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RESUMO

Privilegiando a narrativa biogréafica como escrita da histdria, este trabalho propde direcionar
a lupa para Jodo Alves de Torres Filho, o Babalorixa Jodozinho da Goméia, para analisar o
desenvolvimento do Candomblé no Estado do Rio de Janeiro. A aproximagdo com o0
conhecimento sobre a vida, o costume, as estratégias, os conflitos enfrentados pelos adeptos
da religido candomblé na cidade do Rio de Janeiro possibilitard compreender, a partir da
andlise social, de que forma os religiosos se inseriram e interagiram com a sociedade em um
periodo de intensos debates sobre as relacfes raciais no Brasil, que possibilitaram novas

representacdes sobre a religido principalmente através da imprensa.

Palavras-chave: Jodozinho da Gomeéia; Candomblé carioca; Biografia.

RESUME

Mettre l'accent sur le récit biographique pour écrite 1’histoire, le présent document se
propose de diriger la loupe pour Jodo Alves de Torres Filho, le Babalorixa Jodozinho da
Goméia, d'analyser le développement du candomblé dans I'Etat de Rio de Janeiro.
L'approche a la connaissance de la vie, les coutumes, les stratégies, les conflits rencontrés
par les adeptes de la religion Candomblé dans la ville de Rio de Janeiro aidera a
comprendre, a partir de I'analyse sociale de la facon dont elles ont été insérées religieux et
interagi avec la société sur une période de débat intense sur les relations raciales au Brésil
qui ont permis a de nouvelles représentations de la religion principalement par le biais de la

presse.

Mots-clés : Jodozinho da Goméia ; Candomblé carioca; biographie.
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Introducéo

Numa tarde de sabado movimentada, ha alguns anos, na minha casa-de-santo, dia de
festa, ouvi meu pai comentar sobre os modos de se decorar um barracdo (saldo) de
candomblé em dias comemorativos. Como 0s habitos haviam mudado ao longo do tempo! O
bolo de dois andares parecido com esses bolos de festas de 15 anos ou de casamento havia
acabado de chegar quando ele comentou que se hoje poderiamos decorar uma mesa de bolo
e de doces finos dentro de um terreiro, deviamos aquilo ao Seu Jodo da Goméia. Teria sido
ele o primeiro a incluir bolos confeitados numa festa de santo, onde tradicionalmente o
padrdo era coisas mais simples, ligadas aos costumes africanos, ou aquilo que se
considerava ser um costume africano.

Sem conhecer a histdria de vida do pai-de-santo citado, a informac&o parecia banal,
ndo me passava pela cabeca naquele momento o quanto um bolo cheio de agucar num ritual
religioso era um fato transgressor. Essa é a principal lembranca que tenho de Seu Jodo antes
de iniciar o contato com a bibliografia sobre a histéria do Candomblé.

Apesar de considerar a lembranca importante a ponto de transcrevé-la aqui, a histéria
do bolo transgressor pouco incitou naquele momento minha curiosidade histérica e ndo foi a
razdo que me levou a escrever um projeto de dissertagdo. Em 2009 escolhi como tema da
monografia de conclusdo da graduacdo a construcdo da meméria do Candomblé no Rio de
Janeiro a partir de uma memoria académica, mas também de uma memdria social. Durante a
pesquisa bibliografica sobre Candomblé no Rio de Janeiro o nome de Jodozinho da Goméia
apareceu tantas vezes e de forma tdo complexa que ndo consegui incluir nos objetivos
limitados da monografia o papel desempenhado pelo sacerdote na histdria da religido.

Porém, com esparsas informac@es, anedotas, escandalos e exposi¢do na midia do pai-
de-santo eu compreendi o que meu pai quis dizer com a histéria do bolo e uni esta historia
com a auséncia irreparavel do nome de Jodo na monografia sobre a memoéria do Candomblé
no Rio de Janeiro, para dar inicio ao projeto de mestrado sobre a trajetoria do pai-de-santo
baiano.

No inicio do projeto, a histdria de Jodo parecia ter sido eleita como tema de pesquisa
por uma razdo Obvia: a exposi¢do de Jodo nos jornais gerava uma série de fontes escritas

sobre um tema (religides afro-brasileiras) com reconhecida auséncia de fontes que néo



fossem orais, com excec¢do das fontes de paginas policiais sobre perseguicao a religiosidade
de matriz africana. O pai-de-santo também aparecia na midia nas paginas policiais, mas ndo
apenas nelas.

Consciente de uma enorme escassez de fontes historicas tradicionais que nos aponte
para indicios do desenvolvimento da religido no Estado do Rio de Janeiro, bem como sobre
a vida, o cotidiano, as tensoes e os espacos de sociabilidade do povo-de-santo, a observagéo
da trajetéria de Jodo me pareceu um caminho eficaz de enxergar, através do visivel,
sacerdote bastante conhecido, os sujeitos “invisiveis”, os adeptos do Candomble.

Apesar de ter optado por uma narrativa biografica como escrita da Historia, meu
objetivo é direcionar a lupa para Jodo esperando encontrar outros sujeitos e algumas
questBes que ultrapassam os limites da vida de um individuo. Portanto, cabe esclarecer que
ndo tenho a pretensdo de abordar detalhes exaustivos da vida do sacerdote. O foco é utilizar
algumas experiéncias de vida de Jodo da Goméia para responder questdes especificas sobre
a histéria e a memdria da religido, ndo desprezando as possibilidades interventoras e
transformadoras da acdo do individuo.

A principal referéncia tedrica para esta dissertacdo encontra-se nas obras que
privilegiaram a reducdo de escala sobre o objeto de analise, sobretudo a partir de uma
concepcdo atualizada sobre 0s usos da biografia para a produgédo do conhecimento histdrico.

A partir da necessidade de encontrar nas entrelinhas sujeitos “invisiveis” na
documentacdo tradicional, as propostas de C. Ginzburg sobre a possibilidade de uma
recuperacdo indireta da vida de um grupo social e sobre a relacdo entre o individuo e o geral
que discute as possibilidades de acdo e pensamento a partir da singularidade de um
personagem foram importantes, principalmente atentando para as potencialidades da
narratival. A singularidade de Jodo da Goméia foi pensada dentro de um campo especifico
de possibilidades? que existia numa sociedade que, apesar de se mostrar preconceituosa em
relacdo a religiosidade afro-brasileira, permitiu espacos significativos para que fosse
representada de forma néo-pejorativa.

! Os trabalhos do historiador italiano Carlo Ginzburg constituem uma contribuicdo importante para se
compreender as relagfes entre individuo e sociedade e o estudo dos indicios e singularidades para a
compreensdo das logicas de racionalizagdo do passado. Cf. GINZBURG, C. Os andarilhos do bem: feiticarias
e cultos agrarios nos séculos XVI e XVII. Sdo Paulo, Companhia das Letras, 1988 e O queijo e 0s vermes: o
cotidiano e as idéias de um moleiro perseguido na Inquisigdo. Sdo Paulo, Companhia das Letras, 1987.
2VELHO, Gilberto. Trajetéria individual e campo de possibilidades. In: Projeto e Metamorfose: antropologia
das sociedades complexas. Rio de Janeiro: Zahar, 1994. p. 31 — 48
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Compreendendo o contexto como imanente as praticas, sem uma estruturacao
estatica e modeladora, a nogdo de contexto serd trabalhada considerando seu carater
maltiplo e heterogéneo, plural. E ndo reduzido a um reservatorio de representacdes
ordenadas®. Adiante, quando tento delimitar os contextos em que Jodo estava inserido
verifico que é imprudente configurar os anos 1940 e 1950 como um periodo de intensa
perseguicdo aos adeptos das religibes afro-brasileiras. Como veremos, as perseguicdes
tinham multiplos significados e sentidos e estando Jodo da Goméia inserido num grupo de
religiosos considerados ndo-tradicionais, chamados de Candomblé de Caboclo, as
perseguicoes e estratégias de driblar ou combater os preconceitos também foram diversas.

Outros dois importantes conceitos inter-relacionados sdo os de narrativa e
temporalidade que serdo observados com o objetivo de articular a narrativa a um problema
historico definido, produzindo para este problema possibilidades de explicacdo e de novas
questdes. Para isso, ndo assumi pressupostos como coeréncia, racionalidade e linearidade no
estudo da trajetoria de um individuo. Ao contrario, considerei o carater fragmentério e
contraditério da vida de um sujeito histérico* com o cuidado de ndo cometer os erros
relacionados por Bourdieu a partir de uma ilusdo que vé a histéria de um individuo a partir
de um “projeto original®. Portanto, sera dada atencdo especial as categorias interpretativas
que consideram também a ambiglidade, as incertezas e incoeréncias que compdem a
biografia de um sujeito e sdo importantes para ndo atribuirmos a sua vida um sentindo
inexoravel®. Este referencial ficara claro na discussdo sobre a vinda de Jodo ao Rio de
Janeiro em 1946.

E relevante ressaltar a referéncia tedrica de Sabina Loriga para o projeto a partir de
sua discussdo sobre os conceitos de norma e possibilidade. O problema da existéncia ou
inexisténcia da representatividade de um individuo sera encarado a partir da concepcdo da
ndo necessidade de se optar pela vida de um individuo que represente um caso tipico: “/...J

ao contrario, vidas que se afastam da média levam talvez a refletir melhor sobre o

3 BENSA, Alban. Da micro-histéria a uma antropologia critica. In: Jogos de Escalas - a experiéncia da
microanalise. Rio de Janeiro: FGV, 1998.

4 LEVI, Giovanni. Usos da biografia In FERREIRA, M. ; AMADO, Janaina. Usos e abusos da historia oral.
Rio de Janeiro: FGV, 2001.

> BOURDIEU, Pierre. A ilusdo biografica. In: FERREIRA, M. ; AMADO, Janaina. Usos e abusos da histdria
oral. Rio de Janeiro: FGV, 2001.

® LEVI, Giovanni. A heranca imaterial. Trajetoria de um exorcista no Piemonte do século XVII. Rio de
Janeiro: Civilizag8o Brasileira, 2000
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equilibrio entre a especificidade do destino pessoal e o conjunto do sistema social”’ . A
partir dai, concebemos o singular como um elemento de tensdo sem o desejo de atribuir ao
individuo a missdo de revelar toda a esséncia de um grupo. Procedendo dessa forma,
enxergando o sujeito a partir do seu carater particular e fragmentado, sua trajetoria é capaz
de romper conceitos homogéneos ou gerais e revelar praticas de uma vida experimentada.

Jodo da Goméia ndo consegue revelar todas as questfes que envolviam naquele
momento a vida dos adeptos das religides afro-brasileiras, mas as tensdes que o envolviam
dentro da discusséo sobre o que era tradicional ou o que era legitimo como ideal de pratica
religiosa pode revelar um aspecto pouco abordado nos estudos sobre Candomblé que é a
tentativa de homogeneizar préticas rituais de origem africana bastante variadas, dando uma
pretensa uniformidade a estas préticas e transformando-as, politicamente, em tradicao.

Para analisarmos as entrevistas em que o sacerdote fala sobre sua prépria vida sera
importante o dialogo com o antropdélogo Gilberto Velho, especialmente sua articulacdo em
torno dos conceitos de memoria, projeto, trajetorias e campo de possibilidades, na qual
enfatiza a necessidade de se observar a interacdo entre projetos dentro da dindmica do
campo de possibilidades, além da relacdo estreita entre memdria e projeto na configuracédo
da representacdo de si. Percebemos na trajetéria de Jodo um desvio naquilo que era
considerado tradicional na Bahia, mas um intenso esfor¢o de tornar a sua prética legitima.
Isso ficard claro quando em entrevistas a jornais o sacerdote enfatizar de modo até didético,
as diferencas rituais entre a Umbanda e o Candomblé. Da mesma forma que nas narrativas
sobre si, privilegiara as informac6es que Ihe garantem status como o fato de ter sido iniciado
em Salvador e de ter ascendéncia diretamente africana.

Busquei compreender a trajetéria do babalorixa através da construcdo de sua figura
mitica a partir dos processos da memdria coletiva. Para isso, a discussdo teorica sobre a
relacdo mito e memoria serd fundamental. O didlogo sera feito com o autor Alessandro
Portelli® que compreende que as narrativas miticas ndo devem ser interpretadas como uma

especie de falseamento da realidade, simples invengdes. Ao contrario, devem ser analisadas,

" LORIGA, Sabina. A biografia como problema. In: Jogos de Escalas — a experiéncia da microanélise. Rio de
Janeiro: FGV, 1998. p. 248.

8 Especificamente dois artigos: PORTELLI, Alessandro. O massacre de Civitella Val di Chiana: mito, politica,
luto e senso comum. In: FERREIRA, Marieta de M.; AMADOQ, Janaina (Orgs.). Usos e abusos da historia
oral. Rio de Janeiro: FGV, 996. p. 103-130 e PORTELLI, Alessandro. A filosofia e os fatos. Revista Tempo,
v.1, n.2,1996.
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pois ampliam o significado de um acontecimento, para 0 nosso caso, a narrativa mitica sobre
o sacerdote, amplia o significado de sua trajetdria. A partir do mito construido sobre Jodo da
Goméia, acreditamos ter a oportunidade de reconstituir as representacbes sobre um
individuo partilhadas por um grupo.

Dessa forma, se por um lado analisaremos uma historia individual para além do mito,
cumprindo o objetivo de reconstruir uma experiéncia concreta, por outro lado, analisando
uma trajetoria através do mito, delinearemos uma “esfera subjetiva da experiéncia
imaginavel: ndo tanto o que acontece materialmente com as pessoas, mas 0 que as pessoas
sabem ou imaginam que possa suceder .

Entretanto, antes de dar continuidade as minhas questdes e objetivos, gostaria de
apresentar de modo resumido, cronolégico e ainda ndo problematizado a vida de Jodo da

Gomeéia comecando, machadianamente, por sua morte.

Jodo Alves de Torres Filho: apresentacéo inicial

“Nao hd herdeiro!”. Foram estas as palavras do Comissério encarregado de
acompanhar a abertura do cofre de Jodo Alves de Torres Filho, uma semana ap0s seu
falecimento em 1971, contam seus filhos. Esta constatacdo, de que o Babalorixa mais
famoso do Rio de Janeiro entre as décadas de 1940 a 1970 ndo teria indicado, por escrito,
guem assumiria seu cargo ap0s sua morte, gerou uma série de conflitos internos envolvendo
questdes religiosas e politicas que se estendem até os dias de hoje, quando seus
descendentes espirituais ainda buscam uma solucdo que dé continuidade ao Axé Goméia no
municipio de Duque de Caxias, depois de mais de 30 anos de paralizac&o.

Apesar de o sacerdote ter construido fama e prestigio no Rio de Janeiro, Jodozinho
da Goméia era baiano de Inhambupe. Mudou-se ainda crianca para Salvador ndo tardando a
tornar-se filho-de-santo por questbes de salde. Era filho-de-santo de Jubiaba e teria se
iniciado por volta de 1930. Apos alguns poucos anos, ja tinha seu nome conhecido como
Babalorixa na cidade de Salvador através, principalmente, de sua ligagdo com o pesquisador

Edson Carneiro, chegando mesmo seu terreiro a estar incluido na programacdo do Il

® PORTELLLI, Alessandro. A filosofia e os fatos. Revista tempo, v. 1, n. 2, 1996. p. 7-8.

13



Congresso Afro-Brasileiro ocorrido em 1937, ao lado de terreiros considerados como
simbolos da tradicdo afro-religiosa.

Embora possuisse relativa notoriedade em Salvador, Jodo decide em 1946 mudar-se
para o Rio de Janeiro, cidade onde residia algumas de suas filhas-de-santo. Ja havia feito
essa tentativa em 1942, mas fora preso ao desembarcar no Distrito Federal sendo acusado de
praticar curandeirismo e baixo espiritismo. Ele ndo foi nem o primeiro, nem o ultimo
babalorixa baiano a optar por essa mudanga nesse periodo. Outros babalorixas como Seu
Ciriaco (Axé Tumba Juncara), Seu Bernadino (Axe Bate-Folha), Seu Nino de Ogun
(Axe"Casa Amarela), Seu Cristévao de Ogunja (Axé Oloroke), Seu Waldomiro Baiano (Axé
Parque Fluminense), entre outros pais e maes-de-santo, fizeram esse mesmo percurso. Fato
é que se preservou na memoria da religido que, a partir da década de 1940, houve um fluxo
relevante de sacerdotes do Candomblé baiano que migraram para o Rio de Janeiro e Jodo foi
um deles.

A vinda de Jodozinho da Goméia ndo passou despercebida pelos jornais baianos.
Apesar de ndo ter fechado seu terreiro em Salvador, deixando filhos-de-santo responsaveis
por seu funcionamento, a midia soteropolitana conjecturava as razfes de sua partida e o
centro dessas conjecturas eram os conflitos e as fofocas em que o babalorixa se envolvia
frequentemente na cidade, despertando 6dio, repulsa e inveja de alguns sacerdotes.

Ao chegar ao Rio de Janeiro com um nome conhecido, mas ainda n&o consagrado,
Jodozinho da Goméia constroi uma trajetoria sacerdotal diferente das trajetdrias discretas
seguidas por outros pais-de-santo abrindo casa-de-santo no municipio de Caxias. Seu nome
é constantemente relacionado em matérias de jornais, principalmente quando o assunto era
macumba e carnaval. Chegou a ser convidado para ser colunista do jornal Diério
Trabalhista, veiculo em que escreveu entre 1949 e 1951 uma coluna propria: “Ao cair dos
buzios”.

Candomblé, carnaval e... polémica eram termos que nao se separavam de Jodozinho
da Gomeia. Folido fiel do carnaval carioca desfilando pelas escolas Império Serrano e
Imperatriz Leopoldinense, “amigo” de Getulio Vargas, Juscelino Kubitschek e Tendrio
Cavalcanti, bailarino frequente no Teatro Jodo Caetano e Cassino da Urca, ator de cinema,
informante/colaborador de Edson Carneiro, mulato, homossexual e macumbeiro. Além, é

claro, de ter sido eleito informalmente O Rei do Candomble pela Rainha Elizabeth em visita
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ao Rio de Janeiro na década de 1940, como dizem seus filhos orgulhosos. Jodo transitou
pelos espacos 0s mais variados do Rio e da Baixada Fluminense.

Certamente ndo ousaria dizer que Jodozinho da Goméia fosse um tipo comum na
sociedade carioca nos anos 1950. Contudo, sua trajetoria de vida, mesmo aparentemente
excepcional, articulada a diferentes extratos sociais, é lembrada nos dias de hoje através do
mito Jodozinho da Goméia. O mito que teria sido chamado em S&o Paulo para fazer feitico
contra Getulio na Revolugdo Constitucionalista de 1932, o mesmo mito que teria tentado
curar a mée de Kubitschek. O sacerdote que se vestira de mulher no carnaval despertando a
ira de Méde Menininha do Gantois que exigiu sua expulsdo do culto, um mito construido pela
imprensa, mas também pela tradigéo oral.

Entretanto, apesar da agitada vida intima e social, Jodo ainda era um daqueles jovens
pais-de-santo que migraram de Salvador para o Rio de Janeiro e que contribuiram para o
crescimento da religido no Estado. E o mais importante, 0 momento de sua vinda, em 1946,
€ um momento importante de transicdo politica que tem como consequéncia, uma maior
liberdade aos terreiros, antes perseguidos pelas leis referentes as préaticas de baixo-
espiritismo, e esta maior liberdade reconfigura as relacGes e representacdes da religido com
a sociedade mais ampla. A partir de 1946 seriam outros os fatores que marcariam o

convivio, que continuaria tenso, entre sociedade e Candomblé.

Escolhas e questbes

O recorte temporal da pesquisa iniciou-se com a participacdo de Jodo da Goméia no
Il Congresso Afro-brasileiro em Salvador, 1937, a razdo desse inicio de recorte € que este
evento e sua parceria com Edison Carneiro marcaram decisivamente a inser¢do do nome de
Jodo da Goméia e de seu terreiro nos jornais e o projetou nacionalmente. Entretanto, a partir
do contato com os documentos, percebi que a discussao sobre a filiagdo bioldgica e religiosa
do sacerdote deveria ser problematizada, pois se constituem como temas importantes para o
objeto. Sobre a filiacdo bioldgica, existem relatos variados e contraditorios sobre uma
possivel ascendéncia africana de Jodo da Gomeéia, fato que sera analisado a partir da
verificacdo das informacdes nas certiddes de nascimento do sacerdote e de seus pais e avos.

Em relacdo a sua filiacdo religiosa, os relatos também séo contraditorios e, apesar de nao
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haver documentos que comprovem quem teria iniciado Jodo no Candomblé, a discusséo
sobre os relatos de sua filiagdo religiosa sdo importantes para a compreensdo do universo
religioso baiano dos anos 1930. O final do recorte ultrapassa 1971, ano de seu falecimento.
Ao ter se transformado em mito do Candomble, sua trajetoria inclui também aquilo que nédo
viveu, ou seja, a memoria de sua vida sendo transformada a cada nova escrita. Assim,
finalizaremos o recorte temporal da pesquisa com a luta e disputa contemporanea de seus
descendentes pela valorizagdo da memoria do pai-de-santo e da transformacéo do terreiro
em Centro Historico.

A analise da trajetdria de Jodo a partir de uma reflexdo que a articule a um processo
histérico amplo permite compreender as estratégias e conflitos enfrentados pelos adeptos da
religido na interacdo com a sociedade em periodos de intenso debate sobre as relacfes
raciais no Brasil a partir de um componente religioso.

Uma das discussdes da dissertacdo € a observacao das diferentes formas de negacéo
da cidadania religiosa aos negros na sociedade brasileira pos-abolicdo e a diferentes formas
de superacdo dessas tentativas. Apesar de achar necessaria uma problematizacdo sobre a
afirmacdo de que Candomblé era uma religido de negros, a sociedade, particularmente
através de leis e da midia, considerava o Candomblé uma religido com referencial étnico
negro, € eram constantes 0s artigos pejorativos que demonstravam grande espanto com a
presenca de pessoas brancas e de classes média e alta em uma seita com praticas barbaras. A
relacdo dos adeptos do Candomblé com intelectuais, artistas e politicos foi uma das formas
encontradas para a superacdo do estigma de uma préatica considerada como magia negra,
maléfica aos “bons costumes”. A participacdo de Jodo da Goméia no Il Congresso Afro-
Brasileiro sera analisada a partir de questdes que refletem a sua ligacdo pessoal com Edison
Carneiro, mas procuro responder outras questfes que o Congresso propds para se pensar a
historia da religido.

A memoria social de Jodo como pai-de-santo transgressor cria a ideia de um homem
que, com suas agdes inovadoras, muda a imagem que o Candomblé tinha perante a
sociedade. Interessa-me entender que tipo de interesse alguns segmentos da sociedade,

especialmente jornalistas e politicos, tinham em um sacerdote de Candomblé a ponto de

100 terreiro foi desapropriado pela Prefeitura de Duque de Caxias para a constru¢cdo de uma creche.
Descendentes e amigos de Jodo da Goméia lutam ha mais de 15 anos na justica para a criagdo de um Centro
Historico no local, tombando-o como patrimdnio historico imaterial.
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criar uma coluna para Jodo da Goméia publicar textos e mensagens e abrir outros espacos
nos jornais para divulgar informacdes sobre seu cotidiano, como viagens e festas em seu
terreiro.

Pensar a trajetdria de Jodo articulando suas experiéncias com debates mais amplos
como as relagBes raciais no Brasil nos anos 1940 e 1950 e a resisténcia de parte da
sociedade carioca sobre o0 espago que 0s negros e o candomblé conquistavam na imprensa
sera o enfoque principal, mas outras questdes também aparecerdo no texto. Uma delas, que
envolve discussao de género, é nocdo de pureza e degenerescéncia nas religides de matriz
africana. Jodo sera alvo constante de acusacdes de nao preservar e de transgredir costumes
africanos ancestrais por outros adeptos do Candomblé e por pesquisadores como Ruth
Landes, Edison Carneiro e Roger Bastide. O fato de ser homem e homossexual incomodava
o0 tabu do matriarcado do Candomblé baiano. Assim, me ocuparei também de uma questdo
politica interna presente no debate historiografico sobre Candombile.

Se Jodo da Goméia era considerado por outros adeptos do Candomblé de casas
consideradas tradicionais como ndo pertencente a este mundo de valores africanos integros,
e se 0 proprio sacerdote considerava sua pratica tradicional (como verificamos em sua fala
na documentagdo), quais seriam as Africas que dividiam as posicBes de Jodo com as das
mdes dos terreiros de ascendéncia yoruba? Se Jodo era um pai-de-santo considerado por
alguns segmentos do Candomblé como incapaz de exercer de modo pleno fungdes de
sacerdote da religido, como explicar seu sucesso como sacerdote com mais de mil pessoas
iniciadas por ele em diversas regides do pais? Acredito que seu sucesso, para além das
criticas e acusacgdes que recebia, tem uma explicacdo social que dialoga com as expectativas
dos iniciados ao tornarem-se filhos-de-santo de um Babalorixa que ndo fugia dos holofotes e
que era considerado “moderno”, fazendo macumba pra turista ver. Dessa forma, busco

compreender os significados dessas praticas para 0s proprios agentes sociais.
Metodologia e Fontes
Para responder as questdes propostas sobre a relacdo sociedade e Candomblé e o

desenvolvimento da religido no Rio de Janeiro, utilizo as experiéncias de vida do pai-de-

santo Jodo da Goméia registradas, principalmente, em trés tipos de documentacdo:
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memorialistas literarios e académicos, periodicos baianos e cariocas e relatos orais, do
proprio sacerdote, e de seus descendentes.

Considerei como memorialistas literarios o autor Paulo Siqueira, cuja referéncia
profissional ndo encontrei até 0 momento. Siqueira escreveu em 1971, ano da morte de Jodo,
um pequeno livro publicado pela editora Nautillus e comercializado em bancas de jornais
chamado Vida e Morte de Jodozinho da Goméia, no qual narra episédios centrais da
trajetoria do sacerdote. Outros memorialistas literarios sdo Seu Agenor Miranda e Jorge
Amado.

Chamo de memorialistas académicos os autores que informam em seus textos
episodios e opinides sobre a vida de Jodo. Séo eles: Ruth Landes, Edison Carneiro, Roger
Bastide, Jean Ziegler e Gisele Binon-Cossard. Na tese de doutorado de Binon-Cossard
encontramos fragmentos de transcri¢do de entrevista que a antropologa e Méae-de-santo fez
com Jodo nos anos 1960, que sera utilizada como “relato de si”.

Os dois principais jornais baianos que foram pesquisados foram A Tarde e O Estado
da Bahia. Foram escolhidos pelo critério de maior circulagdo e consumo, mas
principalmente por registrarem contetdo consideravel sobre as religides afro-brasileiras. O
recorte cronoldgico é de 1936, véspera do Il Congresso Afro-brasileiro, até 1946, ano da
vinda definitiva de Jodo da Goméia para o Rio de Janeiro.

A partir de 1946 até 1971 os jornais pesquisados foram: Correio da Manhd, A
Manha, A Noite, Diario Carioca, Diario de Noticias, Gazeta de Noticias, O Globo, Ultima
Hora e O Dia. As revistas foram: Revista da Semana, O Cruzeiro e Manchete.

O contetdo dos jornais, além das entrevistas com Jodo, possui referéncias sobre sua
vida e funcionamento de seu terreiro em Duque de Caxias, na baixada Fluminense. As
fontes produzidas por esses jornalistas também informam sobre o cotidiano dos religiosos e
curiosos que viviam em torno de Jodo. Estdo presentes nas reportagens os conflitos,
negociacles e estratégias de uma populacdo que se esforcava para manter viva e em
movimento a tradi¢do de seus ancestrais.

Pude observar no contato com as fontes variadas a construgdo da imagem publica do
sacerdote, a imagem construida sobre ele a partir de diferentes atores sociais, a sua relagdo
com diferentes extratos da sociedade: intelectuais, politicos, artistas e pessoas andnimas e

humildes.
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Os capitulos da vida de Joao

Proponho como divisdo de capitulos para a dissertacdo iniciar o texto com breves
consideracGes sobre os contextos baiano e carioca por onde Jodo da Goméia transitou entre
as décadas de 1920 a 1960 no primeiro capitulo. Além dos debates sobre contextos, inclui
também um diadlogo entre a historiografia sobre o Candomblé no Rio de Janeiro e a
producdo sobre a trajetoria de Jodo da Gomeéia.

No segundo capitulo a proposta € a discussdo da transformacdo de Jodo da Goméia
em rei do Candomblé utilizando a producéo bibliogréafica como fonte de pesquisa. Observei
que houve uma mudanca de postura por parte dos autores no decorrer do tempo e isso foi
possivel pelo sucesso do pai-de-santo no Rio de Janeiro, mas, principalmente, por uma
mudanca de paradigma nos escritos sobre o Candomblé.

As andancas de Jodo em Salvador serdo contadas e problematizadas no terceiro
capitulo. O enfoque sera nas questdes de politica, género e matriarcado no Candomblé a
partir das acusacdes que o pai-de-santo sofre pela sua condicdo de homem, homossexual e
sem ascendéncia africana direta. Também tera lugar neste capitulo sua amizade com Edison
Carneiro e a sua consequente inser¢do no meio intelectual através da participacéo ativa no 1l
Congresso Afro-brasileiro em 1937. Utilizo a participagdo de Jodo no congresso para
analisar as questfes politicas que envolvem o evento.

Temos no quarto capitulo a vinda de Jodo ao Rio de Janeiro e a sua consolidacdo
como sacerdote reconhecido por amplos setores da sociedade. Através de suas acdes e
articulacdes busco analisar a relacdo entre sociedade e Candomblé nos anos 1940 a 1960
através de um processo crescente de visibilidade que a religido sofre durante este periodo.
As fontes utilizadas sdo escritas e orais, sempre buscando o exercicio do dialogo e confronto
entre elas.

Concluo a dissertacdo com o debate sobre a memdéria e 0 esquecimento da trajetoria
do pai-de-santo a partir de sua morte em 1971 e a consequente disputa de poder entre 0s
seus descendentes. Para além das operacdes de memoria ou de esquecimento, o texto advoga

o direito a histéria a Jodo da Goméia.
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Capitulo 1: Consideraces contextuais e historiograficas

1.0 Por onde andava Jodo

Para entender os significados das acGes de Jodo e do povo-de-santo & necessario
delimitar os contextos baiano e carioca entre 1930 e 1950 em que estas pessoas se
encontravam.

No ano em que Jodo da Gomeéia nasceu, 1914, a Bahia, assim como as outras grandes
cidades brasileiras aspiravam ares de modernizagdo trazidos da Europa. Havia uma
necessidade declarada de superar a marca de um passado escravista e uma das medidas era
higienizar e educar a populacdo negra e pobre das cidades.

Meire Llcia dos Reis'!, ao pesquisar na imprensa baiana os discursos sobre o0s
negros, do ano da aboligdo até 1937, destaca que a imagem do negro na sociedade baiana
relaciona-se com a construcdo da imagem da Africa, lugar habitado por selvagens ou semi-
barbaros. A imprensa baiana justificava o colonialismo na Africa e a urbanizacdo,
higienizacdo e adocdo de novos costumes pelos negros na Bahia a partir da mesma
argumentacao racista: o progresso e a civilizacao.

Nos jornais havia, como a autora denomina, uma perseguicdo verbal aos negros que
ndo se enquadravam nos costumes tidos como ideais para a sociedade baiana que se
pretendia. Na Bahia havia muitos pretos, pobres, ambulantes, carregadores, moleques de rua
e gente supersticiosa que sujava as ruas com suas “bruxarias”, que incomodavam o siléncio
com seus batuques demoniacos. Segundo o jornal Diario da Noite, era preciso extinguir a
supersticdo, a bruxaria e a crendice que era um legado africano®?.

Mas se havia algo que incomodava mais o0s jornais e a populacdo representada por
eles do que batugues e despachos era a conivéncia policial com as praticas culturais

“barbaras”. E isto foi motivo de varios artigos denunciando a negligéncia policial.

11 REIS, Meire Ldcia Alves dos. A Cor da Noticia: discurso sobre o negro na imprensa baiana — 1888-1937.
Dissertacdo (Mestrado em Histéria Social / Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas). Salvador :
Universidade Federal da Bahia, 2000.

12 Diario da Noite, 10 de julho de 1930.

20



No artigo de Angela Luhning, Acabe com este santo, Pedrito vem ai...'%, a autora
também da relevancia a esta critica dos jornais aos policiais intolerantes com a “selvageria
africana”. Em pesquisa realizada sobre os anos 1919 a 1942 sobre as batidas policiais aos
Candomblés, Angela Luhning verifica uma campanha cerrada da imprensa pressionando a
policia na perseguicdo aos Candomblés. A constatacdo das autoras € de que havia um
pertencimento grande de policiais como protetores e até mesmo iniciados na religido. Mas a
conivéncia da policia pode sugerir também que ndo havia uma perseguicdo extensiva, 0s
Candomblés incomodavam mais a elite representada pelos jornais que pretendiam limpar
Salvador dos referenciais culturais negros, pois Candombl¢ nao passava de um local “porco
e degradante”, “pocilga africana”, como caracterizavam o0s jornais.

Em nota no Diario de Noticias do dia 18/09/1911 “Fetichismo e Afiicanismo” ha
uma analise sobre as religides de origem africana. Segundo o periddico, todos 0s povos
vencidos vingam-se dos vencedores a partir da impregnacdo daquilo que possuem de pior.
No caso brasileiro, os escravos teriam deixado a sua religido e era necessario extingui-la.

No livro de Julio Braga, Na Gamela do feitico: perseguicdo e resisténcia aos
Candomblés da Bahial*, o autor ndo menciona procedimentos da imprensa diferentes dos
citados acima, enfatiza a reacdo da sociedade baiana em tentar conter os elementos negros
como formadores dos valores baianos.

Tanto no artigo de Angela Luhning, quanto no livro de Julio Braga encontramos
referéncia que a perseguicdo aos Candomblés ndo era praticada de modo homogéneo, 0s
terreiros considerados mais tradicionais ndo tém registros policiais nem possuem em sua
memoria social registro de perseguicdo, salvo as batidas na Casa de Oxumaré. A maior parte
das fontes de jornais se refere aos terreiros considerados “degenerados”, os chamados
Candomblés de Caboclo, como é o caso do pai-de-santo de Jodo da Goméia, Jubiaba e do
préprio Jodozinho da Goméia.

Os trés autores citados também concordam em outro ponto: nos anos 1930 houve um
inicio de transformacéo das relagdes entre a imprensa e a populacdo negra, entre a sociedade

e 0 Candomblé.

13 LUHNING, Angela. Acabe com este santo, Pedrito vem ai.... mito e realidade da perseguicdo policial ao
candomblé baiano entre 1920 e 1942. Revista USP, Séo Paulo, n. 28, p. 194 - 220, dez. 1995 - fev 1996.

14 BRAGA, Jilio. Na gamela do feitico: repressdo e resisténcia nos candomblés da Bahia. Salvador :
EDUFBA, 1995.
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Nesse contexto de intensa perseguicdo da imprensa as praticas religiosas afro-
brasileiras nos anos 1920 e 1930, Edison Carneiro comegca a publicar em O Estado da Bahia
em 1936, uma série de reportagens sobre Candomblé com carater informativo e néo-
pejorativo. As reportagens faziam parte da divulgacdo do Il Congresso Afro-brasileiro que
aconteceria no inicio de 1937.

Este fato serd4 analisado com maior cuidado no 3° capitulo pois algumas dessas
reportagens serdo usadas por mim como fonte, inclusive em uma delas Jodo da Goméia é
personagem principal. Para além da divulgacdo do Congresso, as matérias contém um
visivel esforco didatico e traduzem a iniciativa de Carneiro na tentativa da busca de
legitimacdo do Candomblé como religido. O Il Congresso Afro-brasileiro faz parte desse
processo.

Na pesquisa bibliografica que fiz sobre as relacbes entre Candomblé e sociedade
nesse periodo, todos os trabalhos apontam as reportagens de Edison Carneiro no jornal O
Estado da Bahia e as noticias veiculadas em outros jornais sobre o Il Congresso Afro-
brasileiro como um marco no posicionamento que a imprensa tinha com o tema terreiros.
Por isso, sdo taxativos ao afirmarem que a partir de 1936 as representacdes do Candomblé
na imprensa comecam a mudar. Além disso, elementos negros, antes concebidos como
selvagens, passam, aos poucos, a ser transformados em elementos que definem a
nacionalidade. Como a exemplo do samba e da capoeira.

O Candomblé, a partir dos anos 1940, ndo fugira a esta tendéncia, mas o processo de
integracdo foi claramente direcionado regionalmente, passou a ser integrado como elemento
integrante da baianidade, processo que Jocélio Telles dos Santos analisou no capitulo O
candomblé como ‘imagem for¢a’ do estado do livro O poder da cultura e a cultura do
poder. A disputa simbdlica da heranga cultural negra no Brasil®.

Meire Llcia dos Reis ao analisar essa mudanca de postura da imprensa considera que
0s jornais acompanhavam uma tendéncia cientifica e no final dos anos 1930 houve a
intensificacdo no interesse antropoldgico pela vida e costumes da populacéo descendente de

africanos no Brasil.

15 SANTOS, Jocélio Teles dos. O poder da cultura e a cultura no poder: disputa simbdlica da heranca
cultural negra no Brasil. Salvador: EDUFBA, 2005.
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“[...] Nota-se, contudo, que a tbnica da nota é a
transformacdo do negro e sua cultura em objetos de observagdo
cientifica. Ao citar grandes intelectuais da época, de prestigio
nacional, como Gilberto Freyre e Mario de Andrade, a imprensa
legitimava seu renovado interesse por um velho tema agora visto
sob nova perspectiva, a perspectiva dos experts. Pode-se ver que a
ciéncia continuava a fazer a cabeca de quem fazia o jornal. Nisso a
imprensa ndo mudou. Mudou foi a ciéncia’"*®.

Assim, a autora conclui que a década de 1930 representou um divisor de aguas no
olhar da imprensa sobre 0s negros, mas enfatiza que isso se deu somente a partir do aspecto
cultural. N&o se tocava em questdes como racismo ou desigualdade social.

Na dissertacdo de Iris de Oliveira, Becos, ladeiras e encruzilhadas®’, a autora pontua
que a década de 1930 é singular por se tratar de um periodo de transicdo. Apesar das
culturas negras ainda sofrerem estigmatizacdo e perseguicdo, iniciou-se um processo de
positivacdo de elementos negros ao serem inseridos como parte integrante da nacionalidade,
a partir da ideia de um pais formado culturalmente por trés racas em harmonia. O que me
parece crucial neste debate é investigar de que forma esses elementos foram incluidos, ja
que houve uma selecio e definicdo sobre o que era a cultura negra. iris de Oliveira indica
que este momento de transicdo, que transforma elementos negros selecionados em parte dos
simbolos da baianidade, ocorre a partir de um processo de folclorizacdo de algumas praticas
culturais negras.

Essa referéncia sobre o contexto é importante para a pesquisa porque Jodo da
Gomeia era constantemente acusado por folclorizar as dancas sagradas dos Orixds em
apresentacdo em teatros. Contudo, veremos que esta pratica também era estimulada por
intelectuais como Gilberto Freyre e Edison Carneiro como estratégias de desmistificacdo do
Candomble.

A década de 1930 também tem uma outra mudanca importante. Iniciou-se uma
diferenciacdo (hierarquizacdo) entre as casas de Candomblé onde intelectuais e imprensa
contribuiram para opor candomblés “tradicionais” dos candomblés de “baixa feiticaria”.

Assim, essa definicdo sobre o que era legitimamente religioso e o que era degeneradamente

16 REIS, Meire Lucia. Alves. A Cor da noticia: discurso sobre o negro na imprensa baiana de 1888 a 1937.
Dissertacdo (Mestrado em Histdria) - Universidade Federal da Bahia, 2000, p. 130.

17 OLIVEIRA, Iris Verena Santos de. Becos, ladeiras e encruzilhadas. Andangas do povo-de-santo pela
cidade de Salvador. Dissertacdo (Mestrado em Histéria) - Universidade Federal do Ceard, 2007.
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magia negra tera como consequéncia redefinicdes na relacéo entre policia e terreiro. Atraves
de pesquisa sobre batidas policiais em comunidades religiosas, iris de Oliveira constatou
que a maioria das reportagens de perseguicdo policial aos terreiros se referia a locais que
cultuavam, além de Orixas, espiritos de caboclos, os chamados Candomblés de Caboclos,
considerados desviantes da tradicdo africana.

N&o e demais frisar que consta na memoria social a fala de M&e Menininha do
Gantois, lyalorixa de um terreiro considerado tradicional em Salvador, envaidecendo-se ao
mencionar que seu terreiro nunca foi incomodado por batidas policiais. Fato que ilustra o
contexto das relacbes de poder em que o terreiro da Goméia, local que se praticava
Candomble de Caboclo, estava inserido.

Apesar dos autores compartilharem a ideia de que as reportagens de Edison Carneiro
e o Il Congresso Afro-brasileiro iniciaram a mudanca no relacionamento entre imprensa e
Candomblé, em pesquisa aos jornais baianos nos anos 1950, Jocélio Teles dos Santos
organizou uma tabela que informa que das 26 noticias publicadas sobre Candomblé, 20 tem
contelido negativo associando-o a crimes e confusdes®.

Para o contexto carioca a configuracdo ndo é muito diferente, as reportagens
exibindo o lado exdético da religido aos curiosos alternava com as matérias de conteddo
pejorativo que levaram Marcelo Vidaurre Archanjo a dar o titulo de Se torcer sai sangue:
uma analise das representaces sobre religiosidade Afro-Brasileira no Jornal O Dia®®
para sua dissertacdo de Mestrado sobre os anos 1950. Em um dos varios episédios citados
por Vidaurre que envolvem Candomblé e as paginas policiais esta Jodo, por ter brigado com
outro pai-de-santo, Benedito Espirito Mau, e este o difamar nos jornais acusando-o de “falso
pai-de-santo”.

As noticias sobre Jodo da Goméia estdo intercaladas nesses dois posicionamentos
dos jornais cariocas. Veremos que no mesmo jornal que anuncia uma festa em seu terreiro

também publica dias depois matéria que deprecia e julga tanto os negros quanto sua cultura.

18 SANTOS, Jocélio Teles dos. (2000) Op. Cit. p. 58-59

19 ARCHANJO, Marcelo Vidaurre. Se torcer sai sangue: uma analise das representacfes sobre
religiosidade Afro-Brasileira no Jornal O Dia. Dissertagdo (Mestrado em Sociologia) - Universidade Federal
do Rio de Janeiro, 1997.
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O negro no Rio de janeiro. Relagdes de racas numa sociedade em mudancas® foi
escrito pelo socidlogo Costa Pinto no ambito do projeto UNESCO que visava analisar a
situacéo racial brasileira nos anos 1950. Na primeira parte do livro, Costa Pinto posiciona-se
contra a postura de pesquisadores etnografos da fase afro-brasileira do final do século XIX
até os anos 1940 que trataram o0 negro como espetaculo. O autor se inspirou em Sérgio
Buarque de Holanda que escreve que estes trabalhos ndo atentaram para o lado problemético
das condigdes do negro no Brasil?L.

O sociologo incomodava-se, sobretudo, com os trabalhos que se ocupavam em
descrever costumes africanos exoéticos e anedoticos e propde estudar o processo de
integracdo do negro brasileiro.

O contexto de mudancas nos anos 1950 fez com que Costa Pinto buscasse analisar o
negro na sociedade a partir da sua integracdo a um mundo de valores europeus. Dessa
forma, seu olhar sobre a religiosidade de ascendéncia negra no Rio de Janeiro tem um
enfoque diferenciado. Nao olha para um descendente de “africano abstrato”, mas para um
negro real e concreto.

Assim, na segunda parte do livro, ao analisar os movimento sociais, classifica as
“macumbas” como instituigdes associativas negras do tipo tradicional. Nao as vé como
elemento identitario negro, denomina as religides afro-brasileiras (expresséo utilizada pelo
autor) como uma babel religiosa com varias referéncias filoséficas misturadas. Apesar disso,
afirma que era principalmente no campo religioso que se encontrou o0 espirito associativo
dos homens de cor. E, junto as “macumbas”, estavam as congadas, ranchos, escolas de
samba e a capoeira. Costa Pinto contrapBe estas associacfes tradicionais as associacdes de
“novo tipo” que teriam uma fung¢ado politizada e combativa.

Para o autor, as macumbas tém func¢des definidas. De recreacdo e de cura. Nao pensa
essas associagdes a partir de um pertencimento étnico. A terceira e Gltima funcdo é sobre o
papel das liderancas, dos chefes de terreiro, que cumpriam uma funcdo social assistencialista

por seus vinculos com varios segmentos sociais que 0s procuravam nos centros.

20 PINTO, Luiz de Aguiar Costa. O Negro no Rio de Janeiro: Rela¢es de ragcas numa sociedade em
mudanca. 2. ed. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 1998.

21 HOLANDA, Sérgio Buarque de. Brancos e Negros. In: Cobra de vidro. 2 ed. Sdo Paulo: Ed Perspectiva.,
1978.
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Nos escritos e relatos sobre Jodo da Gomeéia € destacada essa funcdo social de lider
comunitario em Caxias que beneficiava seus agregados (filhos-de-santo e comunidade em
volta ao seu terreiro) com auxilio dos contatos que mantinha com politicos. A analise de
Costa Pinto é um indicio interessante de como intelectuais pensavam esses sacerdotes para
além de uma funcdo estritamente religiosa.

Costa Pinto descreve a macumba como associagéo negra tradicional para esbogar um
quadro de mudangas nas relagdes raciais no Rio de Janeiro. Sugere que essas associagoes
tradicionais ainda estavam ligadas a contribuicdo africana. Ja nas associacdes de novo tipo,
emergiria um novo homem negro: livre, proletéario, de classe média, intelectual, urbano e
inconformado com sua situagcdo. O autor chama esse novo tipo de associacdo de
“associacOes de elite”, da elite negra, que comeca a fazer apologia a negritude, diferente de
uma elite negra que ha pouco tempo trilhava o caminho do embranquecimento como
estratégia de ascensdo social. Cita como exemplo de associacdo de elite negra o papel
desempenhado pelos integrantes do TEN — Teatro Experimental do Negro e chama a

ideologia do grupo de “racismo as avessas”?.

1.1 A Sociologia da ruptura

Sobre o debate dessas associagdes negras combativas, interessa-nos delimitar de que
forma o Candomblé estava inserido nessa nova postura de afirmacéo da negritude.

