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Resumo: Este artigo analisa a importancia das oferendas a Iemanja e sua inser¢do na
historia da cidade do Rio de Janeiro a partir da circularidade das memoérias dos agentes
religiosos, em especial aqueles relacionados com as religiosidades afro-brasileiras.
Analisamos as matérias de jornais desde meados do século XIX até os anos 1980 na
Hemeroteca da Biblioteca Nacional e as memérias das casas de santo sobre a Festa de
Iemanja, relacionando-as com a histéria da cidade, em especial com os espagos da praia e
da orla carioca que desapareceram nas sucessivas obras presentes na historia das
mudancas urbanas na cidade e as ruinas transformadas em outros espacos urbanos.
Devemos lembrar que o deslocamento do povo de santo para as areas periféricas da
cidade entre os anos 1930 e 1940 fez com que novos espagos (cachoeiras, rios, parques)
fossem ocupados para os rituais.
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Yemaya’s Rio: A city and its rituals

Abstract: This paper analyzes the importance of offerings to Yemaya and her insertion in
the history of the city of Rio de Janeiro based on the circularity of memories of religious
agents, especially those related to Afro-Brazilian religiosities. An analysis of newspaper
articles dating from the mid-19th century to the 1980’s was carried out at the National
Library periodicals section. Memories of religious temples about Yemaya Festivals were
also analyzed in relation to the history of the city. Particular attention was given to the
link between such festivities and beach and coastal areas in Rio de Janeiro that have
disappeared due to successive works linked to urban changes in the city and to ruins
being transformed into new utban areas. The information is considered against the
backdrop of people of saint being displaced to petipheral areas between the 1930’s and
1940’s, leading to new spaces (waterfalls, rivers, parks) being used for ritual purposes.
Key-words: Yemaya celebration, beaches, urban areas, Rio de Janeiro city.
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Rio de Yemaya: una ciudad y sus rituales

Resumen: Este articulo analiza la importancia de las ofrendas a Yemaya y su insercion en
la historia de la ciudad de Rio de Janeiro a partir de la circularidad de las memorias de los
agentes religiosos, en especial aquellos vinculados a las religiosidades afrobrasilefias.
Analizamos los atticulos de periddicos desde mediados del siglo XIX hasta los afios 1980
en la Hemeroteca de la Biblioteca Nacional y las memorias de las casas de santo sobre la
Fiesta de Yemaya relacionandolos con la histotia de Rio, en especial, con los sitios de la
playa y de la costa carioca que desaparecieron en las sucesivas obras con el transcurso de
las transformaciones urbanas, y las ruinas, convertidas en otros espacios de la ciudad. Hay
que recordar que entre los afios 1930 y 1940, el dislocamiento de los practicantes hacia las
areas periféricas de la ciudad, hizo con que nuevos lugares (cascadas, rios, parques) fuesen
ocupados para los rituales.

Palabras clave: fiesta de Yemaya, playas, espacios urbanos, ciudad de Rio de Janeiro.

Recebido em 30/10/2017 - Aprovado em 14/06/2017

Introdugio: os brincos de lemanji na praia

Iemanja ¢ uma das deusas mais populares, ndo apenas por sua proximidade com
o universo das festas populates, das cang¢oes, historias literarias, magicas, charges e campo
artistico, mas pelo modo em que tratar de seu imaginario nos temete aos vatios espagos
por onde sua imagem flana pela cidade do Rio de Janeiro. Histérias populares nas praias,
nas festas e nos mercados. Simbolo que remete ao feminino, a estética e aos modos como
o género estd presente nessas historias, em que mostra a sociabilidade dos cariocas nos
espacos urbanos da cidade e nos transitos religiosos em que ela se encontra com Sio
Longuinho, Exu e outros deuses, santos e seres magicos que se fazem presentes quando
falamos dessa deusa tdo catioca, mas que atualmente pode ser tio montevideana, lisboeta,
argentina, mexicana, berlinense e transitar por varias cidades do mundo. Se, na Aftica, era
dona do rio, aqui ¢ também dona de um Rio de Janeiro feito mar.

Ha cerca de pouco mais de dois anos, mais precisamente em 15 de novembro de
2014, aconteceu meu segundo encontro com o imaginario sobre Iemanja. Estava na praia
de Ipanema no dia do feriado da Proclamacéo da Republica olhando o mar. De repente
como fazem todos os vendedores, uma senhora negra que vendia brincos se prostrou
diante de mim e de uma amiga que também estava na praia. Olhei seus brincos ¢ um em
especial me chamou aten¢do. Experimentei varios, mas acabei ficando com o primeiro
que vi (azul e vermelho). Antes de ir embora, lhe desejei uma boa venda e qui¢a que cla
venderia tudo. Af, dona Lucinha parou e contou trés histérias que haviam marcado sua
vida e sua experiéncia de trabalhar anos a fio na praia. De algum modo, o que eu lhe disse
sobre a boa venda fez com ela se remetesse logo a primeira historia.

Ela contou que havia visto Iemanjd. Hstava de manha na praia, vendendo
brincos, e uma mulher comum, com um cabelo longo preso em coque, lhe chamou pelo
nome, e ela foi 14, e a tal mulher disse que ela iria, a partir dali em diante, vender todos os
brincos. Ela saiu e um monte de gente vinha até ela olhar e comprar os brincos; as
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pessoas s6 compravam os brincos que estavam a mostra, nao adiantava apresentar nada
que ndo estivesse no mostruario. Depois de vender tudo, ela se voltou para ver se a tal
mulher estava 14, mas ela tinha sumido.

A ideia de passagem das horas e de assédio da multidio nio entrou em sua
narrativa, em que tudo ganhava uma conotacio totalmente magica, incluindo o préprio
tempo e espaco, no caso a praia. E o tempo era o da performance da venda, em que ha
sempre logicas magicas subjacentes aos numeros. Depois desse episédio, a vendedora foi
a um pai de santo; ou seja, entre Ipanema e a comunidade onde mora, em Botafogo, o
tema foi parar em um terreiro na Baixada Fluminense. O pai de santo lhe disse que havia
sido Iemanji que lhe dera caminho e lhe ajudara com o dinheiro da venda dos brincos.
Disse que foi 14, mas que ndo era espirita e que nio voltara mais, mas que fez um agrado
para ela no mar, pois afinal de contas os brincos eram de Iemanja, deusa da beleza, da
estética e do feminino. E que é do feminino que ganha seu pio, ou seja, da venda dos
brincos. Ela sé catrega brincos e espelhos em uma mochila e um pequeno mostrudrio,
coincidéncia ou nao, de Iemanja também.

Brinquei com ela e disse que apenas desejei 0 mesmo que Iemanja, ou seja, que
ela vendesse tudo, mas que eu ndo era a propria. Ela poderia voltar, me beliscar, que eu
estaria no mesmo lugar, e era de carne e osso. Disse-lhe: eu ndo sou Iemanji. Todas
rimos, e logo em seguida ela contou mais duas histérias. Estas estavam relacionadas com
o universo feminino e o trabalho na praia: o mar, Sao Longuinho, espelhos, os modos de
venda, e tudo como se desenrolava no ir e vir das areias da praia, o ambiente de trabalho
de dona Lucinha.

Tratamos aqui néo apenas da ideia de uma sociabilidade praiana, mas de como a
crenca em Iemanja movimenta pessoas em varios espagos e transitos religiosos, em que
as pessoas circulam nas praias, nas cachoeiras, nos terreiros e nas igrejas. Minha primeira
experiéncia com Iemanjd foi na porta da igreja do Outeiro da Gléria nos anos 1990.

Primeiro contato com Iemanji: Festa da Gloria

A primeira vez em que presenciei esse ir e vir foi quando estudei a Festa da
Gloria (BAHIA, 1994), no dia em que havia um despacho de uma cabe¢a de cera
adornada com canjica na porta que dd para o acesso central da Igreja. Pairava um mal-
estar de todos da irmandade que circulavam por ld. Muitos negaram que havia algo ali,
mas o mal-estar era notério. A cabega, no candomblé,? ¢ um dos érgaos mais importantes
do corpo, e Iemanja ¢ a dona de todas as cabegas. Dona do ori, nada se faz para a cabeca
em que ndo se cante para Iemanjd. Era o dia 15 de agosto de 1994, periodo em que a

2 Candomblé: ¢ a religido dos orixas. Formada na Bahia, no século XIX, a partir de tradi¢oes de
povos iorubas, ou nagos, com influéncias de costumes trazidos por grupos fons, aqui denominados
jejes, e residualmente por grupos africanos minoritarios. O candomblé iorubd, ou jeje-nagd, como
costuma ser designado, congregou, desde o inicio, aspectos culturais origindrios de diferentes
cidades iorubanas, originando-se aqui diferentes ritos, ou nagdes de candomblé, predominando em
cada nagio tradi¢Ses da cidade ou regido que acabou lhe emprestando o nome: queto, ijexa, efd.
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Festa da Gloria era relativamente popular e que havia frequéncia grande tanto de
umbandistas e candomblecistas quanto de catdlicos.

Muitos umbandistas em transe nos jardins do Outeiro, muitos candomblecistas
devotos de Iemanja. E ainda aqueles que rememoraram sua fé na deusa de suas cabegas
ou o periodo de suas feituras, em que ainda pediam béngaos ao padre, quando existia a
missa dos iads na pratica inicidtica do candomblé (BAHIA, 1994). O transito da Gloria
parava, ¢ nenhum carro passava em dia de procissio. Nao obstante, 20 anos depois,
exatamente em 15 de agosto de 2014, a baiana de acarajé ja pode entrar na igreja, logo
apos esse ter se transformado em patrimonio, tornando-se um objeto caro nas barracas
do comércio da igreja. Festa que ja ndo apresenta mais publico, seja para comé-lo, seja
para compra-lo.

Catolicismo claudicante, fragil, cambaleante, que tardiamente abre a porta para a
baiana. Baiana com turbante de uma festa para a qual ninguém foi convidado ou mesmo
se convidou, em um catolicismo a mercé do patriménio arquiteténico e turistico, que
ainda lhe sustenta, pois afinal de contas a vista ¢ bela e a irmandade ainda é imperial. A
festa ¢ triste todos os dias, e o samba de sibado a tarde na praca do Russel lhe supera
qualquer publico na regido. O caminho da procissio ainda é o mesmo, ha uma pequena
renovagao dos quadros para um publico menos imperial, mais classe média conservadora
com algum pequeno desejo de ascensdo, um ou outro morador da Gléria. Talvez aquele
que ndo lhe suporta os padres da paréquia da Benjamin Constant, talvez alguns
“comunistas demais ou carismaticos demais”. Ou quem sabe algum padre artista, que
monta o presépio de natal no largo da Gloria, que certamente tem mais publico que
qualquer missa do Outeiro. Mas a grande maioria ainda era imperial, seja por ber¢o
portugués, seja por alguma proximidade com o antigo grupo de familias que formam a
irmandade. Reconheci muitos deles 20 anos depois.

Das memorias das oferendas na cidade e das praias como ruinas

A ideia inicial deste texto é entender quando e como as flores de Iemanja se
transformam em cotidiano da cidade e ganham intensidade e participagido popular, ou
seja, quando e como os grupos transitam pelos varios espacos da cidade. Se, conforme
vimos, Iemanja ¢ parte da memoria de muitos habitantes da cidade, entretanto nem todos
os adeptos e simpatizantes da religido tém clareza sobre quando as oferendas ganham
forca popular. Entendemos que a meméria é seletiva (POLLACK, 1992), sendo
reconstruida sob determinados aspectos sociais, e no caso analisado ha uma énfase
grande no momento de expansido das religides afro-brasileiras para outras regides do
Brasil e para o exterior.

Nas entrevistas realizadas com varios pais e maes de santo dos terreiros mais
antigos da cidade, a grande maioria se lembra dos anos 1970, momento de auge do
crescimento das religides afro-brasileiras em varias partes do pafs e em especial de sua
expansdo para varios pafses, principalmente da América Latina. Esse momento é
lembrado como o 4pice da religido e também como o surgimento das oferendas nas
praias, em especial em Copacabana. A fim de contrapor e verificar se a memoria que a
maioria dos pais e das mies de santo tinha dos anos 1970 era de fato a de maior forca
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popular, empreendi uma pesquisa na Hemeroteca da Biblioteca Nacional do Rio de
Janeiro que adotou como baliza temporal o final do século XIX até os anos 1990.

A principio, verifiquei que a memoria dos pais e das maes de santo era bastante
seletiva e estava diretamente relacionada com o que chamavam de apice da religido e de
sua expansio pelo pafs e para o exterior a partir dos anos 1970, como dito (FRIGERIO,
1999; SEGATO, 1991, 1994, 1997; ORO, 1998; PORDEUS JR., 2000, 2009; CAPONE;
TEISENHOFFER, 2002; BAHIA, 2012, 2013, 2014b, 2015), e também com o
calendadrio turistico da cidade, como se a celebrac¢io oficial do ano novo em Copacabana
tivesse acabado com o encanto da religido. Muitos afirmam que o turismo cerceou as
oferendas, em especial na orla de Copacabana e arredores, mas em momento algum
atribuem esse fato ao crescimento das outras religides que lhe serdo concorrentes, em
especial os pentecostais e neopentecostais. Também chama atencdo a intolerancia dos
neopentecostais e dos pentecostais em relacdo as religiGes afro-brasileiras, que aparece
nas entrevistas sobre as festas que tém inicio nos anos 1990, mas nos jornais, apesar dos
varios casos de intolerancia na cena publica, o tema s6 comega a ganhar for¢a nos ultimos
10 anos, porém com pouca visibilidade, pois ha um preferencial nas matérias de jornais
por tratar dessas religides do ponto de vista cultural. A intolerancia aparece com clareza
quando temos casos como o da pedrada na cabeca de uma crianca quando esta safa de
uma festa de orix4.

Apesar de muitos autores tratarem do reordenamento urbano, quase nenhum
deles trata das ruinas das praias e de seu aterramento como memérias das oferendas ao
mar, nem das novas formas de uso do espago urbano das cachoeiras e rios das areas
menos nobres da cidade.

O reordenamento do espaco urbano na histéria da cidade, que levou ao
deslocamento da populacdo para as novas periferias da cidade, ndo ¢ mencionado como
possibilidade de reconstru¢do da memoria das flores para Iemanji, sendo feita uma
histéria do reordenamento da cidade e de sua ocupacio pelas elites nas dreas nobres, que
passa a ser Copacabana, Leme, Ipanema e Leblon (ABREU, 1996; O’DONNELL, 2013;
RODRIGUES, 2009), ¢ ndo de suas ruinas, desocupacio e novas areas de ocupagao pelas
camadas populares, o que poderia levar, no futuro, a uma nova histéria social dos
subtrbios catiocas.

