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Apresentacao
A partir da demanda de dois terreiros por tombamento é que o IPHAN decide-se

subsidiar de informagdes acerca da formacdo do candomblé no estado do Rio de Janeiro
e propde, entdo, a realizacdo do INRC dos Terreiros Tradicionais de Candomblé, no
intuito de compreender a dindmica destes locais e as formas de apreensao possiveis para
proceder com os registros e salvaguardas.

Inicia-se uma primeira fase onde 32 (trinta de duas) casa foram listadas, estudadas
e inventariadas, apresentando uma amostragem significativa do universo do candomblé,
destacando a presenca de nacdes, tradicdes de cultos e de historias de vidas dos
dirigentes da casa. Tal fase, denominada de Fase 1 do INRC, foi coordenada por Marcia
Netto, onde ocorreu a escolha da categoria "lugar”, ou seja, 0s terreiros de candomblé,
para basear o trabalho, desenvolvendo ampla pesquisa em que a histéria e a formacao
dos terreiros foi contemplada, bem como a relacdo dos dirigentes de tais casas com o
candomblé carioca e baiano.

Como resultados desta fase obtiveram-se o Mapeamento dos Terreiros de
Candomblé do Rio de Janeiro, publicado na obra "Terreiros de Candomblé do Rio de
Janeiro" (2009), da autora de Marcia Netto. O livro contém a descricdo destas 32 casas,
fotos, entrevistas e um CD em anexo com tais imagens.

Faltava a pesquisa a realizacdo de um aprofundamento teérico-metodoldgico e a
producdo do INRC, decisdo do IPHAN, para o registro do candomblé como saber
tradicional, bem como subsidiar as a¢fes para aqueles dois terreiros.

No intuito de produzir o INRC do candomblé, rever e complementar possiveis
lacunas nas fichas das 32 casa e dar inicio do INRC da umbanda, outro saber
relacionado a africanidade no Rio de Janeiro, é que esta equipe se formou e trabalhou,
incessantemente, desde novembro de 2011, com intensas reunides de organizacdo da
proposta de trabalho para o IPHAN, até o presente momento de entrega do INRC
preenchido e precedido de um conjunto de analises sobre ele.

Assim, este INRC parte dos dados das 32 casas, fase anterior a esta, e, visando a
exaustdo da geracdo de dados subsidios para o IPHAN, desenvolveu o trabalho que se
segue. Atentando sempre para a necessidade de producédo de dados e informagGes com
mais cunho académico e analitico, do que apenas descritivo. Ndo a toa a equipe é
formada em sua totalidade por académicos, sejam ja formados e instalados em centros
de ensino e pesquisa, ou sejam académicos em processo de formacdo, mas ja atuantes

no mercado e no campo da pesquisa.



Esperamos que o resultado esteja a contento dos leitores e possa apresentar, de
forma clara e detalhada, o que € este universo do candomblé, um saber que transcende o
campo religioso e adentra o social, o historico, o da moda, da culinéria e dos esportes.
Temos a certeza que criticas quanto ao conteddo desenvolvido serdo feitas, e esperamos
que sejam feitas, mas compreendemos também que, como pesquisadores, temos o
direito de seguir ou direcionar as pesquisas conforme nossa orientacdo e formagéo
académica, esperando, portanto, que as criticas sejam da ordem ou encadeamento do
texto aqui produzido, e ndo de uma ndo concordancia com os pontos de vista adotados,
pois entendemos que a ciéncia se faz na miriade de pontos de vista ou de argumentacéo.

Desta forma, os resultados forma divididos em dois volumes. No volume |
apresentamos ndo apenas andlises sobre o INRC, mas textos que subsidiam a
compreensdo do candomblé. No volume Il apresentamos as fichas do INRC
preenchidas, seguidas por CD's que contém as fotos, videos e demais arquivos
produzidos neste INRC.

No Volume | destacamos no Capitulo 1 um debate sobre o que seja patriménio
cultural e seus conceitos correlatos, colocando como o patrimdnio e 0 grupo gque tem
seu bem patrimonializado devem estar em constante ressonancia. No Capitulo I
desenvolvemos uma histdria social e étnica da formacdo do candomblé, tendo os
conceitos de diaspora negra, do que seja candomblé, enquanto sistema religioso e
mesmo a relacdo entre a ideia de nagcOes étnicas e africanas, ma também as nacdes do
candomblé, como frutos deste processo historico de formacéo religiosa.

No Capitulo 1l trazemos um "estado da arte” para a producdo bibliogréafica do
candomblé, apresentando como o tema tem sido trabalhado pelas ciéncias brasileiras e
como os autores lidaram com a necessidade de explicar ndo apenas aspectos da religido,
mas temas que se relacionavam estreitamente com ela, o género, a homossexualidade, a
possibilidade de um culto pessoal e ndo coletivo, a morte, a ascensdo social via o
candomblé ou mesmo a relacdo deste com érgdo do governo, como a policia, por
exemplo.

No capitulo IV apresentamos a historia do candomblé aplicada ao Rio de Janeiro,
destacando a formacdo das comunidades de terreiro em solo fluminenses e a extensa
trama social envolvida nesta formacdo e na atuagdo de liderangas locais para a
promogcéo dos terreiros e visibilidade destes frente a outros, apresentando uma historia

social do candomblé carioca.



No capitulo V séo debatidas as escolhas metodologicas que baseiam as categorias
de andlise e inclusdo/exclusdo de terreiros na metodologia adotada por este INRC para
registro dos terreiros de candomblé. Sabendo que nédo realizamos um censo sobre as
casa, as categorias analiticas e de aplicabilidade de tombamento sdo vistas como meios
norteadores do trabalho do IPHAN e mesmo no trabalho desenvolvido por esta equipe.

No capitulo VI apresentamos um parecer técnico, desenvolvido pela equipe de
pesquisa, sobre o INRC, descrevendo como o trabalho foi realizado, seus gargalos, suas
solucdes de pesquisa e metodologias adotadas no desenvolvimento deste projeto. De
forma bem clara apresentamos as dificuldades e as solugdes encontradas pela equipe na
elaboracdo dos dados que enviamos agora para o IPHAN.

No capitulo VII a equipe tecerd uma série de indicacdes de acOes a serem feitas
junto ao INRC, bem como de possiveis trabalhos futuros quanto a temas correlatos ao
candomblé e a este INRC. Entendemos que alguns temas que aparecem em campo,
como dados obtidos, ndo puderam ser encaixados no INRC, mas sdo de extrema
importancia e, por isso, podem e devem ser tratados e analisados em momentos
secundarios a este.

No capitulo VIII citamos toda a bibliografia que utilizamos neste Volume I, mas
salientamos que ela é apenas parte da bibliografia contida no INRC 1 "Bibliografia".
Decidimos indicar a bibliografia que se refere a producdo textual do volume,
proporcionando ao leitor um acesso rapido a autores citados durante os textos.

No capitulo IX realizamos a descri¢do da equipe componente da Musas Projetos
Culturais LTDA e da equipe de pesquisadores que compuseram este INRC. Seguido de
cada nome ha um pequeno curriculo que apresenta e informa ao leitor quem sao 0s
pesquisadores deste volume e suas ligacdes académicas com o candomblé. Também
indicamos o e-mail de nossos pesquisadores como forma de contato.

Esperamos que este INRC possa, além de subsidiar as acdes do IPHAN,
contribuir, sobretudo, para a compreensdo do candomblé e de sua riqueza de
significados, destacando o grande valor socio histérico deste saber e crenca
desenvolvido na relacdo entre Brasil e Africa e no contato, que sabemos que nem
sempre foi ameno, entre africanos e brasileiros.

Com as béncdos de Oxala e lemanja e sob os cuidados de Xangd e lansa,

esperamos uma boa leitura deste relatorio.



1. Anélise do conceito de Patrimdnio Cultural: Uma introducéo ao

INRC'
Rodrigo Pereira

Registrar um bem cultural, observar sua permanéncia e continuidade historica,
perceber como ele possui uma base dialdgica entre o grupo que detém o saber eo
préprio saber, como uma forma de expressdo ndo apenas de um capital cultural, mas da
cultura nacional, sdo temas ligados ao conceito de patriménio imaterial e as suas formas
de registro e salvaguarda. Neste ponto analisa-se a potencialidade que a categoria de
pensamento patrimdénio tem de abarcar ndo sO as suas devidas correlagfes e registros,
mas “[...] 0 potencial analitico para o entendimento da vida social e cultural do grupo
[...]”. (GONGCALVES, 2005, p. 16). Relacionado registro e tombamento Vassalo (2008,
p. 14) defende que:

“[...] Diferentemente de tombamento, a propria ideia de registro, mais flexivel,
consiste num acompanhamento das praticas e representacdes em questdo. O que
importa é verificar as suas permanéncias e transformacgdes, ao invés de tentar
‘congelar’ as praticas e seus significados em fung@o de contextos passados”.

Esta € uma ideia central a se analisar em qualquer lei ligada ao registro e
preservagao de bens culturais imateriais: o cuidado de ndo “congelad-los” como saberes
ou reduzi-los a tipologias ideais de manifestacbes. Uma primeira reflexdo possivel sobre
0 patrimdnio é a desenvolvida também por Goncalves (2009), que defende que, ao
pensar em museus e na magia dos objetos ali guardados, pode-se perceber um

distanciamento entre o valor do objeto do grupo para com o seu valor para 0 museu:

“Muitos objetos de uso cotidiano sdo considerados extensdes do corpo humano,
portanto, inseparaveis da condicdo social e fisica de seus proprietarios. [...] Nessa
passagem ritual, do cotidiano para 0s museus, 0s objetos sdo, de certo modo, despidos
de suas ambiguidades, de suas funcBes originais [...] e, sobretudo, séo separados do
corpo de seus usudrios, assumindo, dali em diante, mais um valor de exibi¢do do que
um valor ritual”. (GONCALVES, 2009, p. 67-69).

Percebe-se, entdo, que assim como 0s museus separam 0 objeto de seu contexto e
grupo, também o registro de algum patriménio (como no caso aqui analisado do

candomblé) separa o saber do grupo do saber transcrito no processo, sendo o segundo

apenas uma imagem ndo tdo nitida na manifestagdo em questdo. No intuito de quebrar

A presente introdugdo € um exceto do artigo de PEREIRA, R. & CARVALHO, D. D. "O candomblé no
Rio de Janeiro: Patrimbnio Cultural Imaterial - uma analise de significados", apresentado no Ill
Seminério Internacional de Politicas Culturais, entre os dias 19 a 21 de setembro de 2012 na Fundagéo
Casa de Rui Barbosa e publicado por este drgao juntamente com o Ministério da Cultura na mesma data.
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esta separacdo, Gongalves (2005) indica a possibilidade de o patrimonio cultural ser
utilizado como ponte entre os diversos aspectos ou mundos sociais e culturais, sem
perder assim seus vinculos com o grupo, dando a um conceito tido como “estatico™
maior transitoriedade entre as categorias de pensamento do grupo e as relagdes com 0s
demais setores da sociedade. Para tanto, Gongalves (2005) elege trés aspectos sobre 0s
quais o patrimdnio pode ser observado, e que, neste texto, servirdo para a analise e
compreensdo do registro do candomblé como patrimbnio imaterial: ressonancia,
materialidade e subjetividade.

Quanto a ressonancia, Gongalves (2005) afirma o poder que o patriménio tem de
evocar forcas culturais dindmicas e complexas, como representante daquela cultura. Ou
seja, a ambiguidade relacionada a sua natureza com o grupo e a natureza obtida pelo
processo de tombamento. O patrimdnio deve configurar-se como forma de comunicacao
entre ambas as partes, como categoria de memdria coletiva. No caso do Candomblé néo
apenas entre o Orun (céu) e o Aiyé (Terra), mas entre os diversos grupos de candomblés
e das politicas culturais de preservacao e manutencao deste saber.

Mais que registrar e preservar o candomblé como patriménio cultural imaterial do
Rio de Janeiro, o registro do candomblé deve, sob nossa Otica, primar por meios de
manutencdo e permanéncia desta manifestacdo, concebendo um espaco claro de respeito
e de pluralidade efetivas das crengas, primando por meio de didlogo entre as alas
cristas-evangélicas e os cultos afro-brasileiros. Mais que preservar um bem cultural, a
lei e as instancias governamentais devem criar meios que a laicidade do estado e o
respeito a diversidade religiosa, contidos na constituicdo de 1989, sejam efetivada,
impedindo que governantes ou lideres politicos ligados a uma determinada crenca usem
a maquina estatal como forma de perseguicdo ou repressdo a outros cultos e
denominacdes.

A ressonancia seria, portanto, um meio de didlogo ou interlocugdo entre os
produtores do saber e as instancias que gerem estes (Estado, IPHAN, museus e
INEPAC). Pensando como numa onda sonora, 0 patriménio deve ressoar no sujeito num

processo de “eco” — ida e volta — como algo que sugestiona e é sugestionado, como

Usa-se 0 termo estético para entender que, mesmo sendo tido como patriménio imaterial, fora daquele
tido como “pedra e cal” (Fonseca, 2003), o patrimdnio imaterial ainda tem sérias dificuldades de transpor
limites fisicos e materiais, além de burocraticos, para a afetiva imaterialidade e protecdo das
manifestacdes culturais. Pergunta-se: protege-se algo para quem? Com que interesse? Em qual finalidade?
Observando a acdo do patrimonio material, que é tombado e protegido, percebe-se que ha muito ainda a
ser trabalhado para uma efetiva protecdo da imaterialidade da cultura, que muitas vezes necessita forte
correlacdo com o material. Tal ponto de vista é trabalhado por Vassalo (2008) relacionado a capoeira e as
debates sobre sua identidade, praticantes e transmissdo deste saber.
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valores e categorias de pensamento que sdo constantemente trocadas. E o alargamento
da memoria individual para uma memdria coletiva, mantendo-se as ambiguidades que
fundam os saberes (sagrado x profano, por exemplo) vivas e operantes dentro do
contexto do patriménio.

Assim, ndo basta apenas listar os orixas, a cidade de onde teria vindo o candomblé
da Africa ou a importancia da preservacdo dos saberes. Importa fazer com que se
mantenham vivos e operantes no grupo, bem como na sociedade em que esté inserida,
fora dos espacos dos barracBes. Mais que proteger uma pratica ou um bem imaterial, as
leis devem primar também pela socializacdo destes saberes e destas manifestacoes,
possibilitando & populacdo em geral um acesso a informacgdes sobre aquele patriménio,
n&o o fechando sobre o grupo que o pratica.

A materialidade ndo € apenas a constatacdo de que o patriménio, por anos, foi
ligado a objetos materiais, constru¢cbes ou monumentos, mas sim conceber o patriménio
como a prépria materialidade da cultura, como relages simbdlicas e sociais que fogem
da mera apreciacio de objetos. E tornar o bem cultural/patriménio perceptivel como
nocdo antropoldgica de cultura “[...] em favor de nogdes mais abstratas, tais como
estruturas, estrutura social, sistema simbolico, etc.” (GONCALVES, 2005, p. 21).

Resumidamente, poder-se-ia perceber a materialidade do patrimdnio da seguinte
forma: “[...] tende a ser concebido a partir de suas fungdes sociais ou de suas fungdes
simbolicas, deixando em segundo plano a especificidade, a forma e a materialidade
desses objetos e de seus usos por meio de técnicas corporais”. (GONCALVES, 2005, p.
22-23).

Portanto, se o patrimdnio € “bom para pensar e viver a vida” (Gongalves, 2005),
assim também o candomblé, agora patrimonio, que deve buscar seu espaco para pensar,
ser pensado e manter-se como forma de vida de um determinado grupo. Ele deve se
materializar no cotidiano social, no ensino regular e na dindmica das festas e do
calendario das localidades onde esta inserido. Enfim, ele deve ser percebido, notado e
visivel®.

A subjetividade pode ser entendida como a relagdo entre o patriménio e a
autoconsciéncia individual e coletiva, onde “[...] ndo ha subjetividade em alguma forma

de patriménio” (Gongalves, 2005, p. 27). Contudo, toma-se esta afirmacao ao contrario:

% Esta necessidade é trabalha pelo IPHAN, por exemplo, na instituicdo da educacdo patrimonial quando
relaciona a pesquisa ou escavacdo de um patriménio, seja ele material ou imaterial, junto ao grupo que
interage e vivencia este patriménio no seu dia-a-dia. Grunberg (2007) e Barreto et al (2008) sdo bons
exemplos do que seja a educacdo patrimonial.
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ndo ha patriménio sem subjetividade ou sem a expressdo da consciéncia coletiva, ou
seja, a expressao de um grupo e a reconstrucdo constante de sua identidade (dai a ideia
de patriménio ndo ser algo estatico ou imutavel). Deve-se perceber a cultura, como
sendo o proprio patrimdnio e em movimento, como mediador entre as categorias de
pensamento, em especial entre 0 grupo e a sociedade. .

Ele funciona, assim, como uma fronteira étnica para o grupo. Torna-se o centro da
historiografia e costumes dos membros daquela expressédo e culturalmente constitui as
formas de uso social dos objetos e saberes (gera o contorno e o contexto da cultura),
mantendo uma constante ponte entre passado, presente e futuro. Desta forma, o
patrimonio passa a funcionar como mediador subjetivo inerente ao grupo, deixando o
Estado, IPHAN ou qualquer outra instancia em segundo plano e permitindo ao grupo
uma vida propria e a afirmacdo de relacdes e de trocas de saberes com outros grupos e
sociedade. Pensando no candomblé sob este aspecto de mediacdo tem-se no texto de

Gongcalves (2005, p. 28) a seguinte conclusdo sobre a subjetividade:
“[..] Os patrimonios podem assim exercer uma mediacao entre os aspectos da cultura
classificados como “herdados” por uma determinada coletividade humana e aqueles
considerados como “adquiridos” ou “reconstruidos”, resultantes do permanente
esfor¢o no sentido do auto-aperfeigoamento individual e coletivo”.

Portanto, mais que proteger o candomblé como expressdo imaterial, é preciso
fazer com que ressoe, se torne material e subjetivo ao grupo e a sociedade em sua volta.
N&do basta apenas listar orixas, destacar suas particularidades e energias e o carater
negro em sua formacdo. Torna-se necessario criar meios, por exemplo, via politicas
culturais, para a efetiva manutencdo deste saber imaterial e sua permanéncia no
conjunto de saberes da sociedade fluminense e brasileira, algo ainda a ser pensado e
colocado em acdo futuramente.

Tais reflexdes norteiam a obra de Conduru e Siqueira (2003), onde se reflete
como o Estado e as instituicdes de ensino devem, permanentemente, pensar as politicas
publicas relacionadas a cultura no Rio de Janeiro e na obra de Gallois (2006) quando
trata de patriménio imaterial indigena no Brasil. Em ambos os casos a relacdo entre o
poder da cultura e do patriménio e a constate reflexdo sobre o poder que o patrimonio
tem, ilustram a rotineira necessidade de reformulacdo e reflexdo que este campo

imaterial deve ter.



2. Formacdo social e historica do candomblé no Brasil
Rodrigo Pereira

2.1. Introducdo, conceitos e tipos ideais no candomblé

De forma geral, tanto o candomblé, como a umbanda, a macumba, o batuque, o
xang0, o tambor de mina, 0 omoloco e outras religides denominadas afro-brasileiras,
podem ser entendidas como cultos aos ancestrais e as energias que fundaram a Terra,
seus elementos, os seres vivos e 0 mundo nao material ou espiritual (Beniste, 1997).
Sejam estes ancestrais divindades africanas que fundaram o que existe e viveram como
homens (Verger, 1981 e 1988) e que tendem a se incorporar em seus adeptos para
atualizarem ou reviverem seus feitos (Bastide, 2001), ou mesmo entidade que viveram
ja no Brasil, como o preto velho e escravo, a india, o marinheiro, o0 boiadeiro e 0s
ciganos que voltam a terra em busca de elementos materiais que os satisfacam em troca
de favores para seus adeptos (Carneiro, 1991). Em ambos os casos, as matrizes
africanas, amerindias e europeias — catélica e kardecista — se fundiram dando origem a
estes cultos se ndo “nacionais”, mas com uma marcante identidade negra que €
perpassada pela indigena e pela branca, gerando assim os cultos afro-brasileiros em suas
varias expressoes regionais.

Assim, pode-se entender os cultos afro-brasileiros como cultos ligados a natureza
e que retiram dela a energia necessaria para a manutencao da vida, da salde e a sua
continuidade, como num fluxo de dadiva e contra dadiva proposto por Mauss (2002),
para que esta energia, denominada de axé, se mantenha circulando entre os homens e
entre 0s homens e as entidades. Nestes cultos tem-se a presenca de entidades ligadas a
elementos — agua, ar, terra e fogo -, seus derivantes — lama, arvores e animais e a
necessidade constante de retribuir a eles a energia dada para a manutencéo da saude e da
vida (o0 “axé”) e que se denominam orixas . Assim, rituais de sacrificio de amimais,
oferecimento de alimentos preparados, frutas, velas, dancas, musicas e cantos marcam
ndo apenas a retribuicdo, troca e repasse de energias entre 0s orixas e os homens, mas a
ligacdo com tais entidades e 0 mundo fisico dos homens (ver o Fluxograma 01 onde se
apresenta esse ciclo de axé num terreiro de candomblé).

A realizagdo de “giras” ou das "festas para" com muitas bebidas, cigarros,
charutos, cachimbos, carne e musicas caracterizam a forma de adoracdo de entidades
nacionais ou denominadas de “caboclas” (Landes 2002, Carneiro, 1991) que, mais
ligada ao plano material, pois ainda sdo espiritos sem anos de experiéncia como tais,

aceitam tais oferendas em trocas de favores que realizam a seus adoradores. Tais giram
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apresentam como entidades, além dos orixas, em especial Ogum, Xangd, lemanja,
Oxala, Oya e Oxossi, como 0s pretos (as) velhos (as), espiritos de ex escravos (as), de
ciganos (as), marinheiros, boadeiros e de duas qualidades de exus: os femininos, a
Maria Padilha, Mulambo, Sete Saias, entre outras, e 0os masculinos: Exu Tiriri, Bara,
Exu Caveira, Zé& Pelintra, Tranca Ruas, entre outros. Todos estes realizam
“atendimentos publicos” a seus adeptos, realizam “servicos ou trabalhos” e se
contentam com bebidas, cigarros e musicas.

Conforme Caciatore (1988) o termo candomblé significa: 1. Da lingua kibundo -
"ka" ou "kia" - costume ou uso e "ndombe™” - "preto”, ou seja, um costume dos pretos; 2.
Danca com atabaques ou 3. Danca profana de negros. De qualquer forma, pode-se
entender o candomblé como um manifestacdo religiosa negra ligada ao cultos aos
ancestrais que se tornaram divinizados ao longo dos séculos da histéria mitica da
Africa.

Esse conjunto de crencas que vao além dos orixas ou das entidades, adentrando
aspectos da vida, do destino e da propria pessoa (aspectos subjetivos), € concebido por
Lopes (2011) como um conceito maior e que abarca varias regides da Africa, seja ela
Sub saariana ou mesmo a Equatorial, e que pode ser expresso no tipo ideal de "religido
tradicional negro-africana” (LOPES, 2011). A partir deste conceito percebe-se que
existe uma forca suprema criadora do mundo e sob ela a presenca de véria entidades
que, sendo tanto antepassados como forcas da natureza, devem ser cultuadas.

Nesse contexto, é valido destacar a presenca de uma forca vital, 0 axé que ja
citamos, e como esse deve transitar entre os dois mundos existentes: o fisico dos
homens e o espiritual das entidades, reestabelecendo, de forma continua, a troca de
energias entre os planos. Também de forma geral ou como uma tipologia ideal, esses
dois mundos sdo permeados por um mensageiro ou um "agente dindmico" (LOPES,
2011), que entre os yorubas recebeu o nome de Exu/Est. Ele tem por funcio fazer a
ligagédo e a intermediacdo entre os planos, dirigindo o envio de tais energias entre 0s
homens e as entidades.

Para este amplo sistema de crencas negras, o destino é decidido pelo homem,
antes de sua reencarnagdo na Terra, junto ao deus supremo, sendo que neste momento o

ser pode escolher por que provacdes, fortuitos ou infortuitos deseja passar em vida.
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Fluxograma 01 - Ciclo da circulagdo do axé em um terreiro de candomblé
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2.2. A diaspora negra na formacéo do candomblé do Brasil
O que se conhece como candomblé no Brasil, € sem davida, resultado do processo

de didspora negra para as Americas, em especial para o Rio de Janeiro e Salvador,
grandes portos de entrada de méo de obra negra no pais. Heywood (2008) destaca como
0 comércio atlantico de negros teve influencia direta na formacdo desta cultura e
religido no Brasil, afirmando uma proeminéncia no envio de negros ocidentais, em
especial da Costa do Ouro ou da Mina, de Angola e do Reino do Congo, todas &reas
controladas pelo comércio colonial portugués e, posteriormente, pelo préoprio Brasil.
Apesar de ocorrer, 0 comércio de escravos com a costa oriental africana nao teve grande
destaque e nem grande apreco devido aos altos custos da navegagdo e do tempo de

travessia (Florentino, 1997) O mapa 1 apresenta estas principais areas e, a partir delas, a
entrada nos portos brasileiros.
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Mapa 1 - Principais areas de diaspora negra da Africa e seus locais de entrada no Brasil (Conforme
Capela, 2005)
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O temo didspora pode se definida como “a dispersao mundial dos povos africanos
e de seus descendentes como consequéncia da escraviddo e outros processos de
imigracao” (SINGLETON e SOUZA, 2009, p. 449), entendendo o termo "didspora™
como algo mais que éxodo ou deslocamento, especialmente no contexto africano,
assumindo, ao contrario, a importancia do aspecto transnacional para 0 mesmo, uma vez
que, sem o transito entre nagdes e a consequente adaptacao dos individuos "viajados®, o
conceito em questdo certamente ndo estaria merecendo tanta atencdo por parte dos
académicos. O fato de confrontar duas (ou mais) sociedades lhes traz desconforto,
especialmente se este encontro se da com base em diferencas de poder e subjugacédo. A
didspora africana para 0 Novo Mundo, impulsionada e propagada pelos paises europeus
que nela viam grande fonte de lucro e que foi uma das maiores empreitadas comerciais
dos idos coloniais, é atualmente estudada em toda a sua extensdo geografica,
antropoldgica, socioldgica, arqueoldgica e literaria e em todas as outras maneiras que o
contato entre seres humanos pode gerar expressoes.

Diaspora pode ser entendida, entdo, como a auséncia de um lar em um primeiro
momento e, em seguida, a reconstrucdo do ambiente acompanhada do frequente desejo
de retorno ao que foi perdido. A partir deste pressuposto é que pode-se entender a
formacdo do candomblé no Brasil: um forma de reconstruir a Africa onde se estivesse.
Assim, Bastide (2001) entende o candomblé como uma reconstrucdo temporal de um
microcosmos africano dentro do terreiro, presentificando o passado e o reatualizando
para o cotidiano.

Esse processo, fortemente ligado ao desembarque destes negros-mercadorias,
permite a areas urbanas e rurais de diversas regibes do Brasil o substrato para a
construcdo de novas identidades e identidades que, por sua vez, podem ser vista "em
transito” (GILROY, 2001), ou seja, na perspectiva da a adaptacdo e das manutencgdes
das manifestacOes culturais desses homens e mulheres nas novas terras. Para Stuart Hall
(2008), o conceito de diaspora “estd fundado sobre a construcdo de uma fronteira de
exclusdo e depende da construcdo de um 'outro’ e de uma oposicao rigida entre o dentro
e o fora” (HALL, 2008, p. 32), ou seja, ¢ o confronto entre o "eu" e o desconhecido que
causa a indisposicao presente entre os individuos da diaspora. Nesse sentido, os portos
de embarque e desembarque de negros podem ser vistos como locais destes confrontos e
como marcadores temporais e geograficos deste processo socio-histéorico (sobre estes

portos e zonas de desembarque veja o Mapa 02).
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A partir desta constatacdo, podemos entender o candomblé como um dos frutos da
didspora negra, ndo apenas como uma religido ou um conjunto de postulados sobre a
vida, mas também a permanéncia e resiginificacdo de um conjunto de saberes-fazeres
que se perpetuam pelos séculos desta diaspora e ainda hoje reverberam ou ressoam na

construcdo das identidades negras.
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Rio Grande do Sul Boa Esperanga

Mapa 02. Principais portos e rotas da Didspora Africana no Brasil (Conforme Muller, 2004).

Heywood (2008) afirma que, durante a diaspora, os portos de embarque de negros
na Africa - Cabinda, Luanda, Benguela, Ajuda e Sdo Jorge da Mina - tornaram-se
formas identitarias ou nominativas e genéricas para a procedéncia dos negros. Desta
forma, o tréfico negreiro luso brasileiro acaba fixando grandes na¢des, ou na verdade
portos de embarque, para a procedéncia negra no pais: Ketu/Nago/Yoruba, Angola,
Congo, Haussa/Malés, Minas, Jéjes, entre outras (Rodrigues, 1961). Lopes (2011)
afirma que se tornou costumeiro associar dois nomes para a designacéo do negro, sendo
0 primeiro do porto de embarque e o segundo da possivel etnia ou localidade que o
negro advinha. Assim, nascem as variacfes Mina-jéje ou Mina-nagé, por exemplo.

Ainda conforme Lopes (2011) tal forma de designacdo é incerta e, devido a
precariedade das informacdes, nem sempre pode ser tomada como fidedigna. De
qualquer forma, a intelectualidade do século XIX ou mesmo o sistema escravista funda
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0 que se pode considerar como um "mito de origem" abrangente para 0S negros ao
trabalhar com uma quantidade minima de nacbes para a identificagdo negra -
nagd/yorubd, angola e congo, por exemplo. S&o destas, com certeza, que advém, devido
a esta diaspora, a formacdo de nagdes no candomblé, que, em Ultima instancia, e sob
forte conotacdo de fronteiras inter étnicas (Barth, 2000), criam-se as clivagens
identitérias entre os terreiros de candomblé.

Ter um sentido de pertencimento a uma nagéo e a uma determinada casa, neste
contexto de reformulacdo do mundo em transito (Gilroy, 2011), torna o individuo
pertencente a um determinado grupo, a um determinado passado e a uma determinada
quantidade de capital simbdlico a ser instrumentalizado (Bourdieu, 1997). E indubitavel
que as variagOes existiram, existem e que devem ser revistas, atrelando os estudos
historiograficos a estudos antropolégicos na finalidade de, quem sabe um dia, conseguir

determinar, de fato, a origem étnicas destes negros na didspora.

2.3. A formacdo historica e social do candomblé brasileiro
Os primeiros estudos sobre o carater negro e a sua relacdo com o candomblé na

sociedade brasileira datam do século XIX com Rodrigues (1977). A questdo colocada
era entender o negro, recém liberto da escraviddo e deslocado na sociedade brasileira da
época, no conjunto das teorias do evolucionismo social e do determinismo bioldgico. Os
estudos irdo privilegiar as informacdes disponiveis na época, enfatizando a origem
étnica via a analise das nacfes que compuseram 0S Negros e 0s nascentes terreiros de
candomblé.

Rodrigues (1977) em questdo se teriam sido o troco sudanés (costa ocidental
africana localizada mais ao sul entre 0 Congo e Angola) e o tronco banto (costa
ocidental do Golfo da Guiné, ou Costa da Mina)* os principais troncos raciais vindos
para o Brasil com a escraviddo, dando ao sudaneses uma superioridade, sendo numeérica,
mas intelectual e social sobre os demais grupos. Rodrigues (1977) afirma ser a Bahia a
area de maior manutencdo da permanéncia da cultura negra no Brasil. Este conceito de
permanéncia ou de “pureza” negra é defendido como forma de explicar a manutengdo e
sobrevivéncia das crencas e do sincretismo que esta sofrera junto ao catolicismo
brasileiro:

“Antes de demonstrar a persisténcia do estado mental dos selvagens nas
concepcdes fundamentais das mitologias negras, ensaiaremos o seu estudo,
como simples sobrevivéncia, nos usos e costumes africanos introduzidos
pelos escravos pretos”. (RODRIGUES, 1977, p. 173)

* Tal designacéo é adotada da obra de Manolo (1997).
16



Um relevante aspecto por ele analisado é a presenca do totemismo entre 0s negros
da Bahia. O totemismo — ligagcdo parental entre 0s membros do grupo, filiagdo a um
determinado animal e a observancia de determinadas regras e coercdes — é a expressao
da “mitologia negra”, ou seja, de suas festas e folclore transpostos para o Brasil. Sendo,
entdo, o totemismo uma condi¢do permanentemente latente aos escravos, pois “[...] os
negros importados no Brasil eram todos povos totémicos”. (RODRIGUES, 1977, p.
174). Pela visdo da época — evolucionismo social — Rodrigues (1977) vé nesta
manifestacdo um ‘“atraso”, ou prova da inferioridade racial negra no Brasil, o que
explica o Candomblé ndo s6 como relativa resisténcia, mas manutencdo de um atraso
mental:

“Como se vé, sdo eloquentes vestigios de uma religido atrasada e africana
que, transportada para o Brasil, aqui se misturou com as cerimbnias
populares da nossa religido e outras associacbes e seitas existentes,
resultando de tudo isso uma perigosa amalgama, que s serve para ofender a
Deus e perverter a alma”. (RODRIGUES, 1977, p. 260).

Mais do que este aspecto sobre o candomblé - ser uma religido totémica e
animista -, este trabalho destaca-se também por ser um dos primeiros que tenta dar
conta ndo sé da procedéncia e tipos raciais negros , mas de como analisar este elemento
na sociedade brasileira. Rodrigues (1977) destaca ndo apenas principais 0S troncos
negros raciais, mas destaca ainda grupos menores, tal como 0s maometanos ou malés:
“[...] em geral vao quase todos sabendo ler e escrever em caracteres desconhecidos que
assemelham-se ao arabe, usado entre os ussas, que figuram ter hoje combinado com os
nagos [...]”. (RODRIGUES, 1977, p. 41).

A maioria das revoltas negras ocorridas na Bahia, segundo Rodrigues (1977)
foram articuladas por este grupo, sendo de sua natureza cultural e étnica fruto dos anos,
ainda na Africa, do processo de islaminizacdo. O autor infere ainda que estas revoltas
seriam acarretadas por “germes de rebelido plantados pelo islamismo” (RODRIGUES,
1977). Lopes (2011) também tem a mesma opinido, pensando inclusive em uma quase
jihad ou numa intencionalidade em converter 0s negros da Bahia ao islamismo.

Entretanto, a maior contribuicdo de Rodrigues (1977) para a presente andlise é
uma listagem de “[...] ragas e povos africanos de cuja introducao no Brasil ha provas
certas e indiscutiveis:” (RODRIGUES, 1977, p. 261), utilizando-se de poucas fontes
aduaneiras brasileiras e de relatos de visitantes estrangeiros ao Brasil . Assim,

Rodrigues (1977) descreve a procedéncia dos negros brasileiros:
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1) Camitas africanos: fulas (berberes (?) tuaregs (?)).
Mesticos camitas: filanins, pretos-fulos.

Mesticos camitas e semitas: bantos orientais.

2) Negros bantus:

a. Ocidentais: eazimbas, schéschés, xexys, auzazes, pximbas, tembos,
congos (Martius e Spix), cameruns.

b. Orientais: macuas, anjicos (Martius e Spix)

3) Negros Sudaneses:

a. mandes: mandingas, malinkas, sussus, solimas.

b. Negros da Senegambia: yalofs, falupios, sérérés, kruscacheu.

c. Negros da Costa do Ouro e dos Escravos: gas e tshis: achantis, minas
e fantis (?) jejes ou ewes, nagos, beins.

d. Sudaneses centrais: nupés, haussas, adamauas, bornus, guruncis,
mossis (?).

4) Negros Insulani: bassos, Bissau, bizagds.

Mesmo desenvolvendo uma lista tdo detalhada, Rodrigues (1977, p. 261-262)

destaca que:

“Sera escusado dizer que a esta enumeracdo bem podem e devem ter
escapado muitos povos nhegros que, principalmente no curso dos trés
primeiros séculos do trafico, ndo deixaram de sua passagem vestigios e
documentos. Seguramente, africanos de muitas outras nacionalidades haviam
de ter entrado no Brasil. [...] apenas nos preocupam aqui aqueles povos
negros que, pelo nimero de colonos introduzidos pela duracdo da sua
imigracdo, ou pela capacidade e inteligéncia reveladas, puderam exercer uma
influencia aprecidvel na constitui¢do do povo brasileiro”.

Tal listagem pode ser lida ndo apenas como uma lista de procedéncia étnica dos
negros, mas uma lista étnica da formacdo do candomblé, dando maior énfase, como ja
colocado, ao nagd. Tal fato ndo é passado de forma desapercebida a Landes (2002) que
afirma a primazia nagé no candomblé baiano, seguido por Bastide (2001) e, de forma
geral, por Verger (1981, 1995, 1998 e 2009).

Ramos (1946), assim como Rodrigues (1977), encontra dificuldades para
delimitar a procedéncia étnica do negro trazido para o Brasil (Nagd, Mina, Angola ou
Mocambique), tendo em vista que, no periodo escravista, o que era levado em conta era
a saude e forca do negro, ndo sua procedéncia. Ramos (1946) segue as conclusdes de
Rodrigues (1977) quanto a primazia dos sudaneses na Bahia (e decorrente no Brasil)
destacando, porém, a presenca dos bantus e uma possivel polarizacdo entre estas duas

etnias. Desta forma, divide a “raca negra” em trés grandes troncos:

1) Culturas sudanesas — Yorubas (Nigéria) : Nago, ljécha, Eubé ou Egba,
Ketu, Yebu ou ljebu e grupos menores: Daomeianos (Gegé, Ewe, Fon);
Fanti-Ashanti da Costa do Ouro (grupo Mina: Fanti e Ashanti) e grupos da
Gambia, Serra Leoa, Libéria, Costa da Malagueta e Costa do Mafin (Agni,
Zema e Timini);

2) Culturas Guineano-sudanésas islamizadas: Peuhl (Fulah, Fula);
Mandinga (Solinke, Bambara); Haussa do norte da Nigéria e grupos menores
— Bornis e Gurunsi;

3) Culturas Bantus: Inimeras tribos do grupo Angola-Congolés e do
grupo da Contra Costa.
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Tentando ndo fechar-se a um possivel erro descritivo dos negros que vieram para
o Brasil ele conclui: “[...] é preciso assinalar que essas sobrevivéncias culturais ndo
existem em estado puro, nem sio facilmente identificaveis... [...] E possivel que futuras
pesquisas identifiguem novos padrdes culturais; serdo elementos que, parece, irdo
congregar em torno dos padrdes principais referidos”. (RAMOS, 1946, p. 280).

A tentativa de Ramos ¢ a de justificar um “Paradigma da Pureza Negra” no Brasil,
valorizando as ragas negras “mais puras”, dai possuidores de uma cultura/religido “mais
auténtica” e mais africanizada, em detrimento as que ja se misturavam a cultura
nacional (tidas como inferiores). Se Rodrigues (1977) deu primazia aos sudaneses,
Ramos (1946) da esta ao bantus.