Inspirados no movimento de negritude liderado por Aimé Césaire e Leopold
Sengnhor, o TEN ndo terd uma acdo apenas no campo das artes. Concomitante a criacdo do
grupo, Abdias Nascimento entra em contato com a religiosidade afro-brasileira e destaca
que essa realidade, uma religiosidade de origem negra na sua concep¢do, 0 tocou
profundamente devido & sua formacio catolica. Segundo Sandra Almada?®, no final dos anos
1930 Abdias muda-se para Caxias e comeca a frequentar o terreiro da Goméia?*, a autora
lista Jodozinho da Goméia como amigo de Abdias. Sobre a experiéncia, Abdias conta:

22 PINTO, Luiz de Aguiar Costa, op cit, p. 37.

23 ALMADA, Sandra. Abdias Nascimento. S&o Paulo: Selo Negro, 2009. Colecéo retratos do Brasil.

24 Apesar da afirmacéo da autora, a Unica fonte que encontrei sobre a relagdo entre Abdias Nascimento e Jodo
da Goméia foi a visita de Abdias como repérter em uma festa ndo-religiosa na Goméia. Um evento social na
época de festas julinas.
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“«“

0 Rio de Janeiro, os negros tinham uma relagdo mais
estreita com a sua cultura, atraves dos terreiros, dos candomblés,
diferentemente de S&o Paulo. E isso foi uma nova educacédo para
mim. Comecei a compreender as nossas tradi¢cdes culturais, a me
interessar por essa misteriosa relagdo do negro com a
religiosidade. E, ao frequientar regularmente os terreiros, passaria
a conviver com outro tipo de intelectual, como o poeta Solano
Trindade .

Assim, a partir desse encontro com a religiosidade de matriz africana, a autora sugere
que foi 0 momento em que Abdias deu-se conta da existéncia de uma “filosofia da cultura
negra”. Nos escritos do autor, a religiosidade afro-brasileira é tratada como sinénimo de

identidade étnica.

2 ALMADA, Sandra, op cit, p. 57.
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SAO JOAO NO QUILOMBO DE CAXIAS

A pejuena cidade do Estado do Rio, Caxias, se transformire
num grande, imenso quilombo. Seu povo € todo negro. Cada
fundo de casa & um “terreiro”, em cada encruzilhada se LOpa
com um despacho pra ExG, Nio é sem motivo que j& chamam
Caxias de Roma sem torres de igrejas... E' um dos raros luga
res onde o negro ainda péde usar o direito de praticar seu cull
sem ser aborrecido pela policia, Exceto & Bahia, em nenhuma
outra cidade do Brasil se exerce com tanto fervor o culto dos
“orixds"” que ncsscs antepassados trouxeram da Africa.

Era dia de S@o Joio em Caxias. Os terreiros embandelra
dos; o lugar dos atabagues ocupado pelos musicos, a sanfona em
primeiro plano chorando os amores de Galati pela “Francana"
mais tarde crismada de “Saudades do Matdo™, Nos “Cartolinan
de Caxias™ a festa transcorreu animadissima. Houve o tradicio
nal casamento na roga, foguetorios, o pé dourando a carapina da
negrada que nem ligava.., Dansamos também no terreiro do fa-
moso pai-de-santo JoAcsinho da Goméa, que apesat de ser filtho
de Oxésse, é um fervoroso devoto de Séo Jodo.

IFotografou : Alberto — Foto Carlos)

ABAIXO OS "ORIXAS" E VIVA SA0

JOAO ! JOAOSINHO DA GOMEA tirou as

roupas vistosas de lansd e foi o caipira mats
sanjuanesco da festa.

26 S50 Jodo no quilombo de Caxias. Quilombo: Vida, problemas e aspiracdes do negro, Rio de Janeiro, n. 4,

p. 12, 1949.
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A peca Sortilégio: mistério do negro, escrita por Abdias, de 1951, mas encenada no
teatro Municipal apenas em 1957, devido a censura, conta a histéria de Emanuel, negro,
bacharel em Direito, casado com Margarida, branca. Emanuel era apaixonado por Efigénia,
negra, que desejava branquear-se, e por isso 0 rejeitou. Apesar da rejeicdo, Efigénia
convenceu que o filho que Margarida esperava ndo era de Emanuel, pois a branca nao
suportaria ter um filho negro. Indignado, Emanuel mata a esposa, simbolizando
metaforicamente a morte de sua formacédo cultural branca. Refugia-se no morro, dentro de
um terreiro, e suas reflexdes e acdes dentro do ambiente religioso representam a descoberta
da sua situacao enquanto negro na sociedade brasileira.

O candomblé, ou as macumbas, termo usado com maior frequéncia nos periddicos
cariocas, é visto por parte integrante da intelectualidade negra nesse momento como um
ponto de partida e referencia para a libertacdo dos negros das amarras da cultura cristd. Na
mesma peca, Emanuel acredita que Margarida casou-se por ter perdido a virgindade com
ele. A perda da virgindade como um problema é uma referéncia clara do conjunto de crengas
religiosas cristas.

Dentro do conjunto de a¢Bes do TEN, temos a criacdo do jornal Quilombo. Vida,
problema e aspiracdes no negro, em dezembro de 1948. O jornal teve 10 edi¢bes entre 0
final de 1948 até julho de 1950. Analisando a presenca da religiosidade afro-brasileira nas
edicdes, encontramos 7 reportagens ou notas sobre Candomblé e nenhuma referéncia a
Umbanda ou Espiritismo, religiGes que no momento ascendiam no cendrio carioca e atraiam
bastante adeptos brancos e de classe média e alta. A inexisténcia de referéncia a essas duas
religides como parte integrante da vida e dos problemas do negro também nos diz sobre o
lugar que o Candomblé tinha dentro da concepc¢ado desse grupo de intelectuais.

Havia por parte, tanto de Abdias, quanto de Guerreiro Ramos, uma critica feroz aos
estudos socioldgicos sobre o negro, e principalmente a sua religiosidade, nos anos 1930. De
forma breve, a critica baseava-se na alienacdo que esses trabalhos traziam sobre os
problemas do negro, tinham um papel reacionario, legitimando o discurso de uma
democracia racial onde parecia que negros e brancos tinham iguais e plenos direitos de

exercer sua religido. Sobre as ideias de Guerreiro Ramos, José Jorge Siqueira?’ escreve: [...]

27 SIQUEIRA, José Jorge. Entre Orfeu e Xangd: a emergéncia de uma nova consciéncia sobre a questao
do negro no Brasil (1944-1968). Rio de Janeiro: Pallas, 2006
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Para ele, os estudos sobre o negro — a exemplo daqueles expostos nos Congressos Afro-
brasileiros de Recife e Salvador — seriam dotados de perspectiva ‘cruel’ e de ‘ma fé’,

contribuindo para ‘minar’ nas pessoas de cor o sentido de seguranca’?®.

Analisando a ruptura dessa nova postura socioldgica, José Jorge Siqueira intera que,
para a nova intelectualidade negra, nos estudos dos anos 1930, a énfase era nas expressoes
culturais, nas sobrevivéncias, nas origens, na aculturacdo e ndo havia espaco para a
problematizacdo das experiéncias, muito menos para a proposicao de solugdes. A critica de
Guerreiro Ramos a énfase dos escritos sobre reminiscéncias culturais africanas, o leva a
chamar de cretinos e idiotas os autores da escola de Nina Rodrigues?. Apesar da critica, foi
0 proprio socidlogo que foi criticado no 1.° Congresso do Negro Brasileiro por Joviano
Severino de Melo: “Toda vez que o sr. Guerreiro Ramos fala, eu ndo entendo quase nada
[...] estamos cansados de ouvir falar de Africa! Africa! Africa !. Com a Africa no temos
relacées de amizade” *°

Desse modo, fica claro que a critica desses intelectuais a postura dos estudos que
enfatizavam apenas a cultura de modo ndo problematizado também ressoava entre a
populacdo negra em geral. Outra experiéncia dessa critica que destaco é a fala de
participante do Il Congresso Afro-brasileiro na Bahia em 1937 que critica a preocupacéo
culturalista dos intelectuais, sem nenhuma preocupacao de discutir os problemas sociais da

populacdo afro-descendente.

As sugestoes criticas foram:

1) O Congresso Afro-brasileiro deve mostrar quéo deploravel é a condi¢édo do
negro no Brasil.

2) O Congresso Afro-brasileiro deve dizer ao negro que o linchamento social é
pior que o linchamento fisico.

3) O Congresso Afro-brasileiro deve quebrar os grilhGes da opresséo.

28 SIQUEIRA, José Jorge. Entre Orfeu e Xang0: a emergéncia de uma nova consciéncia sobre a questdo do
negro no Brasil (1944-1968). Rio de Janeiro: Pallas, 2006.
2 OLIVEIRA, Lucia Lippi de. A Sociologia do Guerreiro. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 1995, p. 131-183.

30 SIQUEIRA, José Jorge, op cit. p. 97.
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4) O Congresso Afro-brasileiro deve dizer que ele estd morrendo de
tuberculose, de carregar peso, de passar necessidade e de desgosto.

5) O Congresso Afro-brasileiro deve lembrar ao negro que ele é escolhido e
preferido para fazer trabalhos baixos.

6) O Congresso Afro-brasileiro deve perguntar ao negro, até quando ele quer

ser escravo? 31

A nova postura dos intelectuais negros que fizeram parte dessa sociologia da ruptura
terd forma através de Congressos com outras questfes, como o 1° Congresso do Negro
Brasileiro em 1950, o proprio nome do Congresso é uma critica aos Congressos anteriores
que elegeram 0 negro como tema de pesquisa.

E esta nova postura que encontramos também nas reportagens sobre Candomblé no
jornal Quilombo. N&o é minha intencdo fazer uma andlise detalhada deste contetdo, mas
apresentar um panorama de como o Candomblé era tratado por diferentes atores sociais na
imprensa carioca no momento em que Jodo da Goméia iniciava sua vida no Rio de Janeiro.

Duas reportagens destacam-se, seja por seu contetdo combativo, seja pela relagcdo
feita entre Candomblé e negros. A primeira no namero 5 do jornal, em janeiro de 1950, tem
como titulo O problema da Liberdade de Culto®’. O contetdo é de uma carta-resposta de
Paulo Eleutério Filho, ex-chefe de policia do Para. E uma resposta & carta de Nunes Pereira
indagando-o sobre a postura nova naquele momento de ndo perseguir os terreiros em Belém.

No nimero 10 do jornal®® escreve Edison Carneiro um pequeno artigo, que, na
realidade, foi copiado de seu livro Candomblés da Bahia, publicado pela primeira vez em
1948. Trata da cosmologia do Candomblé, o0 modo como o iniciado interage com o divino,
seus ancestrais divinizados, os Orix&s. Intrigante é a nota ao final do articulo que observa
que o titulo da reportagem foi escolhido pelo jornal: A Teogonia Negra. Demonstracdo da
tentativa dos editores de informar aos leitores que havia um conjunto de mitos e crencas

negras a serem descobertas.

31 BRAGA, Jilio. Na gamela do feitico: repressdo e resisténcia nos candomblés da Bahia. Salvador :
EDUFBA, 1995, p. 88-89.

320 problema da Liberdade de culto. Quilombo. Vida, problemas e aspiragdes do negro. Rio de Janeiro, n.
10, p. 4 e 10.

33 A Teogonia negra. Quilombo. Vida, problemas e aspirac@es do negro. Rio de Janeiro, n. 10, p. 3.
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Assim, através de posturas na imprensa diferenciadas sobre 0 Candomblé podemos
compreender que havia multiplos contextos no Rio de Janeiro que nos permite observar com
mais cuidado de que forma um pai-de-santo consegue se movimentar pelos gabinetes,

cassinos, escolas-de-samba e delegacias da cidade.

1.2 Debate Historiogréafico sobre o Candomblé no Rio de Janeiro

A auséncia de obras que tenham como tematica a histéria do Candomblé no Estado
do Rio de Janeiro é notavel, frequentemente mencionada por autores que se dedicam aos
estudos das religides afro-brasileiras.

Objeto que é tradicionalmente dominio do campo da antropologia, o tema das
religiGes afro-brasileiras possui poucas referéncias bibliograficas que o abordem a partir de
metodologia e de questbes que considerem uma historicidade especifica.

As obras consultadas sobre Candomblé abordam a histdria das comunidades-terreiro
a partir de um conjunto de eventos cronoldgicos selecionados através da memdria social sem
conexdo com a vida em sociedade, destacando alguns nomes considerados relevantes, numa
escolha que pouco privilegia a experiéncia da comunidade religiosa, mas privilegia a
trajetoria de individuos isolados. Como exemplo, temos a proliferacdo de biografias de
nomes de destaque na histdria do culto aos Orixas.

Além das biografias, temos obras gerais sobre Candomblé que fazem um resumo das
origens ao tratar do desenvolvimento da religifo no Estado do Rio de Janeiro. E o caso das
obras de Roger Bastide, Pierre Verger, Marco Aurélio Luz e José Beniste.

Apesar de ndo ser uma obra sobre o candomblé carioca, o livio As Religides
Africanas no Brasil **, de Roger Bastide, apresenta uma argumentacdo importante para a
discussao sobre o assunto. Na obra, seu tema geral é compreender as relacdes estabelecidas
entre as estruturas sociais e 0 mundo dos valores religiosos no seio do fen6meno social total.
A intencdo é analisar como se opera a distor¢do do sagrado a partir de sua relacdo com os
elementos da modernidade. Partindo da concepgédo de que as modificagdes na estrutura da

sociedade brasileira ndo se realizaram de modo homogéneo em todas as regides, nas cidades

3 BASTIDE, Roger. As Religides Africanas no Brasil. Contribuicdo a uma sociologia das interpenetracdes
de civilizacBes. 32 ed. Sdo Paulo : Pioneira. 1989.
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do Sul do pais, as consideradas como metropoles, o impacto da dindmica social causou
maiores danos a religiosidade de matriz africana.

Portanto, serd a partir daquilo que Bastide considera como uma degeneracdo da
religido que constrdi seus argumentos sobre o Candomblé no Rio de Janeiro. Séo trés os
principais argumentos que explicam o carater degenerado do culto na cidade, considerado
como “macumba”. O primeiro argumento ¢ o da maior presenca de negros de origem banto
no Rio de Janeiro. Influenciado pelas obras de Nina Rodrigues e Edson Carneiro, Bastide
aceita a ideia de que 0s negros bantos ndo conseguiram resistir e preservar suas crencas
religiosas, ao contrario dos negros baianos, de etnia “nagdé”, que teriam, através da
preservacao de uma memoria coletiva ancestral, preservado suas praticas religiosas intactas.

Além da hierarquizagdo étnica, outro elemento que embasa seu argumento é o da
maior abertura para a entrada de mulatos na religido. Entretanto, o principal argumento que
definiria o fracasso do desenvolvimento do Candomblé no Rio de Janeiro é a questdo do
processo de urbanizagéo e industrializacdo que passou a ex-capital federal, fato ndo ocorrido
nas cidades do Nordeste com a mesma intensidade.

Segundo o autor, os negros teriam conservado o Candomblé no Rio até o final da
primeira década do seculo XIX. A consequéncia do processo de urbanizacdo e
industrializacdo levaria ao fracasso da diferenciagdo étnica e ao inicio de uma
desafricanizag&o.

Mesmo levando em conta a migracdo de negros de origem nagd de Salvador para o
Rio de Janeiro desde a metade do século XIX, o autor afirma que para estes negros era
impossivel a preservacao de suas crencas e praticas religiosas nas grandes metropoles, ja que
a base da preservacdo do culto era a identidade étnica, e esta identidade estava dissolvida em
uma “solidariedade da miséria” na transformac¢do do negro em operario.

Dessa forma, o primeiro estudo que se propbs a analisar a religiosidade de matriz
africana no Estado do Rio de Janeiro foi enfatico ao afirmar a impossibilidade do
desenvolvimento da religido nas regides marcadas pelo forte processo de modernizacao a
partir dos anos 1940. As grandes metropoles caberia o papel de abrigar as distor¢es da
religiosidade africana, ou seja, “macumba” e Umbanda, representantes da magia, que se

opdem ao conceito de religido.
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A tese defendida por Roger Bastide parece ter contribuido para a auséncia do
interesse em estudos sobre a religido no Estado. Mesmo os autores que se opuseram ao
“paradigma nag6”®®, como Yvonne Maggie e Patricia Birman®®, nas décadas de 1970 e
1980, enfocaram seus trabalhos na Umbanda e ndo no candomblé.

Os autores ndo levaram em consideracdo os indices que podemos encontrar no livro
de Jodo do Rio As Religides no Rio% que aponta claramente um desenvolvimento de culto
aos Orixas no Rio de Janeiro entre o final do século XIX e inicio do XX, que ndo estd
estritamente ligado a vinda de migrantes africanos e baianos da Bahia. Devido ao néo
comprometimento do jornalista com a memoria da religido, além de sua visdo eurocéntrica,
o livro ndo é bem visto pelo povo-de-santo, acredito que tanto pelas passagens com
contedo depreciativo em relacdo a religido, quanto por oferecer informacdes que
contradizem a memoria dominante. Na biografia do Professor Agenor Miranda, principal
articulista sobre a memdria do candomblé no Rio de Janeiro, os autores Muniz Sodré e Luis
Felipe de Lima caracterizam o livro As Religides no Rio como um “/...] amontoado de
enganos e informagdes duvidosas, veiculam muitos dos preconceitos da sociedade branca
da época contra os cultos negros [...] "8, Segundo os autores “O professor Agenor conhece
o livro, mas seu Unico comentario a respeito € um muxoxo, seguido de um balancar
desconsolado da cabeca

Somente em 1994 é publicado o livro de Agenor Miranda*® Os candomblés antigos
do Rio de Janeiro*™. Apesar do titulo, no livro ha apenas menos de 10 paginas dedicadas ao
tema. A obra ndo é fruto de uma pesquisa aprofundada com base em referéncias
documentais. Nas palavras do autor, o livro é composto de “passagens que povoam a minha

memoria e sao uma infima parcela da totalidade do tema”.

- $3]

% Chama-se “paradigma nagd
nacdo Ketu, origem iorubd.

% MAGGIE, Yvone. Guerra de Orixa: um estudo de ritual e conflito (1974). BIRMAN, Patricia. Feitico,
carrego e olho grande: Os males do Brasil s&o. (1980).

37 JOAO, do Rio. As Religides do Rio. 2. ed. Rio de Janeiro : José Olympio, 2008.

% SODRE, Muniz; LIMA, Luis Filipe de. Um vento sagrado — Histéria de vida de um adivinho da tradic&o
nagd-ketu brasileira. Rio de Janeiro: Mauad, 1996.

% Op. Cit. p. 74

40 Agenor Miranda Rocha, conhecido como Pai Agenor, foi um babalorixa iniciado no candomblé baiano no
inicio do século XX. Muda-se para o Rio de Janeiro na década de 1920 e exerce a profissdo de professor no
Colégio Pedro Il. Publicou 2 livros sobre Candomblé. Figura exponente na meméria dos adeptos da religio.

41 ROCHA, Agenor Miranda. As nagdes Kétu: origens, ritos e crencas. Os candomblés antigos do Rio de
Janeiro. Rio de Janeiro: Mauad, 2000.

os pressupostos de uma pureza existente nas praticas religiosas dos terreiros de
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A narrativa do livro vincula as casas-de-santo que existiram no Rio de Janeiro no
inicio do século XX a Salvador. Nos corticos do centro da cidade teriam sido fundadas as
primeiras casas de candomblé. Os nomes citados pelo autor sdo: Jodo Alaba, Abedé, Mée
Aninha e Bamboxé, que seriam as grandes liderancas religiosas na cidade. Com excec¢éo do
terreiro de Mae Aninha, os demais ndo resistiram a morte de seus lideres. Portanto, Agenor
Miranda argumenta que a implantagdo e desenvolvimento do candomblé na cidade estdo
intrinsecamente relacionados a vinda de baianos para o Rio de Janeiro.

Das quatro casas mencionadas, apenas a de Mae Aninha deu prosseguimento as suas
atividades. O autor realiza um “salto” no tempo para as décadas de 1950/1960, consideradas
por ele como “os anos de ouro” do candomblé na cidade, citando nomes de lideres e
terreiros que teriam marcado a época: Bate-Folha, Axé Op6 Afonja, e a casa “do mais
famoso pai-de-santo da cidade: Jodozinho da Goméia, o chamado ‘rei do candomblé’, em
Caxias "*?. Cita ainda 0 Axé Mesquita de Dona Davina de Omolu.

O texto de Agenor Miranda é marcado, sobretudo, por seu contetdo descritivo, ndo
ha anélise ou qualquer tipo de discusséo sobre o desenvolvimento da religido no Estado.

Sobre o candomblé carioca encontraremos um texto analitico apenas no artigo de
Stefania Capone Le pur et le dégénéré: le candomblé de Rio de Janeiro ou les oppositions
revisites*>. O objetivo de Capone ¢ de, através da reconstituicio da historia do candomblé no
Rio de Janeiro, por meio da trajetdria de vida de alguns pais e mées-de-santo que vieram de
Salvador, por em evidéncia o papel exercido pelo Sul do Brasil como um espaco de
afirmacdo para jovens sacerdotes em um processo descrito pela autora como de ascensdo
social e acumulacéo de prestigio.

Para provar seu argumento, de que a vinda de um numero consideravel de lideres
religiosos baianos para o Rio de Janeiro possuia um carater essencialmente politico, a autora
escolhe as trajetdrias de 4 lideres: Mde Aninha, Jodozinho da Goméia, Cristovao de Ogunja
e Alvinho de Omolu. Capone retine elementos de tensdo e conflito presentes nas biografias
dos lideres religiosos e analisa as suas migracdes de Salvador para o Rio de Janeiro (no caso
de Alvinho de Omolu do Rio para Sdo Paulo) através daquilo que chama de uma “marché

religieux”. Ou seja, 0S jovens lideres, sem fama, poder e legitimagdo no Nordeste teriam

42 ROCHA, Agenor Miranda, op cit, p. 34.
4 CAPONE, Stefania . Le pur et le dégénéré : le candomblé de Rio de Janeiro ou les oppositions revisitées.
Journal de la Société des Américanistes. v. 82, p. 259-292, 1996.
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vindo ao Rio de Janeiro em busca de um espaco para sua afirmagdo como sacerdotes. A
mudanga geografica de um polo “inchado” (Salvador vista como uma cidade que possuia
uma acentuada concorréncia religiosa) para outro p6lo com maiores possibilidades para o
exercicio de lideranca, abriria a chance para pais e méaes-de-santo obterem um maior
reconhecimento de autoridade sacerdotal.

Ao comentar a trajetoria de Jodozinho da Goméia (conhecida por ela através de
bibliografia), a antropdloga enfatiza a condicdo de homossexual do sacerdote e sua pouca
legitimidade entre seus pares em Salvador, por ndo ser considerado descendente de uma raiz
considerada tradicional dentro da ortodoxia defendida no culto. Esses tracos seriam um
impulso para sua vinda & cidade em busca de construgdo de autoridade religiosa.

Apesar de Mae Aninha ter trocado Salvador pelo Rio, no final do século XIX,
Jodozinho da Goméia e Cristovdo de Ogunja terem feito a mesma opcao na década de 1940
e Alvinho de Omolu se transferido do Rio para Sdo Paulo na década de 1960, Stefania
Capone relne todas essas experiéncias individuais guiadas pela ideia de uma estratégia
comum a todos eles que era a busca por legitimacdo de poder, ndo ampliando seu argumento
para demais possiveis razdes.

Terminada a apresentacao das obras sobre o candomblé carioca, que ndo se configura
como um debate propriamente, apenas um quadro, apontaremos as obras especificas sobre o

babalorixa Jodo da Goméia: dois artigos e uma dissertacdo de Mestrado.

1.3 Debate historiografico sobre Jodo da Gomeéia

No artigo Jodozinho da Goméia: o lidico e o sagrado na exaltagdo ao Candomblé**,
os antropdlogos Raul Lody e Wagner Gongalves da Silva analisam a trajetdria do sacerdote
tentando compreender o papel que um estilo de vida pessoal assume na configuracdo do
campo religioso afro-brasileiro a partir do contato com outros dominios da cultura nacional.

Ao narrar a vida do sacerdote desde sua controversa iniciacao religiosa, passando por
sua mudanca para o Rio de Janeiro (e as polémicas nas quais se envolve na nova cidade), até

seu sucesso como babalorixa afamado, a intengdo dos autores é, mais do que destacar a

4 LoDY, Raul ; SILVA, Wagner Gongalves da. Jodozinho da Gomeéia: o Itdico e o sagrado na exaltagdo ao
Candomblé. In: Memoria Afro-Brasileira: caminhos da alma. Sao Paulo: Summus, 202.
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lideranca exercida na divulgacdo do candomblé, enfatizar o transito aberto e explorado por
Jodozinho da Goméia entre 0 mundo do terreiro e 0 da sociedade, justamente este transito
que provocou tantas criticas ao sacerdote: “O candomblé da Goméia vai a rua, aos clubes,
as boates, a passarela, ao carnaval, aos festivais, aos eventos de exaltacdo afro-
brasileira™.

A visibilidade ao candomblé através das agdes “transgressoras” de Jodo da Goméia
revelando um ethos do povo-de-santo por meio de dicotomias do tipo sagrado e profano,
prazer e devocdo, presentes na personalidade publica e privada do pai-de-santo, sdo 0S
principais argumentos dos autores privilegiando ilustragdes de conceitos através de um
personagem religioso.

Na dissertagio Um vento de fogo. Jodo da Goméia: o homem do seu tempo®,
Anténio Carlos Peralta tentou revelar aspectos da religido afro-brasileira através da analise
biografica e do sacerdote Jodo da Goméia buscando demonstrar transformacbes de
linguagem e valores na dinamica da religido. Para o autor, o sacerdote driblou obstaculos
ideoldgicos, politicos e religiosos, conseguindo afirmar-se no universo do candomblé a
partir de sua originalidade (linguagem e mecanismos de comunicagao proprios).

A partir do papel de destaque desempenhado pelo sacerdote na sociedade, a intengédo
de Antonio Carlos Peralta era enfatizar as consequéncias marcantes de sua acdo na
mentalidade e no cotidiano da cidade do Rio de Janeiro. O autor afirma que Jodozinho da
Gomeéia transformou seu terreiro em um grande centro religioso que integrava varias classes
sociais, e 0 papel exercido por sua casa-de-santo ultrapassava o campo religioso. Argumenta
também que o destaque conquistado pelo sacerdote teve como consequéncia uma mudanca
na imagem sobre o candomblé, até entdo visto como manifestacdo de “gente inferior, pobre
e negra”. Entretanto, ndo analisa de que forma aconteceu esta suposta mudanca, nem qual
imagem teria sucedido a anterior.

Sobre a partida de Jodo da Goméia para o Rio de Janeiro, afirma, utilizando relatos
orais de parentes do sacerdote, que Jodo almejava tornar-se famoso na cidade grande. Seu
embarque definitivo para o Rio seria motivado por um convite do jornalista Orlando

Pimentel e um contrato como coredgrafo do cassino da Urca. Portanto, esta versao sobre sua

4 LODY, Raul ; SILVA, Wagner Gongalves da. Op. Cit. p. 174
4% PERALTA, Antonio Carlos. Um vento de fogo - Jodo da Goméia: o homem do seu tempo. Dissertagdo
(Mestrado em Histéria) - Universidade Severino Sombra, 2000.
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vinda como artista e ndo como sacerdote ndo teria a mesma conotagdo politico-religiosa
atribuida pela antropdloga Stefania Capone, que parece ter tentado explicar a vinda de Jodo
da Gomeia a partir de um conhecimento atual que temos sobre o sucesso dele como pai-de-
santo e ndo como bailarino/artista, atribuindo anacronicamente uma estratégia pré-definida e
vencedora a sua biografia.

As demais contribui¢des da dissertacdo sdo de carater informativo e descritivo da
vida do babalorixa baiano.

Por fim, temos o artigo de Joselina da Silva e Maria Manuela Alves Maia “Ao cair
dos biizios”: conselhos do pai Jodozinho da Goméia num jornal dos anos quarenta*’. O
texto discute o processo da permeabilidade do espaco publico pela religiosidade de matriz
africana apds o Estado Novo. A trajetoria de Jodozinho da Goméia é utilizada para
compreender seu universo magico. Para isso, as autoras ndo empreenderam uma analise de
toda a vida do babalorixa, mas escolheram a coluna no jornal Ao cair dos buzios, no qual o
sacerdote conversa semanalmente com consulentes. Argumentam que sua visibilidade
cultural e politica abriu novas perspectivas de didlogo entre religido e sociedade, e suas
atividades trouxeram o candomblé para o centro do debate. Jodo da Goméia teria se
beneficiado da conjuntura social do pais: discussbes em torno das questdes raciais,
renovagdo no movimento negro, expansao da “macumba” na midia escrita pelo interesse da
classe média.

Apesar de reconhecer a fama precedente de Jodozinho da Goméia, as autoras
afirmam que o seu reconhecimento como grande Babalorixa foi solidificado em sua
passagem como colunista no jornal Diério Trabalhista. A partir de um meio de comunicacéao
com a sociedade mais ampla, Joselina da Silva e Maria Manuela Alves Maia concluem a
partir da analise do contetido da coluna que apesar da fama de sacerdote pouco ortodoxo,
responsavel por inumeras transformacdes no culto o qual praticava, Jodo da Goméia ao se
dirigir a sociedade ndo questionava valores estabelecidos, colocando-se sempre de acordo
com a moral vigente.

Sobre sua vinda ao Rio de Janeiro, as autoras conjecturam que nada mais ébvio do

gue sua escolha por uma cidade grande onde pudesse desenvolver seu estilo singular. A

47 MAIA, Maria Manuela Alves ; SILVA, Joselina da . "Ao cair dos bazios": Conselhos do pai Jodozinho da
Gomeéia, num jornal dos anos quarenta.. Revista Faces da Academia, v. 2, p. 25-34, 2007.
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cidade possuiria todo o glamour que Jodo necessitava para mostrar seu potencial religioso e
artistico. Concluem o texto argumentando que o mito criado em torno de Jodozinho da
Goméia, sua imagem publica criada por espectadores, pais-de-santo politicos, imprensa e
por ele mesmo, foram importantes por difundir no imaginario da cidade outra caracteristica
da religido e isso acabou convergindo para uma resisténcia cultural da populacdo afro-
descendente.

Delimitados alguns espacos e debates sobre a trajetoria de Jodo, analiso no capitulo
seguinte os variados olhares sobre o pai-de-santo que contribuiram para a construcdo de uma

memaria conturbada.
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Capitulo 2: Joao da Goméia: um “marginal” que virou “rei”

Nem sempre Jodo da Goméa foi rei. No inicio da sua trajetdria espiritual, o sacerdote
ndo era dos mais queridos no circulo religioso baiano e isso se refletiu nos escritos
académicos sobre ele. Assim como, ap0s seu sucesso e notoriedade como pai-de-santo, iSso

também se refletiu consideravelmente nas analises sobre ele apos a sua morte.

Deste modo, propomos neste capitulo a anlise sobre a construcdo da memoria de
Jodo da Goméia a partir de trabalhos académicos enfatizando o seu contexto de producéo,
pois acreditamos que isso pode esclarecer substancialmente o0s caminhos de
institucionalizacdo e homogeneizacdo das préaticas e valores do Candomblé. Em outras
palavras, a analise sobre a mudanca observada no discurso académico em relacdo as préaticas
religiosas de Jodo fornece elementos que explicam de que modo ele conseguiu superar 0S
estigmas que carregava e conseguiu imprimir no culto, pelo menos no Rio de Janeiro,

praticas que antes ndo eram consideradas aceitas ou tidas como tradicionais.

Outra questdo que € introduzida no capitulo, mas percorre o texto até o final é a
construcdo da memoria e da identidade do Candomblé no Estado do Rio de Janeiro a partir

da imagem construida sobre Jodozinho da Goméa.

Os livros que contém fragmentos de analise sobre Jodozinho da Goméa e que serdo
analisados sdo: A Cidade das Mulheres, de Ruth Landes e As religibes africanas no
Brasil. Contribuicdo a uma sociologia das interpretacdes das civilizacdes, de Roger
Bastide. Bastide menciona Jodo apenas duas vezes em O candomblé da Bahia, esses

fragmentos também serdo inseridos na analise.

Quatro artigos: Jodozinho da Gomeéia, o ludico e o sagrado na exaltacdo do
candomblé. De Raul Lody e Vagner Silva, Le pur et le dégénéré : le candomblé de Rio
de Janeiro ou les oppositions revisitées, de Stefania Capone e ""Ao cair do Buzios" :
Conselhos do Pai Jodozinho da Goméia, num jornal dos anos quarenta e O negro
baiano pai Jodozinho da Goméa: o candomblé de Duque de Caxias na midia dos anos

cinquenta, ambos de Joselina da Silva.
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Uma dissertacdo de mestrado, Um Vento de Fogo: Jodo da Goméa, um homem do
seu tempo e uma monografia de concluséo de curso, De S&o Caetano a Caxias: Um estudo
de caso sobre a trajetéria do Rei do Candomblé Jodozinho da Goméia, de Andréa

Nascimento.

Separamos as obras em trés grupos. Incluimos no primeiro grupo os argumentos de
Ruth Landes e Roger Bastide por considerarmos que as andlises feitas pelos autores sobre
Jodo da Goméia refletem um conteudo filiado aquilo que autores como Beatriz Dantas,
Stefania Capone e Nicolau Pares chamam de estudos africanistas ou afro-céntricos, ou seja,
estudos que refletem sobre o Candomblé e seus adeptos tendo como eixo de analise sua
relagdo com a sobrevivéncia cultural africana na religido. No segundo grupo, temos 0s
autores que se opuseram tedrico-metodologicamente a postura assumida pelos africanistas e
optaram por pensar o Candomblé a partir de uma perspectiva que considera a diaspora e
suas consequéncias para as instituicbes e valores africanos no Brasil. Por fim, no dltimo
grupo reuni os trabalhos que tém como marca fundamental a exaltagdo a narrativa vencedora

de Jodo da Goméia e, principalmente, a auséncia de discussao teorica.

2.0 A Africa como categoria de analise: os afro-céntricos

No grupo 1 analiso as obras de dois estrangeiros que vieram com objetivos diversos
para o Brasil mas acabaram produzindo textos que tinham como eixo a tradigcdo preservada
pelos negros iorubas. A presenca de Jodo da Gomeéia nas duas obras justifica-se pelo pai-de-
santo estar fora da categoria privilegiada pelos autores quando observam a estrutura do
Candomblé baiano. Jodo torna-se o0 exemplo daquilo que se desvirtua da tradicdo de maneira
emblematica devido a sua extravagancia e ousadia, a sua incOmoda presenca no espaco

religioso baiano nao consegue passar despercebida pelo olhar estrangeiro.

Landes chega ao Brasil em 1938 incentivada pela Universidade de Columbia para
estudar a vida dos negros no Brasil pois era noticia nos Estados Unidos que a populacéo
negra no Brasil vivia livremente no pais, sem maiores tensdes inter-raciais e sua vinda era
para obter informacdes de como a vida no Brasil se diferia da de seu pais de origem. Escolhe

a Bahia por considerar que o que fazem os negros baianos era tipico do Brasil.
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A amizade com Edison Carneiro a leva aos terreiros de Candomblé considerados por
ele os mais tradicionais e a norte-americana circula entre a Casa Branca e o Gantois. A
presenca de mulheres a frente de um culto religioso Ihe surpreende e direciona sua escrita
etnografica a partir da forca e do poder da mulher negra. Contudo, Landes chega a Bahia
num momento de ascensdo de alguns cultos africanos que incluiam em seus ritos praticas e
valores da cultura indigena e espirita, os chamados Candomblés de Caboclo, com liderancgas

masculinas.

Inevitavelmente, a fala indignada das maes-de-santo sobre o assunto, leva a
pesquisadora a olhar também para essas casas consideradas impuras e é nesse momento que
Landes observa a forte presenca de homossexuais masculinos como lideres de culto. Jodo

era um deles.

1938 também € o ano que Roger Bastide chega ao Brasil. Seu objetivo era estudar as
religibes afro-brasileiras a partir de uma perspectiva sociologica sobre o transe. Chega a
USP para substituir Lévy-Strauss na cadeira de sociologia. Em seus estudos sobre o negro,
Bastide quer demonstrar que o pensamento africano é um pensamento culto. Apesar do curto
periodo de pesquisa de campo, 0 autor escreve inUmeros subtemas em relacdo ao negro no

Brasil, mas suas obras sobre religido tiveram maior impacto no campo de estudos raciais.

Angela Luhning menciona na introducdo do livro Verger-Bastide: dimensdes de
uma amizade®® uma visita de Bastide ao terreiro de Jodozinho da Goméia. Contudo, na
trajetéria de exaltacdo dos valores religiosos africanos e seus descendentes no Brasil, Jodo
ganhou espaco na obra do francés de modo pejorativo, sempre quando o autor pretendia
comparar praticas que ele considerava tradicionais ou corrompidas pelos valores europeus,

principalmente.

O contato de Bastide com o candomblé baiano e com as “macumbas” no Rio de
Janeiro e S8o Paulo, aliado ao contexto de industrializacdo e urbanizacdo dos Estados do
Sudeste do Brasil levou o sociologo a definir posi¢des hierarquicas em relacdo a importancia

das identidades negras no Brasil.

A questdo central de Bastide sobre as religides afro-brasileiras é responder como

essas religides reagiram ao desenvolvimento da urbaniza¢do, miscigenacdo e ascensdo do

4 Lihning, Angela. Verger - Bastide: Dimensdes de uma amizade. Sdo Paulo: Bertrand Brasil, 2002.
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mulato, ao éxodo rural, a chegada de migrantes europeus, mas, principalmente a
industrializag&o e insercdo do negro na sociedade de classes. Bastide conclui que diferentes
regides brasileiras responderam a essas questdes de modo diverso. O Nordeste, representado
pelos descendentes nagds, conseguiram preservar com mais fidelidade sua tradicéo religiosa.
Enquanto o Sudeste do pais, representado pelos bantos, que misturavam crencas espiritas e
indigenas, ndo conseguiu resistir as mudancas significativas que enfrentava a sociedade

brasileira.

Assim, chega a distinguir dois tipos de negro: o negro fiel a Africa de seus pais e 0
negro alienado do sul do Brasil. Jodo da Goméia pertencia a Ultima categoria, com 0
agravante de ser mulato e de ndo possuir, na visdo do autor, ascendéncia africana

privilegiada.

Em Vové Nagd e papai branco: usos e abusos da Africa no Brasil*, Dantas
distancia-se dos dois pressupostos dominantes que encontramos na literatura classica sobre a
religiosidade afro-brasileira. Peter Fry no prefacio do livro os evidencia: o primeiro é
observar os terreiros como contribuicdo especifica do negro para a formacdo da cultura
brasileira; o segundo é entendé-los unicamente como espacos de resisténcia de negros contra
o0s brancos. A autora analisa as religides afro ndo como o embate entre negros dominantes e
brancos dominadores, mas como espaco privilegiado de aliancas e conflitos entre agentes

sociais diversos, incluindo, os antropdlogos.

E na parte sobre o papel desempenhado pelos estudiosos da religido que Dantas
define esse grupo como filiados a uma metodologia que privilegia a busca por tracos
africanos na religido. Distancia-se deles ao observar que em Recife, no terreiro de dona
Bilina também se busca a Africa, mas que essa construcio mitica é bastante diferenciada em
relacdo a dos terreiros nagds baianos. A partir disso, Dantas desenvolve seu trabalho
identificando as diversas formas de se praticar a tradicdo africana. E essa sua escolha e
caminho de abordagem sobre um terreiro em Recife me inspirou na escolha do tema da
dissertacdo, concordando em grande parte com seu modo de analisar o desenvolvimento da

religido, no meu caso, em um contexto carioca.

49 DANTAS, Beatriz G., Vovd Nagd e Papai Branco. Uso e abuso da Africa no Brasil, Rio de Janeiro:
Graal, 1988.
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Para a autora, os africanistas®® tomam feicOes diversas: alguns produzem o cotejo
mecanico de tracos culturais cuja semelhanga com os africanos é prova de “sobrevivéncia” e
outros como expressdo de um verdadeiro pensamento africano, como é o caso de Roger
Bastide. A preocupacdo central é procurar no Candomblé a Africa, emergindo, assim, a
valorizacdo da pureza dos Candomblés considerados mais tradicionais em detrimento

daqueles que, por razdes diversas, ndo conseguiram preservar a tradi¢cdo dos seus ancestrais.

Dessa forma, a autora deduz que a postura metodoldgica adotada por esse grupo é a
de que a presenca de tracos africanos indica uma maior resisténcia do negro. Assim, 0
modelo nag6 é transformado em categoria analitica e quando se olha para outros terreiros e
nota-se a auséncia dos tragos africanos observados nos terreiros “tradicionais” ha como
consequéncia as avaliagdes desses espacos como “degenerados”, “deturpados” ou de
“sobrevivéncias religiosas menos interessantes”. Opdem-Se aos conceitos de integracdo e
resisténcia a partir do grau de “pureza” das praticas religiosas. Dantas conclui que este tipo

de andlise ignora a sociedade local onde se desenvolve o contato entre culturas diferentes.

Para definir estes africanistas, ela contrastou seus pressupostos com autores como
Fredrich Barth e Abner Cohem, que descartam a visdo tradicional de etnia como uma

unidade cultural isolada social e geograficamente.

Abner Cohen, por exemplo, considera 0s grupos étnicos como um grupo de interesse
que pode manipular parte de sua cultura tradicional como meio de efetivar a articulagéo de
um grupo na busca pelo poder. Desse modo, a etnicidade é também entendida como um
fendmeno politico ao instrumentalizar normas, valores e mitos para justificar sua
superioridade. Esses elementos sdo utilizados para demarcar a fronteira entre o “n6s” e os
“outros”. No terceiro capitulo, ao analisarmos a participacdo de Jodo no Il Congresso Afro-
brasileiro e as dendncias sobre o terreiro da Goméia como nédo-tradicional, dialogaremos
com este ponto de vista de Cohen, por considerarmos que o processo de institucionalizacédo
do Candomblé pode ser entendido como um espaco de conflito visando a busca pelo poder a
partir do discurso de pureza étnica.

% Dantas e demais autores com criticas semelhantes nio definem esses autores como “africanistas’, é um
termo utilizado por mim para definir os estudiosos que tinham como paradigma a sobrevivéncia da cultura
africana para estudar o Candomblé. Nicolau Pares utiliza o termo afro-céntricos.
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Dantas também analisa o papel dos intelectuais na construcéo da ideologia em que a
pureza nago estaria identificada com a fidelidade a uma tradicdo africana. Apresenta essa
pureza como categoria nativa para assumir diferenciacdo entre outras préaticas religiosas e
indica que os estudiosos assumiram essa categoria e contribuiram para sua legitimacdo em
suas obras. A autora foi uma das pioneiras ao atentar para o fato de que a valorizacéo e a
relacdo direta entre nag6s e a Bahia € uma forma de diferenciar dos cultos praticados no Sul
do Brasil, onde haveria maior nimero e influéncia da cultura de origem Bantu. Esse
processo inicia-se com Nina Rodrigues, mas sera desenvolvido por seus discipulos Arhtur

Ramos e Gilberto Freyre e posso complementar que foi reatualizado por Roger Bastide.

No prefacio do livio A Busca da Africa no candomblé: tradicio e poder no
Brasil®!, Stefania Capone lembra que Salvador é considerada a Roma africana e que ha uma
ideia no senso comum de que l& as tradicdes religiosas trazidas pelos antigos escravos
souberam se preservar, possibilitando a sua transmissdo a geracdes futuras de modo fiel. A
Bahia concentrava em si um ideal de africanidade, o que tornou os loruba (nagds) guardides
da pureza religiosa nos estudos afro-brasileiros. Enquanto os bantus, como os donos do
ludico, na fala de Bastide. O adjetivo ludico aparecera em varios momentos da vida de Jodo

para caracteriza-lo.

A autora afirma que esses pressupostos organizavam internamente o campo de
pesquisa afro-brasileiro, 0 que explica o fato do restrito nimero de pesquisas sobre o
Candomblé no sul do pais. Afinal, se o objetivo era encontrar a Africa no Brasil e ja estava
decidido que ela estava na Bahia, quem se interessaria pelos cultos sincréticos do resto do

pais?

No texto, Capone concorda com os argumentos de Beatriz Dantas, que considera que
0 nagd como sindbnimo de pureza africana era uma categoria originada do encontro do
discurso de religiosos, para justificar sua hegemonia, com o discurso dos pesquisadores, dos

quais muitos tinham estreita ligagio com os terreiros considerados tradicionais®2.

51 CAPONE, Stefania. A busca da Africa no candomblé: tradigio e poder no Brasil. Rio de Janeiro: Contra
Capa/Pallas, 2004

52 Nina Rodrigues tinha como principal campo de estudo o terreiro do Gantois e seu informante/colaborador
era Martiniano Eliseu do Bonfim, que tinha cargo no terreiro Opd Afonja e durante certo tempo foi influente
na Casa Branca (116 Axé lya Nassd Oka). Edison Carneiro baseou suas pesquisas principalmente no Opd
Afonja. Artur Ramos também pesquisou o Gantois e foi confirmado para Ogan no terreiro “para fins de
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Capone define esses africanistas comentando suas principais obras. Cita e analisa
Nina Rodrigues, Edison Carneiro, Arthur Ramos e Roger bastide. O enfoque é a oposigio
criada pelos autores entre religido e magia. Os cultos tradicionais, identificados pela pureza
dos seus rituais, praticavam religido. Ja os cultos degenerados e sincréticos praticavam
magia, caracteristica especifica dos candomblés de origem Bantu e da macumba carioca e

paulista.

Por fim, ela atribui a estes estudos o fato de darem pouco espago ao individuo: “pois
0 culto parece ser sempre oriundo de um passado imutavel e imposto aos adeptos. Os
iniciados se mostram, assim, despossuidos de suas vidas material e espiritual: sédo atuados

pelos deuses e, em nenhum momento, descritos como atores sociais ou sujeitos politicos ™.

O livro de Nicolau Pares, A formacdo do Candomblé. Histéria e formacédo da
nacdo Jeje na Bahia®, ¢, nas palavras do autor, “uma contribuicdo para a recuperacéo da
memoria histérica de um grupo geralmente esquecido, tanto nos estudos afro-brasileiros
como entre o povo-de-santo”. O autor refere-se a nacdo Jeje. Dentre os fatores desse
“esquecimento” destacamos a valorizacdo da nacdo Ketu (nag6/ioruba) entre pesquisadores
e adeptos religiosos, fato que o autor analisa historicamente a partir do que chama de um

processo de “nagoiza¢do” do Candombl¢ a partir do século XIX.

