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Resumo:

O artigo visa apresentar uma amostragem de dados sobre candomblés fluminenses
em que a quantidade de dirigentes do sexo masculino é maior que a feminina. A
relacdo encontrada de 19 para 14 nos permite analisar esta transformagao pelo viés
histérico sob o prisma conceitual de ‘matriarcado nagd” elaborado pela
pesquisadora Ruth Landes (2002). Para esta autora era inerente ao candomblé
baiano da década 1930 analisado por ela a fun¢do da mulher em sua direcao, o que
se estendia ao transe, incorporagao e dangas litdrgicas nos ritos. Por outro lado,
autores como Peter Fry (1982) e Patricia Birman (1995) nos permitem neste texto

discutir o tema e compreender como o sexo masculino, nao nos apregoando as

206 Mestre em Arqueologia (UFRJ) e Mestre em Ciéncias Sociais (UERJ). Doutorando em
Arqueologia - Museu Nacional da Quinta da Boa Vista (Universidade Federal do Rio de Janeiro).
Lattes: http://lattes.cnpq.br/4995017237028742. Pesquisador do LHER/IH/UFR] (Laboratétio
das Experiéncias Religiosas, Instituto do Histéria da Universidade Federal do Rio de Janeiro).
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questdes de sexualidade, tem ganhado espaco em um processo histérico de
aceitagao destes na lideranga dos axés, o que pode ser visto nos dados apresentados

para o Rio de Janeiro.

Palavras-chave: Candomblé; Matriarcado Nago; Familia de Santo; Lideranca em

Terreiros; Rio de Janeiro.

Abstract:

The article presents a data sampling on candomblés Rio de Janeiro in the amount of
male leaders is larger than the female. The association of 19 to 14 allows us to
analyze this transformation by the historical bias in the conceptual prism of
'matriarchy Nago "prepared by the researcher Ruth Landes (2002). For this author
was inherent in the Bahian Candomble the Decade 1930 she analyzed by the
woman's role in her direction, which stretched trance, development and liturgical
dances rites. On the other hand, authors such as Peter Fry (1982) and Patricia
Birman (1995) allow us in this text to discuss the issue and understand how the
male, not in proclaiming the issues of sexuality, has gained ground in a historical
process of acceptance of these in leadership Axés, which can be seen in the data

presented to Rio de Janeiro.

Key-words: Candomblé; Matriarchy Nago; Holy’s Family; Leadership in Terreiros;

Rio de Janeiro.
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Introducio

O candomblé, uma das religides de matriz afro-brasileira, tem sido
apresentado por estudos académicos como uma religido de mulheres. A antropéloga
norte americana Ruth Landes em sua obra “A cdade das mulheres” (2002) defende a
existéncia de um ‘matriarcado nagd” no comando dos Axés?7 de Salvador (BA) na
década de 1930. Para ela e outros pesquisadores, nao apenas a incorporagao, mas
também a danca seriam elementos a exclusivamente exercidos pelo sexo feminino,
sendo proibido aos homens tais praticas. Destaca-se entdo, a visio desta
pesquisadora, uma divisao social das fungdes religiosas na qual caberia apenas a sexo
feminino o comando dos templos, o que leva a autora a cunhar o termo
“matriarcado” para definir esta relagio quase exclusivista de mulheres a frente dos

ritos e da dire¢ao dos terreiros.

Na década de 1940 a mesma autora, revendo suas pesquisas, indica que a
presenca de homens no comando dos candomblés nio seria algo tio proibitivo,
tendo em vista o processo por ela mesma descrito que consistia no surgimento de
dirigentes homens no comando das casas de candomblé. Contudo, Landes
destacava a homossexualidade destes babalorixas e uma certa relacao de aculturagao

no que ela e Edison Carneiro (2008) denominaram de Candomblés de Caboclo.

Analisando dados quantitativos de uma amostra de 33 terreiros de
candomblés do Rio de Janeiro, objetivamos com este artigo fazer, inicialmente, uma
contextualizacdo historia do que seja o desenvolvimento do candomblé em solo
fluminense, seguido de um debate historiografico e antropolégico sobre a relagao
entre mulheres e homens no comando dos terreiros de candomblé, abordando

assim o conceito de “matriarcado nagd” de Landes (2002).

Em seguida utilizaremos dados quantitativos obtidos junto ao Instrumento
Nacional de Registro Cultural (INRC) do Instituto do Patriménio Histérico e

Artistico Nacional do estado do Rio de Janeiro (IPHAN/RJ) para apresentar uma

207 Para o presente artigo os termos "Axé", "Roga", "Casa" e "Terreito de Candomblé" sio
sinénimos e significam o espago delimitado, construido e ordenado miticamente para a adoragao
a0s espiritos ancestres, os orixas e demais entidades dos cultos afro-brasileiros.
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amostragem desta relacdo entre sexo e dirigentes dos candomblés fluminenses. A
partir dos dados obtidos aventamos a possibilidade de que o "matriarcado nag6"
(LANDES, 2002) tem passado por uma transformagio, o que permitiu a emergéncia
de dirigentes homens no comando dos Axés e aquisicaio de capital cultural
(BOURDIEU, 1996) que os permitam ser reconhecidos como liderangas

respeitaveis deste culto afro-brasileiro.