Entre as culturas negras no Brasil este autor destaca quatro de maior influencia:
Yoruba/Nagd (onde ressalta a primazia da lingua yorubana sobre as demais), as culturas
Daomeianas e Fanti-Ashanti, as Negro-Maometanas e a Bantu. Sobre esta UGltima
afirma: “[...] O exclusivismo de Nina ndo deve ser substituido por outro exclusivismo
[...]”. (RAMOS, 1946, p. 330).

Neste cosntexto historico € que as casas ou terreiros de candomblé se formardo
em Salvador/BA, tendo as grandes na¢des ou grandes aparatos étnicos e culturais como
"guarda-chuvas" para sua existéncia. Landes (2002), pesquisando nos anos de 1930,
destaca como as casas de origem nagd seriam as maiores, as mais prosperas e as que
mais teriam guardado o capital cultural da religiosidade africana. Pierre Verger e Roger
Bastide ndo sdo diferentes, todos unanimes em destacar a "primazia nagd".

Anos subsequentes, analisando o Xangd do Recife (PE) e questionando um
suposto “mito de pureza nagd”, Dantas (1988) produz uma obra onde se questiona se
essa “pureza” do culto é acionada intencionalmente, na finalidade de obtencao de status
ou protecdo contra perseguicfes ou mesmo se ela existe ou existiu de fato. Dantas
(1988) permite entdo pensar criticamente sobre a formacdo do candomblé e como esta
formagéo foi mais ativa e intencional por parte dos terreiro e menos passiva e linear
como afirmava Rodrigues (1977) e Ramos (1946), elegendo tracos identitarios e
ideacionais que permitiam a certas casa se destacarem de outras devido a uma
determinada identidade mais “nagolizada”, vista como mais pura € como sobrevivéncia
cultural pelo raciocinio de Rodrigues (1977) e Ramos (1946), em detrimento a casa

mais plurais ou com menor bagagem nagd em sua formagéo.
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Assim, a partir desta formacdo étnica em diaspora, da presenca de nacdes que
balizam os terreiros e da percepcdo desta diferenca acionada de forma intencional, as
datas e as principais casas ou terreiros de candomblé em Salvador/BA podem ser assim

esquematizados na Tabela 1:

11é Axé lya Nass6 Oka / Terreiro Ketu 1735

da Casa Branca/ Casa Branca do

Engenho Velho/ Sociedade Sé&o

Jorge do Engenho Velho ou IIé

Axé lyd Nassd Oka

Sociedade S&o Jorge do Gantois/ Ketu 1849

Terreiro do Gantois ou Axé

Yamassé

118 Axé Opd Afonja Ketu 1910

Terreiro do Bogum ou Tumba Angola 1919

Jussara

Terreiro do Alaketu Ketu 1836 (?) ou 1867

11é Axé Oxumaré Ketu 1836

Sociedade Cultural e Religiosa | Culto aos Eguns, mas com raizes 1980

11é Axipa em Ketu

11é Baba Agboula Culto aos Eguns, mas com raizes Primeiro quarto do século XX
em Ketu (sem data precisa)

Tabela 1. Principais terreiros de candomblé, ou os mais tradicionais de Salvador/BA, e suas datas de
fundacéo.

Destas casas iniciais, atualmente cerca de 1.500 outros terreiros sdo "filhos" ou
sairam/desmembraram-se destas casas tradicionais e se constituiram terreiros
autbnomos (MAPEAMENTO DOS TERREIROS DE CANDOMBLE DE
SALVADOR, 2007). O candomblé, seja por fatores étnicos ou pela necessidade
religiosa, forma-se em Salvador tendo o elemento negro como seu aglutinador e motor
de existéncia’.

Retornando a histdria e a estes dados de fundacdo de terreiros, Ramos (1946)
complementa Rodrigues (1977) ao descrever os povos/etnias provenientes de Angola ou
Ambundas, Congo ou Cabinda, Benguela e Mocambique. Percebendo as inUmeras
regibes e denominacdes étnicas que estes grupos bantus sofreram, Ramos (1946)
destaca as duas principais sob a sua visdo: Angola (elemento marcante na Bahia, Rio de
Janeiro e Pernambuco) e Cabindas “[...] sdo os mesmos Congos, que vieram para o
Brasil intimamente ligados aos Angolas, tendo o perfil antro-psicoldgico quase idéntico
e cultura equivalente aos destes”. (RAMOS, 1946, p. 334).

® Para maiores informacdes sobre este mapeamento, ver CD em anexo.
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Para fins deste artigo a conclusédo de Ramos (1946) é de suma importancia para a

compreensdo da formagdo do Candomblé no Rio de Janeiro:

“Pela primeira vez, no ‘O Negro Brasileiro’ identifiquei a procedéncia
angolana-congolésa para a maior parte das macumbas do Rio de Janeiro e
algumas da Bahia. Os nossos estudiosos apenas haviam acentuado a
contribuicdo linguistica de origem bantu, ndo realizando nenhuma pesquisa
sistematizada com relagdo as outras formas de cultura”. [..] Esta
identificacdo foi realizada num sentido amplo, nas minhas pesquisas na
macumba do Rio (1934) e hoje os estudiosos da etnografia negra ja falam
comumente em religides e cultos de ‘procedéncia bantu’, em macumbas de
‘origem ‘angola-congolese’, em sincretismos ‘gegé-nagd-bantu’, etc. [...]”
(RAMOS, 1946, p. 335-336)

Assim, apesar de uma forte formacdo angola-congolesa na etnia negra no Rio de
Janeiro, Rocha (2000) percebe a proeminéncia de um modelo nagd ou ketu nos
candomblé formados na cidade. O principal motivo, sem davidas, é uma segunda
didspora de negros da Bahia para o Rio de Janeiro, entre o final do século XIX e meados
do século XX, sendo a busca por empregos e melhores condi¢Bes de vida o principal
motivo deste segundo deslocamento.

Ao analisar a formacdo histérica do candomblé no Rio de Janeiro, pode-se pensar,
com certeza, em uma segunda didspora negra ou uma didspora de candomblé ocorrida.
A chegada de migrantes baianos praticantes do candomblé, e incluam-se muitas maes e
pais de santo, no fim do século XIX e inicio do XX, somada a ja presenca deste culto
aqui, pode ser entendida como uma nova remodelacdo ou adaptacao do culto ao Rio de

Janeiro. Tal tema seré& abordado na proxima sessao deste relatorio.
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3. O "Estado da Arte' do Candomblé no Brasil
Rodrigo Pereira

Os estudos sobre candomblé nas ciéncias sociais e historiograficas sdo um tema
amplo e bem analisado, sendo sua sistematizacdo em temas e periodos relativamente
facil de ser revisto e discutido dentro da producdo cientifica brasileira. Tanto a
antropologia, a sociologia, a histéria, a medicina e o direito, todos compuseram a trama
cientifica que trabalhou e deu conta das explicacfes sobre 0 negro, a raga negra e as
implicacbes da aceitacdo desta parcela da populacdo, ainda no século XIX, como
brasileiros. Seja pelo viés da reconstrucdo da histdria da escravidao e da entrada dos
negros no Brasil, seja a formacgdo das religibes de matriz africana ou mesmo 0s
problemas sociais, sanitarios e médicos que este grupo poderia trazer para o pais, as
ciéncias brasileiras deram conta de abarcar o negro e suas especificidades na sua
producdo de conhecimento.

Desde o século XIX, no advento das grandes instituicdes de pesquisa e ensino no
Brasil (Sdo Paulo, Belém, Recife, Salvador e Rio de Janeiro), o negro, e ndo apenas 0
candomblé, aparece como tema privilegiado nas investigaces cientificas de cunho
historico, social e de saude mental. A questdo da raca, e em especifico da “raca negra”,
surge nao apenas como um problema vindo desde o periodo colonial com a utilizagdo
do trabalho escravo, mas surge como necessidade de explicar “o estabelecimento das
diferencas sociais” (SCHWARCZ, 1993).

Tema caro para a intelectualidade brasileira, a questdo das racas, da mesticagem
e de um projeto nacional com a fundagédo da republica em 1889, importa observa, entéo,
como estes estudos se portaram frente aos paradigmas cientificos que perpassavam as
produgdes académicas nacionais e as ciéncias de uma forma geral no globo. Com a
finalidade de observar isso e dar conta da estreita ligacdo entre os periodos temporais de
producdo académica, dos paradigmas e das producdes resultantes destes, € que a
presente pesquisa opta por desenvolver uma sistematizacdo propria em que 0s trés eixos
acima citados serdo cruzados entre si para a compreensdo da raca, da religido e das
questdes e/ou implicacBes sociais da raca para o entendimento do Brasil e de seu
desenvolvimento.

A tabela 1 apresenta a divisdo desenvolvida para tal finalidade, nela pode-se
perceber claramente como as ciéncias sociais € humanas que se debrucaram sobre o
tema negro e das religides negras estiveram atreladas, ou mantiveram certo compasso,

com os paradigmas vigentes nestas ciéncias. Ndo ha como ndo se perceber, contudo, a
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existéncia de um descompasso ou mesmo um relativo atraso em relacdo ao que se
desenvolvia fora do Brasil, em especial na Europa e Estados Unidos da Ameérica, fato
que também custara caro a producdo da ciéncia, em especial na virada do século XIX
para 0 XX, e como este ainda hoje pode ser percebido, mesmo como resquicio desta
producdo periférica das ciéncias humanas, sociais e histdricas.

Busca-se, portanto, ndo apenas a revisdo da bibliografia ou do estado da arte,
mas como o0 tema negro ou da negritude, entendida como a soma dos campos religiosos,
sociais, politicos, ideoldgicos e econdmicos, foi trabalhado no Brasil. Ou seja, como o
negro € visto pelas ciéncias. Contudo, sera dada primazia a uma revisao que contemple
os estudos das religides afro-brasileiras, em especial o candomblé, tema desta pesquisa.
Porém, sabe-se que este campo “negro” de saberes ¢ imenso e altamente imbricado na

atualidade.
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Tabela 1. Periodos histéricos, académicos e de cunho paradigmatico em que as religides afro-

brasileiras sdo analisadas®.

1930

Decénio final do século  Evolucionismo Social
XIX até os anos de

Anos de 1930 até os
anos de 1960

Culturalismo boasiano,
Funcionalismo francés

Anos de 1970-1980 Estruturalismo

Estrutural-Funcionalismo

Meados dos anos de Pds-estruturalismo,
1980 até hoje
antropologia

paradigma definido.

Nina Rodrigues (1939 e
1977)

Arthur Ramos (1946)

Jodo do Rio (2006)

Gilberto Freyre (2002)

Ruth Landes (2002)

Edison Carneiro (1991)
Roger Bastide (1955, 1983 e
2001)

Pierre Verger (1957, 1981,
1987, 1995a e 1995b)

Nunes Pereira (1979)

Beatriz Goés Dantas (1988)
Peter Fry (1982)

Marcio Goldman (1984)
Yvonne Maggie (1992 e
2001)

Marcia Contins (2009)

Olga Gudolle Cacciatore
(1988)

Monique Augras (1983)
Juana Elbin dos Santos
(1984)

José Beniste (1997)

Robson Rogério Cruz (1995)
José Flavio Pessoa de Barros
(2000)

Patricia Birman (1995)
Reginaldo Prandi (1991, 1995
e 2001)

Roberto Conduru (2007)

Raul Lody (2006 e 2010)
Luiz Claudio Nascimento
(2010)

Luis Nicolau Parés (2007)
Milton Guran (2000)

Vagner Goncalves da Silva
(2002)

Eduardo Napoledo (2010)

Nei Lopes (2003)

Ulysses Albuquerque (2002)
Estélio Gomberg (2011)

® As datas das publicacdes citadas na tabela referem-se ndo a data ou periodo histrico em que as obras
foram lancadas, dado observado na prépria tabela, mas sim a data da publicagdo da obra no mercado de

venda.
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3.1. Periodo Historico-culturalista
Caracterizado pela introdugdo do Evolucionismo Social no Brasil, os estudos

sobre negro e sobre o candomblé podem ser entendidos sobre duas linhas de
compreensdo: uma que fundava-se no individuo e em sua responsabilidade social e
outra que, contraditoriamente, retirava o foco do sujeito para desloca-la para o grupo
racial, que era entdo compreendido enquanto resultante de estruturas biolégicas préprias
(Schwarcz, 1993). Assim, os recém-libertos negros precisavam ser incluidos na
sociedade brasileira e fazia-se necessario, a0 mesmo tempo, dar ou ndo uma conotacéo
de civilidade a ele.

As nascentes instituicdes de ensino do Brasil, alocadas nas principais capitais
econdmicas e regionais do pais, se esforcaram em responder a estas perguntas, obtendo
no Evolucionismo Social ndo somente uma ordenacdo de selvageria, barbarie e
civilizacdo, mas conseguindo dar conta do candomblé como manifestacdo cultural e
religiosa negra. N&o apenas a cultura e a religido eram percebidos por esta 6tica, mas a
saude coletiva se explicava por esse Viés.

Nesse periodo a mesticagem era vista como fator de degeneracdo da raca, fato
que leva, por exemplo, Rodrigues (1939), a postular que caracteres bioldgicos seriam
transmitidos juntamente com sociais na formacdo das racas do Brasil. Assim, ao
contrario de criticar veemente o negro, quando “puros” e sem mesticagem, Rodrigues
(1939) critica a miscigenacgdo no pais e suas consequéncias para o Brasil: a inexisténcia
de uma raca brasileira e a proliferacdo de mesticos, vetores de determinado atraso social
e biologico. Para este autor o negro em si ndo € o problema, ao contrario, € uma
sobrevivéncia da Africa no Brasil (Rodrigues, 1977). Para ele o problema seria a falta
de identidade brasileira e, em especial, de uma identidade mestica, ainda incerta e dificil
de prever.

As manifestacdes culturais e religiosas dos negros sdo percebidas por Rodrigues
(1977) como manutengdes de habitos, crencas e costumes dos antigos escravos
africanos. Apesar de mais puros que 0s mesticos, também eles, sob a Gtica do
Evolucionismo Social, ndo poderiam gerar uma civilizacdo ou contribuir para o
desenvolvimento do Brasil. Assim, prefere denominar de totémico o sistema de crencas
negras do que pensa-lo sob a forma de uma adequacéo a terra ou uma transformacéo da
cultura no Brasil.

O totemismo — ligacdo parental entre os membros do grupo, filiagdo a um

determinado animal ou planta e a observancia a determinadas regras e coergdes
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(Durkheim, 1996) — ¢é a expressdo da “mitologia negra”, ou se¢ja, a transposi¢do pura e
simples de seus habitos para o Brasil. Este totemismo estd presente no sincretismo
brasileiro entre os santos catolicos e as entidades do candomblé, tal percepcdo leva
Rodrigues (1977) a expressar que 0 negro brasileiro € um negro fetichista.

E neste sentido, as festas, as dancas e as expressdes desenvolvidas pelos negros
sdo meios de expressdo deste totemismo, em especial em ritos de criagdo ou ritos de
passagem. Sob esta égide totémica as festas negras sdo vistas como: 1. Expressdes
verdadeiras de suas crencas; 2. Expressdes ja integradas ao carater nacional, como o
carnaval e 3. Expressdes ja totalmente sincréticas entre 0s negros e a cultura luso-
brasileira.

Por fim, Rodrigues (1977) dé& inicio a um debate que, sob o aspecto da pureza
racial negra como algo que poderia denotar uma maior visibilidade a este grupo tdo
discriminado, mas menos que o mestico, levaria a um confronto com outro pesquisador,
Arthur Ramos. Para Rodrigues (1977) os negros de origem banta (identificados com
superequatoriais) seriam maioria sobre os de origem sudanesa, fato que explica, por
exemplo, a proeminéncia nagd nos candomblés ou mesmo a criacdo de confrarias,
comoa de Nossa Senhora do Rosario dos Pretos.

Ramos (1946) da continuidade aos estudos de Nina Rodrigues e, em especial, ao
conceito de sobrevivéncia cultural entre os negros. Mas, deixa claro o tom sincrético ou
miscigenado destas sobrevivéncias: “[...] € preciso assinalar que essas sobrevivéncias
culturais ndo existem em estado puro, nem s&o facilmente identificaveis [...] E possivel
que futuras pesquisas identifiguem novos padrbes culturais; serdo elementos que,
parece, irdo congregar em torno dos padrdes principais referidos” (RAMOS, 1946, p.
280).

Em Ramos (1946) ¢ interessante destacar como ele tende a valorizar muito mais
o troco iorubd/nagd, como puro e dentro de um “paradigma da cultura negra”, um
elemento a ser buscado como a origem e valor do negro brasileiro, em detrimento aos
bantos, mais sincréticos com o catolicismo brasileiro e, portanto, menos puros e menos
valorizados. Se as questdes numéricas de entradas de bantos e sudaneses eram
imprecisas, valia-se muito mais a valorizagdo das influencias destes dois troncos étnicos
no Brasil.

Para este autor toda a cultura sincreética brasileira, o samba, por exemplo, tende a
ser originaria deste troco banto, enquanto que o candomblé baiano, o xangd de Recife e

a macumba no Rio de Janeiro, seriam expressdes iorubanas/nagbs no Brasil. Em
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especial, “[...] a religido e cultos nagds na Bahia sdo a copia mais ou menos fiel da
religido dos orixas” (RAMOS, 1946, p. 283), o que a coloca num tom de maior pureza e
de maior valoragédo do negro.

Ainda sobre esta perspectiva evolucionista e altamente racista, é que Jodo do Rio
(2006), no inicio do seculo XX fara uma extensa analise das religides no Rio de Janeiro,
tendo um carater mais histdrico-informativo e atingindo um publico maior que as
publicacGes académicas de Nina Rodrigues e Arthur Ramos.

Contudo, o tom de Jodo do Rio (2006) tende a ser mais denunciativo, afinal
publicava suas cronicas na Gazeta de Noticias do Rio de Janeiro, explanando “pros” e
“contras” das religides analisadas. O jornalista se detém ndo s6 em alas mais
tradicionais das religides, como os evangélicos, as sinagogas e 0 espiritismo, mas em
especial ele cita o candomblé. Seu tom saiu das questdes étnicas de procedéncia negra e
se atem a descrever ritos, lideres espirituais e charlatanismos utilizados. Assim, mesmo
sendo um tom de denuncia, Jodo do Rio (2006) se aprofunda em descrigdes de feituras
de yads, as festas de éguns, a hierarquia de cargos no candomblé e mesmo os deuses do
pantedo dos orixas.

Portanto, este periodo se caracteriza por uma valorizacdo de uma pureza racial
negra, mesmo que estigmatizada e sofrendo com altas doses de racismo e intoleréncia
religiosa, sendo o mais conservado ou mais puro e intocado, tido como maior nivel de
certa possibilidade de civilizacdo. Ou seja, nesta primeira fase de percep¢do do negro na
sociedade brasileira valia a medida da excentricidade e da pureza como meios de inseri-
los, mesmo que a parte, no panorama das ciéncias e da cultura nacional.

Por fim ndo ha como negar a importancia desta fase das ciéncias humanas,
sociais e historicas no Brasil sem referenciar a quantificacdo de negros que teriam vindo
como escravos para o Brasil e que comporiam, ao longos da histdria brasileira a
populacdo. Rodrigues (1977) e Ramos (1964), por exemplo, mesmo ndo concordando
quanto aos numeros, alertam para a quantidade de africanos que desembarcaram no
Brasil: entre 4 a 18 milhdes de negros, sendo uma média de 5 a 6 milhdes por século
(Ramos, 1964). Rodrigues (1977) cita numeros do inicio do século XIX que atentam
para o alto grau de populacdo negra no pais: de 11.043.000 habitantes, em 1818,
1.728.000 seria negros. Se somarmos a estes o numero dos “homens de cor”, 202.000
teremos um numero total de 1.930.000 pessoas ndo brancas no Brasil.

Assim, este periodo, atendo a identificar as procedéncias dos negros, de

quantificar seus nameros e de criar tipologias quanto as formas de festas e de culto,
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mesmo sob a égide evolucionista, gerou um numero significativo de dados e de analises

sobre 0 negro, sua cultura e religido.

3.2. Periodo dos estudos classicos sobre o candomblé e o negro
Periodo que vai desde a década de 1930 até os anos de 1960, abrangendo um

periodo enorme da politica, economia e sociedade, fatos que ndo poderiam ser
esquecidos tendo em vista o que foi produzido. Este periodo vai desde a Era Vargas até
quase o Golpe Militar em 1964 e se caracteriza por maior pluralidade de paradigmas e
de concepcbes sobre o negro, abrangendo desde o Culturalismo Boasiano até o
Funcionalismo Francés nos textos sobre negros, religides negras e a cultura afro-
brasileira.

Os anos de 1930 e 1940 viram florescer nas ciéncias sociais do Brasil o
paradigma culturalista de Franz Boas, expresso ndo apenas com Gilberto Freyre e sua
magnifica obra “Casa Grande e Senzala” de 1933, mas, sobretudo, da entrada de
pesquisadores e deste paradigma no Brasil. Fossem eles pesquisadores externos, como
Ruth Landes, ou mesmo pesquisadores formados aqui no Brasil ja com essa nova
perspectiva, como é o caso de Edson Carneiro, 0 que importa € que uma vertente de
percepcdo e aceitacdo das diferencas sociais desligadas de fatores bioldgicos e
evolucionistas e, principalmente, ligado a concepcao de padrdes de cultura e de zonas
culturais diversas, claramente opositoras aos principios do Evolucionismo Social,
permitiria as ciéncias sociais, humanas e historicas uma nova percepcdo do negro.

Freyre (2002) pode ser considerado o primeiro autor a conceber o negro nédo
como desprovido de civilizacdo ou fadado a um processo de assimilacdo total a cultura
branca, sua redentora. Este autor concebe uma celebre triade onde o negro, o indio e o
branco se fundiram dando forma a sociedade brasileira. Da interse¢do destes trés povos
e destas trés culturas diferentes, fato inédito adotado por Freyre (2002) com a aceitacdo
de uma cultura negra e indigena, é que se forma o biotipo cultural brasileiro.

Observadas as reservas de que Freyre (2002) tenha tido um tom romantico
demais ao narrar uma pacifica soma das partes e de que tenha falado, porém, de um
brasileiro do nordeste e de uma determinada classe social mais rica, fica o registro de
uma primeira obra que expdem, ndo por um viés exclusivamente étnico ou religioso, o
negro na formacdo social do pais e sua importancia na introducdo de técnicas de cultivo,
metalurgia e de pastoreio de animais.

Ruth Landes, antrop6loga norte americana e discipula do circulo de Franz Boas,
chega ao Brasil no final dos anos de 1930, em plana a Era Vargas, e se dirige a Salvador
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(Bahia) na incumbéncia de estudar as casas de candomblé da cidade. Se tambem
observarmos o feminismo embutido em seu discurso e a ado¢do de uma pureza do
candomblé da Bahia sobre as casa de candomblé de caboclo, pontos de critica da obra, o
livro “A cidade das mulheres” ¢ uma das primeiras obras a perceber a religido negra nao
como uma sobrevivéncia africana em terras brasileiras.

Hé& na obra de Landes (2002) uma descricdo da luta em torno dos significados e
dos papeis nos cultos afro-brasileiros. Para Landes (2002) era predominante a presenca
e lideranca feminina nos cultos nagbs baianos, enquanto que o surgimento de
homossexuais passivo nos candomblés caboclos estaria ligado a uma busca intencional
destes homens por status social e dinheiro na sociedade soteropolitana. Numa sociedade
onde eles eram estigmatizados, desprezados e sofriam sangBes dos préprios
homossexuais ativos, o novo culto configurava-se como outro espaco, que ndo o da rua
e da prostituicdo, para as suas vidas.

No contexto de sua pesquisa, Landes (2002) tenta se eximir dos debates sobre as
sobrevivéncias negras no Brasil e a influencia da Africa nas manifestages e
permanéncias dos cultos (Rodrigues, 1977), buscando na propria cultura brasileira (e
baiana) as respostas para o status da Africa no Brasil e 0 movimento por ela analisado.
Ao usar o termo “passivo”, referindo-se ao papel sexual do homem numa relagcdo homo
erdtica, Landes (2002) abria a moral e as tradi¢Ges brasileiras uma parcela que, se nao
negada, sempre foi estigmatizada e perseguida. Mesmo sendo contra os candomblés de
caboclo e se atendo a descrever o matriarcado nag6, Landes (2002) abre espago para a
descricdo do homossexualismo, sua ritualizacdo para os cultos afro-brasileiros e,
sobretudo, dando existéncia (enquanto pesquisa) a uma parcela da sociedade baiana e
brasileira. Assim, € valido ressaltar ainda que os estudos de Landes (2002) afirmavam a
preexisténcia do homossexualismo em tais lideres de candomblé caboclo e ndo que
houvera uma unido entre ambicdo e religido concretizada nos pais de santo.

Dentro das descricdes de suas conversas com varias pessoas em Salvador, um
relato de Martiniano Eliseu do Bonfim (grande lider no candomblé e defensor do culto
“puro” em Salvador) traz a tona ndo apenas a separagdo de papéis que existia entre
homens e mulheres no candomblé nagd, mas também como os candomblés caboclos
estariam destoando do culto original: “[...] € os novos templos de nag¢ao de caboclo...
Meu Deus, estdo acabando com tudo, estdo jogando fora as nossas tradicdes! E
permitem que homens dancem para os deuses” (LANDES, 2002, p. 70). A partir desta

afirmacéo fica claro que para o candomblé nagd baiano cabiam as mulheres as dancas
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para 0s orixas e junto a eles nos terreiros, ndo cabendo aos homens essa pratica. Ao
presenciar homens dangando nos candomblés de caboclo, Martiniano sinaliza um dos
primeiro erros ritual presentes ali.

Em todo o seu livro Landes (2002) descreve com as atividades dentro de um
barracao/terreiro de candomblé sdo bem delimitadas: cabe as mulheres “rodantes ” o
transe/possessdo do orixa, bem como as ekédis o cuidado com o orixa e a casa durante
as festas. Caberiam aos homens, na funcéo de ogas, liderar os cantos, os sacrificios e a
protecdo e a manutencédo da casa.

Nesse sentido, pode-se afirmar que Landes realiza uma divisao social das funcées
e do género: cabem as mulheres a lideranca das casas, as dancas e o recebimento dos
orixds, enquanto que aos homens cabe o0 canto, o0s instrumentos e a
protecdo/manutencdo da casa. A partir deste mundo bi partido é que o elemento
homossexual destoa.

No texto de Landes (2002) fica claro o ndo preconceito dela ao homossexual, mas
a clara acusacdo de exercer uma funcdo destinada as mulheres (seres sagrados e
intermediarios dos deuses). Na divisdao observada por Landes ndo cabe ao homem
vestir-se e agir como uma mulher — usar saias, “espichar os cabelos” ¢ ter trejeitos
femininos, pois “é contra sua natureza” (LANDES, 2002, p. 76). Os homossexuais
estariam, portanto, num limiar entre o masculino e o feminino, retirando de ambos as
melhores “partes” e inserindo-as no candomblé de caboclo. Neste sentido, ndo é que
este tipo de culto ndo tenha valia, mas ele ndo esta de acordo com a divisdo de género
percebida por Landes em Salvador e nas casas nagd. Apesar de serem homens a
homossexualidade permitiria nesse sentido uma “efeminiza¢do” necessaria ao culto.

Seguindo esta mesma linha culturalista boasiana, Edison Carneiro, amigo e
pesquisador junto com Ruth Landes na década de 1930 produz etnografias de cunho
religioso em que se detém em descrever o que seriam os candomblés de caboclo, fato ja
destacado por Landes (2002), mas também o que seria constituinte do préprio
candomblé. Assim, Carneiro (1991) percebe os candomblés desenvolvidos com “os
espiritos familiares as matas brasileiras” (CARNEIRO, 1991) como resultantes da fusdo
mitoldgica bantos, jejes-nagds e dos préprios indigenas brasileiros, resultando assim no
que se conhece como umbanda.

Sobre este tipo de candomblé Carneiro (1991) faz severas criticas, afirmando que
0s negros teriam esquecido seus proprios orixas africanos e adaptaram tais entidades a

realidade ambiental brasileira. Carneiro (1991) se utiliza dos termos sincretismo e
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criacdo de entidades para dar conta deste amalgama que percebera como uma nova
religido brasileira. Este autor retoma Rodrigues (1977) ao conceber também este culto
como fetichista e sobre este fetichismo langa ainda mais a ideia de sincretismo: “[...] sob
a influéncia da mitica amerindia, seja sob a influéncia do catolicismo, - todos habitando,
em comum, a aldeia fetichista” (CARNEIRO, 1991, p. 135). Tentando dar conta do
surgimento deste tipo de candomblé, Carneiro (1991) retrocede ao final do século XIX
para datar um possivel inicio destas praticas.

Sob a leitura boasiana da possibilidade do fim de alguma cultura, seja por
fendmenos de aculturacdo ou de migracdo, Carneiro (1991) chega a conclusdo que os
candomblés de caboclo, frente ao poderoso candomblé da Bahia e do Rio de Janeiro,
“[...] sdo formas religiosas em franca decomposi¢ao” (CARNEIRO, 1991, p. 136),
sendo o sincretismo, a posicdo marginal em relagdo ao “candomblé puro”, o uso de
charlatanismo e mesmo a semelhanca as sessdes espiritas, os fatores que levariam estes
cultos a extingao.

Na década de 1940 destaca-se a obra de Pereira (1979) que se detém em analisar o
culto vodun no Maranhdo, em especial na Casa das Minas, de origem jéje, e que
mantém o matriarcado como caracteristica ndo apenas na lideranca, mas nos membros
da casa. O intuito de Pereira (1979) ndo € apenas de registrar a casa e sua tradi¢do, mas
analisar também como ocorre a possessdo e como se d& a vinda a Terra dos voduns.
Partindo destas questdes, o autor percebe que a “casa”, termo nativo jéje que equivaleria
a terreiro, € o ponto de intermediacdo entre o sagrado e profano, ou seja, a “casa” € o
local da presentificacdo dos ancestrais, de celebragdo das festas e do contato com a
ancestralidade da vegetacdo, ou mata/floresta, africana.

As observacdes de Pereira (1979) se aproximam muito das de Roger Bastide, ndo
a toa que ambos mantiveram contato (Pereira, 1979) e deste intercambio surge esta
visdo descritiva de Nunes Pereira. Assim, a obra se configura como uma extensa
descricdo de tabus, de costumes, objetos, ritos, iniciacdes, possessdes e suas ocorréncias
e mesmo o dialeto jéje referente ao culto da Casa das Minas, uma clara referencia a
Costa da Mina, Africa, de onde viera o culto.

Na metade dos anos de 1940 Roger Bastide, que compde a Missdo Francesa
destina a USP (Universidade de S&o Paulo) inicia sua producao sobre a cultura negra no
Brasil, bem como sobre o candomblé. Em especial Roger Bastide se deterd em analisar
a estrutura da mitica africana, a possessdo e o transe nos rituais do candomblé, as

diferengas entre o candomblé e a umbanda e, retomando Nina Rodrigues (1977), as
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sobrevivéncias africanas no Brasil. Resumidamente, entdo, Roger Bastide busca
desenvolver uma antropologia africana para a cultura ioruba na Bahia, tendo o culto e
modelo nagd como elementos mais puros e menos contaminados pela umbanda. Desta
forma, os estudos de Rodrigues (1977) e de Edison Carneiro (1991) acabam sendo
revistos e resignificados pelos estudos deste pesquisador francés.

N&o apenas um novo fblego, agora com um cunho internacional, toma conta da
producdo das ciéncias humanas e naturais no Brasil, mas também a influencia de
Durkheim e Mauss, ou seja, de um paradigma funcionalista, tenderdo a reger as
pesquisas de Bastide e, por consequéncia, de seus alunos. Assim, o foco recai menos no
tipo étnico que compde o candomblé para recair mais sobre as estruturas da civilizagdo
africana e da importéncia de se reconhecer e estudar as categorias nativas que balizam o
candomblé.

Bastide (2001) se propde a descobrir a génese da cultura brasileira, ou afro-
brasileira, na Africa, destacando como este continente se apresenta ao Brasil e como ha
0 predominio desta cultura no pais. Assim, had o esforco analitico de descrever esta
cultua, mas também, e talvez mais importante, refletir e explicar tal criacdo. Nesta
perspectiva, Bastide (2001) passa a descreve a religido africana e ndo mais 0s tipos
étnicos de negros.

Tal mudanca € crucial para o desenvolvimento dos saberes no campo sdcio-
antropoldgico, pois até muito recente, ainda com Carneiro (2001) a primazia dos
estudos estava dada as racas e suas constru¢fes, mas ndo a cultura. Por outro lado, esta
visdo de uma religido africana, como um fato total e homogéneo, pode ser vista como
problematica, pois ndo permite a exposic¢do das particularidades de caso e homogeniza
todas as aces e rituais, ndo destoando, entdo, da matriz funcionalista francesa.

Bastide (2001), ao criticar o preconceito de raca e da religido dos negros
desenvolvido por Rodrigues (1977), afirma que o candomblé € real, ndo uma
teatralizacdo, sendo a presenca dos orixas nas festas ndo um elemento simbdlico, mas
sim real. A presenca destes € devida ndo apenas as musicas, dos sacrificios e das
comidas, mas, sobretudo a concepcao bi partida de espago — sagrado e profano — onde a
Africa tende a aparecer como o l6cus sagrado, detentor das divindades e o Brasil como
espaco ou locus profano, no sentido de terreno, onde os orixas tendem a ter contato com
0s homens.

Assim, este conceito de espaco mitico é capaz de gerar ndo apenas um modelo de

construgdo do espago, como um esboco ou imagem do mundo sagrado, mas tende
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também a significar o candomblé como um micro cosmo da Africa, ou seja, uma Africa
em miniatura. Dessa forma, Bastide (2001) concebe o terreiro como uma representagéo
do cosmos ou um local de toque entre o sagrado e o profano.

Tentando dar conta do transe no candomblé e retird-lo de uma viséo patoldgica,
tal como postulavam os estudos evolucionistas, Bastide (2001) utiliza-se de um método
indutivo onde parte de rito e vai até o mito, ou seja, as estruturas, e dai consegue chegar
ao pensamento ou s categorias de pensamento do grupo’.

A partir deste contexto, o transe, sempre observado sob uma perspectiva coletiva,
¢ a metamorfose da personalidade e o corpo tende a ser o simulacro da personalidade da
entidade. Sua explicacdo €, portanto, cultural e inerente ao grupo que a concebe, nunca
se afastando, porém, do caréater coletivo que ela tem em si e interando que este estado de
transe é dado pela interacdo mitico e sagrado e ndo pelo papel social da pessoa.
Portanto, os gritos sdo intrinsecos e necessarios ao ritual e ndo uma simulacdo com fins
de obtencdo de dinheiro, status ou outros beneficios (como afirmou, por exemplo, Jodo
do Rio, 2006). H& uma busca, portanto, de leis gerais aplicadas ao candomblé e a
contribuicdo do negro para a civilizacédo brasileira.

Esta contribuigdo sera delimitada por Bastide (1983) evocando um “mito da
negritude”, ou seja, 0 quanto os negros, via linguagem, cultura material, transformacoes
de valores morais, sociais ¢ politicos, modelos artisticos e na “[...] invencdo de novas
religibes e de novas formas de conhecimento, tanto do mundo quanto do homem e da
sociedade [...]” (BASTIDE, 1983, p. 172) contribuiram para o desenvolvimento de
América Latina e, em especial, do Brasil.

Para tanto, Bastide (1983) afirma que ndo houvera um sincretismo do mundo
negro ao branco, mas sim um processo de cisdo onde, ao invés de anular sua cultura
africana, os negros tenderam a conserva-la e integra-la a branca, fato que permitiu
chegar até a atualidade a marcante influencia positiva dos negros e da Africa na
América Latina. A conservacao dos dois acervos de cultura e de referencia permitiu, aos
olhos de Bastide, por exemplo, que os candoblecistas se vissem como catolicos ao
mesmo tempo em que se viam como pertencentes ao culto dos orixas (Bastide e
Fernandes, 1955).

Também de origem francesa, Pierre Verger se dedica a uma antropologia tanto da

imagem, dos orixas, cultos e manifestacdes, quanto da religido africana. Misto de

’ Fato que 0 mantém em estreita ligacdo com Durkheim e Mauss (2009) quanto & possibilidade de se
chegar ao estudo destas categorias € ao carater coletivo que Durkheim (1996, as formas) deu a religido.
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antropologo, historiador e fotografo, Pierre Verger talvez seja o pesquisador com mais
destaque dentro dos estudos das culturas negras e do candomblé no Brasil. Suas obras
vao desde a descricdo dos orixas até uma busca histdrica sobre 0s negros regressos do
Brasil para o Benin com o fim da escravatura (Verger, 1987), ndo descartando uma
prépria busca pessoal pelo candomblé e suas origens. A Bahia e, em especial Salvador,
é a area escolhida por ele como campo de trabalho e local onde iniciou seu intenso
convivio com a cultura negra e o candomblé®.

Verger (1995a) dedica uma obra inteira para a descricdo dos orixas, suas
caracteristicas, representacdes e arquetipa, indo muito além do que Rodrigues (1977),
Ramos (1946) e Carneiro (1991) realizaram. Verger, via intenso trabalho de campo nos
terreiros de candomblé de Salvador (Bahia), produz uma obra com informacgdes dos
préprios membros do candomblé, ndo tendo, como ocorrera com Rodrigues (1977) e
Ramos (1946), um olhar evolucionista, de sobrevivéncias culturais ou de atraso, em
relacdo ao culto e suas divindades. Nesta mesma linha Verger (1981) se utiliza das
fotografias como meio de registro de campo e da pesquisa para apresentar os deuses
africanos, os passos da iniciacdo de um abia, as roupas, ferramentas e dancas utilizadas
por cada entidade. Em outra obra, mas ainda nesta mesma linha, Verger (1998)
apresenta as formas de culto dos orixds e do culto vodun no nordeste brasileiro,
destacando ndo apenas a proximidade litdrgica e linguistica do culto vodun ao
candomblé, mas também as especificidades deste sistema religioso.

Pierre Verger consegue dar cabo de uma imensa sistematizacdo dos saberes
religiosos do candomblé trazendo para a escrita e publicacdo uma serie de saberes
transmitidos pela oralidade, bem como consegue traduzir as categorias nativas
relacionadas as plantas e seus usos na “sociedade iorubd” (Verger, 1995b).

Sobre essas categorias nativas e saberes nativos, Verger (1995b) produz uma
pesquisa onde apresenta a no¢do de percepcao das plantas para o candomblé: o cheiro, a
cor, a textura das folhas e a reacdo ao toque. Essa obra, um monumental exemplo de
estudo etno boténico, consegue sistematizar ndo apenas um conjunto de préaticas de
salde, protecdo do corpo e religido, mas apresenta de forma clara como opera o sistema
iorubd de classificacdo e uso farmacoldgico das plantas.