No prefécio, Pares recorre também a Barth para diferenciar dois conceitos: cultura e
etnicidade, sendo esta Ultima entendida como uma dindmica que valoriza os sinais
diacriticos que expressam as diferencas a partir da utilizacdo de apenas alguns elementos
culturais. Entende, portanto, o Candomblé como “um claro exemplo dessa dindmica
paralela da diferenciagdo ‘étnica’ estabelecida a partir de uma série discreta de elementos

rituais .

Além de concordar com a visdo de que o Candomblé é uma dindmica de

homogeneizacdo institucional a partir da escolha (as vezes politica) de alguns elementos

pesquisa académica”. Roger Bastide transitou pelos trés terreiros para compor sua obra O candomblé da Bahia
e tinha “santo assentado” no Op6 Afonja, segundo Vagner Gongalves da Silva em Antrop6logo e sua magia.
Trabalho de campo e texto etnogréfico nas pesquisas antropoldgicas sobre religides afro-brasileiras (2006),
pagina 94.

3 CAPONE, Stefania. (2004) Op. Cit. p. 35

% PARES, Luis Nicolau. A formagdo do Candomblé. Historia e formagdo da nagdo jeje na Bahia.
Campinas: Editora da Unicamp, 2006, p 13.

5 Op. Cit. p. 15

46



africanos, utilizo essa nogdo ao longo da dissertacdo para tentar relacionar que essa tentativa
de homogeneizacdo das praticas religiosas gerou uma série de conflitos e acusacfes contra
aqueles que ndo aderiam as praticas consideradas corretas. Entendo que a ndo adaptacéo de
Jodo da Goméa em Salvador e as constantes criticas a que estava submetido, ndo apenas ele,
como também o Candomblé de Angola, o Candomblé de Caboclo e as macumbas do
Sudeste do pais podem ser entendidas também como parte do processo que estava em pleno
vigor em Salvador, no final da década de 1930, quando Edison Carneiro, aliado a alguns
lideres de terreiros, propuseram no final do 1l Congresso Afro-brasileiro a criagdo da Uniéo
das Seitas afro-brasileiras com objetivo claro de regulacédo das praticas religiosas na Bahia.
Esse processo de homogeneizacgdo institucional teve, portanto, colaboracdo direta dos
pesquisadores, no caso, dos africanistas.

Ao falar sobre os estudos das religies afro-americanas, Parés compara duas
abordagens. A primeira relacionada ao relativo grau de continuidade das culturas africanas

no Novo Mundo, e a segunda, a mudanca sofrida por essas culturas.

Os estudos afro-céntricos valorizam o conceito de sobrevivéncia cultural ao
interpretar a cultura religiosa africana no Novo Mundo. Tentam provar que, apesar das
mudancgas aparentes, ha uma continuidade na estrutura. O autor observa que essa
interpretagdo ¢ assumida pelo setor “tradicionalista” dos adeptos do Candomblé e que

reforga a ideologia da “pureza” étnica e ritual.

Entendo que tanto A cidade das mulheres de Ruth Landes, quanto As religides
africanas no Brasil de Roger Bastide filiam-se a esta linha interpretativa sobre o
Candomblé. Na obra de Landes a abordagem africanista académica é menos enféatica, ela
n&o teoriza sobre isso, mas assume quase que completamente a fala dos representantes dos
terreiros tradicionais. Sua influéncia tedrica é Edison Carneiro, que assumia o discurso de
Nina Rodrigues sobre a superioridade étnica dos nagds em relacdo, principalmente, aos
bantus. Na obra de Landes aparece 0 Jodo da Goméia na Bahia, que ainda ndo era o rei do
Candomble.

Em Bastide, observaremos a continuidade do discurso de pureza étnica,
acrescentando-se a isso novas interpretaces sobre a inferioridade das praticas religiosas de

origem ndo-nagd. O Jodo que aparece em As religides africanas no Brasil ja estd no Rio de
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Janeiro, a patria da macumba, logo, um fator a mais para sua depreciacdo como sacerdote,

segundo o autor.

A justificativa para a ndo-inclusdo de Edison Carneiro no grupo dos africanistas é
que sua relacdo pessoal com Jodo da Goméia, a partir do convite para o pai-de-santo
participar do 1l Congresso Afro, merece um capitulo a parte. A analise dessa relacdo e a
opinido de Carneiro sobre Jodo sera objeto do capitulo que tratarei sobre a vida do pai-de-
santo em Salvador e o inicio do processo de sua fama na midia, processo que foi acelerado a

partir do relacionamento entre os dois.

2.0.1 Um Jodo na Cidade das Mulheres

A Cidade das Mulheres néo teve boa repercussdo entre os pares de Ruth Landes nos
Estados Unidos. Margaret Mead cobrou do trabalho uma analise que se relacionasse o
quadro religioso que a autora observou com outras esferas da vida social. E concluiu.: “/...J
0 que ela ndo fez, pois tomou o partido de acompanhar a interpretagdo de Carneiro e das

mdes dos terreiros de candomblé que conhecer”™®.

A critica de Mead a Landes é fundamentada. O livro é descritivo, com pouco espaco
para analise antropolodgica das falas que o compdem. Contudo, cabe mencionar que a autora
propds escrever um livro “num estilo mais popular” ®'. O encantamento de Landes foi tal
pelo poder observado pelas mulheres no Candomblé que nédo lhe interessou investigar quais
0s caminhos que essas mulheres percorreram para a construcdo desse matriarcado. Mas o
que ndo interessou a Landes, sera de nosso interesse na discussdo do matriarcado baiano no

capitulo 3.

A dura critica recebida de Arthur Ramos ao seu livro relaciona-se a seguinte
observacao de Landes: que estaria em processo um aumento do nimero de mulheres e de
homossexuais como sacerdotes na Bahia. Observacdo que contrariava 0s estudos
contemporaneos ao livro que enfatizavam o lugar da Africa na interpretacéo da cultura negra

no Novo Mundo. Se nas sociedades africanas que cultuavam orixa o sacerdocio era

% | ANDES, Ruth (2002) Op. Cit. p. 13
5" Na nota 6 do prefacio de A cidade das mulheres Mariza Corréa diz que em carta de Landes a Arhtur Ramos
em 1939, a autora comenta que pretendia escrever seu livro “num estilo mais popular”.
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majoritariamente masculino e negava-se a possibilidade de homossexuais assumidos
liderarem qualquer tipo de culto, como afirmar que em Salvador, a cidade que preservava as

tradigdes religiosas africanas, o culto passava as méos de mulheres e homossexuais?

Peter Fry explica a resisténcia ao livro de Landes: “[...]Por preocupar-se menos com
linhas genealdgicas Africa-Brasil e mais em compreender a légica e o funcionamento das
instituicOes afro-brasileiras na Bahia contemporanea, Ruth Landes enxergar um campo em
movimento e mutac&ol...] °8. Nesse campo em movimento é que Landes enxerga Jodo da
Gomeia e outros sacerdotes homossexuais em Salvador. Se Landes interpretou a cidade de
Salvador como um local em que diferentes racas poderiam “viver juntas, de maneira civil e
proveitosa”, ndo pode dizer o mesmo sobre as diferencas entre pessoas com opgdes sexuais

diferentes.

A primeira presenca de homens criticados no Candomblé aparece no capitulo 4 do
livro, que trata sobre a primeira visita a casa de Martiniano Eliseu do Bonfim. Seu
Martiniano (Ojé Ladé) era considerado uma verdadeira instituicdo do Candomblé da Bahia.
Nascido livre, em 1859, filho de africanos, morreu em 1943 descontente com 0s rumos que
0 Candomblé tomava. Aos 14 anos Seu Martiniano viaja a Nigéria e volta ao Brasil onze
anos depois com o titulo de Babalawo e inicia um processo de reafricanizacdo do

Candomblé.

Apos criticar as novas geracdes, ndo poupando nem os nomes de Tia Massi e Mée
Menininha do Gantois, Martiniano mira o candomblé de caboclo:

“[...] E os novos templos de nagdao de caboclo... Meu Deus,

estdo acabando com tudo, estdo jogando fora as nossas tradicGes!

E permitem que homens dancem para os deuses”. [...] Morrerei

com tudo o que sei. Estou fora de tudo agora, embora eles me

chamem ‘o rei do Candomblé’ .

Martiniano ndo falava diretamente sobre Jodo, até mesmo porque existiam outros
alvos masculinos sob sua mira, mas sua fala € introdutoria de um mundo que Landes

comegava a descobrir. O Babalawo morreu um pouco antes de ver seu titulo de “o rei do

%8 Op. Cit. p. 24
%9 Op. Cit. p. 70
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Candomblé” ser entregue a um mulato, homossexual e macumbeiro pela imprensa®®. Era

inegavelmente um homem inteligente e sabia que era um tempo de mudancas.

No capitulo 5 Jodo aparece nominalmente. Mas antes um importante relato de Edison

Carneiro sobre homens no Candomblé baiano e sua relagdo com a homossexualidade:

“[...] nenhum homem direito deixard que um deus cavalgue,
a menos que ndo se importe de perder a sua virilidade. O seu
espirito deve estar sempre sébrio, e jamais atordoado ou tonto com
a invasao de um deus. — Aqui € que esta o busilis. Alguns homens se
deixam cavalgar e tornam-se sacerdotes ao lado das mulheres; mas
sabe-se que sdo homossexuais. Nos templos, vestem saias e copiam
0s modos das mulheres e dangam como as mulheres. As vezes tém
melhor aparéncia do que elas. — Mas isso ndo pode acontecer nos
templos ioruba de que Martiniano falava. Ndo no de Aninha, de
Massi ou de Menininha. Acontece com frequéncia em grupos de
culto sem tradi¢éo, chamado de caboclo, que vém proliferando em

toda a parte [...] .

Ruth pergunta a Edison se ¢ dificil mesmo para os homens manterem a sobriedade e
Edison cita Jodo:

“[...] Hd um simpatico e jovem pai Congo®, chamado Joao,
gue quase nada sabe e que ninguém leva a sério, nem mesmo as
suas filhas-de-santo, como se chamam em geral as sacerdotisas;
mas € um excelente dancarino e tem certo encanto. Todos sabem

que é homossexual, pois espicha os cabelos compridos e duros e
isso é blasfemo [...] "%

Antes de falar sobre Jodo, Edison comenta sobre Bernadino, dizendo que, apesar de
ser homem, seu trabalho era bom e que era respeitado. Bernadino ¢ “sacerdote”. Jodo ¢ “pai
Congo”. Bernadino ¢ respeitado dentro ¢ fora de sua na¢ao (Angola) e ndo é chamado de

homossexual pelas ruas, apesar de ser®®, pois se comporta com discricdo e integridade.

60 Seu Martiniano criticava a presenca de mulatos e brancos no Candomblé, dizia que era de um tempo em que
existiam africanos verdadeiros que ‘“ndo se misturavam com os brancos e conheciam as sua religido”
(LANDES, R. 2002 p. 65). Além de ndo aceitar que homens dancassem, pois indicava homossexualidade. Os
adeptos do Candomblé de Caboclo também eram chamados de macumbeiros, pois integravam praticas
espiritas e umbandistas em rituais de origem africana.

61 Op. Cit. p. 77

62 Referindo-se a Jodo como sacerdote de candomblé de nagdo Congo, de origem bantu.

8 Op. Cit. p. 78

84 Segundo relatos de Edison Carneiro.
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Bernadino é um sacerdote que danca bem. Jodo é 6timo dancarino. Oposi¢fes que marcam
nitidamente o que era religioso e o que era folclérico na visdo de Edison e das maes dos

terreiros ioruba.

Quando a depreciacdo nao estava relacionada a um aspecto ladico do sagrado,
relacionava-se as praticas condenadas pelos guardides da tradicdo. Landes diz que os jornais
baianos ndo noticiavam sobre a relagdo entre magia e maes-de-santo “/...] mas os pais
baianos podiam praticar a magia negra e por vezes se tagarelava a respeito das trouxas de

despacho que, dizia-se, eram vistas nas encruzilhadas a meia noite”’®.

Jodo da Goméia, além de ser visto como um sacerdote nao respeitado pelos seus
pares, era constantemente acusado de agressdo fisica contra suas filhas. Essa acusacdo
também incidia sobre outros homens sacerdotes. Dizia-se que, por serem homossexuais,
perdiam o respeito e apelavam para a violéncia e para a coacdo. Era uma acusacdo que
revela o papel da intriga (“fuxico”) entre terreiros como meio de deslegitimacéo: “/...] Os
homens ndo tém nem carater nem a dedicagdo necessaria para manter os sacerdocios. Sao
de temperamento brabo, brigam, xingam e batem nas filhas, nem sempre sdo honestos e na

verdade ndo conhecem as tradi¢ées do culto [...] .

Jodo reaparece no capitulo 23, que narra a Festa do Bonfim. Landes vai ao evento
com Zezé, filha-de-santo do Gantois, e Amor, marido de Zezé, Ogan também do Gantois.
Ao chegarem na festa publica a primeira observacdo de Zezé foi sobre Mée Idalice, mae-de-
santo da tradicdo Angola. Zezé recriminou Idalice por ela mostrar suas “contas” e trocar
bengdo no meio da rua: “[...] Esta se mostrando com suas contas — continuou Zezé, um tanto
aborrecida — usando-as em publico. N&o precisava fazer isso, nem andar dando a mao a

beijar! Minha Méae Menininha ndo faz nada disso. Essas coisas sdo para o templo”®’,

8 Op. Cit. p. 240
% Op. Cit. p. 265
67 Op. Cit. 303
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2 e by P

Filhas de Jodozinho da Goméia posam para a lente da antrop6loga Ruth Landes na Festa do
Bonfim em 1939.
A fala de Zezé é bem representativa da critica que os terreiros ioruba faziam ao povo
de Angola e, principalmente, a Jodozinho da Goméia ao 0 acusarem de expor elementos
religiosos na rua. A observacdo de Zezé demonstra uma reprovacdo dos simbolos do

Candomble expostos em locais publicos.

A trajetéria de Jodozinho da Goméia mostra que uma de suas estratégias de ascensao
como pai-de-santo respeitado foi justamente levar parte dos rituais do Candomblé (os mais
bonitos e interessantes) aos olhos de leigos, o0 que era reprovado na Bahia dos anos 1930-
1940 e que continua sendo reprovado até os dias de hoje, vide a critica dos religiosos aos
espetaculos folcléricos destinados a turistas que encenam a danca dos orixas em boites. O
que se passa da porta do terreiro para fora deixa de ser considerado sagrado, religioso. Passa
a ser profano, ludico, folclérico, dai Edison considerar Jodo um 6timo dangarino e ndo pai-

de-santo.

Em tom irbnico, Manuel, que também acompanhava Ruth na festa riu e comentou
sobre Jodo: “Espicha o cabelo e dan¢a no templo”. E Jodo da Pedra Preta, disse Edison.
Landes diz que observou o jovem pai com interesse, pois era conhecido por seus casos de
amor com outros homens e sua incapacidade de manter a disciplina no seu templo. Julgou

%8 Acervo fotografico de Ruth Landes disponivel em: http://www.siris.si.edu/
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ser Jodo um homem bonito, figura leve e graciosa, descricdo que muito se distanciava da

figura rigida e respeitavel das lyalorixas baianas.

Edison respondeu ao escarnio de Manuel. Referiu-se a Jodo como sendo um

sacerdote sem boas referéncias e resumiu para todos a trajetéria de vida do pai-de-santo:

“- A culpa n&o é toda dele — respondia Edison a Manuel. —
Esta agora com 24 anos e herdou o cargo ha uns nove ou dez.
naturalmente que nao estava preparado. Tinha apenas 7 ou 8 anos
quando apareceu na Bahia vindo do interior, orféo, sem lar, e foi
empregado de um sacerdote. Viveu em prostibulos. Por fim, o velho
pai X o acolheu e se tomou de amizade por ele, deixando-lhe o
templo ao morrer. Na verdade, € um sujeito inteligente, mas que se
pode esperar? Esta tentando abrir caminho no mundo... agora
trouxe as suas mulheres para concorrer aos prémios e elas estdo
lindas como bonecas”™® .

Essa versdo sobre a vinda de Jodo da Gomeia mudara significativamente no decorrer

de sua trajetdria, principalmente quando ele mesmo a narra.

Infelizmente, Landes ndo narrou no livro sua visita ao candomblé da Goméia, como
fez com o terreiro de Sabina (outra mée-de-santo bastante contestada na época). Quem sabe
porque Landes ndo tivesse dado importancia a um jovem que na sua concepgdo nao
sobreviveria naquela cidade dominadas por mulheres. Suas impressdes sobre Jodo da
Goméia partem claramente da fala de Edison Carneiro e da opinifo das méaes ioruba com
guem conversava. Pouco antes do carnaval de 1939, a policia secreta de Vargas a convidou
a deixar o Brasil, fato que lamento bastante, pois seus relatos em A Cidade das Mulheres sdo
bastante singulares na bibliografia sobre a religido e, caso permanecesse mais tempo na
Bahia, como pretendia, Landes poderia produzir outras obras tdo singulares como sua Unica

obra sobre Candomblé.

Mas em 1940, ja de volta aos Estados Unidos, publica um artigo em uma revista de
psicologia sobre a homossexualidade no Candomblé. O que faltou no livro, sobra no artigo,
andlise social sobre o fenébmeno observado. O artigo esté incluido como anexo na 2.° edi¢do
do livro A Cidade das Mulheres de 2002.

% Op. Cit. p. 304
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Intitulado Matriarcado cultural e homossexualidade masculina, no artigo Landes
cria um quadro sobre os homossexuais na Bahia afirmando que eles sequer possuiam um
status legal como tinham, por exemplo, as prostitutas. Porém, apesar de sua condicao
subalterna, alguns homossexuais optaram tornarem-se chefes de templos religiosos na
tentativa de forjar um novo status para si mesmos. Assim, a autora nota que esta “classe”
estaria mudando o cenario do culto na Bahia, pois percebe uma visivel ascensdo desses

homossexuais como lideres de culto.

Independente desse processo observado estar mesmo em curso na Bahia dos anos
1930-1940, o fato € que a presenca de homens no Candomblé (homossexuais ou ndo) como
sacerdotes ou como iniciados (iyawos), era motivo de piada em alguns segmentos do culto.
Ao narrar uma festa no Engenho Velho, na qual estava na assisténcia um homem de outro
terreiro (o de Procopio de Ogunja) iniciado para Omolu, Landes comenta o transe do rapaz e
nota a reprovacdo dos demais na festa. Ha tentativas de dominar o orixd para que néao
dancasse, como a tentativa foi em vao, houve a permissdo para que dangasse, mas o clima
era de tensdo: “Uma semana mais tarde, ao voltar, chamaram-lhe a atencéo para um aviso
pregado na coluna central: ‘Por meio deste, pede-se aos cavalheiros o0 maximo respeito. Os

homens sdo proibidos de dangar entre as mulheres que celebram os ritos deste templo”° .

Ainda no artigo ela explica que os cultos caboclos aceitavam a presenca de homens
pois relaxaram da tradicdo que impunha muitas restrigdes. Chega ao limite de identificar
estes sacerdotes homossexuais de Candomblé de Caboclo, de Angola e até de origem ioruba
(como era o caso de Procopio) como “recrutados, todos, entre os proscritos homossexuais
do submundo baiano. A maioria desses pais e filhos é de notérios homossexuais passivos,

que antes batiam as ruas .

Ruth Landes descreve Jodo e outros homens iniciados no Candomblé como pessoas
que buscavam no culto satisfacdes pessoais e ndo tinham, como as méaes-de-santo, a busca
de finalidades sociais. A autora nao define quais “finalidades sociais” seriam essas, mas,
pela grande influéncia que sofreu de Edison Carneiro em sua visdo sobre o Candomblé,
acredito que tenha a ver com a luta para que o culto deixasse de ser perseguido e parasse de

ser visto como seita vinculada a magia negra. Em A Cidade das Mulheres, Landes vé os

0 Op. Cit. p. 93
1 Op. Cit. p. 326
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terreiros como espacos de solidariedade frente a pobreza dos seus adeptos, local de
solidariedade coletiva, diferente do que interpreta desses sacerdotes preocupados com suas
proprias dificuldades dentro da sociedade.

Além de ndo possuirem essa consciéncia social, poderiam ser vistos como referéncia
negativa ligada a religido, visto que naquele momento Edison Carneiro lutava em favor da
liberdade de culto argumentando sobre as propriedades positivas do Candomblé. Landes diz
que conheceu cerca de dez sacerdotes e que todos foram ‘“recrutados entre prostibulos,
delingiientes juvenis e malandros da cidade "%, E ainda sobre Jodo especificamente: “Jodo,
por exemplo, veio aos 10 anos dos distantes campos de cria¢do do Estado e viveu na cidade

com a canalha das ruas [...] naturalmente, como proscrito, Jodo era um delingiiente ">,

Sobre Bernadino, ela diz que este, ao tornar-se pai-de-santo, rompeu suas liga¢oes
com seu passado, mas Jodo manteve essas ligacbes com a canalha ao mesmo tempo em que
construiu novas ligacBes. Bernadino é respeitado como pai-de-santo, pois tenta ocultar sua
homossexualidade, mas frisa que Jodo, pelo contrério, ndo se envergonha e escreve cartas de
amor aos homens por quem se apaixona. Bernadino e Procdpio, por serem discretos,
conseguiram conquistar a amizade e o respeito das sacerdotisas dos terreiros ioruba.
“Homens como Jodo preferem as prostitutas. Tem ele a fama de visita-las em casa e brincar

inocentemente com elas [...] ™.

Conclui o artigo afirmando que o passado desses homens nao se tornou obstaculos
para que eles desempenhassem altos papéis no Candomblé, mas que a presenca deles
imprimia um processo de alteracdo radical no culto. Landes concorda com Martiniano, que
reclamava das novas geracGes e dos novos rumos que o Candomblé tomava em relagdo ao
crescente nimero de homens iniciados e a abertura cada vez maior a brancos na religido, os

dois parecem estarem corretos quando perceberam que era um tempo de mudangas.

2 Op. Cit. p. 329
8 Op. Cit. p. 330
4 Op. Cit. p. 330

55



2.0.2 Jodo por Bastide

Os aspectos que a norte-americana privilegia para caracterizar Jodo sé&o bem
diferentes dos que Roger Bastide destaca. Bastide fala de um Jodo que j& se encontrava bem
sucedido no Rio de Janeiro, famoso e com inimeros filhos-de-santo, fora os amigos
importantes. O ano da publicacio de As Religides Africanas no Brasil’® ¢ 1958. Talvez
pelo fato de falar sobre alguém ja estabelecido, Bastide ndo menciona diretamente Jodo,

como fez Landes.

A conjuntura nacional também era outra. Em pleno processo de urbanizacdo e
industrializacdo, o homossexualismo ndo foi o fator depreciante, os elementos que

caracterizaram pejorativamente Jodo foram a partir do ponto de vista econémico.

No capitulo sobre a geografia das religides africanas no Brasil, Roger Bastide, ao
tratar do tema migracGes internas e religibes afro-brasileiras, caracteriza as macumbas
paulistas e cariocas. As macumbas abrigavam os imigrantes nordestinos que nao tinham
opcdo de se vincularem a uma casa de Candomblé tradicional, j& que para o autor era
impossivel reconstituir um terreiro em areas urbanas e industrializadas. Deixa claro que
essas macumbas ndo eram Candomblé, pois tinham “outras pedras, outros sacerdotes e
outro cerimonial”’’® . Assim, 0 que Jodo e outros tantos pais e maes-de-santo praticavam no

Rio de Janeiro ndo era Candomblé, mas macumba’’.
Sobre Jodo, Bastide escreve:

“Um Babalorixa inteligente, dotado de iniciativa,
compreendendo todo o interesse, do ponto de vista econdmico, que
podia tirar de uma estada na capital do Brasil onde ja se
encontravam muitas de suas antigas filhas, assim como sua
‘mdezinha’, ndo teme transferir seu candomblé com suas pedras,
seus objetos litdrgicos, seus instrumentos musicais e alguns de seus
velhos ajudantes como sua iyabassé e seus alabes. O sucesso devia
recompensar esse gesto ousado e o turismo assegurar a gloria

> BASTIDE, R. As religides africanas no Brasil. Sdo Paulo: Livraria Pioneira Editora, 1989. 3 edicdo.

6 BASTIDE, R. Op. Cit. p. 300

7 Na monografia de conclusdo de curso na Graduacdo confrontei as ideias de Bastide com a trajetdria de
algumas casas de Candomblé no Rio de Janeiro. Citei 0 Axé Op6 Afonja e dei enfoque especial ao lle Omolu
Oxun, com a trajetoria de lya Davina de Omolu narrada por sua neta lyd Meninazinha de Oxun. A trajetoria
desses dois terreiros, e ha outros exemplos como lle Nide fundado por Pai Nind de Ogun, entre outros de
diferentes nacgBes, contam uma outra historia sobre a presenga do Candomblé no Rio de Janeiro, todos
fundados, com prestigio e em atividade no momento em que Roger Bastide escreve.
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desse novo lugar de culto. Estava pois tragado o caminho para a
migracdo dos ritos e dos deuses [...] Mas o terreiro que fundou
evolui mais para o espiritismo de Umbanda do que permanecesse
fiel as normas puramente afiicanas’’®.

A mudanca de Jodo da Goméia para o Sudeste do pais é explicada por interesse
econémico. Inteligente, Jodo teria percebido o movimento de migracdo de muitos
nordestinos para as areas em processo de industrializacdo, em busca de melhores condicgdes
de vida e teria também migrado para atender espiritualmente esses imigrantes. Para Bastide,

sua partida para o Rio de Janeiro era uma questdo de demanda espiritual.

Com o argumento de Bastide, 0 que parece é que Jodozinho da Goméia, de modo
oportunista e com uma visdo incrivel sobre o fendmeno de migracdo para o sudeste,
aproveitava-se da ocasido para ganhar dinheiro no Sudeste do pais, como se fosse uma
trajetoria linear onde no final haveria fama e sucesso garantido. O que o autor ndo
considerou € que Jodo também era um imigrante em busca de melhores condi¢des de vida na

capital do Brasil e que seu plano poderia tanto dar certo, como nao.

O que asseguraria a vitalidade do culto, para o soci6logo, ndo seriam as “fung¢des
sociais” que Landes mencionou, mas o turismo. A presenca de embaixadores estrangeiros no
terreiro e a presenca do sacerdote nos carnavais, teatros e casas de show era motivo para
justificar a critica ao candomblé de Jodozinho da Goméia como espetaculo para atrair

Curiosos.

Bastide conclui a citacdo sobre o ‘babalorixa inteligente’ comentando sobre o
cardter nao-tradicional de seu terreiro ao se aproximar cada vez mais da Umbanda,
evidenciando que seu parametro para julgar Jodozinho correspondia a aproximacdo ou
afastamento das préaticas consideradas por ele tradicionais, ou seja, praticas que via nos

terreiros nagos em Salvador.

Ao falar sobre o “comportamento econdmico” do sacerdote, mais uma vez a critica.
Com o contato cada vez mais crescente com o capitalismo nas grandes cidades, como se na

Bahia isso ndo pudesse também ocorrer, a possibilidade do lucro é introduzida nas

8 Op. Cit. p 301
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“macumbas”, iniciando-se um processo de comercializacéo religiosa. O autor esclarece que
essas praticas no Sul do pais ndo podem ser utilizadas para julgar as seitas tradicionais pois:

“Para comegar, os sacerdotes que dirigem essas ‘macumbas

para turistas’ sdo sacerdotes ndo feitos, isto ¢, ndo sofreram o0s

processos de inicia¢do e ndo conhecem os ‘segredos’ das religioes

africanas a ndo ser por informagdes indiretas, sempre
incompletas”’"®.

O que ele atribui a Jodo em 1958 é 0o mesmo que Landes ouviu de Edison nos anos
1930 sobre o pai-de-santo: ndo tinha conhecimentos necessarios para exercer o sacerdocio e
era acusado de charlatdo e aproveitador por isso. Mesmo conquistando espaco, fama e
prestigio em camadas diversas da sociedade, Jodo ainda era considerado um jovem pai sem
ascendéncia africana direta que lhe assegurasse algum tipo de respeito entre os terreiros

tradicionais da Bahia conscientes das suas linhas genealdgicas que os levavam até a Africa.

Escrevendo sobre a macumba urbana, Bastide a define como um culto em que os
sacerdotes inventam novas formas de ritual e inventam até novos espiritos! A concorréncia
dentro desse grupo se da por iniciativas estéticas, dai a dificuldade que o socidlogo diz que
encontrou para descrever as macumbas, pois possuem ritual variado, diferente do
Candomblé baiano que € o seu pardmetro de analise e que em 1960 ja tinha suas préaticas

bastante homogeneizadas dentro daquilo que considerava como tradicional.

Apesar de tantas criticas que pesavam contra Jodo, em 1960 ja era o novo “rei do
Candomblé¢” no Rio de Janeiro. Para desmerecer o prestigio que Jodo tinha na sociedade

carioca, Bastide tenta explicar seu sucesso da seguinte forma:

“[...] O gosto pelo exotismo, o desejo que tém as pessoas
embotadas de descobrir novas formas de espetaculos, capazes de
Ihes sacudir os nervos, a sede de mistério existente em muitos
homens, levam certos brancos a assistirem as macumbas, e ndo é
raro verem-se diante de humildes casas muitos chevrolets a espera
de seus proprietarios. E essa irrupcdo de branco, que, a
acreditarmos nos versos de Gregdrio de Matos citados em nossa
parte histérica de velhas referéncias, deu nascimento ao que se
chama de ‘macumba turistica’ [...] A macumba do Rio se
desnatura, por conseguinte, cada vez mais: acaba perdendo todo

® Op. Cit. p. 317
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carater religioso, para terminar em espetaculos ou se prolongar em
pura ‘magia negra’”"®,

Concluindo sua tese sobre a macumba carioca, 0 autor diz que a macumba resulta no
parasitismo social, exploracdo da credulidade das classes baixas e no afrouxamento de
tendéncias imorais que vai desde o estupro até o assassinato. Nesse sentido, Roger Bastide,
que ndo cita Ruth Landes, concorda com a autora, ao entender que Jodo, entre outros que
fogem da rigidez e do controle social e moral que o Candomblé tradicional oferece, acabam
praticando seus cultos para garantir suas satisfacGes pessoais. Se para Landes essa satisfacéo
era ser respeitado, apesar da homossexualidade, para Bastide satisfacdo serd retorno
financeiro utilizado-se de qualquer meio para poder alcancar o objetivo, até subverter
praticas tradicionais.

Em outro livro, O candomblé da Bahia®!, o francés tem como objetivo estudar o
candomblé como realidade autdbnoma: “/...J sem referéncia a historia ou ao transplante de
culturas de uma para outra parte do mundo®?. Apesar disso, sua descricdo etnografica
continua tendo como pressuposto que o transplante da religiosidade africana para o Brasil se
deu de modo fiel, sem alteracdes profundas, mas isso nos terreiros tradicionais. A Africa

esta presente na etnografia de Bastide como uma necessidade heuristica.

Jodo aparece duas vezes na descricao de Bastide. A primeira é na pagina 74 quando o
autor fala sobre localizagdo geogréfica de terreiros. Escreve sobre Jodo como o0 “célebre e
discutido babalorixd”. A segunda referéncia utiliza uma informacéo sobre sua vida religiosa
para diferenciar o que é tradicional do que nédo é. Descrevendo filiacao religiosa e transe diz
no texto que no candomblé tradicional o adepto sé tem um orixa no qual entra em transe,
mas cria uma nota para diferenciar essa pratica da pratica observada nos candomblés de
caboclo:
“Nota-se que isso ndo se da nos candomblés de caboclo.

Aqui também todo adepto tem duas divindades, um orixa africano e
um espirito indigena, mas que ndo “baixam” nas mesmas festas.

8 QOp. Cit. p. 410-411
81 BASTIDE, Roger. O candomblé da Bahia : rito nagd. Sdo Paulo : Companhia das Letras, 2009.
82 BASTIDE, Roger. (2009) Op. Cit. p. 24
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Por exemplo, Jodozinho da Goméia ¢ ao mesmo tempo filho de
lansd e do caboclo Pedra Preta’®.

Assim, temos, portanto, uma imagem criada sobre o sacerdote, por parte dos
africanistas, integralmente negativa. Jodo é analisado pelo olhar estrangeiro como um
estranho estrangeiro na “Africa” baiana preservada pelos candomblés tradicionais de que ele

ndo fazia parte.

2.1 A critica ao paradigma nag6: os crioulistas

No segundo grupo, retino autores com objetivos e narrativas bastante diversificadas
mas que possuem em comum o fato de comecarem a olhar para Jodo da Goméia de modo
individualizado. Ndo fazem contemplacdo da trajetdria do pai-de-santo, mas assumem sua

importancia e singularidade na histéria do Candomblé.

Stefania Capone, com o objetivo de analisar a histéria do Candomblé no Rio de
Janeiro, a partir da migracdo de jovens lideres religiosos, inclui a histéria de vida de Jodo
naquilo que chamou de “marcha religiosa” em busca de novos espagos de poder, ¢ uma

abordagem essencialmente politica.

Vagner Goncgalves e Raul Lody exploram o carater ambiguo da vida de Jodo
definindo estratégias ludicas para a superacdo de alguns estigmas. A narrativa € basicamente
descritiva de alguns episddios da vida do sacerdote, incluindo falas que demonstram que o

rei do Candomblé, mesmo ap6s sua morte, nunca foi unanimidade entre o povo-de-santo.

Joselina da Silva, a partir de uma perspectiva social, observa alguns aspectos do
dialogo de Jodo com a sociedade carioca a partir da analise da coluna Ao cair dos buzios,

escrita pelo sacerdote entre 1949 e 1951 no jornal Diario Trabalhista.

As trés obras dialogam direta, mas também indiretamente, com a perspectiva de
observar o contexto socio-politico brasileiro para entender a religido candomblé, dialogam

com a critica ao paradigma nag0.

8 Op. Cit. p. 300
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Durante quase todo o século XX a andlise sobre as religides afro-brasileiras teve
como paradigma a “pureza nagd”, qualquer tema proposto era analisado a partir da busca de

referéncia com a Africa, o que restringiu a variacio dos objetos.

Ivone Maggie, Patricia Birman e Beatriz Dantas perceberam, a partir do final da
década de 1970, a auséncia de conflito presente nos escritos sobre 0 Candomblé. O terreiro,
nas obras cléssicas € visto de um modo romantizado, espaco de coesédo social e solidariedade
e parece alheio a todo o0 momento das questdes e problemas da sociedade no qual estd
inserido. A Africa, mitica, encobria as rivalidades, a tradicdo os unia, o culto tradicional
representava a utopia comunitaria. Bastide caracteriza o candomblé tradicional como algo
coerente, lugar onde o individuo submete suas idéias, desejos e acdes em beneficio do
grupo.

Com uma visdo diferente, Stefania Capone salienta que as tradigdes sdo sempre
discriminatorias, pois tendem a estabelecer limites através de um sistema de referéncia entre
0 que é tradicional e o que ndo é. Dai a necessidade de interrogar sobre as fungdes politicas
das tradicdes: “elas ndo sdao simples sistemas de ideias ou de conceitos, e sim verdadeiros

modelos de interacéo social .

Na visdo de Patricia Birman, a tradicdo, para o caso do estudo das religides afro, €
um instrumento politico que legitima a hegemonia dos “puros” sobre os “degenerados”. E
Capone relembra o que Eric Hobsbawm ressaltou sobre as tradigdes: a afirmacdo de um
tradicionalismo equivale distinguir-se dos outros que nao teriam mais uma identidade
definida. Dessa forma, a autora faz criticas aos estudos anteriores sobre o Candomblé
evidenciando o carater inter-racional das tradi¢fes, que ndo é algo dado, mas em processo

constante de reinvencdo, revestido de novas significagdes.

A critica de Capone e de outros autores as obras classicas, principalmente a de Roger
Bastide, € que o Candomblé é apresentado como uma ilha sem histéria e sem tensdes.
Portanto, 0 que se questiona nesses trabalhos é a pouca preocupagdo com o contexto social e

politico e a interacdo entre o terreiro e 0 mundo fora do terreiro.

As primeiras consequéncias apos as criticas ao “paradigma nago” sao percebidas na

mudanca de objeto e de abordagem. Os “degenerados” comegam a aparecer no campo de

8 CAPONE, Stefania. (2004) Op. Cit. p. 29
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estudo das religibes afro-brasileiras. lvone Maggie pesquisou acusagdes de feitico e 0s
conflitos dentro de um terreiro, Patricia Birman investigou conflitos de género e Stefania
Capone estudou o Candomblé no Rio de Janeiro a partir das suas muitas relacoes

conflituosas e contraditorias com a Umbanda.

Nicolau Parés chama esta nova corrente interpretativa, que ndo mais se alinha a
ideologia afro-céntrica, de crioulistas. Estes encaram a tradi¢do de modo dialético, atentando
para as inovagOes, mudancas e hibridizacdes da cultura afro-brasileira. Preocupam-se em
estuda-las dentro da especificidade do processo historico e do contexto brasileiro,
relacionando as mudancgas com as questfes relacionadas as origens africanas que séo vistas

levando-se em conta 0s processos culturais da diaspora.

Parés cita Sidney Mintz e Richard Price para enfatizar que, no ambito teorico,
verifica-se uma mudanca de postura:

“Mais do que comparar as formas e a funcionalidade dos
elementos religiosos, eles chamam a atencéo para a necessidade de
se comparar o sentido dos africanismos e a persisténcia de certas
orientagdes cognitivas ou ‘visées de mundo’ (world views); enfim,
sugerem comparar ndo os aspectos estruturais das representacoes

culturais africanas e as diaspéricas, mas 0 que essas
representacdes significam, pretendem e expressam”®.

Entre os “africanismos” e as “invengdes”, Parés optou pela interacdo entre ambos
para desenvolver sua pesquisa, posicionamento tedrico com que partilho. Menos preocupado
com questdes sobre origem e pureza, o segundo grupo olha Jodo da Goméia com outros

olhos e Jodo sai das notas de rodapé para ser protagonista, objeto principal.

2.1.1 Jodo entre os degenerados: andlise de Stefania Capone

No artigo Le pur et le dégénéré: Ié candomblé de Rio de Janeiro ou Iés oppositions

revisités®, publicado em 1996, Stefania Capone discute o papel dos centros urbanos do

% PARES, L. 2006 Op. Cit. 17
8 CAPONE. S. L& pur et I& degenere: 1é candomblé de Rio de Janeiro ou I&s oppositions revisités. Journal de
la Société dés Americanistes, n. 82, p. 259-292, 1996.
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Sudeste do Brasil na difusdo do Candomblé a partir da trajetdria de vida de alguns lideres
representativos da religido. A sua tese € de que o Sudeste do pais torna-se um espago de
afirmacdo de novos lideres religiosos. Antes de partir para as historias de vida, revisita as
oposicOes criadas que deram o tom da discussao sobre o culto no Rio de Janeiro: o puro e 0
degenerado, que acabam opondo também o candomblé de origem bantu ao de origem nago.
Retoma a histéria de culto no Estado, que teria se iniciado com a col6nia de imigrantes
baianos para a “Pequena Africa” até chegar ao suburbio carioca, e, por fim, a Baixada

Fluminense.

Capone analisa a trajetdria de quatro sacerdotes: Mae Aninha, Jodozinho da Goméia,
Cristovao de Ogunja e Alvinho de Omolu. A andlise é embasada através daquilo que ela
chama de marché religieux, ou seja, jovens lideres sem fama, poder e legitimidade no
Nordeste, que teriam vindo ao Rio de Janeiro em busca de um espaco de afirmac¢do como
liderancgas religiosas. A mudanga geografica de um polo “inchado” para outro polo com
maiores oportunidades, abriria chance para esses pais e mées-de-santo de reconhecimento

como autoridade sacerdotal.

O subtitulo que analisa a trajetéria de Jodo é: A transgressdo da ortodoxia:
Jodozinho da Goméia. Comeca descrevendo informac@es basicas de sua vida, nome, data e
local de nascimento e filiacdo religiosa. Capone afirma que Jo&o teria sido iniciado por
Jubiabé, pai-de-santo imortalizado no romance de Jorge Amado. A informacéo foi retirada
da tese de doutorado de Gisele Binon-Cossard, a francesa que foi iniciada por Jodo da

Gomeéia no Rio e hoje é reconhecida lyalorixa.

Jubiaba parece ter aparecido na literatura sobre Candomblé na tese de Gisele, que
transcreveu a entrevista sobre a vida de Jodo da Goméia. Ha duvidas entre parte do povo-de-
santo sobre a sua filiacdo e relagdo com Jubiaba e ha lacunas na historia de Jodo da Goméia
que justificam essas duvidas. Mas o debate sobre a filiacdo religiosa do pai-de-santo sera

discutida quando falarmos sobre sua vida em Salvador.

O que interessa no momento € que Capone assume a fala contida na tese que Jubiaba
iniciou Jodo da Goméia no Candomblé sem levar em consideragdo que existem outras falas

que o acusam de ndo ter sido iniciado por ninguém. Este fato indica que origem e filiacéo
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religiosa ndo sdo elementos priorizados pela autora, que se prop6s narrar uma trajetoria

religiosa.

Feita a introducdo bésica, Capone parte para 0 ano de 1936, ano que se iniciou a
amizade entre Edison Carneiro e Jodo. O interesse de Carneiro naquele momento era
pesquisar sobre cultos afro-brasileiros que fossem de tradicdo diferente da nagd/ioruba. A
autora enfatiza que era uma época que Jodo da Goméia encontrava bastante resisténcia de
aceitacdo no meio do Candomblé por ndo ser seu terreiro de tradicdo africana pura. O
interesse e a aproximacao de Carneiro teria ajudado a promover o terreiro do jovem pai-de-
santo ao ser convidado para participar, ao lado de terreiros tradicionais, do Il Congresso

Afro-brasileiro, realizado em Salvador em 1937.

A autora ndo prossegue na importancia da presenca de um pesquisador renomado no
terreiro, prefere salientar as criticas que Jodo recebia devido a sua opcao sexual e da suposta
auséncia de hierarquia em seu terreiro. Dessa vez a autora ndo assume a fala da sua
referéncia bibliografica ao ndo assumir as criticas como procedentes, apenas as usa para

compor um cenario hostil a Jodo na Bahia.

Utiliza um trecho de A cidade das mulheres para dizer que era evidente que naquele
meio era extremamente dificil para o pai-de-santo afirmar sua autoridade no culto. Por isso

Jodo teria decidido partir para o Rio de Janeiro em 1946.

Nota-se que é uma explicacdo diferente daquela dada por Bastide. Stefania Capone
foge da explicacdo econémica para enfatizar explicacdes politicas. O ambiente hostil criado
pelos terreiros tradicionais, devido a sua condicdo de homossexual e sem ascendéncia
africana, e a busca de legitimacao de poder. Jodo opta sair de um ambiente onde néo tinha
elementos que também o legitimassem dentro do jogo politico da tradicdo. A autora sugere,

assim, raz@es sociais e politicas para a sua migragao.

Apds explicar o motivo da partida, ela comenta sobre sua vida de sucesso na capital
federal apos abrir seu terreiro na Baixada Fluminense: muitos filhos, muitos clientes, muita
exposicao e interesse da midia. Porém, termina enfatizando que apesar de todo esse sucesso
Jodo ainda era constantemente acusado de n&o ter sido iniciado conforme a tradi¢do do
Candomblé e até de nem ter sido iniciado no culto. Além disso, sua sexualidade e seu talento

artistico continuavam a ser objeto de criticas no meio do Candomblé da Bahia.
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Mesmo assim, a autora o considera figura importante no processo de consolidacao do
Candomblé no Sudeste do Brasil. A preocupacdo e a abordagem de Capone é notoriamente
diversa da de Landes ou Bastide. O que ela observa é o processo migratdrio religioso do pai-
de-santo que acaba transformando-se em icone da religido no Rio de Janeiro, local onde
parecia que os clientes e a midia ndo se preocupavam ou nao tinham nem conhecimento de
suas aventuras amorosas em Salvador, e muito menos que Jodo n&o era filho ou neto

legitimo de africanos conhecidos.

Assim, Jodo da Goméia passa de coadjuvante do cenario religioso, que o lembra
apenas para identificar seus “defeitos”, para ator principal com papel destacado na histéria
do culto. Agora Jodo é filho de Jubiaba e veremos até o fim do capitulo que até ascendéncia
direta de africanos o pai-de-santo ganhou no processo de constru¢cdo da memoria de sua

trajetdria vitoriosa.

2.1.2 Entre o ladico e o sagrado

No capitulo do livro Memorias Afro-brasileiras: Caminhos da alma®’ dedicado a
Jodozinho da Goméia, 0 pai-de-santo aparece entre o lidico e o sagrado. O titulo sintetiza
bem o que os autores desenvolveram na argumentacdo: Jodo é marcado por criticas ao
carater luxuoso e teatral que dava ao culto, mas, principalmente, por suas atividades
culturais paralelas a religiosa, e ainda assim inegavelmente importantes para a exposi¢do do

candomblé.

Os autores destacam duas caracteristicas importantes na sua trajetoria: o
favorecimento do dialogo entre candomblé e sociedade e a flexibilizacdo das regras
ortodoxas da vida religiosa. Sobre essa Ultima caracteristica, fala que houve no terreiro da
Goméia “quase uma revolu¢do nos costumes tidos como tradicionais pelos candomblés
mais afamados da Bahia”® Ao analisarem as atitudes de Jodo utilizando a nocio de
‘flexibilizagdo’ das regras, os autores evidenciam que as regras da tradicdo eram conhecidas

pelo sujeito e que ndo eram seguidas a partir de uma opcéo pessoal, reflexdo sobre as

8 LODY, Raul; SILVA, Wagner Gongalves da. Jodozinho da Goméia: o lidico e o sagrado na exaltagdo ao
Candomblé. In: SILVA, Vagner Gongalves da (org.). Memoria Afro-Brasileira: caminhos da alma. Sao
Paulo: Summus, 2002.

8 1.0DY ; SILVA, 2002 p. 153
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praticas de Jodo que se distanciam da visdo de Landes e Bastide que se remetem a quebra da
tradicdo por razdo de falta de conhecimento das praticas consideradas corretas. A acdo
consciente sobre a quebra como opg¢do ou estratégia fica clara quando os autores dizem que
quase foi feita uma revolucdo de costumes na Goméia. Jodo € agente consciente desse

processo.