Para o caso carioca, a amostragem dos 33 terreiros, tendo 19 liderados por
homens e 14 por mulheres, ¢ indicativa de que a quantidade de homens ¢é crescente
em relacao ao das mulheres no posto de direcio dos Axés. Isso nos indica niao
apenas um processo histérico de aceitacio do homem como lideranga, mas também
que a rigida estrutura religiosa observada por Landes na década de 1930 na Bahia

esteja em transformagao para a aceitagao destes nos Axés (LIMA, 2003).

Destacamos que os dados, de origem quantitativa, nao nos permitiram o
debate sobre aspectos ideacionais envolvidos nesta transformag¢io, mas entendemos
que a veiculagdo das porcentagens e relacdes que destacaremos a seguir ¢ importante
como fonte de reflexdo e dados para pesquisas em antropologia e histoéria que se
debrucem sobre a questio do género e suas implicagoes religiosas dentro dos

candomblés no Brasil.

A formagdo e a expansdo do candomblé na regido metropolitana do Rio de

Janeiro

A formacdo dos terreiros de candomblé no Rio de Janeiro no inicio do
século XX pode ser dividida em trés interpretagdes quanto a origem dos membros
desta religido. Tais leituras, de certa forma opostas, afirmam a maior ou menor
presenca de baianos na formacao do candomblé carioca, a sua auséncia ou ainda a

presenca de pessoas de outros estados da federagao.

A primeira interpreta¢ao, mais ligada ao elemento negro presente no Rio de

Janeiro pode ser vista na obra de Jodao do Rio (2006, p. 56), em sua célebre descri¢ao
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sobre a religiosidade carioca, na qual afirma que “[...] as casas dos minas conservam
a sua aparéncia de outrora, mas estao cheias de negros baianos e de mulatos”.
Também Caldas (2008) destaca a presenca de uma religiosidade africana, visivel
inclusive em "médicos" ou curandeiros negros, de origem angolana, na Corte

Imperial, para os quais membros da elite carioca buscavam as curas de seus males.

As pesquisas de Tania Andrade Lima (2012) indicam, pelo viés da
arqueologia, a presenca de uma religiosidade africana no Cais do Valongo. Uma
prova de que as concepgoes de magia, de protecio do corpo e do culto a
ancestralidade estavam presentes entre os negros ja desde o inicio do século XIX.
Conforme a pesquisadora, elementos da cultura material localizados nas escavagoes,
como cachimbos e recipientes de barro, indicavam formas de religiosidade ligada as
cosmologias de homens e mulheres recém-chegados da Africa no Rio de Janeiro,

ainda que na condi¢ao de cativos.

Netto (2010) consegue indicar a existéncia de axés que nao possuem ligacao
alguma com Salvador, mas sim com a Africa. O que vincula alguns terreiros cariocas
nao a tradi¢ao baiana, mas sim a uma migracdo direta de africanos para o Rio de

Janeiro:

Guaiaku Rosena, africana, natural de Allada — Benim, que veio para o
Brasil em 1864 (...) para o Rio de Janeiro, fundou um terreiro no bairro
da Satde, com o Asé Podaba-Jeje”. O que é confirmado por Mejitd
Helena de Dan, bisneta de santo de Guaiaku Rosena, em seu
depoimento contido nesse mapeamento: O nosso (asé) aqui do Rio,
especialmente o da minha casa, ¢ o Jeje original, oriundo da Africa, mas
nio tem descendéncia da Bahia. E Jeje do Rio de Janeciro mesmo

(NETTO, 2010, s/p.).

Gomes (2003) defende, para a procedéncia nio baiana pura, de “que os
baianos, por mais importantes que possam ter sido na constituicio de uma cultura
popular urbana na cidade do Rio de Janeiro, necessariamente dialogaram com
tradicdes ja existentes e com outros grupos recém-chegados" (GOMES, 2003, p.

179). Assim, deste mesmo autor temos a constatacao de que:

Revista Espacialidades [online]. 2015, v. 8, n. 1. ISSN 1984-817X

Pagina344



Deve-se sempre ter em mente, enfim, que a experiéncia afro-brasileira na
Corte, depois Capital Federal, é necessariamente multifacetada e nao
pode, de forma alguma, se restringir a trajetéria de alguns individuos
destacados em uma comunidade da regido portuaria da cidade (GOMES,

2003, p. 198).