Questionando um suposto “mito de pureza nagd”, Dantas (1988) produz uma obra

onde se questiona se essa “pureza” do culto ¢ acionada intencionalmente, na finalidade

® Nio a toa que ele é aceito como ogd da Casa do Engenho Velho — Terreiro 118 Opd Afonja, sob os
cuidados de Mé&e Senhora, recebendo o cargo de “Ojuoba”, os olhos de Xango.
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de obtencdo de status ou protecdo contra perseguicfes ou mesmo se ele existe de fato.
Para Dantas (1988), longe de negar a perseguicdo que os terreiros sofreram nos anos de
1930 e 1940, existe uma terceira leitura possivel que envolve aliangas e conflitos
presentes no desenvolvimento do candomblé. Destacando que essas associacfes, ao
contrario do que se sempre pensou, permearam estas situacdes e configuram-se como
argumento de negacdo da dupla hipotese de resisténcia dos terreiros ou dominéancia total
dos 6rgdos do Estado.

Dantas (1988) permite entdo pensar criticamente sobre a formacgdo do candomblé
e como esta formacdo foi mais ativa e intencional por parte dos terreiro e menos passiva
e linear como afirmava Rodrigues (1977) e Ramos (1946), elegendo tracos identitarios e
ideacionais que permitiam a certas casa se destacarem de outras devido a uma
determinada identidade mais “nagolizada”, vista como mais pura e como sobrevivéncia
cultural pelo raciocinio de Rodrigues (1977) e Ramos (1946), em detrimento a casa
mais plurais ou com menor bagagem nagd em sua formagéo.

Assim, Dantas (1988) atenta que os tracos culturais longe de serem passivos e
imutaveis, podem e sdo reelaborados no curso da histéria na finalidade de obtencdo de
beneficios, protecdo e¢ destaque. Nesse sentido, a formacao de um ideal de “pureza
nago” reflete mais uma acédo intencional, racional e com sentidos especificos do que a
manutencdo de uma identidade, tradicdo e historia. A leitura étnica de Dantas (1988) sai
do enfoque mais étnico dos contetidos culturais negros e se redireciona para 0 grupo e
sua acdo intencional nesta construcéo.

Este periodo, entdo, se caracteriza ndo apenas por um rigor antropolégico de
descricdo e analises maiores. Mas, sobretudo, pela intensa descricdo e também critica do
que seja o candomblé e seus elementos constitutivos — mitos, ritos, plantas, locais,
expressdes de transe e indumentéarias -, bem como da cultura negra correlata a ele. Os
autores e as ciéncias humanas, sociais e historicas definem o candomblé como tema
privilegiado da ciéncia, retirando definitivamente uma ligagdo ou um exclusivismo entre

grupo étnico — nago, jéje, angola e fon — e a expressdo de um culto.

3.3. Periodo das novas pesquisas
Este periodo pode ser caracterizado como este nome, pois reflete a acdo de

varios pesquisadores dentro e fora da academia que se debrugam sobre o candomblé e as
religibes de matriz africana. O fendmeno néo ¢ algo novo, basta citar, por exemplo, que

a obra de Nunes Pereira (1979) é fruto de suas pesquisas académicas, mas é importante
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ressaltar como este tema, adentrando os centros de pesquisa, toma folego e passa por
novas formas de andlise.

Os paradigmas que tendem a reger esta fase sdo o Estruturalismo e o Funcional-
Estruturalismo e indicam como estas vertentes epistemoldgicas tiveram ampla aceitacao
na academia. Em especial as ideias de Lévi-Strauss e de suas estruturas mentais
inconscientes e estruturantes levam alguns pesquisadores a busca-las nos estudos de
religides afro-brasileiras e entender os mecanismos sociais de mito, rito e significado
simbolico de elementos destes cultos.

A perspectiva de Victor Turner dos dramas sociais tem um grande destaque
neste periodo, permitindo aos pesquisadores perceberem como este processo social se
desenvolve em contextos de religides afro-brasileiras, e como os elementos constituintes
do préprio rito ou da prépria situacdo ocorrida sdo acionados como meio de resolucéo
de problemas, como base para acdes e como meio de explicar a propria realidade.

Pode-se ainda perceber que a analise de tais religibes se expande ndo apenas
para vertentes do candomblé, como, por exemplo, a umbanda, mas 0s temas tornam-se
mais “cotidianos” e refletem o desenvolvimento de uma antropologia mais urbana. Em
especial pode-se citar a influencia do Prof. Dr. Gilberto Velho no desenvolvimento
deste campo e na orientacao de pesquisadores no Rio de Janeiro.

O tom percebido no conjunto das obras € um tom um tanto quanto mais
denunciativo de situacdes de conflito — género, poder ou mesmo relacdes sociais de
casamento ou amizade, como no caso de Contins (2009) e Maggie (1992 e 2001) — e
que tendem a ndo privilegiar, quando no caso de estudos estritamente religiosos, a
questdo da origem étnica do grupo, de pureza racial ou mesmo de sobrevivéncias
culturais. Ainda neste periodo iniciam-se as primeiras publicacdes de dicionarios sobre
as religides afro-brasileiras como forma de sistematizar este universo de significados.

Ao realizar seus estudos em Belém (Para), buscando uma melhor compreenséo da
percepcdo de homossexuais e 0s cultos afro-brasileiros, Fry (1982) lanca luz sobre a
relacdo entre 0 médium e a entidade, destacando a separacao da vida secular da pessoa e
a sua vida dedicada ao culto, e como a entidade ndo teria motivos para se intrometer na
vida pessoas de seu médium se este cumprisse com suas obrigagdes rituais e com a
casalterreiro®. Assim, Fry (1982) parte de informacdes de campo que expressam a n&o

ligacdo entre a vida pessoal e a vida de culto dentro dos terreiros para compreender

9 “[...] As Unicas restricdes que o culto impde sobre a sexualidade sdo as atividades sexuais antes e depois
dos rituais e ndo o tipo de atividade sexual, nem o sexo das pessoas envolvidas [...]” (FRY, 1982. p. 70)
[grifo do autor]
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ambas as esferas de sociabilidade e poder. Ao separar estas duas vidas/ethos, Fry (1982)
percebe como uma culpabilidade pelo fato de se ser homossexual tende a sumir nos
debates sobre aceitacdo ou reprovagao e tendo, contudo, a ser valorizada e utilizada em
beneficio proprio por alguns pais de santo.

Fry (1982) destaca que o erro de Landes (2002) teria sido inferir aos
homossexuais uma categoria psicologizante de “ativos” e “passivos” sexualmente
falando, sem ouvir o proprio grupo sobre sua auto identificacdo. Landes (2002) teria
falhado ao prever ou atrelar que homossexuais passivos aos cultos de candomblés de
caboclo.

Ao buscar explicagdes sobre a conduta de homossexuais serem to extravagantes
nos rituais afro-brasileiros, Fry (1982) destaca como 0 espaco de culto — dangas e
roupas — pode funcionar: 1) espaco de sociabilidade entre homossexuais'®, 2) espaco
para a promocao de sua imagem (em busca de possiveis parceiros) e 3) local de
liberacdo dos tragos de personalidade mais efeminizados no culto (ligados, por exemplo,
a médiuns que preferiam incorporar apenas entidades femininas para dar vazdo a sua
sexualidade e condutas reprimidas socialmente). N&o ha, porém, nenhuma
comprovacao, conforme Fry, que tais individuos desejassem serem mulheres.

Tal como Landes (2002), Fry (1982) vé apenas uma suposta ligacdo/tendéncia dos
homossexuais com entidades femininas como uma possivel causa religiosa para a
presenca homossexual. Esse fato ficou apenas em especulacdes entre seus entrevistados
na pesquisa. Contudo, essas mesmas entrevistas sinalizam como os terreiros agiam
como um espaco de liberdade e de oportunidade pra determinados homossexuais: ao se
decidirem por desenvolver a mediunidade, tais pessoas encontravam nessas casas um
refigio contra o preconceito e a desaprovacao familiar sobre sua sexualidade.

As religides afro-brasileiras, desta forma, possuiriam um carater “profético” (Fry,
1982, p. 74): um local de afirmacdo e espago dos homossexuais assumidos onde se
pode, abertamente, acusar aqueles que ndo assumem tal condi¢do ou néo partilham dela.
A progressao no culto e na casa seria uma concretizacdo religiosa deste status liminar
dos homossexuais — entre as caracteristicas masculinas e femininas numa sé pessoa.

Ao observar os pais de santo homossexuais, Fry (1982) conclui que ha uma clara
ligacdo entre a sexualidade destes, 0 uso de seus poderes magico-religiosos e a sua

afirmacdo como um género masculino-feminino manipulados para seu proprio bem e

1% Fry (1982) utiliza o termo “bicha” para referir-se a0 homossexual assumido socialmente. A presente
dissertacdo, a fim de manter a unidade textual, manterd o uso do termo homossexual em seu
desenvolvimento, mas sendo sinonimo do termo “bicha” adotado pela perspectiva de Fry (1982).

37



interesse. A instrumentalizac@o destes trés pontos gera ndo apenas uma aceitacéo social,
mas como percebe Landes (2002), gera um status e um campo de influencia e de poder
em torno da figura do pai de santo. Tal instrumentalizacdo — masculino-feminina — é
invocada ainda por estes pais e filhos de santo como fonte dos poderes magicos destes
homossexuais.

Novamente percebe-se como a imbricacdo entre género e religides afro-brasileiras
¢ acionada para legitimar um espaco de aceitagdo aos homossexuais. Assim, a religido
passaria a normalizar uma posicdo antes excluida e criticada pela sociedade. Se
somarmos a isso a circulacéo de bens, dinheiro e favores entre os pais de santo, 0s seus
filhos e os seus clientes pode-se perceber que esta circulacdo de dadivas (para
pensarmos conforme Mauss, 2002) acabaré reforcando e retoalimentando os lagos entre
estas pessoas e solidificando uma imagem de prestigio, status e aceitacdo social da
homossexualidade.

Conclusivamente pode-se dizer que Fry (1982) utiliza trés argumentos para
proceder com esta analise: Os homossexuais sao atraidos para estes cultos por serem um
espaco de homossexualidade; Os espacos dos cultos sdo considerados desviantes e/ou
marginais na sociedade, tanto quanto a homossexualidade, dai a busca por um local
adequado ao “desvio” homossexual; Estar a margem ou ser desviante permite ao
individuo uma liberdade de acdo fora das regras de moral, pureza e costumes vigentes —
0 estar fora permite aos sujeitos um campo de ampla acéo.

Goldman (1984) desenvolve um amplo trabalho em que tenta dar conta do que
seja a possessdo e a construgdo do sujeito no candomblé, esbocando uma estrutura
basica do transe e uma antropologia da possessdo. Goldman (1982) parte da constatagdo
que, seja o transe ou a propria estrutura do candomblé, deve ser entendido pelo seus
sistema de classificacdo e pela cosmologia do culto, ndo descartando para a producdo de
suas conclusdes as impressdes do que se € vivido no candomblé e do que é postulado
pelos rituais.

A partir disso é que o autor se propde a analisar o candomblé a partir de uma
analise estrutural, tomando os sistemas de classificagdo em uso nos terreiros analisados
pela etnografia como expressdo de estruturas ldgicas. E, a partir destas, apresentar as
leis ocultas que balizam tais manifestagdes concretas e diarias destes sistemas de
classificagéo.

Maggie (2001) desenvolve uma analise de dramas sociais em um terreiro de

umbanda do Rio de Janeiro no momento de sua formagdo e desagregacdo. Percebendo
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como o contexto ritual da casa agia contra ou a favor dos grupos de interesse que se
desenvolveram no conflito. Assim, h4 um claro conflito descrito pela autora entre o
cddigo de santo e o codigo burocrético da casa.

A disputa entre Méario e os membros da casa, a interagdo de Mario com sua
Pomba-gira e as solucdes que advém dos proprios ritos da casa permitem ver como 0
drama social em questdo se desenvolveu questionando como se deveria ser um bom pai
de santo e as questdes ritualisticas que se colocavam na situagéo.

De forma semelhante, Maggie (1992) inova o campo das pesquisas de religidao
afro-brasileiras ao destacar relacdo entre medicina, juizes e feiticeiros em processos
judiciais no Rio de Janeiro e a descricdo de casos desta tripla relagéo e a criacdo de uma
imagem de “curanderia” ou magia por contato associada a umbanda carioca. Nesse
sentido, sua obra se concentra sobre os temas de magia benéfica, maléfica e acusacdes
de feiticaria e de charlatanismo na umbanda. Seguindo as premissas de Dantas (1988)
quanto a relativizacdo da perseguicao dos terreiros, que, ligando-se ou ndo a um ideario
de “pureza nagd” (Dantas, 1988), sofreram maior, menor ou nenhuma repressdo do
Estado na Era Vargas, Maggie (1992) percebe como a repressdo, ao contrario de
extinguir tais locais, serviu como meio de sua constituicéo.

Para estas analises Maggie (1992 e 2001) utilizou-se ndo apenas de dados
etnogréficos e histéricos, mas também de processos judiciais contra determinadas casas
e lideres. Sob esta perspectiva, a autora monta uma arena de conflitos e de interesse,
inserindo em sua pesquisa o0 conceito e arcabouco tedrico dos Dramas Sociais de Victor
Turner (1964, 1974, 2005 e 2008). E a partir deste campo, onde se desenrolam os
dramas sociais dos processos juridicos ou das disputas por lideranca no terreiro de
umbanda que Maggie (1992 e 2001) consegue realizar suas analises sobre a relacao
entre magia, politica e atores sociais, por exemplo, ou poder e entidades, observando
como cada ator, elemento do Estado ou da policia ou mesmo pais, filhos de santo e
entidades, tendiam a direcionar suas atividades em busca de solugdes para os problemas
enfrentados.

Contins (2009) descreve um assassinato realizado por uma Pomba gira
incorporada e como o processo judicial que se seguiu lidou com essa situacdo. O tema
especifico de Contins (2009) é a possessdo e 0 drama social instituido no caso advindo
do choque de interesses, atitudes e de individuos no caso relatado. Assim, toda sua
analise visa dar conta do momento de ruptura das normas com o assassinato, do

julgamento da médium e suas implicacbes como mulher e médium no desenrolar do
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caso. Em especial é importante destacar como todos os atores sociais envolvidos no
caso reconheciam e utilizavam, de alguma forma, a categoria possessédo e como ela foi
utilizada como meio de reflex&@o sobre o caso e, de certa forma, solucdo para ele.

Também em Contins (2009) a perspectiva dos dramas sociais de Victor Turner
(1964, 1974, 2005 e 2008) é acionada como modelo tedrico para o entendimento da
situacdo, bem como forma de lidar com as informagdes, no caso analisado, de jornais e
noticiarios, permitindo a compreensdo temporal de fendmenos religiosos afro-
brasileiros: os conflitos entre membros de um terreiro, a relagdo entre consulentes e
lideres religiosos e a percepcao social de tais religides que, no caso analisado, pode ser
acompanhada pelos jornais da época. Assim, a perspectiva de Victor Turner (1964,
1974, 2005 e 2008) aplicada ao “Caso da Pomba-gira” (Contins, 2009) “[...] pode nos
oferecer uma perspectiva temporal para a compreensdo dos debates contemporaneos
sobre religides em contextos urbanos” (CONTINS, 2009, p. 18).

Datam deste periodo também a formulagdo dos primeiros dicionarios sobre termos
dos cultos afro-brasileiros. Forma de sistematizar as informagdes existentes e como
auxilio aos novos pesquisadores e leitores da area, tais publicagbes tornaram mais
acessiveis a compreensdo de termos ndo apenas no idioma ioruba, mas os advindos de
raiz indigena ou mesmo resignificagdes ocorridas em palavras da lingua portugués.
Merece destaque a obra de Cacciatore (1988), editada pela primeira vez em 1977.

Fruto de um intenso trabalho de campo com pessoas de varias denominagdes e
tipo de cultos afro-brasileiros, de pesquisa de campo diretamente realizadas em terreiros
e a gravacao de festas publicas, a obra de Cacciatore (1988) consegue dar conta de um
universo de significados imensos e se mostra, ainda hoje, eficiente em conceitualizacbes

e explicacdes de termos, nacdes, objetos e demais elementos dos cultos afro-brasileiros.

3.4. Periodo dos estudos contemporaneos ou atuais
Caracterizado como uma fase da producdo da ciéncia em que ndo ha um modelo

paradigmatico ou epistemoldgico Unico e dominante, o que sugere a presenca de estudos
nos mais variados sentidos de sua producdo, esta fase contemporénea vé surgirem
estudo ndo apenas académicos ou de cunho estritamente cientifico, agora 0s proprios
membros dos cultos afro-brasileiros e do movimento negro, surgido nos anos de 1980,
escrevem e se descrevem.

Talvez a alegoria etnogréafica de Clifford (2008) seja util para percebermos esta
fase como aquela em que o “proprio nativo” fala de si ou mesmo que “o nativo tornou-
se antropologo e o antropologo o nativo”, ambas as frases anunciam uma produgdo de
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saberes dentro da antropologia, da sociologia, histéria, saide publica e mesmo etno
boténica em que, além das producdes académicas sempre presentes, temos a ascensao
dos grupos de candomblé, terreiros, pais e mdes de santo falando de si mesmos e de
suas crencas. Para a antropologia simétrica (Clifford, 2008) este podera ser tido como
um momento impar da construcdo dos saberes e da reflexdo de como realiza-los.

Concomitante, como ja dito, as producGes académicas tendem a se perpetuarem,
mas o préprio ambiente intelectual de pos-estruturalismo, pds-marxismo, a pés-
modernidade, com a crise de modelos totalizantes, ndo permite indicar um paradigma
unico ou dominante para o periodo. Desta forma, cada autor toma para si a sua
“imaginacao sociologica” (MILLS, 1975) e desenvolve sua pesquisa e conclusdes, fato
que tende a tornar mais diverso as posicdes e argumentos sobre a cultura negra e as
religies afro-brasileiras, objeto desta dissertacao.

Ressalta-se que muitos estudos aqui alocados sdo oriundos dos anos de 1980,
fato que poderia realoca-los no periodo anterior. Contudo, como sdo obras produzidas
por “praticantes” do candomblé ou outros pesquisadores muito associados ao culto,
como Santos (1984), esposa de Mestre Didi, a presente revisao bibliografica optou por
coloca-los neste periodo, pois entende que a producdo estava associada ndo apenas a
academia, como no Periodo das Novas Pesquisas, mas sim aos terreiros de candomblé e
liderancas negras, o que os desloca para a presente classificacéo.

Da mesma forma obras académicas como a de Birman (1995) poderiam compor
0 periodo anterior, mas se observado o tempo cronoldgico de sua publicacdo e a
insercdo desta obra no meio académico, onde Patricia Birman foi orientanda de Peter
Fry, decide-se por coloca-la, a titulo de exemplo do que se apresenta, no periodo
posterior a seu mestre, mas compreendendo que ela ja possuia destaque e/ou producoes
nos anos de 1980.

A parte final desta periodizacdo tenta dar conta dos autores mais modernos ou
que publicaram obras nos ultimos dez anos, compreendendo que, mesmo falando “do
ponto de vista nativo” (Geertz, 1997) ou publicando suas proprias conclusbes de
pesquisas e temas, esses autores, apesar de terem clara divida com o Periodo historico-
culturalista e o Periodo dos estudos classicos sobre o candomblé e o negro, tem agora
maior liberdade para ndo se aterem a questfes de etnia e religido ou reelaborarem tais
debates sobre a luz das novas teorias da etnicidade (como, por exemplo, Barth, 2000 e
Cohen, 1974).
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Augras (1983), vinda de uma formacéo em psicologia, busca elucidar como os
proprios membros dos terreiros se identificam e se percebem, concebendo, entéo, a sua
visdo de mundo. Paralelo a isso, Augras (1983) descreve como essa “identidade mitica
nagd” (AUGRAS, 1983) vinda da Africa e aqui implantada, tende a ser reelaborada e
resignificada no solo brasileiro por cada membro ou casa de candomblé, expressando
assim uma viséo dinamica da cultura e n&o estatica.

Para tanto, Augras (1983) recorre a juncdes realizadas pelo proprio culto e seus
adeptos de elementos coletivos ou comuns ao culto e a forca pessoal que os traz a tona.
O resultado disso ¢ uma analise de psicologia religiosa que apresenta ndo apenas as
bases do candomblé — os modelos miticos, o campo sagrado, a dindmica do mundo e o
terreiro visto como comunidade —, mas apresenta também como 0 ingresso no
candomblé também possui implicacdes sociais de busca, via religido, compensacdes
sociais e psicologicas de exclusdo ou inferioridade. Assim, pode-se entender que as
compensaces psicoldgicas:

“[...] Pelo brilho do modelo mitico que representam na frente de todos [...] [e
como] Os fiéis deixam de ser simplesmente simples meios de producgéo que o
sistema econdmico da sociedade global explora conforme seus interesses.
Tornam-se sujeitos de uma busca espiritual, e suportes da manifestacdo
divina”. (AUGRAS, 1983, p. 287).

Assim, Augras (1983) afirma que a religido além de promover uma melhoria no
campo da saude, onde a feitura do santo poderia levar a cura de doencas, age como um
promotor psicoldgico de integracdo e elevacao social, pois indica ao membro do culto
uma participacdo em algo maior, o sagrado, e como a vida desta pessoa tende a se
beneficiar com esse contato, seja pela observacgédo dos preceitos ou pela a¢do do sagrado
em sua vida, bem como um orgulho por pertencer a uma identidade mitica maior que a
propria pessoa, mas que lhe esta presente, todas as situacfes geram uma margem de
orgulho e auto estima que permitem, além da melhoria subjetiva da visdo de mundo,
interagir com ele sem se ver diminuto ou inferior, mas, ao contrario, como um agente de
igual valor a outros.

Santos (1984) tém em sua obra uma das mais completas descri¢cdes do que sejam
os ritos funerarios e o culto égun no candomblé. Assim, sua obra analisa as concepcdes
de morte, seus mecanismos praticos e simbolicos e os rituais ligados a esta passagem.
Sua obra se concentra nos nagds, o que relembra, de certa forma, as concepgdes de
Rodrigues (1977) e Ramos (1946) sobre a ligacdo entre etnia e religido, mas ao
contrario, ela tenta dar conta da formacdo deste nagd no Brasil e a influencia que isso

teve na formacdo ou configuragdo do candomblé.
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Santos (1984) opta por nédo falar de arquetipia de orixas, primando na descricao
de como a morte ¢ percebida e resolvida na dindmica religiosa nag6. Esta, “[...] constitui
um sistema essencialmente dindmico de inter-relacdes, [onde] a morte ou seus simbolos
estao ligados direta ou indiretamente ao funcionamento do todo [...]” (SANTOS, 1984,
p. 15).

Por se descrever como “desde dentro” (SANTOS, 1984, p. 16), ou seja,
pertencente ao candomblé e transitando por ele como iniciada, Santos (1984)
desenvolve grandes reflexdes sobre como ver e como interpretar, chegando a concluséo
que, devido a transmissdo oral da religido e de seu carater iniciatico, a participacdo no
culto ndo é problema, mas sim solucdo, e 0 que se faz necessario € o movimento de
“entrar e sair” da cultura, como ja afirmara Malinowski (1978) como forma de obter
estranhamento dos fatos cotidianos. Nesse sentido, portanto, ela afirma realizar uma
leitura “[...] a partir da realidade cultural do grupo [...]” (SANTOS, 1984, p. 20), espaco
em que se torna possivel enumerar elementos e valores intrinsecos do grupo.

Nesse movimento, Santos (1984) desenvolve uma etnografia que indica ser
“desde dentro para fora” (SANTOS, 1984) onde ha de serem observados trés niveis de
pesquisa: o factual, o de revisdo critica dos contetdos e o de interpretacdo,
possibilitando assim o desenvolvimento do estudo. No nivel factual ocorrem as
descricbes dos ritos e seus aspectos constitutivos, sejam eles elementos materiais,
pessoas envolvidas, aspectos hierarquicos e da morfologia do grupo. A descri¢do factual
(Santos, 1984), portanto, é uma descricdo dindmica dos acontecimentos em torno dos
ritos e cerimdnias publicas e particulares, tendendo a ser desenvolvido com o
recolhimento de cantigas e textos rituais transmitidos pela oralidade.

No nivel da revisdo critica ocorrem as “desmistificacdes ideologicas importadas
ou supostas” (Santos, 1984), ou seja, “[...] a revisdo critica permite destacar os
elementos e valores especificos Nagos do Brasil, como proprios e diferenciados da
cultura luso-européia e constituindo uma unidade dinamica [...]” (SANTO, 1984, p. 20).
Aqui é o0 momento em que se coloca a critica ndo apenas sobre o que se coletou, mas
também sobre suposi¢Bes ou pré-nogdes externas ao grupo sobre algum fato, rito ou
cerimonia anteriormente descria. Nesse sentido, “limpar” a observagdo de conceitos ou
postulados discriminatdrios ou que nao conferem com a realidade observada passa a ser

uma necessidade. O intuito desta fase é permitir, como a autora destaca, emergir 0s
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aspectos religiosos nagds obtidos em seus contextos geradores de sentido, primando
pela prépria interpretacdo nativa sobre os fatos™.

E nesta fase ainda que se torna necessario a revisio da bibliografia existente. No
caso da pesquisa, Santo (1984) opta por utilizar as producgdes de iniciados no culto, fator
que diminui em muito o numero de producdes. Além disso a autora destaca como ha
pouca bibliografia especifica sobre o candomblé e os ritos funerarios e como ela tende a
ser superficial, mesmo quando se prestam a apenas reproduzir os dados obtidos por
Rodrigues (1977) e Ramos (1946). Assim, a partir de um campo pouco desenvolvido
com profundidade, com poucos autores nativos e com raros estudos sobre o tema, Santo
(1984) afirma que, “[...] com poucas excecdes, sinto-me inclinada a qualificar a
bibliografia afro-brasileira como ultrapassada [...]” (SANTOS, 1984, p. 22).

No nivel da interpretacdo ocorre a formulacdo mais clara da posicdo da autora
“de dentro para forma” (Santos, 1984): gerar as interpretagdes dos simbolos percebidos
e, antes de tudo, contextualizar que estes simbolos tem valor variante conforme a
situacdo e a posicdo em que estd e que, portanto, toda e qualquer interpretacdo deve
levar com consideracdo este fato. A partir disso é que se torna possivel, ao se pertencer
ao grupo e a estar dentro do rito ou cerimdnia, entender a posicdo do simbolo e gerar
sua descricdo. A interpretacdo torna inteligiveis os dados obtidos com os aspectos
fatuais, pois as interpretacfes tendem a ocorre no contexto gerativo do sentido e
realizado no momento e contexto em que ocorre.

A obra de Santo (1984) permite entdo perceber como 0s proprios nagos
percebem e explicam a morte e seus ritos e como isso tem um valor intrinseco ao grupo
e constitutivo de sua identidade. Tal “defesa nagd” ou uma “nagolizagdao” do discurso
de Santos (1984) tende a ser a critica realizada a esta autora. Mesmo optando por
estudar seu grupo, a autora ndo permite aparecerem elementos ou influéncias externas e
que adentraram a perspectiva nago de culto, fato presente na maioria dos candomblés no
Brasil (Caldas, 2008). Para Santos (1984) todo o complexo nagd seria “mais puro” ou
mais conservado em relacdo a Africa, o que denota certa defesa de uma pureza do
candomblé nag0 frente aos demais.

Dentro desta mesma perspectiva nativa, a obra de Beniste (1997) é outro
exemplo de como o préprio candomblé ou as prdprias pessoas do candomblé (sem

percebé-lo como um Unico corpo igual, mas multifacetado e com mdltiplos significados

' N4o & toa a autora atenta ainda para a necessidade de revisdo das traducdes, para que néo se obtenham
sentidos outros daqueles estritamente dados e significados pelo grupo.
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e interpretacdes) comecam um processo de valorizacdo de sua cultura, tradicGes e
saberes. Além deste processo valorativo é perceptivel também na obra de Beniste
(1997) a descricdo de ritos que, até entdo, eram acessiveis somente a iniciados ou ndo
podiam ser descritos pelos pesquisadores (Landes, 2002 cita esse fato em sua obra).

A obra de Beniste (1997) pode ser descrita como um enorme compéndio dos
deuses do candomblé, da formacdo do universo, da relacdo dos homens com tais
divindades, a ancestralidade do culto e suas implicagdes para este e os locais e
elementos do culto. Assim, Beniste (1997) produz uma sistematizacdo de toda a
cosmologia e crencas nagb-iorubd, falando ou descrevendo a partir de alguém que €
deste culto e desta cultura e que informa a quem |& como este culto se organiza. De certa
forma a obra aparenta ser um manual para os iniciados ou aqueles que desejam aprender
sobre o culto.

Como Santo (1984), Beniste (1997) destaca a necessidade de que as descri¢des e
as analises sejam feitas pela “parte de dentro de um candomblé” (Beniste, 1997): “[...]
Para entendé-la necessario ir a esse povo, encontra-lo, vé-lo como realmente €; entrar
solidariamente em seus sentidos para saber 0 que pensa, € ndo 0 que achamos que esse
povo deveria pensar e crer”. (BENISTE, 1997, p. 20). Ou seja, entender elementos
intrinsecos a um grupo significa partilhar com ele seus valores e crencas. Ha a
necessidade de crer na experiéncia religiosa e que ela ocorre de fato. Nesse sentido,
Beniste (1997) concorda com Renfrew (1994), apesar de ndo cita-lo diretamente, sobre
a necessidade de se aceitar a existéncia da experiéncia religiosa como forma de estudar
suas manifestagdes simbdlicas, imagéticas e materiais. Ela existe e deve ser
compreendida em seu contexto gerativo de sentido para o grupo (categorias nativas).

Ainda como Santos (1984), Beniste (1997) desenvolve enormes descricdes e
traducOes de cantigas, rezas e formulas rituais e magicas, bem como os elementos destas
férmulas, em toda sua obra. Como ja afirmado, o tom da obra ndo é apenas informativo
ou descritivo, ela apresenta-se como um guia pra os iniciados e interessados no culto.
Tal caracteristica deve ser bem salientada, pois publicacdes do anos de 2010 (que serdo
analisadas em seguida nesta sessdo) optam por este carater de guia e expandem tais
explicagdes para um tom de “faca vocé€ mesmo” (Oxald e Mauricio 1993 e 2007; Kileuy
e Oxaguid, 2009).

Ainda no contexto nativo da descri¢do do candomblé, mas somado a uma visao e
producdo académica, é valido citar a obra de Cruz (1995) em que ha a descricdo e a

andlise do rito mortuario do axexé. O interessante nesta obra ndo é apenas as descrigdes
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das fases do rito, das musicas, sacrificios e atividades que a casa enlutada deve
desenvolver, mas a afirmacdo do autor para a realizagdo da pesquisa: “[...] Devo
acrescentar que, tratando-se de algo téo restrito como o rito mortuario, além de iniciado,
0 etndlogo deveria ocupar uma posi¢ao hierarquicamente alta no candomblé”. (CRUZ,
1995, p. 04).

Outra obra que pode classificada desta forma é a de Barros (2000). A obra se
caracteriza pela descricdo de uma ceriménia publica do candomblé denominada de
“Olubajé”, realizada em homenagem ao orixd Omolu ou Obaluaié. Para tanto, Barros
(2000) recorre a mitologia e a um trabalho de campo num terreiro que o autor frequente
para realizar a descri¢do dos espagos do terreiro de candomblé, a musicalidade da festa,
suas comidas e rituais, tudo com o intuito de apresentar a festa e suas especificidades.
Além disso, o autor ainda realiza um estudo de etno musicologia descrevendo as
cantigas, 0s ritmos e os tons das masicas utilizadas nesta ceriménia.

Tal pontuacéo € relevante se observarmos que nem todos os ritos do candomblé
sdo abertos aos pesquisadores e passiveis de descri¢do. Ser e pertencer ao culto permite,
na visao deste autor, ndo apenas transitar livremente entre 0s espacos e momentos do
rito (em que um iniciado, é claro, pode ir devido a hierarquia da casa), mas também
entender seus significados e permite a descri¢cdo mais profunda do que se vé/observa.

Assim, Cruz (1995) se compromete ndo apenas em descrever cientificamente o
rito e analisd-lo, mas também esta ligado ao seu grupo, ou como ele afirma, com o
“discurso da pureza” do grupo, ao relatar fidedignamente os fatos e analisa-1os a luz ndo
apenas da ciéncia, mas como dos significados simbdlicos dados pelo grupo. Podendo,
entdo, “[...] expressar mais livremente os valores e temores contidos em sua experiéncia
religiosa [...]” (CRUZ, 1995, p. 09).

Fora deste contexto de pessoas do candomblé escrevendo e analisando seu proprio
culto, Birman (1995) inova ndo apenas neste aspecto. Mas, sobretudo, na escolha do
tema da relacdo entre cultos afro-brasileiros e género, em especial o0 homossexualismo.
Birman (1995) defende que os géneros produzidos nos terreiros sdo inerentes e
especificos aquelas realidades, ndo havendo como utilizar categorias externas —
homossexuais, heterossexuais, “ativos”, “passivos” e “bichas” — para rotular e
compreender as relacGes de classificacdo ali presentes.

Birman (1995) desloca o eixo de explicacdo para o grupo, de forma que este possa

expressar a si mesmo e as suas caracteristicas. Neste sentido, até mesmo a generalizagao
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“cultos afro-brasileiros” seria falha, pois a autora percebe diferencas entre o candomblé
e a umbanda.

Assim, € na possessdo e na arquetipia que esta traz ao sujeito que Birman (1995)
encontra o marco divisor do género no candomblé. Os homens que “recebem o santo”
(denominados de adés) passam a operar num mundo eminentemente feminino, sendo
esperado deles toda uma performance — roupas e dangas — com extremo requinte e
perfeicdo, diferentemente das yads (mulheres que “recebem o santo”) e que representam
uma feminilidade natural. Assim, espera-se dos adés uma efeminizacdo quase
obrigatéria (0 que aproxima Birman de Landes, 2002, com a homossexualidade
ritualizada).

A tese defendida por Birman (1995) é que estes adés tendem a buscar maior status
na casa, trilhando o caminho como pais de santo ou como ogas. O status e o prestigio
seriam o objeto final e, de certa forma, a compensacdo por abdicacdes durante 0s anos
de preparacdo e dedicacdo ao santo. Esta perspectiva ndo deixa de ser correlata as
observadas por Fry (1982), por Landes (2002) e por Maggie (2001) em contextos de
conflitos e disputas por legitimidade dentro dos grupos.

Birman (1995) pergunta se o candomblé e a umbanda séo religides tdo diferentes
a ponto de o candomblé possuir maiores acusagdes sobre a homossexualidade que a
umbanda. A questdo é: a natureza do culto é tdo diferenciada a ponto de aceitar mais ou
menos esta sexualidade? A autora conclui que sim e que isto “deve ser bem explorado”
(Birman, 1995, p. 14).

Assim, fica claro a necessidade de se observar como 0 mundo do sagrado toca o
mundo profano e como estes momentos tendem a ser diferenciais tanto no culto, quanto
na observancia da homossexualidade. Nesse sentido é que Birman (1995) pode afirmar
a presenca de um ethos no candomblé que liga as praticas mundanas a um conjunto de
praticas referentes ao orixa. Esse ethos, identificado por ela como masculino, opera no
sentido em que

“[...] trata-se de valorizar uma estética de dificil acesso — assumindo, por vezes, sem
qualquer constrangimento, a méxima exploracdo possivel em termos de riqueza e
luxo e do ‘seu’ candomblé, da aparéncia do ‘seu’ santo. [...] A ‘tradi¢do’, enquanto
ethos masculino, ndo admite nada além de uma maliciosa exploracdo de valor da
diferenca e o desprezo manifesto por todos que, diferentemente dessa ‘vanguarda’
mundana, se pegam a atribuir a ‘tradi¢do’ vinculos com certos valores morais, com
certas exigéncias que escapolem da Unica verdadeiramente fundamental para a
manutencdo de suas identidades. (BIRMAN, 1995, p. 53) [grifos da autora]

Assim, adequar-se a seu santo € adequar-se a uma vida especifica, mesmo se esta

possuir um tom “alternativo” ou libertario sexualmente falando. De qualquer forma,
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elementos da tradicdo negra africana serdo acionados para compor este ethos. Na

umbanda, diferentemente,

“O que ¢ estabelecido como valores moralmente corretos ¢ compreendido
como sendo a realizagdo de que o significante ‘tradi¢ao’ exige. A fidelidade
ao modo como as pessoas sdo ‘feitas’ corresponde a um determinado
conteddo que é aquele conhecido por seus guias e de acordo também com
responsabilidade que as pessoas moralmente corretas detém diante da vida
[...]” (BIRMAN, 1995, p. 56).

Neste sentido, o ethos umbandista teria, para Birman (1995), um carater mais
feminino em sua composi¢do — ligado a manutengdo de uma tradi¢éo imutavel. Frente a
estes dois ethos ¢é possivel tracar um senso que os terreiros de candomblé “[...] sdo
lugares em que ha uma particular concentracdo de individuos que sao referidos como
‘bichas’ ou como dito nos textos académicos, homossexuais [...]” (BIRMAN, 1995, p.
58).

A autora levantara a hipétese de que o proprio candomblé tenha permitido a
criacdo de modos de viver, que desejos existissem e se apresentassem como reais. O que
se coloca em questdo, portanto, € como a instituicdo candomblé permite que desejos e
pulsdes de certo grupo social (homossexual) fossem reconhecidos como verdadeiros e
pudessem buscar formas de concretizacdo — a possessdo, 0 uso de roupas e aderecos,
dancas e “trejeitos”?

Partindo disto, torna-se nulo o argumento de “homossexuais passivos” utilizados
por Landes (2002). Nao se toma uma preferéncia de agdo sexual, mas sim um grupo
todo, que tende a se expressar pelos meios da organizacdo do culto aos orixas. Nao ha
como aceitar, conforme prop6s Landes (2002) uma “suposi¢ao neutralizadora”
(BIRMAN, 1995, p. 73). Assim,

“[...] toda a discussdo entre Landes e os outros autores pode ser compreendida como
uma tentativa subrepticia de colocar na mesa de negociagdes algumas percepgdes
dos géneros, apontando, por esse método, as inlmeras (e quase impossiveis de ser
serem escondidas) duavidas a respeito das classificacbes utilizadas pelos
pesquisadores [...]” (BIRMAN, 1995, p. 73-74).

O que, portanto, deve-se concluir nos estudos de Birman (1995) € como a
possessao estd associada a feminilidade. Para chegar a este ponto, a autora recorre a
propria cosmologia do candomblé: a possessdo e a feitura da cabeca podem causar
problemas a masculinidade, pois o uso de determinadas folhas, como a catioba que
possui caracteristicas andrdégenas em sua anatomia, podem alterar o estado da

masculinidade.
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A leitura ¢ uma interpretacdo de uma “magia por contato” (Fraser, 1982) e,
portanto, torna-se possivel que a feitura de uma cabeca possa alterar, no contato com o
axé™ da folha em questdo, a natureza biolégica do homem. Assim, com a prética da
possessdo, a masculinidade estaria seriamente prejudicada.