O Babalorixa aparece como um dos personagens que participaram da legitimacao e
expansdo dos cultos afro-brasileiros para além dos muros do terreiro. Portanto, sua
experiéncia que expunha a religido e falava sobre ela abertamente é destacada
positivamente, ja que os autores ndo se referem a possiveis consequéncias negativas da
exposicdo. Mas expor a religido aos olhos de ndo-iniciados contrariava as regras da
ortodoxia do Candomblé onde a palavra de ordem era, até 0 momento, preservar os rituais

de olhos curiosos.

Lody e Vagner Gongalves expdem as criticas que Jodo da Goméia recebia. Destaca
um trecho de Bastide j& comentado anteriormente no capitulo e expdem também um relato
“an6nimo” colhido por Donald Pierson entre 1935 e 1937 presente no livro Brancos e
Pretos na Bahia:

“Este camarada Jodo da Pedra Preta” Que moleque
vergonhoso. Seus antepassados, o que eles sabem? Eles se criaram
na seita e deixaram cargo pra ele? N&o, ele veio do sertdo e
comecou um candomblé. Pega um pouco de jeje, um pouco de nag®,

um pouco de congo, um pouco de caboclo e assim por diante. Uma
mistura vergonhosa .

Seria inevitavel falar sobre as origens de Jodo sem citar as polémicas que as
envolviam. Contudo, assim como também fez Stefania Capone, os autores sublinharam que:
“[...] as polémicas sobre Jodozinho ndo impediram de (ou até contribuiram para) projetar
seu nome entre 0 povo-de-santo e os intelectuais, artistas e pesquisadores que nos anos 30

empreenderam estudos em Salvador”®.

8 Op. Cit. p. 155
% Op. Cit. p. 156
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Assim, os autores reconhecem que a marca de Jodo da Goméia foi a ousadia que
transitava entre a aceitacdo e a rejeicdo. S&o essas as defini¢des dos autores sobre a vida de
Jodo em Salvador.

Quando ele se muda para o Rio de Janeiro consolida seu prestigio de sacerdote, o
que é um modo de enxergar a trajetoria dele de modo diferente da de Capone, ja que para a
norte-americana Jodo vai em busca do sucesso e prestigio que ndo conseguiria na Bahia. A
explicacdo que os autores adotaram para sua partida para o Rio foi a “consegiiéncia da
expansao de sua familia-de-santo e de suas atividades religiosas para além do circuito

baiano, o que o obrigava a fregiientes viagens para outros estados” .

Essa explicacdo se
aproxima da que ¢é dada pelo préprio Jodozinho em entrevista para a tese de Binon-Cossard,
que sua mudanga definitiva para o Rio estava ligada a iniUmeras viagens que j& fazia para
atender filhos que estavam na capital federal e que pediam para que ele abrisse terreiro no

Rio de Janeiro.

O que para Bastide significava “macumba para turista”, Lody e Vagner Gongalves
descrevem como inteligéncia e sensibilidade: “Jodozinho [...] sinalizou e promoveu o
candomblé como uma rica expressao religiosa, estética e ludica, dada a sua sensibilidade
em perceber as fortes relacfes que esse campo religioso mantinha com outros aspectos da

cultura brasileira [...] "%

Expor a religiosidade aos olhos de leigos, relacionando religido com cultura popular,
foi uma das estratégias de reconhecimento e aceitacdo de Jodo. Mas para isso ele teria que
subverter as regras que sugeriam simplicidade no culto e, de fato, revolucionou algo que
podemos notar nos dias atuais como uma heranca de sua ousadia: a vestimenta dos orixas.

“Uma das marcas do seu sacerdocio foi a exalta¢do do
candomblé como valor espetacular que tinha, ao lado, obviamente,
da dimensdo religiosa. O luxo de suas indumentarias [...]

escandalizava muitas pessoas temerosas com a perda do sentido
religioso 2.

%1 Op. Cit. p. 159
%2 Op. Cit. p. 162
% Op. Cit p. 163
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Para os autores a dimensdo religiosa ndo & abandonada ao quebrar as regras do
Candomblé que poderia ser sintetizada com a frase “quanto mais simples, mais tradicional”.
Por ndo estarem no papel de advogados da tradicdo baiana, a analise incide sobre a

dimensao social das “transgressdes”.

Jodo gostava de roupas luxuosas dentro e fora do terreiro. Sua ligagdo com o
carnaval também ¢é destacada na sua trajetOria, as criticas recebidas pelo pai-de-santo
também sdo lembradas. A exposicdo na folia ndo era papel que se prestasse a um sacerdote,
diziam os tradicionalistas, principalmente pelo fato de ja ser criticado por ser homossexual

assumido, ainda mais se 0 homossexual se transveste de mulher no carnaval.

A homossexualidade de Jodo no texto ndo é explorada como em Landes, 0s autores
se restringem a comentar que embora ela fizesse parte de sua vida privada, acabou sendo

uma caracteristica marcante de sua imagem publica.

Lody e Vagner Gongalves tratam a homossexualidade, o fato de Jodo ser mulato e
“macumbeiro”, como estigmas que foram superados e que ndo impediram sua projecdo no
Rio, enfatizando que havia nele uma tendéncia de travar relagdes com variados segmentos
entre politicos, artistas, intelectuais e pesquisadores. Essas relacdes tornaram-se essenciais

para que o Candomblé alcangasse o “mundo” pelas maos de Jodo.

Concluem o texto sobressaltando o papel destacado que teve o sacerdote no diadlogo
entre o candomblé e a sociedade:

“No trdnsito freqiiente que realizou entre o mundo dos terreiros,
notadamente de seu terreiro, e a sociedade, Jodozinho enfatizou uma viséo
de sagrado que se expande constantemente para outras esferas da vida
social. O candomblé da Goméia vai a rua, aos clubes, as boates, a
passarela, ao carnaval, aos festivais, aos eventos de exaltacdo afro-
brasileira num momento histérico em que o terreiro ainda ndo possuia a
(relativa) legitimidade que conquistaria somente nas uUltimas décadas do
século XX. Jodozinho da visibilidade ao candomblé com acdes
transgressoras em varios sentidos [...] .

Para além do didlogo entre candomblé e sociedade, sua homossexualidade e talento

artistico ofereciam um outro tipo de perfil de lider sacerdotal que contrastava com o das

% Op. Cit. p. 174
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mées baianas. E acrescentariamos que acabou tornando-se referéncia alternativa para muitos
sacerdotes que também, como ele, ndo se enquadravam na ortodoxia do candomblé

tradicional.

2.1.3 O diélogo de Jodo com a sociedade carioca

Os dois ultimos artigos que serdo analisados sdo de uma mesma autora, um é de
2007, que inclui Maria Manuela Alves Mais como autora também e outro de 2010. Sob
titulos diferentes, apresentam quase 0 mesmo contetido, mas no segundo a autora elabora

melhor o tema.

Os artigos propdem entender os sentidos politicos de a¢Bes sociais motivadas na
relacdo entre religido e politica. Discutem o papel que a visibilidade de Jodo da Goméia teve

para abrir novas perspectivas de dialogo entre religido e sociedade.

Expressando que a intencdo ndo é fazer uma biografia do pai-de-santo, interessa-lhe
ver como ele trouxe o candomblé para o centro dos debates removendo a religido afro da

periferia social para a vida socio-cultural da cidade.

Para isso, analisa uma secdo do jornal Diario Trabalhista no qual Jodo passou a
escrever entre os anos de 1949 a 1951. Joselina parte do principio de que naquele momento
havia uma conjuntura favoravel para o aparecimento de um pai-de-santo na midia. Momento
de reorganizacdo do movimento negro no pais, surgimento de periddicos negros e a prépria
expanséo do interesse da classe média nas macumbas. E nesse contexto que a autora diz que

faz sucesso a coluna Ao cair dos buzios do Babalorixa Jodozinho da Goméia.

Os assuntos abordados na coluna eram variados, Jodo respondia as cartas de leitores:
questdes financeiras, amorosas, familiares, trabalhistas, até futebol aparecia. Conselhos
sobre a vida pessoal e espiritual e muitas licbes de cunho moral.

“Outro aspecto significativo que emerge ¢ a classificag¢do

moral e amoral. Apesar de sua atua¢do como feiticeiro, ou mesmo
que sua vida privada fosse, muitas vezes, criticada pela
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homossexualidade e seu jeito pouco ortodoxo de agir, seus
conselhos atendiam a moral vigente” *°.

Surge, pela primeira vez, nos escritos sobre Jodo, uma analise que o enxerga
levando-se em conta que ele era um homem como qualquer outro de sua época, influenciado
pelo conservadorismo do seu tempo. E o fato de transgredir as regras do Candomblé
ortodoxo ndo fazia dele um transgressor em todos 0s campos da vida em sociedade: “[...]
Jodozinho ndo queria, portanto, questionar a sociedade nem suas formas de interdi¢ao
porque ao mesmo tempo em que teria se colocado contra os principios ortodoxos da

religido, ndo deixava de acompanhar seus valores estabelecidos .

Isso fica claro para a autora quando na coluna do jornal Jodo ndo apdia a leitora
adultera, a amante, o homem que ndo quer saber de trabalhar etc, dando conselhos que

parecem ser “estranhos” vindos de um jovem rebelde.

Quanto a postura de Jodo tenho uma outra forma de enxergar esse
“conservadorismo” em suas respostas que sera exposta quando entrarmos no capitulo que
analisara sua vida na capital federal. Por hora, com base nesse “espanto” de Joselina, posso
adiantar que as respostas de Jodo sugerem que ele jogava com as regras que a sociedade
oferecia, 0 que iremos propor adiante € que essas regras negociadas influenciaram
substancialmente o desenvolvimento da religido no Rio de Janeiro e que ndo podem ser

analisadas simplesmente como adog¢ao de uma postura moral vigente.

Por fim, sobre a permanéncia de Jodo no Rio, Joselina afirma que a cidade possuia
todo o glamour que Jodo necessitava para mostrar seu potencial religioso e artistico e que
sua presenca na midia foi uma forma de conquistar espaco no meio religioso e social. Os
temas trabalhados por ele, a exposicdo da religido num meio de comunicacdo de massa
acabou transformando-se em resisténcia cultural afro-descendente. Portanto, encerramos o
grupo dois com um Jodo que pode ser visto até como lider de resisténcia da cultura negra.

Seré esse 0 tom para o grupo 3.

% MAIA & SILVA 2007. p. 30
% Op. Cit. p. 31
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2.2 Da exaltacéo ao rei do Candomblé.

As obras escolhidas para o grupo 3 refletem o novo olhar produzido pelo grupo
anterior. Se posso escolher uma expressao para caracterizar o grupo seria a de “celebragdo
da memoria”. Apesar de se constituirem como trabalhos académicos, neles ndo consta
nenhuma discussdo tedrica ou historiografica sobre o assunto. Tratam a trajetéria do
babalorixa de modo celebrativo e estereotipado. Contudo, possuem valor justamente por
configurarem como obras que estdo preocupadas com a preservacdo de uma memoria
positiva de Jodo da Goméia e a luta pela preservacdo de sua imagem positiva soma-se a luta

atual pela revitalizacdo de seu terreiro em Duque de Caxias.

Com o objetivo social e politico definido, os dois trabalhos acabam tornando-se
biografias tradicionais: anedoticas, cronoldgicas e com psicologia ultrapassada, como define
este tipo de biografia Sabina Loriga®. A vida de Jodo acaba tornando-se ilustrativa na
medida em que vai adequando-se para o resultado final, que € a sua coroacdo como Rei do
Candomblé. As anedotas pessoais enfeitam e acabam diminuindo o peso das tensfes no
campo religioso de que o pai-de-santo fez parte. Caracterizamos, portanto, os dois trabalhos

como biografias heroicas.

2.2.1 Do interior baiano a baixada Fluminense: uma epopéia.

Na monografia De Sdo Caetano a Caxias: Um estudo de caso sobre a trajetdria
do Rei do Candomblé, Andréa Nascimento ndo foge da narrativa contemplativa. Suas
fontes sdo majoritariamente orais e ndo ocorre critica ou problematizacdo dos relatos. Cita
ao longo do texto principalmente dois relatos: o de Mae lleci e o do professor Agenor
Miranda.

Jodo aparece na monografia, primeiro, como uma crianca religiosa que sonhava ser
padre e detestava 0 Candomblé. Segundo relato que néo foi identificado a autoria no texto,
Jodo chegou a trabalhar gratuitamente para um padre em Inhambupe, sua cidade natal.
Porém, era neto de uma ex-escrava, Dona Neném (Gioconda Maria do Espirito Santo), que,

% LORIGA, Sabina. A biografia como problema. In: REVL, Jacques. Jogos de Escalas — a experiéncia da
microanélise. Rio de Janeiro: FGV, 1998.

71



segundo o professor Agenor, era quem possuia o conhecimento herdado por Jodo da

Goméia.

Este episodio narrado sobre a vida de Jodo preenche duas “lacunas” de sua vida que
eram criticadas: o fato de néo ter ascendéncia africana reconhecida e de néo ter recebido
conhecimentos religiosos dessa ascendéncia. O segundo elemento tem bastante peso pois
Jo&o abriu terreiro dois anos depois de ser iniciado, tempo insuficiente para sua formagéo
como sacerdote. A fala de Seu Agenor sobre esses conhecimentos recebidos pela avd
amenizam sua trajetoria marcada pela critica de pai-de-santo sem conhecimento,

despreparado.

A iniciacdo de Jodo da Goméia se deu por questdes de salde. As fortes dores de
cabeca o levaram ao terreiro de Jubiaba ap0s ter passado por médicos que ndo conseguiam
diagnosticar o problema. Andréa Nascimento diz que o candomblé de Jubiaba era em
Nazaré das farinhas (municipio da Bahia com distancia de 200 km de Salvador). Teria sido

iniciado aos 16 anos e aos 18 ja era o pai-de-santo mais jovem do Candomblé da Bahia.

Sobre a vida em Salvador, ndo arrisca muitos detalhes. Afirma que Jodo contou com
a ajuda de intelectuais como Jorge Amado e Edison Carneiro para projetar seu terreiro.
Sobre a relacdo com Edison, argumenta que era uma troca de favores: em troca de
informacdes sobre o Candomblé de Caboclo e de Angola, o intelectual projetaria o “bom
nome” de Jodo. Carneiro cumpriu o pedido do Babalorixa incluindo-o na programagéo do Il
Congresso Afro-brasileiro. Teria sido a partir do evento que Jodo ganhou destaque no meio

religioso baiano e nacional.

O enfoque € na sua vida no Rio de Janeiro e sua transformagdo em rei do
Candomblé. Em sua primeira tentativa de viver na capital federal, Jodo foi preso ao
desembarcar na cidade. A prisdo é explicada por fatores misticos: a inveja e o temor de pais-
de-santo no Rio que ndo queriam a vinda de Jodo e armaram contra ele, além da ira das
mées-de-santo baianas que, na partida de Jodo de Salvador, teriam feito feitico. O nome de
Mae Menininha do Gantois é citado em uma das entrevistas, ela e outras sacerdotisas

baianas seriam as responsaveis pela ma sorte de Jodo no Rio.

Na visdo de Andréa o papel que o sacerdote teve foi de grande mediador: “Jodozinho

da Goméia foi um grande mediador entre varios segmentos sociais, sua atuacéo [...] foi a
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de um Exu simbélico”®. Associa Jodo ao Orixa Exu pelo seu carater comunicativo,
mensageiro, que se comunica facilmente com pessoas de classes distintas, fala aos pobres da

comunidade de Caxias, mas também mantem didlogo com embaixadores e presidentes.

Sobre o contexto de sua chegada ao Rio, a autora interpreta como um periodo
favoravel: inicio de um periodo de préatica livre da Umbanda com o fim do Estado Novo. A
partir dos anos 60 a valorizacéo da cultura afro-brasileira com a MPB também o beneficia,

mas ndo diz como se deu esse processo.

Por fim, caracteriza sua trajetéria marcada pela barganha, pela inteligéncia e
perspicacia na hora da troca de favores que teria ajudado na sua caminhada de sucesso.
Lendo a monografia, vemos um Jodo batalhador, honrado, mas sua caminhada parece ter
sido, a todo o momento, beneficiada, ora por seus contatos e pela conjuntura, ora pelo poder

divino.

2.2.2 Um vento de fogo: embates entre mito e historia

No resumo da dissertacdo Um vento de fogo: Jodo da Goméia. Um homem do seu
tempo®, Antbnio Carlos Lopes Peralta propde analisar uma revolucdo: Jodozinho da
Goméia teria revolucionado os costumes tradicionais do Candomblé e inserido a religido na
modernidade. O autor também propde demonstrar que houve reposicdo de valores e
linguagens na religido a partir das acOes originais de Jodo, personagem que enfrentou

obstaculos ideoldgicos, politicos e religiosos.

Pelos termos usados por Peralta, que € jornalista de formacdo, sua metodologia com
as fontes orais e discussdo tedrica insuficiente, ndo irei me deter na critica a sua obral®
porque o trabalho seria extenso. Buscarei ser sucinta no propdésito de retirar de sua

contribuicdo a imagem construida sobre Jodo.

Ao falar sobre as origens do pai-de-santo, ocorre um fato inusitado, os avés de Jodo,

africanos, teriam vindo das “bandas de Angola” na Africa. A informacio foi obtida através

% NASCIMENTO, A. 2003 p. 35

% PERALTA, Antonio Carlos Lopes. Um vento de fogo: Jodo da Goméia. Um homem do seu tempo.
Dissertagdo (Mestrado) - Universidade Severino Sombra, Vassouras, RJ. 2000.

100 Os problemas da dissertacdo sdo os mesmos encontrados na monografia de Andréa Nascimento, com
destaque para o uso acritico das fontes orais.
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de depoimento de uma filha de Jodo, a Ekedji Tossilondei. A informacdo ratifica o fato
levantado por Andréa, de que os avls de Jodo eram africanos e especifica aleatoriamente o
local de origem, pelas bandas de Angola...1t

A mée de Jodo, Maria Vitoriana Torres, teria levado Jodo ao terreiro de Jubiabd,
tendo este iniciado Jodo no culto a Oxossi por volta de 1930. Jodo teria permanecido na casa
de Jubiabéa por 3 anos quando, ap6s obrigacao, frisou o autor, comegou a dar consultas com
seu caboclo na casa da madrinha e o local ficou pequeno para a quantidade de clientes.
Resolve, mudar-se para um terreno em Sao Caetano, onde iniciou carreira de pai-de-santo,

jogava buzios, passava ebos e até iniciava outras pessoas na religido.

A narrativa do inicio da vida religiosa de Jodo feita por Peralta aproxima-se um
pouco mais das regras da ortodoxia do Candomblé. Se Andréa Nascimento, a partir de
relatos orais, afirma que Jodo tinha terreiro aberto ap6s 2 anos de iniciado, Peralta enfatizara

que isso aconteceu apenas apos a obrigacdo de 3 anos'®.

Para tentar explicar os motivos da partida de Jodo de Salvador para o Rio de Janeiro,
0 autor acredita que Salvador era um mundo pequeno demais para o sacerdote. Inteligente e
ambicioso, sonhava com o que o Rio de Janeiro poderia lhe oferecer. O plano era
estabelecer-se na casa de sua filha-de-santo Kilondira, que ja vivia na capital. Salvador

nagquele momento so falava de sua partida.

A primeira tentativa de deixar Salvador foi no final de 1942, mas como j& sabemos,
Jodo foi preso assim que chegou ao Rio. Pulando as narrativas misticas que o autor assume,
como, por exemplo, ndo ser da vontade do orixa a vinda de Jodo para o Rio de Janeiro, ha
também outra explicacdo e comega com o contexto da cidade: o Rio, nesse momento, era
palco de uma acirrada persegui¢do as seitas que praticavam a “mistificagdo” e o General

Alcides Etchgoyen era o carrasco dessas seitas'®.

101 Em sua tese, Gisele Binon-Cossard transcreve a entrevista que fez com Jodo da Goméia na década de 1960
e 0 pai-de-santo afirma que seus avds vieram de Lagos, na Nigéria.

102 Segundo a tradicdo do candomblé, o minimo de tempo necessario para a formagdo de um sacerdote ¢ de 7
anos, mesmo assim ainda é considerado um tempo curto, o que demanda auxilio e acompanhamento constante
do sacerdote que o concedeu o direito de também exercer o sacerdécio.

103 Em muitas passagens da dissertacdo ndo fica claro a origem das informagGes de Antonio Peralta. Essa
passagem da prisdo, por exemplo, encontramos na integra a narrativa em um livreto Vida e Morte de
Jodozinho da Goméia, publicado em 1971 e vendido em bancas de jornais. N&o consideramos o livreto como
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Sabendo da chegada de Jodo da Goméia na cidade, teria sido organizado um
flagrante, o general teria pronunciado: “Obrigue-0 a voltar a Bahia, L& que é lugar de
macumbeiro”°* .Alguém encomendou um despacho na frente do Paléacio do Catete e Jodo
aceitou a encomenda. “Chegando ao local, no momento em que fazia sua obriga¢do em uma
esquina proximo ao palacio do Governo, foi preso, encarceirado e submetido a um processo
por prdtica de curandeirismo e mistificacdo, o delegado estava satisfeito”*®. Andréa
Nascimento diz que o responsdvel por ajudar o pai-de-santo sair da prisdo foi seu
entrevistado, o professor Agenor Miranda, este relatou que além de ter feito trabalhos

misticos para sua soltura, teria feito ligacGes que possibilitaram a soltura de Jodo.

Peralta, utilizando o livreto de Paulo Siqueira como fonte, mas ndo o citando, atribui

a liberdade de Jo&o a outros personagens:

“Contudo, ainda tinha amigos poderosos e dessa vez um
baiano como ele o professor Vieira de Melo, importante figura na
politica, orador brilhante, amigo pessoal do presidente [...] Vieira
de Melo tomou as dores do acusado, sabedor da armadilha que lhe
haviam preparado. Foi ao gabinete do presidente Getulio Vargas e
pediu veemente sua libertacdo. O Presidente simpatizava com o
zelador. Gente muito chegada a ela ja recorrera ao babalorixa,
contudo sabia que seu governo enfrentava problemas demais [...]
escutou pacientemente o amigo Vieira de Melo e resolveu dar
liberdade ao prisioneiro. Mas impés uma condicdo: que
embarcasse imediatamente para Salvador. Assim foi feito .

Assim, Jodo, ap6s um més preso, retornava a Salvador como um criminoso, um
marginal, nas nada sutis palavras do autor. Voltar era uma honra. E Jodo volta cinco anos
depois do episodio do despacho no Palacio do Catete, em 1947. Havia um novo contexto
que fervilhava, festas na cidade carioca e que as boites como o cassino da Urca, entre outras

citadas, desejavam oferecer novidades aos frequentadores. “E nesse momento é lembrado o

obra a ser analisada neste capitulo, apesar de ser um documento importante que sera utilizado durante a
dissertacdo como fonte.

104 PERALTA, A. 2000 p. 87

105 Op. Cit. p. 87-88)

106 Op. Cit. p. 88
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nome de Jodo da Gomea, o baiano famoso por seus dotes excepcionais, olhado como

bailarino exdtico, com suas dancas afro-brasileiras fatalmente seria uma atracdo "%,

Jodo volta a cidade a convite do jornalista Orlando Pimentel, que o apresentara ao
empresario J. Rollas, sendo, assim, contratado como coreografo para mostrar nos palcos do
Cassino da Urca seu exotismo de bailarino de dancas afro. Dessa forma, a vinda de Jodo nédo
é narrada pelo autor a partir de motivos religiosos. Jodo veio como bailarino. N&o fica claro
no texto de Peralta nem no livreto de Paulo Siqueira 0 que ocorreu para que seu trabalho
como bailarino ndo tenha se sobressaido ou dado certo, e 0 que o levou a abrir um terreiro

em Caxias.

Do Cassino da Urca Peralta pula para as ruas do Rio quando Jodo tentava conseguir
dinheiro para levantar seu terreiro. O dinheiro usado para a construcdo da Goméia em
Caxias viria de suas filhas baianas que estavam no Rio e passaram a vender tabuleiros de
iguarias da culinaria nordestina pela cidade. Havia algumas doagfes também diretas de
filhos e amigos, mas ndo informa nomes. A narrativa mostra que o dinheiro com o emprego
no Cassino ndo garantiu estabilidade a Jo&o e parece que, por isso, resolve abrir um terreiro.
O desfecho do seu trabalho no Cassino sera investigado ao longo da pesquisa pois considero
importante ser esclarecido este fato na sua trajetoria, afinal, havia uma intencéo religiosa na
sua vinda ao Rio ou, levado pelas circunstancias do convite para trabalhar como dancarino, e
esta oportunidade ndo tendo vingado, como segunda opcdo de permanecer na cidade

resolveu abrir uma casa-de-santo?

Na dissertacdo algumas falas constituem aquilo que o autor chama de “As
reclamagdes dos antigos”. Eram as criticas recebidas por Jodo que Peralta faz questdo de

rebater: “N&o quebrava tradicdes, atualizava-as "%,

N&o era o que parte do povo-de-santo pensava de Jodo. Apesar de enfatizar no texto
sua personalidade franca, clara e combativa, nos depoimentos recolhidos sobre o pai-de-

santo aparecem os desafetos que, segundo o autor, ndo incomodavam o babalorixa. As

17 Op, Cit. p. 89

108 Op. Cit. p. 112
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criticas presentes no texto através de depoimentos sdo todas justificadas pelo autor, sempre

tentando amenizéa-las.

Ademais, o0 texto € constituido por episodios pitorescos narrados pelos entrevistados
que o autor comenta: um caso de amor fracassado na Bahia, o casamento com Maria Luisa
(a 1sa) que durou 7 dias e foi um escandalo em Salvador, os episodios envolvendo Jodo
durante o carnaval, primeiro em 1956 quando se travestiu de Arlete, depois em 1968 quando
entra no Baile do Teatro Municipal vestido de Cle6patra carregado por homens musculosos.
Séo episodios que sdo importantes na construcdo da figura mitica do pai-de-santo, mas nao
h& qualquer discussdo, apenas a narrativa. Talvez o objetivo seja mostrar a ousadia do

biografado.

O episddio que parece inédito no seu texto é a relacdo de Jodo com o Gantois.
Relatos sobre sua vida dizem que na década de 1950 Jodo teria se tornado filho-de-santo de
Maie Menininha do Gantois. Andréa Nascimento diz que ele foi “refeito”'® no famoso
terreiro baiano. Peralta nos conta outra versao, que € bastante polémica e carrega na fala dos

entrevistados certa magoa.

Na narrativa estava Jodo em sua residéncia em Bonsucesso quando teria recebido a
visita de Oga Costinha do Gantois que trazia um recado de Mae Menininha. Ela desejava vé-
lo, estava doente e precisava de sua ajuda. Jodo teria desconfiado pois desde sua
permanéncia em Salvador Mae Menininha criticava seu comportamento como sacerdote, 0s

comentarios eram virulentos, nas palavras do autor.

Peralta sugere que o Gantois atravessava um periodo de crise, a casa encontrava-se
com problemas sérios econémicos, mulheres passando necessidade, poucos clientes... E
Jodo era considerado um pai-de-santo rico aos olhos distantes. O relato prossegue
acompanhando os depoimentos dos filhos de Jodo que afirmam que o babalorixa passou a se
dedicar muito as funcdes religiosas no Gantois, mesmo com a saude debilitada, e que, na
verdade, as mulheres de 14 ndo gostavam dele, estavam interessadas na sua imagem e
prestigio para atrair clientes e filhos. Mas Jodo também tinha interesses:

“A chegada de Jodo da Goméia no Gantois incomodou a
muitos, principalmente Baiano. N&o tinha i dinheiro de Seu Jodo,

109 Teria sido iniciado no Candomblé novamente em uma nova nagéo: Ketu (nagé/ioruba)
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que levado por um desejo moral do pagamento, entendia que era
esse 0 caminho para a aceitacdo e poder dentro daquela
comunidade, e estava certo [...] " 110 .

No trecho da péagina 143 deixa mais claro ainda o interesse e desejo de Jodo em ser

aceito:

“Pagava para poder aprender e da mesma forma dar
legitimidade as obrigacbes de Ketu que aconteciam em sua casa.
Desta forma, cada vez mais suas estadias se estendiam em
Salvador, mas sua saude deteriorava [...]. No Gantois executava

tarefas que jamais faria na sua casa, afinal ali era o filho-de-santo,

ndo o Babalorixd. Ninguém é rei na casa de seu pai”*'* .

Sobre a relacdo de Jodo com a sociedade, Peralta argumenta que a relagéo dele com
politicos e artistas afetou a imagem construida sobre o “povo de candomblé” na midia. Ao
expor a religido aos olhos de leigos, Jodo modificava um imaginario que era dominado pela

concepgdo de que Candomblé era lugar de gente inferior, pobre e negra.

As anedotas acabam e com isso também chega ao fim a dissertagdo. Peralta conclui
com a morte do pai-de-santo devido a um cancer no cérebro e fecha sua pesquisa afirmando
que Jodo, através de suas inovacdes litdrgicas, de misturar rituais das nagdes Angola e Ketu,
Jodo seguiu fiel & ancestralidade de sua avd e manteve a autenticidade de sua etnia, que seria
a etnia do “povo de lingua Kimbundo”. Sem duvida uma dissertacao tdo controversa quanto

as historias narradas nela.

A memoria registrada em trabalhos académicos sobre Jodo da Goméia sofre
alteracOes importantes e estas alteragdes dialogam com os pressupostos tedricos dos escritos.
A trajetoria que vai de pai-de-santo marginal a célebre rei do Candomblé acompanha a
tendéncia da historiografia sobre as religibes afro-brasileiras que estd cada vez mais
interessada nas estratégias de redefinicdo e recriacdo das identidades que parecem ter sido
marca notdria na formacado do Candomblé como instituicdo religiosa. E Jodo desempenhou
um papel relevante nessas redefinicdes que reatualizam a tradicdo. O interesse na trajetoria
de um sacerdote que aparentemente apropriou as regras da ortodoxia de acordo com seus

interesses € o interesse na vida concreta das pessoas que compdem a religido, que conhecem

110 Op. Cit. p. 142
111 Op. Cit p. 143
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as regras, mas tém a opcdo de nega-las ou transforma-las de acordo com suas necessidades.

Cabe verificar os porqués que a ortodoxia ndo consegue abarcar os interesses de todos 0s

adeptos.

Capitulo 3: An(dancas) de Jodo da Goméia em Salvador

Abordo neste capitulo o encontro de Jodo da Goméia e Edison Carneiro pela cidade

de Salvador, passo fundamental para a projecdo do pai-de-santo e de seu terreiro no mundo

do Candomblé. Vejamos alguns caminhos e op¢fes tomadas pelo jovem pai-de-santo de

Inhambupe comecando com a sua insercéo na religido e o lugar que ocupava frente a cultura

religiosa do Candomblé na Bahia.

Olga Francisca Regis, lyalorixa Olga do Alaketu, pode ser considerada um icone

interessante daquilo que é visto como representativo da tradicdo do candomblé baiano.

Renato Silveira nos conta sobre o mito de fundacéo do terreiro do Alaketu:

“[o mito] narra que sua fundadora foi uma princesa
chamada Otampé Ojar0, originaria do reino africano de Keto, que
recebeu no Brasil o nome cristdo de Maria do Roséario Francisca
Régis. Otampé Ojard teria sido seqliestrada ainda crianca, aos
nove anos de idade, por soldados do exército daomeano, as
margens de um rio situado nos ‘‘fundos do reinado de Ketu”,
juntamente com sua irma gémea, Obokd ou Bokd Mixbbi, tendo
sido em seguida vendidas a traficantes, com destino a Bahia.
Compradas no mercado de escravos e alforriadas aos 16 (ou 18)
anos pelo préprio orixa Oxumaré, na figura de um homem branco,
“rico, alto e simpatico”, teriam entdo voltado a Aﬁica, casando-se
Otampé Ojard, aos vinte e dois anos, com um certo Baba L4ji ou
Ol4ji, nagd de Ketu de familia consagrada ao orixa Oxala. Ap6s 0
matrimdnio, o casal teria voltado a Bahia com o objetivo de fundar
um candomblé. Baba L4ji adotou o nome de Jodo Porfirio Régis
“pela parte do Brasil”, e arrendou, “por seis patacas” anuais, um
terreno na antiga Estrada do Matatu Grande, ali fundando um
terreiro dedicado a Oxossi, 0 Alaketo, e edificando o ilé Maroia
Laji, casa de culto dedicada a Oxumaré, onde até hoje sao
zelosamente mantidas essas tradicdes religiosas. A primeira filha
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do casal, nascida na Bahia e chamada de Akobiodé, também viria a
receber o titulo de lya e tornarse a segunda iyalorixa da casa.
Akobiodé, por sua vez, teria um filho chamado Jodo Francisco
Régis, cujo filho, José Gongalo Francisco Régis, casou-se com
Silvéria Clemente de Jesus, Sili, a qual recebeu o titulo de lya
Merenundé, tornando-se a terceira iyalorixa da linhagem. Deste
casal nasceu Dionisia Francisca Régis, Oba Oind4, a quarta
iyalorixa do Alaketo, que morreu centenaria em 1953, tia-avo e
mae-de-santo responsavel pela formagdo da atual iyalorixa da
casa, Olga do Alaketo.'*2,

Com a credencial de descendente legitima de rainhas africanas, Dona Olga do
Alaketu concede entrevista ao jornal O Pasquim em 1972 e entre os temas abordados, temos
0 nome de Jodo da Goméia mencionado.

A opinido de Dona Olga sobre Jodozinho da Goméia é representativa das criticas
sofridas pelo sacerdote durante toda a sua trajetéria como pai-de-santo. E sdo com essas

questdes que introduzimos sua vida em Salvador.

“Audalio — Vocé enquadra nesse seu depoimento o Jodaozinho
da Goméia?

OLGA — Conheci muito Jodozinho. Antes dele tornar-se pai-
de-santo, sem obrigacdo nenhuma, ele ia Ia em casa com a madrinha
dele, era fora de tudo. Depois virou, mexeu, ele apareceu um dia
batendo o Candomblé e ninguém sabe porque. Entdo dizia que era
filho de lansa, filho de Oxo6ssi, filho de num sei o qué. Entdo ninguém
sabe por onde ele principiou. 3,

112 SILVEIRA, Renato. Sobre a fundagéo do terreiro do Alaketo. Afro-Asia, n. 29/30, p. 345-379, 2003.
113 O Pasquim, Rio de Janeiro, 3 jul. 1972,
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Sérgio Cabrat —
seu nome?

OLGA - Alaketo por causs da minha gera-
¢80, nio 7 Sou da geracdo de Keto,

Sérgio ~ Explica isso melhor.

OLGA ~ N6s somos itia 2
do Keto, e eu me chamo Olga Francisca Regig
pelo sangue, mas pela famflia eu sou do Keto.
Sabe, no Brasil é Ataketo porque é um pedaga
do céu de Keto que veio pro Brasil.

Paco(e — Ela ¢ origindria da Nigéria. Veio
pra ca porque houve um problema na sucessio
do trono...

OLGA - E, a famflia tinha um reinado l4...

Sérgio — COomo € que ¢ essa historia da
sucessia do trono que o Pacote estd falando

Olga de Alaketo, como e v

Ou.‘.A ~ A sucessio do trono... porque o
Eg_umunmm‘n%hur Ficou meta-
na Africa e a outra mefade fez um reinado
del(zto”uinogml‘lenwudas’ geragdo,
acote — Eles Vieram ndo como escravos, 6.9,

rio deu a sesmaria de Alaketo pra eles, na

i
OLGA — ...com as mesmas obrigagGes de 1

cd.
Sérgio — Sel. A sesmaria de Alaketo fica
onde?
OLGA - Em Salvador mesmo. Rua Luiz
Anselmo, onde fica 0 meu terreiro.

Sérgio — Vocé acabou sendo no Brasil a
mais famosa dos Ketos, nio ¢?

OLGA - Bom, assim diz o povo. Nio é fa-
mosa, ¢ a religido que a gente honra até o final.

Sérgio ~ Olhaqui, 0 Caymmi uma vez me
contou que fica muito chateado ¢ quando che-
gam aqueles Onibus cheios de turistas e param
na porta da casa dele, e af ele tem de chegar até
a janela e dar adeuzinho e tal. E vocé, como é
que se sente com esses turistas que vdo 13 pra te
ver?

OLGA - Os turistas andaram uns tempos
me chateando demais, porque vocé sabe,"eram
dez horas, 11 horas, meia-noite, bate na porta
e... “hoje tem candombié? Eu queria conhecer
dona Olga”. Af eu, a prépria dona Olga, virava
pra eles e dizia... “A dona Olga nio estd;se ela
estivesse, ai teria muito prazer em apresentar a
vocés, O Candomblé é uma religido. O Candom-
blé ndio é folclore, é uma religido, pra mim que
tenho geracdo. Agora 0 povo ¢ que vem depois
dizendo ser Candomblé e fazendo o que eles
tém vontade, eu nio dizer nada. Mas o
povo que pouco 1¢ acha que Candomblé é uma

iversic como-qualquer, O

Can

domblé é uma coisa_cai que nés devemos
de honrar e ter um Tespeito por ele pra
podermos ser fortes do principio a0 fim, por-
que se a gente perder no meio esta forga, entdo,
rada feito,

Pacote — Eu soube que hi um sacerdote
muito famoso no Brasil inteiro, e que mora na
Bahia, que é filho de santo de Olga,

OLGA - Realmente ele n3o é meu filho de
santo. Ele é meu amigo.

Sérgio ~ Quem é, hem, Olga?

OLGA -~ E o Don Abade do mosteiro Sio
Bento, o Don Tlmotheo E muitos outros.
Eles vio li, tém o conh
de que seja uma coisa verdadeira, ti compreen-

. dendo? E através deles viio muitos padres e
" freiras 14 pra casa, a gente entra em conversa e
eles acabam vendo que é uma coisa verdadeira e
que niio pode deixar de assistir. Como também
os médicos — parque do Candomblé também
sai a medicina,

Pacote — Olga, vocé ndo quer explicar a
diferenga entre Candomblé ¢ Umbanda?

OLGA — O Candombié ¢ uma coisa muito
diferente de Umbanda, A Umbanda eu ndo sei
de onde vem, alids ndo sou eu, eles que sio
umbandistas nio sabem de onde é que vem a
Umbanda. Eles deviam de ter a origem. Entdo a
Umbanda serve 4 coisas —  igreja, a0  espiritis-
mo, a0 Candomblé e a outra coisa que eu nem
sei dizer qual é ~ tudo junto. Eu niio entendo,
porque eu vejo eles falarem que tem Ogum, tem
Oxossi, tem Xangd. Mas na mesma hora que
eles falam Oxossi e Xangd, jd falam em' Santo
Antonio. Na mesma hora que eles falam em
Iemanjé e Oxum ji falam em Janaina e Mie
D%gua, entdo ndo entendo,

Pacote — E durante as sessdes, voc€ nunca
sentiu a manifestago dos Orixas?

OLGA - Bem, eu vejo 14 eles putando, mas
eu ndo pude ter assim uma seguranca de que
eles tivessem uma coisa que aproximasse do
corpo deles, porque eu sinto a mesma coisa
deles normal, entio eu ainda ndo achei uma
coisa que eu pudesse me segurar e dissesser
aquele t& com isso ou com aquilo. Eu ougo
falar: aquele ti com a pomba-gira — eu nio sei o
que ¢ essa pomba-gira, de que lado ela vem, Ndo
sei se é espirito, se é diabo, se é santo, eu nio
sei 0 que que é. Pra mim é um espirito de
vagabunda que manifesta nele. E eu vejo a cara
das mulheres do mesmo jeito que elas sfo. A

num ser que botem alguma fantasia: de soltar o
cabelo, botar uma garrafa debaixo do brago, um
cigarro no pé e dar uns gritos. B 56 0 que eu
vejo, num vejo outra diferenca de manifestacdo,
se é eu no sei, mas pra mim nio dd.

Roberta — Vocé acha entdo que aquilo ndo
& uma coisa real, é ficticia?

OLGA ~ Fu ndo pos.w dizer 0 que que é,eu

i Todos

“UMBRNDA NAQ
TEM PRI NEM MAE”

Foro ABRIL Pﬂss

OLGA - Meu fitho, eu ndo fago uma
d ¢do de C com obrigag3
nenhuma, a menos que seja pra apresentar em
cantigas e dangas, Sem obrigacdo, sem vestigio
de nada, Esse neg6cio de jogar bizios, olhar pra
cara de num sei quem e dizer num sei o que,
receber um santo como dizem vocés — isso ndo
é wma de palco, £u acho que a obrigagio é

ndo acho uma
os filhos tém pai, e Umbandn ndo tem pai ne;

mie, Cada pessoa tem 2 sua géragao e Ombanda
Wio se sabe dizer de onde veio: se da Africa,

Alemanha ou Portugal. Eu tenho um livio de
Umbanda e que nfo diz coisa nenhuma
mbém.

Sérgio — Esse negbcio de Sen 7 entdo é
furado?

OLGA -~ Isso eu ndo sei nem se é Umbanda,
se é Quimbanda ou num sei o que mais,

Audélio Dantas — A propésito disto, o Seu
7 apareceu, fez um barulho danado, apareceu
em televisdo, etc, mas parece que sumiu de
repente. Por que serd? Se ele tinha uma forga
espiritual muito forte, por que desaparece
assim?

OLGA — Acontece que na soma das contas
entre os setes, foi subindo até onde ele pdde
por 08 7, mas a soma ficou muito alta, houve
um bilrozinho de 3 — que é aquela voltinha
assim — pesou e... caiu. Agora eu ndo sei em
quantos setes ficou dividido.

Audilio — Mas serd que nenhum espirito
forte podia aparar o bicho nesta queda?

OLGA - Bom, se ela tivesse uma outra coisa
por trds sem ser o Seu 7, um outro Orix3, entio
podia se aproximar e ela seguiria com 0 negdcio
dela, Mas eu ndo sei se ela té seguindo, se nio
th, porque eu nio conhego. Vi na televisdo duas
vezes ~ no ma do Chacrinha e Flévio,

Audilio — Por falar nisso, vocé faria uma
demonstragio na ‘televisio de Candomblé no
programa do Flévio .Cavalcanti, que é um
defensor da Famfha, da Tradi¢io ¢ da
Propriedade?

€ PABETORAIACY? @ @ £'0 v p PIEADA,HELIG- ‘

e uma para o piblico, para
dxve:m,edlferen!e
Roberta — Vocé enquadra -nesse seu

depoimento o Jodozinho da Goméia?

OLGA - 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 o Candombk e
ninguém sabe por que, Entdo dizia que era filho
de Iansd, filho de Oxossi, filho de num sei o
que. Entdo ninguém sabe por onde ele
principiou,

Sérgio — Vock sabe que a igreja catélica, pra
conquistar mais adeptos, t4 botando i&-ié-ié 14
Vocé acha que Candomblé vai aderir ou ndo?

OLGA - Nio pode, né? Nzo pode porque
nio tem nem jeito. A gente quando vai saudar
Exu tem de cantar: Exu barabd/ monjubé/ eba
coxé/ Exu akessd/ o monjuba... Entdo vocé nio
pode botar o ié-ié-ié s6 pra dar aquele tom e
aquela jogadinha...

Roberta — Uma vez eu fui no cemitéric
Pirajd, numa sexta-feira-13, 3 meia-noite, assistit
um espetdculo — ndo sei se era espeticulo — era
uma sessado. O que eu vi foi o cruzeiro todo
cheio de carne viva e as pessoas recebendo Exu.
Vocé acha que 1ssoera verdadeiro?

OLGA - Bom, et nio posso dizer se era
verdadeiro porque eu nio sei quem era e fem
qual era a manifestagdo. Vocé que viu, o que
vocé sentiu? O que que houve de mais?

Roberta — Sei 14, eu achei que ndo era
verdadeiro, Estava um fotdgrafo comigo — que
por sinal nem fez nenhuma foto — mas eu senti
que o Exu estava posando para fotografia.

OLGA — Mas iss0 eu tenho visto demais,
minha filha. Eu j vi santo da costa sentar, fazer
pose. Ji vi caboclo fazer pose. Por sinal eu
tenho uma fotografia junto de um caboclo, um
grande pai de santo — como dizem — e eu era
visita. E muito comum,

Audilio ~ Vocé ndo leva ié-ié-ié para sua
casa por ser uma miisica chata ou por que ndo
d4 pé?

OLGA - Nio di pé, e eu ndo posso facilitar
minha religido.

Audilio — E um sambinha?

OLGA —~ Bom, l‘on do Candomblé eu boto
qualquer misica na casa, eu boto uma
festa animadissima. Sabe, no dia 9 de sete;

que é meu aniversfrio tem nada que
vet com a costa, eu fago a maior festa na minha

Pacote — Entdo vocé é virgem.

OLGA - E vocé nio sabia?

Roberta — Olga, ¢ 2 primeira vez que eu
ougo falar que o Candomblé ¢ uma seita
religiosa. Sempre ougo falar de Umbanda,

Macumba, etc... Entdo eu gostaria que vocé
falasse 0 que vem a ser a seita do Candomblé,
OLGA - Na seita do Candomblé a pessoa ji
nasce com aquele signo que puxa pra aquilo ali.
Por uma dificuldade de doenga, de espirito,
uma outra coisa qualquer que the obrigue,
Porque vocé ndo vai entrar pro Candomblé, e
nem ninguém, sé porque acha bonito, Vocé
entra porque alguma coisa puxa, Se ndo for isso
ndo adianta nada. Porque nada € nada, entio
ndo se pode fazer nada. Candombié nio tem
sess30. O dia da gente olhar, saber qualquer
coisa das pessoas, ¢ diferente. Entdo eu preparo
de véspera 0 meu cOrpo, € é na terca-feina que.
eu atendo esse pessoal, pela manhi, E
qumh -feira eu atendo pela manhi e pela tarde,
Isso ¢ pra consulta, Hi os dias de Ossé — que é
hmpeu, mudar de lglu, mudar de roupa, etc,

Roberta - O Candomb!é nasceu pra fazer o
bem ou o mal?

OLGA - O Candomblé nasceu pra servir os
Orixis. Agora, tem uma coisa que se diz: nio
tem quem faca 0 bem que ndo faga o mal, Ndo
tem quem cure que nio mate, Eu mesma nio
me habituo nunca a fazer o maL Nio sou eu
que ordeno.