Ja Moura (1995) oferece outra perspectiva na qual os baianos teriam uma

maior proeminéncia na fundagao de tais casas:

Os baianos se impéem no mundo carioca em torno de seus lideres
vindos dos postos do candomblé e dos grupos festeiros, se constituindo
num dos tnicos grupos populares no Rio de Janeiro, naquele momento,
com tradi¢bes comuns, coesio, e um sentido familistico que, vindo do
religioso, expande o sentimento e o sentido da relagio consanguinea,
uma didspora baiana cuja influéncia se estenderia por toda a comunidade
heterogénea que se forma nos bairros em torno do cais do porto e
depois na Cidade Nova, povoados pela gente pequena tocada para fora

do Centro pelas reformas urbanas (MOURA, 1995, p. 43).

Rocha (2000), alinhando-se a proeminéncia baiana no candomblé e
consequentemente na formacao social carioca, pode ser citado como defensor dessa

presenca baiana marcante nos candomblés do Rio de Janeiro pois afirma que:

Ao longo da segunda metade do século XIX concentraram-se na cidade
do Rio de Janeiro, em ndmero significativo, negros baianos que
constitufam um grupo a parte na massa de ex-escravos € seus
descendentes, que, na virada do século, estavam dispersos pela cidade,

com ocupagdes variadas (ROCHA, 2000, p. 21).

Em entrevista a Pereira e alii (2012), Ivanir dos Santos (babalaé de grande
destaque no Rio de Janeiro) fala sobre a preponderancia da Bahia na formagao do
candomblé e da ligagao entre as cidades de Salvador e do Rio de Janeiro neste
contexto. Ele destaca ainda a importancia desta ligacdo na tradicional raiz do

Bamboxeé, originado na Bahia, e com representagao na capital fluminense.

E [...] o velho Bamboxé, tem algumas coisas [que] ainda se fala sobre ele,
mas ainda nio deu a ele a grandiosidade que foi o seu papel na

organizacdio do Candomblé na Bahia, primeiro, né nos primeiros
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Candomblés. Também como sacerdote que orientou e fez também
algumas sacerdotisas importantes naquele perfodo, né, tanto que dizem e
eu ja ouvi da familia dos mais velhos, que ele quando veio para o Brasil
veio pra primeiro dar autorizagio para raspar primeiro Oxum, aqui, e
disseminar o [incompreensivel], o popular jogo de buzios, que vai ser
mais disseminado ainda por Benzinho seu neto, né depois (PEREIRA,

et alii, , 2012, s/p).

Quanto a presenca de individuos de outros estados da federacio na
formagao do candomblé carioca, o proprio Rocha (2000) informa que, na formacao
do Axé de Mesquita, fundado apos 1926, por Dona Pequena e por seu marido, Jodo
Bankolé¢, “[...] juntou-se tia Bibiana (Oxald) que veio de Recife" (ROCHA, 2000, p.
26-27).

A partir destas trés formas de interpretar a formag¢ao do candomblé do Rio
de Janeiro se tem a clara percepcio de que houve a somatdria de cultos aos
ancestrais. Estes cultos ja existiam devido aos negros de diversas origens
desembarcados majoritariamente no Cais do Valongo. Ao mesmo tempo dirigentes
baianos, e de outros estados brasileiros migrados, se somaram na composi¢ao de
uma religido que, claramente, tem origens diversas. Apesar das formas especificas de
adoragdo, a cultura negra em didspora na capital federal, pos tais pessoas em
contato, resultando assim num amalgama religioso que pode ser considerado

genericamente como a génese dos terreiros de candomblé carioca.

Utilizando-se dos estudos de Conduru (2010) se pode historicizar a
formagao de tais terreiros na seguinte ordem cronoldgica dos acontecimentos,
conforme a tabela 1, a seguir. A historiciza¢do somada a uma visdo geografica da
dispersio das casas na formac¢ao do candomblé interessa ao presente artigo, pois
situa a formacio das casas aqui analisadas ou das casas mies dos/das dirigentes da

amostra208,

208 O Mapeamento dos Terreiros de Candomblé de Salvador (2007) indica que as "casas mies" sio
aquelas que, obedecendo ao funcionamento do candomblé, permitiriam a determinados membros,
apo6s sua formacio concluida nesse culto, sairem de suas casas e fundarem novas. Isso torna o
terreiro nascente "filho" ou "da descendéncia" da "casa mae".
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O mapa 1, a seguir, apresenta essa movimentagao e atenta para seu fluxo
concéntrico a partir da regido portuaria ou central do Rio de Janeiro para as
periferias da cidade, para a Baixada Fluminense, Zona Oeste municipio do Rio de
Janeiro e Regido de Niter6i e Sao Gongalo, impulsionada, sobretudo, pela pressao
urbana contra tais cultos e pela necessidade de espago para as casas se expandirem

com novos membros (ROCHA, 2000).