Se alguns autores tratam do reordenamento do espago urbano como obra das
classes mais abastadas, por vezes a memoria das demais classes sé aparece nas
contradi¢oes desse proprio reordenamento (RODRIGUES, 2009). Mas o que Jodo do
Rio (pseud6nimo de Paulo Barreto) chamava de @ cidade do feitico (1976 [1904]), ou seja, o
que de fato as camadas populares faziam nas horas vagas do tal reordenamento? Sera que
a histéria do reordenamento urbano trai, em parte, a memoria daqueles que se
deslocaram para as periferias?

Se, por um lado, alguns pais e maies de santo se lembram somente de
Copacabana e da Zona Sul nos anos 1970, outros mostram que usavam muito bem os
rios, cachoeiras e praias das Zonas Norte e Oeste da cidade também na mesma época.
Lembrando que a formagdo das rogas, ou seja, dos espacos fisicos dos terreiros, sera
fundamental para entender a ocupa¢ido desses novos espacos da cidade a partir dos anos
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1930 e 1940 (CONDURU, 2010; BARROS, 2000). Poucos se remetem as memorias de
infancia, pois se lembram também do preconceito que sofriam, ndo obstante admitirem
que muitos de seus conterraneos ja tinham prestigio no meio social por terem clientela da
politica em seus terreiros. Ha também nessas memorias de infancia outras praias que nao
a de Copacabana.

Assim, as ruinas de praias, aterramentos e reconstrucoes do espaco da cidade
sdo importantes na reconstrucdo da memoria da cidade, seja seletivamente lembrada ou
esquecida por seus atores sociais. No decorrer do século XIX até os anos 1950, parte das
praias cariocas foi aterrada desde a regido portuaria até o centro da cidade, a exemplo da
antiga praia de Santa Luzia, tendo se mantido a regido da Gléria intacta até os anos 1950,
antes da constru¢io do Aterro do Flamengo. Um dos pais de santo entrevistados,
contemporaneo de Jodozinho da Gomeia, se recorda que a maioria dos despachos era
feita ali e que o rio Maracani era usado para se fazer o ritual das dguas de oxald.> Nio ¢ a
toa também que parte da boemia musical se reunia no bairro ao pé da ladeira da Gloria,
musicos que circulavam pela cena musical e também pelas festas da Gloria e da Penha.

Inicialmente entrevistando pais ¢ maes de santo de umbanda* ¢ candomblé, a
grande maioria aponta a umbanda como sendo mais publica, portanto seria aquela

3 Ritual realizado em grande parte dos terreiros no més de janeiro, homenageando Oxald, revivendo
a relagdo com esse deus por meio de sua mitologia, sendo na Bahia realizado nos terreiros e na
famosa lavagem da Igreja do Bonfim.

4 Umbanda: religido criada no Brasil nos anos 1920, na cidade do Rio de Janeiro, que combina
elementos das religides afro-brasileiras, das tradi¢es indigenas, do catolicismo e do kardecismo. Na
umbanda, cultuam-se e incorporam-se entidades, espiritos e nio deuses: qualidades de exus,
pombagiras, caboclos, povos do Oriente, pretos-velhos, boiadeiros, marinheiros e baianos. Nio ha
incorporacio de orixas. As entidades sdo arquétipos da sociedade brasileira, ligados aos aspectos
histéricos e culturais do pafs. Nesse sentido, os pretos-velhos seriam os escravos negros trazidos da
Africa durante a escravidio, e os caboclos simbolizatiam os indios brasileiros. De acordo com Isaia
(2015, p. 118): “O reconhecimento oficial do 15 de novembro como dia nacional da Umbanda ¢é
sumamente indiciario da for¢a mitica da narrativa referente a Zélio de Moraes e ao Caboclo das
Sete Encruzilhadas.” Ha controvérsias sobre o surgimento da umbanda e, em linhas gerais, muitos
autores seguem a ideia veiculada nos textos de Diana Brown (1985) de que a religido teria sido
criada nas primeiras décadas do século XX a partir do relatos de Zélio de Moraes que constituiram
o que a pesquisa denomina zito de origemz da umbanda e que envolvia Zélio de Moraes e o Caboclo
das Sete Encruzilhadas. Entretanto, hd aqueles que afirmam que a relagio entre Zélio de Moraes ¢ a
fundagio da umbanda tenha sido construida tardiamente, apesar de ndo recusarem o valor
simbdlico de Zélio; entre tais autores, podemos citar Giumbelli (2002). Ha também autores que
problematizam o processo histérico de constituicio umbandista. Como exemplo, Rohde (2009),
que acredita na impossibilidade de se analisar toda a complexidade que envolve a religido partindo
apenas da historia de uma de suas partes constituidas. Portanto, a umbanda era, desde os seus
primérdios, diversificada internamente e tinha grupos, segmentos e confederagdes com distintos
cultos e formas diferenciados de tratar a questdo racial. Muitas dessas federagdes, ao contrario de
uma linha mais kardecista, mais racionalizada e préxima de uma leitura cristd, tinham uma maior
aproximagdo com as religides afro-brasileiras e defendiam uma possivel origem africana para a
religido. Além das diferentes formas de pensar e fazer umbanda, destacamos aqui a chamada
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responsavel pelas flores no final do ano na praia. O candomblé seria mais privado, mais
secreto e menos publico, portanto nao pde flores, ou barcos, mas faz balaios. E evidente
que ha uma diferenciacio e um modo de construgio identitaria entre esses grupos.
Contudo, se fosse assim, por que entio todos iam a praia? E por que iam sé para ver o
que os umbandistas faziam? Outro fato interessante foi a data. Todos apontavam entre os
anos 1960 e 1970 como a origem da oferenda das flores, mas, observando cronistas e os
jornais da Hemeroteca da Biblioteca Nacional desde fins do século XIX, vemos que se
trata da meméria da ascensdo da religidao e de sua expansio, mas ndo necessariamente da
popularidade das flores ao mar.

Realizando pesquisas, especialmente nos jornais de 1940 e 1950, tudo muda
bastante, e nesse caso a memoria das casas e dos terreiros é importante para pensarmos
muitas outras questoes, mas lhe escaparam muitas e muitas décadas (CONDURU, 2010;
BARROS, 2000), que sdo aquelas em que se fundam os espagos das rocas de candomblé>

umbanda omoloco, assim nomeada por Tancredo Silva, o chamado Tatd Inkice ou Tatd de
Umbanda. Segundo Lopes (2005, p. 5): “Tancredo foi um grande lider do samba e da umbanda.
Tanto que em 1947 ajudou a fundar a Federagdo Brasileira das Escolas de Samba e, logo depois,
criou a Confederacio Umbandista do Brasil.” Pinto e Freitas (1963) argumentam que a umbanda
seria originaria da Africa, mais especificamente de Angola, da tribo dos lunda-quiocos, que se
localizava ao sul de Angola. De acordo com Silva (s.d. apud SILVEIRA, 2012), o culto omoloc6
“[...] é origindrio no Rio de Janeiro antes mesmo da origem da umbanda (1908), [quando] ja eram
comuns praticas afro-brasileiras similares ao que conhecemos como Cabula ou Omoloco
[...]”.Assim, alguns seguimentos umbandistas buscavam uma aproximagio com as origens africanas
da religido, mais do que propriamente uma religido brasileira, sendo a umbanda tdo africana quanto
o candomblé.

Entrevistei representantes da umbanda mais africanizada, chamada omoloco, que valoriza os
clementos mais negros relacionados com a religido. Alguns deles sio filiados a Ceub, porém,
mesmo entre os filiados, muitos ndo compartilhavam das ideias de Tancredo da Silva Pinto sobre a
umbanda omoloc6. E mesmo aqueles que se opunham a ele concordavam em afirmar a
importancia de Tanctedo para a popularizacio das flores nas praias catiocas. Também entrevistei
representantes da Ueub que praticam uma umbanda dita “mais pura” ou “branca” e que fazem
men¢ao a Zélio de Moraes como fundador da umbanda, acreditando ter esta mais proximidade
com o espiritismo.

5 O espaco do terreiro que se expande ja nessa época nio terd a mesma forma que tinha em fins do
século XIX, quando estavam instalados no Centro da cidade. Nesse momento, a comunidade se
estrutura como roga ¢ se, por um lado, a principio poderia parecer um transtorno, ou seja, o
deslocamento do Centro da cidade para o subuirbio como algo imposto pelas reformas urbanas, por
outro conjuga aspectos da religido que sio fundamentais para sua manuten¢io. O espaco do
mato/floresta que passou a ser a organizacio dos terteiros na cidade do Rio de Janeiro reforca a
relacio dos homens com a natureza e, consequentemente, com os orixds e também passou a
circunscrever o grupo religioso a determinadas areas da cidade e protegé-lo da curiosidade dos nio
adeptos (BARROS, 2000). O terreiro passa a ser estruturado por espagos externos e internos que
demarcam setores que também estio diretamente vinculados a uma cosmogonia. Inscricdes em
muros brancos, jarros, garrafas e potes sobre portadas, bandeiras brancas surgindo inesperadamente
em meio a arvores, muros e fios de eletricidade, mais outras tantas coisas, constituem uma

simbdlica urbana particular (CONDURU, 2010, p. 195).
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e dos terreiros de umbanda que ajudaram a colaborar de algum modo para a popularidade
das flores.

A fundacio dos terreiros nas periferias cariocas proporcionou uma organizacio
importante mantida pela linha sucesséria destes. A mobilidade nos diversos espacos da
cidade ¢ feita por um grupo consolidado em torno da sucessio da familia de santo e
dentro de um espago em que os principais ritos poderdo ser realizados. Por outro lado, a
organizacdo em associagoes e em espagos proprios também fez com que, mesmo com
uma diversidade interna grande, a umbanda também crescesse e organizasse melhor suas
festas publicas e privadas.

Nesse sentido, os anos 1940 foram fundamentais, mas vale a pena reconstituir
um pouco os meados do século XIX até as primeiras décadas do século XX a fim de
compreendermos melhor esse processo.

Da migragao dos terreiros para o Rio de Janeiro
Em meados do século XIX, agravam-se as condicSes de vida na capital da

Bahia, ocasionando uma migracio sistematica de negros sudaneses para o Rio de Janeiro.
Para o negro forro, a disputa no mercado de trabalho se torna cada vez mais dificil, e as
condi¢oes de habitacGes, mais precarias. Os vinculos de nacio eram fundamentais para a
manutencio de uma identidade prépria, vinculos esses que sé comecariam a se desgastar
depois da Abolicio, com a reestruturacio radical por que passam as novas (MOURA,
1995, p. 42) “classes populares” brasileiras. Restava viver em dois mundos, ganhar
espacos na vida subalterna dos pequenos servicos e nas vendas de rua e de feira, ou na
exuberdncia das festas e na forca do santo. Assim, negros baianos livres chegavam ao Rio
de Janeiro nos pordes dos navios que faziam escala no porto de Salvador, principalmente
das nacdes sudanesas, em busca de trabalho. Os primeiros que conseguem uma situacio
na capital, um lugar para morar e cultuar os orixas e uma forma de trabalho nio hesitam
em fornecer comida e moradia aos que vdo chegando, o que permitiv um fluxo
migratério regular até a passagem do século, garantindo uma forte presenca dos baianos
no Rio de Janeiro. Ao lado dos africanos trazidos pelo trafico para o Rio, geralmente
bantos, se juntavam negros de outras etnias, vendidos no Nordeste para os ciclos do ouro
e depois do café, que terminaram na cidade formando a populacio dos bairros populares
em franca mesticagem. Ali, os baianos forros migrados por opcio prépria constituiriam
uma elite no meio popular e, generalizando-se as informacdes de seus sobreviventes e
descendentes, pode-se supor serem predominantemente nagos (iorubds). Assim, ¢ no
candomblé e nas habitacSes coletivas que se espalham em Salvador, nas juntas de alforria,
nas irmandades e nos espacos da musica e da religiosidade no século XIX, que muitos
negros buscavam celebrar uma ideia de heranga africana (GILROY, 2001). Essa heranca

migra com a vinda dos baianos para a cidade do Rio de Janeiro.
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O crescimento urbano-industrial e as migracdes internas provocadas pela
Abolicio acarretariam um crescimento populacional acelerado no Rio de Janeiro. A
populacio negra da cidade s6 voltaria a crescer ja na segunda metade do século XIX com
a decadéncia do café no vale do Paraiba e as chegadas sistemdticas dos baianos que vém
tentar a vida no Rio de Janeiro. Muitos dos que trabalhavam no comércio de rua na
cidade foram afetados pelas batidas policiais em meados do século XIX.

Na segunda metade do século XIX, muitas prisdes eram decorrentes das batidas
policiais também nos terreiros de cultos afro-brasileiros; acusados de feiticaria, alguns de
seus lideres iam para a casa de deten¢io (criada em 1856).° No final do século, cresce o
perfil dos presos de vendedores ambulantes. Muitas batidas policiais eram na freguesia de
Sacramento, localizada no centro da cidade, lugar de concentracio das casas. E também
na Sio José, Santa Rita, na Gloria e Espirito Santo (SOUZA, 2010).7

Os transitos e as viagens de mie Aninha entre Bahia e Rio de Janeiro na virada
do século XIX e as primeiras décadas do século XX serdo fundamentais para a vinda da
religidao para a cidade do Rio de Janeiro. Mide Aninha era dissidente do terreiro criado por
Iya Nass6.2 A sucessdo de Iya Nasso (terreiro do Engenho Velho) gerou nova ciso e,
consequentemente, a fundacio de outro candomblé no Rio Vermelho. Este fica

¢ Se, no petiodo joanino, as expressGes comuns eram casas de feiticatia e calundus para designar
praticas religiosas dos negros que reuniam vasta clientela (ALGRANTI, 1988), isso vai sendo
paulatinamente substituido em meados do século por outros termos. As denominacdes policiais
que passam a ser mais usadas eram casas de batuque, casas de dar fortuna, casas de dar feitico para
as mesmas praticas religiosas (SOUZA, 2010). Mas o termo zungu passou a ser o mais frequente e
designava ponto de referéncia para a populagio negra escrava ou livre. Muitas mulheres
cozinheiras, engomadeiras, lavadeiras e os homens pedreiros, carpinteiros e estivadores. O Didrio de
Noticias, jotnal catdlico e bastante conservador, além de noticiar muitas dessas detencoes
(juntamente com o Jornal do Commercio ¢ a Gageta de Noticias), também publicou o folhetim os
Feiticeiros na Corte, transformando esse cotidiano da cidade em romance.

7 Souza (2010) chama a aten¢io para a rua Nuncio, que ficava entre a Freguesia de Sacramento e o
Campo de Santana, e que nos registros da casa de detengdo era a rua onde havia maior niimero de
batidas entre 1870 e 1890. Sampaio (2000) mostra que nessa rua morou um feiticeiro famoso, o Pai
Quilombo, também vulgarmente conhecido como Juca Rosa Criolo.