Para amarrar este argumento, Birman (1995) recorreu a sua revisao bibliografica a
respeito dos cultos afro-brasileiros e como elas indicam uma relagdo obrigatoriamente
feminina na possessdo, e como isto esta ligado a um conceito de maternidade (feminino,
portanto). Também a partir da analise bibliografia realizada por ela pode-se concluir que
0 0gd, dentro do contexto do candomblé, representa o lado masculino do culto — custear,
proteger e manter, tal como um pai/figura masculina o faz.

Assim, a feitura e a possessdo sdo facies femininas das maes de santo que sao
complementadas pelo lado masculino dos ogds. Dessa forma, obtém-se o que Birman
identifica como uma familia-de-santo, ou seja, uma organizacdo complementar e vital
de duas partes interdependentes que, em conjunto, tornam o terreno funcional.

Faz-se necessario, portanto, entender como é vista a homossexualidade dentro dos
terreiros de candomblé. Birman (1995) destaca a “competéncia” em incorporar o santo
como uma caracteristica amplamente difundida e altamente competitiva nos terreiros.
Quem incorpora com melhor “competéncia”, com um arquétipo bem préoximo ao do
orixa e tem as melhores roupas e movimentos, tende a ser invejado pelos que “ndo
viram no santo” (0gas e ekedis) e pelos demais rodantes da casa.

E nessa competéncia que Birman (1995) percebe que se insere a mudanca de
género nos homens. A competéncia liga-se ao principio feminino da incorporacdo e da
feitura, passando a ser balizada pela feminilidade. Desta forma, “quanto mais ‘explicita’
for a identidade de género do filho de santo na assunc¢édo de aspectos femininos, ou seja,
quanto mais ‘exibido’, mais ele tenderd a ndo ser visto do lado dos ‘homens’ e sera
colocado do lado das ‘bichas’, tendo menos respeitabilidade [...]” (BIRMAN, 1995, p.
103). Portanto, a possessdao masculina transitaria num espago que requer extrema
performance/empenho para lidar e para expressar um principio que nao é seu, mas que
se torna seu constituinte.

Birman (1995) deixa claro, entdo, a diferenca entre filhos de santo que seriam

constantemente inquiridos e vigiados quanto a essa efeminizacdo e os adés que se

12 Conforme Cacciatore (1988, p. 56) 0 axé é a “forca dinamica as divindades, poder de realizagdo,
vitalidade que se individualiza em determinados objetos, como plantas, simbolos metalicos, pedras e
outros que constituem segredo [...]”.
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reconhecem como homossexuais e reivindicam para si o préprio termo adé'® que tem
valor de “bicha”.

A possessdo, portanto, d& ao adé uma forma de sublinhar e dar notoriedade a estas
identidades, explorando claramente os elementos femininos da possessao. Assim, trata-
se de uma apropriacdo consciente, voluntaria e altamente rentavel de tracos femininos.
Num certo sentido poderiamos dizer que a utilizacdo destes tracos femininos exarceba o
que seja a feminilidade e coloca 0o adé em uma situacdo de destaque no grupo. As
possiveis perdas ou constrangimentos relacionados a homossexualidade sdo apagados
ou diminuidos frente a uma boa performance e apropriacdo do principio feminino
fundante do candomblé.

Conclui-se, entdo, que em Birman (1995) essa associacdo entre possessao e
feminilidade nos adés tende sempre a ser acionada como fonte de legitimacéo, carisma e
poder junto aos demais membros da casa, sendo a feminilidade instrumentalizada no
ambito sagrado, mas exarcebada/demonstrada em momentos profanos dos homens. Em
ambas as instancias da vida humana, interesses de status estdo acionados e operantes.

Outro autor estritamente ligado a academia deste periodo é Reginaldo Prandi.
Versando sobre temas como a mitologia ioruba, a formacdo do candomblé em Séo
Paulo ou mesmo sobre o sentido do candomblé para a sociedade brasileira
contemporanea, a produgdo de Reginaldo Prandi, ainda hoje em desenvolvimento,
apresenta como a sociologia tem se interessado cada vez mais por essas religides de
matriz africana.

Prandi (1996) sugere ndo apenas argumentos que permitem a compreensao das
religides afro-brasileiras para além das fronteiras de etnia, em especial a negra, mas
também para além das areas ou zonas de tradi¢do no candomblé — Salvador, Recife, Rio
de Janeiro e Porto Alegre — Prandi (1996) inova no campo da sociologia das religides
de carater afro ao apresentar um estudo quantitativo e de cunho nacional onde fornece
ndo apenas a filiacdo religiosa da populagédo brasileira (dividida em tipos raciais —
brancos, pardos e negros), mas sugere a hipotese de que o candomblé ja ndo é mais um
religido exclusivamente negra. Na mesma obra o debate sobre a figura da Pomba Gira e
como seu culto sofreu adaptacbes méagico-religiosas para a solugdo das necessidades da

vida cotidiana dos consulentes.

'3 Conforme Cacciatore (1988, p. 38) adé é “um diadema de metal ou seda e bordados, com franjas de
vidrilhos, arrematado atras por um lago de o0ja de cabega. Paramento usados pelos orixas Oxum, Yemanja,
lansd e Nand quando, incorporados, vém dancar em festa publica no terreiro. E um feito de metal ou cores
especiais do orixa, sendo uma reminiscéncia das coroas dos reis iorunabas”.
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Também Prandi (1991) realiza uma analise da formagdo do candomblé em Sé&o
Paulo. Afirmando ndo ser um processo mais antigo que vinte anos, Prandi (1991) indica
a nacdo Nago-iorubana e a de Angola como as formadoras do candomblé paulista,
destacando como esses candomblés ndo estavam ligados a uma questdo racial negra,
mas antes se abriram a uma populacdo branca ou de qualquer procedéncia étnica e como
este culto se adaptou a um contexto metropolitano e capitalista em S&o Paulo.

Contudo, a obra com mais destaque deste autor é a organizacdo da mitologia dos
orixas, ndo se fechando a uma nacéo ou etnia, e produzindo uma sistematizacdo destas
historias transmitidas até entdo quase exclusivamente pela oralidade. Assim, a obra de
Prandi (2001) pode ser compreendida como mais um esforco, como os iniciados por
Pierre Verger e Roger Bastide, na busca por descrever a mitica religiosa do candomblé.
A obra contempla os dezesseis principais orixas do candomblé no Brasil, mas transcreve
além dos mitos destes, estorias de outras entidades do pantedo africano - as la Mis,
espécie de bruxas ou espirito femininos, por exemplo.

Tentando dar conta de aspectos materiais ligados ao candomblé, alguns autores se
debrucam sobre temas especificos ou de extrema relevancia. Assim, Conduru (2007) se
dedica a estudar a arte afro-brasileira, demonstrando como é mais valido perceber este
tipo de arte ndo como afro-brasileira, denotando que esta poderia ser aquela produzida
pelos negro até o século XIX, mas como uma arte de afro-brasilidades.

Contudo, taxar uma arte por rétulo poderia excluir seus verdadeiros significados e
valores, 0 que leva este autor a manter o termo afro-brasileiro, mas atentar para a
necessidade de se abandonar uma nocao de estilo, optando por perceber esta arte como
estritamente associada a processo social, a modernidade e as problematicas relacionadas
aos afrodescendentes. O que se tem, portanto, € a percepcao de objetos e da arte, sejam
eles religiosos ou seculares, sob uma oOtica diversificada em que a vinculacdo da
expressdo a determinadas tensdes artisticas e mesmo sociais podem ser problematizadas
esteticamente e artisticamente.

Lody (2010) apresenta o que ele chama de “joalheria afro-brasileira”, ou mais
especificamente a producdo dos fios de conta e outros adornos de corpo. Indicando
como um conjunto material com cromia especifica se torna um sustentaculo para as
manifestacOes dos rituais, dancas e performances no candomblé e no cotidiano deste
culto. Apresentando a estreita ligagdo entre cores, simbolos e orixas, Lody (2010)

demonstra como o sistema de classificacdo de cores e de seus significados tende a ser
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diferente dentro do candomblé se pensando na correlagdo com a cultura brasileira ndo
presente ou utilizadora destes significados.

Outro campo de estudo em desenvolvimento atual deste periodo tenta dar conta de
rever a historia e o desenvolvimento de comunidades tradicionais ou tradicionalmente
negras, adeptas do candomblé ou nédo e ainda de pensar em histdrias de vida e questdes
de memoria de pessoas relacionadas ao candomblé. Como exemplos do primeiro campo
citado tem-se a obra de Nascimento (2010) que busca entender a formacdo do
candomblé Jéje-nagd no Recéncavo Baiano (BA) e como estes terreiros desenvolvem
redes de sociabilidade para ajuda mutua e fortalecimento da identidade e das casas na
regiéo.

Também do mesmo tema é a obra de Parés (2007) que busca recosntituir a histéria
da nacdo Jéje na Bahia, tracando desde o desenvolvimento do grupo no Golfo do Benin
(Africa) até sua entrada como escravos no Brasil e a formacdo desta nacdo de
candomblé no pais. A leitura de Parés (2007) é uma leitura baseada nas teorias da
etnicidade de Barth, (2000) e Cohen (1974) e, aplicada ao caso Jéje, tende a ser vista
como multidimensional, onde seguido do processo de identificacdo ha um repertorio
variado de categorias referenciais que sdo utilizadas para a identificacdo étnica.

De caréter parecido, os estudos de Agenor Miranda Rocha tenderam a reelaborar
ou redescrever a mitologia, a organizagdo espacial dos terreiros, 0s orixas e os rituais da
nacdo Kétu. Rocha (2000) produz uma sistematizacdo do que ele concebe como
“modelo nagd de terreiro” (Rocha, 2000). Tal modelo divide e organiza os espagos nas
casas de candomblé dando conta tanto dos espacos mundanos como dos espagos
sagrados. Conforme Rocha (2000) as casas de candomblé sdo compostas por dois
espacos bem definidos: a area construida e o terreiro. Sobre estas divisbes € que se
organizam as suas ocupacdes e as suas destinacGes — as areas publicas e de moradia,
com seus quartos, salas e banheiros e as areas privadas, os quartos de santo, 0 ronco o
camarinha, a casa de exu, o assentamento de Ogum no dendezeiro e o proprio saldo de
festa, enquanto em festa e manifestacdo do sagrado.

Rocha (2000) ainda destaca a existéncia do espaco “mata/vegetagdo” que ndo se
enquadra na divisdo acima descrita, pois se constitui de uma &rea vegetal ligada
simbolicamente a Africa e que contém as plantas rituais da casa. Normalmente esta
“mata” pode ser um pequeno espago com plantas, uma capoeira ou vegetagao

antropizada pelo/a dirigente, ou mesmo um vaso com uma ou duas plantas. Nao importa
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o tamanho, mas sim o simbolo ali expresso: a ancestralidade dos africanos em habitar as
matas e estas como locais de moradia dos orixas.

Guran (2000), dando sequencia aos estudos de Pierre VVerger sobre os brasileiros
no Benin, se dedica a estuda-los e a escrever sobre sua cultura e inser¢do “brasileira” na
Africa. Assim, os agudas, como sdo denominados os descendentes de brasileiros no
Benin, se caracterizam por um uso intencional, mas ao mesmo tempo tradicional, de
tracos de identidade brasileira, sejam nos nomes ou nas festas religiosas, para ainda se
manterem como um grupo étnico destacavel dentro do pais. Em especial, além de
remontar a historia deste grupo, Guran (2000) se dedica a narrar a historia deste ex-
escravos e a ascensdo social, politica e religiosa da familia De Souza na regido e como
este grupo. Interessante na obra € notar como os brasileiros e mesmo os “africanos de
origem” mantiveram o culto vodun que, neste processo, veio e volta para a Africa com
0s negros brasileiros. Guran (2000) cita o vodun Dagoun, exclusivo da famila De Souza
e seu culto e “convento proprio” (Gouran, 2000, p. 202-203). A partir da obra de Guran
(2000) é possivel perceber como os culto afro-brasileiros tem a capacidade de se
deslocarem com as populacdes e serem introduzidos em outros locais, mesmo que este
local seja a Africa, mas sem perder seu carater brasileiro e africano.

Também Silva (2002) organiza uma série de textos em que busca dar visibilidade
as histdrias de vida de vérios pais ou mées de santo que tiveram destaque na formacao
dos cultos afro-brasileiros, bem como de vérios locais de culto no Brasil. Assim, em sua
obra aparecem com destaque o Tambor de Mina do Maranhdo, Mae Menininha do
Gantois na Bahia, Jodozinho da Gomeia em Duque de Caxias (RJ), Zélio de Moraes em
Niter6i (RJ), entre outros. Contudo, mais que produzir uma biografia destes
personagens historicos do candomblé, Silva (2002) afirma a relevancia da existéncia de
narrativas miticas relacionadas a estes personagens, mas que mesmo ndo sendo
totalmente verdade ou fatos comprovados, culminam na formagdo de um conjunto de
estorias que balizam o desenvolvimento dos cultos afro-brasileiros e funcionam, de
certa forma, como mitos de origem para tais religides, alicercando crencas, fatos e a
expanséo e consolidacdo destas religides ao longo de sua formacao.

Novos autores tem se dedicado a composicdo de dicionarios de termos do idioma
ioruba e mesmo de termo relacionados a cultura e ao cotidiano das religides e
manifestacdes afro-brasileiras. Cita-se, por exemplo, a obra de Napoledo (2010) que se
propBe a ensinar os sons e vocabulos iorubanos, mas acima de tudo, as palavras e

termos relacionados ao culto dos orixas. Também Lody (2006) se destaca ao propor um
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dicionario de arte sacra e tecnicas afro-brasileiras, explanando sobre termos de ordem
musical, ritualistica e do cotidiano dos cultos afro-brasileiros.

Lopes (2003) produz um dicionario de termos e palavras em banto, trazendo a
tona o debate da predominancia nagd-ioruba em detrimento ao tronco banto, bem como
processos de aportuguesamento de termos bantos e a perda da relacdo original destes
termos com seu dialeto. Assim, a obra de Lopes (2003) permite compreender-se como
ainda é intenso o debate sobre a questdo da primazia sudanés ou banta no Brasil.

Também a etno boténica teve grande desenvolvimento neste periodo, dando
sequencia aos estudos de Pierre Verger nesta area. Assim, autores como Albuquerque
(1997) se dedicam a traduzir os significados culturais das plantas nos cultos afro-
brasileiros, em especial 0s usos em rituais e na iniciacdo de pessoas, bem como
aplicados a saude e no combate a doencas.

Sob esta mesma perspectiva de analise das questdes de saude, corpo e religido tem
se iniciado nesta fase. Gomberg (2011) desenvolve um estudo de sociologia da saide
em um terreiro de candomblé destacando ndo apenas a busca pelo candomblé para a
resolucdo de problemas do corpo, mas também das préaticas terapéuticas ali realizadas e
como tais locais passam a serem reconhecidos como “hospitais de orixas” (Gomberg,
2011), denotando o alto grau de interse¢do entre a religiosidade e os processos de salde-
doencga. Em especial Gomberg (2011) aponta para a necessidade de se compreender a
correlacdo entre o entendimento da doenca e o itinerario terapéutico que se adota dentro
destes terreiros-hospitais.

O autor ainda indica como tais préaticas de saude podem ser decisivas para que 0
paciente se torne “filho de santo” e como isso tem implicagdes ndo apenas para a
pessoa, mas para o terreiro que passa a abrigar mais membros que, ndo se negando ao
culto aos orixas, tendem a ter maior interesse ha manutencdo da salde e na prevencdo
de eventos de doenga. Por outro lado, os préprios terreiros, ao confeccionarem as listas
com elementos para 0 eb6 ou para o trabalho, tornam o candomblé mais atrativo como
fonte de salde e de adivinhacdo, via jogo ou consultas aos orixas, de eventos de
interrupcdo da saude, acidentes ou doencas graves.

O ultimo conjunto de livros a serem citados nesta sessdo referem-se aqueles que
se utilizam de uma filosofia ou praticas ou “faga vocé mesmo”. Tais livros, ligados aos
cultos afro-brasileiros no que se refere as entidades ou mesmo as formas de realizagédo
das praticas mégicas descritas. Alguns destes autores também produzem obras de facil

consulta onde se propdem a esclarecer quaisquer duvidas sobre a organizacdo dos
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cultos, da personalidade ou arquetipia dos orixas e de seus filhos ou até mesmo como
proceder, num terreiro, em caso de guarda ou consumo de alimentos, rituais ou
humanos, roupas adequadas e que cores, a titulo de ilustracdo, utilizar conforme seu
orixa.

Ndo se realiza uma critica a tais autores e obras, pois entende-se que as
publicacGes tem em vista serem informativas e consultivas e, por isso, ndo necessitam
possuir carater académico, argumentativo ou explanatério de teorias e postulados.
Interessa mais observar que essas obras sdo direcionadas a pessoas interessadas nos
cultos, em suas praticas e no mundo mais encantado (conforme Weber, 1991) que
possuem estes cultos.

Assim, obras como as de Oxald e Mauricio (1993 e 2007) e Kileuy e Oxaguig,
(2009) tem por funcdo apresentar o culto aos orixas de forma pratica, bem como
possibilitar ao leitor meios de realizar seu contato com o plano sagrado e as entidades.
Ou ainda como realizarem trabalhos pra beneficios proprios. De qualquer forma, tais
obras ndo deixam de se relacionarem com os cultos afro-brasileiros e com os tema aqui
abordados, configurando-se, talvez, uma nova expressao da literatura sobre religido e
cultura afro-brasileira com linguajar menos académico e direcionado para praticas
pessoais e ndo coletivas como nos terreiros.

Portanto, se observado desde seu inicio a producao literaria sobre a cultura negra,
sua formacdo no Brasil e a organizacdo dos culto afro-brasileiros, percebe-se que ha a
clara intencdo de explicar as manifestacbes observadas, compreende-las como
nacionais, mas vindas da Africa e possibilitar ao leitor e, em especial as ciéncias
humanas, sociais e histdricas, meio de compreender a dindmica desta cultura e destas
religides.

As publicacdes, independentes de o autor ser ou ndo praticante, traduzem a
necessidade que as ciéncias no Brasil tiveram de interagir e analisar os africanos e seus
descendentes no pais, bem como dar conta de como esta cultura tem se desenvolvido
aqui e como ela tende a ser, sob certos aspectos, recriada, mantida como tradicional,

vista como sobrevivéncia ou como expressdo de um grupo étnico.
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4. Das casas as roc¢as — comunidades de candomblé no Rio de Janeiro

desde o fim do século XIX
Roberto Conduru

1 — Praticas religiosas na Capital Federal apds o fim da Abolicao
O primeiro texto mais abrangente sobre as praticas religiosas com matrizes

africanas no Rio de Janeiro é a obra As religiées do Rio, de Jodo do Rio, pseudénimo de
Paulo Barreto. Trata-se de um conjunto de crénicas que foram publicadas entre 0s
meses de janeiro e mar¢co de 1904 na Gazeta de Noticias, no Rio de Janeiro, e reunidas
em livro homoénimo, publicado ainda naquele mesmo ano. Nessa obra, de imediato
sobressai a diversidade de religides praticadas na entdo Capital Federal ap6s a aboli¢do
da escravatura. J& na introdu¢ao do livro, o autor diz: “ao ler os grandes diérios, imagina
a gente que estd num pais essencialmente catélico, onde alguns matematicos séo
positivistas. Entretanto, a cidade pulula de religiGes. Basta parar em qualquer esquina,
interrogar. A diversidade dos cultos espantar-vos-a”.**

No conjunto diverso de religides praticadas no Rio de Janeiro, também s&o
multiplas as tradigcdes religiosas africanas cultivadas. O mais extenso e consolidado
relato de cunho memorialistico sobre as religides afro-brasileiras no Rio de Janeiro é o
livro Os candomblés antigos do Rio de Janeiro — as nacgdes Kétu: origens, ritos e
crengas, publicado em 1994 e republicado seis anos depois por Agenor Miranda Rocha.
Nessa obra, ele fala de crengas e praticas religiosas trazidas por africanos forgados a
migrar ao Brasil em fun¢do do trafico negreiro e da escravidao, as quais “deram origem
ao que se convencionou denominar genericamente de religides africanas no Brasil”. Ele
também explicita a diversidade de tradicdes africanas, ao afirmar que “o termo
candomblé ¢ também genérico, pois engloba ‘nagdes’ diversas, tais como Angola, Kétu,
Congo, Jéje, ljexa, Grunci, para citar somente as mais conhecidas”.”™ Noventa anos
antes, em suas reportagens, Jodo do Rio falava dessa diversidade religiosa no Rio de
Janeiro e de seus vinculos com as regibes de onde os africanos foram trazidos

forcadamente. No capitulo “Os feiticeiros”, ele afirma que,

da grande quantidade de escravos africanos vindos para o Rio no
tempo do Brasil coldnia e do Brasil monarquia, restam uns mil negros.
Sdo todos de pequenas nag¢Bes no interior da Africa, pertencem ao

1 RI0, Jodo do. As religides do Rio (1904). Rio de Janeiro: José Olympio, 2006, p. 15.
1 ROCHA, Agenor Miranda. As nagdes Kétu: origens, ritos e crengas. Os candomblés antigos do
Rio de Janeiro. (1994). Rio de Janeiro: Mauad, 2000, p. 21.
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ijexa, o0id, aboum, hauca, itaqua, ou se consideram filhos de ibouam,
ixau, dos jejes e dos cabindas.'®

Além das iniciacbes e dos cultos de orixas, voduns e inquices, Jodo do Rio
também da noticia de que, no Rio de Janeiro, se cultuavam eguns — “Noutro dia, mais
OU menos a meia noite, estdvamos no ilé-saim ou casa das almas. O egungum é uma
cerimdnia quase publica” — e se jogava Ifa — “O velho babala6 indaga se ¢ do seu gosto
fazer o ifa”. Y’

Antes de avancar, é preciso abrir um paréntese. Contrapondo textos de Jodo do
Rio e de Agenor Miranda Rocha, conjuga-se uma “visdo de fora” a uma “visdo de
dentro”, respectivamente, conforme classificagio de Muniz Sodré e Luis Filipe de
Lima.'® Com efeito, Jodo do Rio era “de fora” — ndo era um iniciado, ou um adepto e,
além disso, seu texto resulta de uma postura claramente preconceituosa em relagédo as
religides afro-brasileiras, assim como a todas as religides que analisa em seu livro. Ao
contrario, Agenor Miranda Rocha era “de dentro” — um iniciado, alguém do candomblé,
da nacdo Kétu e do Axé Opd Afonja, embora transitasse por outras nacfes e casas,
sendo respeitado pelo “povo do santo”. Ambas as situagdes desses autores determinam
visOes particulares. E oferecem subsidios para compreender essas religides no Rio de
Janeiro. N&o me parece ser o caso de demonizar um e santificar o outro.

Embora o proprio Jodo do Rio diga, a certa altura de seu livro, “que quis ter uma
impressdo vaga das casas e dos homens™,'® Reginaldo Prandi afirma que As religides do
Rio contém “muitas paginas de deliciosa precisdo e explicitissimo preconcei‘[o”.20 E
Luis Rodolfo Vilhena acredita “poder encontrar nessa obra, para além de seus méritos
de documento, alguns elementos que nos permitem discernir uma interessante reflexdo
sobre a natureza da experiéncia religiosa e, particularmente, das formas por ela
assumidas no contexto urbano brasileiro”.?! Por outro lado, é preciso observar as
idiossincrasias da visdao de Agenor Miranda Rocha, oriundas da singularidade de suas
experiéncias nessa vertente do campo religioso, em sua nacdo, em seu axé; ele mesmo

qualifica a primeira parte de seu livro como “um pequeno histdrico sobre o candomblé

16 RIO, Jo#o do. Op. cit., p. 20.

1 Idem. Ibidem, p. 68, 78.

18 SODRE, Muniz; LIMA, Luiz Filipe. Um vento sagrado: histéria de vida de um adivinho da
tradicdo nagd-kétu brasileira. Rio de Janeiro: Mauad, 1996, p. 63.

19 RIO, Jodo do. Op. cit., p. 29.

20 PRANDI, Reginaldo. “Modernidade com feitigaria: candomblé e umbanda no Brasil do século
XX”. In: Tempo Social, Sdo Paulo, Usp, v. 2, n. 1, 1° sem. 1990, p. 50.

2 VILHENA, Luis Rodolfo. “A Babel da crenga: o campo religioso carioca em Joao do Rio”. In --
. Ensaios de antropologia. Rio de Janeiro: EdUerj, 1997, p. 115.
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de Kétu no Rio de Janeiro”.? Articulando essas e outras fontes, visoes “de dentro”, “de
fora” e que transitam entre “dentro” e ‘“fora”, procuram-se indicios que, ao se
contraporem e serem criticados, permitam elaborar uma andlise do processo histérico de
constituicdo das comunidades de candomblé no Estado do Rio de Janeiro, focando na
ocupacdo desse territorio ao longo do tempo por adeptos dessas religides, em suas
praticas de reconfiguracdo das condic@es fisicas, e em sua condi¢cdo como patriménio
cultural com significados de cunho local, regional, nacional. Fim do paréntese.

Em decorréncia da persisténcia do trafico negreiro durante o século XIX, nao
surpreende as mencg6es do cronista e do memorialista a presenca de africanos na cidade.
Ao dizer que “os pretos se odeiam intimamente, formam partidos de feiticeiros
africanos contra feiticeiros brasileiros”,?® Jodo do Rio deixa entrever disputas por
prestigio e poder na comunidade religiosa que persistem até hoje. Por vezes, a
referéncia africana ¢ algo genérica, como em uma mengao dele a Sanin e “todas as suas

fantasias, arrancadas ao sertdo da Africa”,?* assim como na lembranca de Agenor

Miranda Rocha de uma amiga, “tia Antonia de Exua Biyi, feita de Exu na Africa”,? “que
vinha a ser prima carnal de Abedé”.?® Em depoimento, Carmem Teixeira da Conceicdo
fala de uma casa, na Pedra do Sal, que abrigava negros, “quando chegavam da Africa ou
da Bahia”: “tinha o sinal de que vinha chegando gente de I&. (...) Era uma bandeira
branca, sinal de Oxala, avisando que vinha chegando gente. A casa era (...) de um
africano, ela chamava Tia Dada e ele Tio Ossum, eles davam agasalho, davam tudo até
a pessoa se apmrnar”.27 Roberto Moura fala de “Quimbamboché, ou Bamboché (ou
Bamboxé, como as vezes seu nome também é grafado) Obitic6, registrado como
Rodolfo Martins de Andrade, africano que chega a Salvador num negreiro na metade do
século XIX”.?® Falando das ‘mies’ e ‘filhas-de-santo’ festeiras que promoviam
encontros com sambistas em Oswaldo Cruz, Muniz Sodr¢ cita “Dona Martinha, africana

. . 2
de nascimento, madrinha da Portela”. o

2 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 18.
2 RIO, Jo#o do. Op. cit., p. 55.

24 Idem. Ibidem, p. 86-87.

2 Apud SODRE e LIMA. Op. cit., p. 56.

2% Apud ARAUIJO, Ari. “Entrevista com Agenor Miranda”. In: Revista do Patrimdnio Histdrico e

Artistico Nacional, Rio de Janeiro, IPHAN, n. 25, 1997, p. 212.

2 Apud MOURA, Roberto. Tia Ciata e a Pequena Africa no Rio de Janeiro. Rio de Janeiro:
Secretaria Municipal de Cultura, Departamento Geral de Documentagéo e Informacéo Cultural, Divisdo
de Editoragdo, 1995, p. 43.

28 Idem. Ibidem, p. 98.

2 SODRE, Muniz. O terreiro e a cidade. A forma social negro-brasileira. Salvador: Secretaria da
Cultura e Turismo; Imago, 2002, p. 149.
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Em outras passagens, Jodo do Rio da indicacbes mais especificas quanto as
origens africanas, ao falar dos “babalads de Lagos”, dando a ver a presenga de religiosos
da regido da atual Nigéria — uma presenca que ainda hoje pode ser percebida, conforme
depoimento de Babamikolé no Mapeamento dos terreiros de candomblé do Rio de
Janeiro, organizado por Marcia Ferreira Netto®® —, e ao citar “Apotija, mina famoso
pelas suas malandragens”, “um babaloxa da Costa da Guiné€” e Ojé, “o tipo cldssico do
mina desaparecido”.31 Na “Relacdo dos processos e sentencas por atos de feitigaria e
pratica ilegal de medicina”, publicada no livro Medo do feitico, de Yvonne Maggie,
publicado em 1992, além de dois portugueses, trés portuguesas, um italiano e uma
marroquina, aparece 0 processo contra um ‘““‘cabo-verdiano, profissdo curandeiro’”, em
1904.% Roberto Moura fala “do formoso Assumano Mina do Brasil, negro malé”.*®

Também numerosas sd@o as mencdes a presenca de baianos na cidade. Além do ja
transcrito trecho do depoimento de Carmem Teixeira da Conceicdo, a evidenciar que as
disputas se davam em meio a convivéncia entre africanos e baianos, Jodo do Rio diz que
“as casas dos minas conservam a sua aparéncia de outrora, mas estdo cheias de negros
baianos e de mulatos”.®* J& Roberto Moura oferece uma imagem sutilmente diversa, na
qual os baianos guardam certa autonomia, ao dizer que

0s baianos se imp&em no mundo carioca em torno de seus lideres vindos dos
postos do candomblé e dos grupos festeiros, se constituindo num dos dnicos
grupos populares no Rio de Janeiro, naguele momento, com tradi¢Ges
comuns, coesdo, e um sentido familistico que, vindo do religioso, expande o
sentimento e o sentido da relagdo consangliinea, uma didspora baiana cuja
influéncia se estenderia por toda a comunidade heterogénea que se forma nos
bairros em torno do cais do porto e depois na Cidade Nova, povoados pela
gente pequena tocada para fora do Centro pelas reformas urbanas.*

Agenor Miranda Rocha parece concordar com essa idéia, ao defender que

Ao longo da segunda metade do século XIX concentraram-se na cidade do
Rio de Janeiro, em namero significativo, negros baianos que constituiam um
grupo a parte na massa de ex-escravos e seus descendentes, que, na virada do
século, estavam dispersos pela cidade, com ocupacdes variadas.*

%0 NETTO, Mércia Ferreira (Org.). Mapeamento dos terreiros de candomblé do Estado do Rio de

Janeiro. Rio de Janeiro: IPHAN, 2010. CD-ROM

3 RIO, Jo#o do. Op. cit., p. 15, 51-52, 61, 81.

2 MAGGIE, Yvonne. Medo do feitico: relacfes entre magia e poder no Brasil. Rio de Janeiro:
Arquivo Nacional, 1992, p. 276-277.

3 MOURA, Roberto. Op. cit., p. 95.

3 RIO, Jo#o do. Op. cit., p. 29.

» MOURA, Roberto. Op. cit., p. 86.

% ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 23.
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Visdo oposta tem Tiago de Melo Gomes, ao propor “que os baianos, por mais
importantes que possam ter sido na constituicdo de uma cultura popular urbana na
cidade do Rio de Janeiro, necessariamente dialogaram com tradi¢fes ja existentes e com

outros grupos recém-chegados™.3” Arrematando o seu texto, ele diz:

Deve-se sempre ter em mente, enfim, que a experiéncia afro-brasileira
na Corte, depois Capital Federal, é necessariamente multifacetada e
ndo pode, de forma alguma, se restringir a trajetoria de alguns
individgé)s destacados em uma comunidade da regido portuaria da
cidade.

Com efeito, embora pareca ser proporcionalmente pequena, também é possivel
falar na presenca de religiosos afros provenientes de outras regides brasileiras. Agenor
Miranda Rocha informa que, no Axé de Mesquita, fundado, ap6s 1926, por Dona
Pequena, de Oxala e por seu marido, Jodo Bankolé (Xangd), “juntou-se tia Bibiana
(Oxal4) que veio de Recife”.* Tendo em vista que a Capital Federal era entdo um pélo
que atraia migrantes de diversas partes do pais, a presenca na cidade e no Estado de
adeptos das religides com matrizes africanas provenientes de outros estados do pais, é
uma questdo em aberto, a ser melhor apurada pela continuidade das pesquisas.

Também havia o transito de pessoas naturais e/ou residentes no Rio de Janeiro
para outras regides, na Africa e no Brasil. Jodo do Rio informa que “alguns ricos
mandam a descendéncia brasileira a Africa para estudar a religido”,*® permitindo pensar
que, além do enriquecimento de algumas familias negras, havia conexdes diretas entre o
Rio de Janeiro e a Africa, com o envio de afrodescendentes nascidos no Rio de Janeiro
diretamente a regides daquele continente, para formagéo religiosa. Entretanto, 0 mais
comum devia ser a transmissdo de valores e saberes entre geracdes no proprio Brasil. E
ainda Jo2o do Rio quem diz que “outros (ricos) deixam como dotes aos filhos cruzados
daqui os mistérios e as feitigarias”.**

Parecem ter sido dominantes as conexfes entre 0 Rio de Janeiro e a Bahia,
responsaveis pelo estabelecimento de redes de relacbes que se mantiveram e s6
cresceram com 0 passar do tempo. Se, ao falar da “morte de uma rapariga que fora a

Bahia fazer santo”,** Jodo do Rio permite pensar que pessoas viajassem aquele estado

3 GOMES, Tiago de Melo. “Para além da casa de Tia Ciata: outras experiéncias no universo

cultural carioca, 1830-1930”. In: Afro-Asia, Salvador, UFBA, v. 29-30, 2003, p. 179.
%8 Idem. Ibidem, p. 198.

% ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 26-27.
40 RIO, Jodo do. Op. cit., p. 20.

o Idem. Ibidem.

42 Idem. Ibidem, p. 35.
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para se iniciarem religiosamente, o mais frequiiente parece ter sido a dindmica no sentido
oposto: a migracdo de baianos para o Rio de Janeiro, onde constituiram comunidades
religiosas, sem deixar de preservar os lagos com suas comunidades religiosas na Bahia.
Roberto Moura diz que “era comum as baianas de maior peso irem a Bahia tratar de
suas coisas de santo e dos negdcios de nacdo, progressivamente centralizados nas casas
de candomblé de Salvador, como os negros baianos iam eventualmente a Africa”.*®
Agenor Miranda Rocha informa que Jodo Alaba, de Omolu “iniciou muitas filhas-de-
santo”; Cipriano Abedé, de Ogum, “foi pai-de-santo de Dila e Maroca, ambas de Omolu
e de Oya Bumi, entre outros”, acrescentando que “dele (recebeu) os ensinamentos para
tornar-(se) Olossaim™; Mae Aninha, que estivera na entdo Capital Federal na segunda
metade da década de 1880, “em 1925, volta a cidade, onde, no Santo Cristo, inicia sua
primeira filha-de-santo do Rio, Conceig¢ao, de Omulu”; Benzinho Bamboxé, de Ogum,
“iniciou muitos filhos de santo e era pai carnal de Regina Bamboxé, iyalorix4 de casa na
Raiz da Serra. Virgilio de Yansd, conhecido pai-de-santo do morro de S&o Carlos,
também fez obrigagdo com Benzinho Bamboxé&”.**

Devido a dominancia, quase onipresenca, das narrativas sobre a atuacdo dos
religiosos baianos no Rio de Janeiro, permanece a duvida sobre a existéncia de
conexdes semelhantes da Capital Federal com outros estados brasileiros. Estabeleceram-
se ao longo do tempo redes de relagdes entre comunidades religiosas do Rio de Janeiro e
de outras regides do pais? Outra questdo a averiguar futuramente.

Também é importante destacar as comunidades formadas a partir de iniciaces
feitas por pessoas trazidas da Africa para o Rio de Janeiro ou por seus descendentes
residentes nessa cidade e nesse Estado. Um exemplo é a relacdo entre Rozena e Mejito,

conforme entrevista concedida por Agenor Miranda Rocha a Ari Aradjo:

AA — Eu considero a figura de Mejitd6 muito importante, até porque ouvimos
dizer que Tata Fomotinho foi quem trouxe o Jéje para o Rio de Janeiro e, sem
querer diminuir em nada sua importancia, acreditamos que isso se dé pelo
fato de ele haver dado inicio, aqui, a uma grande e extensa familia de santo, a
qual nés nos orgulhamos de integrar. No entanto, me parece importante
esclarecer que, quando Tata Fomotinho veio para o Rio de Janeiro, em 1930,
ja encontrou Mejito, ndo é verdade?

AM — Mejit6 foi feita por Tia Rozenda, foi a primeira casa de Jéje

aqui do Rio de Janeiro.*

No referido Mapeamento dos terreiros de candomblé do Rio de Janeiro, informa-

se que “Guaiaku Rosena, africana, natural de Allada — Benim, que veio para o Brasil em

3 MOURA, Roberto. Op. cit., p. 93.
4 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 25.
° Apud ARAUJO, Ari. Op. cit., p. 214.
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1864 (...) para o Rio de Janeiro, fundou um terreiro no bairro da Salde, com o Asé
Podabé-Jeje”. O que é confirmado por Mejitdé Helena de Dan, bisneta-de-santo de
Guaiaku Rosena, em seu depoimento contido nesse mapeamento: “O nosso (asé) aqui
do Rio, especialmente 0 da minha casa, é o Jeje original, oriundo da Africa, mas nio
tem descendéncia da Bahia. E Jeje do Rio de Janeiro mesmo”.*°

Mejitd Helena de Dan foi iniciada por Natalina de Aziri, que fora iniciada por
Ontinha de Oy4, uma das filhas-de-santo de Guiaku Rosena. Mas essa € uma rede de
transmissdo de axé estabelecida em momentos posteriores ao analisado até aqui. O que
nos conduz a uma reflexdo sobre o tempo no processo de constituicdo das comunidades

de candomblé no Rio de Janeiro.

2 — Tempos do candomblé no Rio de Janeiro
Embora marcada pela l6gica da nacdo Kétu e, particularmente, pela trajetoria de

sua mée-de-santo, Aninha de Xangd, e do axé por ela criado, 0 Op6 Afonj4, a narrativa
de Agenor Miranda Rocha pode ser tomada como base para se pensar 0 processo de
consolidacdo das comunidades de candomblé no Rio de Janeiro ao longo do tempo. O
capitulo “As casas de Kétu no Rio de Janeiro”, de seu livro, € estruturada em quatro

momentos.

