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Resumo: O artigo visa analisar a trajetéria de vida de Jodozinho da Gomeia — um dirigente de uma
grande casa de candomblé fluminense de origem interétnica Angola que funcionou entre a década
de 1940 até 1971, quando ele falece repentinamente. Tal trajetdria é tida como nao linear assim
como postula Pierre Bourdieu. Defendemos que sua visibilidade nas midias, entre os artistas e
mesmo como referéncia religiosa para os cultos afro-brasileiros no Rio de Janeiro e Brasil foi fator
importante para a legitima¢io do candomblé dentro de um movimento mais amplo que se remete
a0 fim das perseguicdes a estes cultos com Decreto-Lei n° 1.202 de 8 de abril de 1939 promulgada
por Getulio Vatgas.
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The unveiling of Candomblé: the path of Jodozinho da Goméia as a means of

affirmation of the african-Brazilian religions in Rio de Janeiro

Abstract: This article analyzes the life story of Jodozinho da Goméia - a director of a great

Candomblé House interethnic origin Angola in Rio de Janeiro which operated from the 1940s until

1971, when he dies suddenly. This trend is seen as non-linear as postulates Pierre Bourdieu. We

discuss that their visibility in the media, among artists and even as a religious reference to the

african-Brazilian religions in Rio de Janeiro and Brazil was an important factor for the

legitimization of Candomble within a broader movement that refers to the end of the persecution

of these services with Decree-Law No. 1,202 of April 8, 1939 promulgated by Vargas.
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La revelacion del Candomblé: el camino de Jaozinho da Goméia como medio
para la afirmacion de las religiones afro-brasilefias en Rio de Janeiro

Resumen: Este articulo se propone analizar la trayectoria de vida de Jodozinho da Gomeia - un
director de una gran casa de candomble en Rio de Janeiro, de origen interétnica Angola, que se
desarrollé entre los afios 1940 hasta 1971, cuando muere repentinamente. Esta trayectoria se ve
como 1o lineal como se propone Pierre Bourdieu. Se argumenta que su visibilidad en los medios de
comunicacion, entre artistas e incluso como una referencia religiosa a las cultos afro-brasileiros en
Rio de Janeiro y en Brasil fue un factor importante para la legitimacién del Candomblé dentro de
un movimiento mas amplio que se refiere al fin de la persecucién de éstos cultos con el Decreto
Ley N° 1.202 del 8 de abril 1939, promulgada por Vargas.

Palabras clave: Joaozinho da Gomeia; Candomble; Legitimacion religiosa; Rio de Janeiro
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Introdugao

Em 19 de marco de 1971 falecia em Sio Paulo Jodo Alves Torres Filho (mais
conhecido como Jodozinho da Gomeia), um sacerdote do candomblé da nacdo Angola,
em decorréncia de complicacdes pds-operatorias correlatas a um tumor cerebral. Uma
trajetéria que poderia ser tida apenas como excéntrica, pelo fato de ser um mulato baiano
migrante, homossexual e pai de santo, tornou-se a época, um fato televisionado e
amplamente noticiado nos principais meios de comunicacio da época (GAMA, 2013;
2014).
Por que Jodozinho da Gomeia chamou tanta atencdo da midia em sua morte, mas
também em sua vida (PERALTA, 2000; NASCIMENTO, 2003; MENDES, 2014a,
2014b)? Teria sido apenas o fato de ser homossexual e de gostos tidos como impréprios
na sociedade carioca das décadas de 1940 a 1970 (LODY & SILVA, 2002)? Seu transito
entre artistas da musica teria dado a ele tanta relevancia (FAOUR, 2015)? Ou seria sua
postura ndo ortodoxa em relagdo a um modelo de candomblé nagd e baiano vigente a
época?
Este artigo visa contribuir acerca do debate da trajetéria de vida de Jodo Alves Torres
Filho (mais conhecido como Jodozinho da Gomeia), mas entendendo-o nio como uma
figura sui generis, mas sim como um dirigente que, no ambito do grande movimento de
descriminalizacio dos cultos afro-brasileiros (em especial o candomblé) iniciado na
década de 1930, auxiliou na constru¢dio de uma imagem positiva da religiosidade
relacionada aos ancestres africanos ao mesmo tempo em que permitiu a sociedade
desvelar o que era esta religiosidade.

Biografias de Vida: a trajetoria de sujeitos historicos

como forma de compreensio historica

Para a compreensio da trajetéria de vida de Jodozinho e suas agdes que culminaram em
um maior veiculacio e desmistificacio do candomblé tem-se o uso de técnicas da
Historia Oral como a melhor forma de relacionar seu discurso sua pratica como forma de
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tradugao do grupo a qual pertence e seu local de fala que lhe confere valor como
biografado (FERREIRA & AMADO, 2000). Por Histéria Oral entendemos, conforme
Silva (2009), que ela seja aquele ramo da Histéria que esta

Marcadamente envolvida com as questdes da memoria
humana, tanto coletiva quanto individual. E, nesse sentido,
passou a ser um relevante meio de valorizacdo das
identidades de grupos sem escrita, por meio da coleta de
seus depoimentos e da analise de sua memoria, de sua
versao do mundo e dos acontecimentos. (SILVA, 2009, p
1806).

Desta forma, concordamos com a assertiva de Thompson (1992) que defende
que, para a relagdo entre o grupo e o biografado,

A historia oral pode dar grande contribui¢io para o resgate
da memoria nacional, mostrando-se um método bastante
promissor para a realizagdo de pesquisa em diferentes areas.
E preciso preservar a memoéria fisica e espacial, como
também descobrir e valorizar a memoéria do homem. A
memoéria de um pode ser a memoria de muitos,
possibilitando  a  evidéncia dos  fatos  coletivos
(THOMPSON, 1992, p. 17).

De Alberti (1989) ¢ valido trazer a discussio o campo da validagdo desta historia,
bem como a capacidade que ela guarda em se tornar uma "histéria oficial":

A histéria oral apenas pode ser empregada em pesquisas
sobre temas contemporineos, ocorridos em um passado nao
muito remoto, isto ¢é, que a memoria dos seres humanos
alcance, para que se possa entrevistar pessoas que dele
participaram, seja como atores, seja como testemunhas. E
claro que, com o passar do tempo, as entrevistas assim
produzidas poderdo servir de fontes de consulta para
pesquisas sobre temas nio contemporaneos (ALBERTI,
1989, p. 04) [grifos nossos].

Entendemos que ela ndo seja uma disciplina ou instrumental isolado de pesquisa,
mas sim "um conjunto de técnicas, um método, para a pesquisa histérica e o tratamento
documental” (SILVA, 2009, p. 187). Relatos de trajetdrias de vida oscilaram entre o amor
e 6dio durante o século XX. Apesar da popularidade dos romances, da diversidade de
seus admiradores e da profusido de autores de diferentes origens profissionais: como
literatos, jornalistas, teatrélogos e demais pesquisadores, as narrativas de vida foram
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muitas das vezes uma histéria contada como algo sequencial, 16gico, com uma causa
primeira e um fim ultimo que dava coeréncia e sentido a trama (BOURDIEU, 2006). As
formas tradicionais, factuais, de se contar as trajetérias de vida de personalidades politicos
importantes, em um percurso linear, com fatos cuidadosamente escolhidos e ordenados
de modo a contar uma histéria instigante, coerente e com sentido muita das vezes
laudatéria, era um instrumento que vinha de encontro a Histéria Politica tradicional
(BARROS, 2012).