8 Na documentacio analisada por Verger (1987), Reis (2003 [1986]) e Castillo e Parrés (2007), ha
uma identificacio possivel de que Iyd Nasso era Francisca da Silva. Ela, uma liberta nago,
juntamente com seu marido, José Pedro Autran, seus filhos e seus ex-escravos, negros alforriados
pelo casal, como sua filha de santo Marcelina da Silva e Maria Magdalena da Silva (filha de
Marcelina), voltaram, em outubro de 1837, para a Costa da Africa, passando sete anos na cidade de
Ketu. Francisca era a0 mesmo tempo senhora e ialorixa de Marcelina. Acredito que alguns de seus
escravos, além de prestarem servicos domésticos ou de ganho, fossem seus filhos de santo. Iya
Nasso retornou a Bahia, se instalou definitivamente na avenida Vasco da Gama, no bairro do
Engenho Velho, e esta se tornaria uma instituicio central na vida religiosa de Salvador e,
posteriormente, na cidade do Rio de Janeiro (MOURA, 1995, p. 24; ROCHA, 1994, p. 28-29). Do
“Engenho Velho” surgiram dois terreiros: o Gantois e o Axé Op6 Afonja ROCHA, 1994, p. 28-
29).
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conhecido com o nome do antigo proprietatio do terreno, Gantois. Muitos dissidentes de
Iya Nasso, liderados por Aninha, filha do afamado Bamboché,’ dio origem a uma nova
casa: 0 Axé Opd Afonjd. Ainda em 1886, Mie Aninha de Xangd veio ao Rio com
Bamboxé e Oba Sanid, fundando uma casa na Saude. Na primeira vez que veio a cidade ja
“botou iab”, ou seja, iniciou pessoas na religido.!?

As mortes de Jodo Alaba,'" em 1926, de Cipriano Abedé,'> em 1933, de Mie
Aninha, em 1938, e de Benzinho Bamboxé, em 1940, levam a sucessdes de seus axés,
consolidando a religido a partir de sua organizacdo espacial e expansido geogrifica dos
terreiros pelas dreas mais periféricas da cidade, e o fim da vida dessas liderangas religiosas
coincidia com mudangas na legislagio, com a promulga¢ido do Decreto n2 1.202, de 8 de
abril de 1939, lei federal que deixou de autorizar a perseguicao e a repressiao das praticas
religiosas afro-brasileiras. Momento fundamental na organizagio ritual, na consolidagao
da religido e na circulagdo nos novos espacos urbanos.

Esses  terreiros sio  fundamentais na formacio de uma nova
estrututa, incorporando em um s6 os cultos das principais cidades iorubds, diversamente
do que ocorria na Africa, onde eles se davam em templos separados. O terreiro toma a
forma simbolica do proprio continente africano, os orixas das cidades ganham espago
com seus assentamentos no terreiro, enquanto as entidades do céu aberto sdo cultuadas
em sua mata. O préprio termo candomblé sé aqui teria o significado de culto, ou casa
(MOURA, 1995, p. 25) religiosa, e a forma acabada do II€ Iy Nasso, do Gantois, do 1l€

9 A palavra bamboxé vem do iorubd bangbose, “ajuda-me a segurar o oxé”, aplicada aos iniciados do
orixd Xango6 Lima (1987, p. 71). Bamboxé se tornatia uma figura central na histéria do candomblé
da Bahia e também do Rio de Janeiro, sendo até hoje saudado como Esa Obitik6. Esa é tanto
compreendido como o titulo de um dos ministros no conselho do reino de Ketu, o décimo na
hierarquia, quanto como a ideia de um ancestral fundador do terreiro invocado no ritual do padé
(oferenda a Exu).

10 Muitos se agrupam em torno de seu nome: Tia Joana Obasse, Tia Sanan de Ox6ssi, Tia Oxum
Toqui, Tia Liberata, Oloya de Iansa, Tia Josefa Rica de Oxum, Tia Bombala de Iansa, Tia Paulina
de Oxum Queré, Tia Amélia ¢ Tia Bambala, ambas de Oman Oxagui, e Mie Oy4 Bomin, que era
ialotixd do axé localizado na rua Jodo Caetano, 69 (ROCHA, 1994, p. 49; RIO, 1976, p. 30 e 35;
VIANNA, 1999). As casas onde morou eram pontos de encontro de velhos conhecidos baianos
que se fixaram no Rio de Janeiro.

11 Praticava candomblé nago, morava na rua Bardo de Sdo Félix, bairro da Saude, e iniciou Tia Ciata
¢ a maioria das tias baianas.

12 Abedé de Ogum veio da Africa para a Bahia nos fins do século passado e recebeu depois um axé
de Tia Julia de Ox6ssi, antecessora de Tia Massi (Maximiniana Maria da Concei¢do) como mie de
santo da Casa Branca para fundar um candomblé no Rio de Janeiro. Ele fundou uma casa na rua do
Propésito e depois se transferiu para a rua Jodo Caetano. Além de babalorixa, chefe de terreiro, era
babaoluw6 (sacerdote de Ifa) e olossain (iniciado no conhecimento das folhas) (ROCHA, 1994, p.
32-33).
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Axé Apo Afonja e dos outros terreiros tradicionais se mantetia como estrutura central das
organizacQes religiosas negras no Brasil.!3

O vai e vem de baianos entre Rio e Bahia e de africanos entre Bahia e Africa era
comum. Muitos iam tratar de assuntos da religido nas casas de candomblé de Salvador, e
como os negros baianos iam eventualmente a Africa, retornavam com informacges e
mercadorias.!*

Tia Bebiana e suas irmis de santo Monica, Carmem do Xibuca, Ciata, Perciliana,
Amélia e outras, que pertenciam ao terreiro de Jodo Alaba, formavam um dos principais
nicleos (ROCHA, 1994, p. 32-33). Tia Perpétua, que morou na rua de Santana, Tia
Veridiana, mae do Chico Baiano, Calu Boneca, outra mae de santo, Maria Amélia, Rosa
Ol¢, da Saude, Sadata da Pedra do Sal, que foi uma das fundadoras, com Hilario Jovino,
do primeiro rancho, o Rei de Ouro. Tia Monica, mie de dona Carmem, hoje como Didi
da Gracinda, era do candomblé, mas mulher do Xibuca. Tia Gracinda, que foi mulher do
Didi, citada até o famoso Assumano Mina do Brasil, negro mal€, mas nio vivia com ele,
porque suas leis do culto islamico impediam. Hilaria Batista de Almeida, famosa Tia
Ciata, relembrada em todos os relatos do surgimento do samba carioca e dos ranchos.!> A

13 Cabe ressaltar que na Africa a religido estava sob o controle de sacerdotes especificos ou familias
encarregadas de cultuar certos deuses, dar-lhes oferendas e iniciar pessoas. Atribui¢do exclusiva de
clas, linhagens ou grupos de sacerdotes. A estrutura religiosa teve de se organizar no contexto da
escravidiao que levou a dispersdo de familias e, consequentemente, ao reagrupamento entre negros
provenientes de grupos étnicos distintos. Sua estrutura no Brasil se consolidou a partir da ideia de
hierarquia baseada em uma familia espiritual em que cargos e fungdes sdo atribuidos a seus adeptos.
Isso somado ao fato de reunir em um unico templo diferentes modelos de cultos africanos (SILVA,
2005, p. 61). As nagdes atribuidas aos africanos no trafico negreiro foram assumidas como
identidades de origem no momento em que se organizavam em comunidades no novo mundo
(OLIVEIRA, 1988, 1997). “Nagio”, conceito que identifica os terreiros a partir de seu corpus ritual e
ideolégico, fundados por africanos e, posteriormente, sustentados e perpetuados potr seus
descendentes, consanguineos ou religiosos (LIMA, 1976).

14 Esse circuito Rio-Bahia-Africa foi constante na trajetéria do famoso Martiniano Eliseu do
Bonfim. Nascido sob a escravidido de pais que haviam comprado sua propria liberdade, foi enviado
a0s 14 anos a Lagos, na Africa Ocidental, 14 permanecendo de 1875 até 1886, quando estudou as
tradi¢des tribais de seus antepassados e aprendeu inglés nas escolas missionarias. Era o perfodo da
crescente expansio colonial inglesa sobre os povos iorubas e seus vizinhos. Seu pai era da tribo
egba, sendo trazido para o Brasil em cerca de 1820 e liberto em 1842. Sua mie era da nagio ioruba
e foi alforriada por seu marido em 1855. A ida a Africa nos fins do século XIX significava um
importante elemento legitimador de prestigio e gerador de conhecimentos no campo religioso afro-
brasileiro (LIMA, 2005). Esse circuito entre Rio-Bahia-Africa também aparece nos relatos do pai
Osvaldo de Xangd quando se refere a2 compra de objetos para a feitura dos servigos religiosos pelos
babalads.

15 Nascida em Salvador em 1854 no dia de Santo Hilario, ¢ feita no santo ainda adolescente. Chega
a0 Rio de Janeiro em 1876, com 22 anos, indo morar inicialmente na rua General Cdmara,
mudando-se para a rua da Alfandega, 304. Era cozinheira, como grande parte das tias baianas, ¢
trabalhava nas ruas montando seu tabuleiro, mas antes de sair cumpria os preceitos, pondo parte
dos doces junto ao orixa homenageado no dia. Vestida com saia rodada, pano da costa e torso,
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circulagdo das tias baianas ndo apenas se dava nas igrejas e nos lugares festivos para
louvar seus deuses vendendo suas comidas, mas também nas praias cariocas.

Voltando as flores, temos relatos em Sepetiba e na Gléria desde o século XIX,
em especial se olharmos as crénicas de Jodo do Rio e também as memorias de alguns pais
de santo (aquelas que se remetem aos anos 1950) contemporineos a Jodozinho da
Gomeia, que iam a Gléria e ao centro do Rio fazer despachos, mas em especial suas
memorias falam da praia do Russel, na Gléria.!¢ O ritual das dguas de Oxala era realizado
no mesmo periodo (anos 1940 e 1950) pelas comunidades do Esticio e do Maracani no
rio Maracana. Cabe lembrar, contudo, que havia a praia da Ajuda (em frente a Cinelandia)
e a praia de Santa Luzia (em frente a Igreja de Santa Luzia),!” que foram lentamente
aterradas até os anos 1940.

Nas entrelinhas do livto As religives do Rio de Jodo do Rio,'® primeira edi¢do em
1904, é perceptivel a circulagdo entre as praias do Russel e de Santa Luzia,' Ilha do

ornamentada com seus fios de contas, trazia seu tabuleiro de bolos e manjares, cocadas e puxas. Na
sexta-feira, por exemplo, dia de Oxald, repleto de cocadas e manjares brancos.

16 Antigamente, chamava-se praia Dom Pedro I, mudando de nome em 1869, e ficava onde foi
localizado o Hotel Gléria. John Russel, empreendedor inglés, responsavel pelo servico de
saneamento da cidade, morava em uma casa que foi demolida em 1920 para a construcio do Hotel
Gloria, em 1922. A praia do Russel era uma continuagio da praia do Flamengo e desapareceu com
a criagio do Aterro do Flamengo na década de 1960.

17 Além do templo religioso, também foi construida na extinta praia a Santa Casa de Misericordia
do Rio de Janeiro, fundada em meados do século XVI e em funcionamento até hoje no mesmo
local, que na época era uma regido considerada isolada por causa do morro do Castelo. No inicio
do século XX, a praia de Santa Luzia era uma opgio de lazer para a populagio carioca. Porém, em
1905, o prefeito Pereira Passos mandou construir no local garagens para os barcos dos clubes de
remo. Foi o inicio da descaracterizagio do espaco. Em 1922, com a derrubada do morro do
Castelo, foi construida a Esplanada do Castelo, mas ainda era possivel nadar na praia de Santa
Luzia, mesmo com a diminuigdo da faixa de areia. Na década de 1940, a ampliagdo do Aterro para a
construcdo do aeroporto Santos Dumont eliminou o que restava da praia. Cabe ressaltar que,
apesar de Copacabana ser considerado o lugar da civilidade, tendo o mar como elementos de
constru¢do do ambiente saudavel, havia muitas praias que ao longo do século XIX foram
desaparecendo com as reformas urbanas e a construcio do Centro como o lugar do trabalho e da
modernidade. Praias como Dom Manuel e do Peixe, que ficavam uma de cada lado da Praga XV,
bem como a prépria praia em frente a Praca XV, que chegava préximo a rua Primeiro de Margo no
inicio da colonizacao, também deixaram de existir. Entre a Praca XV e a Praca Maua, tudo era uma
faixa de praia, chamada de Prainha. Existiu também (como citado no texto que fala da praia da
Gamboa) a praia do bairro da Saude. Outros bairros que hoje compdem a zona portuaria da cidade
também perderam suas praias ou enseadas; caso de Sao Cristévao, por exemplo. Disponivel em:
<http:/ /www.conexaojornalismo.com.bt/ colunas/economia/milton-teixeira-fala-sobre-as-praias-
que-foram-destruidas-no-rio-de-janeiro-79-4001>. Acesso em: 15 nov. 2016.

18O livro ¢ o resultado de um conjunto de reportagens publicadas entre os meses de janeiro e
mar¢o de 1904, no jornal Gageta de Noticias, no Rio de Janeiro. Nao obstante o autor explicitar em
alguns momentos seus preconceitos em relagio as religiGes afro, esse texto nos possibilita uma
reflex@io sobre a natureza da experiéncia religiosa no contexto urbano brasileiro.
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Governador, Tijuca (Fabrica das Chitas), onde eram realizados, respectivamente, os
agrados 4 deusa do mar (chamada em seus textos de Mie d’Agua) e a Oxum. Ha uma
mencio a festa de Iemanja quando cita Tia Ciata. Ainda em seus escritos, temos em
paralelo as oferendas a Iemanja e o culto ao arco-iris;?® ambos passam a ser realizados
pelos pescadores na praia de Sepetiba (R1O, 1976, p. 70-71).

19 Entrevista realizada em fevereiro de 2015 com Pai Oswaldo de Xango, filho de Mae Hilda, brago
direito de Mae Menininha do Gantois, pertencente a tradi¢do do Gantois, que tem terreiro em
Santa Cruz da Serra, na cidade do Rio de Janeiro, confirma a partir de sua convivéncia com as tias
baianas do Estacio a importancia do bairro da Gléria para as oferendas nas quatro primeiras
décadas do século XX.