Sérgio — Mas nem pro Roberto Campos, qug
quer entregar o ouro pros bandidos, esse cara
que quer tirar o petréleo da Bahia pra entrega:
ai? O Candomblé ndo gosta desse cara, gosta?

OLGA -~ Eu acho que o Candomblé num
tem que ver com o petréleo. A menos que
tenha uns cinco ou seis petroleiros naquela casa
que procurem pedir aos santos, ao Exu, que
querem tomar esse direito. Entdo a pessoa vai
ficar abandonada.

Pacote — Por que os Exus, sem ser Orixds,
tém tanta forga e aprontam tanta coisa por a{?

OLGA — A forga dos Exus é 2 mesma dos
Orixds. Acontece que o Exu é um cachorro

educado, um amigo noss0, qu;
con_ﬂ_inne ajfente quer. Se voce tiver um Exu
Como seu amigo, elé € seu amigo pra tudo que

vocé queira; e se vocé tiver um Exu que vocé
nio saiba tratar, entdo ele é seu inimigo pra
todos os pontos. Se eu disser: vocé vai guiar
fulano para o bem, entdo €le guia voce para o
bem, ndo aquela recompensa que eu vo
Pprometer isso e isso a ele, vocé pode esperar que
ele vai mudar.

Audilio — Vocé deveria dar a receita de
como tratar bem do Exu.

OLGA — Também ndo ¢ .assim de dar a
receita de tratar ele bem, sem eu saber porque
sim, nem porque nio., O Exu gosta de tudo e
ndo gosta de nada, Vocé tem de saber onde ele
pode receber 0 que vocé vai dar e porqué, Se
vocé quiser zelar dele pro seu bem ou pro mal
de A ou de B, ele recebe e pronto, vocé fica
contente. Tudo depende.

Roberta — E como é que a gente vai saber?

OLGA - Isso depende da sua necessidade.
Se vocé estiver necessitada, vocé procura saber
das pessoas ligadas. Ou entdo vocé pode receber
o aviso até por sonho.
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3.0 Origens

A origem espiritual de Jodo € um dos temas mais controversos de sua trajetoria. N&o
tenho como objetivo descobrir a realidade de sua origem em definitivo, até mesmo porque
durante a pesquisa isso se mostrou impossivel devido aos multiplos relatos dos seus
descendentes e dele mesmo. Entender os motivos da controvérsia de algo que parece tdo
simples no mundo religioso do Candomblé, que é a descendéncia espiritual de um iniciado,
me parece ser uma das chaves para a compreensdo de como o0 sacerdote com o passar do
tempo criou e contou a sua histdria sempre tendo como foco e preocupacdo legitimar sua
origem com base naquilo que é considerado nobre na religido, que é a ascendéncia direta de
africanos.

Jodo da Goméia nasceu num periodo que ainda havia muitos africanos transitando
nos terreiros de Salvador, mas também se iniciava um periodo de abertura de novos terreiros
por descendentes de africanos, os chamados “Candomblés de criolos”, e essa transi¢do de
controle dos espagos sagrados ndo se deu de modo harmonico. Encontrei essa tensdo
presente nos registros deixados por Jodo do Rio e Ruth Landes**,

Em As Religides no Rio, para falar sobre a religiosidade negra, Jodo do Rio tem
como colaborador/informante Antonio, negro inteligente que falava inglés e havia estudado
em Lagos. Através dos relatos de Antdnio sobre 0 mundo dos Orixas na cidade, pode-se
notar uma tensdo marcante entre africanos e descendentes de africanos nascidos no Brasil
em relacdo as disputas de poder pelo conhecimento ritual.

Ao descrever as casas de culto como sujas e simples, inclui a informagdo de que
naquele momento estavam cheias de baianos e mulatos como um dado pejorativo. Todos 0s
nomes envolvidos nas criticas de Antdnio e de Jodo do Rio estavam ligados ao nucleo
baiano da Pequena Africa e o intermediario de Jodo do Rio apenas o levou a casas de culto
lideradas por africanos. A agressividade de Antonio com os baianos “criolos” pode sugerir
que era um momento de ascensao de status do nucleo baiano que chegava a regido portuéria

da cidade e era mal visto a principio pelos africanos presentes da regido.

114 3040, do Rio. As religiGes do Rio. 2. ed. Rio de Janeiro : José Olympio, 2008. ; LANDES, Rute. A
cidade das mulheres. 2. ed. rev. Rio de Janeiro: Editora UFRJ. 2002
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Realidade semelhante ocorre na Bahia. Martiniano Eliseu do Bonfim, apesar de néo
ser africano, também esteve ligado as casas fundadas pro africanos em Salvador e, assim
como Antdnio, também era um descendente de africanos que fora estudar em Lagos. Ele
criticava os novos sacerdotes do Candomblé baiano e questionava a competéncia de lideres

nao-africanos.

“[...] Nem mesmo visito os terreiros desde que dona Aninha —
descanse em paz!- se foi. Considero-a a Ultima das maes. Ela
realmente procurava estudar a nossa religido e restabelecé-la na sua
pureza africana. Ensinei-lhe muita coisa e ela chegou até a visitar a
Nigéria. [...]. Nao faco questdo de pisar em nenhum dos outros
templos, mesmo que me convidem. Nenhum deles faz as coisas
corretamente, como ela fazia. Nao acredito que saibam como falar
aos deuses e trazé-los para dancar nos terreiros dos templos. Acho
que muitos deles estdo fingindo [...] "*¥°.

Da mesma forma que a fala de Antdnio criticando os novos sacerdotes no Rio de
Janeiro aponta competicédo e disputa de prestigio entre geracGes diferentes, em Salvador, 0s
comentarios acidos de Seu Martiniano também demonstram que as novas casas de culto
comecavam a se tornar independentes de sua autoridade. M&e Aninha era amiga de
Martiniano e uma espécie de “aprendiz” do Babalawd, mas outras maes-de-santo, como Tia

Massi, desvinculava-se hierarquicamente dele e de seus ensinamentos:

“Eles modificam as coisas — prosseguiu Martiniano,
voltando-se para mim com um olhar incbmodo — N&o posso
agiientar isso. Veja Maximiana — Tia Massi, como a chamam. E a
chefe do mais velho templo do Brasil, 0 Engenho Velho, que deve
ter mais ou menos 150 anos. Mas ela faz tudo errado e, ainda pior,
tenta baixar as almas dos mortos no seu templo! Isso € um
sacrilégio! [...] S6 os homens devem encarar os mortos. Mas, no
Engenho Velho, as mulheres encaram os mortos e fazem-lhes
perguntas! Por isso me afastei'!®. (p. 69)

Landes percebeu essa derrocada, mas analisou 0 momento tomando a fala de

Martiniano sem analise critica:

15 | ANDES, Ruth. Op. Cit. p. 66
116 | ANDES, Ruth, Op. Cit. p. 69
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“Ouando fomos vé-lo, Martiniano — como Edison explicou —
tinha a sensacdo da derrocada da sua éepoca. As instituicdes
africanas do Brasil eram menos populares, estavam perdendo sua
vitalidade, os seus lideres estavam morrendo, e para o velho tudo
isso era terrivel e indigno "Y',

Dessa tensdo, parece ter surgido a necessidade de afirmacdo de ascendéncia africana
direta por parte dos sacerdotes “criolos” que cresciam nos anos 1930 e precisavam se
diferenciar de outro segmento que também estava em ascensdo, os ditos Candomblés de
Caboclo.

O primeiro relato que encontrei sobre a entrada de Jodo no Candomblé é de 1936 em
entrevista concedida por ele na época dos preparativos para o 2.° Congresso Afro-brasileiro.
E importante destacar que antes do evento organizado por Edison Carneiro, Jodo ainda néo

era conhecido como sacerdote em Salvador, sua fama cresce apds o congresso.

“[]

- Pode nos dizer como se tornou pai-de-santo?

Ele para, sorri um pouco:

- Eu nunca pensei nessas coisas. Acredite. Sou filho de
Inhambupe, 14 ndo tem candomblé. Veja. Eu estava empregado num
armazém da Calgada. Tinha quinze anos. Ai eu tive uma dor de
cabeca téo forte que alguns dias depois me saiam bichos pelo nariz.
Sabe onde eu fui me curar? Numa casa de Candomblé. J& tinha
experimentado tudo quanto foi remédio. No candomblé foi que eu
soube que estava sendo perseguido pelo meu santo. A mée-de-santo
de 14 era minha madrinha, feita de Yansa. Ela me obrigou a ‘fazer’
osanto. Acontece que, pouco depois, ela morreu e eu tive de
substitui-la na chefia do Candomblé. Sabe por qué? Fui forcado
pelo meu santo [...] 18,

Este € o Unico relato sobre a iniciagdo de Jodo da Goméia que narra que fora iniciado
por sua madrinha, que era mdae-de-santo. Apds seu destaque no Congresso, com 0
crescimento de sua notoriedade no meio do povo-de-santo baiano essa versao comega a se
modificar e, aos poucos, Jodo é reconhecido como filho-de-santo de Jubiaba.

Trés anos apos a entrevista ao Estado da Bahia a versdo de Jodo € contada de modo

diferente por Edison Carneiro a Ruth Landes. Desaparece a madrinha e entra como iniciador

17 | ANDES, Ruth. Op. Cit. p. 61.
118 O Estado da Bahia, Salvador, 07 ago. 1936.
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o0 “pai X”. A indefini¢do sobre o nome do seu iniciador dada por Edison é curiosa, pois no
livro tanto ele quanto Landes ndo pouparam nomes em assuntos bem mais polémicos.
Assim, fica a divida se Edison ndo sabia quem teria iniciado Jodo ou ndo quis citar o nome.
Outra informacao sugerida na fala de Carneiro é que a iniciacao ndo teria sido por motivo de
saude, mas por Jodo ser “adotado” pelo pai X. A omissao do nome também pode sugerir

malicia na fala de Carneiro sobre a relacéo entre Jodo e seu iniciador.

“[...] Esta agora com 24 anos e herdou o cargo ha uns nove
ou dez. Naturalmente que néo estava preparado. Tinha apenas uns
7 ou 8 anos quando apareceu na Bahia vindo do interior, 6rfao,
sem lar, e foi empregado de um sacerdote. Viveu com bandos de
garotos como ele e as Unicas mulheres que conheceu viviam em
prostibulos. Por fim, o velho pai X o acolheu e se tomou de amizade
por ele, deixando-lhe o templo ao morrer. Esta tentando abrir
caminho no mundo /...J "**°.

Em outro momento de sua trajetoria, ja estabelecido no Rio de Janeiro e com
prestigio de pai-de-santo renomado, Jodo da Goméia, em entrevista ao Correio da Manhg,
em 1955, narra sua origem espiritual ao jornalista Ariosto Pinto, com detalhes de sua
iniciacdo. Sua madrinha ndo € mencionada como sua iniciadora, agora era filho-de-santo de

Severiano Manoel de Abreu, o Jubiaba.

“O calendario marcava 11 de junho de 1930. No terreiro de
Jubiabd, em Salvador, um rapaz de 16 anos rola pelo chdo duro.
Esta sem sentidos. Ou melhor, em transe. Rola
pra la e pra ca. Sem cessar. Ha rebolico entre os filhos e filhas de
santo do mais famoso feiticeiro baiano até a sua morte. O
rapazinho imberbe ndo pode falar. Nem abre os olhos. Severiano
Manoel de Abreu, este 0 nome de Jubiaba, agarra o jovem e
decreta 0 seu internamento numa camarinha. Camarinha é um
quarto fechado, sem ventilacdo, que existe nos terreiros de
Candomblé. Manda um de seus ogans depilar o recolhido. No
mesmo dia comega a iniciagdo. Seguem-se 0s preparativos para a
feitura do santo. E, aos poucos, Jubiabd vai ficando mais
entusiasmado com o jovem. Durante seis meses 0 iad pena na
camarinha. Nao vé pessoa estranha. N&o sai a rua. Faz tudo que
lhe mandam. E apenas um autémato. Nem sabe o que lhe sucedeu
nesses 6 meses de recolhimento.

118 L ANDES, Ruth, op. cit. p. 304.
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Passam-se meses. O jovem esta quase pronto. Més de Dezembro de
1930. dia 21. do interior da camarinha sai um homem diferente e
pensando que dormiu um sono mais prolongado que 0s outros.
Talvez ndo soubesse que estivera experimentado os sacrificios da
seita nag6. Mas agora estéd outro. Ndo é mais autdbmato. Conhece
0s rituais do Candomblé. Fez obrigacdo para lansa. Para Oxdssi,
também. E para Exu. A casa esta cheia de gente. E madrugada
ainda. Jubiaba anuncia: Hoje Jodo Torres Filho saird ‘filho-de-
santo’. Estd feito [...] "*?°.

A narrativa de iniciacdo presente nessa entrevista ao Correio da Manha tem um
carater dramatico, diferente das outras narrativas que contam, em sua maioria, que Joéo foi
levado a um terreiro e se iniciado por motivos de salde apenas. Em 1955 Jodo da Goméia
era filho-de-santo de Jubiaba, famoso pai-de-santo da nacdo Angola em Salvador.

Na tese de Gisele Binon-Cossard de 1970 a narrativa sobre sua iniciacdo une a
narrativa de sua relagcdo espiritual com a madrinha e sua chegada a casa de Jubiaba. Jodo
conta que a madrinha (“une dame qui je conaissais, qui me tint lieu de marraine et c’est
alors que je fus obligé de m’occuper de mon histoire d’Orisa”) 0 teria levado a casa de
Jubiaba devido as fortes dores de cabeca e o pai-de-santo revelou a necessidade de sua
iniciacdo, o0 que ocorreu logo em seguida ao primeiro contato.

Os relatos usados por pesquisadores sobre sua origem também mencionam a versao
de que sua madrinha o teria levado ao terreiro de Jubiaba, mas que apds a morte da
madrinha havia herdado o terreiro que ela tinha, o terreiro da Ladeira?*.

Os desencontros de informacdes sobre a origem de Jodo da Goméia sdo um dos
motivos que leva dona Olga do Alaketu e outras lyalorixas baianas a ndo o reconhecerem
como iniciado, apesar da fama conquistada. Apesar de Jodo da Goméia ser reconhecido
como filho de Jubiaba, o fato ndo alterou significativamente seu prestigio, pois Jubiaba néo
tinha ascendéncia africana direta e reconhecida e seu Candomblé era de Caboclo com “um
pouquinho de Angola”.

Edison Carneiro também entrevista Jubiaba (Severiano Manoel de Abreu) e publica

em O Estado da Bahia no mesmo ano da entrevista com Jodozinho da Goméia, por isso

120 pINTO, Avriosto. No jubileu de prata de Jodosinho da Goméia: Oxosse domina o terreiro e exalta o reino
dos Orixas. Correio da Manhd, Rio de Janeiro, 23 dez. 1955, p. 3, 9.

121 Andréa Mendes descreve a madrinha de Jodo como “Senhora octogendria, professora aposentada, iniciada
no candomblé Jeje, no terreiro de terra Vermelha, em Cachoeira” (p. 89)
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considero estranho o fato de ndo se mencionar em nenhuma das duas entrevistas a ligagdo
entre os dois.

Jubiaba também foi um pai-de-santo afamado, mas de pouquissimo prestigio no
meio do Candomblé considerado tradicional. As criticas que Jodo recebia ja haviam tempos
atrds sido conferidas também a ele. Descreviam sua casa de culto como uma forma
abrasileirada de Candomblé que reunia Kardecismo, espiritualidade indigena e africana,
sintese do Candomblé de Caboclo. Por isso, sendo ou ndo iniciado por Jubiabd, Jodo
carregou por toda sua trajetoria o fato de ndo ter sido iniciado nos moldes daquilo que se
considera correto, pois a iniciagdo no Candomblé de Caboclo se da de forma diferente do
Candomblé nas nacGes Ketu, Efon, Jeje e Angola. Ha variacdo de tempo de recolhimento,
mas principalmente, de procedimentos rituais, que, no caso, sdo mais simples e utiliza-se
menos elementos africanos.

Observando as discussdes nos jornais entre Severiano e Jorge Amado, pelo fato do
romancista ter escrito um livro cujo titulo era Jubiaba e a imprensa achar na época que a
obra era inspirada em Severiano, percebemos mais claramente como os sacerdotes de
Candomblé de caboclo eram vistos por aqueles que representavam a ‘“tradicdo”. Jorge
Amado, ligado as casas de candomblé mais tradicionais baianas, nega que seu livro foi
inspirado na vida de Severiano e acrescenta que seu personagem estaria humilhadissimo
com a comparacdo. Em entrevista dias apds a entrevista com Severiano, Amado critica o
sacerdote sempre referindo-se a ele como mulato de modo pejorativo, utilizando-se da

ideologia do mestico como degenerado em suas tradi¢coes:

“[...] Severiano ndo é um pai-de-santo se tomarmos a
palavra no sentido de um sacerdote das religides negras. Ele é um
cultor do baixo-espiritismo. Os pais-de-santo sdo, geralmente,
sujeitos sérios, honestissimos, acreditando na sua religido.
Severiano é um explorador da credulidade dos pobres e dos ricos
na Bahia "*??.

Temos, finalizando o dialogo das fontes sobre o que dizia a respeito das origens de
Jodo, a andlise de Roger Bastide, a partir das informacdes de seus contatos com 0S meios

considerados tradicionais do Candomblé soteropolitano:

122 5 Estado da Bahia, Salvador, 28 maio 1936.
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“Vimos com efeito que o babalorixa deve obrigatoriamente
passar pelas cerimdnias de iniciacdo. Porém, ndo deixam de existir
alguns que sdo designados pelo nome de ‘clandestinos’, ou de
‘feitos do pé para a mdo’ e que sdo acusados de terem usurpado o
titulo por ambicdo, sem a passagem prévia pelos ritos anteriores;
tais babalorixas sdo entdo anatematizados pelos candomblés

tradicionais. Jodo da Goméia é um dos babalorixds clandestinos”
123

N&o temos grande quantidade de relatos diretos sobre o que os porta-vozes da
tradicdo que se pretendia pura no meio do Candomblé pensava sobre o novo pai-de-santo
que surgia como a entrevista de dona Olga do Alaketu, mas através de informacdes
utilizadas por pesquisadores a partir das falas do povo-de-santo, é possivel recriar parte do

cotidiano em que estava envolvido Jo&o.

3.1. Candomblé de Caboclo de Severianos e Jooes.

“Entre as acusagdes freqiientes deferidas contra Jodozinho da Goméia, esta o de

cultuar entidades estranhas ao candomblé, como era o caso do caboclo” 124,

Temos na literatura sobre Candomblé pouquissimos estudos sobre a religiosidade
denominada Candomblé de Caboclo. Edison Carneiro foi pioneiro ao tratar do tema em
ReligiGes Negras, atribuindo a esses candomblés que ele considerava menos tradicionais,
por cultuar espiritos indigenas junto aos deuses africanos, essa expressao.

Apo6s Carneiro (e o tema reaparece pontualmente em A Cidade das Mulheres),
encontramos uma comunicacdo em Encontro de Nagdes de Candomblé, de 1984, a tese de
doutorado de Jocélio Teles, transformada em livro em 1995: O dono da terra. O caboclo
nos candomblés da Bahia e um ensaio de Julio Braga no livro Cadeira de Ogan e outros

ensaios.

123 BASTIDE, Roger - O Candomblé da Bahia. S&o Paulo: Companhia Editora Nacional, 1978, p. 67
124 RODRIGUES, P. Um pedago da Africa do outro lado do Atlantico: o terreiro [...] Revista Dialogos latino
Americanos p. 22-24
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“Foi a mitica pobrissima dos negros bantos que, fusionando-se com a mitica
igualmente pobre do selvagem amerindio, produziu os chamados candomblés de caboclo na
Bahia"*?°. Este era o tom com que eram tratados os terreiros afastados das tradicdes nagos.
Carneiro explica que o folclore regional tem muita influéncia dos elementos bantos, mas o
Candomblé tradicional ndo. A observacdo do estudioso a época referia-se a falta de
complexidade dos rituais dos terreiros caboclos, o que, para ele, facilitava ocorréncia de
charlatanismo. Em A Cidade das Mulheres ele tem um didlogo com Landes sobre Sabina,
mée-de-santo de terreiro caboclo que era vista como exploradora.

O que Edison Carneiro e os demais criticavam nesse segmento de religiosidade afro-
brasileira era a mistura de tradi¢bes. Designava o0 Candomblé de Caboclo como uma fuséo
desordenada de mitologia banto, nagb e indigena, e era essa fusdo o principal alvo dos
religiosos ortodoxos conscientes e orgulhosos de suas genealogias reais e criadas de origem
africana. Inimeros sdo os apelidos pejorativos criados para esses terreiros considerados sem
origem. Como exemplo, temos o “Axé Cadinho”. Em tom jocoso pergunta-se de qual Axé
(no sentido de tradi¢do) fulano pertence, a resposta €: “Fulano pertence ao Axé Cadinho, um
cadinho de angola, um cadinho de Ketu, um cadinho de Umbanda, um cadinho de
Omoloco...”.

A fusdo de elementos magicos de origens diversas faz com que haja degradacdo das
identidades de cada tradicdo na visdo ortodoxa que Edison concordava, e, de acordo com
essa visdo, 0 que Jubiaba, Jodo da Goméia e tantos outros sacerdotes faziam era degradar a
cultura religiosa africana que lutava naquele momento por respeito na sociedade baiana.
Considero que esse era o ponto principal para Edison, a valorizacdo da tradicdo africana
ancestral pura era um elemento de luta para a valorizacdo e reconhecimento do Candomblé

como religido.

125 CARNEIRO, Edison. Religides negras. Negros bantos. 3 ed. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 1991,
p. 62.
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3.2. O Jodo na Cidade das mulheres: sob o matriarcado baiano

Entre os temas abordados em Black Atlantic Religion'?® de J. L. Matory, temos a
analise da relacdo entre homossexualismo e Candomblé. Em artigo especifico, “Feminismo,
nacionalismo, e a luta pelo significado do adé no Candomblé: ou, como Edison Carneiro e
Ruth Landes inverteram o curso da histéria”*?’, Matory observa o papel de intelectuais na
transformacéo de uma dada realidade religiosa.

Segundo o autor, o cenario do Candomblé até os anos 1930 era favoravel tanto aos
sacerdotes masculinos quanto femininos, fato que mudou apds o encontro de Arthur Ramos,
Edison Carneiro e Ruth Landes. Entendo da leitura feita que o autor sugere que o
matriarcado baiano no Candomblé é uma construcéo intelectual que respaldou o embate
politico da experiéncia concreta.

Matory observa que nao foi a tradicdo africana que criou o principio do matriarcado,

muito menos o niumero de sacerdotes femininas:

“E quem criou o discurso e o seu resultado demogrdfico no
sacerdocio do Candomblé foi Ruth Landes. O modelo interpretativo
de Landes mudou as ideias e o comportamento dos apoiadores
burgueses do Candomblé, e, por consequéncia, as condicdes da
reproducédo do Candomblé na sociedade brasileira [...] 1%

O autor afirma que a época do trabalho de campo de Landes em Salvador havia um
crescimento consideravel de mulheres nos cargos de chefes de terreiro, dai seu vislumbre.
Entretanto, em A Cidade das Mulheres Landes declara que a presenca de chefes masculinos
homossexuais € uma corrupcdo recente e estd situada nos meios menos tradicionais. A
observacdo que faco é que a partir das informacGes de Landes e de Matory, parece haver um
inicio de processo a partir dos anos 1930 de assumir a homossexualidade entre os sacerdotes
a partir de elementos externos, como gestos afeminados, roupas justas e improprias para

homens naquele momento, cabelos alisados, vaidades em geral. Edison Carneiro elogia a

16 MATORY, J. L. Black Atlantic Religion: Tradition, Transnationalism, and Matriarchy in the Afro-
Brazilian Candomblé. Princeton and Oxford: Princeton University Press. 2005.

127 MATORY, J. L. Feminismo, nacionalismo, e a luta pelo significado do adé no Candomblé: ou, como
Edison Carneiro e Ruth Landes inverteram o curso da histéria. Revista de Antropologia, Sdo Paulo, v. 51, n.
1, p. 107-121, 2008.

128 MATORY, J. L., op cit, p. 113, 2008.
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postura de alguns poucos chefes de templos que se sabia que eram homossexuais, mas nao
se comportavam de modo afeminado, exemplos sdo Bernadino do Bate Folha e Procdpio de
Ogunja. Carneiro chega a dizer que Bernadino era tratado como irm&o, como igual, pelas
grandes lyalorixas baianas porque sabia se portar “decentemente”.

Os “afeminados” eram todos pertencentes aos Candomblés ndo-tradicionais, os de
Caboclo que proliferavam pela cidade. O incomodo maior ndo parece ser com 0 homem
sacerdote nem sua homossexualidade, mas com o crescimento do Candomblé de Caboclo,
que era liderado em sua maioria por homens homossexuais. A questdo gira em torno da
competicdo pelo capital simbolico que é o controle dos elementos da tradi¢do. Matory, ao se
referir ao “adé”, homossexual afeminado na religido, compara sua figura ao de um “nigger”
nos Estados Unidos, personificaria o anti-tipo do cidadao legitimo. Pensando a figura do adé
nos anos 1930, e pensando especificamente a trajetoria de Jodo da Goméia, penso que 0
peso da homossexualidade assumida de forma publica ndo pode ser entendida fora daquilo
que estava em jogo que era a legitimidade da tradicdo dos costumes africanos.

Todos os terreiros e sacerdotes que ndo se encaixavam naquilo idealizado como
tradicional eram categorizados como Candomblé de Caboclo e por isso Landes relaciona
diretamente essa vertente do Candomblé com o homossexualismo, o que levard Arthur
Ramos a tecer cruéis criticas a sua analise sobre a religido.

Portanto, considero importante para entender a construcdo do conceito de
matriarcado nos anos 1930 o olhar sobre os sacerdotes masculinos e homossexuais. Para

isso, volto a Cidade que Landes criou.

3.2.1 Os homens e o0 matriarcado de Landes e Carneiro

A anélise que a antrop6loga faz sobre o cenério que observa em Salvador entre 1938
e 1939 em relagdo a presenca de homossexuais no Candomblé é a de que a religido
representava um caminho de status e dinheiro. Essa era também a visdo de alguns religiosos
sobre as novas geracgdes, em relagdo ndo s6 aos homossexuais. Seu Martiniano reclamou a
Landes que as mulheres estavam cada vez mais interessadas em dinheiro e em exibirem-se

para os homens durante as cerimonias publicas.
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A discussao sobre luxo e intensificacdo do transito de dinheiro na religido comeca a
ganhar novos contornos e os sacerdotes do dito Candomblé de Caboclo comegam a ser
questionados sobre os novos modos de vestir e paramentar os Orixas quando em transe em
seus iniciados. Essa € uma discussdo que rende debates calorosos até os dias atuais, mas
com novas questdes.

Na dissertacdo de Andréa Mendes Vestidos de realeza'?®, ha um debate interessante
sobre vestuario no Candomblé de seu Jodozinho da Goméia, apresentando algumas questdes
novas sobre o tema, pois 0s demais trabalhos que iniciaram o debate sobre a estética de seu
terreiro limitaram-se em afirmar que o pai-de-santo mudou o modo dos religiosos lidarem
com as vestimentas sagras, mas ndo aprofundaram a questdo. A critica mais comum é a de
que Jodo ndo utilizava vestuarios apropriados no seu terreiro e trocava os tecidos vindos de
Lagos por pecas mais delicadas, como o cetim.

O assombro de alguns em relacdo a presenca de homens ndo estava restrito ao
sacerddcio, a propria iniciacdo de homens e a presenca deles nos saldes de candomblé eram
contestadas. Na visdo de alguns religiosos o transe com os Orixds sO deveria ser
experimentado por mulheres, pois eram consideradas as “esposas”*®® do Orixa que seriam
possuidas por eles no transe, independente do Deus ser masculino ou feminino. Assim,
dizia-se que a iniciacdo e o transe de homens levava a perda de sua virilidade. No capitulo
anterior transcrevi a opinido de Carneiro sobre homens iniciados e sobre Jodo
especificamente, que ndo eram levados a sério. Também citei uma ocasido de festa
presenciada por Landes no terreiro da Casa Branca que um jovem entrou em transe com seu
Orixa e gerou um clima de desconforto, sendo chamada a sua aten¢do para a proibicao de
homens dancarem no terreiro.

Para Carneiro e para aqueles que sua fala representava dentro do culto, a mulher tem
um papel consolidado no ritual a partir de sua natureza feminina, ndo chega a utilizar
argumentos sobre a tradicdo africana, até mesmo porque, como Matory lembra, a maioria
das sociedades yorubas eram patriarcais. Talvez isso tenha colaborado para o entusiasmo de

Landes em Salvador, o respeito que havia nos terreiros que andou pela figura feminina e o

129 MENDES, Andrea Luciane Rodrigues. Vestidos de Realeza: Um estudo sobre as vestimentas rituais em
uma casa de candomblé Angola-Congo: tradi¢do e identidade. Dissertagdo (Mestrado em Histdria) -
Universidade Estadual de Campinas, 2012.

130 O termo lyawo significa esposa do Orixa.
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aparente papel auxiliar e secundarios dos homens. Em varios trechos de sua narrativa sua
surpresa aparece e nunca perde a oportunidade de escrever que muitas mulheres de
Candomblé sdo chefes de familia, criam seus filhos sozinhas e ouras sustentam maridos e
amantes.

Parecia ndo haver espaco para um homem vaidoso, ambicioso que possuia habitos e

gestos extravagantes nessa cidade como Edison explicou a Landes:

“- N&o € pouco comum que uma mulher chegue a
notalibidade no Brasil?

- N&o na Bahia — sorriu ele — N&o no mundo do candomblé.
A coisa aqui é outra. E quase tdo dificil que um homem chegue a
ter renome no candomblé quanto parir. E pela mesma razdo
acredita-se que é contra a sua natureza”*3* |

Jodo da Goméia ndo se tornaria rei em Salvador, mas sua trajetéria como pai-de-
santo renomado se iniciou com a ajuda de um dos defensores do matriarcado baiano: Edison
Carneiro. Este, ao convidar Jodo para participar, com certo destaque, da programacéo do 1l

Congresso Afro-brasileiro, abriu novos caminhos para o sacerdote.

3.3. Jodo, Edison Carneiro e o Il Congresso Afro-brasileiro de 1937

3.3.1. Edison e Jodo

“[...] Arranjei um Otimo campo de observacdo — o candomblé da Goméia

(Angola). Ja tenho observacées notdaveis que vio espantar a turma”**.

Foi dessa forma que os caminhos de Edison Carneiro e Jodo da Goméia se
cruzaram, o pesquisador interessado no tema das religiosidades negras na Bahia encontrou

no pai-de-santo um 6timo informante: polémico, vaidoso e possuidor de pouco pudor para

131 LANDES, Ruth. A cidade das mulheres. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 2002. p. 76
132 OLIVEIRA, Waldir Freitas; LIMA, Vivaldo da Costa (Orgs.). Cartas de Edison Carneiro a Artur Ramos
1936-1938. Salvador: Corrupio, 1987, p. 109.
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falar sobre a religido que praticava. Além disso, praticava o Candomblé de uma forma
diferente da que Edison estava acostumado a ver nos terreiros de Salvador e o estudioso
precisava de material para escrever sobre religiosidade de origem que n&o fosse a nago.

Ser colaborador/informante de um pesquisador e ver seu terreiro sendo objeto de
interesse intelectual sempre foi motivo de orgulho para pais e mées-de-santo e ndo foi
diferente com Jodo!33. Os terreiros abertos a presenca de estudiosos até os anos 1930 eram,
em sua maioria, de origem nagd e pouquissimo se sabia sobre as tradi¢cGes de origem banto
naquele momento. Era a oportunidade de Jodo.

Grande parte do material usado por Edison em Religides Negras e Negros Bantos foi
colhido no terreiro da Goméia, 0 que gera criticas até hoje a obra e a Jodo da Goméia por
alguns tradicionalistas bantos que acusam Jodo de ter criado uma imagem deturpada da
tradicdo religiosa proveniente, principalmente, de Angola e do Congo.

Ocorria que, apesar da Goméia ser classificada como um terreiro de tradicdo Congo-
angolana, a pratica no terreiro era diferente da dos terreiros conceituados como o Bate Folha
e 0 Tumba Juncara, conhecidos ainda hoje pela reserva em relagdo a presenca de
pesquisadores. Assim, consta na literatura sobre 0 Candomblé Angola muitas informacdes
transmitidas por Jodo da Gomeéia que misturava tradi¢bes diferentes na pratica religiosa do
seu terreiro.

A Unica referéncia que encontrei sobre a ligagdo entre Jodo e 0s terreiros tradicionais
bantos ¢ o depoimento de Luiza da Silva (Mam’etu Tundaseli), presente na dissertagdo ja
mencionada Vestidos de realeza. Apesar de se tratar de assunto polémico e merecer
aprofundamento, o relato explica a origem do conhecimento que Jo&o tinha sobre o cultos
aos NKkices, conhecimento este que ia muito além daquele praticados em Candomblés de
Caboclo, que ndo ha iniciacdo nos moldes do Candomblé de nacdo africana.

O caminho percorrido por Jodo na busca de espaco no mundo da ortodoxia do
candomblé teve participacdo especial de Mde Samba (Samba Diamongo), iniciada no
tradicional candomblé do Bate Folha (3.° barco de iyawos). Segundo depoimento, Mae

Samba aproximou-se de Jo&o e percebendo o seu despreparo realizou rituais que faltava para

133 Alguns autores que analisaram a presenca de pesquisadores em terreiros de Candomblé: Vové nagd e papai
branco (1988) de Beatriz Gois Dantas e Aguas do Rei (1997) de Ordep Serra. Recentemente os pesquisadores
Vagner Gongalves em O antropologo e sua magia. Trabalho de campo e texto etnografico nas pesquisas
antropologicas sobre as religides afro-brasileiras (2005) e Lisa Earl Castillo em Entre a oralidade e a
escrita: a etnografia nos candomblés da Bahia também abordaram o tema em suas pesquisas.
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0 consagrar um sacerdote, fato este que teria causado conflito entre Mae Samba e Seu
Bernadino, pai-de-santo do Bate Folha, ja que este era um daqueles que ndo tinham simpatia
pelo jovem Jodo. Andréa Mendes resumiu o papel de M&e Samba na trajetoria de Jodo:

“[...] Seja como for, ela assumiu o papel de orientadora de
Jodozinho, sendo peca fundamental na ‘constru¢do’ do pai-de-
santo que alcancaria notoriedade no futuro. Boa parte do
conhecimento de Jodozinho estava, portanto, indiretamente
atrelado ao Bate Folha de Bernadino .

O Bate Folha era nos anos 1930 e 1940 o terreiro de tradicdo banto mais respeitado
de Salvador. Ainda segundo Andréa Mendes, Mde Samba iniciou muitos dos seus filhos
dentro do terreiro da Goméia, o que explica o acesso ao conhecimento ritual que Jodo tinha.
Apo0s a partida do pai-de-santo para o Rio de Janeiro em 1946, ela tornou-se a principal
responsavel pelo terreiro em Sdo Caetano que continuou por algum tempo ativo.

Iniciado no candomblé de Caboclo, tradicdo menosprezada pela ortodoxia
candomblecista, e misturando préaticas varias em seu terreiro que, segundo Carneiro,
“assustariam a turma”, Jodo chega como convidado ao II Congresso Afro organizado por
Edison Carneiro como um semi-desconhecido. Mas, a partir do evento, sua vida muda ao
entrar definitivamente na lista de terreiros frequentados por intelectuais e membros da elite

baiana.

3.3.2. Os preparativos para o Congresso

Edison achou em Jodo a figura certa para chamar a atencio da populagio sobre o
congresso que organizava. Assim, além de entrevistar Jodo no Estado da Bahia em
Dezembro de 1936, elaborou um evento inédito na Radio Comercial da Bahia: um show
transmitido ao vivo de... Candomblé!

Faltando um més para o inicio do Congresso, Edison organizou uma apresentacio
com mausicas de candomblé, liderada por Jodozinho da Goméia, chamando-na de “Uma
noite africana na Raddio Comercial”. Na chamada para o espetaculo, aproveitava para

lembrar da aproximagéo do congresso que ocorreria em janeiro de 1937.

134 MENDES, Andrea Luciane Rodrigues, op cit., p. 67.
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" No préximo dia 15, terca-feira, a 'Radio Comercial’
oferecera aos seus f8s um ndmero sensacional. Em colaboracéo
com a comisséo do 2° Congresso Afro-Brasileiro e com o Estado da
Bahia, a 'Radio Comercial' vai organizar um programa tipicamente
africano, regional.

O 'pai-de-santo’ Jodo da Pedra Preta levard ao ‘estidio’
daquela radio difusora uma legitima orquestra negra constituida
por tabaques, agogd e cabagas, a cargo dos mais eximios tocadores
do candomblé da Goméia.As filhas de santo que o acompanharéo,
fardo coro a belos canticos religiosos nagos, bantos e caboclos.

Antes da audicdo de canto e musica dos aderentes do
candomblé da Goméia, deverd falar, sobre as finalidades do 2°
Congresso Afro-Brasileiro da Bahia, o escritor Edison Carneiro, da
comissdo encarregada do mesmo.

Assim, a 'noite africana’ da 'Radio Comercial' esta fadada a
um sucesso sem precedentes na historia das nossas
'broadcastings .1

A apresentacdo foi no dia 15 de dezembro. Dois dias depois temos matéria com as

noticias sobre o evento.

“Em colaboracdo com o Estado da Bahia e com a
comissdo do congresso Afro-Brasileiro da Bahia, a Radio
Comercial proporcionou aos radio-ouvintes da cidade a audicéo de
musicas e canticos dos candomblés afro-baianos.

O pai de santo Jodo da Pedra Preta, chefe do candomblé da
Goméia, na Estrada de rodagem Bahia-Feira, levou para o estudio
da emissora a sua orquestra de negros, dando inicio, as 21h, a
audicdo de canticos religiosos africanos ou de origem africana da
Bahia.

Jodo da Pedra Preta cantou, anteontem, o despacho de Exu e
varias cancBes de Ogum, Oxoéssi, Xang6, de Oxala, Omolu,
Oxunmaco [sic] e de lansd, todas em Ketu, lingua norte africana, e
cangOes de Oxdssi, de Nand, de Oxum, de Tempo, de Katendé e de
lansd, em Kinbundu, lingua de Angola. Os negros do candomblé da
Goméia, sob a direcdo de Jodo da Pedra Preta, cantaram ainda
algumas cangdes na lingua dos caboclos do Brasil.

Por motivo de forgca maior, deixou de falar sobre as
finalidades do 2° Congresso Afro-Brasileiro, o escritor Edison

135 0 Estado da Bahia, Salvador, 12 dez 1936.
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Carneiro, da comissao encarregada da realizagdo do congresso na
Bahia.

Cercado e apoiado pelas suas filhas de santo, o chefe do
candomblé da Goméia executou numeros interessantissimos,
ouvidos com entusiasmo, tanto pelos radio-ouvintes nas suas casas
particulares, como pelos populares que se aglomeravam a porta
dos bares e dos cafés da cidade para escutar o velho lamento
africano dos candomblés"*°,

O que a reportagem deixa de comentar é que a noite além de ter sido um sucesso de
audiéncia, foi também a razdo de muitos problemas e criticas sofridas por Carneiro por
colaborar com a espetacularizagdo do sagrado que fazia Jodo da Goméia, procedimento
completamente condenavel por parte dos adeptos da religido. O episddio da Radio
Comercial foi a primeira apresentacdo teatral de Jodozinho da Goméia, e muitas ainda
viriam a acontecer durante sua trajetdria depois de sua partida para o Rio de Janeiro.

3.3.3. O Il Congresso Afro-brasileiro de 1937 de Jodo da Goméia

Em 1934, Gilberto Freyre e Solano Trindade organizaram em Recife o | Congresso
Afro-brasileiro com a proposta de que uma nova bibliografia produzida por pesquisadores
sobre 0 negro colaborasse com uma mudanca de postura intelectual e social sobre os
descendentes de africanos no Brasil. O evento reuniu inimeros intelectuais e artistas
renomados, entre estes, Edison Carneiro. Participou ativamente do evento com duas
comunicagdes importantes: “Situagdo do Negro no Brasil” e “Xangd” e se propos, ao final,
organizar um segundo congresso com a mesma tematica na Bahia.

Previsto para 1936, o Il Congresso Afro-brasileiro s6 pode ser realizado em Janeiro
de 1937 e teve alguns pequenos obstaculos para sua realizacdo, e, talvez o principal
obstaculo tenha sido as criticas de Gilberto Freyre ao evento publicada no Diario de

Pernambuco.

“Receio muito que va ter todos os defeitos das coisas
improvisadas. Deveria ser muito maior o0 prazo para 0s estudos,
para as contribui¢Oes dos verdadeiros estudiosos. Os verdadeiros
estudiosos trabalham devagar. A ndo ser que os organizadores do

136 O Estado da Bahia, Salvador, 17 dez. 1936.
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atual congresso s estejam preocupados com o lado mais pitoresco
e mais artistico do assunto: as “rodas” de capoeira e de samba, 0s
toques de “candomblé”, etc. [...] Creio que o fato de o Congress0
Afro-Brasileiro do Recife ter encarado o negro e o mestico do
negro, ndo como um problema de patologia biol6gica, a exemplo
do que fez o proprio Nina Rodrigues — que era um convencido da
absoluta inferioridade do negro e do mulato — mas como um
problema principalmente de desajustamento social, representa uma
conquista notavel para os estudos sociais brasileiros e de profunda
repercussao politica. Mas ndo me parece que 0s congressos afro-
brasileiros devam resvalar para a apologia politica ou demagogica
da gente de cor .

Ao citar os “verdadeiros escritores” Gilberto Freyre faz critica a extensa participacao
no Congresso de pais e mdes-de-santo como palestrantes, pois, segundo o sociélogo, a
participacdo desses escritores ndo-verdadeiros faria do Congresso um evento pitoresco,
muito mais que cientifico. Para Freyre, a participacdo popular no Il Congresso era
demagagica.

De fato, no | Congresso ndo houve tentativa de trazer o objeto de debate — o0 negro —
para participar ativamente do evento em termos intelectuais. Participou em apresentagdes
folcloricas em teatros apenas.

Edison Carneiro, junto a Aydano de Couto Ferraz e Reginaldo Guimaraes, que ja
haviam entrado em contato com o povo-de-santo e com capoeiristas, a partir da critica,
intensificaram os contatos e deram ao Il Congresso aquilo que Carneiro chamou de um
“colorido unico”, ironizando a expressao utilizada por Freyre em sua critica: “/...] Pais e
maes-de-santo tinham escrito, do seu préprio punho, comunicagdes interessantissimas
sobre a sua religido, que j& estavam em nossas maos quando das declaracbes do
organizador do Congresso do Recife”

No mesmo artigo incluido em Ladinos e Crioulos, Edison declara que a maior gléria
do Congresso da Bahia foi a ligacdo imediata com 0 povo negro e veremos que 0 que
Gilberto Freyre chamou de apologia politica foi, na verdade, uma importante intervencao
intelectual na tentativa de iniciar uma mudanca de realidade que era a intolerancia religiosa

contra 0s negros no Brasil.

187 FREYRE, Gilberto. Diario de Pernambuco, Recife, 1936.
138 CARNEIRO, Edison. Ladinos e crioulos: Estudos Sobre o Negro no Brasil. Rio de Janeiro: Civilizagdo
Brasileira, 1964, p. 98-99.
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O presidente de honra do Congresso foi Seu Martiniano Eliseu do Bonfim, naquele
momento considerado a grande instituicdo africana viva na Bahia pelos intelectuais. Os
sacerdotes: Mde Aninha (Op6 Afonjd), Bernadino (Bate-Folha) e Seu Manuel falefa (Posun)
escreveram memorias para o Congresso: Mae Aninha escreveu sobre comida-de-santo,
Bernadino sobre as tradi¢fes religiosas congolesas e Seu Falefa escreveu sobre o mundo
religioso do negro na Bahia. Outros sacerdotes participaram ativamente do evento fazendo
parte da comissdo executiva e receberam convidados do congresso em seus terreiros para
visitas e festas.

Jodozinho da Gomeia ndo participou como palestrante, mas teve destaque na
comissao de festas. Participou em, pelo menos, 3 eventos: organizou uma “festa fetichista”
na cachoeira em Sao Bartholomeu, recebeu os congressistas para visita e festa no terreiro da
Goméia e liderou a organizagdo de um “samba africano”, um samba de roda no clube
regatas Itapagibe.

Apesar do destaque dado ao pai-de-santo, ndo se pode deixar de notar aquilo que
Andréa Mendes também observou em sua dissertacdo. Edison sempre tratou Jodo como “um
sacerdote menor, se referindo a ele muitas vezes com um toque de humor e ironia 7139

Reconhecido como um homem festivo e 6timo dancarino, sua participacdo teve um
carater de “animador de festa” muito mais do que sacerdote de Candomblé. Carneiro usou
Jodo da Goméia naquilo que ele lhe parecia ter de melhor, mas Jodo nunca foi vitima e
soube utilizar da “amizade” de Carneiro como poucos para conseguir espago € notoriedade
no meio religioso que sempre o rejeitou.

Ao criticar os candomblés de caboclo que Jodo fazia parte em A Cidade das
Mulheres, Carneiro deixa transparecer que, apesar de admirador da tradi¢cdo dos candomblés
de origem ioruba, estes sdo solenes demais em suas ceriménias e fala sobre o carater festivo
dos candomblés ndo-tradicionais: “/...] Pessoalmente, acho que a musica deles é bonita e
alegre. Vocé verd que as ceriménias iorubas sdo muito solenes .

O organizador do Il Congresso precisava para o evento das credenciais de tradicdo
dos candomblés de M&e Aninha, representante da tradi¢do ioruba, Bernadino, representante

da tradicdo congolesa e seu Manuel Falefa, representante da tradicdo jeje (Ewe-Efon) para

139 MENDES, Andrea Luciane Rodrigues, op cit., p. 62.
140 CARNEIRO, Edison. Ladinos e crioulos: Estudos Sobre o Negro no Brasil, op cit., p. 77.
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palestrar, mas também precisava de alegria e do espetaculo para entreter e isso era algo que
esses sacerdotes citados ndo Ihe dariam, ndo como Jodo ofertava, ao levar suas filhas-de-
santo para uma exibicdo de samba de roda em um clube que funcionava como boate.