As criticas contundentes do Movimento dos Annales aos relatos de vida, como
feitos até entdo, chegaram a inibir a produgdo de obras deste tipo (BARROS, 2012). A
cronica dos reis, os poemas dos herdis épicos e as narrativas das a¢des miraculosas dos
santos deram lugar aos relatos biograficos de pessoas comuns, cuja trajetéria permitia
vislumbrar aspectos relativos a cultura, as mentalidades, a economia e a politica
(BARROS, 2012). A escola historiografica suscitada pelo movimento dos Annales viu o
retorno das biografias sob novos termos. A retomada da escrita de trajetérias de vida
como um meio de elaborar problemas historicos surge como uma forma de enxergar a
existéncia humana como um fio condutor para uma questdo histérica (BARROS, 2012).
Obras como a vida de Lutero (FEBVRE, 2012), Philippe II da Espanha (FEBVRE,
1912), Rabelais (FEBVRE, 2009) ou Mozart (ELIAS, 1995) demonstram uma forma
inovadora de se fazer das trajetérias de vida um modo de se elaborar um problema
histérico (BARROS, 20006).

Neste sentido, Bourdieu argumenta: “o real é descontinuo, formado de elementos
justapostos sem razdo, todos eles unicos e tanto mais dificeis de serem apreendidos
porque surgem de modo incessantemente imprevisto, fora de propésito, aleatério”
(BOURDIEU, 2000, p. 185). Assim, é abandonada a estrutura romantica da narrativa, sua
estrutura linear e sua existéncia dotada de sentido. Sem desprestigiar ou olvidar as
profundas e importantissimas reflexdes acerca das relagdes entre a historiografia e as
trajetorias de vida elaboradas por autores como Georges Duby (1919-1996), Jacques Le
Goft (1921-2014), Christopher Hill (1912-2003) e mais recentemente Giovanni Levi e
Catlo Grinzburg para o desenvolvimento desta proposta, passamos a considerar as
indicages colocadas pelo sociolégico francés Pierre Bourdieu (1930-2002) em seu artigo
“IlusGes Biograficas” (2000).

A biografia, para o socidlogo francés, seria a relagio entre o conjunto de
colocagbes e deslocamentos de um individuo, ou conjunto de individuos, no espago
social de modo a compreender seus diferentes estados sucessivos neste espago
(BOURDIEU, 2006). Assim, em uma biografia da vida religiosa de Jodozinho buscam-se
compreender os eventos relacionados a vida pessoal, familiar, social, de maneira ampla,
em conjunto com seu sentido préprio e seu valor em seu tempo e espago especificos,
correlacionando-os aos acontecimentos macro histéricos que influenciam tanto o
biografado como a religido.
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Concomitante a isso, a controversa personalidade — como dirigente de

candomblé’? — sé podera ser entendida nesta dupla relagdo: entre ele e os adeptos do
candomblé e entre o dirigente e a midia (representante de uma parcela da sociedade).
Assim, a sintese de uma biografia religiosa serd o que Bourdieu (1996) afirma ser a “ilusdo
biografica”, ou seja, o no linear, o nio esperado e nio pretendido realizado pela pessoa e
que deixa tracos de suas inten¢oes em registro escritos ou fontes dadas pela tradigiao oral
ou ainda pela Arqueologia (PEREIRA, 2015a).

Contexto religioso carioca e as religides afro-brasileiras

A década de 1930 foi um periodo de profundas mudangas politicas, econémicas e
sociais na histéria do Brasil. A ascensdo de Vargas e o inficio da mudanga do paradigma
economico baseado na producio agricola com a utilizacdo de grandes latifundios e a mio
de obra barata geraram profundas alteracoes em toda a sociedade. A intensificacdo da
industrializacio transformava, lentamente, a sociedade brasileira de uma populacio
predominantemente agraria em urbana (FAUSTO, 2012).

Contudo, apesar da existéncia das religides afro-brasileiras como o Candomblé
desde o perfodo colonial, a criagdio da Umbanda nos anos de 1910 e da disseminagdo do
Espiritismo Kardecista nas décadas anteriores, a hegemonia catdlica persistia e esta
instituigdo atuava socialmente de modo a assegurar seu status quo. A Santa Sé, entre as
décadas de 1920 e 1930, incentivava os esforcos da Igreja brasileira para fortalecer sua
presenca social atuando junto a partidos e aos governos municipais, estaduais e o federal
(MAINWARING, 1989).

Neste sentido, a Igreja Catolica tinha nas religides meditunicas, opositores a serem
enfrentados. Diante de um Estado Laico e de uma sociedade que se modernizava, o
catolicismo dava combate a estas crengas geralmente denunciando os males sociais
causados por estas e por tratd-las como um assunto de saude mental, com um viés
psiquiatrico (ISAIA, 2001) o que deslegitimava a institucionalidade destes cultos como
religiGes.

Neste contexto ha um movimento de busca pela legitimagio das religides
medidnicas. Os espiritas kardecistas fundam sua Federagdo em 1937, os umbandistas
tomam o mesmo caminho e criam a Federacio Espirita de Umbanda em 1939
(OLIVEIRA, 2009). Também neste periodo os adeptos do Candomblé organizam os
Congressos Afro-Brasileiros. O primeiro em 1934 em Recife — capitaneado por Gilberto
Freyre — e o segundo ocorrido em 1937 em Salvador, liderado por Eugénia Ana dos
Santos, Mde Aninha do Ilé Axé Opo6 Afonja (LIMA, 2004). Neste evento ocorre a
primeira manifestaciio publica, de grandes propor¢des, de Jodozinho da Gomeia.

3 Ha de se destacar, por exemplo, que Jodozinho fora iniciado em um terreiro da nagdo Angola no
inicio do século XX, mas passou por ritos necessarios a seu fortalecimento espiritual junto a Mae
Menininha do Gantois na tradigio nag6 (PEREIRA, 2015a). Esse fato, que pode apenas ser tido
como uma ag¢ao pessoal religiosa, mas também uma forma de aceitagio junto aos terreiros baianos
que dominavam o cenario religioso e de pesquisas nos no meio do século XX.

[471



B Revista Brasileira de Historia das Religides. ANPUH, Ano IX, n. 26,
4. REHIR gy Setembro/ Dezembro de 2016 - ISSN 1983-2850 5
e / O desvelar do candomblé: a trajetoria de Jodozinho da Gomeia como meio de r

RELIGIOSIDADES

afirmag@o dos cultos afro-brasileiros no Rio de Janeiro, 43-65/

Neste ambiente religioso préprio dos anos de 1930 e 1940 se insere o inicio da
trajetéria de vida e de publicizacdo de sua religiosidade de Jodozinho da Gomeia. Apos
ser citado por Ruth Landes (2002) como um proeminente dirigente do candomblé da
nagdao Angola na Bahia da década de 1930, Jodo Alves Torres Filho, passa a destacar-se
no cenario académico e cultural baiano ao auxiliar na organizacio do 2° Congtresso Afro-
Brasileiro em 1937. A alcunha “da Gomeia” referia-se a localizacao de seu terreiro em um
logradouro soteropolitano e, sobretudo, a sua origem religiosa: o candomblé da nacio
Angola.

Para Capone (2009), esta nagdo sempre esteve a margem da aceitagio do
candomblé por nio se enquadrar no que a autora defende ser uma “ortodoxia do
candomblé” (CAPONE, 2009). Ou seja, ndo era ligada as matrizes iorubas ou nagos das
casas tradicionais de Salvador. O fato j4 tinha sido alvo de criticas de Ruht Landes (2002)
ao se referir ao dirigente como:

Ha um simpatico e jovem pai Congo, chamado Jodo, que
quase nada sabe e que ninguém leva a sério, nem mesmo as
suas filhas de santo (...); mas é um excelente dancarino e
tem certo encanto. Todos sabem que é homossexual, pois
espicha os cabelos compridos e duros e isso ¢ blasfemo. -
Quall Como se pode deixar que um ferro quente toque a
cabeca onde habita um santo! (LANDES, 2002, p. 65).