A partir dos dados de Conduru (2010) e Pereira (2013) podemos observar
um movimento que, surgindo no Centro do Rio de Janeiro, se transfere primeiro
para bairros mais afastados da regido central e portuaria ocupando areas distantes do
centro administrativo e economico da cidade. Isso lhes deixa longe das perseguicoes
policiais (CORREA, 2009). Inicialmente era composto por migrantes de diversas

areas do Brasil e baseado numa religiosidade fundamentada na ancestralidade.

Apbs essa primeira didspora, o movimento se dirige para as periferias da
capital em busca de locais em que estivessem distantes da perseguicdo policial e que,
concomitante a isso, permitissem a formacao de terreiros maiores e mais adaptados

as necessidades de uma crescente clientela e de ne6fitos iniciados (CORREA, 2009).

Apbs a década de 1950, ha uma consideravel expansio dos terreiros,
determinada pelo seu crescimento e pelo desmembramento em novas casas sob a
direc¢do de iniciados que, completados em suas obriga¢des, tinham autoriza¢ao para
fundar suas proprias rogas, o que confere a Baixada Fluminense grande numero de

terreiros, que se formaram nessa fase.

Tabela 1. Historicizagdo e expansio geografica dos terreiros de candomblé do Rio de Janeiro entre
os séculos XIX e XX,

Periodo Movimentagéo Principais Comunidades ou Casas de Candomblé e
geografica ou suas caracteristicas
diaspoérica

Da segunda metade | Instalacdo das primeiras | Destaque para lideres como Rodolfo Bamboxé, Joao
do século XIX até a | casas conhecidas nos | Alaba, Cipriano Abedé e Mie Aninha ("nagao" "Kétu");

década de 1930 bairros  centrais da | de Rozena Besseim, Domotinha de Oiia e Natalina de
cidade do Rio de | Oxum ("nacio" "Jéje") e Jodozinho da Gomeia, Jodo
Janeiro Lessenge e Joio Gamba ("nac¢io" "Angola").

209 Fonte: Pereira, 2013.
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Ap6s a morte de muitos dirigentes algumas casas fecham
ou se dispersam em novas casas com seus antigos
membros. O perfodo se caracteriza por certas
descontinuidades quanto aos locais de instalagdo, do culto
e permanéncia dos dirigentes no Rio de Janeiro.

Ha uma forte migracdo de baianos para o Rio de Janeiro
no petfodo em busca de melhores condi¢cdes de vida e,
sobretudo, de trabalho na Capital Federal.

Anos 1940

Transferéncia das
comunidades para o
suburbio da cidade do
Rio de Janeiro ou para
a Baixada Fluminense

Caracteriza-se pelo duplo movimento de fechamento de
algumas casas e abertura de outras pelos ex- membros das
casas encerradas. Ao mesmo tempo, outras casas se
consolidam no cenario do candomblé carioca. Podem ser
descritas como casas fundadas a partir deste periodo:
Op6 Afonja, as comunidades de Meninazinha d'Oxum,
Regina do Bamboxé, Casa de Pai Nin6, Casa de Mae Dila,
Casa de Cristéovio de Efon (inaugurando a "nacio"
"Efon" no estado), Terreiro de Valdomiro de Xangé e o
Tumba Jussara de Manoel Ciriaco de Jesus.

Anos 1950 e 1960

Fixacio das casas nos
suburbios/Zona Oeste
do Rio de Janeiro,
Baixada Fluminense e
Regido de Niterdi e Sdo
Gongalo.

Manutencdo da migracio de baianos para o Rio de
Janeiro. Fundagido do Terreiro de Tata Fomotinho, de
Zezito de Oxum ("nacao" "Ijexd); Zezinho da Boa
Viagem "Angola"); Mie Beata de Iemanja. Delinha
d'Ogum e Janete d'Oxum (tradicio "Alaketu"); Nitinha
d'Oxum, Teté de Oia e Elza de Iemanja (tradicao da Casa
Branca do Engenho Velho); Marina de Ossain, Leticia
d'Omolu, Almerinda d'Oxossi, Edelzuita d'Oguia,
Lindinha d'Oxum, Margarida d'Oxum, Marta d'Oxum e
Simone d'Oxossi (tradicio do Gantois) e, por fim, Alvaro
Pé-grande, Benta de Ogum, Teodora d'Iemanji e
Tomazinha d'Oxum (tradicio do Engenho Velho de
Cima).

No mesmo periodo chegam ao Rio de Janeiro as
primeiras casas ligadas ao culto de Baba-Eguns: Laércio e
Braga, Ojé Josiel.

Consta ainda a entrada da tradi¢io do Bogum de Salvador
(BA) neste periodo com Margarida d'Iemanji e
Wildirzinho de Oxumaré

Anos 1970 aos dias
atuais

Manuten¢do das casas
de  candomblé nas
periferias da cidade do
Rio de Janeiro e na
Regiao  Metropolitana
do Rio de Janeiro.

Proliferacio de casas de todas as nacles, mas com
especial destaque pata as de origem "ketu".

