados de outras casas de santo, que tem a competéncia comunica-
cional para avaliar as performances, para interpretar e julgar a eficdcia da
performance. Esses convidados podem incluir parentes no santo da casa
matriz, que assistem e avaliam o ritual e sua conformidade com as praticas
da linhagem. Existe uma outra camada mais profunda que envolve os
filhos da casa, os que executam as performances e envolve a fruicdo, o
prazer de produzir o fato religioso, a experiéncia de profunda irmandade
nas diversas partes do ciclo de festas. O patrimoénio imaterial passa pela
experiéncia compartilhada nos rituais dos que participam os iniciados e
nos momentos de descontracao e comensalidade compartilhados apds os
rituais, onde a oralidade evoca histérias do candomblé de outros tempos.

Quando descrevemos as festas no terreiro como patrimonio vivo,
levamos em conta aspectos tedricos relacionados as performances e ritual.
Assinalamos sua estrutura, a autoridades dos envolvidos nas performances,
a estética, aspectos multimidia como musica, danca estados de transe,
momentos de consciéncia em relevo. Um aspecto importante indicado
teoricamente é a competéncia comunicacional do publico (Langdon, 2015).

Como antropoélogos participamos das diversas camadas de compreensao.
Desde o olhar externo quando acompanhei como ptblico as festas, minha
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participacdo expectante no primeiro ano depois da iniciacdo, até minha
participacdo ativa como oga da casa. Ao mesmo tempo, enfrentamos os
desafios de pesquisa de como traduzir essa experiéncia em textos e videos,
e como disponibilizar a mesma no mundo virtual a partir da criacdo de
um canal de internet para a casa (Alvarez, 2023).

Com a criacdo do canal de YouTube, levamos o patrimoénio imaterial,
como performances, para o espaco virtual, e o material fica a disposicao
de um publico amplo, anénimo, com diversos interesses. Esse novo campo
virtual das publicacoes de candomblé na internet ganhou um novo impulso
nas redes sociais.

Ao dar continuidade ao processo de pesquisa, continuamos trabalhando
com o registro audiovisual das festas. Esse material das festas no barracao
nos revela também os limites do que pode ser publicado. Na linhagem
Opd, existe uma certa resisténcia a publicacdo de imagens do sagrado, dos
orixds presentes no ritual. Frente a esse dilema, desdobramos o material
numa série de performances que podem ser publicadas na internet para um
publico amplo e irrestrito e outra série de videos, que envolvem a presenca
dos orixds que serd exibido no Museu Afro Ajaguna. Na primeira série de
videos, apresentaremos o que pode ser mostrado, como xirés, procissoes,
rituais como o padé. Na outra série, abordamos as festas dos orixds no seu
éxtase, seus momentos mais sagrados, que serdo exibidos para um publico
presencial no territério sagrado do antigo barracdo no qual funciona o
Museu Afro Omom Ajaguna. Esse movimento também dd um novo patamar
a sala de exposicoes, que passa da colecao de objetos para um espago multi-
midia que apresenta a experiéncia religiosa vivida no terreiro.

O estudo da casa permitiu explorar as diversas camadas do patri-
monio: do patrimdnio material ao patriménio imaterial; da sala de
exposicoes aos locais de memoéria e ao museu vivo; da fruicdo da
experiéncia religiosa, performatica, ao candomblé no espaco virtual.
O processo colonial e seu projeto escravista provocaram a didspora afri-
cana. As tradi¢Ges afro-brasileiras, com seus rituais, festas e celebracoes,
com sua resiliéncia e capacidade de renovacgdo que se expressa de forma
plural em milhares de casa de santo na Bahia, no resto do Brasil e no
mundo, sdo uma for¢a contracolonial frente ao epistemicidio e a intole-
rancia cultural e religiosa.
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