Esta controvérsia religiosa e social era compartilhada por muitos de seus
contemporaneos, como se pode observar no Jornal da Manha de 19 de agosto de 1959
quando o colunista R. B. afirma:

Entrementes, outras pessoas continuam vivas: o Ulisses
Braga esta indignadissimo porque a Hidroelétrica de Sao
Francisco esta ameagando deixar Alagoas na mao, sé
fornecendo as primeiras quotas de energia aos Estados
maiores, ¢ Jodozinho da Gomeia, que ¢ 0 mais mundano dos
pais de santo, deu uma festa a que compareceram o Chefe da
Policia, o nosso prestado Coronel Cabanas, que ¢ assistente
do chefe (do chefe de policia, naturalmente), o cel. Santa
Rosa, representante do prefeito, e varios deputados,
almirantes ¢ figuras da sociedade; logo o jornal de Catlos
Lacerda veio dizendo que Jodaozinho ‘% uma edicdo
suburbana de Jacques Fath” (JORNAL DA MANHA, 19
DE AGOSTO DE 1959, p. 2) [grifos nossos].

Quase vinte anos apoés esta noticia, 0 mesmo jornal, em sua edicdo de 30 de
janeiro de 1970, correlacionava a presenca de Jodozinho da Gomeia em festas na “alta
sociedade carioca” (JORNAL DA MANHA, 30 DE JANEIRO DE 1970) junto com
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Marisa Waddington, Teresa de Souza Costa, Fernando Pedrosa, Augusto Rodrigues,
Helena Brito e Cunha, Coronel Covas, José Ferraz de Aragao, Patricia e Santos Badhur e
os Condes Etienne Vellancourt. Para Bulcio (2015), muitos destes nomes eram,
verdadeiramente, da elite carioca que residia, em sua maiotia, na zona sul cidade e
relacionadas aos processos de industrializacido e afirmacio da midia televisiva no Brasil.

As controvérsias sobre a vida publica de Jodozinho da Gomeia o acompanharam,
em especial pelo seu gosto por desfilar em escolas de samba e participar dos bailes de
carnaval, além de uma constante veiculagdio da midia jornalistica de festas e recepgbes
dadas por ele em seu terreiro JORNAL DA MANHA, DE 22 E 23 DE JANEIRO DE
1970). Aventa-se que a circulagio do dirigente nas esferas sociais mais abastadas da
sociedade fluminense ¢ devido a um processo de retroalimentagao: Jodozinho se tornara
uma pessoa publica e com grande influéncia nos meios culturais, em especial o carnaval.
Ao mesmo tempo, era alimentada essa imagem por sua associacio a estas elites que, por
sua vez, se afirmavam como vanguarda ao associarem sua imagem a um dirigente do
candomblé e eximio dancarino.

De Joao Alves Torres Filho a Jodozinho da Gomeia

O infcio da trajetéria do babalorixa deu-se muito antes de 1937. Nascido em
1914 em Inahambupe na Bahia, Jodo Alves fora feito para o candomblé apds uma série
de maleficios que o afligira e que levaram seus pais a procurarem o auxilio de Jubiaba
(Severiano Manoel?), um pai de santo soteropolitano de filiacdo religiosa Angola. Este
teria afirmado a necessidade de que Jodozinho fosse iniciado na religido, em especial por
manifestar a presenga de uma entidade denominada de “Caboclo Pedra Preta”. O
candomblé de Caboclo ou de raiz Angola se diferencia pela presenga destas entidades
“brasileiras”, o que ja na década de 1930 era tido como impuro ou menor pelos
académicos que pesquisavam esta religiosidade (CARNEIRO, 1991; LANDES, 2002).

Sobre este embate ¢ interessante observamos o que Pereira (2015b) desenvolve
sobre o tema e, sobretudo, a uma das defensoras de candomblé comandado apenas por
mulheres:

4 No final do século XIX Jubiaba era um capitio do exército que respondia pelo nome de Batismo
Severiano Manoel de Abreu. Quando jovem trabalhava como lavador de frascos em uma farmacia
de manipulagdo e a noite dedicava-se a0 mundo espiritual. Apés a morte do parente de um amigo,
tornou-se médium de um centro espirita na antiga cidade de Palha. Local marcante pela presenca
de candomblés de todas as nag¢des. Incorporava um espirito chamado Candido Ribeiro, mais tarde
passou a frequentar outra sessdo espirita, na zona das docas, e nesta época que comega a incorporar
o caboclo e curandeiro Jubiaba, Passou a trabalhar por conta prépria e abriu uma sessio de caboclo
em sua propria casa, na época situada na rua nova do Queimado. Mudou-se mais uma vez, antes de
se firmar proximo ao largo da cruz do Cosme, mais precisamente na Avenida Sio Tomé, na
verdade, uma rua estreita que compreende Trés becos, todos com o nome de 1a, 2a e 3a travessas
Sio Tomé. Hoje o local e conhecido como Largo do Tamarineiro.
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A pesquisa realizada por Ruth Landes (2002) na década de
1930 na Bahia e no Rio de Janeciro sio de extrema
importancia para a compreensio da relacio entre o
comando feminino e o masculino em terreiros de
Candomblé. H4 na obra uma descricio da luta em torno
dos significados e dos papeis nos cultos afro-brasileiros.
Para a autora, era predominante a presenca e lideranca
feminina nos cultos nagds baianos, enquanto que o
surgimento de homossexuais 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 sancGes por sua sexualidade, o culto configurava-se
como um espaco onde poderia se conseguir destaque social,
fonte de renda e a possibilidade de um companheiro.
Objetivando sair das tradicionais leituras machistas da
sociedade brasileira e africanas, a pesquisadora tende a se
posicionar a favor das mies de santo e de sua lideranca nos
cultos afro-brasileiros. A autora oferece uma interpretacdo
na qual correlaciona as mies de santo o poder do
matriarcado, o que poderia ser considerado como um
argumento contra o machismo, ou que, pelo menos,
demonstrasse que existem exce¢oes (PEREIRA, 2015b, p.
349-350).

Ruth Landes (2002) centrou-se nos candomblés soteropolitanos de origem
nago, excluindo de sua analise os que ela considerava como espurios, como as raizes
Angola, em especial por iniciarem e permititem que homens se tornassem dirigentes
(Tatas no dialeto angola utilizado nos terreiros)

Assim, neste conturbado embate entre uma “pureza nagd” versus o0s
candomblés mais sincréticos (CARNEIRO, 1991), Jodo Alves Torres Filho assume a
digina® “Londira” ap6s sua “feitura® no culto. Anos mais tarde, ao completar 18 anos,

5 Digina é um termo em candomblé Angola que se refere 2 nominacio que a/o Nkisi (equivalente
20 orixa nagd) da a um praticante do candomblé apés os ritos de iniciagdo.

¢ Rito iniciatico em que um praticante do candomblé ¢é recolhido dentro de um terreiro por um
petiodo que pode variar de sete a vinte ¢ um dias no qual seu/sua orixé ¢ introduzido em sua vida
religiosa como guia espiritual. Ao mesmo tempo, com a iniciagdo, o neéfito passa a exercer cargos
que, a0 longo dos anos, ird ou ndo permitir que ele assuma o comando de um terreiro. Nos
candomblés Angola, esta permissio nio segue os mesmos parametros da matriz nago. Assim, um
iniciado por sair de sua “feitura” ja com a permissdo de abrir sua casa de candomblé. Para o campo
religioso angola isso ndo significa inexperiéncia ou mesmo pouco aprendizado, mas sim um
designo dos deuses.
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recebe autorizacio para tornar-se pai de santo, ou babalorix4, e torna-se “Tata Londird”
(o mesmo que Pai Londira).

Para a referida “ortodoxia do candomblé” (CAPONE, 2009), tais entidades
eram vistas pelo “modelo nagd” (LANDES, 2002) como deturpadas ou inferiores. O fato
¢ que Jodo Alves torna-se, na Bahia dos anos de 1930, o pai de santo mais novo, com
idade de 20 anos (GAMA, 2014) e com sua homossexualidade assumida em uma
sociedade marcadamente machista e heteronormativa.