Apesar de sua participacdo festiva, meses antes do congresso, em entrevista ao O
Estado da Bahia, ao ser perguntado sobre a sua participacdo no evento, Jodo reivindicou que
0 congresso tratasse de assuntos politicos e praticos como, por exemplo, a revisdo da
obrigatoriedade do pedido de autorizacdo para tocar candomblé mediante pagamento.

Expressa consciéncia e certo dominio sobre os debates que estariam presentes no congresso:

“Acho que o Congresso deverd solucionar, de uma vez, a
questdo da liberdade de religido. Para dar a festa no domingo, tive
de pagar 100$000. para outras, pago 60$000. a minha opinido
pessoal é a de que ndo deve haver pagamento nenhum. Reconheco
que alguns pais de santo abusam da licenca. Mas que se ha de
fazer? Agora, assim como estd é que nao esta certo. Penso que o
Congresso deve estudar direito um meio de resolver essa questao.
Que diferenca ha entre a religido dos brancos e a religido dos
negros? .1

O descontentamento de Jodo expressa ndo apenas a insatisfacdo com que vivia o
povo-de-santo, principalmente aqueles ligados aos terreiros menos tradicionais, que foram,
inegavelmente mais pressionados pela policia, mas também expressa a expectativa desse
grupo em relacdo ao evento e ao apoio dos intelectuais. Eram pessoas que ndo estavam
apenas interessadas em exibir sua rica cultura herdada, mas utilizar o espaco e o contato com
0s intelectuais para solucionar seus problemas do dia-a-dia, 0 problema da negacéo de sua
cidadania religiosa.

O 11 Congresso atendeu a estas exigéncias quando, ao final, registrou como resolucéo
dos congressistas a reivindicacdo de liberdade religiosa e a criacdo do Instituto Afro-
brasileiro da Bahia, que depois foi registrado como Unido das Seitas Afro-Brasileiras.

O congresso marcou presenca nos jornais baianos e brasileiros por mais de uma
semana, de forma descritiva mas com informagdes positivas sobre o0 Candomblé, o que ndo

impedia de conter na mesma edi¢do uma matéria pejorativa sobre a mesma religiéo.

141 O Estado da Bahia, Salvador, 07 ago. 1936.
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No dia 08 de janeiro de 1937 o jornal O Estado da Bahia publica matéria com a

programacédo completa e com 0s enderecos que ocorreriam 0s eventos.

“Durante a noite dos dias 11-15 deste més, 0s
congressistas terdo oportunidade de assistir a toques nos mais
significativos candomblés da Bahia — entre os quais 0s centenarios
Engenho Velho e Gantois e, ainda os de Procépio do Matatu
Grande, de Jodo da Pedra Preta na Gomeia, e de Aninha, em S&o
Goncalo, ao de grande interesse para os estudos africanos.

Anunciando o congresso estara aberto a visia publica o
museu afro-brasileiro, a orquestra negra do Candomblé do Gantois
dara na noite do dia 10 do corrente , na Radio Comercial da Bahia,
uma audicdo de mausicas religiosas por todos os titulos
interessantissima’**

Este trecho da reportagem foi destacado porque ao se apresentar na Radio Comercial,
em dezembro de 1936, com seus atabaques, Jodo da Goméia foi duramente criticado e agora
0s criticos repetiam sua pratica no mesmo local apresentando canticos sagrados de
candomblé em local publico. Fato que ilustra bem aquilo que Jodo utilizou como estratégia
em sua trajetoria para sua consagracdo como pai-de-santo: levar aos leigos de forma
encantadora aquilo que o Candomblé tem de mais parecido com o espetaculo: canticos,
dancas e vestimentas.

Ainda na programagéo publicada em jornais temos em A Tarde do dia 11 de janeiro:
Dia 14 — festa Fetichista do candomblé da Goméia, mas infelizmente ndo encontrei
descricdo desse evento e de nenhuma festa realizada em outros terreiros durante o evento.

Podemos dizer que o Il Congresso Afro-brasileiro teve, para Jodo da Goméia, a
grande oportunidade de encaixar o nome de seu terreiro na lista dos mais famosos terreiros
da Bahia. A partir de entdo sua vida como sacerdote mudou consideravelmente e comegava
a ser requisitado por jornais e pesquisadores a todo 0 momento, como por Roger Bastide e

Pierre Verger logo que chegam a Salvador.

142 O Estado da Bahia, Salvador, 08 jan. 1937.
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3.4 A Goméia mistica por Roger Bastide

Apesar de bastante criticado pelo sociologo francés Roger Bastide nos anos 1950 e
1960, quando ja tinha estreitos lacos com os terreiros considerados mais tradicionais de
Salvador, a Goméia foi um dos primeiros terreiros que Bastide encontrou espago para iniciar
suas pesquisas em suas primeiras investidas pela Bahia.

A primeira passagem de Bastide por Salvador ocorre em 1944, entre 0s terreiros
visitados, menciona a Casa de Oxumaré (descreve uma confirmacdo de Ogan no terreiro),
Sao Gongalo (Axé Opb Afonja), Gantois, Casa de Ciriaco e Terreiro da Goméia.

O livro Imagens do Nordeste Mistico em preto e branco é o registro do primeiro
encontro de Bastide com o Nordeste, no caso, as cidades de Salvador e Recife. Publicado em
1945 pela editora O Cruzeiro, Bastide dedica a obra, “este apanhado de imagens
nordestinas” a Assis Chateaubriand, incentivador e patrocinador da viagem.

O autor comeca o texto explicando que ndo se trata propriamente de um livro de
“ciéncia pura”, mas “apenas um feixe de imagens”. Nos agradecimentos, encontra-Se:
“Jodozinho da Gavea, ogds, mies pequenas, filhas-de-santo”. Trata-se de Jodo da Pedra
Preta, o Jodozinho da Goméia e integrantes do seu terreiro. Ndo ha a presenca de outros
sacerdotes de terreiros baianos nos agradecimentos (apenas Alvaro Mc Dowel, marido da
lyalorixa Menininha do Gantois). Ndo consta o nome da lyalorixad nem o de outras lyas dos
terreiros que Bastide andou e que os descreveu como 0s mais tradicionais, indica que em
1944 ainda ndo havia ocupado espaco suficiente e prestigio nesses terreiros centenarios onde
mais tarde tornaria-se tdo préximo.

Contudo, encontrou nesse momento na Goméia um pai-de-santo disposto a
colaborar, informar:

“Os futuros inspirados ndo podem ser visitados, nem mesmo
em se tratando de ‘ogan’ ou de ‘obaj’ nos terreiros tradicionais.
Jodo da Gavea permitiu, contudo, que eu violasse esse tabu do
segredo e vi, estendidos sobre pranchas, envoltos da cabeca aos pés
com um pano branco, cinco a seis corpos desiguais [...] "**.

143 BASTIDE, Roger. Imagens do Nordeste mistico em preto e branco. Rio de Janeiro: O Cruzeiro, 1945, p.
56.

102



As primeiras informacdes sobre o processo de iniciacdo foram dadas por Jodo a
Bastide. Ele assistiu a uma saida de iyawo na Goméia.

Sobre o terreiro, ndo o define diretamente como bantu ou como Candomble de
Caboclo, mas indiretamente elegendo a imagem do assentamento do caboclo Pedra Preta
para ilustrar o livro. Mas compara 0s terreiros de origem bantu aos de origem nago,
atribuindo aos bantu uma forma espetacular e alegre. Quanto aos de origem nagb sdo mais
nostalgicos em relacdo a Africa, tem mulsica menos festiva, arrastada, e é um culto
“infinitamente mais religioso”*4.

Além da influéncia da anélise de Nina Rodrigues sobre os candomblé de origem
bantu, Bastide observa-os com um olhar eurocéntrico que ndo consegue relacionar alegria a
religiosidade.

Entre as fotografias selecionadas para ilustrar o livro, esta o assentamento do caboclo
Pedra Preta do terreiro da Goméia. Jodo era conhecido em Salvador pela fama que tinha as
sessdes de consulta com seu caboclo, era uma marca identitaria. Quando se transfere para o
Rio este identidade é aos poucos apagada e Jodo da Pedra Preta torna-se cada vez mais
Jodozinho da Goméia, passa do pdlo “degenerado” do culto para o pdlo tradicional. Como
representativo dessa mudanga temos a queixa de uma das suas filhas-de-santo que néo o
acompanhou ao Rio em entrevista ao Jornal da Bahial*: seqgundo Dona Neném, o caboclo
de Jodo teve um desgosto com ele pois com o passar do tempo ja ndo cumpria mais com as
obrigagdes devidas, “até para fazer os trabalhos do dia 02 de Julho, ele estava pondo
dificuldade”. De fato, das varias reportagens sobre Jodo no Rio, encontrei pouquissimas
referéncias ao caboclo ou as festas de caboclo na Gomeéia, o destaque era mesmo o culto aos

Orixas.

144 BASTIDE, Roger. Op. Cit. p. 64
145 Jornal da Bahia, 03 de Abril de 1980.
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Assento do caboclo Fedra Preta. (Candomblé de Jo&ozinho), (Foto "Dlarice Associndos')

3.5 Jodo por Verger: imagens de Sdo Caetano

Verger chega a Salvador pouco depois da primeira visita de Bastide & cidade e
Imagens do Nordeste mistico em preto e branco é o que o fotégrafo francés chamou de seu

“guia” na regido:

“[...] Foi Roger Bastide quem me revelou a Africa no Brasil,
ou mais exatamente, a influéncia da Africa na regi&o nordeste deste
pais [...]. Bastide havia ido a essa regido e escrevera uma excelente
obra intitulada Imagens do Nordeste Mistico em preto e branco,
que iria me servir de guia na regido. Ele me confia certo nimero de
cartas de apresentacdo para 0s seus amigos da Bahia. Isto se
passou em 1946 [...] "4,

148 | UHNING, Angela (org.). Verger - Bastide: Dimensdes de uma Amizade, Rio de Janeiro: Bertrand Brasil,
2003.
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Assim, Verger chega & Gomeéia com carta de apresentacdo do amigo Bastide e inicia
sua trajetoria de fotografias da Africa no Brasil'4’.

Na bibliografia, a Unica referéncia que encontrei até o momento da relagédo
estabelecida entre Jodo da Goméia e Verger é na dissertacdo de Andréa Mendes Vestidos de
realeza. A pesquisadora registra a peculiaridade polémica do ensaio fotogréfico que fez
Verger na Goméia.

“[...] Fotografou extensivamente um grande numero de
terreiros, de festas a rituais de iniciacdo, mas as sessdes de fotos
realizadas no terreiro em S&o Caetano tinham um diferencial: essas
fotos foram tomadas em pelo menos duas sessdes, pois parte delas
registra o decorrer de uma festa no terreiro, enquanto que outra
parte retrata os integrantes da Goméia em cenas externas, a luz do
dia. Cabe destacar que Jodozinho paramentou filhas de santo com
as roupas rituais dos deuses especialmente para essas fotos, uma
vez que tais vestimentas ndo sao usadas fora do contexto da festa
publica, e nem séo vestidas por alguém que ndo esteja em estado de
santo 8,

Verger fotografou no terreiro de Jodo o pai-de-santo e alguns filhos da casa,
focalizando seus rostos, alguns espacos sagrados na area externa do terreiro e uma festa
dentro do sal&o.

Analisando a obra de Pierre Verger, o fotdgrafo e antrop6logo Milton Guran#®

observa que Verger se revela, sobretudo, nos retratos feitos por ele em busca do outro. E foi

147 Ndo encontrei nenhum outro registro na bibliografia sobre a sessdo de fotografias de Pierre Verger no
terreiro da Goméia (Sdo Caetano) em 1946. Em Agosto de 2012 fui a Salvador para tentar pesquisar nas
anotacdes deixadas por Verger, mas, infelizmente, encontrei dificuldade no acesso ao acervo. Conversando
com outros pesquisadores, eles também mencionaram essa dificuldade de pesquisa na Fundacéao Pierre Verger
e até mesmo casos de animosidade com a responsavel pela documentacdo (que também é pesquisadora do
acervo), o que também ocorreu comigo. Ao tentar marcar consulta no acervo, que sé pode ser acessado com a
presenca da diretora (“E necessdrio marcar encontro com 0 responsavel do departamento de pesquisa da
Fundacdo para consultar o acervo pessoal de Verger. Durante esse encontro serdo comunicadas as
autorizacfes e modalidades necessarias”, aviso escrito no site da Fundagio), fui informada que dificilmente
acharia algo sobre o tema que procurava. Ao insistir, optando por pesquisar, ela informou que ndo estaria na
cidade no periodo da minha estada em Salvador. Mas poderia entrar em contato com a bibliotecaria para visitar
a biblioteca. Assim, mesmo sem informagdes, optei incluir na dissertacdo as fotografias feitas por Verger e
apontar a possibilidade de haver documentacgdo sobre essa visita no acervo da Fundacéo Pierre Verger.

148 MENDES, Andréa. Vestidos de realeza. Contribuicdes centro-africanas no Candomblé de Jodozinho da
Gomeéia (1937-1967) Dissertacdo de Mestrado. Unicamp, 2012, p. 66

149 Guran, Milton, Pierre Fatumbi Verger: sua vida é a sua obra, Rio de Janeiro: Embaixada da Franca no
Brasil, 1998.
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através dessa busca do outro que analisei a serie feita de retratos feitos no terreiro da
Goméia

Os retratos feitos pelo francés no terreiro em S&o Caetano dialogam com a
incansavel busca de Verger em encontrar vestigios e fragmentos da Africa pelos candomblés
da Bahia. As pessoas retratadas, todas negras, portavam algum elemento de origem africana
(colares, torcos, espécie de “gorro”,) estavam todos vestidos com roupas rituais, ao contrario
de um unico grupo de mulheres brancas (1.° foto da série) vestidas com roupas comuns e
fotografadas a longa distancia, como coadjuvantes do cenario fotografado.

Peter Burke, no primeiro capitulo Fotografias e retratos do livro Testemunha
Ocular. Historia e Imagem™® frisa no texto que os acessorios reforcam as auto-
representacdes dos retratados e que se referem a papéis sociais especificos. Acredito que o
investimento de producdo de sentido visual das fotografias feitas por Verger na Goméia
relaciona-se com o olhar que o fotografo tinha sobre os adeptos do candomblé: descendentes
de realezas africanas poderosas.

Na maioria dos retratos, temos rostos sorrindo com semblantes de orgulho e
superioridade, representacdo visual do candomblé que dialoga bastante com as descricGes
feitas por Verger e Roger Bastide sobre o orgulho e a consciéncia que o povo-de-santo tem
de suas origens e da riqueza cultural que preservavam.

Quando Verger comecgou a escrever sobre o que fotografava, procurou destacar a
peculiaridade que tinham os negros adeptos do Candomblé, argumentava que havia uma
diferenca em sua auto-estima. Em entrevista para o jornal O Globo essa visdo fica bastante
explicita e entendemos porque os retratos de pessoas humildes ganham expressdes de

realezas:

“O Globo — De que forma o Candomblé confere prestigio aos
negros baianos?

Pierre Verger — O Candomblé é admirado e respeitado também por
povos brancos, e isso faz com que se tenha um certo orgulho de ser
negro. Os negros ligados ao candomblé ndo sofrem preconceitos
raciais. Veja o caso de uma vendedora de acarajé: essas mulheres
geralmente séo filhas-de-santo, e por isso o pessoal vai 14 com um

150 BURKE, Peter. Testemunha ocular: histéria e imagem. Bauru: Educs, 2004.
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certo respeito, as pessoas ligadas a seita beijam a sua mao. Cria-se
uma atmosfera de apreco pela gente de origem africana’**.

A representacdo visual criada por Verger ndo se diferencia muito da representagao
textual criada por Bastide e que Priscila Nucci analisou em sua tese no 4.° capitulo:
“Vertigem e abismo: pobreza ocultada, rituais expostos e uma evidéncia interessante”.

Nucci argumenta sobre os compromissos assumidos por Bastide na elaboracdo de
uma imagem positiva do negro brasileiro e esse compromisso também pode ser estendido
para analisarmos algumas fotografias de Verger, como € o caso dos retratos feitos na
Gomeia baiana. Pessoas que tém em seus rostos as marcas da dureza da pobreza, mas que no
instante de serem fotografadas como omo-orixas (filhos de Orixas, iniciados) apresentam-se
como descendentes de reis e rainhas africanos. As imagem inserem, assim, as fotografias de
Verger na linha das imagens utdpicas que exaltam o outro e acaba escondendo uma
realidade de desigualdade social e racial que essas pessoas viviam em seu cotidiano. Como
observa Burke, “Sejam eles pintados ou fotografados, os retratos registram ndo tanto a
realidade social, mas ilusdes sociais, ndo a vida comum, mas performances sociais [...]**2".
O que ndo quer dizer que ndo sejam importantes para a analise historica.

SO encontramos representacdes de pobreza e discriminacdo racial sobre o povo-de-
santo nas obras de autores que ndo assumiram o0 compromisso de exaltar 0 negro e sua
religido, como exemplo, temos os norte-americanos Ruth Landes e Donald Pierson que
incluiram em seus textos narrativas textuais e visuais dos dramas sociais que puderam
observar em suas passagens por Salvador.

Nas imagens a seguir temos fotografias tiradas por Ruth Landes entre 1937 e 1938.
Mé&e Menininha do Gantois com seus filhos em frente ao barracdo do Gantois, imagens que

evidenciam a humildade do lugar e das pessoas fotografadas.

151 O Globo, 16 de Agosto de 1992.
152 BURKE. P. Op. Cit. p. 35
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A despreocupacdo de Landes em encontrar resquicios da riqueza cultural africana
preservada no Brasil, nos terreiros, fez com que a antropdéloga pudesse enxergar e registrar
em seu trabalho aspectos sociais que outros estudiosos preferiram ocultar, elegendo como
objeto de representacdo a estética africana, como podemos observar nas imagens a seguir de

Verger no terreiro de Jodozinho da Goméia em 1947,
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Capitulo 4: O Rei do candomblé na capital da macumba

4.0 1942: A prisdo e a memoria da repressdo aos cultos afro-brasileiros no
Estado Novo

Nos textos que falam sobre a trajetéria de Jodo da Goméia encontrei poucas e
repetidas informacOes sobre sua primeira vinda ao Rio de Janeiro. Resumem que fora preso
acusado de feiticaria/mistificacdo pelo governo Vargas. Surpreendeu-me que um fato de
grande importancia para a historia dos cultos afro-brasileiros tenha sido tratado como apenas
mais uma peripécia na trajetoria do pai-de-santo baiano. As informacdes eram tdo poucas, 0s
relatos pareciam tdo fantasiosos, que considerei durante a pesquisa a hipdtese de nao ter
havido de fato uma priséo.

No inicio dos anos 1920, em Salvador, contam os antigos'®® que o pai-de-santo
Procopio de Ogunja foi preso por dar uma festa ao seu orixa Ogun, uma feijoada em seu
terreiro. Contudo, em Acabe com este Santo, Pedrito vem ai..™™ a autora oferece
possibilidades de respostas sobre essa prisdo: o chefe de policia que prendeu Procopio era
Ogan®® de um terreiro de Candomblé (apesar de ter fama de perseguir terreiros em
Salvador) e o conflito parece ter sido de ordem pessoal entre o delegado e o pai-de-santo, 0
delegado utilizou, assim, da lei que restringia a liberdade de culto aos adeptos do
Candomblé para prender e se vingar de Procopio.

Na memoria social da religido, apesar de haver varios casos de invasdo a terreiros
pela policia em diversos Estados brasileiros, ndo ha muitos registros de prisdo a sacerdotes
em Salvador nesse periodo. Das casas-de-santo mais conhecidas e prestigiadas parece-me
que Jodo da Goméia foi o inico pai-de-santo preso por praticar feiticaria nos anos 1940%°°.

Analiso primeiro a memdria da prisdo a partir de relatos para compreender de que

forma compdem a memoria sobre a repressdo aos cultos afro-brasileiros no Estado Novo.

153 Na minissérie M&e de Santo exibida em 1990 na rede Manchete ha um episodio narrando a histéria da
prisdo de Pai Procopio.

154 _LUHNING, Angela. Acabe com este santo, Pedrito vem ai... mito e realidade da perseguicdo policial ao
candomblé baiano entre 1920 e 1942. Revista USP, Sdo Paulo, n. 28, p. 194-220, dez. 1995 — fev 1996.

155 Cargo religioso exclusivo de homens no Candomblé.

1% Jubiabd foi preso mais de uma vez nos anos 1920 em Salvador como narra O Estado da Bahia de 11 de
maio de 1936 em entrevista feita com o pai-de-santo.
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O primeiro relato estd presente no livro Vida e Morte de Jodozinho da Gomeia de
Paulo Siqueira®™’ publicado em 1971. No livro o autor no revela suas fontes de informagéo,

mas sugere que tenha tido contato pessoal com Joéo.

“No Rio, na prisao.

A primeira vez que Jodozinho da Goméia veio ao Rio, foi para ser
preso e processado. [...]

Sua historia no Rio tem inicio no final de 1942. O chefe de policia
era o general Alcides Etchegoyen e a 4.° Delegacia Policial tinha
como titular o Delegado Dulcidio Gongalves, que movia ferrenha
guerra de repressao aos toxicos e as mistificacdes.

Quando Jodozinho da Goméia desce no porto, os jornais abrem-lhe
manchetes. Seu retrato aparece na primeira pagina dos mais
importantes jornais do Rio. Toda a imprensa se mobiliza para
noticiar que o Rei do Candomblé do Brasil se encontrava na
cidade. Dulcidio Gongalves irrita-se com o fato de Jodozinho da
Goméia ser recebido com aplausos. Para ele, a repercussao da sua
chegada é intoleravel. Convicto de que ele ndo passa de um
mistificador, vai a Etchegoyen e pede autorizacdo para intervir,
pois ndo era possivel admitir tamanha afronta aos textos legais, na
Capital da Republica, no Rio de Janeiro, na “Cidade
Maravilhosa”, internacionalmente conhecida e admirada.

O chefe de policia aceita os argumentos do Delegado Dulcidio
Goncalves e toma uma dréstica decisao:

- Obrigue-o a voltar a Bahia. La que é terra de macumbeiro”.

A ordem foi dada a Jodo, mas ndo foi cumprida. Segundo Paulo Siqueira, Jodo
possuia amigos nas mais altas camadas da politica e do Governo Federal, e a ordem de
partida foi revogada.

“Os inimigos, porém ndo aceitaram de bom grado a vitdria
do babalorixa. Dizem alguns que o Delegado Dulcidio Gongalves
jurou que expulsaria Jodozinho da Goméia do Rio custasse o que
custasse. Verdade ou mentira, o fato € que o Rei do Candomblé foi
vitima de uma infame e indigna cilada que o levou as grades de
priséo.

157 SIQUEIRA, Paulo. Vida e morte de Jodozinho da Goméia. Rio de Janeiro: nautilus, 1971, p. 54.
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Pessoas desconhecidas, dizendo-se admiradoras do
candomblé e de Jodozinho da Goméia dele se acercaram. Com
atitudes falsas e fingindo-se impressionadas com o0 seu poder
religioso, conseguiram conquistar a sua confianca. Feito isso,
disseram-lhe que eram amigas de Getulio Vargas, cujo governo se
achava enfraquecido pela oposicao de grupos politicos invejosos da
popularidade gigantesca do ex-Presidente. Pediram, entdo, a
Jodozinho que fizesse um ‘trabalho’ junto ao palacio do Catete
para salvar o regime e evitar que o Brasil mergulhasse numa crise
politica, cujas conseqiiéncias ninguém poderia prever.

Na sua boa fé, na ingenuidade e pureza de sentimentos que
sempre teve em toda a sua vida, Jodozinho concordou com o pedido
e resolveu intervir, talvez pensando que com isso pouparia
sacrificios e problemas para o povo brasileiro. Preparou o trabalho
e dirigiu-se ao Palacio do Catete para cumprir a sua missdo. Os
amigos infames, porém, 14 se encontravam ocultos, escondidos na
escuriddo, tdo negra como suas almas. Quando foi colocar o
despacho, Jodozinho da Goméia foi preso e encarcerado e
submetido a um processo por pratica de curandeirismo,
mistificagdo [...] "**%.

Paulo Siqueira conclui escrevendo que o pai-de-santo ficou na cadeia mais de um
més e saiu com ajuda de amigos influentes que moravam na cidade.

O relato nos conta que a forma como os jornais receberam o pai-de-santo foi uma
afronta a uma policia que estava em pleno processo de combate as macumbas cariocas e que
foi preciso uma emboscada para dar flagrante ao macumbeiro baiano. As relacdes de
amizade com personagens publicos importantes livraram Jodo da Goméia da cadeia e ele
retorna a Salvador.

A responsabilidade pela prisdo de Jodo é atribuida ao incomodo de pessoas, a do
delegado e a do chefe de policia, ndo a de instituicbes de repressdo do governo Vargas e em
nenhum momento a narrativa menciona a repressdo aos terreiros € “macumbeiros” no
periodo de ditadura varguista. A fama de Jodo é que incomodava. A imagem do presidente
ditador é preservada e ao fim do relato observa-se a valorizacdo de sua “sabedoria de
grande estadista” a0 libertar Jodo visto que “ndo podia permitir tal crime”.

Ora, de acordo com a Constituicdo de 1937, apesar da liberdade religiosa ser um

direito estendido a todos os cidaddos brasileiros, ainda possuia brechas que permitiam

18 SIQUEIRA, Paulo. Op. Cit. p. 54
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perseguicOes aos adeptos tanto do Espiritismo, quanto da Umbanda e do Candomblé. Em
1937 foi criada uma secdo especifica na 1.° Delegacia Auxilar. Segundo José Henrique
Motta de Oliveiral®®, essa secdo tinha por finalidade investigar e reprimir os
descumprimentos dos artigos 156, 157 e 158 do Codigo Penal de 1890 ainda em vigor que
combatia o curandeirismo, o baixo espiritismo e a feiticaria (charlatanismo).

Isso significa que a prisdo de Jodo da Goméia era completamente legal e nédo
constituia uma arbitrariedade em termos juridicos. Além do que se vivia em Estado de
excecao desde 1937.

Assim, temos na memoria registrada por Paulo Siqueira, que escreve num momento
de intensa repressao, um registro que ndo aborda a questdo crucial naquele momento que é
0s aparatos e estratégias de negacdo da cidadania religiosa plena.

Temos na monografia De S0 Caetano a Caxias*®® uma segunda versdo sobre a
prisio de Jodo da Goméia em 1942, versdo de um descendente espiritual de Jodo'®!, que se
afasta ainda mais do tema da repressdao dos religiosos espiritas e umbandistas no Estado
Novo.

“Muita gente da Goméia da a sua versdo sobre a prisdo
de Pai Jodo quando chega ao Rio de Janeiro em 1946, mas
conversando com a mée pequena do seu terreiro aqui no Rio
soube a real versdo. Jodozinho na verdade vem ao Rio de
Janeiro chamado por uma de suas filhas de santo que ja viviam
para dar comida ao santo dela. Teimoso como um verdadeiro
filho de Oxoéssi, e desobediente como sempre com o caboclo
Pedra Preta, Jodo chega ao Rio. Receosos em dividirem seu
espaco com o aclamado Rei do Candomblé de Salvador, alguns
adeptos da Umbanda resolvem fazer varias oferendas com
animais, bebidas alcodlicas, cigarro, charuto e frutas e pér na
porta do Palécio do Catete, residéncia na época do Presidente
Getllio Vargas. No dia seguinte, ao saber da chegada de Jodo
da Goméia ao Rio de Janeiro, Getulio manda prender o
babalorixa. Foi ai que as filhas-de-santo que vinham de
Salvador com Jodozinho correram a casa do Zelador de Santo

159 OLIVEIRA, José Henrique Motta de. Entre a macumba e o espiritismo: uma andlise comparativa das
estratégias de legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. Dissertacdo em Histéria — Universidade
Federal Fluminense, 2007.

160 NASCIMENTO, Andrea. De Sdo Caetano a Caxias: um estudo de caso sobre a trajetéria do Rei do
Candomblé Jodozinho da Goméia. Monografia (Licenciatura em Histéria) - Universidade Estadual do Rio de
Janeiro, 2003. http://www.antropologia.com.br/divu/colab/d17-anascimento.pdf

161 Andréa ndo cita 0 nome do entrevistado nem qualquer outra informacéo a respeito da entrevista.
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Agenor Miranda Rocha, para que fizesse um trabalho para
livrar Jodo da prisdo. Pai Agenor manda que entreguem o
trabalho para Jodo, d& um telefonema para Getulio Vargas, seu
amigo pessoal, e este no mesmo dia é solto, voltando pra
Salvador na mesma hora”.

A versdo dada por descendentes de Jodo atribui a responsabilidade de sua prisdo a
uma traicdo dos adeptos de Umbanda no Rio que estavam insatisfeitos com uma possivel
transferéncia de Jodo para o Rio. A explicacdo tem como foco um componente politico-
religioso: a competicdo do capital simbolico entre Umbanda e Candomblé que marca o
conflito no campo das religides afro-brasileiras até os dias atuais.

A memoria preservada no relato da familia de Jodo sobre sua prisdo e a disputa entre
umbandistas e adeptos do Candomblé dialoga diretamente com os estudos sobre o

desenvolvimento da Umbanda no Rio de Janeiro®?.

162 \Ver: BROWN, Diana (1985 DANTAS, Beatria (1988);); ORTIZ, Renato (1991); OLIVEIRA, José
Henrique Motta (2007).
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Agoste de 1942
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Preso o individuo conhecido por Jodozinho da Goméia. A julgar por este subtitulo,
ndo me parece que Jodo ja fosse amplamente conhecido no Rio de janeiro como faz crer
Paulo Siqueira em suas memorias. Ao contrério, pela capa da 2.° edicdo do Diario de
Noticias do dia 08 de agosto de 1942, Jodo aparece de modo secundario, com foto tirada
pela policia ao ser fichado.

Jodo da Goméia vem ao Rio de Janeiro pela primeira vez em 1942 junto com a
bailarina Ani Guaiba para apresentar-se em casas de show como o Cassino Atlantico.
Eventos que exibiam a beleza das dancas afro assim como ele fazia em Salvador desde as
apresentacdes para 0 2.° Congresso Afro-brasileiro em 1937. Chega ao Rio num momento
em que se intensifica as perseguicdes aos chamados mistificadores e é preso, segundo o
jornal, primeiro por suspeitas de suas atividades, depois por ter se atrapalhado e contradito
em seu depoimento a respeito das atividades que exercia.

Né&o fica claro na reportagem as raz@es que teriam levado a policia a desconfiar das
suas atividades de pai-de-santo e, infelizmente, até 0 momento néo localizei documentagédo
sobre sua priséo.

Fato curioso é a determinacdo do delegado Dulcidio Gongalves de embarcé-lo para a
Bahia. Se Jodo tivesse sido pego em flagrante com despachos pelas ruas da cidade, que
motivo teria o delegado de liberta-lo tdo rapidamente para voltar a seu Estado de origem?
Seré pelos contatos com pessoas influentes na cidade como sugerem os relatos sobre sua
prisdo? Um despacho no Palacio do Catete seria contetdo que alimentaria por dias um jornal
como o Diéario de Noticias, acredito que as atividades suspeitas possam ter sido outras ja que
o jornal ndo cita flagrante de despacho, mas intimacao a prestar depoimento.

As questdes levantadas me fizeram lembrar das conclusdes de Yvone Maggie em sua
tese de doutorado Medo do feitico: relacbes entre magia e poder no Brasi'®* onde a
antropdloga afirma que as fontes policiais apontam que ndo havia uma perseguicdo
sistematica aos terreiros e aos religiosos e que a maioria dos indiciados por crime de
curandeirismo e feiticaria eram delatados por rivais, ex-clientes, familiares e vizinhos

incomodados.

164 MAGGIE, Ivonne. Medo do feitico: relagdes entre magia e poder no Brasil. Tese (Doutorado) - UFRJ, Rio
de Janeiro, 1988.
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A anélise de Maggie remete a memoria dos familiares de Jodozinho da Goméia sobre
sua prisdo, assim, ndo posso deixar de considerar a hipdtese de delagdo por seus
“concorrentes” religiosos. Como veremos adiante, nos anos 1950, quando o pai-de-santo ja
estd estabilizado no Rio, arranjava com frequéncia problemas com Umbandistas,
principalmente da vertente Omolocd.

Mas se a prisdo de Jodo nos anos 1940 passa despercebida na memdria social sobre a
repressdo ao Candomblé, o mesmo n&o ocorreu com o jornalista e politico contemporaneo
aos fatos Osorio Borba que dedica um artigo no jornal Diario de Noticias. O artigo com o
titulo Questéo de fé tem como tema geral a liberdade religiosa. Através do artigo temos a
opinido de um jornalista sobre a insercdo dos cultos afro-brasileiros no quadro das religides
praticadas no Brasil. A perseguicdo ao Candomblé sempre ancorada no fato de ndo ser
considerada uma religido, logo, a repressdo ndo contradiria a liberdade de culto no pais.
Osorio Borba utiliza-se do caso da prisdo para criticar a auséncia de liberdade religiosa
ampla. Para isso, utiliza sua erudicdo argumentando com a colaboracdo de palavras de
Machado de Assis.
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QUESTAO DE FE
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firvore e tira a flor que estd em
clma,..” Estacou assombrado —
sho palavrns testunls do llvro,
O moleque respondeu-lhe em
alemdo, que nfio entendla por.
tuguds. Quando Blealho entron
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A questdo levantada pelo artigo nos remete a luta de Edison Carneiro de fazer com
que o Candomblé seja visto como religido e ndo seita de magia negra. Para isso, ele propds a
criacdo de uma instituicdo burocratica que uniria um conjunto de préaticas variadas que aos
poucos se chamava Candomblé. Mas, afinal, como se legitima uma religido perante a
sociedade? Acredito que as estratégias para a legitimacdo do Candomblé como religido
tenham sido variadas, mas a trajetdria de Jodo da Goméia nos anos 1940 e 1950 no Rio de
Janeiro oferece alguns caminhos de respostas. O pai-de-santo baiano optou, primeiramente,
por retirar o Candomblé do terreiro, espaco sagrado restrito, para leva-lo as ruas através do
espetaculo das dancas. Acabou informando a sociedade carioca de forma Iddica sobre a sua
crenca e criando uma nova forma de enxergar o Candomblé utilizando-se do seu talento
artistico.

A antropdloga Eufrasia Santos na tese Religido e Espetaculo: analise da dimenséo
espetacular das festas publicas do candomblé'®® argumenta que um dos aspectos mais
importantes da insercdo social do candomblé foi o seu carater espetacular. Essa
interpretacdo sobre as estratégias de insercdo social a partir do espetaculo parece ideal para
pensarmos a trajetoria de Jodozinho da Gomeéia e a historia e meméria do candomblé no Rio
de Janeiro.

A literatura sobre o assunto mais uma vez opde o Candomblé baiano a macumba
carioca quando o assunto é exposicao do sagrado. Arthur Ramos escreve em O negro na
civilizacdo brasileira®” que as macumbas (de origem banto) do Rio de Janeiro tornaram-se
espetaculo para agradar turistas, enquanto o candomblé baiano preserva o culto e o protege
dos olhos e ouvidos curiosos. Sem duvidas Jodo desempenhou papel fundamental para esse
tipo de visdo sobre a religiosidade afro-brasileira no Sudeste do pais que ainda predomina
nos dias atuais. De modo curioso e contraditorio sdo as festas publicas dos terreiros
considerados mais tradicionais de Salvador que hoje estdo acessiveis aos olhos e ouvidos
dos curiosos. E claro que ndo de forma desorganizada, nem folclérica no sentido teatral, mas

0 tombamento dos terreiros como patrimonios culturais do Estado contribuiu para instituir o

166 SANTOS, Eufrasia Cristina Menezes. Religido e espetaculo: andlise da dimensdo espetacular das festas
publicas do candomblé. Tese (Doutorado) — USP, 2006. 229 p.

167 RAMOS, Arthur. O negro na civilizacdo brasileira. Rio de Janeiro: CEB, 1971, 252 p. (Colegdo Arthur
Ramos, v. 1).
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turismo afro-religioso no Estado, fato que acaba expondo de qualquer forma o sagrado aos
olhos da curiosidade, procedimento que h& 50 anos era repreendido no terreiro da Goméia.

Mas retornando a questdo sobre como legitimar uma religido perante a sociedade,
compartilho a argumentacdo da antropdloga Eufrasia Santos que interpretou de modo
bastante apropriado a situacéo das religides de origem africana na primeira metade do século
XX:

“[...] Sob a influéncia dos esquemas evolucionistas e positivistas,
as religides de origem africana foram inicialmente interpretadas
como religides primitivas, caracterizadas por um sistema ritual
desprovido de interioridade, ou seja, conteddo espiritual, sem
sentimentos religiosos. Nesse caso, 0 carater espetacular das
ceriménias religiosas é associado a suposta inferioridade racial
do negro 1%,

A histéria do Candomblé e sua institucionalizacdo no século XX ndo tem como néo
ser pensada a partir do esforco e das estratégias do povo-de-santo de se estabelecer e ser
respeitado como religido constituida a partir de moral e ética propria. E nesse esforco de
legitimacdo, de aceitacdo por uma sociedade com uma moral cristd, perde-se,
invariavelmente, alguns elementos da moral ndo-cristd da tradicdo africana na negociacao.
Houve uma clara aproximacao com aspectos do modelo hegemdonico da sociedade, 0 modelo
catélico, era preciso dialogar. Para isso, algumas praticas foram excluidas, adaptadas,
reinventadas. Para negociar com a sociedade que rejeita e oprime as religides de origem
africana, era preciso fazer algumas sele¢des. Argumento que a maioria dos sacerdotes de
Candomblé até os anos 1950 optaram pela discri¢do do anonimato. Jodo escolheu ser visto,
mas ndo um mostrar-se deliberado, ele expds o que quis, 0 que ndo quer dizer tenha sido
visto como gostaria, afinal, o olhar é conduzido a partir da bagagem cultural e dos objetivos
de quem olha. Certamente os olhos do povo-de-santo ndo enxergaram Jodo da mesma forma

gue os de Tendrio Cavalcanti ou do fotdgrafo da Paris Press.

188 SANTOS, Eufrasia Cristina Menezes, op cit, p. 123
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Sobre mostrar e ocultar, Eufrésia pergunta e responde, utilizando-se do argumento de
Bourdieu: “/...] E possivel mostrar ocultando? ‘Sim, mostrando uma coisa diferente do que
seria preciso mostrar’ (Bourdieu, 1997)"1%°.

De todos os registros, orais, memorias e matérias de jornais ndo encontrei nada que
argumente que Jodo “quebrou podre”'’®. O sacerdote escolheu o que mostrar e o fez de
forma extremamente sedutora: exp6s o belo aqueles interessados no espetaculo e ofereceu o
magico aos politicos.

Assim, o Candomblé sai do terreiro, sobe aos palcos, mas retorna ao terreiro. Como
veremos, se nos anos 1940 as reportagens abordam muito mais o Jodo da Goméia

dancarino, a partir do final dos anos 1940 o Jodo que se consagrara é o pai-de-santo.

4.1 1946: de volta a cidade maravilhosa

Passados quatro anos do episédio da prisdo no Rio de Janeiro, Jodo volta a cidade
que atraia migrantes nordestinos com razdes e objetivos variados. Através de uma fala
transcrita por Ruth Landes em A Cidade das Mulheres podemos ter ideia sobre como era o
imaginario feito sobre o Rio de Janeiro por alguns adeptos do Candomblé: imaginario de
ascensdo e de prestigio social. Sabina, mae-de-santo, ao comentar sobre sua rivalidade com
outra mée-de-santo, Constancia, entre 1937-1938, declara: “/...] Hoje em dia, penso eu, fago
mais ‘trabalhos’ do que Constdncia. Todos dizem que devo me estabelecer como vidente no
Rio de Janeiro™*"™ .

A historiografia sobre o Candomblé no Estado destaca que os anos 1940 foram
marcados por uma nova leva de migracdo de pais e médes-de-santo da Bahia para o Rio de
Janeiro. Conheco a trajetoria de alguns poucos como Seu Nino de Ogun e Seu Ciriaco,
trajetorias de grande destaque na historia do culto, mas também marcadas pelo anonimato
até o final dos anos 1960. Nenhum desses sacerdotes migrantes alcangou (eu diria, desejou)

a fama alcancada por Jodo da Goméia.

169 1dem, p. 129

110 “Quebrar podre” no contexto religioso do Candomblé significa revelar aspectos secretos do culto a ndo
iniciados.

11 L ANDES, Ruth. A cidade das mulheres. Rio de Janeiro: Editora UFRJ, 2002, p. 226.
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Sendo a festa publica um dos fatores de reconhecimento social do Candomblé, como
argumenta Eufrasia Santos, foi a partir da promocao que faz das festas em seu terreiro que
Jodo da Gomeéia obteve seu prestigio e reconhecimento social como pai-de-santo. O dialogo
que ele fez com a sociedade se deu quando introduziu no seu Candomblé o luxo e a beleza.
Os jornais descrevem as festas na Gomeéia citando a presenca de garcons que servem
champagne para a alta sociedade. O luxo presente no terreiro da Goméia, tdo criticado pelos
candomblés tradicionais que sempre optaram pela simplicidade, era uma forma de se
distanciar de uma religido estigmatizada como religido de preto e miseravel. De certa forma,
ao se distanciar do tradicional, o candomblé de Jodo e de outros que o seguia embranquecia-
se ao inserir elementos exteriores a tradigdo africana na tentativa de ser aceito. Acredito que
tenha sido uma negociacdo que alterou significativamente caracteristicas do ritual
publico!’,

Considero simples explicar a projecdo do sacerdote apenas por questdes de
personalidade individual, apenas por sua extravagancia ou ambicéo. Jodo ndo chega ao Rio
apenas como um pai-de-santo, mas como um eximio bailarino de dangas “exdticas”. Era
uma atracao curiosa e parece-me que este fato fez toda a diferenca na sua trajetdria e no seu
relacionamento com amplos setores da sociedade carioca. Vejamos alguns relatos e fontes
de jornais sobre o pai-de-santo artista.

No registro deixado por Paulo Siqueira, o autor interpreta a volta de Jodo ao Rio
partindo do contexto da movimentacdo da cidade no final dos anos 1940: “A alta sociedade
comecava a tomar vulto e as festas se sucediam a todo 0 momento. Eis que, certa ocasiao,
alguém se lembra do nome de Jodozinho da Goméia como uma grande atracdo [...] '™

Segundo o relato, quem ajuda Jodo a voltar a cidade € o jornalista Orlando Pimentel,
amigo do empresario milionario Joaquim Rolas que convida o pai-de-santo a mostrar o

Candomblé a sociedade carioca em cima do palco do Cassino na Urca.

172 Ha nos ultimos anos um movimento de retorno a alguns elementos perdidos por alguns terreiros em relagéo
as festas de Candomblé. Um deles € o abandono de “banquetes” ofertados a assisténcia e o ndo consumo de
bebida alcoodlica apds as festas. Os “banquetes” sdo substituidos por comidas feitas a partir das carnes dos
animais sacrificados aos Orixas antes da festa, que na maioria das vezes, salvo excecBes, devem ser comidas
pela egbé (comunidade religiosa). Contudo, quando o publico presente é grande, inclui-se no cardapio
“comidas de dendé”: vatapa, caruru, moqueca, acarajé, abara etc. E importante lembrar que existem terreiros
que nunca abandonaram essa pratica, mas 0s “banquetes” regados a strogonoff, carne assada e cerveja
tornaram-se moda nos Candomblés, principalmente no Sul e Sudeste do pais, a partir dos anos 1950.

13 SIQUEIRA, Paulo. Vida e morte de Jodozinho da Goméia. Rio de Janeiro: Nautilus, 1971, p. 59.
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N&o encontrei outros registros sobre a relacdo de Jodo e Joaquim Rolas, nem sobre o
contrato como coredgrafo no Cassino, mas o jornal Diario Carioca publicou em junho de
1949 uma nota sobre o suicidio de Orlando Pimentel. Através da nota, tomamos
conhecimento que ele era operario e famoso pai-de-santo na Baixada Fluminense. Ao final

da nota o jornal observa que com sua morte, Jodo seria o provavel sucessor do prestigiado
pai-de-santo suicida.

SUICIDOU-SE COBRA CORAL

Orlando Pimentel, operario do | para macumba sob o pombpus.
Arsenal de Marinha, suicidou-s. nome de “Tenda E_spxrn.a Af:0
ontem, em. sua residencia, e | Brasileira®™ S. Jeronimo™
S50 JoZ%o de Meriti, & rua Lou- O *cansua” era frequentads
rengo Campos, 204. Entretanto por  pessoas de todas as conaigoe
cresce de importancia o fato | sociais Pelo exotismo com qu
qﬁ:indo se vem a saber qQque o | eram apresentudos os rituai
suicida era nada mais, nad. | da religido bantu’. tornou-ze u:
menoa, que o “Cobra Coral™, o | ~specie de DMeca para os cren

tes.
maior macumbeiro que o Dis- s > e
trito Federal, Estado do Rio, e ca(l:)%!::‘lo ac.,g‘.;m (_?:ral.c = ?.ll:::_-:i
a Ameérica. do Norte, gracas a| ... yma das f:guras mais {u
reportagens de Richard Dyer. da | ./ gionantes da capital. vercs
I. N. S., ji& conheceram. deiro chamariz para turistas
“Cobra Coral”, era o nome O cetro, agora, passara, prc
do caboclo que Orlando “rece- | vavelmente, para o baiano Joid
bia". Dirigia Orlando, em Sio | zinho da Gomeéia, jA radicuc
J50 de _Merity. um terreiro ) em Duque d= Caxias. 174

A fama de Jodo se inicia nos palcos de teatros e boites cariocas. Se ndo ha
informac@es detalhadas sobre seu vinculo como coredgrafo no Cassino da Urca, abundam
informac@es sobre participacdes em outras casas de show.

A “danga da Bahia” mencionada no recorte encontrado no jornal Correio da Manha
de 10 de dezembro de 1947 ndo passava de uma coreografia adaptada das dancas dos Orixas
nas festas rituais quando em transe com seus filhos iniciados no Candomblé. A danca dos
Orixas , para os religiosos, € 0 momento em gque o Deus conta a sua historia através da
expressao corporal. Entender o significado dos gestos das dancas é entender de que modo a
religido explica questdes como morte, amor, conflitos, sexualidade, sustento material,
criagdo e sustentacdo do mundo, entre outros aspectos ligados a ancestralidade. Diz-se que
no Candomblé reza-se dancando, entdo, depreende-se que seja um momento sagrado,

mesmo que publico. Levar o sagrado em forma de espetaculo para boites rendeu a Jodo da

174 Diario Carioca, junho de 1949.
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Gomeia fama e muitas criticas, principalmente porque Jodo levava suas proprias filhas-de-

santo para interpretarem as coreografias dos Orixas para os quais foram iniciadas.