Tendo em vista o conjunto de casas analisadas neste artigo, perceber essa

movimenta¢ao do Centro para as periferias, ou mesmo para fora da cidade do Rio

de Janeiro, é de extrema importancia, pois ilustra nao apenas essa espacializagao dos

terreiros, mas a movimentagao dos proprios dirigentes no intuito de se

estabelecerem em locais adequados e assim formar seus filhos, clientela de jogo de
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buzios (oraculo para previsao do futuro) e prosseguirem com o atendimento dos

orixas210,

Mapa 1. Diaspora das comunidades de Candomblé do Rio de Janeiro — Do século XIX até a
atualidade?!!:

1 - Da segunda metade do século XIX até a década de 1930

2 - Anos 1940

3- Anos 1950 aos dias atuais

O “Matriarcado Nagd e o comando masculino nos candomblés:

desenvolvimento historico

A pesquisa realizada por Ruth Landes (2002) na década de 1930 na Bahia e
no Rio de Janeiro sio de extrema importancia para a compreensao da relacdo entre
o comando feminino e o masculino em terreiros de Candomblé. H4 na obra uma
descricao da luta em torno dos significados e dos papeis nos cultos afro-brasileiros.
Para a autora, era predominante a presenca e lideranca feminina nos cultos nagos
baianos, enquanto que o surgimento de homossexuais nos candomblés caboclos

estaria ligado a uma busca intencional destes homens por status social e dinheiro na

210 Rocha (2000) indica, por exemplo, que teria sido o proprio Xango, patrono do Terreiro, o
responsavel pela transferéncia do Op6d Afonja do bairro de Sao Cristévao para o atual bairro de
Coelho da Rocha (S3o Jodo de Meriti), pois este orixa desejava um espaco maior onde pudesse se

manifestar mais livremente, longe de vizinhos que se incomodassem com as festas.
211 Fonte: Pereira, 2013.
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sociedade soteropolitana. Numa sociedade onde eles eram estigmatizados,
desprezados e sofriam sang¢Oes por sua sexualidade, o culto configurava-se como um
espaco onde poderia se conseguir destaque social, fonte de renda e a possibilidade
de um companheiro. Esse processo poderia ser uma alternativa, conforme Landes

(2002) a prostitui¢ao ou ainda a pobreza.

Assim, o campo dos cultos baianos estaria dividido entre o “matriarcado
nago” wversus uma homossexualidade ritual adotada por homens e utilizada como
agéncia destes em busca de legitimacao de sua existéncia, poder e relevancia para os
cultos afro-brasileiros. Desta forma, Lande (2002) consegue descrever um campo
em mutagao. Ou seja, como uma sexualidade mais proxima a feminina era acionada
intencionalmente, para a legitimagdo de poder e status (o que ela denominou de

"homossexualidade ritual", LANDES, 2002, p. 226 ¢ 292).

Objetivando sair das tradicionais leituras machistas da sociedade brasileira e
africanas, a pesquisadora tende a se posicionar a favor das maes de santo e de sua
lideranca nos cultos afro-brasileiros. A autora oferece uma interpretacio na qual
correlaciona as maes de santo o poder do matriarcado, o que poderia ser
considerado como um argumento contra o machismo, ou que, pelo menos,
demonstrasse que existem exce¢Oes. Durante sua obra trés pontos merecem
destaque e referéncia: a analise do status da mulher na sociedade brasileira, o lugar
da Africa na interpretacio da cultura negra no Novo Mundo e a relagio entre
homossexuais masculinos e religiosidade afro-brasileira. Assim, é na propria
sociedade brasileira que a autora ird buscas as respostas para este aumento gradual

de mulheres e homossexuais frente aos cultos afros.

Landes (2002) ira se opor aos estudos de Rodrigues (1939; 1977) e Ramos
(1946) quanto as sobrevivéncias africanas no Brasil pela leitura do Evolucionismo
Social. Conforme a prépria autora, a sua pesquisa tinha o “objetivo ostensivo de
aprender por que esta terra vasta de mulatos com uma mistura de sangue branco,
indigena e africano, ndo mostra problemas de prejuizo nem racismo” (LANDES,
2002, p. 10). Assim, longe de encontrar a Africa que sobrevive dentro Brasil como
defendiam os evolucionistas, a autora buscara o que de africano ha nos candomblés,

mesmo que seja em um tom de pureza que desembocara na relacio “matriarcado
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nagd” versus candomblés de caboclo. Assim, a autora deixa de lado premissas de
“sobrevivéncias culturais” (RODRIGUES, 1939) e trabalhara com “um resultado do
crescimento dos ‘contatos entre culturas’ caracterizados pelo mundo moderno”

(COLE, 2003, p. 91).