Nas pesquisas de Ruth Landes (2002) fica claro o nao preconceito dela ao
homossexual, mas a clara acusa¢iao de exercer uma funcio destinada as mulheres (seres
sagrados e intermediarios dos deuses). Na divisio observada por Landes ndo cabe ao
homem vestir-se e agir como uma mulher — usar saias, “espichar os cabelos” e ter
trejeitos  femininos, pois “é contra sua natureza” (LANDES, 2002, p. 76). Os
homossexuais estariam, portanto, em um limiar entre o masculino e o feminino, retitando
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 divisao de
geénero percebida por Landes em Salvador e nas casas nagd. Apesar de serem homens, a
homossexualidade permitiria nesse sentido uma “efeminizagdo” necessaria ao culto.

Se somarmos a isso a constata¢do de Landes que homens que tenham o dom
mediunico perdem a virilidade, tem-se uma resposta, dada pela prépria cosmologia nago,
ao fato de que o candomblé de caboclo — onde os homens recebem os orixas, dancam, se
vestem como mulheres e coordenam os cantos e os instrumentos — existe uma primazia
de homossexuais passivos. Poder-se-ia concluir, portanto, que a prépria condicio em que
o0 homem se coloca que o torna homossexual.

O texto de Landes d4 indicios que a populagdo com menor renda e com pouco
acesso as casas tradicionais logo passaram a se utilizar dos servigos destes pais de santo.
Assim, fica claro que tanto abtiu-se uma brecha/nicho de metcado, quanto a proptia
visdo do matriarcado nagd, intocavel, poderoso e tradicional, dava indicios de estar em
crise.

O que fica claro nas conclusoes de Landes é a situagdo liminar em que os
homossexuais passivos estio: nio tém a forca da tradicdo do matriarcado das maies de
santo nagos, ndo estdo em casa tradicionais e com relevante peso na sociedade baiana e
exercem atividades que agregam o arquétipo masculino e feminino da humanidade.
Contudo, ¢ via as suas casas de candomblé caboclo que conseguem legitimar suas a¢des,
seus postos e conseguir uma forma de renda. A casa e a agéncia que esta move permitem
a este grupo social uma rapida ascensdo e notoriedade dentro dos cultos afro-brasileiros,
bem como uma expressio aberta de sua homossexualidade e de sua situacdo “passiva”
frente aos homossexuais “ativos”, obtendo assim, como resultado final, uma
compensagao pelo status passivo e homossexual na sociedade baiana.

Ao realizar seus estudos em Belém (Para), buscando uma melhor compreensio da
percepcio de homossexuais e os cultos afro-brasileiros, Fry (1982) lanca luz sobre a
relacdo entre o médium e a entidade, destacando a separagio da vida secular da pessoa e a
sua vida dedicada ao culto, a entidade nio teria motivos para se intrometer na vida
pessoas de seu médium se este cumprisse com suas obrigacdes rituais e com a
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casa/terreiro. Assim, Fry parte de informacdes de campo que exptressam a nio ligacio
entre a vida pessoal e a vida de culto dentro dos terreiros para compreender ambas as
esferas de sociabilidade e podetr. Ao sepatar estas duas vidas/eshos, Fry petcebe como
uma culpabilidade pelo fato de se ser homossexual tende a sumir nos debates sobre
aceitacio ou reprovacio e tendo, contudo, a ser valorizada e utilizada em beneficio
proprio por alguns pais de santo.

Fry 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 destaca como o espac¢o de culto — dangas e roupas — pode
funcionar: 1) espaco de sociabilidade entre homossexuais; 2) espago para a promocio de
sua imagem (em busca de possiveis parceiros) e 3) local de liberagdo dos tracos de
personalidade mais efeminizados no culto (ligados, por exemplo, a médiuns que
preferiam incorporar apenas entidades femininas para dar vazio a sua sexualidade e
condutas reprimidas socialmente). Nao ha, porém, nenhuma comprovacio, conforme
Fry, que tais individuos desejassem ser mulheres.

Tal como Landes (2002), Fry vé apenas uma suposta ligacio/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 espago de liberdade e de oportunidade pra determinados homossexuais: ao se
decidirem por desenvolver a mediunidade, tais pessoas encontravam nessas casas um
refagio contra o preconceito e a desaprovacio familiar sobre sua sexualidade.

E impossivel precisar se Jodozinho se assumiu homossexual como meio de
diferenciar-se dos demais dirigentes, obtendo assim um capital cultural de maior
destaque, ou se ele decidira-se por viver sua sexualidade de forma livre, sem os padroes
aceitos socialmente naquele periodo (como defende Fry, 1982, em suas analises sobre a
relagdo entre homossexualidade e cultos afro-brasileiros).

A questdo que se coloca ¢, em uma sociedade marcada pelo comando feminino
dos candomblés e com a heterossexualidade como normativa, Jodozinho da Gomeia
passava a despontar como um “outsider” religioso e social. Contudo, isso niao o impediu
de tornar-se um eximio dancarino ainda na Bahia (MENDES, 2014a).

Aos 26 anos, Jodozinho assumiu a chefia de um terreiro, ainda em Salvador,
localizado na Ladeira da Pedra. Posteriormente abriu seu terreiro na rua que lhe daria o
nome, a Rua da Gomeia (PEREIRA, ¢z a//i, 2012). Conforme Gama (2014), Joaozinho da
Gomeia ja possui certa notoriedade em Salvador, mas o dirigente deixa seu terreiro e
filhos de santo em 1942 e dirige-se para a entio Capital Federal. A didspora dos/das
dirigentes baianos/as estava em pleno vigor pata o Rio de Janeiro e outros estados. Para
este perfodo, conforme Gama (2014) e Pereira (2013) registra-se a vinda para o Rio de
Janeiro dos seguintes dirigentes de origem baiana: Seu Cirfaco (Tumba Jungara), Seu
Bernardino (Bate Folha), Seu Nino de Ogum (Casa Amarela), Cristévio de Ogunja
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(Oloke), Cristévao dos Anjos (Efén) e Pai Waldomiro Baiano (Axé Parque Fluminense,
Kétu).

A primeira tentativa de mudanga para o Rio de Janeiro

Este movimento de migracio de dirigentes da Bahia para o Rio de Janeiro, pode
ser entendido dentro de uma Otica mais ampla, que é a dos movimentos migratorios
internos no Brasil. Com o desenvolvimento dos polos industtiais concentrados na regiao
Sudeste, durante a Era Vargas, grandes contingentes populacionais vindos principalmente
do Nordestes, se dirigem ao Rio de Janeiro e Sio Paulo para trabalhar nas inddstrias e em
busca de uma vida melhor (SCARLATO, 2011). Esse contingente populacional adensava
cada vez mais os centros urbanos e no caso do Rio de Janeiro ocupavam principalmente
regides da Zona Norte e da Baixada Fluminense (SCARLATO, 2011), as mesmas areas
para quais os terreiros de candomblé passaram a ocupat apds as perseguicdes na regiio
central da cidade (PEREIRA, 2013).