20 Entrevista feita com Mie Regina de Ox6ssi, herdeira da tradicio do Gantois em margo de 2015,
na qual ela reconstroi os feitios realizados com a areia do mar e também aqueles relacionados com
o orixd Oxumaré. Uma das oferendas descritas é um coco ralado com desenho de um arco-iris
pintado com anilina de diversas cores. Em uma ponta, uma boneca desenhada, como se, ao
petrcotrer o arco-iris, ela encontrasse a abundancia. Para representar esta, desenha-se também um
pote na outra ponta do arco-iris. No final dessa ponta, coloca-se uma panela cheia de grios e
cereais, como pipoca, feijio fradinho, feijdo vermelho, semente de girassol, linhaga e arroz com
casca. Tudo que representa a abundancia. Outra oferenda ¢ uma panela com areia molhada pelo
mar e sete pedras semipreciosas. Uma delas é o ambar. A areia deve ser trocada em toda noite de
lua cheia, pondo-se novamente as mesmas pedras no lugar. O arco-iris ¢ a representacio masculina
de Oxumaré. Na mitologia, esse orixd representa o movimento e todos os ciclos. Se um dia
Oxumaré perder suas forcas, o mundo acaba, porque o universo ¢ dinamico, e a Terra também se
encontra em constante movimento. Ele mora no céu e vem a Terra visitar-nos por meio do arco-
iris. E representado por uma grande cobra que envolve a Terra ¢ 0 céu ¢ assegura a unidade ¢ a

renovagido do universo. O orixa ¢ originario de Mahi, no antigo Daomé, onde é conhecido como
Dan.
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Evolugéo dos aterros nas praias do Rio de Janeiro entre os séculos XIX ao XXI
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Nao obstante a concentracdo do candomblé nessas areas da cidade, o que se
observa nos relatos de Jodo do Rio na virada do século XIX até as primeiras décadas do
século XX ¢ uma circulagdo entre esses espagos ¢ as demais areas da cidade, pois,
dependendo do feitico, se recottia as matas, praias e/ou cachoeitas.
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Esse fato levava a uma intensa troca de conhecimento entre os babalads,
conhecimento detalhado dos espacos naturais da cidade e da urbe, pois, além de
exercerem as funcGes religiosas, muitos trabalhavam nas pequenas fungdes de comércio,
circulando por todos os cantos da cidade. A venda de doces e demais comidas na rua, os
servicos de costura e de preparo de festas pelas tias baianas e a consequente participagdo
da comunidade baiana na criacio de ranchos, nas festas catdlicas e nas irmandades
levavam sua presenca para além dos espacos do Centro do Rio, atraindo outros grupos
sociais e possibilitando a formacdo de redes que transitavam dentro e fora do campo
religioso. Nao apenas no campo politico e intelectual, mas em especial no campo artistico
e, por que nio dizer, musical.

Ainda na década de 1930, Mae Aninha fez varias articulagbes no campo tanto
politico quanto intelectual ao se aproximar e trazer tanto para os espacos do terreiro da
Bahia quanto patra o Rio de Janeiro personalidades de ambos os mundos.?! Cabe ressaltar
também as histérias de feitico envolvendo autoridades de Estado, conforme consta nos
relatos de Moura (1995), Augras e Santos (1985). Essas trocas e articulacGes também
serdo observadas nas trajetérias de vérias tias baianas que circulavam no universo da arte,
do carnaval, do samba, tendo sua religiosidade servido de inspiragdo ao incipiente
mercado fonografico na Primeira Republica (VIEIRA, 2010; BAHIA; VIEIRA 2017).

Do universo afrorreligioso como inspiracdo para o mercado fonogrifico as
diferentes formas de ocupagio das oferendas a Iemanji no espago urbano

No inicio do mercado fonogrifico carioca, muitos artistas angariavam espago,
reconhecimento e prestigio profissional, além de viabilizarem canais para a comunica¢do
de seus vinculos identitarios, expressando sua visdo religiosa, politica e social. Dialogavam
com o mercado fonogrifico em constru¢do, expressando, a partir de uma linguagem
irbnica e satirica, seus conflitos, amores, malandragem, nacionalidade e religiosidade. A
busca de inspiragdo no universo afrorreligioso para compor musicas populares que seriam
gravadas ¢ recorrente desde o inicio do processo fonografico no Rio de Janeiro em 1902,
demarcando “o quanto os cultos afro-brasileiros nido se mantinham apartados da
sociedade em geral, mas, ao contrario, dialogavam e interagiam com ela”. Além disso, a
gravacdo em disco possivelmente colaborava para a disseminagio de suas praticas rituais,
de suas entidades espirituais e da crenga de um modo geral, uma vez que ampliava o raio
de alcance dessa temadtica para outros espacos da cidade (VIEIRA, 2010, p. 7).

Joao do Rio publica na revista Kosmos, de dezembro de 1904, uma matéria
intitulada “O natal dos africanos”, em que mostra a importancia do més de dezembro
para se festejar varios orixas no candomblé (o termo ¢ claramente mencionado no texto),
entre cles Iemanja. Nessa matéria em especial, apropria-se de termos proprios da religido

2l Como exemplo, temos Jorge Amado, Donald Pierson, Edson Carneiro, Aydano do Couto Ferraz
¢ outros que passaram a compor os cargos de oba de Xangd (AUGRAS; SANTOS, 1985, p. 52-53;
CAPONE, 2009; VIANNA, 1999, p. 90).
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(babalads, ebds e especifica os varios nomes dos orixas) e descreve os ritos de sacrificios
de animais a Xang6 e Oxum.?

Vemos, tanto nas cronicas de Jodo do Rio quanto em Luis Edmundo, a
presenca das religides afro-brasileiras no espago urbano, pois as flores eram ofertadas nas
praias de Santa Luzia e do Russel, e essas oferendas vio se expandindo para outras praias
a partir da circulagdo da populacdo negra em outras areas da cidade. Esse fato comeca a
ganhar destaque nos jornais a partir da década de 1940, quando ja aparecem as primeiras
mencoes a presenca de populares entre os dltimos dias do fim do ano e o primeiro dia de
janeiro na praia de Copacabana.?®> Nesse primeiro momento, nio se nomeiam claramente
os praticantes, sendo descritos sob o epiteto de “fetichistas”, linguagem que vai sendo
substitufda ao longo dos anos 1950 pelos proprios termos da religido, em especial na
linguagem umbandista (médiuns, cambonos, filhos). E também ja se fala em mistura de
tipos, gentes e classes que comecam a frequentar as oferendas sem qualquer vinculagio a
terreiros, fazendo dessas esteiras de velas, luzes e flores.

Cabe ressaltar que a atuacdo dos antropdlogos nos Congressos Afro-brasileiros
realizados em 1934 e 1937, em Recife e Salvador, respectivamente, foi também
importante para o reconhecimento da religido como um elemento cultural, e as aliangas
entre sacerdotes do candomblé e da umbanda com pessoas privilegiadas e influentes da
época amenizaram de algum modo a repressao. Essa legitimidade é mencionada na
década de 1940 nas matérias de Marisa Lyra, Camara Cascudo e Basilio Magalhies,
quando relacionam Iemanji com o que chamam de estudos do folclore brasileiro.

Se, por um lado, temos um grupo que mostra o aspecto sincrético como algo
brasileiro e positivo, preocupacio de muitos de seus intelectuais, por outro haverd um
grupo que tratard da religido ressaltando seu aspecto mais africano, mas que nem por isso
serdo posi¢des polarizadas, porém em muitos casos produtoras de mais ambiguidades.?*

22 Cabe ressaltar que Nina Rodrigues publica na Revista Bragileira, em 1861, o que serd reunido
postetiormente na obra o Animismo fetichista dos negros baianos, relatando a festa de Iemanja realizada
na Bahia.

23 Nao pude averiguar o mesmo movimento nas praias de Copacabana, mas O’Donnell (2013, p.
142) destaca, em meados dos anos 1920, o culto a Sio Pedro pelos pescadores do bairro, sendo a
devogio ao padroeiro incorporada a aristocracia praiana. Esses trabalhadores eram diferenciados
dos demais por fazerem parte de um modelo de modernidade, sendo integrados ao discurso
civilizatério de uma elite eminentemente catélica. No dia do santo, havia missa campal as 10 horas,
seguida de procissio até o posto 4. Os pescadores eram identificados com um estilo de vida
saudavel. Somente em abril de 1945, no jornal Beira-Mar, temos o texto de Mariza Lira, intitulado
“Nos dominios de Iemanja”, em que a autora relata o hdbito das oferendas.

2 Lembro que o titulo do livro de Lisias Nogueira Negrio (1996) expressa exatamente essa
ambiguidade presente na histéria da umbanda, que sempre se dividiu entre a cruz (simbolo da
proximidade com o kardecismo) e a encruzilhada (ética baseada na magia africana). E também
Ortiz (1951), quando trata do “nascimento branco” da umbanda e da “morte do feiticeiro negro”.
Ambos mostram que ha uma gradacio entre os terreiros mais proximos ao kardecismo e aqueles
mais afeitos as praticas do candomblé. Uns preocupados com a moralizacido das praticas rituais e
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Se Iemanja é mais africanizada por inicialmente fazer remissio a um orixa, sua imagem de
deusa branca sera identificada como mais proxima a uma santa da classe média catdlica.
Vemos essa mescla na descricio de Manuel Bandeira quando a chama de “sereia
iorubana” (o que remete ao mito da Iara), sendo agraciada “por uma loira bem-vestida”.
Virias imagens se misturam nessa descricio, mas que se convergem em um viés catélico,
quando o autor mostra que o que faz parte do altar é Nossa Senhora da Conceiciao. Ou
seja, lemanja ¢é aceita desde que se converta em Nossa Senhora.

Entre 1940 e 1959, ha um aumento significativo da mencio as religides afro-
brasileiras nos jornais cariocas.?> Os anos 1940 marcam nio apenas o crescimento dos
terreiros de umbanda — movimento ja iniciado na década anterior —, mas a
consolidagio das sucessbes nas rogas de candomblé. Ha também maior divulgacio e
institucionalizacio da umbanda por seus intelectuais,?® o que colabora para o processo de
maior legitimacdo da religiao diante da sociedade nacional (ORTIZ, 1951).%

No jornal .4 Noite (suplemento), em matérias que vao de 1940 a 1949, Iemanja é
relacionada com o ambiente artistico da rddio, em forma de musica,?® de artistas com
afinidades com a religido, das mulheres bonitas como Luz del Fuego, sendo sua beleza
comparada a da deusa. Nos anos 1950, no referido jornal, ha a apresentacido de temas
ligados ao candomblé no trabalho do pintor baiano Genaro de Carvalho (13 de marc¢o de
1951), relatos de Walda Menezes do candomblé em Salvador, em 1952, em que, além de
mostrar a Bahia como meca da religido, lembram-se as festas que jd sdo consideradas
parte do calendario local, como a procissio do Senhor dos Navegantes, festas de Sao
Cosme e Damido e os avancos dos estudos sobre a religiao a partir dos trabalhos de Nina
Rodrigues, Artur Ramos e Jodo do Rio.

No jornal Bera-Mar de abril de 1945, Mariza Lira, no texto “Nos dominios de
Temanja”, relaciona a orixd com sua mitologia e os varios nomes que apresenta no

com ideal ético-religioso, e outros voltados para os despachos e demandas. De um lado, a caridade
crist e, de outro, a necessidade da cobranga, da demanda, de vencer os inimigos.

25 Didrio de Noticias, Revista da Semana, Jornal do Brasil, A Manha, Correio da Manha, Didrio Carioca,
Cultura Politica, Didrio da Noite, Beira-Mar, Jornal das Mogas, A Scena Muda, Observador Econdmico e
Financeiro, A Noite, Ultima Hora, A Crug, O Semandrio, Gazeta de Noticias, O Fluminense, Letras ¢ Artes
(suplemento de A Manha), Revista do Ridio, Careta, Imprensa Popular ¢ Almanak do Correio da Manha.

26 Muitos escritores, formadores de opinido a partir da publicacio de inimeras obras, estavam
inseridos na Administracdo Publica ou nas For¢as Armadas.

27 Isso se faz necessario, pois, em meados de 1937, a repressio policial se intensificou com a criagdo
da Segdo de Toéxicos e MistificagGes nas chefaturas de policia. Em 1939, Z¢élio de Moraes funda a
primeira federacdo de umbanda, a Unido Espirita da Umbanda do Brasil (Ueub). No primeiro
momento, era para oferecer prote¢io contra a agao policial do Estado. Em 1941, ela organizou o 1
Congtesso de Umbanda, buscando se dissociar de sua imagem afro-brasileira.

28 Em 23 de novembro de 1946, no jornal .4 Noite, anuncia que a letra de musica lemanja, lamento
negro, de autoria de Nelson Ferreira e Luiz Luna, serd apresentada por George Fernandes as 20
horas na Radio Nacional.

2 O jornal comegou a circular em 1922, representando os interesses dos moradores de
Copacabana, Ipanema e Leblon, tendo o apoio do comerciante Manoel Nogueira de Sa. Nele, era
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imaginario europeu e africano. B claramente um dos poucos relatos da década de 1940
que trata com mais detalhes de alguns aspectos materiais da religido, como os objetos, as
roupas e também as comidas e os animais oferecidos a orix4, bem como a regularidade da
procissdo nautica que lhe provém pescadores e demais fiéis. No Jornal das Mogas de 11 de
setembro de 1947, ha um conto de Glycia Arroxellas Galvio® em que o leitor ¢é
apresentado ao universo mitolégico de Iemanja a partir do encontro de uma menina com
a mulher-peixe; nele, o universo da casa-grande se imiscui de algum modo nos ritos afro-
brasileiros a partir da convivéncia com os escravos do engenho.

Ha muitas matérias que relacionam Iemanja com o universo da producio
artistica. Ela era celebrada na musica e na literatura de modo geral. Como exemplo, em
1947 ¢ noticiada a celebragio do VI Concerto da Orquestra Afro-brasileira pelo maestro
negro Abigail Moura no auditério Alcindo Guanabara em comemoragiao a Aboligio da
Escravatura. No programa musical, é prevista a invocagdo e o lamento de Gentil Puget,’!
chamado “Iemanja”. Em 8 de dezembro 1949, na matéria, vemos a foto do terreiro de
umbanda de Didi de Freitas, em Vilar dos Teles, em que estdo comemorando desde o
ultimo sabado (dia 3 de dezembro) a festa a Iemanja e a lansa. No mesmo texto, é
mencionado o sucesso do babalaé Jodozinho da Gomeia e comeca a ser divulgado um
dos escritos, chamados catecismos de umbanda, de Ogosse Naboji. Na matéria, ¢ notoria
a auséncia das demais iabas (em especial Oxum, pois ¢ associada a Nossa Senhora da
Concei¢ao), e ha uma confusio clara entre umbanda e candomblé. No cartaz, 1¢-se: “Faca
sua macumba em casal” Mas o que ¢ interessante ¢ que no texto ¢ lembrado que Iemanja
¢ homenageada duplamente no més de dezembro, tanto na festa das iabas, realizada nos
terreiros, quanto no dia 31, nas praias.