Dentro das descri¢oes de suas conversas com varias pessoas em Salvador,
um relato de Martiniano Eliseu do Bonfim (grande lider no candomblé e defensor
do culto “puro” em Salvador) traz a tona nao apenas a separacio de papéis que
existia entre homens e mulheres no candomblé, mas também como os candomblés
caboclos estariam destoando do culto original: “[...] e os novos templos de nagao de
caboclo... Meu Deus, estaio acabando com tudo, estio jogando fora as nossas
tradi¢cées! E permitem que homens dancem para os deuses” (LANDES, 2002, p.
70). A partir desta afirmacdo fica claro que para o candomblé nagd baiano era
funcao das mulheres as dangas para os orixas e nao era permitido aos homens essa

pratica, mas apenas o custeamento e prote¢ao do terreiro.

Em todo o seu livro, Landes descreve com as atividades dentro de um
terreiro de candomblé sao bem delimitadas: cabe as mulheres “rodantes?!?” o
transe/possessdo do orixa, bem como as ekédis o cuidado com o orixa e a casa
durante as festas. Caberiam aos homens, na funcido de ogas, liderar os cantos, os
sacrificios e a prote¢do e manuten¢do da casa. Nesse sentido, pode-se afirmar que

Landes percebe haver uma divisao social das fung¢des de acordo com o género.

No texto de Landes (2002) fica claro que a autora considerava errado que
homens exercessem uma funcdo destinada as mulheres: o transe. Conforme a
autora, estas eram seres sagrados e intermediarios dos deuses (LANDES, 2002;
LIMA, 2003). Na divisao observada pela autora nao cabe ao homem vestir-se e agir
como uma mulher. Os homossexuais estariam, portanto, em um limiar entre o

masculino e o feminino, retirando de ambos as melhores caracteristicas dos dois

212 Por rodante, termo nativo do candomblé, entende-se aquele que tem o dom medidnico de
receber o orixd em seu corpo. Durante as festas, apos determinadas musicas que levam ao transe, o
orixa toma o corpo da pessoa e o utiliza para dangar, atender as pessoas e abengoa-las. Na umbanda
utiliza-se o termo “cavalo” para indicar estas pessoas que tém a capacidade de receber suas
entidades e realizar os atendimentos ao publico.
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géneros - protecao e lideranga masculina juntamente com a capacidade de

incorporagao feminina - e inserindo-as no candomblé de caboclo.

Ao realizar seus estudos em Belém (Pard) no final da década de 1970 e
inicio da de 1980, buscando uma melhor compreensio da percepgao de
homossexuais nos cultos afro-brasileiros, Peter Fry (1982) lanca luz sobre a relaciao
entre o médium e a entidade, destacando a separagdo da vida secular da pessoa e a
sua vida dedicada ao culto: a entidade nao teria motivos para se intrometer na vida
pessoal de seu médium se este cumprisse com suas obrigagdes rituais e com o Axé.
Assim, Fry (1982) parte de informagdes de campo que expressam a nao ligacdo
entre a vida pessoal e a vida de culto dentro dos terreiros para compreender ambas
as esferas de sociabilidade e poder. Ao separar estas duas vidas, o autor percebe
como uma culpabilidade pelo fato de se ser homossexual tende a niao ser citado por
suas fontes nas entrevistas sobre aceitagao ou reprovag¢ao de sua sexualidade. Tendo,
contudo, a ser valorizada e utilizada em beneficio préprio por alguns pais de santo

como elemento distintivo de sua casa e personalidade.

Ao buscar explicagoes sobre a conduta de homossexuais serem tdo
extravagantes nos rituais afro-brasileiros, Fry (1982) destaca que o espago de culto —
dangas e roupas — pode funcionar como: 1) espago de sociabilidade entre
homossexuais; 2) espaco para a promo¢ao de sua imagem (em busca de possiveis
parceiros) e 3) local de liberacdo dos tragos de personalidade mais efeminizados no
culto. Nao ha, porém, nenhuma comprovacao, conforme o autor, que tais

individuos desejassem ser mulheres.

Patricia Birman defende que os géneros produzidos nos terreiros siao
inerentes e especificos aquelas realidades, nao ha como utilizar categorias externas —

homossexuais ou heterossexuais, por exemplo — para rotular e compreender as

relagoes de classificagao ali presentes (BIRMAN, 1995).

Assim, ¢ na possessao e na arquetipia que essa traz ao sujeito que Birman
(1995) encontra o marco divisor do género no candomblé. Os homens que
“recebem o santo” (denominados de adés) passam a operar num mundo

eminentemente feminino, sendo esperado deles toda uma performance — roupas e
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dangas — com extremo requinte e perfeicdo, diferentemente das yads (mulheres que
“recebem o santo”) e que representam uma feminilidade natural. Assim, espera-se

dos adés uma efeminizagao quase obrigatoria.