Contudo, essa dinamica que envolvia sociedade, Estado e religides de matriz
africana estava longe de ser pacifica. A questio da laicidade do Estado e da tolerincia
religiosa durante a Era Vargas tem um novo e decisivo episédio com a assinatura do
Decreto-Lei n° 1 202, de 08 de abril de 1939. A ementa da norma juridica afirma que esta
se tratava da administracdo dos Estados e municipios, e esta Lei tem sua principal
relevincia por acabar com a autonomia dos demais entes da federacdo e dos municipios,
estabelecendo com isso o Estado Novo e a Ditadura Varguista. Porém, em seu Art. 33
no numero 03, ela proibe aos Estados e municipios embargar a qualquer manifesta¢ido
religiosa (BRASIL, 1939). Setia, teoricamente, o fim da perseguicio pelo Governo,

Contudo, habitos e costumes arraigados a tio longo tempo nio podem ser
mudados pela letra fria da Lei. O Cédigo Penal de 1940, um ano depois do Decreto que
proibia o governo de embargar quaisquer cultos religiosos, considerava crime as praticas
de charlatanismo (Art. 283) e curandeirismo (Art. 284) e impingia penas que iam de um a
trés anos de prisao e multa (BRASIL, 1940). Com isso, a partir de 1941, a chefatura de
policia do entdo Distrito Federal se volta a fiscalizar grupos ou individuos acusados de
exercicio do chamado “curandeirismo” e “charlatanismo”. Neste sentido ela expede
varias portarias com uma série de exigéncias para o funcionamento dos chamados
"centros espiritas” (GIUMBELLI, 2003). Neste meio tempo, as portatias de autotizacio
de praticamente todas as casas kardecistas, umbandistas e de candomblé na cidade do Rio
de Janeiro foram suspensas (GIUMBELLI, 2003).

Neste ambiente, Pai Jodozinho também ¢é denunciado por pratica de
chatlatanismo e curandeirismo e ¢ impedido de exercer seus servigos religiosos na cidade.
Deste modo ele faz agora o caminho contrario da maioria dos nordestinos vindos para o
Sudeste. Ele retorna, em 1941, mais uma vez para a Salvador, mas ndo por muito tempo.

Com a queda de varias destas portarias que impediam a atuagiao das Casas e
Centros Espiritas a partir de 1945 (GIUMBELLI, 2003). Jodozinho retorna ao Rio de
Janeiro. Conforme Peralta (2000), o retorno para a cidade estaria associado a um convite
do jornalista Orlando Pimentel para trabalho na area de comunicacio como articulista de
jornal, bem como para apresentagdes de danca no Cassino da Urca, como coredgrafo do
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local. Os assuntos: macumba e carnaval, passam a associar-se a sua figura, bem como os
seus setvicos religiosos. Assim como o auxilio a outros/as dirigentes baianos/as que
migravam para a Guanabara (PEREIRA, e a/li, 2012).

Sobre a migracio de dirigentes baianos/as para Rio de Janeiro e a relagio de
ajuda de Jodozinho da Gomeia a outros pais de santo relata Mae Maria de Xang6 do Axé
Pantala - Ilé Ogun Anaeji Igbele Ni Oman — da nacio Efon de Duque de Caxias (na
Baixada Fluminense) relata:

Eu vim com meu avd [Cristévao dos Anjos] com oito
meses, aqui ele veio e fundou.. comprou este terreno.
Primeiro ele morou no Gramacho, que ele veio junto de
Salvador. Na época e que veio quase todos os pais de santo
antigo né? Pra ci, e al né e al o finado Jodozinho da
Gomeia, finado Bobo, finado Seu Alvaro Pé Grande, finada
Senhorazinha. [Meu avo] veio nessa leva com eles todos
para ca. Cada um se localizaram [sic] num lugar e meu avo
pegou e comprou isso aqui, esse imével aqui na Rua Eca de
Queiroz 17, Pantanal, quadra 69, e aqui ele fundou o Axé,
mas ele continuava dando assisténcia na casa da Bahia, o
Axé da Bahia que foi pelos africanos (PEREIRA, ez alii,
2012, s/p.).

Em 1946 (ou 1948, autores e fonte divergem quanto ao ano) Jodozinho
despediu-se de Salvador com uma festa no Teatro Jandaia, apresentando dangas tipicas
do Candomblé. Em nova entrada no Rio de Janeiro passa a residir no bairro de
Bonsucesso, subuirbio norte da Capital. Com a ajuda do jornalista Orlando Pimentel,
passa a apresentar-se no Teatro Jodo Caetano e no Cassino da Urca como coredgrafo e
dangatino. Iniciava-se ali uma rdpida ascensao do dirigente no campo das artes.

O estabelecimento definitivo no Rio de Janeiro

Ao ascender a0 teatro e danga, concomitantemente, Jodozinho se associara as
grandes cantoras do que veio a ser denominado de Era do Radio (CALABRE, 2003).
Extremamente vinculada ao populismo de Getulio Vargas, as décadas de 1940 e 1950
viram nas radios, em especial a Radio Nacional — encampada pelo presidente em 1940
(CALABRE, 2003) — uma forma de difundir “[...] programacdo humor, informacio,
musica, dramatizagdo e esporte [..]”7 (CALABRE, 2003, p. 1). Para além do
entretenimento, “[..] o objetivo principal era o da manutencdo e da ampliagdo da
audiéncia, o que significava uma busca constante de novidades nos modelos de
programacao e nas atragOes artisticas [...|” (CALABRE, 2003, p. 1). Desta maneia, trazer
para o radio uma figura como Jodozinho da Gomeia, para além do nacionalismo
incentivado pela Era Vargas, significava apresentar ao publico uma inova¢io e um certo
tipo de alteridade quanto a musicalidade de origem afro-brasileira.
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Siqueira (1971) destaca a relagdio do baiano com a popular cantora da época
Marlene, em especial por ela trazer de suas turnés perfumes importados para presentear o
dirigente do candomblé. Ja Faour (2015) indica que Angela Maria tetia, além da amizade,
organizado o Vaudeville-Revista, na década de 1950, com Jodozinho da Gomeia,
Caymmi, Aracy Cortes, Black-Out e a Orquestra de Waldemar Henrique na casa de show
Casablanca Club (situada na Rua Duvivier, 18, Copacabana, Rio de Janeiro).

Como dancarino e cantor, além de apresentacdo em teatros dos anos de 1950 e
1960 (BULCAO, 2012), Jodozinho passa a se interessar pelo carnaval carioca. Siqueira
(1971) destaca que ele optara por desfilar em duas escolas da zona norte da cidade:
Império Serrano e Imperatriz Leopoldinense, sendo a primeira considera como “escola
do coracio” (SIQUEIRA, 1971).

Jornais das décadas de1960 até 1970 possuem varias mengoes a Jodozinho e o
Carnaval. Em 2 de setembro de 1962 o Jornal da Manhi informa que havera um pré-baile
de carnaval no Teatro Jodo Caetano em que o dirigente o presidird. A matéria, em tom
de elogio, o chama de “Ramsés” do carnaval carioca JORNAL DA MANHA DE 2 DE
SETEMBRO DE 1962). No mesmo jornal s@o encontradas noticias nos anos de 1965,
quando sairia fantasiado de Dom Jodao VI em uma roupa que custaria Cr§ 6.8000 mil
(JORNAL DA MANHA DE 10 DE FEVEREIRO DE 1965); em 1967, em que a
reportagem destaca o 78° aniversario do bairro do Méier com a ocorréncia de desfiles de
carnaval. Dentre as escolas, desfilaria a Império Serrano, vice colocada no carnaval
daquele ano, e seu destaque setia Jodozinho da Gomeia (JORNAL DA MANHA DE 30
DE MAIO DE 1967) e em 23 de janeiro de 70, o periédico veicula que a Imperattiz
Leopoldinense homenageara no dia seguinte, durante seu ensaio, figuras importantes para
o carnaval daquele ano: Jodozinho da Gomeia, Raul Boop, Di Cavalcanti, Silvio Peixoto e
Luiz Peixoto JORNAL DA MANHA DE 23 DE JANEIRO DE 1970).

A presenca de Jodozinho da Gomeia nestes meios culturais permitiu ndo apenas
sua visibilidade como artista, mas também de sua danca de origem afro-brasileira, que
representava os movimentos das divindades do candomblé, além de permitir ao publico
um conhecimento maior das formas de expressio das religiosidades de cunho afro. Ele
servia, assim, de vetor de comunica¢io entre a cultura e religiosidade dos terreiros e o
publico presente nas apresentacoes de danga, no radio e nos carnavais (Lody & Silva,
2002).