No jornal Didrio da Noite, de 1941, hd uma reportagem cujo titulo é “O que ¢ a
macumba?”. Esta ¢ descrita como “servico pago feito por charlatoes”, tratando-se de
“um dos males sociais” que atingem até gente da elite, sendo usada para resolver questdes
pessoais e sendo uma mistura de crengas e ritos sem distin¢go.

Ainda em 1941, no jornal Cultura Politica, Basilio de Magalhdes®? incorpora a
orixa como parte do folclore brasileiro, associando-a a Virgem dos catdlicos. Em outro
texto, chamado “Elemento religioso afro-brasileiro”, o mesmo autor — baseando-se nos

veiculada a imagem do bairro como simbolo de modernidade e civilizagio praiana, incorporando o
mar a uma ideia de sociabilidade moderna (O’DONNELL, 2013, p. 84-88 ¢ 94). Jodo do Rio relata
bem essa mudanga dos habitos balnearios da zona central para bairros atlanticos em uma cronica de
26 de junho de 1911. A geografia dos banhos passa a seguir a especulagdo imobilidtia pautada por
uma l6gica higienista e terapéutica.

30 Glycia Modesta de Arroxellas Galvio se ocultou durante anos sob o pseudénimo de Chiang Sing,
com o qual ficou conhecida na imprensa brasileira. Escritora nascida no Rio de Janeiro, em 1924,
filha de célebres jornalistas e bisneta do bardo de Rio Apa.

3Gentil Puget, paraense, membro de uma geracio de musicos de formagio erudita imbuidos dos
ideais modernistas, incorporou a sua produgio artistica o popular e o regional, buscando construir
uma musica que se pretendia demarcadora da identidade regional e nacional. Muitas de suas
composicoes continham elementos da religiosidade afro-brasileira.

32 Professor de educagio e membro do Instituto Histérico e Geografico Brasileiro THGB).
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textos de Nina Rodrigues e Artur Ramos — chama a mitologia religiosa de Olimpo

africano, cortrelacionado-a com os estudos cubanos de Fernando Ortiz.33 Nesse jornal, ha
uma série de artigos de sua autoria em que ele realiza a comparagdo com varias
mitologias. Destaco, em especial, os mitos aquaticos, em que, além de explicar os varios
mitos relacionados com Iemanja, em um deles associando-a Iara, explicita a quantidade
de “despachos” que lhe sao dedicados em todas as praias do litoral centro-nordestino.

Em 1947, Renato Almeida (1895-1981) criou a Comissao Nacional de Folclore,
no seio do Instituto Brasileiro de Educa¢io, Ciéncia e Cultura (IBECC — Comissido
Nacional da Unesco). A atuagdo de membros da Comissido nos periddicos analisados3*
mostra o quanto dardo visibilidade tanto as oferendas a Iemanja como parte da cultura
popular quanto a discussao da religido de matriz africana como fundamental para se
pensar uma concepcao de cultura brasileira. Vemos, de certo modo, uma circularidade de
ideias entre intelectuais brasileiros e cubanos, pensando a partir dos estudos de folclore a
ideia do negro como origem nacional de ambos os paises. E de que modos diferentes as
diasporas dialogam, ou seja, as trocas de experiéncias entre diferentes intelectuais
evidenciam influéncias, trocas de conhecimento e novos modos de pensar a celebragao de
diferentes culturas negras (GILROY, 2001; FELDMAN, 2005).

No Didrio Carioca, em 12 de setembro de 1941 (p. 8), ha uma grande matéria de
Batista de Oliveira,® intitulada “As grandes reportagens astroldgicas”, que aborda o 1¢
Congtresso de Espiritismo de Umbanda, a ser realizado na segunda quinzena de outubro.
Nela, o autor explica o que chama de dois espiritismos (o de mesa e o de linha), ou seja, o
espiritismo cientifico, o kardecista, que seria o de mesa, em contraposi¢cdo a umbanda, o
espiritismo de tetreiro, que seria o de linha. Na mesma matéria, ha mencdo a umbanda,
que se aproxima de outras religiosidades de matrizes africanas, como o candomblé, em
um tom ir6nico, quando ele afirma: “Pobre Kardec. Nunca te ouvi falar em Xang6”, ou
ainda, “querem que Deus seja mesmo brasileiro e que o seu filho tenha nascido na
Bahia”. Na tentativa de institucionalizar a religido, para alguns de seus intelectuais a
“umbanda branca”, ou de mesa, passou a integrar a linguagem cientifica, separando-se de
modo claro das supersticGes que constituem os demais cultos afro-brasileiros.

Na Revista da Semana, de 1943, o articulista Renato de Alencar lembra a virada
para o0 novo ano a partir da frequéncia dos umbandistas na Pedra da Onga, no alto do

3 Etnomusicélogo cubano, tem varios escritos sobre a religiosidade afro-cubana, buscando
reconhecer abertamente o significado do africano na origem cubana. Fundou as revistas Revista
Bimestre Cubana, Archivos del Folglore Cubano ¢ Estudios Afrocubanos, e escreveu os livros La Africania de
la musica folklorica de Cuba (1950) e Los instrumentos de la musica afrocubana (1952-1955).

34 Como exemplo, ver textos anteriormente citados de Mariza Lira, Camara Cascudo e Basilio de
Magalhées nos jornais cariocas Beira-Mar, A Manhdi e Cultura Politica.

% Ver também outra reportagem de Batista de Oliveira, “O espiritismo de umbanda na evolugio
dos povos”, no mesmo jornal, em 19 de outubro de 1941, em que, para afastar a umbanda das
influéncias de matriz africana, o autor afirma evasivamente que ela remontaria ao antigo Egito,
sendo as praticas africanas uma “deturpagido provocada pela dispersio dos sacerdotes egipcios
durante a persegui¢io dos povos invasores”.
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morro do Bananal, na Ilha do Governador. Conforme as palavras do autor: “Nas leis da
umbanda todos sio iguais, ¢ o tempo que usam ¢é o da natureza, ao pé das mangueiras, no
seio das matas, a beira da praia, a luz das estrelas, que Deus semeou com tanta largueza.”

Na mesma revista, por ocasido da Festa da Gloria, em 1945, ha a matéria que
trata da festa como heranca aristocratica do Império, entretanto existe uma pequena
associacdo feita a Iemanja quando o autor se refere que hi um mesmo publico que
frequenta as mesmas festas catdlicas: “Vimos nas mesmas fisionomias sorridentes que se
encontram em outubro na festa da Penha, ou que iluminam a Bafa de todos os santos a
festa de Iemanja, nomes que os velhos africanos davam a Virgem e que ainda hoje anda
em todas as bocas de Sao Salvador como uma heranca divina.”

Nos anos 1950, ¢ evidente a presenca das oferendas como parte de um habito
do carioca em quase todas as praias da orla, e ainda os relatos sobre o caminho dos
devotos nas barcas entre Rio e Niter6i.

Em 12 de janeiro de 1954, no jornal A4 Noite (suplemento), ha uma matéria de
Adio Carrazonni sobre o hdbito do carioca de ir as praias invocar a prote¢io de Iemanja
para o ano que se inicia. Na matéria de 19 de janeiro de 1954, de L. A. Leal de Souza, hd a
explicagdo da origem da religido como sendo africana e mostrando que os cariocas nao
apenas percorrem as praias de Ramos até a do Leblon, mas também médiuns e cambonos
riscam o chdo das barcas entre Rio e Niterdi com suas pembas e as transformam em um
altar de flores no ultimo dia do ano. Também no mesmo ano, em 27 de abril, comecam a
aparecer as matérias que relacionam a fé do carioca com Ogum, sincretizado com Sio
Jorge, e com os milhares de catélicos e umbandistas que comparecem 2 igreja de Sdo
Gongalo e Gatcia na Praca da Republica.

Além de as federacoes de umbanda buscarem, a partir de seus intelectuais, uma
mediacio sem enfrentamentos com o quadro estado-novista a fim de pleitearem uma
melhor integracio a sociedade, temos nesse momento uma ideia de federagdo que se
adapta a linguagem estatal, informando uma imagem institucionalizada de unido nacional
que se afasta da origem afroindigena e que, a0 mesmo tempo, se aproxima do espiritismo,
bem como outra que busca cada vez mais uma imagem de umbanda mais africanizada.

Nos anos 1950, outras federacdes de umbanda serio formadas, e estas
evidenciaram o amplo e diversificado espectro presente na religido. Algumas defendiam
uma umbanda “pura”, enquanto outras, uma forma de orientacio mais “africana”
(BROWN, 1985). Destaco Tancredo da Silva Pinto,® o chamado Tati de Umbanda

36 Nasceu em 1904 em Cantagalo e morreu em 1979 na cidade do Rio de Janeiro. Compositor e
sambista, escreveu mais de 30 obras literrias divulgando a umbanda, entre elas: Iyao, Camba de
umbanda, Catecismo de umbanda, Negro e branco na cultura religiosa afro-brasileira, Mirongas de nmbanda, Erd
da umbanda, Cabala umbandista, Dontrina e ritual de umbanda no Brasil, Revista Mironga, entre outras. Seu
avo fundou os primeiros blocos carnavalescos, como “Avan¢a” e “Treme Terra”, e o “Cordio
Mistico”, uma mistura de caboclo com ritual africano, no qual uma tia sua chamada Olga safa
fantasiada de Rainha Ginga, rainha do antigo reino de Matamba. E referido como o organizador da
umbanda omoloco, em que se cultuam caboclos e pretos-velhos e também orixds em ioruba e
angola.
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(Papa da Umbanda), porta-voz da federagdo mais africanizada, surgida em 1952, que
defendia os interesses das camadas sociais mais baixas, representadas por negros e
mulatos.

Nas entrevistas realizadas entre algumas liderangas das atuais federagoes, alguns
se recusam a associar sua umbanda omolocd a prépria ideia de umbanda, e muitos o
relacionam com o candomblé. Porém, alguns dos entrevistados o responsabilizam pelo
ritual de fim de ano na praia como pratica que se agrega ao calendario turistico da cidade,
mas nio necessariamente a lemanja (BAHIA E NOGUEIRA 2017).

Na documentacio da Confederacdo Espirita Umbandista do Brasil (Ceub),
existe um plano de organizac¢do do ritual afro-brasileiro na passagem do ano a ser
realizado na praia. Esse documento ¢ datado de 1972 e foi escrito por Tata de Umbanda,
tendo sido enviado a Secretaria de Turismo do Estado da Guanabara. Segundo ele, um
dos motivos de se organizar a festa é que, por a Guanabara ser uma cidade turistica e
cultural, aquela serviria de grande atracio para os turistas, colocando em evidéncia a
cidade. O plano tem a inten¢do de se comemorar a passagem do ano no dia 31 de
dezembro e a regéncia do ano, que deixatia de ser de Oxald e passaria para Iemanjd. Para
Tata de Umbanda, apenas a troca de regéncia do ano é que deveria ser comemorada em
31 de dezembro, e Iemanja continuaria sendo festejada em 15 de agosto, como consta
atualmente no calendario umbandista.

Nas entrevistas realizadas com as federacoes de umbanda, muitos citam Tata
como o idealizador das flores em Copacabana, enquanto outros negam ou omitem seu
nome, afirmando que, independentemente de sua existéncia, os umbandistas sempre
foram a praia em excursoes de carros e munidos de todos os objetos preferidos da deusa .

Esse lider tinha uma coluna no jornal O Dia e escreveu varios livros sobre uma
umbanda chamada de estilo africano. Muitos lhe atribuem a criagdo das festas a Iemanja,
a festa a Yaloxa (qualidade de Iemanjd), em Pampulha, e Cruzandé (festa de caboclos),
em Minas Gerais, a festa do Preto-Velho, em Inhoafba, homenageando a grande ialorixa
Mie Senhora, na cidade do Rio de Janeiro, a festa de Xangd em Pernambuco, além do
evento VVocé sabe o gue é umbanda?, realizado no estadio do Maracana, na administracdo de
Carlos Lacerda, bem como, finalmente, a festa da fusdo do estado do Rio de Janeiro com
o estado da Guanabara, realizada no centro da Ponte Rio-Niter6i.

Cabe ainda ressaltar o papel de figuras carismaticas da religido que atuam de
forma sistematica nos meios de comunicac¢@o e circulam por entre o campo politico, ou
seja, tendo este como parte de sua clientela, como ¢ o caso de Tancredo da Silva Pinto,
que tinha como cliente Chagas Freitas.

Se, por um lado, hd um grupo que mostra o aspecto sincrético como algo
brasileiro e positivo, preocupagao de muitos de seus intelectuais, por outro havera um
grupo que tratara da religido ressaltando seu aspecto mais africano. Mas nem por isso
essas serdo posi¢des polarizadas, sendo em muitos casos, porém, produtoras de mais
ambiguidades. Se Iemanja é mais africanizada por inicialmente fazer remissao a um orixa,
sua imagem de deusa branca sera identificada como mais préxima a uma santa da classe
média catdlica. Ou seja, Iemanjd ¢ aceita desde que se converta em Nossa Senhora.
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Em um trecho do Jornal do Brasil, de 3 de janeiro de 1959 (p. 3), Manuel
Bandeira, parafraseando Artur Ramos, remonta a Praca Onze como “a fronteira entre a
cultura negra e a branca europeia”, mostrando que a fronteira se deslocou para a orla
maritima, fazendo com que a “sereia iorubana”, ou seja, Iemanja, tenha uma sucessio de
pequenos “altares de areia iluminados a velas entre as praias do Leme e do Leblon”.

Isto é, quando a Praca Onze vai d praia, como se esta ndo fosse ao mar desde o século XIX?
Ou serd que a praia da elite carioca teria se convertido em Praga Onze? E ainda relata na mesma
matéria o sincretismo e a mistura de classes e cores: “As vezes trona sobre o altarzinho
numa simplificagdo do sincretismo religioso afrocatélico uma imagem de Nossa Senhora
da Conceigao.” “Nio pense que siao todos negros os adoradores da deusa mie. Nao ¢
raro ver-se recebendo o batismo do babalaé uma auténtica loira bem-vestida.”