2.1 — Primeiro momento: da segunda metade do século XI1X a década de 1930
O primeiro periodo estende-se desde um inicio difuso, que se adensa na segunda

metade do século XIX, e ganha maior consisténcia no fim daquele século e nas
primeiras décadas do século seguinte, quando, “nos bairros centrais, instalaram-se (...)
outras casas de santo, dirigidas por nomes ilustres, entre os quais detacam-se Abedé,
Guiaku e Rozena”,*” além do anteriormente citado Jodo Alaba. Nesse momento, as
praticas religiosas afro-brasileiras eram perseguidas e reprimidas pela policia civil, que
atuava seguindo o artigo 157 do Codigo Penal de 1890, que previa punic¢éo para “o
espiritismo, a magia e seus sortilégios”. Um Codigo que, desde a sua promulgagao, “foi
considerado como incapaz de dar conta dos novos desafios colocados pelas

transformacdes sociais e politicas do periodo republicano”.*®

1 Apud NETTO, Marcia Ferreira. Op. cit.
a7 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 24.
48 ALVAREZ, Marcos César; Fernando Afonso Salla; Luis Antonio F de Souza. “A sociedade ¢ a

Lei: o Cddigo Penal de 1890 e as novas tendéncias penais na primeira Republica”. Justica & Histdria,
Porto Alegre, Memorial do Judiciario Gaucho, v. 3, n. 6, 2003.

62



No relato de Agenor Miranda Rocha, esse periodo estende-se até os anos 30, com
as mortes de Rodolfo Bamboxé, de Jodo Alaba, em 1926, de Cipriano Abedé, em 1933,
e de Mée Aninha, em 1938.*° O fim da vida dessas liderancas religiosas coincide com
mudancas na legislacdo, com a promulgacao do decreto 1.202, de 08 de abril de 1939, a
lei federal deixou de autorizar a perseguicao e a repressdo das praticas religiosas afro-
brasileiras.

Em seu livro O banquete do rei... Olubajé, José Flavio Pessoa de Barros diz que
“as comunidades J€&je encontradas no Rio de Janeiro a época eram as de Rozena de
Besseim (Azinossibale); a de Domotinha de Oia (Vodum Zevode) e a de Natalina de
Oxum:; todas também no centro da cidade, regido da Saude”.>® Sobre as comunidades
pertencentes a nacao Angola, o mesmo autor defende que “o pioneiro desta
religiosidade de origem Bantu, (é) Jodozinho da Goméia, que aqui se estabeleceu na
década de trinta”.>* Contudo, de acordo com Antonio Carlos Peralta, Jodozinho da
Goméia instalou-se em Duque de Caxias apenas em 1947, apesar de ter tentado radicar-
se no Rio de Janeiro cinco anos antes.>

Em secdo da enciclopédia eletrbnica Wikipédia, ha informacdo de que Jodo
Correira de Melo, conhecido como Jodo Lesenge, membro da comunidade do Bate
Folha baiano, migrou para o Rio de Janeiro da década de 30 e comprou, em 1938, “um
terreno com aproximadamente 5.000 metros quadrados, no bairro Anchieta, fundando
ali, o Bate-Folha do Rio de Janeiro (Kupapa Unsaba), preservando, em pleno subdrbio,
a lingua quimbundo e os ritos de origem banta”.®® Ainda da nagdo Angola, o
Mapeamento dos terreiro de candomblé do Estado do Rio de Janeiro recupera uma
comunidade ausente na bibliografia até aqui utilizada: o 11é Asé Baba Olwd Omin,
fundado em Pendotiba, Niterdi, em 1938, por Jodo Gambd, que desenvolvia suas
praticas religiosas desde 1910.>*

Longo, esse primeiro periodo ainda carece de mais dados e de maior precisdo
guanto aos mesmos, para que se possa entender suas complexas dindmicas. Esse apuro

pode conduzir a subdivisdo do mesmo em diferentes periodos, com questbes

49 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 23-26.
%0 BARROS, José Flavio Pessoa de. O banquete do rei... Olubajé: uma introducdo a musica afro-
brasileira. Rio de Janeiro: Ao Livro Técnico, 2000, p. 31.

5 Idem. Ibidem, p. 35.

%2 Apud MARRA, Heloisa. “Pai de todos”. In: O Globo, Rio de Janeiro, 28/08/2004, caderno Ela,
p.7.

>3 http://pt.wikipedia.org/wiki/Bate_- Folha Rio_(Kupapa_Unsaba) Acesso em 01/06/2010

5 NETTO, Mércia Ferreira. Op. cit.
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especificas, em funcdo do fim da escraviddo, da legislacdo vigente, das reformas

urbanas na Capital Federal e das dindmicas proprias as comunidades religiosas.

2.2 — Outros parénteses: (des)continuidade na vida das comunidades de
candomblé
Na narrativa de Agenor Miranda Rocha, 0 segundo momento se da apdés o

falecimento de algumas liderancas religiosas, nos anos 20 e 30, quando “trés das quatro
casas existentes até entdo fecharam, levando a dispersdo das pessoas iniciadas em cada
uma delas. Esse processo de dispersdo foi acompanhado pela abertura de novas casas,
em moldes bem diferentes dos padrdes até entdo encontrados”.>® Assim, cabe abrir outro
paréntese, para pensar tipos de continuidade das comunidades de candomblé no Rio de
Janeiro.

Além de questdes pessoais, particulares a cada uma das comunidades religiosas,
0s seus destinos podem e devem ser considerados em funcdo das dinamicas da vida na
cidade. Um caminho para pensa-los é a analise de Roberto Moura sobre os rumos da
distincdo constituida pelos africanos e pelos baianos da nacdo ioruba na comunidade

popular, garantida “por suas tradi¢des civilizatorias e coesos pelo culto do candomblé”:

As caracteristicas do desenvolvimento da cidade e de seus bairros
populares e a sucessdo de geracbes em meio a um processo de
massificacdo cultural imposto tornariam cada vez mais dificil esse
exclusivismo. Assim, incorporam-se progressivamente aos Seus
descendentes, principalmente a partir de 1930, individuos de diversas
procedéncias, a partir da solidariedade despertada tanto nas 6rbitas de
vizinhanca e trabalho, quanto a partir da complexidade de encontros e
influéncias que a vida ganha no Rio.*

Sobre o fechamento das casas, pode-se arriscar dizendo que, a rigor, todas as
casas abertas naquele momento tiveram algum tipo de descontinuidade. Em seu livro,

Agenor Miranda Rocha informa que,

Em 1886, Mde Aninha, de Xang0, veio ao Rio com Bamboxé e Oba
Sanid, com os quais fundou uma casa no bairro da Saude. Retorna a
Bahia, onde funda, em 1910, a Roca do Retiro. Em 1925, volta a
cidade, onde, no Santo Cristo, inicia sua primeira filha-de-santo do
Rio, Conceicdo, de Omulu. Com o seu falecimento em 1938, sua
sucessora, Agripina de Souza — de Xang0 —, transfere o axa (sic) para
Coelho da Rocha.”’

Contudo, depois, ele apresentou esse processo de modo um pouco diferente:

% ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 26.
% MOURA, Roberto. Op. cit., p. 106.
5 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 25.
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Mée Aninha, ja em 1885, segundo diz o povo, esteve no Rio pela primeira vez,
acompanhada de tio Joaquim e Rodolfo Bamboxé, ficando na Pedra do Sal, também
na Saude. Em 1925, ela retorna ao Rio, desta feita para a casa de sua irma-de-santo,
Maria Ogala, de Oxaguia — casada com Jodo Cavalcante, iniciado por Pulquéria — e
funda uma casa de Candomblé na Gamboa, na Rua Comendador Leonardo, onde fez
a primeira iad do Rio de Janeiro: Conceicdo de Obaluaé, que foi a mae do Oga Bila.
Em 1929, funda outra casa, onde ela colocou os santos, na Rua Alegre, em um
bairro chamado Aldeia Campista, e ai faz o santo de Alberta de Oxum. Depois
coloca um axé em um terreno de Coelho da Rocha, de Conceigdo e seu filho, 0 Oga
Bila ou Pai Bila, como costumavamos chama-lo. Ele ficou muito tempo como alabg,
encarregado dos atabaques, para Agripina, que tomou conta deste axé até sua morte,
sendo, entdo, sucedida por minha irma Cantulina.®®

Diferencas sutis também podem ser encontradas em visdes mais recentes da
atuacéo de Mae Aninha no Rio de Janeiro. Ao editar uma correspondéncia da fundadora
do Opb Afonja, Luis Nicolau Parés informa que, na viagem a Capital Federal, em 1886,
Maiae Aninha, Bamboxé e Oba Sania “acharam uma casa com um assentamento de
Xangb Afonja na Pedra do Sal (...). Ela limpou o local e deixou alguém tomando conta,
voltando logo os trés para Salvador”.>® Ao apresentar essa correspondéncia, Jo&o Batista
dos Santos Tobiaba acrescenta que “Aninha ndo fez nenhuma iniciagdo” em 1925. E diz
que,

Em 1930, houve uma terceira viagem mais prolongada e mée Aninha
ficou no Rio de Janeiro por cinco anos, até 1935. Desta vez, Agripina,
acompanhada de seu marido e do seu filho carnal Fernando, e sua
irmd Filhinha de Oxum, que tinha ficado vilva recentemente, foram

também para 4. Residiam todos juntos em casa espagosa, ha rua
Alegre no 923-A, e |4 tinham sua clientela.®

Independentemente das pequenas diferencas existentes nesses relatos e
interpretacdes, que ainda estdo por serem confrontados, as varias narrativas fazem supor
a existéncia de tipos diversos de fechamento, de fim e de continuidade, ou de
descontinuidade, proprios as praticas religiosas afros no Rio de Janeiro entdo. Os quais
indicam modalidades variadas de transmissao e persisténcia das tradicdes religiosas.
Um tipo de continuidade pode ser observado quando os axés constituidos por uma
pessoa foram trasladados de um local a outro por pessoas por ela iniciadas, sendo

mantidos por seus herdeiros até hoje. E o caso da comunidade fundada por Mae Aninha,

0 Axé Op6 Afonja.
%8 REBOUGAS FILHO, Diégenes. Pai Agenor. Salvador: Corrupio, 1998, p. 78-79.
» PARES, Luiz Nicolau. “nota 6 do texto de apresentagdo”. In: TOBIOBA, Jodo Batista dos

Santos. “21 cartas € um telegrama de Mae Aninha a suas filhas Agripina e Filhinha, 1935-1937”. In: Afro-
Asia, Salvador, UFBA, v. 36, 2007, p. 268.
60 TOBIOBA, Jodo Batista dos Santos. Ibidem.
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Outro tipo de continuidade de axé é observado quando ha continuidade na
descendéncia religiosa, embora 0s axés e as comunidades constituidos ndo sejam
preservados. E o caso de Regina Bamboxé, descendente de Rodolfo Bamboxé, que nio
deu continuidade a comunidade por ele criada nas imediacdes da Praca Onze,
constituindo uma para si em Raiz da Serra. Um segundo exemplo desse tipo de
continuidade de axé é o da descendéncia religiosa de Guaiaku Rosena, cuja casa foi
herdada por Ontinha de Oya e por ela transferida para Coelho da Rocha, a qual,
“quando faleceu, deixou uma herdeira que ndo deu continuidade ao asé¢”. Contudo, uma
outra filha-de-santo de Guaiaku Rosena, “Natalina de Aziri, descontente, fundou o Kwe
Sinfa, em Augustinho Porto, Sdo Jodo de Meriti”, cujo imdvel, ap6s sua morte, foi
vendido por sua familia carnal. Mejité Helena de Dan, sua filha-de-santo, “herdou o asé
e tomou conta dos santos de Natalina durante 14 anos, até comprar o terreno e reabrir o
terreiro em 1995, no Parque Paulista, em Duque de Caxias”, dando continuidade ao Asé
Podaba-Jeje.™

Um terceiro tipo de continuidade de axé é a heranca de assentamentos e outros
elementos, que passam a ser cuidados por pessoas ndo necessariamente iniciadas pela
pessoa a quem o0s mesmos se referem. E o caso do assentamento de Jodo Alaba. Agenor
Miranda Rocha diz que ele “faleceu sem deixar sucessor e, apos algum tempo, a casa foi
fechada.”, acrescentando que “a falecida Dona Pequena, de Oxala, herdou o Omolu de
Jodo Alaba e com ele fundou o Axé de Mesquita”. Na Wikipédia, ¢ informado que
Vicente Bankolé e Tia Pequena estiveram, primeiro, em Bento Ribeiro e, logo em
seguida, se estabeleceram em Mesquita, na Baixada Fluminense, criando “a Sociedade
Beneficente da Santa Cruz de Nosso Senhor do Bonfim, mais conhecida como Casa-
Grande de Mesquita, e que seria a primeira comunidade-terreiro de candomblé a
estabelecer-se na Baixada Fluminense”. Ap0s a morte de Dona ou Tia Pequena, esse
ax¢é foi transmitido a “Dona Davina (Omolu), filha-de-santo de Procdpio de Ogunjé, que
na época era mae pequena do ax€”. Apos a morte dela, em 1964, a “sua neta carnal
Meninazinha (Oxum), também sua filha-de-santo, herdou os santos da avo e anos mais
tarde veio a se tornar uma conhecida mae-de-santo, tendo aberto sua prépria casa, dando
continuidade a tradi¢do da familia”,%® o 116 Omolu Oxum. Caso semelhante é o de Mae

Edelzuita de Oxaguian, do lle Oba Nila, a qual, segundo o ja citado mapeamento,

61 NETTO, Mércia Ferreira. Op. cit.
62 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 25-27; “Iy4 Davina”. In: Wikipédia.
http://pt.wikipedia.org/wiki/ly%C3%A1 Davina Acesso em 01/06/2010.
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“herdou a pedra de Xangd Agodo trazida por Jos¢ Caime” do Daomé, atual Benim, que

foi passada a ela “por sua mie-de-santo em 1944”.%

2.3 — Segundo momento: os anos 40
Na narrativa de Agenor Miranda Rocha,

A década de 40 marca uma nova fase do candomblé carioca. Trés das
quatro casas existentes até entdo fecharam, levando a dispersdo das
pessoas iniciadas em cada uma delas. Esse processo de dispersdo foi
acompanhado pela abertura de novas casas, em moldes bem diferentes
dos padrfes até entdo encontrados. As novas liderangas religiosas
emergentes na cidade deixam os bairros urbanos pobres e se deslocam
para o suburbio, onde instalam suas ‘rocas’.®*

Além do Opd Afonja, em Coelho da Rocha, e das comunidades de Meninazinha
d’Oxum, em Sao Mateus, e de Regina Bambox¢, em Raiz da Serra, José Flavio Pessoa
de Barros cita outras comunidades entre as “muitas outras fundadas a partir da tradicao
dessas comunidades iniciais”: “a casa-de-santo de Pai Nind em Camari, Nova lguacu; a
de mae Dila, filha de Cipriano Abedé, em Sao Jodo de Meriti”.%

Nesse periodo ndo cessa a vinda de baianos para o Rio de Janeiro. O mesmo autor
também fala da constituicdo por baianos de comunidades da nacdo Efon na cidade a
época:

No final da década de quarenta, vem para a entdo capital da
Republica, Rio de Janeiro, Cristovdo d’Efon, isto ¢, da nacdo Efon,
subgrupo Nagd, aqui iniciando vérias pessoas, dando origem a uma
linhagem muito proficua. Surgem, entdo, varias comunidades oriundas
desta casa original de Salvador, como as de Valdimiro de Xangé,
Francisco de lemanj4, Regina de Oxossi, e muitas outras.®®

De acordo com o ja referido mapeamento, Valdomiro de Xangd, da nacdo Efon,
criou, no final dos anos 40, o 11é Asé Baru Lepé, também denominada como Tenda
Santo Antdnio dos Pobres, no Parque Fluminense, em Duque de Caxias.®” Segundo o
sitio eletrénico do Axé Tumba Junsara, Manoel Ciriaco de Jesus, fundador do Tumba
Junsara de Salvador, em 1919, tambeém fundou o Tumba Junsara em Vilar dos Teles,

“por volta de 1946”.%8

63 NETTO, Mércia Ferreira. Op. cit.

64 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 26.

% BARROS, José Flavio Pessoa de. Op. cit., p. 33-34.
66 Idem. Ibidem, p. 33.

o7 NETTO, Mércia Ferreira. Op. cit.

68 http://axetumbajunsara.blogspot.com Acesso em 02/06/2010
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2.4 — Terceiro momento: os anos 50 e 60
O terceiro periodo configurado na narrativa de Agenor Miranda Rocha

compreende as décadas de 50 e 60. Se o primeiro momento é caracterizado pela
constituicdo de comunidades de candomblé na regido central da cidade, enquanto o
segundo momento é marcado pela transferéncia de algumas dessas comunidades para o
subtrbio e a baixada fluminense, ao ver dele, os anos 50 e 60 “podem ser consideradas

como os ‘anos de ouro’ do candomblé no Rio de Janeiro”. E ele diz por qué:

Esse periodo é sempre lembrado ndo apenas nas casas de Ké&tu mas em
todas as tradicbes entdo instaladas na cidade. Com as rocas
estruturadas, muitas festas se tornaram famosas. Um grande publico,
proveniente dos bairros de classe média e alta da cidade, freqlientava
0s suburbios por ocasido dessas festas. As casas mais concorridas
eram o Bate-Folha, em Anchieta (na¢do de Congo, casa do finado
Jodo Lessengue), o Axé Op6 Afonj, em Coelho da Rocha (nagdo de
Kétu, com Mae Agripina). E principalmente a casa do mais famoso
pai-de-santo da cidade: Jodozinho da Goméia, o chamado ‘rei do
Candomblé’, em Caxias.®

Nesse periodo, ndo cessa de crescer a migracdo de religiosos baianos para o Rio
de Janeiro, que é mesmo uma das caracteristicas das religides afro-brasileiras nesse
estado. Sobre as comunidades Jéje no Rio de Janeiro, José Flavio Pessoa de Barros
informa “a vinda para o Rio de Janeiro, de Tata Fomotinho, que aqui vai fundar seu
terreiro e originar uma extensa linhagem, (...) por volta dos anos 50”.° Outra nacdo
africana chega da Bahia nessa época, de acordo com José Flavio Pessoa de Barros:
“ainda na década de cinqiienta, a nagdo Ijexa também se transfere para o Rio de Janeiro,
através de Zezito de Oxum, neto de Eduardo de ljexa, Pai-de-santo famoso, um dos
ultimos de sua linhagem em Salvador”.”* Tendo chegado ao Rio de Janeiro em 1958,
Pai Zezito fundou sua casa, dois anos depois, em Belford Roxo."

Além do axé de Pai Zezito, no citado Mapeamento ha informacgdo de outros
baianos que constituiram comunidades religiosas no Rio de Janeiro, nessa época:
Zezinho da Boa Viagem, que cria a Associacdo Religiosa Terreiro Jéje-Mahin da Boa
Viagem, em Nova Iguacu, em 1957, e Y& Kauendé, da nacdo Angola, que funda o
Abassa de Ogum, em Santo Elias, Mesquita, em 1956.

O fluxo de baianos para 0 Rio de Janeiro parece ter sido intermitente, pois Barros

assinala que, “a partir de 1960, nova migracdo ocorre para o Rio de Janeiro”. Ele

6 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 26.

0 BARROS, José Flavio Pessoa de. Op. cit., p. 31.

" Idem. Ibidem, p. 32.

72 FERNANDES, Nilo; FERNANDES, Elizabeth; VIDAL, Marcelo (0rgs.). Pai Zezito d’Oxum. A

chegada da nacao ljexa no Rio de Janeiro. Rio de Janeiro: s.e., 2005, p. 19, 24.
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informa que ‘“nessa década também chegaram, e aqui no Rio de Janeiro se
estabeleceram, outras comunidades Ketu, originadas das tradicionais casas baianas”.”
“Do Alaketu da Bahia veio Beata de lemanja e Delinha d’Ogum, que estabelecem os
seus terreiros em Miguel Couto, Nova Iguagu; e Janete d’Oxum, na Ilha do
Governador”. Do I1¢ Ax¢é Iya Nassé Oka, a Casa Branca do Engenho Velho, vieram e se
estabeleceram: “Nitinha d’Oxum, em Miguel Couto, municipio de Nova Iguacu; Tete de
Oi4, em Guadalupe; Elza de lemanja, em Villar dos Telles, Sdo Jodo de Meriti; e

Amanda d’Obaluaié, em Coelho da Rocha, no municipio de mesmo nome”. Do Gantois:

Marina de Ossaim funda o seu terreiro em Belford Roxo; Leticia
d’Omolu, em Nova Iguacu; Almerinda d’Oxossi, em Quintino;
Edeusuita d’Oguia, em Jacarepagud; Lindinha d’Oxum, em Villar dos
Teles — Sdo Jodo de Meriti; Margarida d’Oxum, em Vila Valqueire;
Bida de Iemanja em Cascadura; Marta d’Oxum e Simone d’Oxossi,
em S&o Gongalo.

Ele acrescenta:

Do local chamado Engenho Velho de Cima, a mesma época, chegam
Alvaro — Pé Grande, fundando seu Axé em Jacarepagua e, ainda no
mesmo bairro, em Salvador, porém da Casa de Oxumaré, Benta de
Ogum, que se fixou em Cabugu, municipio de Nova lguagu, Teodora
d’Iemanja e Tomazinha d’Oxum, que estabelecem residéncia em
Villar dos Teles.

E diz: “Vieram da Ilha de Itaparica, ligados ao culto dos ancestrais Baba-Egum,
estritamente masculino, os sacerdotes Laércio e Braga, respectivamente para Villar dos
Teles e Caxias”.” A estes, Gisele Omindarew4 Cossard acrescenta “o Ileké, dirigido por
0jé Joziel, no Cabugu, Niter6i”.”> No antes referido mapeamento, é informado que Josiel
Manuel dos Santos, baiano vindo para o Rio de Janeiro em 1962, foi iniciado no Abassa
de Ogum por sua tia, Y& Kauendé, e indicado como herdeiro do axé ap6s a morte dela.
Em 1986, transferiu o terreiro de Mesquita para Nova Iguacu e, ap6s a sua iniciacdo no
culto de babaegum, na Bahia, em 1999, passou a dire¢do do Abassa de Ogum a Ronaldo
de Oxaguian e fundou o 11é Asé Baba Nile Ke, em 2001, em terreno ao lado do Abassa
de Ogum.”®

Sem especificar quando vieram para o Rio de Janeiro, José Flavio Pessoa de

Barros ainda cita, da origem Jéje,

s BARROS, José Flavio Pessoa de. Op. cit., p. 34.
“ Idem. Ibidem, p. 33-35.
» COSSARD, Giseéle Omindarewd. Awd: o mistério dos orixas. Rio de Janeiro: Pallas, 2006, p.
206.
e NETTO, Mércia Ferreira. Op. cit.
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as comunidades de Margarida d’lemanja, Unica representante do
Bogum de Salvador, e de Waldirzinho de Oxumaré, originario da Casa
de Enoque, em Cachoeiras de Sdo Feliz. A primeira funda seu Axé em
Villar dos Teles, e o dltimo, na localidade de Raiz da Serra.”’

Com o qué se delineia um panorama extenso de comunidades de candomblé no
Rio de Janeiro vinculadas a comunidades baianas de vérias naces, em paralelo a
continuidade das comunidades anteriormente constituidas na cidade e na regido.
Analisando a constitui¢do do “candomblé paulista”, Reginaldo Prandi diz que “por volta
de 1960, havia um trénsito importante entre Rio e S&o Paulo, entre umbanda e
candomblé, trénsito que trazia o candomblé para dentro da umbanda e o Rio para dentro
de Sdo Paulo”.”® Anélise interessante e importante, nesse contexto, pois confirma a
condicdo do Rio de Janeiro como polo de recepcdo e difusdo de tradicdes religiosas

afro-brasileiras.

2.5 — Quarto momento: dos anos 70 aos dias atuais
Finalmente, na visdo de Agenor Miranda Rocha, o quarto periodo estende-se

desde os anos 70, quando “outras casas foram abertas no Rio de Janeiro através da
transferéncia de pessoas iniciadas em importantes casas de tradicdo de Kétu”. Segundo
José Flavio Pessoa de Barros, “a maioria das casas (das mais diferentes nagdes) estdo
localizadas no perimetro urbano da cidade do Rio de Janeiro, regido chamada Baixada
Fluminense, que hoje abriga mais de trés mil e oitocentas casas-de-candomblé de
diversas origens”. Ele cita esse quantitativo a partir da reportagem “Um Rio de
atabaques”, publicada na edicdo ntimero 1.471 da revista Isto E, de 10/12/1997, que
afirma existirem mais terreiros de candomblé no Rio de Janeiro do que na Bahia.”
Independentemente desses nimeros e proporcdes, que precisam ser confirmados mais
de uma década depois, é inquestionavel a existéncia de fortes vinculos entre as
comunidades de candomblé no Rio de Janeiro e na Bahia, estabelecidas e preservadas

desde o século XIX.

2.6 — Tempo(s) e espacgo(s)
Em que pese a pertinéncia de ser subdividido nesses quatro periodos ou em

outros, 0 processo de constituicdo das comunidades de candomblé no Rio de Janeiro

7 BARROS, José Flavio Pessoa de. Op. cit., p. 31-32.

8 PRANDI, Reginaldo. “Linhagem e Legitimidade no candomblé paulista”. In: Revista Brasileira
de Ciéncias Sociais, Sdo Paulo, ANPOCS, n. 14, 1990, p. 18-31.
http://www.anpocs.org.br/portal/publicacoes/rbcs 00 _14/rbes14 02.htm Acesso em 12 de junho de 2010
” BARROS, José Flavio Pessoa de. Op. cit., p. 35.
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indica situacdes espaciais distintas. Primeiro, no que tange a localizacéo das praticas e
comunidades de candomblé na cidade e no Estado. Depois, em relacdo a conformacéo

dessas comunidades, com implicagdes importantes para suas préaticas e valores.
3 — Espacos do candomblé no Rio de Janeiro

3.1 — Distribuicao territorial das comunidades de candomblé
Em um dado momento de sua reportagem, quando apresenta as pessoas e as casas

que conheceu por meio de Antdnio, seu guia no campo religioso afro-brasileiro, Jodo do
Rio informa que “no trajeto que fizemos do largo da Carioca a praga da Aclamacdo,
encontramos, afora um esverdeado discipulo de Alicali, Omancheo, como eles dizem,
duas mées-de-santo, um velho babalad e dois babaloxas”.®® Relato que nos permite
observar como esses religiosos e suas praticas se faziam presentes em espacos urbanos
de uso coletivo. Dizendo ter perguntado a seu informante se havia “muitas maes-de-
santo”, Joao do Rio conta que recebeu uma resposta com certa preCisdo quantitativa:
“Umas 50”. A o qué se seguem varios nomes, alguns dos quais associados a lugares que
podem ser aqueles nos quais essas religiosas atuavam e/ou residiam: “a Henriqueta da
Praia, a Maria Marota, que vende a porta do Glacier, a Maria do Bonfim, a Martinha da
rua do Regente, (...) a Dudu do Sacramento”.®

Também é possivel depreender que fossem prestados servicos a domicilio, pois
Jodo do Rio diz ter acompanhado por dois dias o “babaloxa da Costa da Guiné (...) a
lugares onde havia servigo” e té-lo visto “misteriosamente, entrar em casas de Botafogo
e da Tijuca, onde, durante o inverno ha recepcbes e conversationes as cinco da tarde
como em Paris e nos palacios da Italia”.®? Ao contar como sua avé, Tia Ciata, curou
“um encosto” em Wenceslau Bras, Bucy Moreira informa que, apesar de ela insistir em
atender o presidente em sua casa, com a sentenga “quem precisa de caridade que venha
ca”, finalmente “ela foi 1a fazer o servig:o”.S?’

O depoimento do neto de Tia Ciata também deixa entrever a existéncia de espacos
fixos de iniciacdo, vivéncia e atuacdo religiosa. O que se confirma na reportagem de

5984

Jodo do Rio, que menciona a existéncia de “ilé axé ou ilé orixa”"" e informa onde se

localizavam. No capitulo “Os feiticeiros” de seu livro, ele diz ter conhecido “as casas

80 RIO, Jodo do. Op. cit., p. 29.

8 Idem. Ibidem, p. 43-44.

8 Idem. Ibidem, p. 61.

8 Apud MOURA, Roberto. Op. cit., p. 97.
84 RIO, Jo#o do. Op. cit., p. 38.
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das ruas de Sdo Diogo, Bardo de Séo Feélix, Hospicio, Nuncio e da América, onde se
realizam os candomblés e vivem os pais-de-santo”.%* Agenor Miranda Rocha confirma
esses dados, ao sintetizar e marcar um foco no processo de ocupagdo espacial pelos
negros no Rio de Janeiro entdo, dizendo que enquanto a “massa de ex-escravos € seus
descendentes (...) na virada do século, estavam dispersos pela cidade, com ocupacdes

variadas”, a maioria dos baianos.

vivia nos bairros centrais da cidade: Saide, Gamboa e Santo Cristo. O
crescimento das atividades portuarias e a inauguracao da estacdo de
estrada de ferro nas proximidades transformaram essa regido num
polo de atracdo de populacdo pobre. Os antigos casardes
transformaram-se em corticos e as chacaras foram sendo loteadas,
fazendo surgir um emaranhado de ruelas, becos e casas. Nessas casas
e corticos residiam muitas das pessoas que se reuniram para fundar as
primeiras casas de candomblé da cidade. Nessas casas e corticos
residiam muitas das pessoas que se reuniram para fundar as primeiras
casas de candomblé da cidade. Jodo Alabg, talvez 0o mais famoso,
morava na rua Bardo de S&o Félix, no centro da cidade. Também nos
bairros centrais, instalaram-se, em fins do século passado e no inicio
deste século, outras casas de santo, dirigidas por nomes ilustres, entre
os quais destacam-se Abedé, Guaiaku e Rozena.®®

Entre as pessoas que conheceu nos trés meses em que diz ter vivido no meio de
“mais de cem feiticeiros, mais de cem...”, Jodo do Rio cita varios nomes, alguns com

endereco preciso: “A Assiata (“uma negra baixa, fula e presungosa”) mora na rua da

(13

Alfandega, 304”; “o Titino, da rua Frei Caneca”; “Obitaid, da rua Bom Jardim”; “a
Dudu do Sacramento, que mora também na rua Bom Jardim”; “Apotija, mina famoso

pelas suas malandragens, que mora na rua do Hospicio, 322”; “o Jorge da rua do

99, ¢

Estacio”; “o Jodo Mussé, alufa feiticeiro tremendo, que mora na rua Senhor dos Passos,
222 e ¢ respeitado por todos”; “a casa de Oj6 fica na rua dos Andradas, quase no

comego’’; “Abubaca Caolho, o alcodlico da rua do Resende”; o “celebrado Jodo Alaba,

negro rico e sabichdo da rua Bardo de Sao Félix, 76”8

Agenor Miranda Rocha confirma algumas dessas indicacdes e oferece outras.

Além de informar que “tinha Tio Sanin, no Morro do Pinto”,®® precisa a localizagdo do

que ele entende como as “quatro primeiras casas” da nacao Kétu no Rio de Janeiro:

Na rua Bardo de Sao Félix, no bairro da Saude, Jodo Alaba, de Omolu,
abriu uma das primeiras casas de santo da cidade. (...) Inicialmente, na
rua do Propdsito, e depois, na rua Jodo Caetano, Cipriano Abedé, de
Ogum, abriu sua casa. (...) Em 1886, Mae Aninha, de Xang6, veio ao
Rio com Bamboxé e Oba Sani4, com os quais fundou uma casa no

8 Idem. Ibidem, p. 19-20.

8 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 23-24.

8 RIO, Jodo do. Op. cit., p. 44, 50, 51-52, 64-66, 80, 82-83.
88 Apud ARAUJO, Ari. Op. cit., p. 211.
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bairro da Salde. (...) Na rua Maqués de Sapucai, Benzinho Bamboxé,
de Ogum, funda sua casa.®

E Roberto Moura informa que Assumano Mina do Brasil, africano e mugulmano
“que trabalhava com os astros”, “morava num sobrado na praga Onze, 1917.%
Entretanto, no primeiro momento delineado por Agenor Miranda Rocha, essas
comunidades de candomblé ndo estavam restritas a regido “que se estendia da zona do
cais do porto até a Cidade Nova, tendo como capital a praga Onze”, a qual Heitor dos
Prazeres qualificou como Pequena Africa,®* e como Africa em miniatura.®* Tobiaba diz
que, em sua estada no Rio de Janeiro, em 1925, Mae Aninha “ajudou sua amiga Sinha
Maria Ogalaa de Oxaguid na feitura de uma méo de Maria da Conceic¢éo, iab de Omolu,
na rua S8o Luiz Gonzaga n° 49. Também lavou contas para Clarice Feitosa, na rua
Comendador Leonardo”, permitindo observar como as praticas religiosas de Aninha se
realizaram em diferentes partes da cidade: a Gamboa, na Pequena Africa, e S&o
Crist6v&o.” Em depoimento incluido no ja referido mapeamento, Mée Regina Lucia de
Iemanja, atual Yalorixd do Asé Opd Afonja, fala que esse Asé “esteve no Rocha,
Cavalcante e chegou aqui em Coelho da Rocha. Ndo era bem esse local, era 1a na
esquina. Depois, entdo, & que passou para c4”.>*

Jodo do Rio também menciona “uma casa nas imedia¢des da praia de Santa
Luzia”.® Na ja citada “Relacao dos processos e sentencas por atos de feiticaria e pratica
ilegal de medicina”, Yvonne Maggie indica alguns locais onde aconteceram préaticas
religiosas afro-brasileiras nessa época: no Andarai € no Morro de Santo Antdnio, em
1898, em Madureira e na rua do Lavradio, em 1899, no Morro de S&o Carlos, em 1930,
e no Morro do Pinto, sem indicagdo de data.®® Muniz Sodré informa outro caso de
violéncia policial contra religiosos negros, acontecido no morro do Salgueiro em 1916,
a partir de uma noticia do jornal Correio da Manha.®’

Como visto, Agenor Miranda Rocha informa que Adelaide Mejito, filha de Tia

Rozena, “morou muitos anos em Cavalcante, depois mudou-se para Coelho da

8 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 25.
% MOURA, Roberto. Op. cit., p. 134.
o1 Idem. Ibidem, p. 93.

LIRIO, Alba (org.) Heitor dos Prazeres: sua arte e seu tempo. Rio de Janeiro: ND
Comunicagdo, 2003, p. 47.
% TOBIOBA, Jo4o Batista dos Santos. Op. cit., p. 268.

% Apud NETTO, Mércia Ferreira. Op. cit.
% RIO, Jodo do. Op. cit., p. 63.

% MAGGIE, Yvonne. Op. cit., p. 276-277.
s SODRE, Muniz. Op. cit., p. 150.
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Rocha”.®® Falando das festas realizadas fora das escolas de samba, Roberto M. Moura
recupera que “as mais famosas (festas) de Oswaldo Cruz eram na casa da Dona Esther, uma

espécie de Tia Ciata do subtrbio da Central”. Sobre Oswaldo Cruz, Muniz Sodré acrescenta

Este bairro era um reduto importante de formas culturais negras (...).
Em quintais diversos, realizavam-se reunides de jongo (canto e danca
de linha mistica com pontos e desafios, de onde se deriva o samba de
partido alto), caxambu (forma semelhante ao jongo, mas com
diferengas ritmicas) e rodas de samba. Além disto, havia as ‘maes-de-
santo’ e ‘filhas-de-santo’ festeiras (como Dona Martinha, africana de
nascimento, madrinha da Portela), que promoviam encontros com
sambistas.*

No texto ja citado de Tiago de Melo Gomes, é possivel recuperar a presenca de
“Seu Alfredo, ‘mulato mineiro’, ‘mestre-sala dos bons, pai-de-santo e jongueiro’”,
fundador do bloco Cabelo de Mana, que esta na origem da Escola de Samba Império
Serrano, na Serrinha, em Madureira, e de “Maria Rezadeira, jongueira da Mangueira e
nascida em Valenca (RJ) em 1902, neta de africanos e indios, que aprendeu a pratica em
sua infancia na fazenda Bem Posta”.'®

Somando a grande quantidade de referéncias espaciais até aqui reunidas, pode-se
dizer que tanto as praticas quanto as comunidades religiosas com referéncias africanas
se estendiam por toda a cidade do Rio de Janeiro. No dizer preconceituoso de Jodo do
Rio, “ndo ha ninguém cuja vida tivesse decorrido no Rio sem uma entrada nas casas
sujas onde se enrosca a indoléncia malandra dos negros e das negras”.'** E acrescenta:
“Os feiticeiros formigam no Rio, espalhados por toda a cidade, do cais a estrada de
Santa Cruz”," indicando préticas que se estendiam para além da entdo Capital Federal.
Entre os “feiticeiros”, Jodo do Rio cita “o Higino e o Breves, dois famosos tipos de
Niter6i, cuja cronica é sinistra”.’® Presencas no outro lado da baia de Guanabara as
quais se soma Jodo Gamb4, que desenvolvia suas praticas religiosas dese 1910 e fundou
o 11é Asé Baba Olwo Omin, em Pendotiba, em 1938.1%*

As diferentes regides da cidade estavam conectadas ndo sO porque os religiosos
transitavam por ruas e casas as mais diversas, mas, também, devido a necessidades
intrinsecas aos seus rituais. Falando do sacrificio — “algumas partes (do animal

sacrificado) sdo levadas para onde o santo diz” —, relatando a feitura de um babalab —

% Apud ARAUJO, Atri. Op. cit., p. 214.

% SODRE, Muniz. Op. cit., p. 149.

100 GOMES, Tiago de Melo. Op. cit., p. 195.
101 RIO, Jodo do. Op. cit., p. 50.

102 Idem. Ibidem, p. 51.

103 Idem. Ibidem, p. 51-52.

104 NETTO, Mércia Ferreira. Op. cit.
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“coloca-se tudo num alguidar para jogar onde o opelé disser, no mar, num lago, em
qualquer rio” —, ou ao citar Sanin — “fizemos outro dia um despacho no Campo de

195 _ Jodo do Rio faz ver como essas praticas se davam nos mais diversos

Santana
lugares, muitas vezes em pontos cruciais da cidade. Em outra passagem oferece mais
detalhes, com localizacdes especificas da difusdo espacial desses ritos religiosos por
meio dos quais também se pode pensar os constrangimentos derivados da complexa

urbanidade:

O babaloxa pergunta ao santo para onde deve ir o cabelo que vai
cortar a futura filha e, depois de ardente meditacdo, indica com
aparato a ordem divina. Essas descobertas sdo fatalmente as mesmas
no centro de uma cidade populosa como a nossa. Se 0 santo é a mae-
d’agua doce, Oxum, o cabelo vai par a Tijuca, a fabrica das Chitas; se
é lemanj4, fica na praia do Russel, em Santa Luzia; se é outro santo
qualquer, basta um trecho de praga em que as ruas se cruzem.'%

Tanto as referéncias ao mar, a lagos e rios, quanto algumas exigéncias rituais
implicavam conexdes com areas além da urbe. Isso aparece em um relato de Jodo do
Rio de um trabalho feito com a pretensdo de causar a morte de alguém, no caso, de um
presidente da republica: “Os trabalhos dessa espécie fazem-se na roga, com oracoes e
grandes matancas. Precisa a gente passar noites e noites a fio diante do fogareiro, com o
tecuba na mao, a rezar”. Em outra passagem, na qual comenta os elementos de que se
compdem os feiticos, Jodo do Rio cita “ervas arrancadas ao campo depois de 14 deixar
dinheiro para o saci”,"®’ dando evidéncias dos vinculos dessas préticas religiosas com as
matas, entre outros sitios naturais.