Esta visibilidade alcancada através do carnaval e de shows, pode ser melhor
compreendida quando se leva em conta sua atuagdo como articulista. Maia & Silva (2007)
indicam que a proeminéncia alcancada por Jodozinho ocorreu devido a visibilidade que
seus artigos tinham no Jornal do Diario Trabalhista, em especial por debater temas das
religides de matriz afro para o publico do Rio de Janeiro. Capone (1996), porém, afirma
que o destaque deu-se mais por suas a¢oes “seculares”, em especial a dancga, do que pelas
agoes "religiosas" no candomblé.

Para Lody & Silva (2002), a visibilidade alcancada pelo dirigente deve-se a sua
atuacio na dissemina¢do do que eram as praticas de candomblé frente a uma sociedade
ainda preconceituosa ao culto. Para estes autores, Jodozinho poderia ser lido como um
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inovador ou empreendedor ao relacionar sua imagem ao culto dos orixés, atrelando
historia, tradi¢do e ousadia em seu modo de vida e vinculo a religido.

Ao invés de criticarem o gosto por roupas finas, luxo e o fato de ser
homossexual, Lody & Silva (2002), indicam que a imagem controversa do dirigente teria
contribuido para a disseminagdo dos cultos afro, apesar deste tipo de visibilidade nem
sempre set convencional a um babalorixd. Pereira, ez a/li (2012), ao entrevistar a dirigente
do Axé Pantanal, encontra argumentos que corroboram com a posi¢do de Lody & Silva
(2002):

Entrevistador: A senhora poderia conta para gente de novo a
historia sobre a Gomeia, com relagio a lembranca que a senhora
tem e a relacdo que a casa de vocés tinha com a Gomeia.

Mie Maria de Xang6: Assim, ndo é nem em relacdo a casa em si,
mas a eles, porque era uma familia espiritual, esses zeladores que
eu citei o nome eles se unia [sic] que uma casa terminava pra outra,
a extensio de uma era da outra, o que sobrava de uma ia pra outra,
e o seu Jodozinho da Gomeia foi patrono pra todos que chegaram
de Salvador, [por] que ele veio primeiro, se instalou bem, tinha
como ajudar, e ele ajudou a todo mundo, inclusive meu avé. As
casas, todo mundo, a maioria dos zeladores que chegavam de
Salvador, a maioria passaram na casa do finado Jodozinho da
Gomeia. Por que ele tinha um amplo lugar, com bastante gente e
ele cedia espaco, pessoas pra jogar, as vezes, um zelador, um amigo
tava [sic] com alguma dificuldade ele cobria e vice versa, era meu
avo também. Entdo, era uma unido que hoje ndo existe... na nossa
religido o que ta [sic] pendente ¢ essa forca de uniao(PEREIRA, ef
alli, 2012, s/p).

Entendemos, para este artigo, que Jodozinho teve um duplo papel na sociedade
fluminense de sua época. Por um lado, ele permitiu, com sua visibilidade, que as criticas e
perseguicdes aos cultos afro-brasileiros — que existiam desde as décadas de 1930 e 1940 —
fossem arrefecidas, na medida em que sua presenca desmistificava o que ocorria dentro
de terreiros de candomblé. Por outro lado, sua atuacio civil levou a sociedade a debater,
ou pelo menos questionar-se, como deveria portar-se um dirigente de tal culto. Assim, as
controvérsias que envolveram a vida do religioso permitiram que, tanto as mattizes
religiosas afro-brasileiras como a sociedade, debatessem qual seria a postura “aceitivel”
ou mesmo “ideal” para uma realidade em que as mentalidades do urbano e industrial
ainda coexistiam, em certas instancias, com o rural. Ao mesmo tempo, a sexualidade do
dirigente e como ele a trabalhava permitia o infcio de uma reflexdo acerca da
homossexualidade no Rio de Janeiro e Brasil.

Assim, as situacées que envolvem a Jodozinho sempre terdo como eixo
regulador uma tensio entre o religioso e o profano, horas pendendo para um dos lados e
hora para outro. Contudo, ¢ indubitavel a contribuicdo que o dirigente deu no campo da
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visibilidade dos cultos afro-brasileiros, mesmo em situacdes em que era criticado por suas
acoes.

A construgdo do Terreiro da Gomeia em Duque de Caxias

O Terreiro da Gomeia em Duque de Caxias é construido e inaugurado na
década 1950. Conforme o Redator Chefe do Correio da Manhid, Costa Rego, e o
Jornalista Guima: “ [... | Joaozinho da Gomeia inaugurou o novo terreiro com Inhansa
[sic] glotiosa” (JORNAL CORREIO DA MANHA, 9 DE DEZEMBRO DE 1951, s/p).
Em anos anteriores a abertura, Jodozinho compra por cinquenta mil cruzeiros os
nimeros 2805, 2806 e 2807, no loteamento Vila Leopoldina IV no municipio de Duque
de Caxias. Atualmente o endereco do terreiro situa-se na rua General Rondon n°® 360, no
bairro de Copacabana. O local fazia parte da antiga Fazenda Jacatirdo que deu nome a
uma das ruas do bairro, assim como Dr. Laureano e Ipanema. Desta forma, as pessoas
comecaram a utilizar os nomes das ruas como defini¢do de bairro gerando confusdo até
os dias atuais. Peralta (2000) indica que a abertura de seu terreiro em Duque de Caxias é
fruto do trabalho como dancarino e de ajudas vindas de suas filhas de santo que vendiam
doces como "Baianas" no centro do Rio de Janeiro.

Sobre a construgio do local e a importincia adquirida o size "Projeto Cultural
Jodozinho da Gomeia" informa:

O Terreiro foi construido aos poucos, quem podia contribufa com
quatro contos de reis por més, além disso, passavam uma cestinha
pedindo ajuda. No dia 10 de maio de 1950, Mie llecy da Silva
chega da Bahia trazendo a muda da Juremeira [Mimosa tenuiflora
(Mart.) Benth.], arvore consagrada ao Caboclo Pedra Preta para
plantar na Gomeia. Poucos anos depois, este trecho da rua passou
a ser chamado de Avenida Copacabana. Devido a grande procura e
movimentacdo a emptesa de 6nibus da viagdo Unido, ctiou a linha
“Caxias - Copacabana”, no para-brisa lia-se em uma placa “Via
Jodozinho da Gomeia”. Em 1978, mais uma vez esta rua muda de
nome, passando a ser chama da "Rua - Prefeito Braulino de Matos
Reis (PROJETO CENTRO CULTURAL JOAOZINHO DA
GOMEIA, 2014, s/p).

Conforme Siqueira (1971), o Terreiro da Gomeia atraia em torno de 5 mil
pessoas. Apesar do numero alto indicado pelo autor, a casa construida por Jodozinho
contava com um espago para festa de, aproximadamente, 20 x 15 m? de tamanho
(PEREIRA, 2016), além de cinco quartos para visitas, espago para estacionamento e a
propria residéncia do dirigente onde recebia os visitantes mais ilustres em uma ampla
varada (PEREIRA, 2016).

Além do espago, o Terreiro da Gomeia contava, desde sua fundacdo com
sistema de iluminacio elétrica e de som, além de uma arquibancada em alvenaria e um
palanque para as visitas mais ilustres. Assim, Siqueira (1971) registra que Jodozinho teria
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sido “pai adotivo de 34 criangas 6rfas, as quais ele criou e educou” (SIQUEIRA, 1971, p.
51), além de sustentar mais 23 pessoas que se relacionavam tanto com seu terreiro (no
plano espiritual) quanto no cotidiano (plano civil). Entrevistas realizadas por Pereira
(2016) informam, por exemplo, que a populacio que reside até hoje no entorno do
terreno onde havia a Gomeia declaram que o dirigente distribufa comida e carne aos
vizinhos, durante a realizacdo de suas festas religiosas, além de abrir a casa para receber
campanhas de vacinacio. Além disso, as pesquisas de Pereira (2016) conseguiram
comprovar, pelo viés arqueolégico, que Jodozinho distribufa remédios aos que buscavam
ajuda no terreiro na auséncia de médicos (SANTOS, 2015).