Do crescimento da umbanda e do candomblé em meados do século XX

A umbanda, segundo Brown (1985), conseguiu se expandir para outros estados
no Brasil a partir de 1945. Contudo, antes de se expandir, buscou se institucionalizar e se
legitimar, em grande parte ao longo das décadas de 1940 e 1950. Entretanto, um dos
principais problemas da religido estava associado a repressio empreendida pelo Estado
Novo, que se materializava na coer¢do policial. Portanto, em 1939, os umbandistas
criariam uma institui¢do que negociaria®” a manuteng¢io de suas praticas religiosas com o
Estado, sendo essa instituicio denominada Federag¢io Espirita de Umbanda (FEU).
Segundo Birman (1985, p. 87):

Esta primeira federacdo, que tinha como objetivo explicito
“limpar” o culto umbandista daqueles elementos negativos
trazidos pela heranca africana, partilhava da opinido
corrente na sociedade brasileira de que a presenca negra na
religidlo e certamente em outros dominios da vida social
tinha como efeito o que podemos impropriamente chamar
de um “rebaixamento” numa escala hierdrquica, condizente
com os postulados racistas e evolucionistas dominantes
entre as clites do pafs.

Essa federacio seria responsavel por organizar, em 1941, o Primeiro Congresso
do Espiritismo de Umbanda do Brasil, que tinha por objetivo homogeneizar e codificar a
religidao. Segundo Isaia (1999, p. 1006), “esse Congresso, que aconteceu em plena vigéncia
do Estado Novo, fixou explicitamente a posicio dos intelectuais da nova religido em
relacdo a identidade, doutrina e ritual”. A FEU se transformaria em Ueub em 1954 (Jornal
de Umbanda, fev. 1954).

37 Segundo Birman (1985, p. 82). O passado recente da umbanda e do candomblé estd nitidamente
relacionado com a associagdo que esses cultos mantiveram com o Estado. Com efeito, a postura
repressiva do Estado, dominante até os anos 1940, colocou esses cultos em uma posi¢do de
semilegalidade, quando ndo sob permanente ameaga de violéncia policial.
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Portanto, a partir de 1945, a religido cresce bastante e se espalha para outros
estados. Nesse momento, temos a ctriacdo do Jornal de Umbanda, em 1949, pelos dirigentes
da Ueub, e do programa de radio Melodias de terreiros, dirigido por Atila Nunes entre 1947
e 1969 (BROWN, 1985). Ele era jornalista, bacharel em direito, de familia de classe
média, elegendo-se vereador em 1958 e deputado estadual em 1960.

Além das complexas mudancas na esfera juridica,®® temos lentamente a
organiza¢io do Movimento Negro ja nos anos 1930, com a Frente Negra, €, a partir de
1944, suas liderangas fundam o Teatro Experimental do Negro (TEN),* na cidade do
Rio de Janeiro. O TEN permaneceu até o final dos anos 1960, sendo interrompido pela
ditadura militar. Sua proposta foi de valorizagio social do negro no Brasil, por meio da
educacio, da cultura e da arte.

Moura (1989) afirma que, a partir de 1945, ocorre um “renascimento negro”,
com o surgimento de grupos de discussio e a¢do contra a discriminacdo racial e o
racismo, e com a organizagdo dos clubes sociais e associagoes civicas.*? Além da
organizacdo das liderancas negras na esfera artistica e politica, ha também a divulgacido
dos estudos de antropdlogos, como Nina Rodrigues e outros, recorrentes tanto nos

38 Cabe lembrar que, nio obstante as mudancas na esfera juridica, a liberdade de culto era uma
garantia constitucional, mas o Estado, por meio da forca policial, ainda perseguia os praticantes da
fé afro-brasileira, respaldando-se em outras regras. A Lei das Contravengoes Penais, de 1941, por
exemplo, era uma das normas em que os policiais se baseavam para reprimir os rituais. Ela previa
sancoes para aqueles que perturbassem a paz publica, provocando tumulto, fazendo reunies,
atrapalhando o sossego alheio. Muitas vezes, as praticas religiosas afro-brasileiras eram enquadradas
nessa legislacdao. Assim, para que os terreiros pudessem funcionar, era necessario fazer o registro na
Delegacia de Jogos e Costumes — exigéncia que somente foi extinta no fim da década de 1970.
Essas atas, antes de serem entregues a delegacia, eram lavradas em cartério, onde os terreiros
também estavam registrados como pessoa juridica. No momento de registrarem seus grupos, os
dirigentes adotavam termos como “centro espirita” ou “casa de caridade”, e o estatuto ressaltava
que a caridade era um dos principios da pratica religiosa e se apropriavam do espiritismo kardecista
para se legitimarem no espago publico.

% Além de Abdias do Nascimento, a frente do grupo estava ainda o advogado Aguinaldo de
Oliveira Camargo; o pintor Wilson Tibério, ha tempos radicado na Europa; Teodorico dos Santos;
¢ José Herbel. A esses cinco se juntaram depois Sebastizo Rodrigues Alves, militante negro; Arinda
Serafim, Ruth de Souza e Marina Gongalves, empregadas domésticas; Claudiano Filho; Oscar
Araujo; José da Silva; Antonieta; Antonio Barbosa; Natalino Dionisio; e muitos outros. O grupo se
propunha denunciar o que chamavam de equivocos dos estudos afro-brasileiros e fazer com que o
proprio negro tomasse consciéncia da situagdo em que se achava inserido. Em 1968, o TEN lancou
em exposi¢ao no Museu da Imagem e do Som a primeira cole¢do de seu Museu de Arte Negra.
Nio obstante ser interrompido em razio da persegui¢io politica do regime militar, o TEN
continuou em cena pela atuagio de seu fundador, que, na condigdo de exilado, seguiu denunciando
o racismo brasileiro em varios féruns do mundo africano, da Europa, das Américas e dos Estados
Unidos NASCIMENTO, 1997).

40 Silva (2003, p. 219) lembra que a Associacio José do Patrocinio, em Sio Paulo, apresentou, em
1941, ao presidente Getdlio Vargas uma documentagio solicitando a proibicdo dos anuncios
discriminatérios contra os trabalhadores negros. Seu pedido foi atendido 14 meses mais tarde.
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estudos do folclore quanto na imprensa carioca, que irdo discutir uma ideia de
nacionalidade pautada pela religido, seja esta catdlica, seja esta ja compreendida como
sincrética. Ha tanto autores que se baseiam nas ideias de Gilberto Freyre, que veem no
catolicismo o elemento de unidade nacional, quanto alguns que arriscam afirmar um
sincretismo como ponto de partida para a discussio de uma identidade nacional.

Entre os anos 1940 e 1970, ha a ampliacdo de diferentes axés de candomblé e
casas de umbanda, bem como sua formalizacio com sociedades civis, com estatutos e
filhos de santo, que vdo ocupar cargos e intermediar a obtengao da licenca da policia na
realizacdo dos rituais nas casas de umbanda. Nesse perfodo, ha também a expansio das
religides afro-brasileiras para a regido Sudeste, respectivamente Rio de Janeiro e Sio
Paulo.

O crescimento das oferendas nas praias e em especial da Zona Sul no final do
ano —que, nas pesquisas dos jornais, teve inicio na década de 1940 — vai ser atribuido
aos adeptos da umbanda tanto pelos jornais analisados quanto na marca¢io de identidade
entre umbandistas e candomblecistas, estes ultimos evocando o dia 2 de fevereiro como
sendo exclusivamente do candomblé. Essa oposigio ¢é percebida na fala dos adeptos
como marcador identitirio de quem ¢ da umbanda e de quem ¢é do candomblé. O dltimo
afirma seguir a tradigdo baiana, que tem o dia 2 de fevereiro como o dia dedicado a
Iemanja.

Na pratica, entretanto, observando as festas, vemos que ambos os grupos se
misturam, em especial nos dltimos anos, em que se obsetva a intolerdncia como algo
cotidiano nos relatos de algumas festas, em especial a Festa de Sepetiba (1994), a Festa do
Mercadio de Madureira (2003) e a Festa da Barra (2012). Mudangas de trecho para evitar
conflitos com as igrejas pentecostais (Mercaddo), rechaco e atraso na burocracia das
festas por causa de preconceito velado das autoridades que promovem a seguranca das
festividades na rua (Sepetiba) e depredacdo das imagens de Iemanjd nas praias (relatado
no caso da Batra).

Nos anos 1940, ha referéncias a festa de Iemanja, mas estas aumentam
significativamente na década de 1950. Em 1957, hd oferendas a deusa na praia de Boa
Viagem, em Niterdi, na passagem do ano, descritas por J. Frazao. Nessa matéria, mostra-
se que a maioria dos frequentadores era de trabalhadores e de uma classe média baixa. O
que chama atengdo ¢ a descri¢do do uso de cuias, charutos e pinga, bem como varios
tipos de bebidas, pelos espiritos, caracteristica do transe da umbanda. O autor reclama da
quantidade de despachos a exu nas encruzilhadas da cidade, evidenciando o crescimento
das ofertas no meio urbano.

Cabe ainda ressaltar que, nos anos 1940 e 1950, no Jornal do Brasil, tornam-se
evidentes as mudangas na sociabilidade no bairro de Copacabana, sendo notéria a
irritagdo dos clubes da ofla, que passam a disputar a atencdo com lemanja, que arrasta
milhares de “curiosos” para o Réveillon carioca, diminuindo o publico presente, que
prefere ver os barcos e os fiéis que comparecem a praia para por flores. A palavra
“curiosos” ¢ citada no plural constantemente como forma de desqualificar a devogio e
minimizar o impacto da massa de pessoas que passam a frequentar as praias e que sdo de
fato fiéis, pois, mesmo muitos nio sendo diretamente da umbanda, ofertam flores a
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deusa. Em meados dos anos 1960, os engarrafamentos no periodo do Ano-Novo ja eram
uma constante presenca na vida do catioca, especialmente em Copacabana.

Da formagio dos blocos de afoxé

Nos anos 1950, ha a formacio dos blocos de afoxé;*! entre eles, os Filhos de
Gandhi. Este surgiu no Rio de Janeiro em 12 de agosto de 1951, sendo fundado por
estivadores da regido portuaria, principalmente da regido da Gamboa, lugar onde o afoxé
tem sede nos dias de hoje. Esses estivadores, ao observarem a fundacdo do Afoxé Filhos
de Gandhi, em 1949, na cidade de Salvador, decidiram fundar o Afoxé Filhos de Ghandi
no Rio de Janeiro.

Acredita-se que alguns fundadores de Salvador teriam ajudado a fundar o afoxé
no Rio de Janeiro. Segundo as palavras do atual presidente, Carlos Machado, o afoxé
catioca teve sua fase durea entre 1951 e 1979, com a entrada do ogi Aurelino de
Encarnacio, que, além de liberar a entrada de mulhetes no bloco, o teria tornado maior
que o bloco de Salvador nessa época. Nessa fase, o Ghandi passou a abrir o carnaval
catioca e teria conseguido colocar na rua cerca de 4 mil componentes.

Encarnagao era um importante oga baiano, filho de santo da casa de Bate Folha,
fundada por Manoel Bernardino da Paixdo em 1916, na Bahia. Seu pai de santo foi Jodo
Correia de Mello, conhecido como Jodo Lessengue, iniciado por Manoel Bernardino.
Jodo Lessegue se mudou em 1930 para o Rio de Janeiro, tendo iniciado Encarnacio nos
anos 1960. Foi suspenso ogid do Oxala de seu pai de santo.

41 Cabe ainda lembrar que nesse mesmo periodo hd a criagdo do Social Ramos Clube, em 1945, na
regido da Leopoldina. E, entre 1965 e 1967, do afoxé Xapani — nas cores preto e branco, em
homenagem a Omulu —, pertencente ao ilé de Iya Davina, tendo Mae Meninazinha de Oxum
como sua sucessora. Esse afoxé criado pela irmd de Mae Meninazinha, ekedi de Omulu da Ya
Davina, av6é de Mae Meninazinha, tinha como participante ativo Seu Encarnagio, presidente do
afoxé Filhos de Gandhi. O bloco desfilava somente em Ramos. Uma matéria de 8 de novembro de
1965 do jornal A Luta Democritica mostra sua apresentacdo em uma Tenda Mirim na rua Ceara, 183,
no bairro de Sdo Cristévao. Nessa ocasido, fora realizada a Segunda Concentracio Religiosa de
Umbanda. A festa se deu em preparacdo para as festas de Iemanji e o I Congresso Estadual de
Umbanda, quando, sob a dire¢do do cantor Fernando da Costa, estariam presentes o Afoxé Xapana
¢ os Cantores de Xango. Isto ¢, por mais que na identificagdo religiosa muitos adeptos da umbanda
e do candomblé separassem a Festa de Iemanja em agosto daquela comemorada em fevereiro como
pertencentes a grupos diferentes, na pratica uns frequentavam as vezes as festas e os rituais dos
outros.

Tanto o Social Ramos Clube quanto o afoxé sdo fundamentais na compreensio das relages raciais
e também da interface entre campo musical e religioso do periodo analisado na cidade do Rio de
Janeiro, pois parte da familia Encarnacgéo, juntamente com outras familias de santo e de sangue,
circulava entre as varias rogas, colaborando uns com os outros, seja nas atividades culturais, seja nas
atividades religiosas.

Ressalto ser necessario um melhor estudo sobre os afoxés, nio obstante haver uma grande
dificuldade em se obter documentagio sobre o tema e também por parte dessa historia ser apenas
possivel de ser reconstruida nas memorias do povo de santo.
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Na época do Seu Encarnacio, as musicas eram cantadas em ioruba, e havia
grande circularidade entre o afoxé e varios componentes do grupo e suas familias de
sangue e de santo da Bahia e do Rio de Janeiro. Muitos ogas vieram de varios barracdes:
Mie Beata, Mae Meninazinha, Pai Baiano, Paulo da Pavuna, da casa de Seu Xangozinho,
Pai Lucicar e Pai Jorge de Iemanja. Entre eles, destaco o terreiro do Pai Nin6é d’Ogum (ilé
fundado em meados de 1950), pois Seu Encarnagio e parte de seus sucessores se
tornaram ogas do terreiro, e a sucessora do ilé, Mae Telma, se casou com o filho de Seu
Encarnacio. Conforme relata um de seus filhos, também porque Pai Nind cuidou muitas
vezes do Exu do afoxé, dando-lhe de comer: “O Exu do Gandhi sempre comia l4 na casa
de Seu Nino, ou num siabado de carnaval, ou num sabado antes. Eles faziam essa matanca
para o Exu do Gandhi la. Minha mie sempre conversava essas coisas comigo, ela me
passava a histéria.”

Havia também um circuito musical frequentado pelo povo de santo em que
parte dos ogds também participava e que inclufa o circuito do carnaval, pois se fazia a
abertura dos desfiles na década de 1970 até a década de 1990, bem como também dos
blocos e clubes de baitro. E os bailes a fantasia feita de crepom na praia de Copacabana.
E ainda sobre o desfile no Centro do Rio: “O Gandhi desfilava pela Rio Branco na terga-
feira de Carnaval, ia até aquela estatua do Gandhi 14 na frente, e se fazia uma ora¢do em
ioruba, uma ora¢io do Gandhi. Isso é um cantico de reveréncia a Oxald.”