A tese defendida por Birman (1995) é que estes adés tendem a buscar maior
status na casa, trilhando o caminho como pais de santo ou como ogas. O status e o
prestigio seriam o objeto final e, de certa forma, a compensagao por abdicagoes
durante os anos de preparagao e dedicagio ao santo. A autora pergunta-se se O
candomblé e a umbanda sao religides tao diferentes a ponto de o candomblé possuir
maiores acusagoes sobre a homossexualidade que a umbanda. A questio é: a
natureza do culto é tio diferenciada a ponto de aceitar mais ou menos esta
sexualidade? A autora conclui que sim e que isto “deve ser bem explorado”
(BIRMAN, 1995, p. 14), assim a autora observara como elemento relacionados a
iniciacdo tendem a ser relacionados a uma homossexualidade advinda de meios

rituais.

A partir desta perspectiva, fica claro a necessidade de se observar como o
mundo do sagrado toca o mundo profano e como estes momentos tendem a ser
diferenciais tanto no culto, quanto na observancia da homossexualidade. Nesse
sentido ¢ que Birman pode afirmar a presenca de um eshos no candomblé que liga as
praticas mundanas a um conjunto de praticas referentes ao orixa. Esse ehos,

identificado por ela como masculino, opera no sentido em que

[...] Trata-se de valorizar uma estética de dificil acesso — assumindo, por
vezes, sem qualquer constrangimento, a maxima exploracio possivel em
termos de riqueza e luxo e do ‘seu’ candomblé, da aparéncia do ‘sew’
santo. [...] A ‘tradicdo’, enquanto ethos masculino, nao admite nada além de
uma maliciosa exploracdo de valor da diferenca e o desprezo manifesto
por todos que, diferentemente dessa ‘vanguarda’ mundana, se pegam a
atribuir 2 ‘tradicao’ vinculos com certos valores morais, com certas
exigéncias que escapolem da dnica verdadeiramente fundamental para a
manuten¢do de suas identidades (BIRMAN, 1995, p. 53) [grifos da

autora).
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im, adequar-se a seu santo ¢ adequar-se a uma vida cifica o}
Assim, adequar-se a seu santo é adequar-se a2 uma vida especifica, mesmo se
esta possuir um tom “alternativo” ou libertario, sexualmente falando. De qualquer
forma, elementos da tradigdo negra africana serdo acionados para compor este ezhos.

Na umbanda, diferentemente,

O que ¢é estabelecido como valores moralmente corretos ¢
compreendido como sendo a realizacio de que o significante ‘tradi¢do’
exige. A fidelidade a0 modo como as pessoas sdo ‘feitas’ corresponde a
um determinado conteddo que é aquele conhecido por seus guias e de
acordo também com responsabilidade que as pessoas moralmente

corretas detém diante da vida [...] (BIRMAN, 1995, p. 56).

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

(BIRMAN, 1995, p. 58).

A autora levantara a hipétese de que o proprio candomblé tenha permitido
a criagao de modos de viver que permitissem aos pais de santo apresentarem-se
como homossexuais sem critica social. O que se coloca em questiao, portanto, é
como a instituicdo candomblé permite que desejos e pulsdes de certo grupo social
(homossexual) fossem reconhecidos como legitimos e pudessem buscar formas de

concretizagdo — a possessao, o uso de roupas ¢ aderecos, dangas e “trejeitos”?

O que, portanto, deve-se concluir nos estudos de Birman (1995) é como a
possessao esta associada a feminilidade. Para chegar a este ponto, a autora recorre a
propria cosmologia do candomblé: a possessao e a feitura da cabe¢a podem causar

problemas a masculinidade, pois o uso de determinadas folhas, como a catioba que
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possui caracterfsticas androgenas em sua anatomia, podem alterar o estado da

masculinidade?!3,

Para amarrar este argumento, a autora recorreu a sua bibliografia a respeito
dos cultos afro-brasileiros e como elas indicam uma relagio obrigatoriamente
feminina na possessao, e como isto esta ligado a um conceito de maternidade -
feminino, portanto (BIRMAN, 1995). Também a partir da analise bibliografica
realizada por ela pode-se concluir que o oga, dentro do contexto do candomblé,
representa o lado masculino do culto — custear, proteger e manter, tal como um

pai/figura masculina o faz.

Assim, a feitura e a possessao sao fdcies femininas das maes de santo que sdao
complementadas pelo lado masculino dos ogas. Dessa forma, obtém-se o que
Birman (1995) identifica como uma familia de santo, ou seja, uma organizacio
complementar e vital de duas partes interdependentes que, em conjunto, tornam o

terreno funcional?!4,

Para Vivaldo Costa Lima, ao analisar os candomblés baianos na década de
1970, ¢ esperado que maes de santo comandem os terreiros e suas familias de santo,
pois ela "[...] ¢ a intermedidria da for¢a mistica dos orixds com o corpo de seus
filhos; ela é quem estabelece essa comunicagdao, quem consagra e quem interpreta a
vontade dos santos [...]" (LIMA, 2003, p. 135). Para o autor, a mie de santo ¢ a
autoridade maxima de um terreiro, nio sendo possivel questiona-la ou mesmo
confronta-la. Contudo, para o autor, nao ha empecilhos na iniciagdo de homens, ja
que a "feitura" estd prevista nos preceitos das diversas "na¢oes" de candomblé
(LIMA, 2003). Para o autor, a mulher sempre teve fungdes sociais e econdmicas

menores que os homens, estando estas relacionadas a trabalhos domésticos ou

urbanos de vendedoras, o que permitiu que pudessem ingressar na dire¢ao do culto.