As controvérsias religiosas e seculares

Para além de sua vida religiosa dedicada ao seu terreiro, Jodozinho da Gomeia,
ja consagrado como grande pai de santo do candomblé carioca, serd alvo de inimeras
outras polémicas que chocaram a identidade religiosa e a secular. Ele, eximio dancarino e
personagem na sociedade carioca, serd confrontado com as responsabilidades de
babalorix4, um dirigente tido, em alguns momentos, até mesmo como duro e rispido no
tratamento aos seus filhos de santo quando ndo cumpriam suas obrigacdes dentro do
terreiro (SANTOS, 2015).

Dentre as controvérsias, destaca-se a sua “refeitura”. Peralta (2000) indica que
ainda na década de 1950 ele foi "refeito" no candomblé no Terreiro da nacio Kétu de
Mie Menininha (o Terreiro do Gantois na Bahia”). Causava estranheza, inicialmente, o
fato de ser "refazer" (ou ser reiniciado) alguém que j4 havia sido "feito" (iniciado) desde
os 18 anos de vida. Em seguida, se a renomada ialorixa concordaria em ter em seu
séquito alguém tdo controverso. Para Peralta (2000) a situagdo relacionada a este
"refazer" o santo deve ser entendido sob dois prismas: problemas financeiros no
candomblé baiano (que levaram Mie Menininha a aceitd-lo) e o ndo cumprimento de
obrigacoes de iniciados, pois ele ja era um babalorixa. Contudo, fontes orais consultadas
para este artigo informam que Jodozinho apenas teria ido ao Gantois para a realizagio de
um “bori” — rito do candomblé em que se fortalece a cabega espiritual e fisica de um
candomblecista (SANTOS, 2015) — mas nunca teria sido “refeito” pela dirigente baiana.

Ja para Siqueira (1971) Jodozinho teria pedido auxilio a Mie Menininha para a
retirada da “mao de vumbi®” com o falecimento de Pai Jubiabd, quem lhe iniciou no
candomblé. O rito, que ocorte apds a motrte do/da dirigente que iniciou alguém consiste

7 O Tetreiro do Gantois (Ilé Iya Omin Axé lyd Mass¢), fundado por Maria Jilia da Conceigio
Nazaré em 1849 como uma dissidéncia do Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho
(PEREIRA, 2013), teve grande repercussao na midia e nos estudos afro-brasileiros ao ter como
seus membros cantores como Caetano Velozo, Gal Costa e Maria Bathania. No campo académico
serviu de local de estudo tanto para Nina Rodrigues no século XIX, como para Pierre Verger ja no
século XX. A casa sempre esteve as voltas com a midia e com a valorizacio do patriménio cultural
e religioso afro-brasileiro, sendo Mie Menininha considera nio apenas uma das grandes
sacerdotisas do local, mas também uma figura influente na cultura nacional e baiana.

8 Para este termo encontrei ainda a grafia "vumi" (Cacciatore, 1988) ou o termo "Mio de Lefé".
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no uso de uma planta ritual para este processo, a caapeba-patiparoba (Pothomorphe peltata
(L.) Miq.), pois seu uso estd associado a "feitura da cabe¢a" e deve ser utilizada, entdo,
para a retirada da influéncia da pessoa falecida na vida de quem ainda esta no plano
material. O ritual deve ser feito pessoa colocando a mio no lugar da cabeca onde
ocorrera as incisdes e/ou escarnificagdes para a feitura do individuo, retirando assim
qualquer presenca ou energia do/da falecida para que este nio cause maleficio a pessoa.

Habita, desta maneira, o campo da especulacdo as causas do rompimento do
Gantois com a Gomeia. A relagio amistosa entre Mie Menininha e Jodozinho dura
pouco e esta se tornaria uma das grandes vozes de critica as posi¢des do dirigente
relacionadas a sua homossexualidade e quanto ao uso de caboclos em candomblés®. Tal
como Landes (2002) ja havia feito na década de 1930 e ainda acrescenta o fato da
ostentacido que o babalorixa tinha em seu terreiro. Apesar da indisposi¢do com a famosa
dirigente baiana, o Terreiro da Gomeia florescia. Siqueira informa que

[...] nos quatenta anos em que se dedicou ao candomblé, fez
4.777 filhos e filhas de santo, no Brasil e exterior. Por diversas
vezes, teve de ir ao estrangeiro para fazer filhos de santo. Essa
obrigacdo o levou a Argentina, Venezuela, Franga, Peru,
Uruguai e até a Inglaterra (SIQUEIRA, 1971, p. 63) [grifos
do autot].

Uma das filhas mais emblematicas que Joaozinho teve foi Giselle Cossard
Binon, esposa do embaixador francés no Brasil que, ao ir em uma das festas de
candomblé na Gomeia, teria sido “tomada” por Kaitumba (equivalente a Iemanja nago) e
dali fora recolhida pelo dirigente para sua iniciacio. Apds sua entrada no candomblé,
Gisele assumiu o nome de Giselle de Omindarewa e, ja na década de 1970, abriu a sua
casa de candomblé em Duque de Caxias, apds separar-se de seu marido pelo amor que
tinha aos cultos afro. Gisele foi responsavel também por pioneiros estudos do
candomblé Angola no Brasil em sua tese de doutorado em antropologia (Contribution a
PEtude des Candomblés du Brésil. 1.e Rite Angola, de 1970), além de ter se relacionado com
pesquisadores como Pierre Verger durante a década de 1980 (DION, 2002).

Ainda no campo das polémicas, ganha destaque suas aparicdes publicas de
modo inusitado para um sacerdote do candomblé. Peralta (2000) destaca dois eventos
que marcariam a vida publica do dirigente: um em 1952, quando saiu vestido de vedete
Atlete no carnaval e outro em 1956, quando participou do Baile de Carnaval do Teatro
Municipal vestido de Cledpatra e teria sido catregado por homens musculosos quando
adentrava o local (PERALTA, 2000).

9 E valido lembrar que Jodozinho era mais conhecido pela eficicia de seu Caboclo Pedra Preta do
que de sua orixd Oyéd/lansd. Em casa Angola a relagdo entre os otixds e os caboclos sdo
costumeiras e constituintes da forma de culto, ao contrario dos candomblés Nagos que utilizam,
normalmente, apenas os orixas para os servi¢os e atendimentos.
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Ainda ndo totalmente verossimil e sem fontes que corroborem os fatos, a
narrativa de vida de Jodozinho da Gomeia afirma que nas décadas de 50 e 60 o Terreiro
da Gomeia, passou a ser referéncia no Municipio de Duque de Caxias, ndo s6 por ser um
dos primeiros terreiros de candomblé na regido sudeste mais pelos seus frequentadores,
politicos e artistas de todos os lugares: Embaixadores da Franca, Inglaterra e Paraguai,
Cauby Peixoto, Dorival Caymmi, Emilinha Borba, Francisco Alves, Getdlio Vargas,
Henrique Teixeira Lott, Maria Antonieta Pons, Marlene, Ninon Sevilha, Paulo Gracindo,
Solano Trindade, Tenério Cavalcanti, Djalma de Lalu e José Bispo dos Santos ou Pai
Bob6, como era conhecido. Este dltimo veio para o Rio e, por alguns anos, esteve ao
lado de Jodozinho da Gomeia, auxiliando-o nas fungées sacerdotais. Em 1957 Pai Bob6
foi para Sao Paulo e na cidade de Santos fundou o primeiro candomblé do estado.