TEATRO

“BIG BEN” - O LINDO ESPETACULO DESTA NOITE,
NO MUNICIPAL

Evocagdes do “Largo do Boticdrio” e do Segundo Império — Um sam-

ba que a cidode tdda cantard “Meu coraciio & um tomborim” — Uma

danga da Bohia: Jodo da Gomeio e "Bravum” — "0 Rio é um pre:
sépio” e outros quadros — Desfile de modos e “Pastorinhos”

175

Ao0s poucos, 0 contato com 0s artistas em teatros e boites levou-os também aos
terreiros. Muitos foram os artistas brasileiros e estrangeiros que frequentaram o terreiro da
Gomeéia no Rio de Janeiro. Jodo tornou-se referéncia quando o assunto era danca e/ou
macumba e o0s jornais publicavam sobre a sua notoriedade, as vezes com um certo deboche,
como no caso da visita da artista cubana Ninon Sevilla ao terreiro em 1956.

175 Correio da Manh4, 10 de dezembro de 1947.
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178 Diario Carioca, 25 de setembro de 1956.
17O Semanadrio, n. 37. agosto de 1956
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ANO XXVIII  RIO, Segunda-feira, 24 de Setembro de 1956  N.° 6.198

Ninon Sevilla no Candomblé
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O terreiro da Goméia torna-se extensdo dos palcos cariocas e entra no roteiro de
visitas na cidade por artistas estrangeiros. As visitas da dancarina brasileira Eros VolUsia
que alcancou fama internacional também foram de bastante interesse da imprensa. Nao era a
toa que os criticos de Jodo apelidaram seu Candomblé de “macumba para Inglés ver”. Nao
era mais 0 Candomblé que ocupava espaco nos teatros. Consolidado o terreiro em Caxias,
era o publico que frequentava teatros na zona sul do Rio de Janeiro que ia aos terreiros, ndo
mais para ver interpretacdo da danca dos Orixas, mas os proprios deuses narrando seus
mitos.

Mas, para um publico leigo, que diferenga havia entre os limites da teatralizacdo e do
transe ritual? Banalizar o transe (elemento religioso rejeitado e estigmatizado do Candomblé
pela sociedade) pode ser interpretado como um desmerecimento de um dos aspectos mais
sagrados da religido que € o momento que o Orixa se faz presente utilizando-se do corpo do
iniciado. E era esse argumento que apoiava a critica aos espetaculos que teatralizavam o
transe.

O RITUAL MAIE COREOGRAFICO & SIGNIFICAT/VD/

"COMA fXPEfRQAﬂ MAXIMA gﬂ fEIICHISW AFRQ-ERASILEIRD *
JIIAUSINIIII"”GIIMEIA fj; '

JKozem psunea{w SUA cAMﬂ:A ‘E‘m
NO MAIS fAMO
TWEZEOM &ﬂl//ﬂ

178 A Noite, 11 de abril de 1956
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AMOSO BABALAO DO SUL DO PALS
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Joao no terreiro da Goméia anos 1950. Na segunda fotografia o pai-de-santo esta em transe com o Orixa Oxossi.
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RITUAL SEMi~SELVAGEM A CADENCIS DOS ATABAQUES

% Iniciado o “ballet’, aumenta emsrdecedoramente 5 som
dos atabagues e janzas. O babulad faz entdn erolucdes Pela orimeira vez no Brasil, um poi de santo estrela es-

pesioals, comandando as “iads” que o seguem de perto, petdculo noturnb. Jodozinho da Goméia vai brilhar no
cantando em lingua mago. *Ered's"

Séo muitas as fotografias que o pai-de-santo aparece dancando
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Jodozinho é paramentado por uma filha-de-santo
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Entre os artistas brasileiros que frequentavam a Gomeia, a memoria dos filhos de
Jodo cita nomes como Angela Maria, Cauby Peixoto e Elza Soares. Contudo, na pesquisa
aos jornais ndo localizei esses nomes nas listas de famosos no terreiro. Talvez porque 0s
jornais estivessem mais preocupados em citar nomes de politicos que frequentavam o
terreiro. Mas, na Gazeta de Noticias do dia 24 de Marc¢o de 1954 temos um queixa de Jodo a
cantora Marlene que teria frequentado sua casa, feito alguns “trabalhos” para alavancar a

carreira, mas que apos a fama esquecera-se do pai-de-santo:

“ (O da Goméia ‘trabalhou’, sinceramente, para o sucesso de
Marlene, fato que hoje, embora ndo lhe cause nenhum
arrependimento, lhe deixa certa marca. Isto porque a ‘estrela’ se
esquecey, completamente, do terreiro e do ‘babalorixd’ que tanto
fizeram por ela.

- Sdo coisas da vida, costuma comentar o famoso ‘babalorixd’ de
Caxias. E, passando os olhos pelo céu, comenta como que falando
consigo mesmo: - E dor de barriga nio da uma vez soé... .

Em algumas reportagens sobre artistas no terreiro de Jodozinho a tonica dos textos é
a ironia e surpresa de ver “gente boa”, “gente de bem” num espago considerado barbaro. No
mesmo jornal que citamos acima, que traz uma noticia isenta de julgamento de valor em
relagdo as “macumbas”, temos no dia 30 de Dezembro de 1957 uma nota na coluna de

Claudia Rodrigues que se refere ao Candomblé como “nesse negocio de macumba”:

180 Gazeta de Noticias, 24 de Marco de 1954.
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LAUDIA RODRIGUES
Disetor-Ga MACUMES

Knzic Vicna, o simpafice
DASP. provende mais uma ves sez espirito “raifine
olerecen, como presenie de Festas o Lulsinbo Simdes
Lopes, Presidente da CEXIM, um par de sapalos de
cemuren ciul (que omor de delicodsze, meaine:!
¢ umas pantuflos vermelhas, de um vermelho bem
yivo,

Eeee Arizio
Pat que sera, hein ? Engrocade

vermiesno

Sempre ndorands

Nesse negosic de mocumdo. ha musta ¢
boa que &> envolve, Descobtl que ¢ Gabuiels

Bes

jogozinbo da Gemeic, em Coxics, mondc buscai-
todas os semancs e for reclisar mo seu palocel
grondes festos. O movo terreiro tem sido muito -
cuentado, inciusive pelo Deputade Fermando Feng 161

.

Em outra reportagem, no peridédico Luta Democratica®?, temos como titulo:

“GENTE BEM” NO TERREIRO DA GOMEIA. No subtitulo lé-se: Mais um espetaculo
folclorico do que mesmo uma sessdo de macumba. A reportagem cita os nomes da “gente

2

bem”:

181 Gabriela Besanzoni, cantora lirica italiana, viGva do industrial Henrique Lage. Encontrei no site
http://www.marcillio.com/rio/enjbpala.html o histérico de proprietarios do parque Lage e nos anos 1950,
consta nas informagdes, que a cantora “ficou célebre pelas suntuosas festas que Gabriella promovia [...]” no

parque.

182 | UTA DEMOCRATICA, 23 de dezembro de 1955.
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Ale crientiys perticiperam dos dances wo terreiro da rua Castro Alves, em Dugre de Carias

“GENTE BEM” NO TERREIRO DE MACUMBA

0 '!ll? Foi o “Grande Candomblé™ de Joaozinho da Go-
meia em Duque de Caxias — Mais nm Espetaculo Folelo-
rico do Que Mlesmo Uma Sessiao de Macumba

“Mas foi na madrugada de ontem que a festa atingiu o seu ponto
maximo de candomblé, que atraiu grande massa de curiosos e de
‘gente bem’. Copacabana enviou seus representantes em Vistosos
Cadilacs. Muita moga bonita de vestido decotado e ‘play-boys’. O dr.
Vieira de Melo e o Carlos Gracie se encontravam juntamente com
embaixadas de diversos paises. A da Indonésia levou o seu
Departamento Cinematografico a cargo de adidos de imprensa, sr.
Alexandre Pesik.

A conhecida revista norte-americana ‘Life’ fez-se representar por
intermediario do repdrter Claudia Andrajos, e o grande jornal
francés ‘Paris Press’ enviou o sr. Jarcel Mentecle. O espetaculo foi
fotografado, filmado e televisionado [...] ”.

Dos dois registros mencionados e de outras pequenas notas que saiam nos jornais da
cidade, destaca-se, além da surpresa dos jornalistas da presenca de pessoas da alta sociedade
carioca, a visdo do Candomblé de Jod&o como entretenimento das elites. Na mesma

reportagem, o jornalista a conclui reclamando da falta de organizagéo do espetaculo e do
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fato do hight society ter que ficar junto com a populacdo pobre que também estava na
assisténcia: “/...] Nao houve isolamento e apesar do terreiro ser de bom tamanho, ndo deu
vazdo para a grande massa popular que para ali convergiu [...] ”.

E dificil analisar o que representava o Candomblé para essa “gente bem”.
Curiosidade, interesse pelo exotismo, moda impulsionada pelos jornais e pela presenca de
artistas, todas sdo possibilidades que ndo se excluem. Mas a “moda” demorou a passar. E
mais, como veremos adiante na relagdo entre Jodo da Goméia e os politicos, eles ndo
frequentavam o terreiro apenas em dia de grandes festas, além de espectadores, eram
clientes, no sentido de terem uma relagcdo espiritual com o pai-de-santo. Uma relacéo
espiritual objetivando uma conquista. Existia um propoésito de ir ao terreiro e era mais que
diversao, era desejo de conseguir algo. A Marlene queria fama, o jogador de futebol queria
sucesso, o politico poder. O que se depreende dessa relacdo entre sociedade e Candomblé é
que ambos queriam algo um do outro. Existia uma demanda do povo-de-santo em busca de
visibilidade social.

A alta sociedade ndo enxergava o Candomblé estritamente como religido de um
grupo social, espaco de encontro com o sagrado, ndo ia ao terreiro por professar grande fé
nos Orixas. Se ndo ia por diversao, ia por algum interesse material, amoroso ou para resolver
um caso de salide!®®. E para o Candomblé, nesse momento de tentativa de legitimagdo como
instituicdo religiosa, a presenca de artistas, embaixadores, delegados e politicos era
importante, principalmente para quebrar alguns tabus como o de ser uma seita que pratica
apenas “magia negra”.

Contudo, esse esforco de legitimacdo que abre o terreiro a um puablico interessado em
espetaculo, entretenimento, sensualidade e alegria revela faces do racismo a brasileira.
Como lembra Eufrasia Santos, o esteredtipo do negro sempre esteve atrelado a
representacdes feitas a partir de teorias racistas que vinculava o negro a natureza alegre,
sensual, extrovertida, informal. Relacionar uma etnia restritamente a atividades ludicas
como a danca, por exemplo, € uma postura racista que atribui aptiddo para o lddico, mas

retira a mesma aptiddo para o intelectual. Dai a preocupacdo de Edison Carneiro no 2.°

183 Conta-se entre o povo-de-santo que Jodo da Goméia curou a mde de Juscelino Kubistchek e que ela foi
iniciada no Candomblé por ele. Sobre este assunto ndo irfamos encontrar nada a respeito em jornais, mas nos
anos 1960 encontramos uma reportagem que fala sobre uma visita de Jodo a casa dos Kubistchek, o pai-de-
santo pediu auxilio a um hospital e teria sido atendido com rapidez, o que evidencia algum tipo de relagdo
pessoal.
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Congresso Afro-brasileiro em nédo restringir a participacdo de pais e maes-de-santo aos
eventos culturais, mas fazendo-os participar com suas proprias producgdes intelectuais sobre
0 Candomblé.

E necessario considerar a desqualificacio do sentido religioso das religides de
origem africana a partir das posturas racistas. Misturar-se aos negros nos locais que
praticavam seus cultos ndo significou necessariamente considera-los iguais. A festa publica
era o que representava o que se tolerava do Candomblé, o que ndo quer dizer que todos 0s
elementos da religido fossem tolerados e respeitados.

A antropologa Eufrésia Santos!®*

sintetiza muito bem essa relacdo entre sociedade e
candomblé em dois trechos: “No campo religioso, a naturalizagdo da alegria dos negros
repercutiu na supervalorizacdo dos elementos ldicos e estéticos das cerimdnias publicas
em detrimento de seus aspectos religioso”. “[...] No encontro das alteridades, o
candomblé, assim como o negro, foi constituido como espetdculo” .

Se a escolha por representar a religido como espetaculo nos palcos contribuiu para
minimizar a imagem do culto aos Orixas como algo demoniaco e nocivo a sociedade,
podemos pensar também que tipos de empecilho trouxe para a luta em favor da garantia a
cidadania religiosa plena.

Vejamos agora como a relacdo de Jodo da Goméia com politicos contribui ainda
mais para a visdo do Candomblé como prética ndo-religiosa. E bom frisar que a pratica de
Jodo mostra o papel ativo do sujeito na espetacularizacdo da sua propria religido, na
folclorizacdo do sagrado. Ha de se destacar o sentido politico da escolha de Jodo ao optar
enfrentar a invisibilidade social imposta ao povo-de-santo. Através das escolhas do pai-de-
santo podemos perceber que nesse processo de transformar o homem em espetaculo, a sala
do barracdo em arena, ndo ha vitimas, ha objetivos a serem alcancados através de caminhos

escolhidos.

4.2 Jogo de cintura: Jodo da Goméia e os politicos

Apesar da movimentacdo nos jornais que citavam as visitas de politicos e

embaixadores no terreiro da Goméia, os depoimentos dos familiares de Jodo presentes nas

184 SANTOS, Eufrasia Cristina Menezes, op cit p. 127, 220.
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obras consultadas sdo unanimes em destacar a sua discri¢cdo quanto ao assunto. Sempre que
questionado sobre as razdes que levavam tantos politicos a sua casa, 0 pai-de-santo mudava
de assunto e nunca falava sobre os problemas ou desejos de seus clientes.

A antropodloga e lyalorixa francesa Gisele Binon-Cossard, a Omindarewd, chega a
Gomeia casada com um dos embaixadores que freqiientava o terreiro em Caxias. Escreveu a
tese Contribution a [’etude dés Candomblés au Bresil: 1é Candomblé Angola. Tendo como
campo de pesquisa o terreiro de Jodo, em uma das transcri¢cdes de entrevista que fez com o
sacerdote temos um comentario dela sobre o assunto em questdo: “/...J] Il y a quelques
années, Jodo da Gomeia fut appelé em consultation au Palais du Catete ou il se rendit em
grande pompe, vétu de son plus beau complet de lin blanc. Il ne révéla jamais Iés raison de
sa visite &,

Na capa do dia 31 de agosto de 1955 do jornal Gazeta de Noticias temos a noticia da
visita de Jodo ao palacio do Catete mas na reportagem ndo ha mais informacgdes sobre o

assunto.

185 COSSARD, Giséle Binon. Contribution a I'étude des Candomblés au Brésil: le Candomblé Angola. Tese
(Doutorado) - Faculté des Lettres et Sciences Humaines, Paris, 1970, p. 285.
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A caracteristica da maioria das reportagens sobre a presenca de politicos em terreiros
de Candomblé e Umbanda pode ser definida como critica em tom de espanto, ironia e
reprovacdo. Em Agosto de 1949 o jornal Gazeta de Noticias aborda o tema na coluna
Comentéario do dia. O titulo do texto é “A parentela do Sr. Mangabeira no terreiro de
Jodozinho da Goméia” e ¢ assinado por Alexandre Konder. O artigo comeca com as
supostas pretensdes da familia do politico no terreiro: ““/...] elementos da familia do bardo
do Rio Pardo, em pleno terreiro de Jodozinho da Goméia, no Municipio de Caxias,

enterrados até a alma na magia negra, em inten¢do de candidatura de S. Excia’.

186 Gazeta de Noticias, 31 de agosto de 1955.
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A intencdo do jornalista é clara: criticar os politicos da UDN utilizando-se do fato de
freqlientarem locais que praticavam magia negra. A critica avanga porque a presenca da
familia de Mangabeira no terreiro era uma contradi¢do pois a UDN vivia a criticar o politico
Ademar de Barros por sua constante presenca em terreiros paulistas.

O desenrolar do texto traz a opinido direta do jornalista: a presenca de politicos em

macumbas desonravam a cultura e a civilizagdo do pais.

“[...] O feitico, porém, vem de se virar espetacularmente
contra o feiticeiro, e ai temos desde ontem na primeira pagina de
um matutino carioca o documentério insofismavel da reportagem
fotografica mostrando-os as claras a parentela do eminente
Bardo do Rio Pardo acocorado a volta de Jodozinho da Gomeéia,
esperando, em transe de taba hotentonte, a ‘descida’ do espirito
que norteard o caminho mais facil para o Catete. Isso tudo de
cambulhada com o deputado Tendrio Cavalcanti recebendo
‘passes’...

Em verdade ha algo de muito podre ndo pelo reino da
Dinamarca, mas pelos arraias da politica nacional para que
homens chamados de elite se prestem a esses papéis que nada
honram a nossa cultura e a nossa civilizagao [...] ”.

A repercussdo das constantes visitas de chefes de governo e candidatos (“homens de
eleite”) ao terreiro da Goméia ¢ um registro privilegiado de como o Candomblé era visto e
como se relacionava com a sociedade carioca. O fato de Jo&o e seu terreiro aparecerem
constantemente na midia, com reportagens valorativas ou pejorativas, ndo excluia a
resisténcia de parte da sociedade que olhava para os terreiros como locais privilegiados de
barbarie. Essa resisténcia aparecia nos jornais em forma de ironias, como a que temos no
Correio da Manha de 20 de agosto de 1952:
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‘Religioes no Rio ‘

Famosa personalidade do Rio de Janeiro, o
Jodozinho da Goméia acaba '‘de celebrar a festa
de iniciacao de novas filhds do santo. Assistiram
ao ato solene numerosos sen:)dpres. deputados,
altos funcionarios! e oulras pessoas gradas.
inclusive o chefe de policia... \ ;

‘ Daf é s6 um passo, um. tgequeno Progresso,
para lefmos nos jornais, amanha ou /depois:
“Assistiram A solenidade civica as altas autori-
dades, inclusive o Joaozinho da Gomeia."

Apenas permitimo-nps lembrar a conveniéncia
de uma lei que separe do Esfado a macumba.

1 " -
I \

O politico Ademar de Barros desligou-se da UDN em 1946, fundou o PRP, que se
transformaria em PSP. Desde entdo disputava cargos politicos com candidatos da UDN
ferrenhamente. Em 1949 era Governador de Sdo Paulo e estava envolvido num escandalo
com acusacgdes de corrupcdo, o escandalo durou meses nos jornais do pais; suas idas aos
terreiros eram motivo de chacota de politicos rivais e jornalistas. O nome de Jodo da Goméia

aparece relacionado ao politico paulista em 3 registros encontrados. Dois em 1962 no
periodo de elei¢bes e um em 1950.

O gue |

| se diz

cee QUL ©0 sr. Ademay de
Barros, falanao emt recerte
| comicio, afirmon que estd pre-

parado para a dJderroia, pois,
o Joaozimlio da Gommédia he
disse que o sewr reino ndo &
déste rrrrevido . .

D 187

187 Djario Carioca, 03 de outubro de 1962
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Apesar do pessimismo, Ademar ganhou as elei¢cbes naquele ano e o jornal néo
poupou alfinetadas as suas idas & macumba, muito menos a presenga da macumba na
politica: “O que se diz... Que, apds a vitoria do sr. Ademar de Barros, o Jodozinho da
Goméia esta decidido a montar em Sdo Paulo um escritorio do Astral para guia espiritual
dos politicos”. 18

A reportagem de 1950, assinada por Danton Jobim, vai além do registro de relacéo
entre o politico e 0 macumbeiro, emite julgamento de valor sobre a religido na politica.
Afirma o jornalista que o caso de Ademar era uma evolugdo da sua psicose: “/...] Agora,
com a evolucdo da sua psicose, 0 Bonitdo da paulicéia entregou-se inteiramente aos
macumbeiros. A equipe do baiano foi refor¢cada com a importagdo de ‘guias’ da Itdlia.
Esses Chalacas do Baixo espiritismo é que orientam 0s negdcios e a politica do chefe do
PSP 18

Em meio a essa intensa relacdo entre Jodo da Goméia e chefes de governo, poucos
foram os registros encontrados sobre escandalos que ferissem a imagem do sacerdote, a
maioria das reportagens tentava atingir os politicos perante a sociedade vinculando-as a
praticas de magia negra. Mas temos em 1965 o nome do terreiro citado em documentos de
uma CPI (Comissao Parlamentar de Inquérito) que apontam para uma outra caracteristica da
relacdo entre Jodo e politicos.

A CPI investigava desvios de fundos da Comissdo de Melhoramento da Tijuca e
acusava o deputado Paulo Zouain de desviar contribuicdes doadas por comerciantes e
industriais para os festejos do IV Centenario da cidade. Na descricdo dos cheques temos um
para “pagamento de promocao do candomblé de Jodozinho da Goméia”. A descoberta de
desvio de dinheiro pelo deputado para a “promoc¢do do terreiro” pode sugerir troca de
favores entre o sacerdote e o politico. Jodo seria pago através da promocédo do seu terreiro,
possivelmente na midia. O que me levou a acreditar nessa suposicdo foi uma nota avulsa
publicada no jornal Gazeta de Noticias. Nota estilo propaganda, uma inteligente estratégia

de propaganda do terreiro.

188 Djario Carioca, 11 de outubro de 1962.
189 Diario Carioca, 17 de junho de 1950.
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“Babalad Jodozinho da Goméia

Compareceu a nossa redacdo o sr. Anacleto Cavalcanti,
solicitando veiculassemos, de publico, o seu agradecimento ao famoso
babalad Jodozinho da Goméia, por intermédio de quem logrou
melhorar os tormentos e as aflicdes de que se achava possuido, ndo Ihe
tendo sido exigido nenhum pagamento ou retribui¢cdo. Adiantou, ainda
o0 sr. Anacleto, que é testemunha de diversos casos idénticos ao seu
ocorridos até com pessoas da alta sociedade que agradecem o0s
trabalhos de Jodozinho da Goméia com o classico ‘Deus lhe apague’.

[..]"

Com tantos clientes ricos e influentes na politica, nos meios artisticos e na alta
sociedade carioca, ndo surpreenderia se Jodo da Goméia acumulasse dinheiro nos seus
oficios de pai-de-santo. Contudo, ndo foi isso aparentemente que ocorreu. Nao se pode
exagerar, como fez o sr. Anacleto Cavalcanti que o pai-de-santo era pago apenas com um
“Deus lhe pague”, mas Jo&0 parece nunca ter sustentado, a0 menos nas fontes encontradas
sobre sua trajetioria, nenhum tipo de luxo que nao fosse convertido no seu proprio terreiro,
local que moravam entre 15 a 30 pessoas sustentadas por ele. Morava num apartamento
simples em Bonsucesso, a sua recompensa foi o reconhecimento como grande pai-de-santo,

como mostram as fotografias a seguir.

190 Gazeta de Noticias, 31 de Maio de 1956.
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191

Bl
FOR *w‘\\mm*«

A FEDERACAO ESPIRITA UMBANDISTA DO ESTADO DO RIO wefftifon 2 sua séde

regional de Duque de Caxias, sibado 1ultimo, na vizinha cidade, & rua Chaco n, 13, 2.° an-
dar, tendo comparecido grande nimero de convidades, enire os guais varias autoridades
locais, jornalistas e vereadores. Falaram varios oradores, destacando-se o advogado Byron
Torres de Freitas, consultor juridico da Confe deracio Espirita Umbandista, o sr. Antonio
dos Santos, delegado da Federacho em Duque de: Caxias, o vereador Newton Pio, da Camara
local, Na fotografia acima reproduzida apare cem alguns dos presentes, motando-se, entre
eles, com um rolo de papel na mio, o famoso “babalad” Jodozinho da Goméia, que ali es-
teve como convidano. X

191 Diario da Noite, 13 de Agosto de 1952.
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VLA DOS DIARIO ASSOQCIA
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Na foto a esquerda, posando ao lado de politico ndo identificado em seu terreiro. A direita, convidado a dar

seu depoimento de autoridade num caso de macumba contra Vargas.

192 Ambas as imagens sdo do periddico Diario da Noite. Datas: 18 de agosto de 1952 e 04 de dezembro de
1952.
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Coclho

atapd balano aforecido ao deputado Lopo

Ao rouniv-ae em casa o woaso confrode Vicira

Jrrupu de admiradores do deputado Lopo
para oferecer-tho ww almogo de cmogm lnkr‘o pelo modo ooanr«nur com que o parin.
fem atwndo nos questdes relacio nadas com o funclonalismo, A; dpa eomiparce
creadorea, o 8r,

mentar Gt Githerts Marinn 7. presid
coram o Ce rio Alarinko, o 8r, Le vaco ente da Odmara do

Rubem Cardono, vice.presidento da w 3 ercadores, o pmu-hv da Repiblice, Saraivs
Ribeiro, aJrorumdw da Pnlt“ur-. Jou lmlﬂ o ® NIMCTORO8 {u admiradorcs do Nome-
nageado, almeogo fol rigerosa 4 daiama, dirigido v lodoa Ao da Goméia o por Esmo-
rolda, a famors guititeira gue & u do mo'ddl‘d.' o Jamallovieh wmo aew  [featejado quadve "A
na', 194

193

Jodozinho da Gomdéia com uma miniatura do fa-
imagem «e SAae 195

wobrigagdesn,

O «babalad»
lecido presidente Getllio Vargas € com uma

Jorge, no encarivaiiientg das

Obrigacdes pela alma de Getiilio duraram sete dias e sete noites. Esse era o titulo da reportagem que trazia Jodo
carregando as imagens de Vargas e de Sdo Jorge nas obrigacoes de intencédo da alma do ex-Presidente. Jodo foi chamado
para o evento realizado pela Igreja Catélica Apostélica Brasileira.

193 Di4rio da Noite, 08 de agosto de 1952.
194 A Noite, 16 de setembro de 1954.
195 A Noite, 21 de maio de 1962.
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BBC FILMOU “TERREIRO™
DE JOAOZINHO DA GOMEIA

UMA equipe de cinegrafistas ingléses da B.B.C. filmou
as dangas de Oxéce, Inhanca e dos Orixas no <Terreiros
de «Candomblé> de Jodozinho da Goméia, A pelicula sera
brevemente transmitida pela televisio da B.B,C.A, A equipe
estava chefiada pelo Sr. Adrian Cowel ¢ estavam presentes
os Srs. Wilson Hall, diretor da N.B.C., de Nova lorque no
Brasil, Louis Wolfers, da C.B.C., e F.M. L, Mellinger, da
Meldy de Paris, além do dirvetor de TV Gilberto Borges.

Falando a reportagem de A NOITE o Sr, Adrian Cowell
declarou que ficara muito impressionado com o que vira no
«Terreive. de Joiozinho da Goméia» e que ja conhecia o Bra-
sil de outras filmagens, tendo colhido aspectos da constru-
¢ito (e Brasilin e da vida dos indios na Amazonia, Afirmou
ainda, que, apés um§ visita ao Peru, voltard ao Brasil para
filmar dancas folclovicas,
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196 hitp://www.flickr.com/photos/joaozinhodagomeia/3858399321/
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4.3 A outra face da moeda: Brasil, um pais de macumbeiros?

O pai-de-santo baiano ndo era lembrado na imprensa apenas quando 0 assunto era
festa. Encontrei artigos de cronistas pessimistas em relacdo ao pais atacando Jodo e sua
fama. Os anos dourados que permitiram o inicio da liberacdo sexual e o crescimento de
outras religiGes assustavam as familias tradicionais. Ndo sem motivo essas familias
marchavam cada vez mais unidas aos setores mais conservadores da politica do pais
apoiando seus projetos que propunham estancar mudancas radicais que alterariam néo
apenas a politica.

A exaltacdo nos jornais, palcos e palanques a um macumbeiro negro ndo poderia passar
desapercebida pelos representantes de uma sociedade patriarcal, defensora dos bons
costumes e racista. Usando como exemplo Jodo, o “zabaneiro descarado”, Renato Alencar
assina um artigo no Diario de Noticias: “Um pais em putrefagido”. Nele, expde com
abundancia de detalhes os fatores que levam ao fim da pétria, ao apodrecimento do pais. A
exaltacdo de parte da sociedade ao rei do candomblé é a imagem privilegiada que o autor

cria para esse pais estragado.
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197

As palavras de Renato Alencar ndo eram de fato um caso isolado. Em 1958,
jornalistas assustaram-se com a noticia de que Jodo da Goméia havia sido convidado para se
apresentar no Il Congresso Médico-Psicologico Ibero-Americano. A repercussdo dessa
apresentacdo foi negativa e as matérias enfatizavam como os doutores haviam ficado
horrorizados com o que viram. A tbnica das reportagens era a vergonha que 0 pais passaria
ao ser vinculado no exterior as praticas barbaras que Jodo apresentou aos médicos

estrangeiros.

“[...] Os médicos em contato com as manifesta¢oes teatrais de
Xangb, Oxumaré e Obaluaé ao meio de ruido ensurdecedor de
atabaques ficaram absolutamente horrorizados com as cenas
selvagens de transe desse ritual fetichista que nem ao menos no dizer
dos especialistas possui qualidade de pureza folclorica. Chama-se
isso ‘incrementar o turismo’ em nossa capital. E depois, quando
alguns desses homens ilustres declarar, entrevistados em suas

197 Djario de Noticias, 26 de Fevereiro de 1956.
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respectivas terras, que ‘somos um pais de barbaros’, ficardo os
responsaveis por tamanhas andices profundamente indignados. Na
verdade, para estrangeiro que nos visita, principalmente ilustres,
além de vatapa e feijoada, com a indispensavel cachacga, somente
uma boa macumba! %,

A critica na coluna de Carlos Machado nos remete a dois pontos de discussao sobre o
periodo: o primeiro é a relacdo entre identidade nacional e a insercdo de elementos da
cultura negra nessa identidade que era explorada pelas institui¢cbes de turismo. E o segundo
ponto é a resisténcia e rejeicdo de parte da sociedade em acolher elementos da cultura negra
como componente representativo da nagéo.

Na “epopéia das trés ragas que se fundem nos laboratérios das selvas tropicais”'*® a
parte que coube aos negros nessa epopéia que € a construcdo da identidade nacional teve um
carater ludico-afetivo. E a religiosidade teve papel de destaque nesse processo. Dessa forma,
na metade do século XX o turismo explorava elementos dessa comunidade imaginada®®
brasileira e entre esses elementos temos a macumba.

Beatriz Dantas?®! define a folclorizagdo da cultura negra como uma modalidade de
integracdo vertical que esta acima das classes e das etnias e tem como objetivo criar um
patrimonio cultural comum. Mas como produzir um patriménio cultural comum num pais
tdo heterogéneo e com uma elite que, em parte, rejeitava identificar-se com uma cultura que
ndo a de origem europeia? O resultado dessa tentativa ideoldgica de tentar apagar as
diferencas e os conflitos étnico-culturais é a rejeicdo sobre as representagdes feitas a partir
da cultura nacional.

A rejeicdo pode ser encontrada em varias reportagens sobre Jodo da Goméia,
principalmente aquelas que abordam o tema turismo. Algumas opinifes de jornalistas séo
categoricas ao afirmarem que apresentacdes de macumba como representativo da cultura
nacional era uma vergonha para um pais gque se encontrava em ritmo acelerado de
modernizacdo. Grande parte dos estudos trata do esfor¢o do Estado e de intelectuais em criar

0 patriménio cultural comum, base para a identidade do pais, mas poucos se ocuparam se

198 Diario de Noticias, 29/08/1958.

19 ORTIZ, Renato. Da raca a cultura: a mesticagem e o nacional. In: ORTIZ, Renato. Cultura brasileira e
identidade nacional. Séo Paulo: Brasiliense, 1998, pp. 36-44.

200 ANDERSON, Benedict. Comunidades imaginadas. S&o Paulo: Atica, 1989.

21 DANTAS, Beatriz G. Vové Nagd e Papai Branco: uso e abuso da Africa no Brasil. Rio de Janeiro: Graal,
1988.
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verificar as reacdes da sociedade diante a essa tentativa. Em 1960 no jornal Ultima Hora
lemos: “Jodozinho da Goméia esta ‘fazendo’ a noite. Isso é bossa nova. E ndo é muito
natural "®°2, Sintese do desconforto.

As reclamacgdes nos jornais sobre a “macumba”, mesmo folclérica, fazer parte da
identidade cultural do pais sdo bastante semelhantes com as lamentagdes nos jornais sobre o
filme de Nelson Pereira: Rio 400203,

Em setembro de 1955, Rio 40.° foi vetado pela censura do coronel Geraldo Menezes

Cortes, chefe de Seguranca Publica. Segundo noticia do jornal Diario Carioca?®

era o
primeiro caso de restricdo total a liberdade no cinema. A censura ao filme gerou grande
debate nos jornais e o jornal Diério Carioca liderou 0 movimento de protesto contra o ato de
Menezes Cortes unindo nomes como Abdias Nascimento, Oscarito, Carlos Manga, Jorge
Amado e Alex Vyana.

Outros jornais, contudo, defendiam a posicdo do Coronel e nos artigos temos o
argumento de que as imagens presentes no filme (negros e pobres em seu cotidiano no
morro ¢ nas ruas da cidade) ndo correspondia com a realidade do Rio de Janeiro: “O que se
discute ndo é o problema de natureza estética, e sim um fato que podera contribuir para o
nosso descrédito onde quer que se venha no futuro a exibir o filme condenado”.?%

As reportagens a favor da censura do filme dividiam-se em duas opinides: uma
negava a realidade apresentada no filme e a outra assumia as imagens como parte do
cotidiano da cidade, mas que ndo deveriam ser exibidas nas telas de cinema. Ambas
defendiam a negacdo da representacdo de parte da sociedade carioca marginalizada.

No mesmo periodo, no final de setembro de 1955, o filme Martin Luther também foi
censurado pelo mesmo coronel sob a alegacéo de “ferir os sentimentos religiosos do nosso

paiS”206-

202 (Jtima Hora, agosto de 1960.

203 Na Graduacdo cursei uma disciplina sobre métodos de pesquisa que teve como avaliagdo a elaboragdo de
um projeto de pesquisa. O projeto propunha-se pesquisar a repercussdo negativa que teve na imprensa o filme
e muitas eram as reportagens que rejeitavam as imagens apresentadas no filme como representantes da cidade
do Rio de Janeiro.

204 Diario Carioca, 25 de setembro de 1955.

205 Diario de Noticias, 09 de outubro de 1955. Coluna assinada por Heraclito Sales.

206 Gazeta de Noticias, 29 de setembro de 1955.
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Assim, a presenca de Jodo e da macumba nos jornais também geravam desconfortos
por parte da sociedade revelando a vergonha que sentiam ao serem identificados com uma

cultura que era constituida também por elementos de origem africana.

4.4 A demanda?®” entre Umbanda e Candomblé

Renato Ortiz considera que os fundadores da Umbanda ultrapassaram as fronteiras
de um sincretismo espontaneo e promoveram um sincretismo refletido a partir de diversas
religides. A Umbanda teria nascido de uma bricolage entre a religiosidades indigena e
africana aliadas a doutrina kardecista, logo, uma moral cristd construida e organizada a
partir da mediacdo de intelectuais umbandistas. Ortiz identifica dois momentos importantes
da legitimacdo da Umbanda como religido: a fundacdo da Federacdo Espirita de Umbanda
(1939) e a realizagdo do Primeiro Congresso Brasileiro de Espiritismo de Umbanda.
Segundo o autor, um dos objetivos do Congresso foi desmitificar os rituais magicos que
pertenciam a Umbanda para a sociedade, em outras palavras, identificar-se como diferente
de outras manifestagdes consideradas pela sociedade como “baixo espiritismo”.

O momento em que Jodo da Goméia chega ao Rio € de intenso crescimento dos
terreiros de Umbanda de modo organizado. E nesse momento a Umbanda continuava seu
processo de legitimacdo demarcando a sua identidade, demarcando fronteiras em relacdo as
demais manifestacdes espiritas, ao “Outro”. E este “Outro”, que era nesse periodo
estigmatizado como béarbaro, principalmente devido ao sacrificio de animais em seus rituais,
era o Candomblé.

Argumenta José Henrique Motta de Oliveira®®®

que os intelectuais umbandistas
organizaram-se em Federacdo a fim de negociar com os 6rgdos repressores do governo a
liberdade de culto e tiveram que apresentar a Umbanda como uma religido civilizada e

perfeitamente inserida no modo de vida urbano. Assim, a legitimidade do novo culto nasceu

207 Um dos significados da expressio demanda entre o povo-de-santo ¢ o de tensdo, conflito, pirraca. E comum
ouvir nos terreiros: Fulano esta de demanda comigo.

208 OLIVEIRA, José Henrique Motta de. Entre a macumba e o espiritismo: uma andlise comparativa das
estratégias de legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. Dissertacdo em Historia — Universidade
Federal Fluminense, 2007. p. 14
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a partir do esforco de distanciar-se das macumbas cariocas ndo organizadas em termos de

cédigo doutrinario formal.

“As comunicagoes apresentadas durante o congresso, por sua vez,
tém que ser contextualizadas com a conjuntura politica da época. A
grande dificuldade para que a religido se legitimasse era o fato de
a Umbanda possuir um passado afro-indigena no seio de uma
sociedade predominantemente cat6lica. Compreende-se, portanto, o
esforco dos umbandistas em disseminar uma série de teorias que 0s
afastassem das teias do Candomblé e da macumba.

Aproximar-se do espiritismo de Kardec representava, naquele
momento, o caminho mais vidvel a Umbanda, principalmente
porque o chefe da policia politica de Vargas, Filinto Miller,
pronunciara-se totalmente favoravel as atividades do Espiritismo,
julgando-as inofensivas ao regime. Assim, na ldgica daquele
momento histérico, o caminho a legitimidade passava pela
construcdo de uma identidade que ao mesmo tempo estivesse mais
proxima do carater “cientifico” da religido kardecista e o mais
distante possivel das praticas religiosas de matriz africana.
Portanto, quando a nova religido foi apresentada como brasileira,
os intelectuais queriam dizer a sociedade que a Umbanda néo era
apenas uma religido de origem afro-indigena, mas o resultado da
evolucdo cultural do povo brasileiro. A estratégia era aproxima-la
de uma representacdo mestica da nacionalidade, tdo apreciada
pelos idedlogos do Estado varguista. Os umbandistas ndo negavam
a heranca afro-indigena nas praticas rituais, masjustificavam-na
numa perspectiva evolucionista, prépria do discurso kardecista.
Isto é, “valorizavam o indio e o negro como importantes elementos
formadores da nacionalidade, mas sob a Gtica da evolugdo
constante, capaz de ‘aprimorar’ o que de ‘selvagem’ e ‘barbaro’
prendia-os a um passado distante da civiliza¢do >,

Dessa forma, a Umbanda aproximava-se da doutrina Kardecista que atraia, a partir
do seu carater “cientifico” parte da elite brasileira. A ciéncia, alids, o discurso da
aproximacdo entre religido e ciéncia fizeram parte do processo de legitimacdo da
Umbanda como religido e a sua diferenciacdo em relacdo aos demais cultos afro-

brasileiros: “/...] Como escreve Ortiz, na medida em que a Umbanda integra a linguagem

209 OLIVEIRA, José Henrique Motta de. Entre a macumba e o espiritismo: uma andlise comparativa das
estratégias de legitimacdo da Umbanda durante o Estado Novo. Dissertacdo em Historia — Universidade
Federal Fluminense, 2007. p. 8
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cientifica, ela se separa das supersticdes que constituem os demais cultos afro-
brasileiros "%,

Se os intelectuais de Umbanda queriam criar uma identidade a ser exibida a
sociedade que a diferenciasse do Candomblé, imaginemos o que representava para eles o
crescimento da fama de Jodo da Goméia nos jornais, exaltado por um publico que nédo
tinha instrumentos para diferenciar as duas religides, até mesmo porque as diferencas que
existiam faziam parte muito mais do campo das idéias do que na pratica ritual dos adeptos
e clientes. Assim, ndo é dificil imaginar que a relacdo entre Candomblé e Umbanda, pelo
menos para seus lideres, era conflituosa.

Durante a pesquisa das reportagens sobre Jodo nos periodicos cariocas, encontrei
essa tensdo presente nos jornais de formas diversas, muitas vezes de modo velado. Outras,
ganharam grandes contorno para a satisfacdo dos donos de jornais que exploravam as
polémicas e vendiam seus jornais. Escolhi dois episddios de grande repercussao na midia
carioca para analisar a relacdo entre Umbanda e Candomblé nesse periodo a partir das

acOes de Jodozinho da Goméia.

4.4.1 O caso Arlete

Depois do Candomblé, o carnaval era a maior paixao do pai-de-santo baiano.

“[...] Sou um homem simples, vivo somente para duas coisas na
vida: o candomblé e o carnaval. No mais, levo uma verdadeira vida
de pai-de-santo, ndo vou ao cinema, nem ao teatro, nem ao futebol;
ndo frequento botequins, nem gafieiras, nem o society, apesar dos
insistentes pedidos dos meus clientes [...] .

Nos depoimentos dos filhos de Jodo aparece sua ligacdo com as escolas de samba
Império Serrano e Imperatriz Leopoldinense?'?, escolas que desfilou no carnaval carioca. A

primeira reportagem de destaque de Jo&o no carnaval carioca foi em 1955 quando fantasiou-

210 gp. Cit. p. 19

211 Diario da Noite, 20 de agosto de 1952.

212 Apesar de participacdo significativa na escola Império Serrano e Imperatriz Leopoldinense, Jodo foi
homenageado como tema de carnaval pela escola Unido da llha em 2002 com o samba Folias de Caxias: De
Jo&o a Jodo... E o carnaval da Unido. Em 2007, no enredo sobre Duque de Caxias da escola Grande Rio, seu
nome foi destaque na ala A fé de um povo valente.
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se de ABI (Associacdo Brasileira de Imprensa. Os jornais destacaram a irreveréncia da
fantasia do sacerdote.

No Carnaval de 1955, Jodozinho fantasiado
de Associag¢to Brasileira de Imprensa.

Mas foi em 1956 que a irreveréncia de Jodo despertou a ira de Umbandistas e a
curiosidade dos jornais cariocas. Tudo por conta de “Arlete”. Conta-nos sobre o episodio

uma filha de Jodo, ndo identificada, em relato a Andrea Nascimento?**,

“O baile do Teatro Jodo Caetano era de travestis, um ultraje
para a época, resultando em um enorme escandalo, como poderia um
chefe de culto afro-brasileiro cometer tamanha audacia desafiando
toda uma estrutura de sobriedade que assumiam o0s pais e maes de
santo do candomblé. No candomblé, aliés, ndo tinha muita aceitacédo
um escandalo que envolvessem pessoas do culto. A audacia de
Jodozinho Ihe renderia fortes dores de cabeca com a Associagdo de
Candomblé da época que exigiam a sua imediata expulsdo, com o

213 http://www. flickr.com/photos/joaozinhodagomeia/3859188018/

214 NASCIMENTO, Andrea. De S3o Caetano a Caxias: um estudo de caso sobre a trajetéria do Rei do
Candomblé Jodozinho da Goméia. Monografia (Licenciatura em Historia) - Universidade Estadual do Rio de
Janeiro, 2003 p. 42
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apoio de mdaes de santo tradicionais de Salvador como Mae
Menininha do Gantois com a qual fez as pazes mais tarde. ‘Eu ndo
consigo me imaginar atualmente como apenas um elemento a parte
do cenério afro-brasileiro, se o candomblé assumiu uma postura de
espetaculo de luz e cores foi gracas a minha roga da Goméia, ndo
posso acreditar que digam que eu desmoralizo ou desmoralizei o
candomblé apenas por gostar de enfeitar meus Orixas, ou brincar no
carnaval, afinal estou vivo e se cheguei até aqui foi gracas a minha
personalidade e autenticidade, mais pelo menos tenho uma
recompensa perante todo este bafafa, ocupei o meu lugar no mundo e
quem estiver incomodado que venha falar comigo , afinal sou ou ndo

rass

sou o Rei do Candombleé
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Jodo da Goméia travestido de Arlete

215 Revista Memédrias da Bahia. Volume Il
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Apesar dos relatos citarem uma Federacdo de Candomblé, ndo encontrei noticias
sobre uma organizacdo deste tipo no Rio de Janeiro neste periodo. Havia a Federacdo
Espirita de Umbanda, e acredito que seja esta que a memdria se referia.

Analisando a polémica da participacao de Jodo em um concurso de fantasias em
baile de travestis, observei que, diferente do que a memaria selecionou sobre o caso, a
polémica foi gerada por protestos de alguns umbandistas avulsos que mandaram cartas para
jornais que publicavam as imagens do pai-de-santo travestido e para a Federagéo
Umbandista. As reclamacgdes condenavam as reportagens que relacionavam Joéo a
Umbanda. N&o ha registro da intervencdo da Federacdo no caso nesse sentido de protesto
contra a presenca do sacerdote no baile.

Contudo, o caso ganhou tanto destaque nos jornais envolvendo o nome da instituicdo
que a Federacdo Umbandista ndo teve outra alternativa sendo falar sobre o acontecimento.

Eis o esclarecimento sobre o caso Arlete:

“Na qualidade de presidente da Federagdo Espirita de Umbanda
do Estado do Rio de Janeiro, da qual é associado o sr. Jodo Alves
Torres Filho, babalorixa Jodozinho da Goméia, - DECLARO:

1.° - os dirigentes da Federacdo apuraram que o referido
babalorixa foi iniciado em seita africana e recebe orixa;

2.° - pada foi apurado contra os bons costumes no terreiro deste
babalorixa;

3.% - a proposito de ocorréncias carnavalescas, este ano ao Distrito
Federal, que comprometam a conduta civil do babalorixa, nada foi
apurado além da exibicao de uma fantasia, matéria que transcende
a competéncia deste Federacdo. — Niteroi, 21 de Fevereiro de 1956
— a) Byron Torres de Freitas. [...] 8.