Entretanto, ndo se deve considerar que essas praticas e comunidades estivessem
uniformemente distribuidas pela cidade. Ao contrério, difusdo e concentracdo se
complementavam. Pode-se dizer que, apesar de se fazerem presentes em toda a cidade,
havia regides da mesma que concentravam um numero maior de comunidades religiosas
com matrizes africanas.

As diversas referéncias aqui reunidas também permitem pensar como variou a
concentracdo espacial dessas comunidades ao longo do tempo. O relato de Agenor
Miranda Rocha sobre a continuidade das “quatro primeiras casas” faz pensar na questao

das mudancas dessas comunidades, transferindo o p6lo de maior concentracdo das

105 RIO, Jodo do. Op. cit., p. 32, 79, 86.
106 Idem. Ibidem, p. 41.
107 Idem. Ibidem, p. 56, 59.
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mesmas dentro da cidade e para outras regifes do Estado. Como visto, ele defende que

o fechamento das comunidades levou

a dispersdo das pessoas iniciadas em cada uma delas. Esse processo de
disperséo foi acompanhado pela abertura de novas casas, em moldes
bem diferentes dos padrdes até entdo encontrados. As novas liderangas

religiosas emergentes na cidade deixam os bairros urbanos pobres e se

deslocam para o suburbio, onde instalam suas ‘rocas’.'%®

A trajetoria de mudanca da Pequena Africa para o sublrbio e a Baixada
Fluminense é exatamente a da comunidade iniciada por Mée Aninha, o Axé Opd Afonja
do Rio de Janeiro, a qual, da Saude, na década de 1880, teria passado, de acordo com
variadas fontes e interpretacGes, por diversos bairros da cidade do Rio de Janeiro —
Santo Cristo, Gamboa, Rocha, Cavalcanti, Aldeia Campista e Sdo Cristovdo — até
chegar a Coelho da Rocha, na baixada fluminense, nos anos 40 (1944 ou 46), onde esta
até hoje.*®

Outra comunidade que se deslocou dentro da Pequena Africa é a de Tia Ciata. Em
um depoimento de Donga e na anélise de Roberto Moura, é possivel recuperar a sua
trajetoria: chegada da Bahia, ela morou primeiro na rua General Camara, depois com ou
proximo a Miguel Pequeno, que “era uma espécie de consul dos baianos”, “na rua da
Alfandega, 304”, em seguida na rua dos Cajueiros e, finalmente, na rua Visconde de
Itatina, na praca Onze.™® Mudancas que sdo compreensiveis devido as dificuldades de
subsisténcia dessas comunidades, em fungdo da crescente especulacdo imobiliaria na
regido central da cidade, bem como das dindmicas proprias as relacdes desses grupos
religiosos e as vidas pessoais de seus integrantes.

De certo modo, também era previsivel que as comunidades herdeiras daquelas
criadas inicialmente, na Pequena Africa ou ndo, germinassem em outras partes da
cidade, uma vez que os cultos ndo eram restritos a africanos, baianos ou negros, e a
expansdo do axé é intrinseca ao ideario religioso afro-brasileiro. Falando de liderancas
religiosas instaladas nos bairros centrais — Jodo Alaba, Abedé, Guaiaku e Rozena —

Agenor Miranda Rocha diz que “sua influéncia alcangava bairros distantes, de onde

108 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 26.

109 REBOUGCAS FILHO, Didgenes. Op. cit., p. 78; ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 19;
BARROS, José Flavio Pessoa de. Op. cit., p. 31; TOBIABA, Jo#o Batista dos Santos. Op. cit., p. 270;
NETTO, Mércia Ferreira. Op. cit.

10 Apud MOURA, Roberto. Op. cit., p. 96, 105.
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provinham numerosos filhos, embrides de futuras novas casas que, mais tarde, seriam
abertas nos subtrbios cariocas”. ™!

Entretanto, é preciso lembrar que essas comunidades enfrentavam constantes
pressdes externas, 0 que resultou, também, em razbes para essas transferéncias. As
reformas urbanas realizadas na area central da cidade, no inicio do século XX, com
vistas ao saneamento, & modernizacao e a especulacdo imobiliéria, também constituiram

um fator importante para esses deslocamentos. Como disse Roberto Moura,

A Salde, onde se concentrava grande parte da col6nia baiana, (...)
seria também afetada pelas reformas, fazendo com que muitos (...)
fossem procurar moradia pelas ruas da Cidade Nova, além do Campo
de Santana, ou para os suburbios e, logo depois, nos morros em torno
do Centro.**?

Pode-se argumentar, também, que as regides que concentravam um ndmero maior
de comunidades religiosas com matrizes africanas eram, geralmente, conforme o dizer
de Agenor Miranda Rocha, “os bairros urbanos pobres”.113 A Pequena Africa era um
“polo de atracdo de populagdo pobre”, no dizer do mesmo autor, fosse a zona portudria,
fosse a Cidade Nova, que eram regides periféricas em relacdo aos centros da cidade: o
campo de Santana, no periodo imperial, e a praca Floriano, no periodo republicano.***
Quando Jodo do Rio diz que foi “pela rua estreita com a visdo sinistra da pobre martir
aos pulos, dessa cabeca pintada, entre os chocalhos e os atabaques, que dancava e
gritava horrendamente...”,"* a menc#o a rua estreita, embora seja valida para muitas das
vias urbanas antigas e ainda existentes no Rio de Janeiro, pode ser contraposta a
espacialidade das novas avenidas e outros logradouros projetados para a Capital da
Republica no inicio do século XX.

O deslocamento dessas comunidades “para o suburbio” também foi um
movimento marcado pelas dificuldades econdémicas. O mesmo vale para a ocupagéo da
Baixada Fluminense e, mais recentemente, da zona Oeste da cidade. A presenca das
comunidades religiosas afro-brasileiras na Pequena Africa (zona portuaria e Cidade
Nova), em morros, nos suburbios, na Baixada Fluminense e na zona Oeste indica a

ocupacdo da periferia devido a processos de exclusdo dessa populacdo, bem como de

1 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 24.
12 MOURA, Roberto. Op. cit., p. 55.
13 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 26.

14 Sobre a questio da centralidade no Rio de Janeiro, ver SISSON, Rachel. “Marcos histéricos e

configuragdes espaciais. Um estudo de caso: os centros do Rio de Janeiro”. In: Arquitetura Revista, Rio
de Janeiro, FAU-UFRJ, v. 4, 2/ sem. 1986, p. 56-81.
s RIO, Jodo do. Op. cit., p. 49.
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seus valores e préticas, das regides centrais e mais valorizadas da cidade e da regido.
Como sintetizou Manuel Bandeira em um verso do poema Mangue, de seu livro
Libertinagem: “Houve tempo em que a Cidade Nova era mais suburbio do que todas as
Meritis da Baixada”.'*®

O desenvolvimento de pesquisas com levantamento e analise de fontes
bibliogréficas, iconograficas e sonoras, bem como com a realizacdo de entrevistas,
aliadas a realizacdo de um censo das comunidades existentes que produza um
mapeamento sistematico e recupere dados sobre os processos de constituicdo das
mesmas, permitira aprofundar a analise do processo de distribui¢do dessas comunidades

no Rio de Janeiro.

3.2 — Tipologias espaciais das comunidades de candomblé
Ao longo do tempo ndo se observam apenas mudancas quanto a localizacéo

dessas comunidades na cidade e no Estado. E importante perceber as mudancas
processadas na estruturacdo fisica das mesmas. O proprio variar na denominagdo
encontrada nos depoimentos e relatos, entre casa e roca, ja indica transformacdes
significativas quanto as possibilidades espaciais e as praticas dessas comunidades

religiosas, bem como assinala a passagem do tempo.

3.2.1 — Comunidades como casas
Inicialmente, parece que havia apenas casas. Embora defenda que “toda essa gente

vive bem, a farta” e, ao descrever a casa de Oj0, diga que “os moveis consertados
indicavam que Oj6 vive bem”,™” Jodo do Rio ndo deixa de externar seu preconceito
com relacdo as condicGes de salubridade de suas habitagdes: “os transeuntes honestos,
que passeiam na rua com indiferenca, ndo imaginam sequer as cenas de Salpetriére
africana passadas por trds de rétulas sujas”; “os feiticeiros (...) moram em casinholas
sordidas”; “para obter o segredo do feitico, fui a essas casas, estive nas salas sujas”;
qualifica como “casinhola suja e mal-cheirosa” a casa na qual presenciou uma
cerimodnia de egungum; e, contraditoriamente, diz que a casa de Oj0 tem “um aspecto

pobre e um cheiro desagradavel”.**® Uma descricdo mais longa merece ser citada:

As casas dos minas (...) S8o quase sempre rotulas lébregas, onde
vivem com o personagem principal cinco, seis ou mais pessoas. Nas
salas, mdveis quebrados e sujos, esteirinhas, bancos; por cima das
mesas, terrinas, pucarinhos de agua, chapéus de palha, ervas, pastas de

1e BANDEIRA, Manuel. “Mangue”. In: --. Libertinagem. Rio de Janeiro: Ed. do autor, 1930.
n RIO, Jodo do. Op. cit., p. 52, 81.
118 Idem. Ibidem, p. 35, 52, 74, 80.
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oleado onde se guarda o opelé, nas paredes, atabaques, vestuarios
esquisitos, vidros; e no quintal, quase sempre jabutis, galinhas pretas,
galos e cabritos.'*®

Do relato de Jodo do Rio, que pouco procura entender os modos de ser e viver do
outro, emergem varias questdes relativas a essas comunidades, a estrutura espacial de
que dispunham e a suas praticas. Primeiro, 0 sentido comunitario, com varios habitantes
reunidos em torno de uma lideranga. Depois, as condi¢Oes de salubridade estabelecidas
em funcdo do processo de marginalizacdo social. O uso das rétulas como recurso para
garantir privacidade e protecdo a seus moradores, visitantes e acontecimentos. A criagcdo
de animais. Uma cultura material particular. E uma estruturacdo espacial especifica na
qual, a partir da distingcdo entre a rua e a casa, esta Ultima era dividida em duas partes
principais, sendo a primeira composta pelos recintos internos e a segunda pelo quintal,
mas ambas se prestando a multiplos usos que as conectavam.

Aparentemente, todos 0s poucos e pequenos recintos que compunham essas casas
eram usados nas fungdes religiosas, em especial as salas e as camarinhas. Jodo do Rio
relata que “os pais-de-santo trabalham dia e noite nas camarinhas ou fazendo evocagdes
diante dos fogareiros”.*®® Além disso, deve ser destacado o peji, ainda conforme a
reportagem do mesmo autor: “o estado-maior € a colecdo de terrinas e sopeiras
colocadas numa espécie de prateleiras de bazar”.'* Complementares aos espacos
internos, os quintais também sdo importantes, servindo tanto para a realizacdo de alguns
rituais quanto para a criacdo de animais para serem usados nos rituais e
comercializados, conforme outras citagdes de Joao do Rio: “Eu olhava a réstia estreita
do quintal onde dormiam jabutis”; “os pais-de-santo sdo obrigados pela sua qualidade a
fazer criacdo de bichos para vender e té-los sempre a disposicdo quando precisavam de
sacrificio”.*?

Falando das tias baianas, Roberto Moura diz que mantinham “festas realizadas em
homenagem aos santos que depois se profanizavam em encontros de musica e
conversa”.'? Ele também informa que Tia Ciata, a mais famosa dessas tias, “ndo

deixava de comemorar as festas dos orixas em sua casa da praca Onze, quando depois

da cerimdnia religiosa, frequentemente antecedida pela missa crista assistida na igreja,

19 Idem. Ibidem, p. 29-30.

120 Idem. Ibidem, p. 31.

121 Idem. Ibidem, p. 42.

122 Idem. Ibidem, p. 32.

123 MOURA, Roberto. Op. cit., p. 93.
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se armava o pagode”.’** De acordo com outros depoimentos e anélises, havia
localizacdo especifica para essa sucessdo de eventos, pois, além da missa na igreja, as
cerimonias religiosas e as festas nas casas tinham espacos claramente determinados em
suas dindmicas. Comentando as festas que Tia Ciata fazia “para os sobrinhos dela se
divertirem”, Jodo da Baiana diz que ““a festa era assim: baile na sala de visitas, samba de
partido alto nos fundos da casa e batucada no terreiro”. Pixinguinha faz comentario
semelhante: “numa festa de preto havia o baile mais civilizado na sala de visitas, o
samba na sala dos fundos e a batucada no terreiro”.}?> Nesse sentido, vale citar a analise
da casa de Dona Esther, em Oswaldo Cruz, feita por Muniz Sodré: “era notavel por sua
extensédo e pela freqiiéncia. Esta casa funcionava de maneira parecida com a da famosa
Tia Ciata: na frente a ‘brincadeira’ (jogos de danga e musica); nos fundos, cerimonias
de cultuacdo aos orixas”.**® De acordo com Candeia, que também considerava a casa de
Dona Esther como um dos “pontos marcantes” de Oswaldo Cruz, ela “tinha o seu lado
mistico, entretanto nao era candomblé”, deixando a divida sobre o tipo de religiosidade
por ela praticada, mas confirmando a variedade de usos dos espagos.**’

Essa estruturacdo por setores esta associada as caracteristicas privadas e publicas
de suas atividades. De acordo com os relatos, pode-se dizer que as festas eram mais
abertas ao publico, com a casa tornando-se, temporariamente, uma rua, embora nao
totalmente puablica. J& as cerimdnias religiosas eram mais privadas; Roberto Moura
defende que os candomblés “eram mais fechados a curiosidade de estranhos” (1995:
101). Ndo se tratava da determinacao de setores estanques e exclusivos. Ao contrario, 0s
setores se estruturavam pelo uso, pelas atividades cotidianas e excepcionais, nos
diferentes ritos.

Para Muniz Sodré, este “modelo de funcionamento (...) simboliza a estratégia de
resisténcia pelo jogo a marginalizacdo imposta ao negro em seguida a Aboligdo”. Em

outra passagem do mesmo livro, 0 mesmo autor sublinha a dimensdo politica desse

modelo:
A economia semiética da casa, isto é, seus dispositivos e taticas de
funcionamento, fazia dele um campo dindmico de reelaboracdo de
elementos da tradicdo cultural africana, gerador de significados

124 Idem. Ibidem, p. 100.

125 Apud MOURA, Roberto. Ibidem, p. 83.

126 SODRE, Muniz. Op. cit., p. 149.

127 Apud MOURA, Roberto M. No principio, era a roda: um estudo sobre samba, partido-alto e

outros pagodes. Rio de Janeiro: Rocco, 2004, p. 140.
80



capazes de dar forma a um novo modo de penetracdo urbana para o0s
contingentes negros.'?®

Em seu livro, Roberto Moura apresenta a planta baixa da casa de Tia Ciata,
“conforme depoimento dos parentes que 14 conviveram”. Além de exibir um desenho,
ele faz uma descri¢do da mesma:

Depois de uma sala de visitas ampla, onde nos dias de festa ficava o
baile, a casa se encompridava para o fundo, num corredor escuro onde
se enfileiravam trés quartos grandes intervalados por uma pequena
area por onde entrava luz, através de uma claraboia. No final, uma
sala de refeicBes, a cozinha grande, e a despensa. Atras da casa, um
quintal com um centro de terra batida para se dancar e depois um

barracdo de madeira onde ficavam ritualmente dispostas as coisas do
culto.*”

Embora tenha sido produzido a partir do depoimento, esse desenho é incompleto,
um tanto contraditério em relacdo a sua fonte e esquematico, o que obriga a toméa-lo
como expressdo visual de lembrancgas e idéias espaciais de outrem. Apesar disto, é
possivel com o desenho, a descri¢do, os depoimentos e as interpretacBes caracterizar um
tipo arquitetdnico. Esse desenho pode, portanto, ser relacionado as tipologias urbanas e
arquiteténicas do Brasil a época e mesmo em momentos antecedentes. A casa poderia
ser aproximada do tipo das “residéncias menores” do periodo compreendido entre 1850
e 1900, de acordo com o Quadro geral da arquitetura no Brasil, tracado por Nestor
Goulart dos Reis Filho, pois tinha um poc¢o de iluminagdo, o vao com clarabdia que
dividia a “sala de visitas” do “quarto sinha Assiata”. Entretanto, também tinha uma
alcova, o “quarto sinhd velha”, o que a vincula ao tipo dominante das residéncias
construidas no Brasil no periodo da colonizacdo portuguesa, nas quais, “aproveitando
antigas tradicdes urbanisticas de Portugal, nossas vilas e cidades apresentavam ruas de
aspecto uniforme, com residéncias construidas sobre o alinhamento das vias publicas e
paredes laterais sobre os limites dos terrenos”.™*® Sem recuos, jardins, porées e outros
recursos que permitissem melhor iluminacdo e aeracdo dos cdmodos, a excecdo da
“pequena area por onde entrava luz, através de uma claraboia”, essa casa pouco
incorporava as novidades introduzidas na arquitetura durante os oitocentos com vistas a

maior salubridade das habitacGes.

128 SODRE, Muniz. Op. cit., p. 149.

129 MOURA, Roberto. Op. cit., p. 102.

130 REIS FILHO, Nestor Goulart dos. Quadro geral da arquitetura no Brasil (1970). S&o Paulo:
perspectiva, 1983, p. 22, 48.
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Um trecho da reportagem de Jodo do Rio permite pensar como esses espagos eram
reestruturados por pessoas e coisas durante a realizagcdo das cerimonias religiosas, ao

descrever uma delas:

Quando chegamos, a sala estava enfeitada. Em derredor sentavam-se
muitos negros e negras mastigando olobd, ou cola amargosa, com as
roupas lavadas e as faces reluzentes. A um canto, 0s mdsicos,
fisionomias estranhas, faziam soar, com sacolejos compassados, 0
Xequeré, os atabaques e ubatds, com movimentos de bragos
desvairadamente regulares. N&o se respirava bem. (...) Olhei o célebre
pai-de-santo, cujas filhas sdo sem conta. Estava sentado a porta da
camarinha.’®!

Pode-se concluir que essas limitacfes urbanas e arquitetdnicas ndo impediam que
essas construcdes fossem reinventadas cotidianamente, de acordo com diferentes usos.
O que determina uma tipologia espacial e edilicia pouco morfoldgica, pois mesmo
algumas formas a principio obrigatorias podem ser relativizadas e transformadas pelos
usos. E indica uma tipologia mais estrutural, na qual importam mais as relacdes entre
espacos, construgoes, coisas, seres e acoes.

Recuperando uma fala de Agenor Miranda Rocha sobre a trajetéria de Mée
Aninha no Rio de Janeiro — ““Aninha ndo tinha nenhum terreiro no Rio de Janeiro, mas
tinha axé’”—, Muniz Sodré explica: “Isto quer dizer que a forga produzia o espago
necessario a sua atividade”. E complementa: “O terreiro definia-se, assim, ndo por sua
territorialidade fisica, mas enquanto centro de atividades litargicas e pélo irradiador de
for¢a”.**> O que faz pensar na diferenciacdo entre “espaco” e “lugar”, como propde
Aldo van Eyck, na qual o primeiro é abstrato, concebido mentalmente, e o segundo,
vivido, experimentado pelo corpo. Diferenca que Michel de Certeau mantém, embora
invertendo os termos, com “lugar” sendo “a ordem (seja qual for) segundo a qual se
distribuem elementos nas relagdes de coexisténcia”, o que “implica uma indicacdo de
estabilidade”, enquanto “espaco” “€¢ um cruzamento de méveis”; ao ver dele, “em suma,
o espaco é um lugar praticado”.**® Inversdo que permite ver como, mais do que a
designacdo, o que importa é reconhecer a plasticidade dinamica, inventiva e
regeneradora produzida pelo axé (simplificadamente, forca) nas comunidades de

candomblé.

131 RIO, Jodo do. Op. cit., p. 44-45.

132 SODRE, Muniz. Op. cit., p. 104-105.

138 Sobre o conceito de espaco na modernidade, ver FORTY, Adrian. “Space”. In: --. Words and
buildings. A vocabulary of modern architecture. London: Thames & Hudson, 2000, p. 256-275;
CERTEAU, Michel de. A invencéo do cotidiano. 1. artes de fazer (1990). Petrdpolis: Vozes, 1994, p.
201-203.
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3.2.2 — Comunidades como rogas
Um dos capitulos do livro de Agenor Miranda Rocha é “Estrutura e organizagdo

de uma casa de Ké&tu”, no qual € exposta “a organizagdo e a distribui¢do espacial de uma
casa-de-santo”. Isto ¢ feito por meio de um desenho feito por Carlos de Oguya em 1993
(anexo 2), cuja legenda diz ser uma “disposi¢do hipotética de um terreiro”, e de uma
apresentacao textual da “distribui¢do do espago fisico e ritual”. ***

O terreiro ai apresentado é bem diferente das casas nas quais funcionavam as
comunidades de candomblé no final do século XIX e no inicio do século XX. A
principio, é semelhante as rogas no suburbio da cidade, mas, como ele proprio
diferencia, sdo “rogas estruturadas”. Muniz Sodré apresenta ro¢a como um ‘“‘termo
baiano, sindnimo de terreiro de candomblé”.**® A constituicdo das comunidades de
candomblé como rogas € um dos fatores que marcam a historia das mesmas no Rio de
Janeiro, segundo Agenor Miranda Rocha, pois, como visto, ele aponta o surgimento
dessas rocas como um dos dados a marcar o segundo momento de sua narrativa.**®
Sobre esse deslocamento das comunidades de candomblé da regido central da cidade
para o subdrbio e a Baixada Fluminense, com a consequente transformacdo das casas
em rogas, José Flavio Pessoa de Barros defende que

uma vez que o processo de constituicdo e implementacdo dos
Terreiros de candomblé supde, ao mesmo tempo, a urbe — espaco
construido, e a floresta — espaco-mato, o deslocamento imposto, se
trouxe algumas dificuldades e problemas, também favoreceu o estreito
relacionamento dessas duas dimensdes tdo importantes no imaginario
religioso do povo-de-santo. O espago-mato tornando-se mais evidente
e préximo, reforcou os lagos entre 0 homem e a natureza, a0 mesmo
tempo em que circunscrevia o grupo religioso e o protegia da
curiosidade dos ndo-adeptos.**

A apresentacdo textual de Agenor Miranda Rocha ajuda a compreender o que, no
desenho de Carlos de Oguya, pode passar despercebido. Ele expGe com clareza como as

comunidades de Kétu séo estruturadas, apresentando seus principais setores:

De maneira geral, as rocas sdo compostas por dois espacos bem
definidos: a area construida e o terreiro. Na area construida, existem
ambientes publicos (sala, barracdo, banheiros etc.) e privados
(quartos-de-santo, camarinha, quarto de malas etc.). Existem ainda um
terceiro espago, ndo edificado, que, de forma mais ou menos

. -, 138
Imagindria, representa a ‘mata’.

134 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 18, 31-34.

13 SODRE, Muniz. Op. cit., p. 149.

136 Idem. Ibidem, p. 26.

37 BARROS, José Flavio Pessoa de. Op. cit., p. 32-33.
138 ROCHA, Agenor Miranda. Op. cit., p. 31.
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E apresenta a composicao de cada um dos setores, dos espacos mais publicos aos
mais reservados. Explica as possibilidades de conhecimento e uso dos espacos por
diferentes pessoas: “de acordo com o grau de entronizagdo, as pessoas transitam pelo
espaco que vai do portdo ao mato, tendo boa margem de consciéncia sobre onde podem
ou nao estar, ¢ quando”. Assim, torna evidente como o tempo € um fator importante na
dindmica dessas comunidades, como 0s espagos se caracterizam também em funcéo do
qué e quando neles acontece. Faz ver como os espagos admitem certa reversibilidade: “a
distribuicdo do espaco varia de uma casa para outra e até dentro de uma mesma casa,
onde a disposicdo dos espacos publicos e privados pode ser alterada de acordo com a
ocasido”. E marca os polos da relagdo entre espacos publicos e privados no terreiro: “O
espaco publico por exceléncia é o barracdo, onde se realizam as festas”; “em algum
local distante do acesso publico, encontramos também o ilé axé, o quarto onde as yads
sdo recolhidas por ocasido das 0briga<;6€s”.139

Sobre os quartos-de-santo, ele diz que “cada orixa tem a sua propria casa, o
quarto, onde ¢ cuidado e alimentado”. Quanto a disposi¢cdo espacial dessas casas ou
quartos na comunidade, embora o desenho de Carlos de Oguya apresente o terreiro
“tendo ao centro o barracdo e a sua volta os quartos de orixa”, ¢ preciso lembrar que o
mesmo ¢ uma “disposicdo hipotética de um terreiro”, conforme sua legenda.**® O texto
de Agenor Miranda Rocha sugere mdltiplas possibilidades plasticas além daquela
apresentada graficamente, a partir de alguns principios por ele também indicados. Ao
dizer que os quartos “ocupam uma disposi¢do determinada no espago da Roga, de
acordo com o tipo de Orixa”, ele deixa entrever a conexao entre 0s espagos mitico e
fisico, a relacdo existente entre a posicdo do orixa na cosmogonia e a situacdo de sua
casa no terreiro. Ele também da indicacGes de como o terreiro é estruturado por espacos
externos e internos que demarcam setores que também estdo diretamente vinculados a
cosmogonia.

Com relacdo a parte externa, ele explicita a primazia obrigatéria de Exu e de sua
casa na disposi¢do espacial, geralmente junto ao portdo ou a porta, ao dizer que, “na
chegada, comega-se salvando Exu e, em seguida, passando pela casa de cada Orix4,
salvando cada um e comunicando sua chegada”. E dé4 informagdes sobre alguns outros

espacos externos:

finalmente, as vezes bem disfarcada, no meio do mato, vemos uma
pequena casa branca, onde apenas pessoas especialmente designadas

139 Idem. Ibidem, p. 31-33.
140 Idem. Ibidem, p. 32.
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podem entrar, e onde, mesmo os membros da casa, quando se
aproximam, o fazem abaixados, em sinal de respeito: é o ilé ib6 aku, a
casa dos mortos, ancestrais do terreiro.**!

Segundo ele, “na parte interna, geralmente dentro da casa, vamos encontrar as
casas dos Orixas que nos itans sdo considerados moradores de palécios, situados nas
cidades africanas. Sao eles Oxala (palécio de Ifé), Xang6 (palacio de Oy0), ¢ as Yabas”.
Comentario que mostra como construcdes e areas livres aludem a paisagens africanas,
com seus palécios, casas, cidades, territorios. O que explicita a relacdo entre espacos
histéricos na Africa e espacos fisicos das comunidades de candomblé, permitindo
perceber outras das dimensdes simbdlicas do terreiro. O que configura um conjunto de
espacgos, construcOes, coisas e seres mais complexos estruturalmente do que podem
parecer aos leigos.

Sem especificar muito mais, suas indicacdes sobre os quartos-de-santo deixam
subentendido que as demais casas de orixas se localizam na parte exterior, situando-se
entre o0 portdo e a mata. Ao ndo especificar onde os quartos-de-santo ndo mencionados
devem estar, ele ndo quer dizer que 0s mesmos podem estar em qualquer lugar. Ao
contrario, o seu siléncio indica que o conhecimento se da na vivéncia religiosa. Além de
reafirmar o cunho estrutural da tipologia espacial dessas comunidades.

Ao dizer que parte do espago nao edificado “representa a ‘mata’” e que, nessa
mata, “que rememora o passado africano, estdo as folhas utilizadas nos rituais”, da a ver
dimensGes utilitarias e simbdlicas desse ambiente crucial para os ritos do candomblé. A
floresta mitica sobrevive no espaco-mata, a porcdo de terra livre das diferentes
comunidades de terreiro; o lugar onde séo cultivadas arvores, arbustos e ramagens nas
quais se catam as folhas necessarias ao dia-a-dia, entre outras praticas e rituais. Espaco-
mata que é configurado em cada comunidade de acordo com possibilidades espaciais e
culturais. Agenor Miranda Rocha diz que “muitas casas, devido a sua dimensao, ndo
dispdem de espaco sequer para representar, de forma mais ou menos aproximada, essa
mata, mas uma pessoa atenta sempre identificara seus elementos minimos em qualquer
casa”. 1

Na apresentacdo de Agenor Miranda Rocha, encontra-se uma afirmacdo que
reitera a relagdo da comunidade de candomblé com outros locais da regido, além do

terreiro: “alguns preceitos exigem que se fagam obrigagdes em mata verdadeira; nesse

141 Idem. Ibidem, p. 33.
142 Idem. Ibidem, p. 31.
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caso, deslocam-se para ela, onde sdo feitos os trabalhos”.*** Desenvolvendo o que
dissemos antes,'** podemos afirmar que a floresta é o oposto complementar da cidade, o
lugar de onde provém cacas e folhas, entre outros elementos fundamentais a vida. Séo,
portanto, lugares onde se rememora o tempo antigo, quando os homens se aventuravam
pela mata em busca dos alimentos necessarios a sobrevivéncia. Lugares, também, onde
pensar o presente — mata, folhas, cacas e cagadores conectam o tempo mitico ao passado
proximo, quando a vida urbana ndo parecia tdo apartada do campo, e mesmo a
atualidade, preservando sentidos nostalgicos, metaforicos e imediatos para 0s habitantes
das metropoles contemporaneas. Assim, essas religides evidenciam alcance ambiental,
transbordam dos espagos internos dos terreiros para o exterior, chegam as estradas,
matas, cachoeiras e praias, passando pelas ruas das cidades brasileiras onde € grande e

forte a presenca dos afro-descendentes.

3.3 — Casas e rocas de candomblé como patriménio cultural urbano
As grandes e tradicionais comunidades de terreiro sdo grandes microcosmos dos

universos culturais africanos preservados e reestruturados no Brasil, sdo espacos de
resisténcia e atualizacdo cotidiana da vida pretérita na Africa. Mas o sdo ndo apenas as
grandes e tradicionais comunidades. Independentemente de suas dimensdes, que variam
de acordo com as possibilidades existentes nos diferentes contextos, urbanizados ou
ainda rurais, os terreiros representam a geografia tipica de algumas regides africanas.
Muitas vezes pequenos, modestos, apertados em terrenos exiguos de urbes densamente
ocupadas, as comunidades — casas ou terreiros — aludem com recursos minimos a
oposi¢cdo complementar de cidade e campo, dentro e fora, Terra e Céu, vivos e mortos.
Suas construcdes — conjunto de casas ou quartos, espacos cobertos e ao ar livre,
que abrigam diferentes moradores e visitantes, do mundo terreno ou ndo — interessam
ndo por configurarem um estilo arquiteténico, nem apenas por delinearam uma tipologia
espacial (arquitetbnica e paisagistica) que é menos morfolégica e mais estrutural.
Interessam também como metéaforas vivas de civilizacdes, suas paisagens, cidades e
imaginarios, representando portdes, ruas, pracas, monumentos, casas, palacios e espagos
naturais, em meio aos quais séo cultivadas dimensOes espirituais da existéncia, assim
como a sociabilidade publica. O que, de modo nada surpreendente, aproxima as casas e

as rogas, indicando como o arrefecer da marginalizacdo que esses religiosos tém sofrido

143 Idem. Ibidem.

144 CONDURU, Roberto. Arte Afro-Brasileira. Rio de Janeiro: C/Arte, 2007, p. 31-33.
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ao longo do tempo pode contribuir para aflorar publicamente a plasticidade dinamica
propria as comunidades de candomblé.

Ao comentar “o processo de constituigdo e implementagdo dos terreiros de
candomblé” no Rio de Janeiro, nos anos 50, José Flavio Pessoa de Barros observa como
0s mesmos se fazem legiveis por meio de discretos signos urbanos que indicam a

presenca cotidiana dessas religides na cidade:

Os templos, embora inseridos no cenario arquitetbnico urbano-
periférico, podiam ser distinguidos — e ainda o sdo — através da
presenca de sinais diacriticos, como a bandeira de tempo (mastro
fincado no solo, na entrada do terreno, onde tremula uma bandeira
branca) e as quartinhas (potes de barro), colocadas sobre os muros e
telhados.'*

Inscrices em muros brancos, jarros, garrafas e potes sobre portadas, bandeiras
brancas insurgindo inesperadamente em meio a arvores e fios de eletricidade, mais
outras tantas coisas, constituem uma simbdlica urbana particular. Em boa parte
enigmaticos, aparentemente  incompreensiveis, esses elementos  sinalizam
especificidades religiosas e culturais. Sdo signos de resisténcia, de preservacdo de
imaginarios, idéias, saberes e valores. Coisas e praticas cujos significados dizem
respeito ndo apenas aos membros dessas comunidades e aqueles que as freqlientam,
pois, inseridas na dinamica social da cidade, do estado e do pais, tém sentidos que vao
além desses grupos religiosos, com alcance local, regional e nacional. O que sugere a
possibilidade de sua preservacdo como patrimonio cultural carioca, fluminense,
brasileiro.

Essa preservacdo cultural pode muito contribuir no processo de revisdo do valor
das contribuicGes africanas para a constituicdo da cultura afro-brasileira. Com relacéo as
comunidades de candomblé no Rio de Janeiro, é preciso que haja reconhecimento do
valor como patrimonio cultural local, regional e nacional de sua muitas vezes singela,
mas ndo menos complexa espacialidade. Além de subsidiarem suas praticas e de suas
dimensbes simbolicas, seus espagcos recontam a historia das comunidades de

candomblé, das casas as rocas.

s BARROS, José Flavio Pessoa de. Op. cit., p. 33.
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5. Proposta preliminar de critérios para preservacao cultural do

candomblé no Estado do Rio de Janeiro
Roberto Conduru

Antes de serem indicados critérios que podem ajudar a nortear a selecdo dos elementos
que podem subsidiar a preservacdo do candomblé no Rio de Janeiro, é importante rever
brevemente ac¢Ges prévias com relacdo a preservacao cultural do candomblé no Estado
do Rio de Janeiro.

A — Antecedentes na preservacao do candomblé no Rio de Janeiro
Sobre as acbes de preservacdo do candomblé no Rio de Janeiro como bem

simbdlico nacional brasileiro pode-se observar inicialmente que este processo poderia
ter acontecido desde a década de 1980. Naquela década, mais exatamente em 1986, o
Iphan tombou o 11é Axé lya Nassd Ok4, o Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho,
em Salvador, na Bahia, em 1986, de acordo com o processo n° 1067-T-82. Na mesma
cidade, a instituicdo tombou o 11é Axé Opd Afonja, o Terreiro do Axé Opd Afonja, em
2000, de acordo com o processo n° 1432-T-98. Ambos os bens estdo inscritos no Livro
do Tombo Histérico e no Livro do Tombo Arqueoldgico, Etnogréafico e Paisagistico
(www.iphan.gov.br/ans).

Entretanto, é um tanto compreensivel a defasagem entre as acdes de preservacao
do candomblé na Bahia e no Rio de Janeiro. Diferentemente do que ocorreu em
Salvador, nos anos 80, nenhuma das comunidades de candomblé do Rio de Janeiro
solicitou alguma acdo do Iphan ou de outro 6rgdo de preservacao cultural com vistas a
sua preservacdo como patrimonio de valor nacional, regional ou local. O que passou a
ocorrer apenas na primeira década do século XXI, quando foi feito o Mapeamento dos
terreiros de candomblé do Rio de Janeiro (NETTO, 2010), em 2010, e o Inventario
nacional de referéncias culturais do candomblé no Rio de Janeiro (PEREIRA et alii,
2012).

E fato também que, na mesma década, mais exatamente em 1984 e, portanto,
antes do tombamento do Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho pelo 6rgdo federal
de preservacdo do patriménio cultural, o Instituto Estadual de Patriménio Cultural —
Inepac, no Rio de Janeiro, tombou a Pedra do Sal, na capital do estado, por meio do
processo E-18/300.048/84. Nas palavras de italo Campofiorito, diretor do Inepac

naquela época, a Pedra do Sal, como “monumento negro”, devia ser tombado porque,
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“além de espago ritual consagrado, € 0 mais antigo monumento que se pode vincular a
historia do samba carioca” (Apud FERRAZ, 1997: 336). Esse ato de preservagao pode
ser vinculado a “tentativa de monumentalizagdo da negritude” empreendida pela
administracdo de Leonel Brizola no governo do Estado do Rio de Janeiro, entre 1983 e
1987, com a construgcdo do Sambddromo, do monumento a Zumbi e da escola Tia Ciata,
na regido da antiga Praca Onze, de acordo com a viséo da historiadora Mariza Soares
(SOARES, 1999: 126). Com estas construgdes e o reconhecimento da Pedra do Sal
como monumento, o poder publico estadual reconstituia simbolicamente a ‘“Pequena
Africa”, que fora dizimada pelos processos excludentes de ocupagdo do territorio
urbano pela especulacdo imobiliaria.

Contudo, em verdade, é preciso observar que a acdo pioneira de preservagdo
cultural de valores religiosos afro-brasileiros no Brasil foi empreendida pelo Servico de
Patriménio Historico e Artistico Nacional, o Sphan (depois renomeado como Iphan), no
segundo ano de funcionamento da instituicdo, em relacdo a comunidades do Rio de
Janeiro. Em 1938, o Sphan tombou uma parte do “Museu de Magia Negra”, atualmente
denominada como “Colecdo de Cultos Afro-Brasileiros”, que integra o acervo do
Museu da Policia Civil do Estado do Rio de Janeiro, que fora constituido a partir de
apreensdes de objetos feitas em acles de repressao policial as praticas religiosas afro-
brasileiras na entdo Capital Federal, de acordo com a legislagéo vigente (MAGGIE,
1992: 261). Parte dessa colecdo foi inscrita como bem n° 001 do Livro do Tombo
Arqueoldgico, Etnogréfico e Paisagistico, sob a alcunha de “Museu de Magia Negra:
acervo”, em 1938, de acordo com o processo n°® 0035-T-38.

Antes de dar continuidade as reflexdes, vale a pena fazer uma observacdo sobre
uma questdo candente no campo das praticas religiosas afro-brasileiras no Rio de
Janeiro. No ambito do processo de inclusdo de praticas de comunidades religiosas afro-
brasileiras no Rio de Janeiro como patrimoénio cultural da nacdo, o Iphan pode pensar
em alterar a designacdo do bem n°® 001 do Livro do Tombo Arqueoldgico, Etnografico e
Paisagistico, parte da Colecdo de Cultos Afro-Brasileiros do Museu da Policia Civil do
Estado do Rio de Janeiro, inscrita como “Museu de , Magia Negra: acervo”, com vistas
a evitar a visao preconceituosa que deu origem a esse nome e com 0 mesmo continua a
se propagar socioculturalmente.