A morte do “Rei Negro” da Baixada

Porém, toda esta trajetéria controvertida encontra um fim tragico na década de
1970. Assim, como controversa sdo suas explicacées. Em 1971, em viagem, ele falece
devido a um tumor cerebral. Sua morte se deu em Sio Paulo, em 19 de marco de 1971, as
09 horas e 30 minutos, devido a complicacdes na pos-cirurgia da retirada do tumor. As
mesmas dores de cabeca que o teriam levado a se iniciar no candomblé na década de
1920, agora foram a causa de sua morte. Jodozinho viveu 57 anos.

Gama (2014) informa que Jodozinho estava em Sio Paulo devido a servicos
religiosos que realizava no terreiro de um filho de santo - Paulo Sérgio Nigro, o Gitadé.
Ap6s uma sincope cardiaca, o babalorixa foi internado e, sabendo-se do estado avan¢ado
que o cincer se encontrava ao ser descobetto, os médicos optaram pela operacio que, em
seu pos-cirirgico, levou ao falecimento do dirigente.

Pereira, et alii (2012), ao realizar entrevistas com ex membros do Terreiro da
Gomeia, indica que a doenga seria uma "surra de orixa", ou seja, um maleficio mandando
pelos deuses em consequéncia de suas atitudes. Em especial, a oralidade coletada versa
que a morte veio ap6s Jodozinho ter vestido sua roupa de Oya para um desfile
carnavalesco.

Por uma opgdo mais religiosa do que pratica, o corpo ¢ transladado de carro até
Duque de Caxias para ali ser enterrado, afinal deveria receber ritos ¢ homenagens de seus
filhos de santo. Gama (2012) indica que a familia carnal do dirigente desejava que o
enterro fosse na Bahia. Contudo, a maioria dos filhos/as de santo e a necessidade de
realizacio do rito mortuario do axexé levaram a escolha da cidade fluminense.

Conforme o jornal baiano Diario de Noticias de 23 de marco de 1971, antes do
sepultamento houve uma enorme chuva e trovoadas, o que foi relacionado a
manifestacio de Oyd/Iansi pela morte de seu filho. O enterro se deu no Cemitétio do
Belém no bairro Corte Oito, entre 16 e 17 horas. A revista Manchete de 03 de abril de
1971 veicula uma matéria intitulada "Funeral para um rei negro" e relata uma série de
desmaios, histeria e homenagens que Jodozinho recebera ndo apenas de seus adeptos,
mas de politicos e pessoas influentes da época.

Até no episédio de seu falecimento, as controvérsias se mantém: a mesma
entidade que, para alguns, vingara-se implacavelmente pelo uso irreverente de suas
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roupas, agora prestava-lhe homenagens em forma de chuvas e trovoadas, que lhe sio
caracteristicas.

Jodozinho da Gomeia: um dos vetores da diaspora dos candomblés cariocas -
Consideragdes Finais

O que simboliza a trajetéria de vida de Jodozinho da Gomeia? O simbolo
religioso e o mito entorno de seu nome e agdo tendem a serem maiores do que uma
trajetéria de vida pode abarcar. Concordando com Bourdieu (1996) em seu texto “ A
ilusao biografica” quanto a impossibilidade de se compreender plenamente as polémicas
saculares e religiosas que engendraram a vida do pai de santo. Como realizamos até aqui,
os episédios apresentados refletem nio apenas o desenvolvimento do préprio Grande
Rio entre as décadas de 1940 a 1970, mas também as transformacdes economicas,
politicas e sociais do préprio Brasil durante os Periodos Democriticos (1930-1964) e da
Ditadura Militar (1968-1987).

Contudo, estes os pontos controversos de sua biografia permitiram um maior
conhecimento do que eram (e ainda sdao) os cultos afro-brasileiros. Ao contrario do que
os criticos a Jodozinho podiam esperar, as situagdes consideradas “tabus” na vida do
dirigente refor¢aram mais ainda a presenca das matrizes religiosas de origem africana no
conjunto das religiosidades nacionais. O fato de ser mulato, homossexual e pai de santo
(GAMA, 2014) sio eloquentes tanto para a sociedade brasileira das décadas de 1950 a
1970, quanto sio para a sociedade brasileira do século XXI, no sentido de valorizagio da
tolerancia, da diversidade e da liberdade de expressao religiosa.

Assim, analisar esta trajetéria de vida é, de certa maneira, lancar uma luz
também sobre as questGes de género dentro das matrizes afro-brasileira (presenca de
dirigentes masculinos e homossexuais), em especial quando se constata que no Rio de
Janeiro do século XXI ha uma prevaléncia de pais de santo na principal nac¢do que forma
este culto, a Kétu (PEREIRA, 2015b).

Jodozinho da Gomeia demonstra que, apesar da preponderdncia na histéria das
religides afro-brasileiras dos candomblés baianos como polos de didspora de novos
terreiros para o resto do Brasil (NETTO, 2009; ROCHA, 2000; INSTITUTO DO
PATRIMONIO HISTORICO E ARTISTICO NACIONAL, 2012), o Rio de Janeiro
passa, a partir da década de 1950, a ser um novo centro dispersor de dirigentes para
varios locais do Brasil, como demonstra a trajetéria de Jodozinho da Gomeia em Duque
de Caxias e da nacdo Efén com o Axé Pantanal (também em Duque de Caxias) que do
Grande Rio de Janeiro passou a fundar casas em diversos estado da federacido (Pereira ef
ali, 2012). Ou seja, para além da Bahia, o territério fluminense passa a atuar como uma
outra vertente de iniciagio e da religiosidade afro-brasileira, independente das casas
soteropolitanas, com suas dindmicas religiosas proprias.
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Além das casas citadas, a pesquisa de Conduru (2010) obteve através do uso de
fontes orais que informam que a matriz Jeje-Mahin de Gaiaku Luiza (Gaiaku Rosena!®)
teria se iniciado primeiro no Rio de Janeiro e nio na Bahia como defende Carvalho
(2006), o que corrobora para a compreensio de que o estado atuou (e ainda atua) como
polo dispersor do candomblé para o resto do pafs:

No ja mencionado 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 1864 (...), para
o Rio de Janeiro, fundou um terreiro no bairro da Sadde,
com o Asé Podaba-Jeje”. O que é confirmado por Mejitd
Helena de Dan, bisneta-de-santo de Guaiaku Rosena, em
seu depoimento contido nesse mapeamento: “O nosso [asé]
aqui do Rio, especialmente o da minha casa, é o Jeje
original, oriundo da Africa, mas nio tem descendéncia da
Bahia. Jeje do Rio de Janeiro mesmo (CONDURU, 2010,
p. 181) [grifos do autor].

Neste sentindo, as pesquisas de Pereira (2016) sobre o Terreiro da Gomeia tém
indicado a presenca de casas descendentes desta em lugares como: Goias, Brasilia, Minas
Gerais, Sio Paulo, Pernambuco e, até mesmo, na Bahia. Assim, fixa-se o Rio de Janeiro
ndo como um concorrente baiano, mas como mais um polo dispersor do candomblé para
o resto do pafs.

Assim, longe de ser apenas uma figura su generis, Jodozinho da Gomeia, no
contexto da diaspora dos candomblés, atuou na divulgacio desta matriz religiosa, mesmo
em momentos em que era contestado ou criticado, permitindo que se descortinasse o
véu, quem em muitos casos cobre até hoje, a visibilidade dos cultos afro-brasileiros. Sua
trajetoria, muitas vezes preenchida de polémicas, informa tanto sobre a atuacdo de um
sujeito historico em busca de reconhecimento e espago social, como também quanto as
formas encontradas por ele para a desmistificagio do candomblé no Rio de Janeiro.
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