A partir de 1998, as musicas passaram a ser cantadas em portugués, a fim de
criar proximidade do publico com o afoxé, e muitas das definicoes usadas pelos
antropologos sobre candomblé de rua sdo criticadas, pois atualmente, para alguns de seus
componentes, fica evidente que ndo se tem mais a questdo ritualistica como algo tdo
central no balaio de Iemanji, considerado pelo presidente do grupo como “espeticulo
cultural”.

Todo o histérico da festa esta relacionado com os preceitos e cuidados
religiosos do candomblé, uma divisdo do afoxé em um antes e depois da morte do oga
Encarnagido. Como exemplo, o babalotim e o estandarte eram carregados sempre por
homens de Xangd, e sempre era escolhido quem ritualmente fazia e carregava os
bonecos. E muitas vezes os cuidados com os eguns eram das filhas de Iansd. Porém,
Encarnacio teria morrido repentinamente, na década de 1980, e a partir dai o Gandhi
comecatia a se definit em funcdo de diferentes visdes sobtre como ser um bloco de
afoxé.#

Da umbanda como parte dos festejos de Réveillon

Nos anos 1960, as descri¢des nos jornais sio ainda mais precisas e remetem
diretamente aos rituais da umbanda, e a oferta de flores no Réveillon ja é citada como
parte do calendario dos festejos do Ano-Novo. Os termos devoto, fiel, festa do espirito e
outros passam a ganhar a imprensa, em detrimento de fetichismo e de demais termos

42 Entrevistas realizadas com a familia Encarnagio, filho, netos e nora do famoso oga, em janeiro
de 2015. Agradeco a receptividade que tive de todos os seus descendentes, e em especial de Mae

Telma de Iemanja.
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desqualificadores. Como exemplo, temos o jornal Careta, de 16 de janeiro de 1960, que
traz nas fotos os caboclos dando consulta nas praias de Ramos e de Copacabana. Se, por
um lado, ha um crescimento das matérias e das religides, por outro hia muitas matérias
sensacionalistas, como em O Crugeiro e na revista Manchete, que ainda tratam essas
religides de modo bastante superficial.

O crescimento das religides afro, em especial a umbanda, pode ser visto, por
exemplo, na matéria do Jornal do Brasi/ de 30 de dezembro de 1966, que cita cerca de 400
mil umbandistas e 18 mil tendas, que compreendem as praias da Ilha Governador,
Paqueta e Sepetiba. Areas que se tornam tradicionalmente ocupadas tanto pela umbanda
quanto pelo candomblé, embora as matérias tratem somente da umbanda. Apesar de
muitos pais de santo de candomblé afirmarem que faziam ofertas nessas praias desde os
anos 1950 e 1960, também afirmam que suas presengas eram mais escondidas e sempre
ocorreram macicamente de fato no dia 2 de fevereiro. Em sua maioria, iam a praia apenas
para prestigiar os umbandistas. Suas ofertas percorriam, em geral, cachoeiras e praias na
Baixada Fluminense e nas areas da cidade citadas antetiormente, ou obedeciam ao
calendério préprio da casa (aniversatios de feitura de santo, festas das iabds).

Os anos 1960 e 1970 ndo apenas simbolizaram o crescimento da religido no
Sudeste, mas, no caso do candomblé, representaram perdas dos fundadores do
candomblé catioca, ascensio de novos lideres e também redescoberta da Africa e da
chamada “reafticanizac¢do do candomblé”® (VIANNA, 1999, p. 122 ; CAPONE, 2009).
Parte da producio intelectual dos anos 1950 reconhece as preocupacées internacionais
surgidas com a descolonizacio da Africa, mas enfatiza a questio racial local sem se referir
as construcoes dos nacionalismos emergentes (VIANNA, 1999, p. 123).

Na década de 1970, ha um movimento por parte do governo brasileiro de
difundir o candomblé como simbolo da cultura nacional, buscando uma aproximacio
econ6mica com a Africa, bem como uma intensificacio do turismo, principalmente na
Bahia, como aponta Santos (2005).

A partir da década de 1970, também comegou a surgir uma nova bibliografia
africanista, ainda pouco conhecida no Brasil, trazendo novos argumentos para analisar a
presenca africana nas Américas e oferecendo bases para a discussido sobre um didlogo
possivel entre centro-africanos e africanos ocidentais, diferentemente dos estudos
propostos até entio, que defendiam a hegemonia da Africa Ocidental na formacio do
candomblé (MENDES, 2012). Ainda nessa década, sacerdotes cubanos e africanos
reintroduzem também o Ifi. Esse movimento ocorreu nos Estados Unidos, envolvendo a
producio intelectual e devotos afro-americanos que buscavam ensinamentos de Cuba,
Porto Rico e Haiti ou indo a Africa para se iniciarem no mistérios do Ifa e dos orixds.
Entre os anos 1970 e 1990, ha a ascensio dos lideres, produzindo conhecimento sobre as

43 Cabe ressaltar a independéncia de grande parte dos paises africanos a partir dos anos 1950:
Marrocos, Tunfsia, Libia, Sudao, Egito, Etiépia ¢ Unido Sul-Africana em 1956, Guiné em 1958,
Gana em 1957, Republica dos Camardes, Togo, Madagascar, Congo, Somalia, Alto Volta, Costa do
Marfim, Daomé, Niger, Republica Centro-Africana, Tchad, Nigéria, Mali, Mauritinia, todos em
1960.
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religides, fundando federagdes, atuando como consultores e produzindo uma ideia de
preservacio e de patrimonializacdo de lugares e documentos que possam contar a historia
desses grupos (VIANNA, 1999, p. 55).

Nao obstante as religides afro-brasileiras se abrirem a novos praticantes, o
estigma do feitico permaneceu, fazendo com que elas carregassem a marca do segredo
traduzida no imaginario popular em medo e perigo, sendo continuamente reproduzida na
imprensa carioca. Muitos jornais vdo atribuir os festejos aos umbandistas, e no escopo
dos textos confundem as crencas e as linhas das duas religies, misturando muitas vezes
os deuses com espiritos.

Ha também, nesse petrfodo, a inser¢io de muitos lideres do Movimento Negro
que fardo parte dos quadros da religidao.** Nao resumo o Movimento somente a esse tipo
de inser¢do, chamo aten¢ao que sua formagdo é complexa, envolvendo varios atores e um
conjunto de entidades que lutam contra o racismo, atuando com praticas educativas e
estratégias politicas, o que o torna absolutamente plural (PEREIRA, 2010). Apenas
ressalto em que medida houve interse¢do entre este ¢ o campo religioso afro-brasileiro,
pois de certo modo o Movimento abrangia todos os lugares ocupados pelo negro e, entre
eles, o terreiro de candomblé.

Nesse sentido, mostro que as imagens das iabas* serdo acionadas nas discussoes
de género do perfodo, especialmente por intelectuais feministas como Lélia Gonzalez.40

4 Essa inser¢io levard a questionamentos da manutencido da missa de iad, considerada um rito por
demais submisso a Igreja Catdlica. A missa era comum até os anos 1980, mas depois vai lentamente
se extinguindo. A primeira saida do iad apds sua iniciagdo no candomblé era assistir a uma missa na
Igreja Catolica. Muitos adeptos do candomblé atribuem sua lenta extingdo a presenca de muitos
lideres do Movimento Negro na religido, que consideram a pratica pouco afeita a ideia positiva de
negritude, pois refor¢ava a submissao dos negros a dominancia catdlica.

4 Jabas designam os orixas femininos, e em algumas defini¢bes vemos a descri¢io das chamadas
senhoras das 4guas: Temanjd (mar no Brasil e rio Ogum na Africa), Oxum (rio Oxum na Africa ¢
dguas doces no Brasil), Nani (lama, aguas das chuvas no Brasil), Iansi (rio Niger na Africa), Oba
(rio Oba na Africa), Bua (rio Tewa na Africa). Iyd ddgba significa mae adulta, senhora, mulher idosa,
matriarca (BENISTE, 2011).

A inter-relagio entre Oxum e Iemanjd nio se encontra apenas no modo como o uso da mitologia
leva seus praticantes a pensarem o feminino e a prépria concepgao de género como algo que pode
ser construido a partir das experiéncias religiosas, mas na ritualistica o més de dezembro ¢
consagrado as iabas, em especial a lansd, comemorada em 4 de dezembro, Oxum, em 8 de
dezembro, e Iemanja, em 31 de dezembro, sincretizadas com as respectivas Santa Barbara, Nossa
Senhora da Imaculada Conceigido, Nossa Senhora da Gléria (comemorada em 15 de agosto no Rio
de Janeiro), Santa Maria, Mae de Deus (1o de janeiro), e outras, como Nossa Senhora dos
Navegantes (comemorada em 2 de fevereiro): Oxum e Iemanji sio donas das aguas,
respectivamente, doces e salgadas. Na Aftica, Temanja era também da dgua doce; a ideia de que ¢é
rainha do mar foi adaptada no candomblé feito no Brasil. Em geral, nas muitas histérias do povo de
santo, quem tem o ori (cabe¢a) dedicado a Iemanjd em alguns momentos foi alvo de disputa por
Oxum, e vice-versa, ¢ também os barcos (designagio usada pelos candomblecistas em
contraposicdo a ideia de balaio) sdo postos em conjunto, pois, segundo as varias versdes escutadas,
elas competem entre si pelas atengoes, e a oferenda que nio estd a altura muitas vezes tem de se
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Entre os anos 1981 e 1984, compds o conselho editorial do jornal Mulherio (1981-1988),%
uma das publicagbes mais importantes do movimento feminista brasileiro. No artigo
“Beleza negra, ou ora yé-yé-6”,* a autora faz menc¢io a imagem de Oxum para abordar
no uso da mitologia a ideia de beleza negra e também uma constru¢io de um feminismo
identificado nas imagens da religido e de seu orixa de cabega. Nesse sentido, as iabds terdo
algum papel na desconstrucdo de imagens do preconceito racial® e na valorizagdo
identitaria construida sob forte influéncia da religido.’® Nao apenas destaco aqui Oxum,
mas veremos mais adiante que uma das leituras sobre a importancia de Iemanjd e de
outras iabas serd usada na discussio do entrelacamento entre género, sexualidade e
criatividade nas praticas culturais nas diasporas afro-atlanticas que entrelacam a mitica
dessa religidio na Aftica, no Catibe, na América do Norte e na América do Sul
(CABRERA OTERO; FALOLA, 2013).

refeita, algo sempre confirmado no jogo de bizios. Em Cuba, Yemaya é sincretizada com a 1irgen de
Regla. Sua festa, em 8 de setembro, Dia da Natividade de Nossa Senhora no calendério catdlico,
atrai sempre uma grande multiddo. Como no Brasil, a orixa é associada mais as dguas salgadas do
que a dgua doce. Entretanto, em Cuba estd mais viva a lembranca de Olocum, ali considerado um
orixa andrégino, deus ou deusa do mar que foi seu pai e mie e que recebe um culto especifico. Na
umbanda, é também chamada Deusa das Pérolas, Senhora da Calunga Grande (o mar) e Senhora da
Coroa Estrelada.

46 Nascida em fevereiro de 1935, morre em julho de 1994. Participou da fundagio de institui¢Ges
como o Movimento Negro Unificado (MNU), o Instituto de Pesquisas das Culturas Negras
(IPCN), o Coletivo de Mulheres Negras N’Zinga e o Olodum. Sua militincia em defesa da mulher
negra levou-a ao Conselho Nacional dos Direitos da Mulher (CNDM), no qual atuou de 1985 a
1989. Foi candidata a deputada federal pelo PT, elegendo-se primeira suplente. Nas eleicSes
seguintes, em 1986, candidatou-se a deputada estadual pelo PDT, novamente elegendo-se suplente.
47 A equipe do periédico Mulberio era composta por movimento de intelectuais brasileiras, como
Eva Alterman Blay, Falvia Rosemberg, Cristina Bruschini, Ruth Cardoso, Heleieth Saffioti, Maria
Rita Kehl, entre outras. A colegio completa encontra-se digitalizada na pagina da Fundagido Carlos
Chagas: <www.fcc.org.br/conteudosespeciais/mulhetio/historia.htm]>. Acesso em: 20 abr. 2015.
48 Evocagio a Oxum, que significa Oh, Mie das Aguas!

4 Texto organizado por Jurema Werneck, intitulado “Mulheres negras: um olhar sobre as lutas
sociais e as politicas piblicas no Brasil”. ONG Criola.

50 Ha pouco material académico disponivel sobtre a autora. Destaco aqui duas teses fundamentais
para leitura: VIANA, Elizabeth do Espirito Santo. Relacies raciais, género e muovimentos sociais: o
pensamento de Lélia Gonzalez (1970-1990). Dissertacio (Mestrado em Histéria Comparada) —
Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro,
2006; ¢ BARRETO, Raquel de Andrade. Ewegrecendo o feminismo on feminizando a raga: narrativas de
libertagdo em Angela Davis ¢ Lélia Gonzalez. Dissertagdo (Mestrado em Histéria Social da
Cultura), PUC-Rio, Rio de Janeiro, 2005. E também agradeco a ajuda da professora adjunta,
pesquisadora de género, Anna Marina Barbara Pinheiro, que, por ocasido do primeiro semestre de
2015, ofereceu uma disciplina no IFCS/UFR] sobre feminismo negro.
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Iemanji: do Brasil para o mundo

No final dos anos 1960 e inicio dos anos 1970, a imagem de Iemanja,
juntamente com os demais orixas, se espalha pelo mundo, com a transnacionalizagido
religiosa. Desde os anos 1960, a pratica e a expansio das religides afro-brasileiras
(umbanda e candomblé) na América Latina (Uruguai e Argentina) foram estudadas por
Frigério (1999), Segato (1991, 1994, 1997) e Oro (1998). A partir dos anos 1970, elas
cruzam o Atlantico e se expandem por Portugal (PORDEUS JR., 2000, 2009),
encontrando-se hoje na Espanha, Bélgica, Italia, Franca (CAPONE; TEISENHOFFER,
2002), Alemanha (BAHIA, 2012, 2013, 2014 a, 2014 b), Austria, Suica (BAHIA, 2015), e
estando ainda presentes nos Estados Unidos, no Japao e na Russia (expansao do Ifa).