Com relacdo as religides afro-brasileiras no Rio de Janeiro, mais especificamente
ao candomblé, uma vez que haja continuidade no reconhecimento de seu valor como

patriménio cultural, é preciso estabelecer critérios que norteiem a selecdo dos bens
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materiais e imateriais vinculados a serem tomados como refer~encias para a
preservacdo do candomblé, bem como mecanismos que garantam a permanéncia dos

mesmaos.

B — Critérios de representatividade dos elementos referenciais da preservacao
Tendo em vista os critérios adotados ha algum tempo pelos 6rgaos de preservacao

cultural no Brasil, pode ser feita uma distingdo entre bens culturais materiais, 0s sitios,
localidades, espacos, construcGes e bens com os quais as praticas religiosas se
estruturam, e bens culturais imateriais, as formas de expressao, os saberes, 0s oficios e
modos de fazer, os lugares e as celebracdes que constituem e subsidiam as praticas

religiosas propriamente ditas.

B.1 — Bens materiais
A preservacdo do candomblé pode e deve considerar a configuracao espacial das

comunidades, os espacos e constru¢fes das comunidades religiosas, as casas e/ou 0s
terreiros, e as localidades a elas exteriores e as quais estdo vinculadas em suas préaticas
religiosas. Nesse caso, em vez da selecdo por atributos formais e estilisticos, que é uma
pratica ainda dominante nos campos da histéria da arte e da preservacdo cultural de bens
materiais, seria mais pertinente a valorizacdo das tipologias espaciais determinadas por
essas comunidades. Nesse sentido, € importante destacar que, seja na conformacéo
como casa**® ou como roca,**’ essas comunidades interessam mais por se constituirem
como tipos estruturais, nos quais sdo determinantes as relaces dindmicas entre seres,
espacos, coisas (objetos e edificacBes), valores e praticas, do que como tipos
morfolégicos, nos quais as formas plasticas sao fixas ou determinantes.

Entretanto, é bom observar que sempre existem excecles e € importante guardar
atencdo para espacos, construcdes e coisas entendidos pelas comunidades como valores
plasticos especiais, sem prejuizo dos valores simbdlicos, especialmente os religiosos e
comunitarios.

Cabe observar que estas relagcdes dinamicas ultrapassam os limites fisicos dos

terreiros, se estendendo a outras localidades, devido a necessidade de realizacdo de

146 Comunidades de candomblé concentradas em pequenas edificaces residenciais localizadas na

area central do Rio de Janeiro, constituindo um conjunto restrito de cdmodos, espagos cobertos e ao ar
livre, que abrigam diferentes moradores e visitantes, do mundo terreno ou ndo, sobretudo entre o final do
século X1X e meados do século XX (CONDURU, 2010: 190-192).

17 Comunidades de candomblé localizadas nos subdlrbios do rio de Janeiro e em municipios
vizinhos, constituidas por um conjunto mais ou menos amplo de casas e quartos, espacos cobertos € ao ar
livre, que abrigam diferentes moradores e visitantes, do mundo terreno ou néo, a partir da década de 1940
(CONDURU, 2010: 193-194).
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rituais em ruas, pracas, praias, matas, rios, cachoeiras e estradas, entre outras
localidades, bem como as tradices existentes no Rio de Janeiro no celebrar de
divindades afro-brasileiras: Ogum/Séao Jorge, Oyé/Santa Barbara, Oxala/Nosso Senhor
do Bonfim e lemanja (PEREIRA et alii, 2012).

B.2 — Bens imateriais
A preservacdo do candomblé pode e deve considerar formas de expresséo,

saberes, oficios e modos de fazer, lugares, e celebrac6es. Desde a realizacdo do referido
Mapeamento e, em sua continuidade, na realizacdo do referido Inventario, tomou-se a
decisdo de focar a selegdo de bens a serem tomados como referéncias do candomblé em

lugares.

B.2.1 — Lugares
Os lugares referenciais podem ser diferenciados entre 0s espacos e construgdes

das comunidades religiosas, as casas e/ou os terreiros, e as localidades a elas exteriores

e as quais estdo vinculadas em suas préticas religiosas.

B.2.1.1 — Comunidades como lugares
A partir do que foi levantado no Inventario nacional de referéncias culturais do

candomblé no Estado do Rio de Janeiro (PEREIRA et alii, 2012), podem ser sugeridos
alguns critérios para determinar a selecdo de comunidades de candomblé no Rio de
Janeiro a serem tomadas como referéncias em sua preservacdo como patrimonio

imaterial brasileiro.

B.2.1.1.1 — Comunidades representativas de “nacoes”
O processo de preservacao deve abarcar comunidades representativas das diversas

vertentes do candomblé: as diferentes “nagdes” africanas desdobradas no territério e na
cultura brasileira — Angola, Congo, Efon, Grunci, ljexa, Jéje e Ketu, entre outras — com
seus diversos cultos — de babaegun, ifa, inquices, orixds e voduns, entre outros — e,
consequentemente, suas visdes de mundo, valores, saberes, praticas, lugares,

celebracgoes.

B.2.1.1.2 — Comunidades como elos na preservacao de tradi¢oes
Cabe considerar comunidades que, em suas trajetdrias, tém se constituido como

elos fortes em redes de transmissdo de valores, saberes e praticas estabelecidas no

espaco e no tempo. Mantendo vinculos com comunidades criadas antes e depois de sua
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fundacdo, das quais provieram e as quais deram origem, respectivamente, estas
comunidades se tornaram referéncias comunitarias. Sdo as chamadas “casas de axé”, as
“casas de tradicao”.

Por um lado, esta identificacdo é constituida pela prépria comunidade. Muitas
delas expressam autoconsciéncia de sua importancia institucional e de seu valor
comunitario devido a condigdo de elo. Isso é feito por meio da criacdo e manutencéo de
memoriais, da publicagdo de livros, CDs e outros suportes de registro de suas memorias
e praticas, e mesmo ao formularem pedidos de tombamento junto ao Iphan e a outros
6rgdos de preservacdo do patriménio cultural. E o caso das seguintes comunidades
incluidas no Inventario nacional de referéncias culturais do candomblé no Estado do
Rio de Janeiro (PEREIRA et alii, 2012): 116 Omo Oju Aro, 1lé Omolu Oxum, Tenda
Santo Antonio dos Pobres, Asé Ya Nassd Oka Il1é Osun — Terreiro de Nossa Senhora
das Candeias, 11é Ti-Oxum-Omi-la-1la-Oba-Ti-Odou-Ti-Ogum-Alé.

Por outro lado, esta identificacdo € referendada pelas comunidades externas.
Muitas delas sdo reconhecidas como “casas de axé” e “casas de tradi¢do” por outras
instituicbes — publicas oficiais, privadas, de outras religides, da comunidade religiosa
afro-brasileira, de suas nacBes e casas matrizes — em discursos, depoimentos,
publicaces, filmes, exposicdes e outros tipos de registro, eventos e a¢Ges institucionais.
As vérias referéncias encontraveis no levantamento bibliografico do referido Inventario
(vide PEREIRA et alii, 2012) evidenciam as comunidades mais presentes em memaorias

e histérias do candomblé no Rio de Janeiro.

B.2.1.1.3 — Comunidades referenciadas temporalmente
A preservacdo do candomblé no Rio de Janeiro como patriménio imaterial

brasileiro também deve considerar como referéncias comunidades constituidas em
diferentes momentos do processo de constituicdo das mesmas, conforme proposto
anteriormente (CONDURU, 2010).

Do primeiro momento, que se estende de um inicio indefinido aos anos 30 do
século XX, cabe pensar a pertinéncia da preservacdo cultural de comunidades criadas
naquele periodo e ainda hoje existentes: 116 Axé Opd Afonja, Kupapa Unsaba, 11é Axé
Baba Olwé Omin, conforme o Inventario nacional de referéncias culturais do
candomblé no Estado do Rio de Janeiro (PEREIRA et alii, 2012).

A casa de Dona Esther, constituida em Oswaldo Cruz naguela época, mencionada

no referido Inventario, €, talvez, a Unica edificacdo do tipo casa constituida naquele
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periodo e ainda existente, embora ndo mais funcione como comunidade religiosa.
Entretanto, a pesquisa realizada pela equipe que elaborou o Inventério constatou que as
pessoas daquela comunidade ndo se reconhecem atualmente como praticantes de
religibes afro-brasileiras. No caso da comunidade Axé IIé Yamin, que foi constituida,
“por volta de 19577, no bairro de Cavalcante, na cidade do Rio de Janeiro, e depois
transferida para o municipio de Santa Cruz da Serra, e estd mencionada no referido
Inventario, carece de pesquisas posteriores, mas €, com certeza, um caso especial a ser
considerado nas politicas de preservacao por estar vinculada as trajetdrias de vida do
babalad Bamboxé Obitiko, do babalab Benzinho Bamboxé e da yalorixd Regina
Bamboxé, as quais se estendem desde a primeira metade do século XIX até o presente
(GOMES, 2012). Com efeito, pesquisas futuras em arquivos publicos e pessoais podem
fazer emergir documentos (escritos, impressos, iconograficos, audiovisuais e outros)
referentes a comunidades e praticas daquele periodo, os quais podem inclusive indicar
possiveis lugares onde realizar pesquisas arqueologicas.

Embora tenham sido constituidas em momentos posteriores, algumas
comunidades existentes indicam outras modalidades de transmissdo de tradicdes
religiosas e culturais, dando prosseguimento hoje a axés constituidos no longo primeiro
periodo, como ja visto: 116 Omolu Oxum, Kwe Sinf4, lle Oba Nila, 11& Nidé.

Do segundo momento, 0s anos 40, o0 Tumba Junsara € a comunidade incluida no
referido Inventario. Com relacdo a comunidade criada em Duque de Caxias por
Jodozinho da Goméia, que migrou da Bahia para a Capital Federal no final daquela
década, hoje encontra-se extinta, com suas instalacdes fisicas desmembrada, com parte
em estado de ruina, na qual podem ser feitos estudos arqueoldgicos, e outras partes
reconfiguradas para outros fins.

Com relacdo ao terceiro momento, estdo incluidas no Mapeamento algumas das
muitas comunidades de candomblé constituidas nos anos 50 e 60, a partir da
permanéncia da migracdo de baianos para o Rio de Janeiro: Associacdo Religiosa
Terreiro Jéje-Mahin da Boa Viagem, Tenda Espirita Sdo Sebastido, Abassa de Ogum,
1€ Ti-Oxum-Omi-la-1la-Oba-Ti-Odou-Ti-Ogum-Alé, Asé Ya Nassd Oka Ilé Osun —
Terreiro de Nossa Senhora das Candeias, lle Oba Nila, 11é Asé Lissa Vodun, 11é Ogun
Anaueji Igbele Ni Oman.

Como foi intenso o fluxo Bahia para o Rio de Janeiro nessa época, sdo muitos 0s
nomes de liderangas religiosas do candomblé recolhidos na pesquisa, cujas casas

poderiam ser incluidas caso haja, futuramente, ampliacdo do Inventario: Delinha
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d’Ogum, Janete d’Oxum, Tete de Oia, Elza de Ilemanja, Amanda d’Obaluaié, Marina de
Ossaim, Leticia d’Omolu, Almerinda d’Oxossi, Lindinha d’Oxum, Margarida d’Oxum,
Bida de Iemanja, Marta d’Oxum, Simone d’Oxossi, Alvaro Pé Grande, Benta de Ogum,
Teodora d’lemanja, Tomazinha d’Oxum, Margarida d’lemanja, Waldirzinho de
Oxumaré, Laércio, Braga, Paulo da Pavuna.

Com relacdo a comunidades constituidas no quarto momento, delineado a partir
dos anos 70, devem ser consideradas aquelas que se articulam com “casas de tradi¢ao” e
trajetdrias de vida religiosas constituidas nos periodos precedentes, do Rio de Janeiro e
da Bahia. No Inventario, ha algumas, entre as quais merecem destaque as ja citadas Ilé
Omolu Oxum, IIé Omi Oju Aro, Kwe Sinfa e outras: IIé Ajagund Ase Oya Messam, Ilé
Asé lya Atara Magba, 11& Asé Oju Oba Ogo Odo, I1é Asé Baba Nile Ke.

B.2.1.1.4 — Comunidades referenciadas espacialmente
Outro fator importante a ser pensado nas a¢des de preservacdo do candomblé no

Rio de Janeiro sdo as conexOes espaciais das comunidades de candomblé, que
constituem redes locais, regionais, nacionais e internacionais.

Quanto as relagdes entre Rio de Janeiro, Brasil e Africa, um tipo importante,
evidentemente dominante, é o das comunidades no Rio de Janeiro que sao referenciadas
a comunidades em outras regides do Brasil, especialmente em Salvador, na Bahia, cujos
vinculos se mostram fundamentais para a constituicdo e a compreensdo da histéria das
mesmas. A preservagdo pode afirmar as redes de relacionamento estabelecidas
historicamente, principalmente, entre 0 Rio de Janeiro e a Bahia, que s&o mais
evidentes, mas também entre comunidades de candomblé fluminenses e de outras
regibes do pais, cujos vinculos ainda aguardam futuras pesquisas e reflex6es. Neste
sentido, a preservacdo das comunidades de candomblé no Rio de Janeiro também
reafirmard acdes de preservacdo feitas anteriormente pelo Iphan (tombamentos,
registros, planos de preservacdo), confirmando a condicdo das comunidades tombadas
em Salvador, na Bahia, e em S8 Luis, no Maranhdo, como referéncias nacionais e
internacionais, e inserindo as comunidades do Rio de Janeiro nesta rede.

Outro tipo muito importante € o das comunidades fundadas no Rio de Janeiro por
africanos ou seus descendentes que vieram da Africa diretamente para a cidade e a
regido, as quais, portanto, sdo independentes de comunidades em outros estados
brasileiros, embora a elas vinculadas em funcdo de partilharem valores, saberes e

praticas. As agdes de preservacao valorizariam esta vinculacdo direta entre o Rio de
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Janeiro e a Africa, dando evidéncia a um diferencial poucas vezes percebido. As acdes
de preservacdo poderiam fazer aflorar tradi¢cGes reprimidas, que se tornaram um tanto
invisiveis, seja pela dominéncia de certas tendéncias narrativas, seja pelo siléncio
determinado pela auséncia de memorias destas comunidades e de outras visdes
historicas.

Nas acOes de preservacdo cultural, também é importante pensar a distribui¢do
espacial das comunidades de candomblé no Estado do Rio de Janeiro. A preservacdo
deve estar em acordo com as regides evidenciadas nas pesquisas como aquelas nas quais
h& maior concentracdo de comunidades tradicionais. Entretanto, € preciso atentar para
as excecOes de praxe e, especialmente, para comunidades tradicionais possivelmente
remanescentes em regides outrora bastante ocupadas e atualmente pouco significativas
em termos quantitativos.

Uma destas regides é constituida pela propria capital do estado, a cidade do Rio
de Janeiro, a qual deve ser representada por regides historicamente importantes com
relagdo a religiosidade afro-brasileira: a zona central, particularmente os bairros
constituintes da antiga Pequena Africa; os sublrbios da zona Norte, com foco na regido
de Madureira; e a zona Oeste, devido & ocupacdo mais recente. Outra regido a ser
focada é a Baixada Fluminense, com os municipios de Duque de Caxias, Belford Roxo,
Mesquita, Nilopolis, Nova Iguacu, Sdo Jodo de Meriti. Embora, a partir de certo
momento, esta regido pareca ser mais importante do que a capital do Estado, deve ser
feita a ressalva que a capital e a baixada fluminense estdo em conexdo permanente
devido aos vinculos de relacionamento das comunidades religiosas. Entre as demais
regidbes do Estado, cabe averiguar, na continuidade da pesquisa, a presenca de
comunidades religiosas afro-brasileiras: na regido de Niterdi, Alcantara e Sdo Gongalo,
que possuem comunidades estabelecidas ha muito tempo, conforme indicios existentes
em relatos e pesquisas; na regido de Cachoeiras de Macacu, na qual tém se estabelecido
recentemente algumas comunidades; nos municipios da regido de Campos dos
Goytacazes, com significativa populacdo afro-descendentes em funcdo da cultura da
economia da cana-de-agucar.

Com estas regides mapeadas e suas particularidades estudadas, é possivel avaliar
cada uma das comunidades em funcdo de sua significancia local, regional, nacional e
internacional. Assim, caso a preservacao cultural aconteca, nas modalidades registro
e/ou tombamento, ela pode se dar em esfera nacional (Iphan), estadual (Inepac) e

municipal (por meio das secretarias de cultura em acdo conjunta com as camaras de
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vereadores nos municipios de Belfort Roxo, Duque de Caxias, Mesquita, Nildpolis,

Niter6i, Nova Iguacu, Rio de Janeiro, Sdo Gongalo, Sdo Jodo de Meriti

B.2.1.2 — Luagres referenciais para toda a comunidade de candomblé
A selecdo de comunidades a serem tomadas como referéncias na preservagéo do

candomblé no Rio de Janeiro como patrimonio cultural também deve atentar para as
redes estabelecidas por essas comunidades entre si, a partir das quis relacdes pessoais e
institucionais configuram espacialidades difusas a reforcar o coletivo de comunidades e
cada uma delas associada a rede.

Também € possivel pensar a espacialidade estabelecida a partir das comunidades
nas cidades e na regido, por meio das praticas de seus integrantes em ruas, pracas,
praias, matas, rios, lagos, cachoeiras, estradas. Nesse sentido, € importante considerar
lugares como extensdes espaciais das comunidades e de suas praticas. A preservagdo
pode ser mais uma fator que auxilie na garantia da possibilidade dessas préaticas se
darem nesses espagos.

De muito antes da estruturacdo temporal estabelecida, destaca-se o Cais do
Valongo, que estd em processo de ser considerado como patriménio cultural nacional
brasileiro pelo Iphan na categoria de bem arqueolégico.

Do primeiro momento, que se estende de um inicio indefinido aos anos 30 do
século XX, cabe pensar a pertinéncia da preservacdo cultural como bem de cunho
nacional da Pedra do Sal, a qual, como visto, foi tombada em a&mbito estadual em 1984.
Trata-se de lugar fundamental na histéria das religides afro-brasileiras devido ao fato de
se constituir como ponto de conexdes urbanas, regionais, inter-regionais e
internacionais. Cabe tanto o registro da Pedra do Sal como lugar de referéncia de
préticas quanto o seu tombamento como sitio urbano singular em processos historicos e
culturais de conexéo local, regional, nacional e internacional.

Também deve ser incluido no plano de preservacdo do patriménio imaterial das
religibes afro-brasileiras no Rio de Janeiro o Mercaddo de Madureira, que € um dos
lugares de referéncia e memoria para a maioria dos adeptos dessas religides. Tendo
comecado como uma feira livre, em 1914, no local onde hoje se localiza a quadra do
Grémio Recreativo Escola de Samba Império Serrano, ap6s algumas ampliages, suas
instalagbes foram transferidas, em 1959, para o local onde esta até hoje. Foi

reconstruido ap6s o incéndio sofrido em 2000 (www.mercadaodemadureira.com).

Documentos escritos, impressos, iconograficos, depoimentos, entrevistas e analises
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etnograficas constituem um bom conjunto de referéncias dessa instituicdo chave para as
religides afro-brasileiras, sobretudo na cidade, mas também no Estado do Rio de
Janeiro, conforme é observavel no Inventario nacional de referéncias culturais do
candomblé no Estado do Rio de Janeiro (PEREIRA et alii, 2012).

C — Agentes e ac¢les possiveis com vistas a preservacgao

C.1 - Modos de preservacao

C.1.1 - Tombamento
Assim, tendo em vista as dinamicas de configuragcdo e uso de espagos, objetos e

edificacbes pelas comunidades de candomblé no Rio de Janeiro, ndo é recomendavel
usar imediata e extensivamente o0 instrumento juridico do tombamento, como
estabelecido pelo decreto-lei n° 25 de 1937, pretendendo fixar fisicamente, para sempre,
algumas construcdes e areas livres, assim como outros artefatos. Ndo me parece de todo
pertinente preservar como patriménio material algumas das comunidades de candomblé
do Rio de Janeiro que sejam consideradas mais representativas sem atentar para as
especificidades das praticas religiosas nelas e por elas realizadas. Caso se decida por
este instrumento juridico, sugere-se que o tombamento vise “a garantir a privacidade ¢ a
permanéncia desses espacos, em face de inUmeras ameacas de ocupacao inadequada,
destruicdo e, ainda, dos problemas fundiarios que enfrentam, respeitados a dindmica de
uso religioso e os limites de ocupacdo do espaco do terreiro explicitados pela propria
comunidade de culto”, como indicou Marcia Sant'Anna (SANT'ANNA, 2011: 32).

C.1.2 — Registro
Admitindo que, nessas comunidades, coisas e espagos sdo pensados e usados em

funcdo das praticas religiosas, com transformac6es e permanéncias sendo inerentes as
mesmas, € preciso pensar a preservacao como bem cultural menos de objetos e espacos,
e mais de sistemas de relacionamento entre seres, coisas e espacos em funcéo de valores
religiosos. Portanto, parece ser mais pertinente o registro das praticas culturais dessas
comunidades, conforme o Decreto 3.551, de 04/08/2000, que trata da preservacdo de
bens culturais de natureza imaterial.

Nesse sentido, é oportuno cuidar da preservacdo cultural das comunidades
religiosas afro-brasileiras no Rio de Janeiro, nesse caso, especificamente de candomble,
por meio do registro de algumas de suas praticas religiosas e culturais, de tal modo que,

em paralelo e continuamente, sejam realizados projetos com vistas & consolidacao,
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manutencdo e, em alguns casos, restauracdo e complementacdo de espacos, construcdes
e objetos nos terreiros. Registro e projetos a serem estabelecidos e realizados em
consenso e colaboragdo com as comunidades de terreiro, bem como com outros
parceiros na sociedade que auxiliem e déem suporte as mesmas. Essas a¢cdes devem ser
caracterizadas por intervencdes de alcance local, regional e nacional, integradas entre si
de acordo com um plano de preservacdo cultural de comunidades de candomblé no

Estado do Rio de Janeiro.

C.1.3-Censo
Para além da realizagdo do Mapeamento dos terreiros de candomblé do Rio de

Janeiro (NETTO, 2010) e do Inventario nacional de referéncias culturais do
candomblé no Estado do Rio de Janeiro (PEREIRA et alii, 2012), que carecem de
divulgacdo, podem ser indicadas outras acGes a serem desenvolvidas com vistas a
preservacdo das comunidades religiosas afro-brasileiras no Estado do Rio de Janeiro. A
realizacdo de um censo efetivamente abrangente possibilitara estabelecer um quadro de
referéncias mais extenso e abrangente, permitindo tracar um panorama mais consistente
da histdria e da situacdo atual das comunidades existentes. A continuidade de pesquisas
sobre estas préaticas, que se constituem como uma tradicdo sobretudo nos estudos
antropoldgicos, mas também nos campos da historia e da arqueologia, como se pode
perceber no levantamento bibliogréafico do referido Inventario (vide PEREIRA et alii,
2012), complementardo este panorama, com dados e reflexdes sobre configuracoes
prévias e atuais do campo religioso afro-brasileiro no Rio de Janeiro. Mapeamento,

inventario, censo e pesquisas que poderdo subsidiar as acGes de preservacao.

C.1.4 — Pesquisa, documentacao e divulgacdo
Com relacdo a preservacdo destas comunidades como bem imaterial, € importante

empreender registros orais, escritos, iconograficos e audiovisuais, entre outros, de
préticas religiosas e culturais estabelecidas e cultivadas no Rio de Janeiro ha muito
tempo, as quais ainda sdo, apesar de tudo ja feito, poucos estudadas e valorizadas.
Contudo, ao documentar, € muito importante guardar respeito aos conhecimentos e as
praticas que sdo de dominio das comunidades religiosas afro-brasileiras e que sdo por
elas defendidos e preservados como seus segredos — awd. No registro é importante,

portanto, estabelecer com a comunidade religiosa os limites das a¢des, determinando os
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procedimentos e objetos de preservacdo cultural, de tal modo que a mesma nao se

transforme em ato de violéncia institucional.

C.2 — Agentes de preservacao

C.2.1 - Comunidades de candomblé
E preciso compreender que as comunidades de candomblé lidam cotidianamente

com praticas de formacdo, apropriacdo, guarda e descarte de bens, saberes, ritos,
valores, visdes de mundo. Ou seja, estas comunidades se constituem também com idéias
e préticas de preservacdo fisica e simbdlica, as quais devem ser incorporadas aos
projetos, planos e processos de preservacdo das mesmas.

C.2.2 — Poder publico oficial
Em paralelo, devem ser estudadas outras possibilidade de acdo em parceria e com

0 apoio do poder publico oficial, nas esferas municipal, estadual e federal, que auxiliem
e déem respaldo as comunidades religiosas afro-brasileiras no Rio de Janeiro,

reconhecendo-as como patrimdnio cultural de valor local, regional e/ou nacional.

C.2.3 — Parcerias entre as comunidades de candomblé e o poder publico oficial
Nesse processo, parece-me fundamental estabelecer pactos entre as comunidades

e as instituicdes de preservacédo, nas esferas municipal, estadual e federal, com vistas a
um processo continuado de preservacao cultural das comunidades a ser realizado em
parceria com elas.

Nesses processos, 0s critérios de selecdo das comunidades a serem preservadas
devem ser estabelecidos pelos 6rgdos de preservacdo cultural nas instancias federal
(Iphan), estadual (Inepac) e municipal (variado, de acordo comas estruturas
administrativas das prefeituras fluminenses), a partir de consultas a conselhos e/ou
grupos de trabalhos constituido para este fim. Criados pelos érgdos de preservacdo
cultural em suas distintas instancias, esses conselhos e/ou grupos de trabalho devem ser
compostos por: membros da comunidade religiosa afro-brasileira no Rio de Janeiro e
mesmo em outras regides no Brasil, especialmente em Salvador; especialistas,
académicos ou ndo, com trajetoria de pesquisa e estudos publicados sobre as religides
afro-brasileiras, especialmente sobre as comunidades religiosas afro-brasileiras no Rio
de Janeiro; técnicos especialistas em preservacdo cultural dos érgdos de preservagédo
cultural, especialmente no que diz respeito ao registro de préaticas culturais, ao

patrimonio imaterial.
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6. Parecer técnico sobre o INRC

6.1 Universo analisado
O universo analisado por este INRC do candomblé, geograficamente restrito a Regido

Metropolitana do Rio de Janeiro, pode ser dividido em dois grandes blocos: as casas ou
terreiros de candomblé e locais e celebracBes que, por sua importancia para este saber-fazer e
religido, mantém estreita correlacdo com as casas de candomblé.

Listamos, ao todo, 33 casas que compdem uma amostra da ampla gama de terreiros de
candomblé do Rio de Janeiro. Entendemos que o nimero é representativo, tanto numérica
quanto qualitativamente sobre a diversidade das casas, nacoes e tradigdes de saberes correlatos
ao bem em questdo.

Aproveitamos 32 fichas de lugar e 32 questionarios de lugar (INRC 7 e 8,
respectivamente) produzidos pela equipe que antecedeu a esta, buscando desta fase
complementar dados que estivessem disponiveis e ndo foram utilizados ou citados pela equipe
que as produziu. Acatamos a escolha/amostra produzida pela equipe que nos precedeu, mas
buscamos casas e nagdes de candomblé, celebragcbes e locais que tenham sido pouco
contempladas na referida fase. Assim, por exemplo, buscamos mais uma casa Efon, o Axé
Pantanal em Duque de Caxias, para compor esta amostragem.

Entendemos e ressaltamos que as 33 casas ndo se configuram como um censo e nem
podem ser vistas como tal. A escolha desta amostra apenas tem a finalidade de subsidiar o
IPHAN na compreenséo historica da formag&o dos terreiros, bem como indicar possiveis locais
para prote¢do, de cunho inclusive material e gerar dados que permitam pensar em politicas de
salvaguarda deste saber-fazer.

Também compreendemos que existem outras casas que poderiam ser incluidas, mas que,
devido a questdes técnicas expostas a frente, ndo puderam ser contempladas por este INRC. Da
mesma forma, ja indicando agdes futuras, seria recomendavel ao Rio de Janeiro possuir um
mapeamento de todas as casas de candomblé, tal como produzido em Salvador/BA no ano de
2007. A partir deste, ndo apenas gera-se uma cartografia social e cultural da localizagdo das
casas e de suas ligacBes, mas também a percep¢do real de como este saber e religido se
comportam na Regido Metropolitana do Rio de Janeiro.

Quanto aos locais e as celebracdes, destacamos que nosso intuito era de visualizar locais
que, de certa maneira, materializam este saber-fazer e religido, mas também tem alto valor para
0 grupo que a utiliza. Compreende-se que o plano imaterial ndo esta dissociado do material,
sendo impossivel, em nosso caso, realizar tal separag&o.

Desta forma, o Mercaddo de Madureira foi contemplado no intuito de registrar um local
de venda de material para este culto/religido, mas registrar também como ele se configura como

um espaco de socializacdo para os adeptos do candomblé e da umbanda, servindo como locus de
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troca de experiéncias, informacBGes e mesmo de celebracBes a serem feitas, como a Festa de
lemanja promovida no local.

Além dele, buscamos locais histéricos que subsidiam o desenvolvimento histérico do
candomblé no Rio de Janeiro e que devem, por isso, estar associados a pesquisa como o Porto
do Valongo e a Pedra do Sal que, sugerimos, sejam tombados pelo IPHAN como patriménio
brasileiro devido a sua alta relevancia para este tipo de saber e préatica religiosa.

Apbs uma extensa pesquisa bibliogréfica, seguida de indicagdes do consultor da equipe,
Prof. Dr. Roberto Conduru, realizamos visitas sistematicas a Pedra do Sal, no bairro da Salde,
préximo ao Centro do Rio de Janeiro. A historiografia disponivel nos indicava ali como o lugar
de abertura das primeiras casa de candomblé, bem como sendo um dos "bergos do samba" e
local com forte identidade negra ou mesmo sendo uma comunidade tradicional negra. Apesar
das visitas ndo terem permitido nenhuma identificagdo destas casas, perseguidas veementemente
nos anos de 1900 a 1930, aproximadamente, pode-se perceber que o local guarda a memoria
desta religido, do samba, da ocupacdo populacional e da economia do Rio de Janeiro, fazendo
necessario, inclusive, frente a descoberta do Porto do Valongo, associar tais bens e, com certeza,
proceder com tombamento e protecdo as edificagdes e, sobretudo, & memoria e as tradigdes
correlatas ao candomblé e samba que ali se encontram.

O Porto do Valongo, grande achado arqueoldgico escavado nas atividades de
modernizacdo da regido portuaria do Rio de Janeiro, deve ser visto sob a mesma Otica do
trabalho que realizamos na Pedra do Sal. Seu valor & memoria e a formacdo do candomblé,
muito antes até do século XIX (as conclusdes sobre as escavagdes ainda ndo foram publicizadas
em revistas e periddicos), e deve ser visto ndo s6 como materializante deste processo socio-
historico, mas sobretudo, como um local que, a partir de agora, devera ser reapropriado pela
comunidade de afrodescendentes e de praticantes de culto afro-brasileiros, como mais um
espaco de troca de informagdes e socializacéo.

De forma muito semelhante, buscamos o antigo Terreiro da Gomeia em Duque de Caxias.
A bibliografia e as coletas de historia oral nos indicavam o local como um dos polos que, na
Baixada Fluminense e associado a outras casas, teve papel fundamental na dispersdo do
candomblé, abertura de novas casas e recepcdo de ialorixas e babalorixas que migravam da
Bahia para o Rio de Janeiro. Ademais, seu valor histérico, devido a figura publica e controversa
de seu dirigente, Jodozinho da Gomeia, renderam alta visibilidade ao terreiro antes de seu
processo de fechamento e abandono entre os anos de 1970-1980.

Apesar de ser uma projeto de cunho mais antropoldgico, ao localizarmos a Gomeia
tivemos de proceder com metodologias arqueoldgicas para o resgate do que eram 0s espacgos
daquele terreiro. Para tanto, utilizamos a formag&o também em arqueologia de dois membros da
equipe, que, prontamente, apos visita, estudos e andlises, conseguiram recompor como foi o

Terreiro da Gomeia.
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Este local, assim como 0s outros, é depositario da memoria do candomblé e de sua
formacéo sdcio historica. Ao citarmos neste INRC tal local temos o intuito de também registrar
a importancia dele para a manutencdo e permanéncia historica deste saber-fazer, indicando
previamente que ele seja estudado de forma mais ampla, buscando entender um fendmeno
recorrente observado durante a vigéncia da pesquisa: 0 abandono e fechamento de terreiros (fato
ainda sem uma hipétese definida para sua ocorréncia).

Todas as celebragdes que descrevemos: Festa a lemanja, Lavagem da Escadaria da Igreja
do Bonfim, Celebragdo a Sdo Jorge/Ogum e Celebracdo a Santa Bérbara/lansd corroboraram
para a compreensdo do dinamismo que o candomblé tem assumido na contemporaneidade.
Percebemos que a festa ndo apenas é um momento de devogdo e de congregacao dos adeptos,
mas sobretudo de refor¢o identitario da religido e dos saberes relacionados as festas. Frente a
enormes avangos de religides cristds nos ataques ao candomblé, bem verificado também na
bibliografia pesquisada, as celebrages se compdem, de certa medida, como espagos ou marcos
de espacos na disputa por existéncia e continuidade historica, sendo, num momento futuro, um
indicativo do comportamento existencial das religides afro-brasileiras.

Particularmente, as celebragdes podem ser observadas como um dos momentos de préatica
ou usos dos saberes relacionados ao candomblé, ou seja, 0 saber em sua instrumentalizagdo
cotidiana e expresso em rituais/celebragdes. Percebemos a relevancia de registra-los neste INRC
pela importancia que os praticantes do candomblé ddo a estas festas, referindo, assim, em um

caso real o conceito de ressonancia proposta por Gongalves (2005).

6.2. Metodologia de coleta e tratamento de dados
Quanto aos aspectos metodoldgicos adotados para a produgdo deste INRC destacamos

principalmente o preenchimento de todas as fichas e anexos presentes no Instrumento. Fato nem
sempre de facil compreensdo a equipe e que demandou certo tempo de entendimento da
dindmica de entrada, correlacdo e auto referenciacdo dos dados e a coleta das informacGes
necessarias, mas sobretudo a adequacdo dos dados obtidos no campo de pesquisa as
especificidades das fichas.

Precedido do preenchimento, a metodologia de trabalho partiu de um extenso
levantamento bibliografico, o INRC 1, onde buscamos listar as principais obras que se detém
sobre o tema candomblé. Para isso, decidiu-se pelo uso de 03 (trés) bibliotecas de consulta: A
Biblioteca Francisca Keller do Programa de P6s-graduacdo em Antropologia Social do Museu
Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ); as bibliotecas setoriais da
Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERJ), em especial a 0 CCS/A - Centro de Ciéncias

148

Sociais e a biblioteca do Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular~. A escolha se deu

devido a relevancia que tais bibliotecas tem quanto a fontes sobre o candomblé e, no caso da

148 Nesta mesma biblioteca tivemos acesso ao material imagético e audiovisual que compds o

INRC 4, Registros audiovisuais.
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UFRJ e UERJ, serem locais de pesquisa sobre o tema. Assim, listamos as obras de cunho
antropoldgico, sociolégico, historico e de folclore/tradi¢des presentes nestes locais.

Esta busca nos permitiu tragar ndo apenas um "estado da arte" sobre o candomblé, mas
nos atentou para locais, pessoas e temas que poderiam e deveriam ser contemplados por este
INRC. Assim, a busca pelo Terreiro da Gomeia, Axé Bamboxé e pela Pedra do Sal, por
exemplo, foram definidas ap6s o levantamento bibliografico. Temos a certeza que, sem ele,
talvez tais locais ndo tivessem aparecido como pontos na trama da compreensdo do candomblé.

A bibliografia levantada também nos chamou a atencdo para um certo periodo de
diminuicdo de produgdes sobre o tema, entre os anos de 1980 a 1990, e uma certa retomada
recente pelo interesse em pesquisar o candomblé. O fato ndo é cabivel de explanacdo neste
INRC, mas deve ser destacavel, pois expressa como o tema foi desprivilegiado por um periodo
no campo dos estudos da religido e cultura.

De forma semelhante, a bibliografia nos permitiu ver como autores ligados a igrejas
cristas-evangélicas desenvolveram livros atacam o candomblé e demais religiGes afro-brasileiras
colocando-as como ligadas ao "demdnio™ ou a processos de possessdo (ver, por exemplo a obra
de Macedo, 2000). Outro ponto observado € a ndo incorporagdo de obras muito recentes nestas
bibliotecas, 0 que expressa enorme descompasso entre 0 que se produz e o que esta disponivel
para acesso, mas se encontra acessivel ao mercado de venda. Tal fato foi solucionado com a
sessdo 3 deste volume onde desenvolvemos um texto sobre o estado da arte na produgdo
bibliogréfica sobre o candomblé. Desta forma, o pesquisador que tenha acesso a este volume e
texto poder& ver como o tema tem sido produzido em livros, tendo o ano de 2012 como data
limite de publicagdo.

Outra metodologia adotada, que pode ser compreendida como uma agdo necessaria e
pedida pelo IPHAN, foi a revisdo do material produzido pela fase anterior a esta e que podemos

sistematizar na tabela 1 abaixo:

Medidas tomadas

Acéo realizada

Observagdes realizadas pela equipe

Revisdo das 32 fichas da fase
anterior

Leitura das fichas

Alguns campos ndo foram preenchidos e os
dados referentes ndo estavam disponiveis.

Acesso a entrevistas realizadas
via filmagem e transcritas nas
fichas

Audicéo das entrevistas

Entrevistas realizadas, muitas vezes, com
problemas técnicos de gravacgdo, falta de foco
no entrevistado e generalistas demais, sem
centralidade na formagdo do  lugar,
explanando, muitas das vezes, mais sobre algo
préximo a uma "teoria geral do candomblé" do
que sobre a casa, 0s saberes e o dirigente

Complementacdo das 32 fichas

Cruzamento de dados obtidos,
quando disponiveis nas
entrevistas gravadas e nas
transcritas.

Complementamos as fichas com dados
referentes ao local e ao dirigente entrevistado.

Tabela 1. Ac¢Bes realizadas por esta equipe no material disponivel da fase anterior a esta
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A partir desta complementacéo e nao producao de novas fichas a partir das ja produzidas
é que demos continuidade aos nossos trabalhos, produzindo as novas fichas referentes aos
trabalhos e pesquisas que esta equipe e esta fase realizou. Como em toda pesquisa, entendemos
que existem gargalos que impedem ou entravam o andamento da coleta de dados, ndo sendo de
nosso interesse e nem de nossa competéncia tecer criticas sobre o trabalho feito. Apenas nos
detemos em complementar o que era possivel e quando o dado estava disponivel, pois nos
parecia inviavel, e era uma mesma posicao do IPHAN/RIO, voltar a estas casas e realizar novas
entrevistas.