“[...] Achou a critica que a presenga desse conhecido babalorixa
em tal concurso era uma desmoralizacdo para o culto. Acontece,
entretanto, que ndo é proibido ao pessoal dos cultos afro-
brasileiros — homens e mulheres — tomar parte nos festejos
carnavalescos, fantsiado de maneira que entender, desde que

despache Exu e peca licenca ao seu orixd”. **9

218 Diario da Noite, 23 de fevereiro de 1956.
219 Diario da Noite, 05 de marco de 1956
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Apesar das tentativas de esclarecimentos, 0s jornais estampavam nas suas primeiras
paginas que Jodo havia sido julgado absolvido por uma espécie de Tribunal Umbandista. O
caso mostra que Jodo, apesar de ndo se declarar Umbandista, era filiado a Federacdo o que
representava uma forma de se proteger de possiveis repressdes ao terreiro. Mais que isso, é
um registro privilegiado que mostra como Jodo era visto por alguns Umbandistas, 0s
adjetivos “imoral” eram constantes nas reportagens que se referiam ao pai-de-santo.

A reacdo de parte dos Umbandistas sugere o quanto a ética e a moral cristd da
Umbanda chocava-se com a moral africana recriada, adaptada, do universo religioso do
Candomblé no Brasil que ndo regulamenta em termos religiosos sobre a conduta sexual dos
iniciados.

Beatriz Dantas compreende esse choque naquilo que chama de Africa negada versus
Africa exaltada: “/...] E através da negacdo da Africa que a Umbanda se tornard ‘limpa’,
‘branca’, ‘pura’, identificada com uma pratica do bem, por caridade e sem cobranga, apta,
pois a ter uma aceitagdo social mais ampla”*?°

Compreendemos, assim, porque Jodo da Gomeéia era “imoral e mercenario”. A
sexualidade livre e a pratica religiosa que cobrava um valor por seus servicos condenavam
Jodo e o Candomble.

Sobre essa percep¢do do ethos do Candomblé diferente do da Umbanda Jodo fala na

revista O Cruzeiro:

“- Vocé ndo acha que a sua fantasia de vedeta se choca com 0s
regulamentos do Candomblé?

- De nenhuma maneira, meu amigo. Primeiro, porque antes de
brincar eu pedi licenga ao meu ‘guia’. Segundo porque o fato de eu
ter me fantasiado de mulher ndo implica em desrespeito ao meu
culto, que é uma Suica de democracia. Os Orixas sabem que a
gente é feito de carne e 0sso e toleram, superiormente, as
ineréncias da nossa condi¢cdo humana, desde que ndo abusemos do
livre arbitrio.

- Vocé esta falando dificil, disse o reporter.

- Vocé esta pensando que babalad tem de ser analfabeto???!”

220 DANTAS, B. op. Cit. p. 209

221 O Cruzeiro, margo de 1956.
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4.4.2 O caso Agueré

A polémica envolvendo Jodo e os Umbandistas no caso Agueré tem caracteristicas
bastante diferentes do caso Arlete. No Agueré, o conflito gira em torno da disputa de capital
simbdlico entre as duas religides. Inicio o caso com a narrativa.

Agueré é um ritmo consagrado aos orixas cagadores no Candomblé, como Ox6ssi e
Logunedé. Nunca havia sabido de outro significado para esta palavra, mas nos jornais
cariocas dos anos 1950 Agueré era sindnimo de “prova de fogo™.

A “prova de fogo” ¢ uma pratica que era comumente realizada em terreiros de
Umbanda quando havia davidas sobre a possessdo de um médium pelo Orixa ou Entidade.
Entre as provas mais conhecidas estavam: andar sob carvGes em brasas ou sob cacos de
vidro, mergulhar as mdos em panela com dendé fervendo, dancar carregando sob a cabeca
panelas com chamas de fogo. Ou coisas mais simples como ingerir preparados com
substancias que grande parte das pessoas sentiria nojo e vomitaria imediatamente caso nédo
estivesse sob efeito do transe. Acreditava-se que passando por tais provas se comprovaria a
veracidade da possessio??.

No primeiro dia do més de agosto de 1952 estampava nos principais jornais da
cidade uma polémica disputa entre dois pais-de-santo e destaca o jornal Diério da Noite:
“Sensacdo nos meios da macumba. Os babalads Jodozinho da Goméia e Benedito Santos
disputam a posse de uma ‘filha de santo’”.

O pai-de-santo Benedito dos Santos, conhecido como Benedito Espirito Mau,
acusava Jodo de ter lhe roubado Elvira de Paula Pinto, através de seqiiestro, mantendo-na
sob carcere privado no terreiro. Desafiava-o , entdo, ao Agueré, a prova de fogo, acusando-o
de falso pai-de-santo, de “nao ter santo na cabe¢a”, de ndo ser iniciado em culto algum.

Nos dias seguintes durante 0 més de Agosto outros detalhes aparecem e o caso rende
reportagens até dezembro de 1952. Devido ao fato de Jodozinho néo ter aceitado o desafio

do Agueré, os jornais Diario da Noite e O Dia criavam todos os dias reportagens sobre o

222 Atualmente dificilmente ouvimos falar sobre esses testes em terreiros, talvez pelo fato de ter sido criado
uma nova consciéncia sobre a natureza do transe. O assunto € bastante interessante por possuir uma
historicidade especifica mas foge dos limites do trabalho.
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assunto e até um enviado especial foi a Salvador para saber a opinido sobre o caso de pais e
maes-de-santo baianos.

Lendo as reportagens dos meses de Agosto e Setembro, 0s jornais posicionam-se
claramente a favor de Benedito Espirito Mau, a vitima que tinha uma filha-de-santo
sequestrada e foi aos jornais reclamar. Benedito declarava-se filho-de-santo de Jodo Alab4,
conhecido e respeitado Babalorix& baiano que vivia no Rio de Janeiro no inicio do século
XX, pai-de-santo de Tia Aciata e lya Davina de Omolu, entre outras Tias da Pequena Africa
carioca. Ser filho de Jodo Alaba o inseria no campo mais tradicional do culto a Orixa no
Rio, diferente de Jodo era iniciado no candomblé de Caboclo.

Jodo, como vimos nas paginas anteriores, foi, desde o inicio da sua trajetéria
espiritual em Salvador, acusado de ndo possuir uma origem religiosa tradicional, ndo era
vinculado a nenhuma das casas de Candomblé tradicionais da Bahia. Sua mudanca para o
Rio de Janeiro ndo modifica a visdo que tinham sobre ele, e mesmo na capital federal
quando o queriam atingir relembravam das suas origens.

Questionando a competéncia de Jodo, Benedito o desafia a embebecer mechas de
algoddo em azeite fervente e colocar na propria boca quando em transe com seu orixa. Se
Jodo possuisse mesmo Orixa na cabeca, nada lhe aconteceria. Caso se machucasse, estaria
comprovado que era um mistificador charlatdo: “Se Jodozinho ndo estiver de acordo,
porém, que consiga da CBD o estadio do Maracana onde melhor podera exibir a sua classe
de bailarino, pois ele é isso e nada mais 223

Né&o aceitando o desafio, Jodo contra-ataca o rival investigando seu passado que nada
ligava Benedito a Jodo Alaba. No dia 07 de agosto de 1952 o Diério da Noite vai a Caxias
ouvir Jodo que relata ao jornalista que ndo aceita o desafio por ndo conhecer Espirito Mau,
portanto, ndo o respeitava como praticante da religido, muito menos como pai-de-santo.
Aproveitou a oportunidade e chamou Elvira.

A histéria tem uma reviravolta quando se descobre que Elvira ndo foi seqliestrada,
foi ao terreiro da Goméia por indicacdo de um casal de amigos que conheciam Jodo. O
“carcere privado” a que se referia Benedito ¢ que Elvira estava recolhida no terreiro para se
iniciar, quer dizer, se iniciar novamente, ja que teria passado pelos rituais de iniciagdo no

terreiro de Benedito. Falou Elvira sobre Benedito, personagem que os jornais defendiam até

228 O Dia, 08 de outubro de 1952.
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0 momento: que o falso pai-de-santo lhe havia tirado grandes quantias em dinheiro
explorando a confianga depositada nele, além de denuncias sobre sua incompeténcia como

sacerdote:

“- Ele ndo passa de um barba-azul mascarado que ‘abusa’
das filhas e as explora o quanto pode. Isto ele quis fazer comigo.
Durante dois anos freqlientei a sua tenda na esperanca de

desenvolver 0 meu ego para receber e transmitir os fluidos

espirituais. Nesse longo periodo sé vi mistificagées grosseiras”. ***

Elvira conta que entre essas mistificacfes estava a prova de fogo, o Agueré. Benedito
fraudava a prova com alguns truques. Conclui a entrevista com Jodo declarando que nédo
mais responderia a Benedito Espirito Mau pois ndo conhecia a “sua linha” e ndo o
considerava uma pai-de-santo.

Prosseguindo com as reportagens, que haviam mudado de lado, questionando agora
Benedito, descobri o que Jodo quis dizer com “ndo conhego a sua linha”. A linha que se
referia era 0 Omoloco.

A origem do Omolocé tem variadas versfes e ndo achei nenhuma literatura
especifica sobre a vertente religiosa. O que conheco sobre Omoloc6 nos dias atuais €, em
linhas gerais, uma vertente de culto afro-brasileiro que ndo é Umbanda, mas também ndo é
considerado Candomblé. O Omoloc6 inseriu rituais de iniciagio do Candomblé,
simplificando-o0s, adaptando-os as suas necessidades, excluiu outros também.

Encontrei no site Umbanda sem mistérios®®® a seguinte explicagdo sobre o
surgimento do Omolocd e que pareceu possuir alguma coeréncia, ja que é dificil crer que
nédo havia grupos com concepg¢oes diferentes sobre os rumos da Umbanda no Congresso: no
processo de desafricanizagcdo da Umbanda nos anos 1930 e 1940, parte dos Umbandistas néo
concordaram com a exclusdo de praticas de origem africana na religido e continuaram a
pratica-las, com sacrificio de animais. Constituia-se como um movimento dissidente que ndo
concordava com os rumos seguidos pelos federados umbandistas, e comecaram a ser
chamados de praticantes de Omoloco, expressdo usada a muito tempo para cultos variados

de origem africana.

224 Diario da Noite, 07 de agosto de 1952.
225 http://umbandasemmisterio.blogspot.com.br/2006/08/0s-filhos-da-natureza-esto-rfos-e-no.html ( Gltimo
acesso em 28 de agosto de 2012)
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Observamos anteriormente sobre os intelectuais da Umbanda, que no esforco de
legitimacdo da religido, optou-se por excluir alguns elementos de origem africana na sua
doutrina. No texto “Os filhos da Natureza estdo 6rfaos e ndo sabem” o autor afirma que

havia um segundo grupo de intelectuais umbandistas:

“O segundo grupo de intelectuais umbandistas trabalhavam
em sentido oposto. Defendiam a origem e as raizes africanas da
Umbanda, condenavam a aproximacdo com o Espiritismo e
tentaram solucionar a perseguicdo, a discriminagdo e o0
preconceito através do sincretismo religioso ja incorporado pelo
Candomblé e os Cultos Afro-brasileiros em geral. Um dos
exponentes que mais se destacou nesse grupo foi Tata ti Inkice
Tancredo da Silva Pinto (1904-1979), considerado como o
organizador do Culto Omolocé no Brasil”.

O Omolocd pode ser definido, entdo, como uma dissidéncia da Umbanda nos anos
1940, apesar da nomenclatura ja ser usada em periodos anteriores.

Sendo Benedito Espirito Mau chefe de culto num terreiro Omolocd, o que temos sdo
as acusacdes de Jodo em relacdo a incompeténcia de Benedito de iniciar Elvira como disputa
de saber ritual entre duas vertentes do culto afro-brasileiro. Jodo passa de pai-de-santo sem
tradicdo a questionador da falta de tradigdo africana “verdadeira” no culto Omolocé. Ele se
utiliza da sua condicdo de inciiado no Candomblé baiano para desqualificar a condicdo de
sacerdote de Benedito. Cada vez mais Jodo era a tradicdo no Rio de Janeiro, pelo menos era

a imagem de si que buscava construir.
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tam, inutilmente, abalar a minha reputacio —

Ninguem pode arrancar-lhe o titulo de babalao,

diz outro adepto. (Texto na quarta pdagina)

226 Djario da Noite, 13 de fevereiro de 1952.
227 Djario da Noite, 09 de fevereiro de 1952.
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Entre 0s meses de agosto a dezembro Benedito e Jodo trocaram acusagdes na
imprensa em que aparece de forma privilegiada a disputa por poder e capital simbolico entre
Umbanda e Candomblé.

Elvira, a pivé da confuséo entre os dois paid-de-santo, decidiu trocar o terreiro pois
ao ser iniciada no terreiro Omolocd afirmou n&o ter sentido a presenca do Orix4, ndo havia
entrado e transe apesar de ter passado por todos o0s rituais para que isso pudesse ocorrer.
Elvira, provavelmente insatisfeita, foi assistir a uma festa no terreiro da Gomeéia e pediu que
Jodo jogasse os buzios para ele. Ouviu que apesar dela se considerar iniciada, 0 jogo dizia
que ndo tinha santo na cabeca, o que queria dizer que ndo havia passado por todos os rituais

necessarios para entrar em transe, segundo as concepcdes religiosas do Candomblé.

“Jodozinho respondeu que Elvira ndo tinha santo na cabeca
pois foram enganada por Espirito Mau. Ela aborreceu-se ficando
no terreiro em estado de inconsciéncia durante trés dias. O marido
de Elvira, Jurupinto, procurou entdo Benedito dizendo-lhe que
Jodozinho daGomeia mandava chama-lo porque somente ele,
Benedito, como pai de cabeca de poderia levantar Elvira. Benedito
foi ao terreiro do outro babalad e Ia Ihe disseram que a jovem ndo
tinha orix4, mas bonecos na cabeca. Espirito Mau contestou,
afirmando que ela era feita como filha de Oxum Epanda, com missa
na igreja de Nossa Senhora de Bonfim e a presenga dos filhos do
terreiro e do marido, todos de branco. Jodozinho, a esta altura,
julgando o outro natural de Minas, afirmou que “mineiro é
curandeiro e ndo entende de santo”. Entretanto, Benedito afirma
que é carioca, nascido na rua Amalia, 80, em Quintino”?8.

N&o ser baiano era um dos argumentos que Jodo utilizou para deslegitimar Benedito.
N&o era baiano, nem tinha sido iniciado no Candomblé. Jodo assume-se como porta-voz do
Candomblé baiano tradicional, aquele que tanto o acusava de ser um sacerdote

“degenerado”.

“Umbanda? Umbanda é uma mistura de tudo quanto ha, de
catolicismo, de candomblé, de espiritismo. A Umbanda nédo ¢
auténtica, é uma colcha de retalhos. Se a gente tirar da Umbanda o

228 O Dia, 17 de outubro de 1952
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que ela tem de outras praticas, ndo sobre nada [...]. O Candomblé
aqui é puro, negro, como o da Africa’*%°.

No Rio, ele podia ser Rei.

Veremos agora o tratamento da imprensa em relagdo ao terreiro da goméia, as noticias
religiosas.

4.5 Na macumba de Jodo: o terreiro da Goméia na imprensa carioca

Se torcer sai sangue: uma andlise das representacdes sobre religiosidade afro-
brasileira no jornal?®*® O Dia foi o Unico estudo especifico que encontrei sobre a presenca
dos cultos afro-brasileiros nos jornais cariocas dos anos 1950. O autor discute o0s
esteredtipos negativos imputados as religides de origem africana para tentar compreender
como se estruturava o preconceito racial e religioso no pais.

Atento aos estere6tipos negativos, Marcelo Vidaurre encontra variadas reportagens
que ridicularizavam as macumbas cariocas. Pensando a noticia como representacdo da visao
de mundo da sociedade, o autor acredita que a noticia dialoga com os leitores porque
procura falar o que os leitores querem saber. Conclui com a analise do papel cristalizador
das noticias que reforca estere6tipos negativos sobre a populacao negra.

As noticias relacionadas por Vidaurre, todas elas, envolvem algum tipo de violéncia,
crime, ou excentricidade ridicularizada, revelam aspectos de como a sociedade construia
representacdes sobre a Umbanda e o Candomblé através dos jornais diarios. O Caso Agueré
que narramos no capitulo anterior foi incluido entre essas reportagens negativas, pois criava
esteredtipos e explorava o caso utilizando elementos que ndo faziam parte da polémica. A
“prova de fogo” foi explorada de modo sensacionalista até o fim do caso.

As reportagens do final dos anos 1940, dos anos 1950 e 1960 sobre o Candomblé de
Jodozinho da Goméia exploram também as “excentricidades” religiosas do Candomblé, mas
também divulgam e informam sobre a natureza e funcionamento do culto de forma
satisfatoria, algumas até elogiam a insercéo social do terreiro em comunidades carentes. N&o
encontrei nenhuma reportagem que seja inteiramente pejorativa sobre a Gomeéia, apesar de

algumas terem em seu interior comentarios irdnicos ou grosseiros. Mas, a maioria tem um

229 Correio da Manhg, 20 de margo de 1971.
230 ARCHANJO, Marcelo Vidaurre. Se torcer sai sangue: uma andlise das representaces sobre religiosidade
afro-brasileira no jornal O Dia. Rio de Janeiro: UFRJ/IFCS, 1997 (Mestrado em Sociologia).
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carater documental, sdo reportagens que cobriam as festas nos terreiros e eram publicadas
nos dias seguintes a festa.

A Revista da Semana, n.° 21 de 1948 traz uma cobertura do jornalista Claudio
Tuiuti e do fotojornalista José Brito sobre uma festa no terreiro da Goméia. Na reportagem
temos a descricdo do espaco religioso, a trajetdria do pai-de-santo de Salvador ao Rio de
Janeiro, a transcri¢do de cantigas de Candomblé, a narrativa da festa, comentarios sobre os
arquétipos dos Orixas como: “Xangé é o orixd das tempestades, dos trovoes”. E fotos,

muitas fotos. E assim sdo as caracteristicas das reportagens que destaco a seguir.
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A MANHA. s.1. 13 de fevereirc de 1949,

0S "ORIXAS" DESCEM SOBRE O TERREIRO - Mario Augusto da Rocha.

o

Fotosd.Rozemberq.

No terreiro repleto de mandingos, “Oxéssi’’, padroeiro do terreiro desce
sobre o “babalad” Jodozinho da Goméio

Qqcmdo do pela divindade invocada (orixg) o
pai de santo ftorno-se um “babalorixd”, merecendo
© respeilo e a veneragdo de suas “yads'
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Encontrei também inGmeros convites na imprensa para as festas, propagandas que por vezes
eram escritas até em francés, deixando claro o interesse de Jodo pela presenca de turistas em
seu terreiro. H& outras reportagens de menor destaque, as reportagens fotogréficas acima sao
exemplos da cobertura que a imprensa fazia das principais ceriménias do terreiro da Goméia.
Mas nenhuma outra reportagem sobre a Goméia teve destaque tdo grande quanto a do
dia 23 de setembro de 1967 na revista O Cruzeiro, reportagem produzida pela dupla Indalécio
Wanderley e Ubiratan de Lemos. Capa da revista, um total de 13 paginas com 26 fotografias.
“Jodozinho da Goméia, um dos mais famosos babalads e babalorixas brasileiro, faz capa

diferente e cria assunto de interesse antropoldgico” era o titulo de chamada da revista.

Como observa Andréa Mendes na dissertacdo ja citada que analisou a reportagem,
abordar “assunto antropoldgico” era uma das pautas da revista desde a reportagem que obteve

grande sucesso de David Nasser e Jean Manzon em 1944 sobre os Chavantes.
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A revista ja havia publicado uma reportagem grande sobre Candomblé que teve
repercussdo em 1951 “As noivas dos deuses sanguinarios” de José Medeiros e Arlindo Silva,
reportagem com carater sensacionalista que tem como tema especifico uma cerimonia de

239

iniciacdo num terreiro baiano“*”. A reportagem de 1967 ndo tem carater sensacionalista, mas

informativo.

4.6 “A ronda misteriosa dos Orixas”

A reportagem dé grande destaque as vestimentas dos Orixas. Em 1967 o nome de Jodo
da Goméia estava completamente consagrado, ndo se tratava mais de apresentd-lo, mas a
reportagem trazia uma novidade sobre sua trajetoria como sacerdote: Jodo acabava de filiar-se
ao famoso terreiro baiano do Gantois, dirigido por Mde Menininha. O fato constitui-se como
mais um passo na trajetoria de Jodo na busca de legitimidade do seu terreiro, busca que durou
toda a sua vida: “fazer um bori no terreiro de Menininha do Gantois foi a sua apoteose”, diz
sua filha-de-santo Gisele Binon-Cossar. A fala de Gisele sugere que Jodo almejou até o fim da
sua trajetdria o desejo de filiar-se a uma casa de Candomblé considerada tradicional na Bahia.
E no final da década de 1960 conseguiu.

Voltando ao conteldo do texto de duas paginas que acompanhava as fotografias,
Ubiratan de Lemos utiliza como referéncia a literatura classica sobre Candomblé, como as
obras de Nina Rodrigues e Edison Carneiro para embasar sua escrita. Os temas do texto s&o:
Sacrificio ritual, caracteristicas dos Orixas e, principalmente, suas vestimentas, 0 modo como
Jodo da Gomeia vestia os Orixas da sua casa.

Recém filiado a um terreiro Ketu (nag6), o Candomblé de Jodozinho é associado a
escrita de autores que pesquisaram e reverenciaram a tradicdo dos terreiros nagés que Jodo
nunca fez parte até aquele momento. No final de 1960 verifica-se um inicio de mudanca no
vinculo de identidade do Candomblé do pai-de-santo da nagdo Angola para Ketu. Sem ddvida,
parte do desejo de vincular-se a uma pratica religiosa que era considerada mais tradicional.
Jodo ndo foi o Unico. Nos anos 1960 foram muitos os terreiros que pertenciam a nacdo Angola

que trocaram as aguas para Ketu?4°,

239 Ver: TACCA, Fernando de. Imagens do Sagrado - Entre Paris Match e O Cruzeiro. Sdo Paulo: Ed.
Unicamp, 2009.
240 Trocar éaguas significa vincular o terreiro a outra tradicdo religiosa diferente da original.
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Na década de 1960 0 candomblé do Gantois estava na moda, principalmente nos meios
artisticos. Maria Bethania, Vinicius de Morais e Gal Costa eram grandes nomes da MPB que
atraiam cineastas, pintores, atores e outros artistas e intelectuais para o terreiro. Parecia ndo
haver nada de mais tradicional que o terreiro de Mae Menininha do Gantois no Candomblé. E
Jodo declarou sua filiacdo ao terreiro em primeira mao para a revista.

Além das declaragdes sobre filiacdo religiosa, podemos encontrar também Jodo
explicando sobre a diferenca entre Umbanda e Candomblé, delimitando as fronteiras, sempre
apontando o seu Candomblé na direcdo da tradi¢do africana. Candomblé, para o pai-de-santo,
seria 0 culto legitimo de raizes africanas no Brasil, enquanto a Umbanda era uma grande
mistura: “Umbanda ¢é a mistura de todas as fés professadas no Brasil”.

Agora Jodo, filho de Menininha do Gantois, que era naquele momento o simbolo da
tradicdo e pureza do candomblé baiano, ndo era mais apenas o Rei do Candomblé, tornava-se

mais, agora era um Rei nago.
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Capitulo 5: A morte do rei nagd: memdaria e esquecimento

Jodo Alves Torres Filho, o Jodo da Pedra Preta ou 0 Jodozinho da Goméia, faleceu em
Sdo Paulo, no dia 19 de margo de 1971, devido a complicacbes decorrentes de um tumor
maligno no cérebro. Na infancia, Jodo foi levado ao terreiro de Candomblé porgque os médicos
ndo conseguiam identificar a razdo de tantas dores de cabeca que o garoto sentia. As dores de
cabeca passaram depois da iniciacéo e ter vivido 57 anos com “problemas na cabega” foi, para
a mée de Jodo, um milagre, apesar dela nunca ter tido ligacdo mais estreita com a religido dos
Orixas.

O pai-de-santo estava em Sao Paulo cumprindo compromissos religiosos no terreiro do
seu filho Paulo Sérgio Nigro, Gitadé, quando sofreu uma sincope cardiaca que o deixou
inconsciente no dia 05 de fevereiro de 1971. Permaneceu no hospital onde teve raros
momentos de lucidez e ndo resistiu a operacao que tentou retirar um tumor maligno da regiao
frontal do cérebro. Dona Maria Vitorina Torres, mde de Jodo desejava que o filho fosse
enterrado na Bahia, mas foi convencida que ndo haveria melhor lugar para sepultar Jodo do
que Caxias, local que seus filhos achavam que o sacerdote teria vivido seus melhores dias.

O corpo de Jodo foi trazido de carro de Sdo Paulo por um cortejo de dezenas de carros,
assim que chegaram a Caxias, Gitadé iniciou um movimento para que se organizasse uma
grande romaria até o cemitério “para que sua obra jamais fosse esquecida’***. O corpo ficou
exposto durante 26 horas no terreiro num caixao dourado para que os fiéis e curiosos
pudessem dar o Gltimo adeus.

Os relatos e as imagens sobre a morte de Jodo sdo fantasticos. Cortejo funebre com
dezenas de carros, presencas ilustres no vel6rio e no enterro, choros compulsivos, filhos que
se jogavam na sepultura do pai-de-santo, outros filhos que entravam em transe com seus
Orixas no cemitério, e uma grande tempestade. As tais dguas de Marco. Mas, para 0s
religiosos presentes no enterro, era bem mais que um fendmeno explicado pela meteorologia:
era a certeza que o pai-de-santo era acolhido pelo Orixa Oya, Orixa das Tempestades, como é
popularmente conhecida. O mar de lama e a histeria foram tdo grandes no cemitério que

muitos desistiram de dar o Gltimo adeus a Jodo.

241 Jornal do Brasil, 21 de margo de 1971.
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Imagens do desespero sob as lentes das revistas O Cruzeiro e Manchete

242 Imagens do enterro: Manchete, abril de 1971.
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ENTERRO DO PAI DE SANTO

Nos jornais e revistas havia descricdes e narrativas da trajetoria de vida do pai-de-santo
baiano que morria célebre, ndo havia mencdo dos conflitos, das polémicas e das derrotas,
havia apenas espaco para a exaltacdo do seu encanto e irreveréncia. No momento de morte de
pessoas publicas € comum a imprensa fazer uma recapitulacdo da vida do morto, e com Joédo
ndo foi diferente. Fato curioso foi ter encontrado pouquissimas referéncias sobre a questdo da
sua homossexualidade, o que ndo contradiz as reportagens dos anos 1940 e 1950 onde esse
tema ndo aparece. O Unico comentario que cita a sua opgdo sexual é a descricdo que o Jornal
do Brasil faz: “homem de fala mansa, gestos languidos, quase efeminados’***. Mesmo assim,
em outros jornais observava-se que deixava uma senhora vilva na Bahia. No momento de sua
morte, Jodo € negro, sua sexualidade ndo ¢ discutida e ndo é mais aquele “macumbeiro” semi-
desconhecido do interior da Bahia.

O povo-de-santo também deu o seu depoimento nos jornais sobre Jodozinho da
Gomeéia. O Babalorixa Djalma de Lalt (Djalma Souza Santos) contou aos jornais como Jodo
ajudava e acolhia em seu terreiro pessoas do candomblé que necessitavam de algum tipo de

apoio:

“- Eu estava numa fase ruim aqui no Rio e tive de fugir por
causa de perseguicdes de gente de outra seita. Tinha levado uma
facada e fugi com meu filho na Bahia. Quando cheguei la néo

243 Jornal do Brasil, 21 de margo de 1971.
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conhecia ninguém e fui apresentado a Pai Jodo na calgada. Contei 0
que estava se passando comigo. Na mesma hora Pai Jodo me botou
dentro de um carro e me levou para a Goméia com meu filho, onde
figquei cinco anos. Nessa época ele nos sustentou. Pagava passagens,

comida, me calgava e até dos meus impostos ele cuidou. [...]”?*.
Assim como Pai Djalma de Lald, outros pais-de-santo bastante conhecidos no
Candomblé do Rio de Janeiro, como Seu Waldomiro Baiano e Pai Bobo de lansa também
freqlientavam o terreiro da Gomeia e tiveram em Jodo um apoio em suas trajetorias de
consolidacdo de seus terreiros na Baixada Fluminense, assim como também ajudaram

Jodozinho.

Pai Bobo assumindo a dire¢éo da ceriménia no terreiro da Goméia enquanto Jodo estava em transe com o

Orixa Oxo0ssi.

Em outros jornais também foram convidados para darem seus depoimentos
pessoas de fora do culto, como foi o caso do frei Raimundo Cintra, professor de Historia das
Religides da PUC-RJ. O professor cita Jodo como um profundo conhecedor das religides
africanas e suas transformagBes com a insercdo de elementos da cultura branca no culto®®.
Relatos que num momento de morte se diferenciam bastante da visdo que religiosos e

pesquisadores tinham de Jodo em vida.

244 Correio da Manha, 20 de marco de 1971.
245 Diario da Noite, 20 de margo de 1971.
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O que se observa € que no momento de celebracdo da morte hd uma tentativa de
unificar uma memoria favoravel a construcdo de uma memoria positiva e apagar a historia
conflitante que teve o sacerdote.

A revista Manchete, que cobriu o velorio e enterro, publicou no dia 04 de abril de 1971
a reportagem que tinha como titulo “Funeral para um rei negro”, texto de Marco Aurélio
Borba e fotos de Adir Mera.

Em 1971 o mulato era negro e essa mudanca ndo pode ser observada com naturalidade.
Entre as décadas de 1930 e 1960 ndo encontrei nenhum tipo de registro que identificasse Jodo
como negro, que o identificasse ligado a qualquer movimento organizado de luta da populagéo
negra, houve apenas o esfor¢co de Abdias Nascimento para esse tipo de aproximagdo que
parece ndo ter tido frutos. Foi a partir do final dos anos 1960 que o movimento negro
aproximou-se novamente dos terreiros e os privilegiaram como espacos de resisténcia negra.
Morreu Jodo negro, lideranca religiosa exponente que resistiu e encantou uma sociedade
racista.

Durante semanas a midia explorava mais uma polémica envolvendo o nome do
sacerdote, perguntavam 0s jornais quem assumiria o trono do reinado de Jodo. Era uma
pergunta que ndo era feita somente pelos jornais e muita confusdo foi gerada a partir do
questionamento da sucessdo. A frase “N&ao ha herdeiro” foi dita pelo Comissario encarregado

de abrir o cofre onde estaria o testamento que responderia a davida:

“O Comissario Antonio Mota, da Delegacia de Duque de
Caxias, abrira amanha o cofre do falecido ‘babalorixd’ Jodozinho da
Goméia, que estd guardado no palacete da Avenida Paris, 55, em
Bonsucesso, residéncia do pai-de-santo. Nesse cofre, além das joias
do ‘papa’ do Candomblé no Brasil, estd o testamento no qual
Jodozinho da Goméia aponta o nome de seu sucessor. A casa, por
medida de seguranca, ja encontra sob forte vigilancia policial "**,

N&o ter indicacdo escrita sobre a sucessao iniciou uma série de conflitos no terreiro
que duram até os dias atuais. No Candomblé, ha procedimentos formais para a sucessao das
liderancas religiosas compartilhados pela maioria das casas. Apos o periodo ritual do Axexé?*’,

designa-se alguém considerado capacitado para consultar, através do jogo de buzios, a decisdo

dos Orixas para a sucessdo. E este procedimento foi feito no terreiro da Goméia. Contudo,

248 Jltima Hora, 24 de marco de 1971.
247 Cerimonia realizada apos o ritual funebre de uma pessoa iniciada no Candomblé.
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havia grupos entre os filhos do terreiro com opinides divergentes sobre a sucessdo antes
mesmo de iniciada o jogo.

O procedimento foi realizado e a escolhida dos Orixas para assumir o terreiro da
Goméia foi Sandra Regina dos Santos®*, com apenas 8 anos de idade?*°. Menor de idade e
sem condic¢des de assumir a totalidade dos compromissos e obrigagdes que sdo impostas aos
sacerdotes, a menina teria tutores que a ajudariam e completariam sua formagdo como mée-
de-santo. Foi a indicacdo desses tutores que provocaram desentendimentos sérios entre 0s
filhos da Gomeéia e fez com que o terreiro permanecesse fechado até o momento.

Encerradas as atividades no terreiro, os elementos sagrados foram retirados, alguns
roubados e a casa abandonada. Em 1987 o vereador Luis Bras de Luna indicou um oficio para
a desapropriacdo do imovel sugerindo a criagdo de um Centro Cultural Afro-brasileiro que
homenagearia Jodo. O oficio trouxe novamente 0 nome de Jodo e do terreiro a midia. Na
revista Caxias Magazine, de Outubro de 1987, Eldemar de Souza escreve um artigo, O
terreiro da Goméia podera ser preservado, no qual comenta que alguém que passa naquele
momento em frente ao terreiro coberto de escombros e de matagal ndo imagina quantos
artistas, politicos e moradores da Zona Sul carioca estiveram ali presentes nos anos 1950,
aponto da Viacdo Unido alterar o trajeto e escrever no parabrisa dos énibus da linha que fazia
o trajeto Copacabana X Caxias: “Via Jodozinho da Goméia”.

A reportagem acompanha fotos de Francisco Alves onde se vé o estado completo de
abandono do local. Também comenta sobre os esforcos de Edgar de Souza (ator, radialista e
naquele momento Presidente da Federacdo de Reizados do Estado do Rio de Janeiro) em
preservar o local e o que ele representava para a regido. O Prefeito naquele periodo era
Juberlan de Oliveira e engavetou a indicagé&o.

O terreiro da Goméia foi desapropriado apenas em 2003 durante a gestdo de José
Camilo Zito dos Santos, quando o vereador Airton Lopes da Silva, o Ito, indicou oficio para
ser construido uma creche no local. A desapropriacdo e a construcéo da creche no lugar de um
Centro Cultural no local mobilizou alguns adeptos e simpatizantes do Candomblé que fizeram

248 A menina escolhida como sucessora hoje é lyalorixa de uma casa-de-santo em Brasilia e é considerada ainda
por parte dos descendentes da Goméia a sucessora legitima de Jodo. Sebastido Paulo da Silva, Gitadé, babalorixa
com terreiro em funcionamento no interior de Sdo Paulo, também é considerado sucessor da Goméia. O conflito
ndo parece ter fim depois de tantos anos mas ainda hoje escuta-se relatos de casos sérios de ameacas em relagdo a
disputa.

249 Alguns filhos acusaram que houve fraude no jogo de bdzios.
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contato com o entdo ministro da Cultura Gilberto Gil. O ministro encaminhou a questdo para a
Fundacao Palmares.

A proposta da criagdo de um Centro Cultural foi novamente discutida no encontro
“Africanidades Religiosas e a Cultura”®® ocorrido em Marco de 2004 no Sesi de Caxias, 0
encontro foi promovido pela Secretaria Municipal de Cultura e pela Fundacdo Palmares.
Apesar dos esforcos, o terreiro da Gomeéia continua em estado de abandono.

J& havia iniciado a pesquisa sobre Jodo da Goméia quando Ancelmo Gois em sua
coluna no jornal O Globo publicou uma nota sobre Jodo e acompanhei de perto a repercussao
e desdobramentos do factoide que deu novo animo as discussdes sobre a memoria do pai-de-

santo. Dizia a nota:

‘“Jodozinho da Gomeia

Um funcionério evangélico do Cemitério de N. S. de Belém, em
Duque de Caxias, RJ, teria plantado palmeirinhas e outros tipos de
vegetacdo em volta do timulo de Jodozinho da Gomeia para
disfarcar sua localizacédo e evitar romarias.
Gomeia, pai de santo das celebridades nos anos 1970, vivia na
cidade, onde morreu em 1974. Também teriam sumido roupas dele
que estavam sob a guarda da Camara Municipal.

Celebridade...

Jodozinho da Gomeia, para quem ndo sabe, tinha clientes ilustres
como JK e era procurado até por artistas estrangeiros.
Chegou a ser capa da finada revista "O Cruzeiro" e matéria na
francesa "Paris Match".

Para concluir...
O descaso com a memoéria de Gomeia é revelado em tese de mestrado

do historiador Antonio Peralta, da Universidade Severino Sombra, de
Vassouras, RJ %L,

A noticia dado por Gois levou um grupo de religiosos, descendentes e admiradores de
Jodo da Goméia, ao cemitério de Duque de Caxias. A principio, o grupo foi formado para

250 Folha da Cidade, 20 de fevereiro de 2004.
1 O Globo, 15 de agosto de 2010. A coluna também pode ser lida acessando o jornal online:
http://oglobo.globo.com/rio/ancelmo/posts/2010/08/15/a-coluna-de-hoje-316363.asp?palavra=gom%E9ia
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verificar a procedéncia da denuncia de intolerancia religiosa, o encontro foi combinado na
rede social Orkut em um dos foéruns de discussdo sobre Candomblé. O encontro foi marcado
para o dia 02 de Novembro, dia de finados.

Ap0s visita ao sepulto, o grupo retornou ao forum e relatou sobre o abandono do local,
mas nao confirmou nenhum caso de intolerancia religiosa. Resolveram retomar o projeto ja
duas vezes proposto de criacdo de um Museu no local onde funcionava o terreiro e colher
assinaturas para enviar a Prefeitura de Caxias. As declaragfes dos integrantes do grupo eram
unanimes: era preciso resgatar a memoria do Rei do Candomblé que estava apagada e que era
inadimissivel um nome como Jodozinho da Gomeéia ser esquecido.

Houve mobilizacdo pela retomada do projeto, no entanto, nos dias posteriores o
desanimo era visivel e desabafos eram feitos nos foruns que discutiam a situag&o do terreiro.
Um jovem escreveu gue tinha ido entregar panfletos em casas de artigos religiosos em Caxias
é decepcionou-se com a falta de interesse e de consideragdo com a memdria de Jodozinho, as
pessoas lembravam do nome dele, mas ndo sabiam de fato quem foi e o que representou para a
religido e para a cidade de Caxias. O grupo concordava que era preciso reverter essa situacao
para que o projeto tivesse apelo popular.

Mesmo com o desanimo e a falta de adesdo ampla a0 movimento, o grupo continua
seus esforcos e o evento do dia 02 de Novembro foi repetido em 2011 e 2012, atraindo mais
interessados na proposta de preservacao da memaria do pai-de-santo baiano. A seguir algumas

imagens do movimento de “resgate da Historia” de Jodo, expressao utilizada pelo grupo.
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22 As fotografias sdo de Waldemar Lapoente Alvarenga (Reizinho).
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CONVOCACAO GERAL

Convocamos a todos os irmaos de fé,
independente de nagao, raiz ou segmento, para
juntos iniciarmos um manifesto em prol da
construgao de um mauscléu em homenagem
sincera 20 Sr. Jodo Alves Torres Filho, Jodozinho da
Goméia) «0 rei do candomblé» e consequente
assinatura de “Abaixo Assinado” para junto aos
orgdos publicos, por em pratica, projeto ja
aprovado, que transforma onde foi o Terreiro da Goméia

\ emMUSEU DO CANDOMBLE. ‘
—
Havera o encontro as 10:00 horas no cemitério
N.S. do Belém - Corte 8 - Dugue de Caxias, para
assinaturas e dando seguimento com
romaria/caminhada até o local do antigo terreiro
da Goméia.

SUA PRESENCA E MUITO IMPORTANTE.

[

Tributo de Amor e F¢
As Rei do Candomblé (§

[ Comvocames todos os descendentes da familia Goméia,
atrvistas culturais e pessoas de todos os credos preocupados
oom o resgate historico, para juntos realizarmos um tribufo

em homenagem ao Ret do Candomblé - Jodozinho da Gomésa.

Este ato visa também cobrar ao poder publico a construgdo do

“Centro Cultural Afro Brasileiro Jodozinho da Goméia™,
idealizado no ano de 1987 e aprovado no ano de 2004.

Vista seu traje branco e siga nosso cortejo, do fimulo a0 terreno
do anfigo barracdio, no trajefo inverso a0 do sepultamentol

J

| Local: Cemitério Nossa Senhora de Bekém (Corte 8) i
Endereco: Rua Frimeiro de maio, esquina com Rua Capitio Damasceno
Corte §. Dugue de Caxias - Rio de Janeiro

Horano: 10:00 horas

Feriado do Dia de Finados: 02 de Novembro de 2011

253 Cartazes de divulgagdo do evento nos anos de 2010 e 2011.
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25 Qutras imagens sobre o atual estado do terreiro podem ser visualizadas no blog de Reizinho. Goméia do luxo
ao pulgueiro, 8 de outubro de 2011.
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Memoria perdida na Baixada

Terreiro do babalorixa Jodozinho da Goméia, precursor do candomblé no Rio, esta abandonado em Ca)aas

A favor da liberdade
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O Instituto Histdrico de Caxias, localizado na Camara Municipal, local que acolheu

alguns objetos rituais, roupas e pertences pessoais de Jodo doados por filhos-de-santo,

participa ativamente do movimento em 2011 realizou uma exposicdo sobre o rei do

candomblé como parte dos esforgos de revitalizacdo do nome do rei do Candomblé. A seguir

o cartaz de divulgacdo e o convite da exposicao.

255 O Globo, 08 de outubro de 2011.
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ASSOCIAGAD DOSAMIGOS DO INSTITUTO HISTORICO

- - - -
Lstado do Rio de Janciro
Camara Municipal de Duque de Caxjas
Instituto Historico Vercador Thomé Siquetra (Barreto
“ 4 q

O Instituto Historico da Camara Municipal de Duque de Caxias
tem o prazer de convidar Vossa Senhoria e Familia para a abertura
da exposigdo Jodozinho da Goméia: o Cotidiano e o Sagrado em
Duque de Caxias, comemorativa pelo Dia Municipal da Cultura.

O evento acontecerd no dia 24 de marco de 2011, ds 16130min,
no Saldo de Exposigdes do referido Instituto, @ Rua Paulo Lins, 41 -
Jardim 25 de Agosto - Duque de Caxias - RJ.

Dalmar Lirio Mazinho de_Almeida Tillio
PRESIDENTE DACMDC

A coluna de Ancelmo Gaéis, os desdobramentos do povo-de-santo com a fala de
resgatar a memoria de Jodozinho da Goméia e a pouca adesdo ao movimento me fez
questionar a relacdo entre passado e presente. A pesquisa, que se iniciou 6 meses antes do
inicio do movimento de resgate, e pretendia observar aspectos do passado referentes a religido

a partir de uma trajetdria individual, ganhou nova dimenséo pois eu ndo tinha conhecimento
202



detalhado sobre a situacao atual do terreiro, muito menos que a memoria sobre Jodozinho da
Goméia entre o povo-de-santo era tdo dividida. Em contato informal com os adeptos da
religido ouvi comentarios sobre o pai-de-santo que iam de um extremo a outro e percebi que
ndo havia nenhum tipo de consenso sobre a sua trajetoria, como existe, por exemplo, consenso
sobre a trajetoria de grandes mées-de-santo como lya Aninha, Mae Menininha do Gantois ou
até mesmo Tia Ciata que possuem uma memoria celebrativa, sem questionamentos sobre suas
trajetorias. Com surpresa fui questionada por que ndo escrevia uma biografia sobre outros
personagens ilustres do Candomble.

O fato levou-me a considerar que mesmo apds a sua morte, Jodo da Goméia e seus
descendentes ainda lutam pelo reconhecimento e pela inser¢cdo do nome de Jodozinho na
memoria no culto, ainda hd muita resisténcia a essa inser¢do e a memoria de Jodo, que a julgar
pela sua trajetdria, deveria ser também uma memoria celebrativa para o povo-de-santo, pode
ser definida como uma memoria ainda subterranea®.

A luta pela preservagdo da memoria de Jodo como ilustre sacerdote da religido pelo
grupo que tenta resgatar seu nome acaba elaborando um passado ausente de erros, tensoes e
conflitos. O “resgate da historia” e a “preservacdo da memoria”, elaborada no presente, para
atender as questdes do presente, adquire um carater acritico e ofusca os conflitos do passado,
mas também os do presente.

Os eventos do dia 02 de Novembro e a pouca adesdo do povo-de-santo me fizeram
relacionar o fato aquilo que Ulpiano Menezes chama de amnésia social, o esforco coletivo de
esquecimento de algo que ndo é conveniente. A luta constante pela preservacdo da memdria
de Jodo é ampla de significados que envolvem siléncio e esquecimento. O autor frisa que é
necessario entender as significacdes e regras do siléncio a partir da colocacdo de Michael
Pollack de que é fundamental entender as condi¢Bes sociais sob as quais o siléncio e o
esquecimento sdo produzidos.

Acredito que o caminho para responder essas condi¢des sociais de producdo do
siléncio esta na observacdo de como o povo-de-santo se relaciona ainda hoje com conceitos de
pureza, tradicdo e genealogias que os ligam, real ou virtualmente, a realezas africanas. Essas
condicBes sociais que produzem siléncio sdo as condi¢cBes que preservam alguns nomes e

esquecem tantos outros na historia do culto aos Orixas no Brasil.

2% POLLACK, Michel. Meméria, esquecimento e siléncio. Estudos Histéricos, Rio de Janeiro, v. 2, n. 3, p. 3-
15, 1989.
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Assim, concluo com a reflexao sobre a importancia de contar uma historia de vida para
a compreensdo de uma realidade histérica que se diferencia da operacdo memorialista ao
analisar os fatos observando sua historicidade e sobrepondo a contemplacdo da trajetoria pela
andlise critica.

257 cita A Divina Comédia como um

Alessandro Portelli em A Filosofia e os Fatos
texto representativo do periodo medieval italiano, ndo pelo fato de ser expressdo média dos
notaveis florentinos, mas por agrupar possibilidades sobre todos eles. Refletindo sobre a
auséncia de registros que nos aponte indicios de trajetdrias de outros pais, maes-de-santo e de
outros adeptos do Candomblé e comparando com a grande quantidade de fontes sobre a
trajetoria de Jodo, penso a sua trajetéria como uma possibilidade para se pensar o
desenvolvimento da religido no Rio de Janeiro.

Possibilidade de um homem ganhar destaqgue no Candomblé, possibilidade do
Candomblé conseguir visibilidade social positiva nos jornais dos anos 1940 e 1950,
possibilidade de negociagédo entre 0 povo-de-santo e a sociedade para garantir a liberdade de
culto plena, processo que ainda ndo estd concluido e que ganha novos contornos no século

XXI.

27 PORTELLLI, Alessandro. A filosofia e os fatos. Revista tempo, v. 1, n. 2, 1996.
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