Nao obstante nao haver regularidade no calendario de varios terreiros
observados em Portugal, ela existe em alguns rituais, que mostram sincretismos e novas
apropriagoes. Grande parte das oferendas a Iemanjd>! e Oxum ¢ realizada nos meses de
dezembro e fevereiro, dois meses também proximos ao calendario dos terreiros cariocas.
No imagindrio portugués, Iemanja é um dos orixds mais populares e referenciados, pois
representa melhor o passado colonial portugués e sua projecio no mapa geopolitico,
atravessando os mares que os levaram ao Brasil ¢ 4 Africa. Esses movimentos levam a
organizacdo de varias oferendas a Iemanja em varios pafses do mundo. Como exemplo,
México, Estados Unidos, Argentina e Uruguai (DE LA TORRE, 2012).

Nos ultimos anos, na cidade do Rio de Janeiro, teremos as festas de Sepetiba
(1994), do Mercadio (2003),%? da Ilha do Governador> e, mais recente, a da Barra (2012).

51 Constato o enorme sucesso que Iemanja faz na crenga dos portugueses ao refletir sobre o
crescimento do mercado religioso: além de ela compor parte da vitrine de boa parte das lojas
esotéricas, estd presente entre os santos de qualquer comércio mais catdlico, sendo ainda fabricada
¢ vendida na cidade de Fatima. Passeando com o antropdlogo Ismael Pordeus por um dos
comércios nos arredores de Anjos, em Lisboa, ao lado de ora¢bes a Santo Anténio, Fatima e
demais santos populares no pantedo portugués, vi muitas oragdes a Iemanja, fato novo, pois nunca
observei tal fenémeno de apropriagdo religiosa ocorrer no Brasil. Em uma das lojas mais
conhecidas de Lisboa (responsavel pelo envio de material religioso para toda a Europa), nio
obstante seu dono afirmar que “sé quer vender”, sempre se percebem légicas magicas associadas a
trocas comerciais. Tudo pode ser vendido na loja, menos a Iemanja da vitrine, pois se trata de um
assentamento. Nao obstante a loja se chamar Armazém de Xang6, quem manda no comércio desse
“cético comerciante” alemio casado com uma mie de santo brasileira ¢ lIemanja. As mesmas
relagbes podem ser observadas no famoso Mercaddo de Madureira, lugar que constréi sua
identidade relacionando-a com o lugar de fornecedor de matéria-prima necessaria aos principais
ritos das religides afro-brasileiras (BAHIA, 2015).

52 A festa surgiu em 2003 por causa do incéndio em 2000, e o Mercadio foi reinaugurado depois do
incéndio, em 2002. Em 2003, houve a necessidade de mostrar o Mercaddo reinaugurado e de
agradecer a Iemanja o retorno. A midia, em 2000, tinha apresentando a ideia de que o Mercadio
tinha acabado, e ficou a marca de seu fim. Como os comerciantes das lojas de artigos religiosos nio
tinham dinheiro para bancar uma matéria dizendo que o Mercaddo havia retornado, Hélio teve a
ideia de criar uma lavagem das escadas do Mercaddo sé com pétalas de rosas e agua benta. A ideia
da lavagem era trazer axé para o local. Ele convidou, para isso, pais ¢ mies de santo do Rio. E a
partir desse evento os pais e mies de santo convidados, com destaque para Pai Renato de Obaluaié
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Nas praias da Urca, sdo feitas varias oferendas e muitos barcos, balaios e histérias de
devogio. Uma das entrevistas que fiz foi com a presidenta da Casa do Maranhao, Ildenir
Freitas, e é relacionada com os encantados, o tambor de minas do Maranhio. A
entrevistada ¢é feita no candomblé, mas se estabeleceu com seu povo da linha da agua da
encantaria,> tem um terreiro em Caxias e dirige essa Casa. Ela recebe vatios espiritos
encantados (Lajedo, Sete Mares, Crispina e Joana d’Arc) e trabalha com cura (doengas)
com seu guia mestre, o caboclo Juruna (pajé). Crispina é um espirito que administra seu
jogo. Ela frequenta uma casa matriz do tambor de minas em Seropédica e se cuida com
uma senhora da encantaria no Parque Unido, e todo ano, no més de maio, faz obriga¢ao
no terreiro “Fé em Deus”, de Mae Elzita no Maranhio.

Na década de 1970, quando sua filha estava com 15 anos, recebeu uma ordem
do encantado Sete Mares para fazer uma oferenda junto ao mar. Nessa ocasido, ja sabia
que sua filha lhe tinha herdado a encantaria, e os encantados também passavam a cuidar
ndo apenas da mae, mas também da filha. Sua filha ¢ de Iemanjd, e o encantado de sua

e Mie Miriam (ambos do candomblé), deram a ideia de ele fazer um presente para Iemanji, em
Copacabana. Nio poderia ser no dia 31 de dezembro, pois a prefeitura sé deixou no dia 29, porque
queria a praia totalmente limpa para o dltimo dia do ano. Hélio também relatou que a festa conta
com uma administracio religiosa, que ¢ feita por Mae Miriam e Pai Renato de Obaluaié, que fazem
algo um dia antes na praia (ele ndo quis dizer o que era e disse que nio acompanhava). Quanto 2a
imagem de Iemanja, disse que ela sempre foi a mesma desde o inicio, ou seja, desde 2003. Mandou
fazé-la sob encomenda, e é ele mesmo que cuida dela e a veste.

A implementacio da Lei ne 4.516, de 25 de maio de 2007, fez com que a Festa de Iemanja, realizada
por cometciantes do Mercadio de Madureira, fizesse parte do calendario de comemoragées do final
de ano da cidade do Rio de Janeiro. O projeto foi do Atila Nunes Neto. A festa comeca no dia 1
de dezembro, quando os barcos sio colocados nas lojinhas de artigos religiosos para receberem os
pedidos para Iemanja dos fiéis das lojas. E, no dia 29, o Afoxé Filhos de Gandhi entra no Mercadio
para recolhé-los e leva-los em um caminhio, junto da imagem de Iemanja, até¢ Copacabana para que
sejam depositados na tenda nas areias de Copacabana.

5 Muitos pais de santo se referem a Ilha do Governador em suas memorias de infincia e
adolescéncia dos anos 1950 em diante, mas trato aqui de um pai de santo de nome Renato de
Obaluaié, que tanto organiza ritualmente a Festa do Mercadio quanto transforma a festa de seu
terreiro em uma festa publica, ou seja, pessoas que tém simpatia ¢ devogdo podem comparecer. O
que nio significa que oferendas feitas pelo terreiro que sejam ao orixa sejam todas abertas ao
publico em geral.

54 Encantaria ¢ uma cren¢a nos encantados, que se refere a seres considerados normalmente
invisiveis as pessoas comuns e que habitam “no fundo”, isto é, em uma regido abaixo da superficie
terrestre, subterranea ou aquatica, conhecida como o “encante” (como exemplo, as crengas sobre o
boto na regido amazonica e as lendas sobre Rei Sebastido e Cobra Norato, imortalizadas na escrita
de Raul Bopp). Sao seres humanos que nio morrem, mas se encantam e passam a viver no
“encante”. Nio obstante serem invisiveis, podem se manifestar nos seres humanos e aos seres
humanos de diferentes formas. Sua possessao ¢ bem distinta dos ritos de umbanda, candomblé e
das demais religides mediunicas. Essas ideias sdo originarias de concepg¢des indigenas e também
europeias, e provavelmente também por nogdes de orixas, que ndo se confundem com os espiritos
dos mortos (PRANDI, 2004).
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mae manda por meio de um jogo que ela acompanhe a filha nas oferendas para o mar.
Nao obstante hoje em dia sua filha morar em Rastenburg, as flores continuam a ser
ofertadas na Suécia, mais precisamente no mar Baltico.

De certo modo, as flores a0 mar marcavam a trajetéria de ambas, que eram da
linha das aguas da encantatia. Elas levavam champanhe e flores em uma bolsa, safam de
casa as 3h30 da manhi e pegavam as barcas para Niterdi as 4h para jogar no mar flores e
champanhe junto com algumas bijuterias usadas por elas no decorrer do ano. Isso era
feito entre os dias 30 e 31 de dezembro para Iemanja. Depois de voltarem de Niterdi, iam
para o Aterro do Flamengo. Sua outra encantada, Crispina, tinha uma arvore que ela
plantou no Aterro (hoje em dia, essa arvore existe em outro lugar), que elas enfeitavam
com bolas e flores, e somente depois iam para casa. Fizeram isso por cerca de 20 anos.

Em Itaipuagu, onde passou a morar, ela fazia as oferendas no barco junto com
os amigos e colocava na praia. Depois que se mudou de 14, o espitito da Dona Sete Mares
vem e pede que ela continue a oferenda ao mar na praia Vermelha, local mais préximo de
sua nova casa.

E para o espirito da Sete Mares: “a praia Vermelha ¢ a praia dos encantados do
Maranhao”. Esse novo lugar tem sido ocupado pelos encantados desde 2005. As
oferendas sdo de flores que vao no barco postas por amigos, familia de sangue, de santo e
de encantaria, e alguns de seus clientes. Ele é posto por um dos amigos, que se arriscam a
nadar no mar junto com o barco. Perfuma a agua, faz uma oragio, o bolo ¢ partido e
tudo ¢é administrado pelas encantadas Crispina ou pela Sete Mares. No total, sio “quase
40 anos de devogio as aguas”. E por “conta de suas clientes que trabalham em ONGs ¢
com a questdo ecologica”, ela decidiu s6 poér flores ao mar.

Varios elementos sdo interessantes neste como também em outros relatos, pois
reanem devogdo, atencdo as mulheres da familia, questdes de género, educacdo
sentimental e devocional, manutencdo das redes familiares ¢ de santo, ¢ também uma
relacio com a biodiversidade, pois Iemanja ¢é relacionada com a manutencdo do
ecossistema maritimo. E, por que ndo dizer, ¢ mie e rainha entre os orixas. Mies e filhas
que se cuidam entre si estdo presentes nas histérias de varias festas, em que a
subjetividade ¢ elemento fundamental.

O que, inicialmente, na memoria de muitos do chamado povo do santo seria
uma festa de umbanda ou de passagem do ano para a regéncia de um novo orixa, a troca
entre as religides torna imprecisa a fronteira, e ha muitas religides no pantedo afro-
brasileito que também fazem parte da cena, como ¢é o caso da encantaria, como visto.
Niao posso precisar se essas intersecOes sdao anteriores a década de 1990. O que observo
nas entrevistas dos lideres de casas de umbanda e candomblé é que até os anos 1980
havia uma nitida separagdo. Todos iam a praia, mas sé reivindicavam suas festas de
umbanda e candomblé no fim do ano e, respectivamente, nos dias 15 de agosto e 2 de
fevereiro.

Nas entrevistas com seus organizadores e observando essas festas, fica bem
complicado afirmar que isso é s6 de umbanda ou s6 de candomblé. Essas diferencas sio
usadas para demarcar identidades em que as pessoas se reconhecem, mas na pratica elas
se misturam. E muitos sio os donos e as apropriacoes dessas festas.
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A titulo de conclusdo

Por razées que s6 Paul Stoller (1989) me entenderia ao reencontrar seu feiticeiro
africano na porta de sua casa em Nova York no mesmo dia em que ardia em febre,
reencontrei com dona Lucinha na mesma época e na mesma praia (Ipanema) um ano
depois (foi 2015, pois em 2016 ndo fui a praia), e ela continuou a falar de Iemanja. Como
sabemos, o pensamento mitico ¢ um caleidoscépio em que giramos o mesmo mundo de
papéis coloridos, mas que nunca se parecem iguais. lemanja se convertia em uma espécie
de mandala cientifica para mim, aquilo que nos encanta nos seriados da Marvel, mas que
agora parecia ser uma combinac¢do perfeita de enigma. E mais uma vez dona Lucinha
contou uma nova histéria sobre Iemanja.

Havia uma mulher que, toda vez que via dona Lucinha na praia, queria lhe
comprar um brinco, mas sempre deixava passar e nunca o comprava. Dona Lucinha dizia
sempre para ela ndo se preocupar, pois havia muitos brincos iguais aquele, mas um dia,
andando na praia, a mulher disse que finalmente ia levar o brinco. Ela pagou e, ao pegar o
ultimo brinco, a onda do mar veio e o levou. Ela ficou inconsolavel, pois tinha sido o
ultimo. Entdo, perguntei a dona Lucinha: “Serd que o brinco nio tinha dona?” Ela me
respondeu com um sorfiso.

Deusa mae que aos olhos das camadas populares serve tanto para falar de
afetos, perdas familiares, cuidados nas relacdes entre mies e filhos, devogdo familiar (de
santo ou de sangue), retratar as sutilezas que movem o universo feminino (trabalho das
mulheres na praia, estética), quanto também para falar das representacoes dos intelectuais,
sejam os chamados folcloristas, sejam aqueles ligados ao universo politico e cultural dos
representantes religiosos das matrizes afro-brasileiras. Iemanjd e plural, sio muitas, e cada
uma delas trata de diferentes nuancas da sociedade brasileita e do movimento de seu
campo religioso.

Janaina, Iemanja, encantada, Sete Mares, seja qual nome ou designacdo cigana,
espirita ou afro-brasileira com forte influéncia indigena, nortista e nordestina, sao muitas
representagoes em jogo, e nos expde a pluralidade do campo afrorreligioso, que também
tem influéncias de outros grupos sociais e religiosos, e espiritos que migraram para a
cidade do Rio de Janeiro, ¢ que atuam em sua devog¢do, seja com flores, barcos,
procissoes, carreatas ou balaios. Em suas diferentes representagoes, diferenciam-se
umbandistas, candomblecistas, encantaria, catimbds,> ciganos e outros grupos que,
inadvertidamente, surpreenderam a pesquisadora. Se, a principio, comecei a pesquisa
achando que tudo tinha comegado com a umbanda, na pratica vimos que Iemanja abriu
um campo de questoes e possibilidades.

Lévi-Strauss (1989), de modo muito claro, mostrou a riqueza do pensamento
magico e sua complexidade, ou seja, como este nos abre para infinitas interpretagdes e

55 Catimb¢ ¢ de origem indigena. O uso do fumo e da erva jurema proporciona o estado de transe;
ha também a utilizacido da defumacio para cura de doengas e a ideia do mundo dos espiritos, entre
os quais a alma viaja durante o éxtase, onde ha cidades e lugares andlogos aos nossos. Ha pouco
estudo sobre esses temas. Ver Prandi (2004), Kanabogy (2008) e Queiroz (2008).
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questdes que tornam antropologos tdo circulares na construcao de seus objetos quando
buscam na histéria uma ferramenta fundamental para entender como as tramas das
memorias de seus entrevistados se constroem em lapsos, rufnas, mentiras e
subjetividades, em que os tempos de suas narrativas nos transportam para os modos
como a histéria das crencas e devogdes, identidades e representacGes nos mostram a
dindmica dos fenémenos religiosos em que a a¢do dos atores ¢ fundamental para sua
melhor compreensao (GEERTZ, 1989).
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