Compreendemos que os dados ali contidos subsidiam, de forma bem clara e concisa, 0
IPHAN no processo de registro do candomblé e em acBes futuras de salvaguarda deste e de
politicas e medidas de preservacdo das casas, caso 0 IPHAN ou outros Orgdos estudais e
municipais procedam com politicas de tombamento e preservacdo material destes locais.

Quanto a nossa metodologia de trabalho de campo, podemos afirmar que ela esteve
balizada em postulado/arcabougo tedrico-metodoldgico chave da antropologia: o trabalho de
campo e a observacao participante, claramente colocados por Malinowski (1978) e revisto por
Clifford (2008). Assim, o trabalho de campo é concebido na pesquisa como um jogo de
“entrar” e “sair” do grupo. Tal movimento permite, no ato do “entrar”, o contato, a compreensao
e contextualizagdo das criages simbolicas, miticas e ritualisticas dos membros dos terreiro e
demais locais visitados. O “sair” configura-se 0 momento primordial da aplicacdo dos
postulados da antropologia — a analise e decomposicdo dos dados obtidos sob a forma de teorias
e conclusdes —, permitindo assim a compreensao do grupo, de categorias nativas e de mudangas
que estejam em processo.

A etnografia e o pesquisador, desta forma, ndo estdo isentos de pensarem o seu lugar na
producdo do conhecimento e de sua relacdo, muitas vezes, desnivelada com o grupo. Trata-se,
portanto, de questionar com que autoridade a pesquisa acaba modificando ou influenciando o
grupo em sua expressao do cotidiano (Clifford, 2008) sob a tutela de uma pesquisa realizada por
um Orgao estatal e de preservacdo do patriménio. Conceber o trabalho de campo como uma
“experiéncia etnografica” para ambos os lados (pesquisado e pesquisador) é tentar ensaiar um
texto, ou como Clifford (2008) afirma, uma “alegoria etnogréfica”, percebendo que esta
experiéncia “pode ser encarada como a constru¢do de um mundo comum de significados, a
partir de estilos intuitivos de sentimento, percepcéo e inferéncias” (CLIFFORD, 2008, p. 34).

Assim, a etnografia foi realizada tendo como pressupostos 0 quatro passos (ou etapas)
descritas por Silva (2009) como sendo a “situacdo etnografica™: situar-se, observar, ver e
escrever. O “situar” leva a reflexdo de como o etnografo se coloca no campo, ou seja, em que
circunstancias e em que localizacdo o etndgrafo esta no momento da observacdo? Neste sentido,

este “situar-se” deve ser favoravel ndo apenas a observagdo participante, mas também a coleta
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de dados para a pesquisa, minimizando a presenca do pesquisador e permitindo maior
naturalidade ao grupo em suas expressoes.

Colocado nesta forma, o “situar” se relaciona com a experiéncia e a “autoridade
etnogréfica” descritas por Clifford (2008) e leva a metodologia desta pesquisa a questionar-se se
uma neutralidade absoluta e uma descri¢do da totalidade do grupo (Malinowski, 1978) sdo
possiveis. Defende-se, entdo, que é preferivel ndo utilizar desenfreadamente generalizagdes
sobre o grupo e demais grupos de candomblé, mas trabalhar o terreiro como um sujeito
particular que comp®e o todo (Silva, 2009). A partir desta abordagem é que a pesquisa podera,
futuramente, ser utilizada como meio de comparacOes e generalizacbes com outras situagdes
homdlogas, pois fatos sociais s6 devem ser comparados quando em um mesmo meio gerador e
sentido (Durkheim, 1999).

O “observar” leva a pesquisa a colocar no campo 0s problemas teoricamente construidos
e como estes deverdo ser constantemente reformulados durante a observacéo do grupo. Assim, é
colocada na pesquisa a relagéo entre o pesquisador e 0 grupo ou a relagdo de intersubjetividade
entre o pesquisador e o grupo (Silva, 2009). Nesta, o etndgrafo e o grupo tendem a possuir a
mesma escala humana ou o ndo distanciamento entre as qualidades do objeto e do observador
(Silva 2009 e DaMatta, 1978). Tal fato, contudo, ndo descarta que o saber cientifico e as
técnicas do etnografo sdo legitimados pela academia e tendem a ser o diferencial no momento
da observacéo, trazendo sempre a tona a questéo do estranhamento.

Silva (2009, p. 177) destaca que “[...] o modo como o etndgrafo é acolhido terd sempre
correspondéncias com a imagem que o intruso projeta [...]”. Assim, a busca pela neutralidade e
a minima modificacdo no dia-a-dia do grupo (mesmo que apenas teoricamente existentes)
devem ser preocupacdes no campo quando o etnografo estiver ali coletando dados, pois
determinadas acGes ou intrusfes do etndgrafo podem gerar dados erréneos sobre o grupo.

O “ver” estd intimamente correlacionado ao “observar” e leva o etnégrafo a sempre
perceber que as suas descri¢cdes tem sempre mais validade, ou sdo mais completas, se permeadas
da presenca de si mesmo no grupo. Este ponto traz a pesquisa a consciéncia do autor e etndgrafo
na pesquisa. Por mais metédica que seja uma descricao, ela nunca estara descolada da presenga
e da agdo do etnografo. Cabe, portanto, a ele, constantemente se pensar como sujeito da
pesquisa e em sua “autoridade na pesquisa” (Clifford, 2008).

Por fim, o “escrever” pode ser entendido como um momento duplo, mas em certo sentido
como sendo Unico. O etnografo sai de campo, volta ao seu mundo e ali comeca, via depuragdo
dos dados, a analisar o grupo. N&o se descarta, contudo, que 0 ato de registrar o cotidiano seja ja
imbuido de analises sobre o0 que se esta vendo durante o campo. O ver pressuple, entdo, a
organizagdo do que foi observado, a reorganizacdo das premissas que levaram ao campo e a

revisdo e/ou critica sobre os dados obtidos em confronto com 0s pressupostos e as questdes
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levantadas no inicio do campo. Portanto, é no escrever que as teorias, analises, tabulacfes de
dados quantitativos e qualitativos s&o inseridos na pesquisa.

Portanto, durante o campo a equipe teve algumas preocupagdes metodoldgicas para a
coleta dos dados: 1. A realizagdo de entrevistas semi estruturadas, onde buscavamos obter 0s
dados necessarios ao preenchimento das fichas do INRC, mas deixavamos o entrevistado livre
para se expressar sobre os saberes do candomblé, em especial a sua preservacao e manutencao;
2. As entrevistas sempre foram gravadas, identificadas, datadas e tinham como foco da imagem
0 entrevistado. Assim sendo, ndo nos interessou registrar espacos, imagens, dependéncias ou
quaisquer outros pontos que ndo fosse o entrevistado e 3. A afirmacdo do uso da imagem
exclusivamente para este INRC, seguido da assinatura dos termos de cessdo da imagem e
filmagem. Buscamos sempre manter a neutralidade na coleta e tratamento dos dados, primando
por um comprometimento com a pesquisa e ndo em referendar algum ponto de vista obtido com
o0s dados e que poderia ser utilizado pela pessoa em beneficio préprio.

ApGs transcritas as entrevistas e os dados dos campos e inseridas nas fichas e demais
locais do INRC, todo o material passava por 03 (trés) revisores que compdem a equipe, sendo
um o coordenador do candomblé, o coordenador da umbanda e o pesquisador que nao
participou da coleta dos dados. Além disso, o Prof. Dr. Roberto Conduru, realizou leituras
sistematicas, observacdes e criticas sobre o material produzido, aprimorando os resultados
finais. Objetivamos assim, via revisdes individualizadas, sanar possiveis erros de transcricao,
grafia e légica nos dados.

Sobre esse preenchimento dos dados salientamos o problema de que, muitas vezes, a
formatacdo do texto ndo era possivel devido a pré-formatagdo que as fichas do INRC
continham. O fato foi comunicado ao IPHAN/RIO e ap6s isso mantivemos a insercdo dos
dados.

Durante a pesquisa a equipe realizou uma série de fotografias e junto a ela a busca por
imagens, sejam fotograficas ou cartogréaficas, para a producdo do INRC. O coordenador do
candomblé possui formacdo em fotografia, sendo constantemente auxiliado pelo coordenador da
umbanda (INRC ainda em curso de producdo) que tem formacdo académica na area de artes
visuais, 0 que proporcionou uma quantidade consideravel de fotos para este INRC.

Destacamos que a Fase 1 da pesquisa realizou, da mesmo forma, uma série de fotografias,
as quais podem ser acessadas nas fichas desta fase depositadas no IPHAN/RIO. Para este INRC
mantivemos as fotos por eles realizados nas respectivas fichas, mas apenas reproduzimos 03
(trés) fotos na ficha do INRC, apresentando, respectivamente, a frente do barracdo ou casa, o
interior do barracdo com seus objetos constituintes e a foto do/da dirigente, fornecendo uma
amostra destas fotos. Caso haja interesse do leitor, basta acessar os arquivos da Fase 1 no
IPHAN/RIO.
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Além da producdo de fotos, uma das pesquisadoras fez um acurado trabalho do Arquivo
Publico do Estado do Rio de Janeiro em busca de mapas que mostrassem a localiza¢do do Porto
do Valongo e, como é impossivel reproduzir todo o local que, ainda hoje, passa por processos
de escavacdo arqueoldgica, optamos por inserir mapas que, ndo apenas localizam o Valongo,
mas como pelas datas demonstram o valor histérico do local e sua visibilidade. Entendemos
que, na falta da possibilidade da producdo de préprio material fotogréafico, podemos nos utilizar
deste recurso. O Mercaddo de Madureira, por exemplo, € um caso que se insere neste tipo de
metodologia adotada.

Como ndo é possivel realizar fotos dentro das dependéncias do local, optamos por
reproduzir fotos contidas em uma publicacéo cedida pelo préprio Mercaddo, ndo ausentando a
ficha de imagens. De forma semelhante, as celebracbes passaram por este mesmo crivo,
considerando a vigéncia deste projeto e contrato ndo ter sido compativel com as datas das
celebragdes que julgamos ser imponderéveis para a pesquisa, utilizando-se assim de material de

terceiros para o registro visual das referidas celebracdes.

6.3 Gargalos presentes na pesquisa e saidas obtidas
Gargalos ou obstaculos na comprovagdo de hipoteses, dados de entrevistas que ndo

respondem as necessidades, impossibilidade de realizacdo de campo ou quaisquer outro
empecilhos ou problemas durante a realizacdo de uma pesquisa sdo fatos comuns e tendem a
ocorrer. Por isso, fazer ciéncias é, constantemente, pensar em solucfes para estas situacdes que
se apresentam inusitadamente.

Becker (2007) afirma a possibilidade de gerar o que ele chama de "truques", ou seja,
saidas légicas e eficazes para problemas que se apresentem durante a pesquisa no campo social.
O termo truque ndo deve ser entendido como engano ou mascaramento do problema, mas sim
como mecanismos ja testados de resolugdo de problemas costumeiros e que, como “gargalos”,
direcionam as questdes para solugdes e, inclusive, novos dados.

Na elaboracéo do presente INRC a equipe se deparou com varios problemas e teve que
buscar estes "gargalos”, que agora sdo descritos e discutidos textualmente. Abaixo, sob a forma

de tdépicos descrevemos problemas e solucGes adotados por esta pesquisa:

1. Complementacdo da fase anterior de pesquisa: As fichas produzidas pela equipe que
antecedeu a esta encontravam-se sem alguns dados, de forma a ter campos que deveriam ser
complementados, sendo essa complementacdo uma das acBes pedidas a esta equipe, como um
dos focos centrais do trabalho desta fase da pesquisa.

Apobs acurada leitura de todas as 32 fichas, da audi¢do das entrevistas filmadas e das
leituras das transcri¢fes, a equipe conseguiu rastrear dados de extrema importancia para a
complementacdo pedida. Assim, quando presentes e disponiveis, tais dados foram coletados e
inseridos nas referidas fichas. Portanto, nestas 32 fichas j& produzidas em fase anterior a esta, 0s
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campos que se encontrarem em branco ou com o termo "ndo informado™ significam a auséncia
de dados para a complementacdo, ndo indicando uma possivel ndo complementagdo, mas sim a
impossibilidade de realiza-la em sua totalidade esperada. Isso se fard muito presente no INRC 4
(Contatos), mas, como afirmamos, ndo deve ser visto como um déficit da pesquisa e do
preenchimento, mas como uma lacuna preexistente a nossa fase de trabalho.

Durante este processo dois fatos chamaram a nossa atencdo e devem ser salientados.
Primeiramente, as entrevistas careciam de certo direcionamento e, apesar de abarcarem, a
contento prévio, uma gama de dados sobre as casas e sobre os saberes-fazeres do candomblé,
muitas delas se perdiam sem direcionamento em temas que pouco se relacionavam ao que se
pretendia com as entrevistas. Ao mesmo tempo e, conforme nossa andlise, questdes técnicas de
filmagem ndo foram bem observadas, gerando entrevistas com imagens sem foco ou
focalizando outros quadros que o do entrevistado, apresentando ainda ruidos de fundo e
interrupcdes abruptas.

Contudo, como j& afirmamos e gostariamos de salientar, elas foram avaliadas
positivamente em momentos anteriores ao de nossa atuacéo e sao de extrema relevancia para o
endosso deste INRC, sendo um direcionamento adotado por esta equipe na realizacdo de
entrevistas a organizacdo destas em questdes semi-estruturadas, onde guidvamos 0s
entrevistados para as informacdes que desejavamos analisar, mas, a0 mesmo tempo, deixavamos
um espago livre para que a pessoa pudesse expressar sua opinido sobre a pesquisa e,
principalmente, sobre o candomblé como patriménio a ser preservado.

A segunda questdo que salientamos é, infelizmente, a auséncia de um par de fichas
referentes ao Inzo la Nzambi — Ngana Kingongo — Tumba Jussara. Ndo podemaos precisar como,
guando e em que situacdo tal fato ocorreu, mas as fichas do INRC 7 e 8 destas casas ndo
constardo no produto final do INRC. Assim que as mesmas forem localizadas no IPHAN/RIO
elas poderdo ser introduzidas neste Instrumentos, compondo o relatério final sobre o candomblé
no Rio de Janeiro.

Assim, ao passo que a casa seja citada em algum anexo do INRC, em especial 0 3 e 4,
ndo havera como associar a ela alguns dados ou informag@es. As que disponibilizamos advém

da publicagéo resultante da fase anterior e de pesquisas proprias da equipe.

2. A ndo inclus@o do Axé Bamboxé nesta pesquisa: Apos a producdo da bibliografia e sob as
recomendacdes do Prof. Dr. Roberto Conduru, decidimos por registrar o Axé Bamboxé presente
no Rio de Janeiro, pois configura-se como uma casa de alto valor para a compreenséo do
candomblé. Para tanto, entramos em contato com a casa, mas seus gestores ndo se mostraram
solicitos para a recepcdo dos pesquisadores. Tentando registrar a casa, mas sobre outro
caminho/direcionamento, realizamos uma entrevista com o babalad lvanir dos Santos, que

muito nos informou sobre 0 Axé Bamboxé, mas quando questionado sobre uma visita e se ele
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poderia fornecer os dados que precisavamos, ndo se comprometeu em ceder tais informacdes
alegando que n&o podia falar em nome do Axe.

Contudo, a entrevista esta em anexo, mas sem a producdo das fichas 7 e 8 do INRC para a
casa. Apesar de néo as produzir, destacamos a extrema relevancia que esta tem na formacao do

candomblé carioca e a importancia de se registrar sua presenca nesse solo.

3. Questdes relativas ao Porto do Valongo: Como ja informado, temos o Porto ou Cais do
Valongo como um local de extrema relevancia para a pesquisa. Contudo, alguns gargalos se
colocaram durante a mesma. O local é um sitio arqueoldgico, e sob esta dindmica, em constante
trabalho e estudo. Por isso, tivemos um sério problema com a informagéo de dados sobre ele, o
que foi resolvido com a consulta da Ficha de Sitio Arqueolégico presente no IPHAN/RIO e
mesmo com uma das arquedlogas que trabalha nele. Desta forma, conseguimos produzir a ficha
sobre sitio, INRC 7, de forma extremamente satisfatoria, mas o questionario de sitio, INRC 8,
ndo pode ser produzido.

Esta ficha pressupfe que alguém associado ao bem possa falar sobre ele. O fato é que néo
se tem ninguém gue possua um forte e destacavel vinculo, precedido de um relativo periodo ou
continuum histérico, que possa se pronunciar sobre o Valongo. As pesquisas arqueoldgicas
datam do ano de 2011 e ha pouco mais de 6 ou 8 meses é que elementos relacionados a
religiosidade negra tem sido encontrados e veiculados na midia e entre os adeptos do candomblé
e demais cultos afro-brasileiros. O que nos coloca numa situacdo de clara "invengdo da
tradigdo", num caso bem classico como o analisado por Hobsbawm e Ranger (1997), onde ha
pouco tempo os terreiros "descobriram™ no Valongo um local de seu passado religioso, social e
étnico.

Entendemos que, em tal caso, torna-se necessaria a percep¢do, num periodo de tempo
mais alargado, de como este local sera apropriado ou reapropriado, e também significado, pelos
adeptos dos cultos afro-brasileiros. Fato que agora ainda esta numa fase muito germinal, mas
presente, com a realizacdo de rituais por Mae Edeuzuita.

Assim, a partir desta posicédo tedrica, optamos por nao realizar a ficha 8 do Valongo, pois
ndo ha ninguém que possua um vinculo tdo pretérito com ele ao ponto de poder falar sobre o
local. Contudo, ndo descartamos, e desenvolveremos mais a frente, a importancia da

preservacdo deste local para a cultura, memoria e patriménio afro-brasileiro.

4. Questoes relativas as fichas 5 e 6 do INRC, ficha de sitio e localidade: Para o INRC pode
haver uma clara separagdo entre o sitio onde h& a expressdo a ser descrita e preservadas e a
localidade onde ela esta inserida, de modo que as informagdes acerca disso sdo trabalhadas de
forma diferente e em fichas diferentes. Ocorre que, para o candomblé, e ja adiantamos que a

umbanda passa por mesma situacgdo, o sitio inventariado e a localidade sdo 0s mesmos.
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Para nossa pesquisa adotamos a Regido Metropolitana do Rio de Janeiro como o foco de
nossas analises, por concentrar a maioria das casas que compdem a amostra. Ele tende a ser, ao
mesmo tempo em nossa Otica, o sitio e a localidade das casas, sob esse aspecto tidas como o
"lugar” (INRC 3) por exceléncia de nossa atuagdo. Assim, ndo tivemos como gerar dois dados
diferentes para preencher as duas fichas, sendo as mesmas quase que uma ficha apenas e
trabalhada com dados de extrema similitude.

5. Questdes acerca do INRC 3 - Bens culturais inventariados: Durante o preenchimento deste
anexo do INRC nos deparamos com algumas escolhas que gostariamos de frisar e esclarecer
nossos posicionamentos. Em primeiro lugar adotamos os terreiros ou casas de candomblé como
categoria "lugar" e estes como o locus privilegiado de nossas pesquisas de campo, a ele
somamos como lugar outros pontos visitados: Valongo, Pedra do Sal e Terreiro da Gomeia, por
adotarmos que eles tem valor igual ao das casas. Tal posicdo se deve ao inicio do projeto ter
sido feito a partir da selecdo de 32 casas, fato ja transcorrido e debatido neste relatorio, e que
por isso optamos por seguir esta linha, acreditando que a exemplificacdo de casas que podem,
ou passar por registro e tombamento, ou serem de extrema importancia para o registro imaterial
do candomblé, é de grande valia para o desenvolvimento de todas as fases desta pesquisa.

No campo ou categoria "edifica¢cBes” ndo incluimos nenhum local visitado, seja ele o
Mercaddo, a Pedra do Sal ou mesmo as igrejas em que se realizam as celebracfes descritas, pois
cremos que "edificagcdes” tenham um valor muito mais fechado, ligado fortemente ao plano
material, do que a categoria lugar, que pode absorver processos de ressignificagdo, fluidez da
cultura ou mesmo manifestagdes ritualisticas.

Também a categoria "oficios" ndo foi preenchida, pois, sob nossa perspectiva, apenas ela
ja seria considerada um INRC por si s6, carecendo de um amplo e profundo estudo, ndo objeto
de nosso contrato. Compreendemos que os oficios de ferreiro, produtos de roupas, de fios de
conta, de barraria ou mesmo de estatuas e outros manufaturados estéo inseridos numa cadeia
produtiva e de significados tdo intrinsecos que ndo caberiam ser listados neste INRC, pois o
foco é o candomblé como saber-fazer. Para nds, mesmo associado a este saber-fazer, a ampla
gama de atividades, de pessoas e de redes sociais que as ligam, desde os fornecedores de
matérias-primas, os produtores e os consumidores, ndo seriam contemplado se apenas descritos
nas fichas. Os "oficios" ligados aos cultos afro-brasileiros necessitam de um estudo aprofundado
e com maior tempo de pesquisa e levantamento de dados, fatos que ndo possuiamos neste
momento, preferindo dar conta do processo de descrigdo das casas como "lugares” j& iniciado.

Da mesma forma a categoria ou campo "Formas de expressdo” ndo foi preenchida, pois
consideramos que as festas realizadas nos terreiros e as celebragcbes que descrevemos séo,
efetivamente, formas de expressdo dos "lugares™ privilegiados pela pesquisas, 0s terreiros, dai

ndo associarmos ou arrolarmos no campo nenhum bem ou expressdo. Sob esta afirmacdo
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ratificamos que, no caso do candomblé, certas especificidades tiveram de ser consideradas e

foram, sob o enfoque da equipe, trabalhados desta forma.

6. Sobre a pesquisa realizada no Terreiro da Gomeia: A bibliografia e as fontes histdricas nos
atentaram para a existéncia de um terreiro em Duque de Caxias, de nagdo Angola, que possuiu
enorme destaque na formacdo do candomblé carioca, o Terreiro da Gomeia, comandado por
Jodozinho da Gomeia, migrante baiano que se fixou no Rio de Janeiro por volta dos anos de
1930.

Seu carater extraordinario esta na formacdo de uma série de outros terreiros que sairam
do seu com seus filho de santo, sendo um bom exemplo o Terreiro 11é Asé de Y& Atara Magba,
de Gisele Cossard Omindarewd, bem como a ligacdo e ajuda mutua que este terreiro teve entre
os demais que se formavam naquele tempo®*. Contudo, apés a morte de Jodozinho e um
complicado processo sucessorio na casa, esta veio a ser fechada, transferida para Sdo Paulo por
uma das alas em conflito e o local do terreiro abandonado.

Contudo, a bibliografia sempre nos apontava para a sua existéncia e o rapido sumico da
casa apés seu desuso. O Prof. Dr. Roberto Conduru, indicou a necessidade de pesquisar onde
seria o terreiro, pois as informagdes de sua localizacdo eram desencontradas, bem como tentar
pesquisar sua histdria, patriménio e memdria para a construcdo deste INRC.

Apbs um periodo de busca entre os membros de cultos afro-brasileiros, o coordenador do
candomblé, Rodrigo Pereira, conseguiu localizar o possivel endereco do terreiro e procedeu com
uma vistoria no local. Como ele também possui formacdo em arqueologia e pela antropologia
nada se poderia fazer para averiguar a hipdtese do lugar indicado ser o Terreiro da Gomeia, ele e
a pesquisadora Maira Ribeiro, também com formacdo em arqueologia, realizaram uma série de
pesquisa com metodologias da arqueologia para conseguir, enfim, afirmar que havia se achado
ndo apenas o terreiro, mas as estruturas do barracdo, quartos de santo e da entidade cabocla, o
Caboclo Pedra Preta, da Gomeia.

Apos tal trabalho, que, em nossa visdo s6 acrescentou valor a pesquisa, retomou-se a
metodologia do INRC, o preenchimento da ficha de lugar (INRC 7) e o questionario de lugar
(INRC 8), gentilmente respondido por Mae Maria de Xangd, do Axé Pantanal, que teve a
oportunidade de frequentar o Terreiro da Gomeia em sua infancia. Assim, apesar de algumas
fotos terem um carater mais arqueoldgico, com a indica¢do de tamanho de estruturas construidas
e camadas de sedimento identificadas, todo o resto foi trabalhado nas mesmas premissas dos

outros locais aqui descritos.

149 Sobre este ponto basta ver a entrevista de Mae Maria de Xangd do Axé Pantanal e seu relato de

como Jodozinho ajudou a seu avo, Cristévdo dos Anjos, no periodo de fundagdo deste axé.
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6.4. Resultados obtidos
Os resultados obtidos por esta pesquisa encontram-se no Volume Il deste relatorio e

consistem nas fichas devidamente preenchidas de todos os anexos do INRC. Apesar da
dificuldade inicial no preenchimento, j& descrita anteriormente, logo que as duvidas foram
sanadas pelo IPHAN/RIO, o fluxo de dados auto referenciaveis forneceu de forma satisfatoria,
0s conteudos necessarios ao INRC.

Compreendemos e salientamos que ele, sem davidas, possui alto grau de especificidade,
se comparado a outros INRC's. Contudo, a diferenca deve ser vista como ponto positivo, pois
pode levar a um aprimoramento do Instrumento ou mesmo uma reflexdo sobre os passos de
pesquisa nestes casos, ja que os mesmo sdo recorrentes no IPHAN. Todos os dados, fichas,
fotos e videos utilizados encontram-se no Volume Il deste INRC e podem ser acessados tanto de
forma impressa, como aqui, ou de forma digital nos CD's em anexo as fichas produzidas.

A equipe considera os resultados obtidos satisfatorios, tendo em vista as dificuldades que
tivemos em sua produgdo. Apos esta, &€ que podemos realizar, sem constrangimento algum,
indicaces e perspectivas futuras de pesquisa sobre o universo analisado ou mesmo agfes que

achamos importantes. A proxima sesséo deste relatorio se detera nestas indicacdes.
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7. Consideracoes da Equipe de Trabalho frente ao INRC - indicacOes e
perspectivas futuras de pesquisa sobre o universo analisado

Frente ao todo exposto até agora, a equipe de trabalho realiza a seguir algumas
indicacbes que acha pertinente ao INRC do Candomblé. As indicacdes sdo frutos
tedricos e de ordem préatica que surgiram durante a execugdo deste projeto, e visam,
sobretudo, auxiliar o IPHAN na implementacdo de novas pesquisas e da concluséo do
registro do candomblé.

1. INRC de Oficios das religides afro-brasileiras: Como ja colocado na sesséo anterior,
os oficios relacionados ao candomblé devem ser vistos como um campo de pesquisa
muito mais profundo e que merece, de sobre modo, uma atencdo especial. Assim,
entendemos que faz-se necessario a realizacdo de um INRC que se dedique a estudar
tais atividades pela sua complexibilidade dentro das redes de socializacdo dos membros
do candomblé e dos demais cultos afro-brasileiros.

Dentre tais atividades podemos destacar: a producdo de fios de conta, de tambores
e atabaques, a producdo de roupas para orixas e roupas para as festas, utilizadas pelos
membros do culto, a producédo de objetos em ferro, cobre e acdo, entre outros, utilizados
como parte integrante de assentamentos de orixas, como armas utilizadas pelos orixas
ou adornos para os barracdes e pessoas, no sentido de adorno.

Ha uma extensa rede de producdo de tais objetos na Regido Metropolitana do Rio

de Janeiro e que, devido a sua capilaridade®®

, ndo foi registrada ainda. Carecendo de
um estudo que Ihe dedique tempo e pesquisa, apresentando tais oficios como saberes-
fazeres de enorme relevancia para os cultos afro-brasileiros e para a cultura fluminense
e brasileira.

A presente pesquisa ndo conseguiu se debrucar sobre este tema, até mesmo
porque ele ndo era o foco da pesquisa, mas percebe sua relacdo estreita ao candomblé e
a necessidade de estudo e de registro de tais oficios. Para tanto, salientamos que 0s
mesmos ndo podem ser pensados como exclusivos do candomblé, mas sim constitutivos
da maioria das religibes afro-brasileiras, gerando assim um INRC dos Oficios das

Religides Afro-brasileiras.

150 por capilaridade, entende-se a capacidade que determinadas a¢des sociais tem de se entranharem em

outros meios, grupos sociais ou mesmo atividades econémicas, mas tendo um centro em comum como
referéncia. A imagem de um cebola, com as suas raizes que se desprendem do bulbo é extremamente
ilustrativa para tal finalidade e expressa esse tipo de relacéo.

114



Como exemplificacdo da necessidade deste estudo, basta citarmos os registros de
alguns bens culturais de ordem imaterial que sdo, sob nossa analise analogos ao caso

dos Oficios das ReligiGes Afro-brasileiras, a tabela 1, abaixo, apresenta tais bens.

Bem Numero do Processo Data do Livro de Registro Decreto
Registro
Jongo no | 01450.005763/2004-43, - 15/12/2005 Livro de Registro | Decreto 3051
Sudeste das Formas de | de 04/agosto de

Expressdo volume 1 | 2000 (registro
de numero 3).

Matrizes  do | 01450.011404/2004-25 20/11/2007 Livro de Registro | decreto 3051
Samba no Rio das Formas de | de 04/agosto de
de  Janeiro: Expresséo volume 1 | 2000 folhas 8
Partido Alto, (registro de
Samba de namero 6)
Terreiro e

Samba-

Enredo

Roda de | 01450.02863/2006-80 21/10/2008 Livro de Registro | decreto 3051 de
Capoeira das Formas de | O4/agosto  de

Expressao volume 1 | 2000 folhas 9,
Verso, registro

de nimero 7.
Oficio das | 01450.008675/2004-01 14/01/2005 Livro de Registro | decreto 3051 de
Baianas  de das Formas de | O4/agosto  de
Acarajé: Expresséo volume 1 | 2000 folhas 8

(registro de

namero 3)

Tabela 1. Lista de Bens imateriais registrados correlatos aos Oficios das Religides Afro-brasileiras

O termo, ao ser mais abrangente, permitira a pesquisa mapear esta rede de
aquisicdo de matérias-primas, de producdo, comercializacdo e utilizacdo em locais
destes cultos, ndo fechando-se em apenas uma religido ou grupos, mas abrindo-se a
dindmica religiosa de apropriacdo e reapropriacdo das matrizes africanas em diferentes

cultos, mas que mantém certo nucleo duro em comum.

2. A realizacdo de um Censo ou um Mapeamento total dos Terreiros de Candomblé do
Rio de Janeiro: A proposta da realizacdo deste censo, mais abrangente que o presente
INRC, se justifica por dois motivos muito claros:

Primeiramente, a demanda observada nos eventos de publiciza¢do da pesquisa do
INRC do candomblé, onde varias casas participantes ndo se sentiram indicadas ou
mesmo amostradas na selecdo que realizamos para balizar o INRC. Percebemos que as
casas sentem enorme necessidade de serem reconhecidas e nominada, seja por ataques
de igrejas cristas-evangelicas, seja por um desejo proprio do dirigente em ser notado, 0
fato é que pode ser de grande valia a listagem de todas as casas de candomblé da Regido

Metropolitana do Rio de Janeiro, gerando uma cartografia social destes locais de cultos.
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Tal acéo ja foi realizada em Salvador no ano de 2007 e foi recebida com extrema
positividade ndo apenas pelas casas, que tiveram sua histéria, lideres e tradi¢Ges
registradas na pesquisa, mas pelo meio académico, que hoje pode estudar, por exemplo,
a expansdo geograficas das casas para regides fora do circuito historico de Salvador, ou
seja, das casas mais tradicionais e consideradas "méaes" das demais casas. Outro ponto
de interesse nessa pesquisa e que pode interessar ao caso fluminenses, é a identificacao
de que nagles existem, fora as mais tradicionais, da quantidade de lideres tendo o
género como clivagem, a predominancia de que orixas como regentes das casas e como,
historicamente, ocorre uma nova diaspora, no sentido que demos neste volume, da
migracao de pessoas e casa pela regido metropolitana.

O censo pode contribuir, sem davidas, para a percepcdo da permanéncia ou
fechamento de casas de candomblé, tendo o fendmeno da ascensdo evangélica de igrejas
e seus ataques aos terreiros, como sistema em crise ou conflito. O censo pode ainda, ao
longo dos anos em producdo, pois o periodo de 12 (doze) é muito curto para tal
producdo, auxiliar na verificagdo da permanéncia do saber candomblé verificado pelo

IPHAN ap0s seu registro.

3. A necessidade de continua publicizacdo da diferenca entre Registro e
Tombamento: Considerando que, primeiramente, como este INRC tem seu inicio no
pedido de 02 (duas) casas de tombamento, no modelo aplicado no caso dos terreiros da
Bahia, feitos ao IPHAN, e dai vé-se a necessidade de subsidiar tal situacdo com uma
pesquisa mais ampla sobre a situacdo do candomblé no Rio de Janeiro, culminando na
realizacdo deste INRC.

Que as casas entendem que o "tombamento" pode as proteger da destruicdo ou
término, ndo compreendendo o significado juridico e pratico do termo "tombamento”,
sendo perceptivel que mais casas expressam este desejo com a publicizacdo de
constantes tombamentos e salvaguarda de bens no Brasil. E que, da parte do IPHAN, ha
um processo claro de "registro™ das casas, uma categoria mais fluida e que se aplica a
realidade passada por tais locais.

Indicamos, frente a esta questdo de terminologia e de agdes de protecédo, que o
IPHAN realize mais eventos em que se possa explicar sua acdo no plano material € no
imaterial de preservacdo da cultura brasileira. Torna-se necessario, constantemente,
esclarecer a populagdo como tais mecanismos sdo nominados e como funcionam em

suas implementacdes.
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4. Acbes de salvaguarda, preservacdo ou tombamento dos Terreiros de Candomblé:
Frente a o ponto 3, acima exposto, indicamos ao IPHAN definir plano ou modo de acdo
frente a interesses nem sempre consoantes entre o Orgdo e as demandas das
comunidades de terreiro.

Ficou nos bem claro que se busca, por parte deste grupo, o tombamento do
terreiro no plano material do local, e ndo o registro do saber-fazer do candomblé
como um saber tradicional a ser preservado para a cultura nacional. Sabemos da
dificuldade de manutencdo e fiscalizacdo do estado de muitos do bens materiais
tombados no Brasil, e como um tombamento de varios terreiros no Rio de Janeiro pode
Ser mais oneroso ainda a este processo.

Portanto, indicamos que diretrizes sejam tomadas para a construcao de um plano
gestor ou um plano de metas que busque atender estas demanda por protecdo, incluindo
as esferas estaduais e municipais de preservagao cultural, bem como o alargamento da
conscientizacdo do que seja o registro do terreiro e, de sobre modo, do registro do saber
tradicional denominado de candomblé.

Percebemos que é de extrema valia a interlocucdo e a acdo conjunto entre o
IPHAN e outras esferas de preservagédo da cultura, alargando as possibilidade de fluxo
de verba, de pessoal, de pesquisa e mesmo de conscientiza¢ao social da importancia da
preservacdo do candomblé, desonerando o IPHAN da centralidade de um processo de
tombamento, salvaguarda e mesmo registro.

Indicamos que as casas com maior importancia para o candomblé, como o Axé ilé
Opd Afonja de Coelho da Rocha e o Axé Pantanal em Duque de Caxias, sejam
contemplado por politicas nacionais de preservacdo, mas casas com Mmenor expressao,
mas com comprovado valor cultural, sejam atendidas pela esfera estadual e a municipal.
Como exemplo, citamos o Terreiro da Gomeia que, devido a sua ligagdo com a
formacdo histérica do municipio de Duque de Caxias, deveria ser preservado e
pesquisado pelo proprio municipio, pois se trata de parte de sua historia e cultura.

Assim, pensamos em auxiliar o IPHAN em formas de preservagéo, em plano
integrados de acdo e mesmo na gestdo integrada da preservacgao de bens culturais que,
no caso do candomblé, tem enorme ligacdo com o plano material, sendo vistos como

locais de fixag&o e manifestacdo dos saberes tradicionais deste culto.
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5. A indicacdo do tombamento da Pedra do Sal e do Porto do Valongo: Ap0s nossas
pesquisas, entrevistas e mesmo experiéncias pessoais de cada participante desta equipe,
indicamos ao IPHAN que a Pedra do Sal e o Porto do Valongo sejam tombados como
patrimonio culturais brasileiros e ndo apenas relacionados ao candomblé.

Entendemos, pela historiografia, que estes dois lugares estdo associados entre si e
remontam a formacdo histérica e social ndo apenas do candomblé e da populacdo do
Rio de Janeiro, mas também de manifestacGes, inclusive ja registradas, como o0 samba e
a capoeira. Tombar tais locais € da-los a devida medida de valor de contribuicdo a
formacdo de aspectos ligados a cultura nacional e da disseminacdo desta para outros
locais fora do Rio de Janeiro, entendendo, por exemplo, como o samba carioca e
mesmo o candomblé adentraram outros estados e sdo apropriados ali como expressées
culturais.

Ja se sabe, por exemplo, que existem medidas tomadas para a preservacdo do Cais
do Valongo em curso, aliando a ele o tombamento das Docas Pedro Il. Pensamos que a
Pedra do Sal, muito préxima geograficamente e ja tombada pelo INEPAC, érgdo
estadual de preservacdo da cultura, deve ser inserida neste conjunto e perfazer-se como
parte de uma enorme area de cultura afro-brasileira e celeiro gestor de expressdes
cultuais, como o samba, e religiosas, como o candomblé e demais religides afro-

brasileiras.

6. Realizacdo de contato e visita a outras casas que nao foram contempladas por este
INRC: Terreiros de extrema importancia para o candomblé no Rio de Janeiro,
infelizmente, ndo foram contemplados por esta pesquisa. Em especial citamos 0 Axé
Bamboxé.

A ndo contemplacdo se deve, ndo a ingeréncia da pesquisa em visitar e registrar
tal local, mas também ao ndo acesso colocado pelos dirigentes da casa. Entendemos que
possa ter ocorrido uma falta de sensibilizacdo do local em contribuir para o registro de
um conhecimento de valor extremo, tanto para a sua casa, como para as demais.

Desse modo, indicamos ao IPHAN continuar um processo de conversagao com
essa e outras casas que ainda possam aparecer, no intuito da colaboragdo com pesquisas
futuras, participacdo nos debates acerca da implementacdo de registro e salvaguarda e
mesmo como contribuintes no processo de entendimento do que seja este saber

tradicional.
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De forma conclusiva, a equipe compreendeu este INRC como uma enorme
sistematizagdo de um saber que ainda tem muito a ser analisado, nunca desassociando-0
do plano material ou de locais que materializam as expressdes deste saber. Esperamos
ter contribuido para a constru¢do de uma sistematizacdo de dados sobre uma religido e
uma filosofia de vida que acrescenta muito valor a cultura nacional, nos permitindo,
contudo, apés atendido aos quesitos técnicos e logicos dos textos e fichas, expressar a

criatividade e capacidade de pesquisa que esta equipe tem.
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