213 Procurou-se em obras como a de Verger (1995) e Pereira (2013) que planta seria essa, mas
nenhuma informacio foi obtida. Entende-se que a autora deva ter-se utilizado do nome popular da
planta, o que dificulta a identificagdo de seu nome cientifico.

214 Por familia de santo, Lima (2003), afirma ser o conjunto de adeptos dirigidos pela ialorixa ou
babalorixa de um terreiro e irmanados no culto aos orixas. O grupo possui na hierarquia de postos
e de anos de iniciacdo sua forma de regulamentacio e de dominio, carisma e poder.
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Os homens, ao contrario, estando em empregos de maior dispéndio de tempo e

forga, restringiram-se ao auxilio na adora¢iao aos ancestres.

Ha de se ressaltar, porém, que Lima (2003, p. 63) destaca: "[...] como quer
que seja, o fato da predominancia numérica das mulheres na tradicao dos terreiros é
incontestavel e isso acontece niao apenas, como disse, nas casas jeje-nagos, mas
também nas casas de angola e suas variaveis [..]". Assim, mesmo aceitando-se
homens no comando das Rocas, as mulheres ainda seriam em maior numero nas

pesquisas realizadas pelo autor na Bahia da década de 1970.

A amostra analisada: debates sobre a emergéncia da figura masculina no

comando dos axés fluminenses

A amostra utilizada para o debate proposto sobre a emergéncia da
figura masculina no comando dos candomblés cariocas advém de dados obtidos
com 33 terreiros de candomblé analisadas pelo Inventario Nacional de Registro
Cultural do Candomblé no Estado do Rio de Janeiro INRC) entre os anos de 2010
a 2012. A pesquisa tem sido desenvolvida pela Superintendéncia do Instituto do
Patrimonio Historico e Artistico Nacional no estado do Rio de Janeiro
(IPHAN/R]J). Os dados tém subsidiados debates sobre o registro deste culto como
patrimoénio imaterial fluminense e esta pesquisa encontra-se ainda em curso no
IPHAN/RJ. Os dados do INRC foram trabalhados qualitativa e quantitativamente
pela pesquisa de mestrado de Pereira (2013), ja que o Inventario apenas arrolava
dados como sexo, idade e histéria de vida do dirigente e trajetéria do terreiro, mas
nao previa a avaliacao da relagdo numérica entre homens e mulheres como aqui nos

propomos.

A amostra de 33 terreiros desenvolvida pelo INRC tem subsidiado as
discussdes do IPHAN/R]J quanto ao registto do candomblé como um saber
tradicional dentro do inventario de Bens Imateriais do Brasil, mas também como
uma amostra da situacio em que se encontram as casas de candomblé no estado do

Rio de Janeiro. Juntamente a este registro imaterial seguem, no 6rgao, pedidos de
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tombamentos de alguns dos terreiros inventariados, os quais serao subsidiados pelos
dados do INRC. No anexo 1 (tabela 2) indicamos os terreiros abarcados pelo

Inventario e que compdem a amostra aqui considerada.

Para a analise da relacio entre homens e mulheres dentro do comando dos
terreiros fluminenses abordaremos antes as "na¢des" que compdem a amostra. Parés
(2007) indica que o termo "nacdo" deve ser visto sob uma otica das relagdes étnicas
e interétnicas de Barth (2000) e como essa construcao funciona como uma fronteira
onde internamente sao criados elementos de autoimagem e de concepcao de
mundo. Esta identidade foi construida no contexto da didspora negra para o Brasil,
e reflete uma acao intencional dos africanos na elaboracao de uma identificacao
entre os escravos de diversas regides da Africa, as vezes com troncos linguisticos
semelhantes, e que se aglutinaram no Brasil em torno deste "conceito-identidade"
(PARES, 2007) aproximado de procedéncia. Adota-se a grafia entre aspas por ser
um conceito ainda sem defini¢ao definitiva no campo historiografico, antropoldgico,

arqueoldgico e mesmo dos estudos de religides afro-brasileiras (PEREIRA, 2013).

Conforme podemos observar no grafico 1 a amostra analisada se caracteriza
por um predominio de terreiros da "nacao" Kétu (70%), seguido de casas de origem
Angola (15%), Jéje (6%), Jéje-Mahin (3%) e por fim Efén (3%). A amostra salienta
o predominio Kétu nos terreiros de candomblés avaliados, o que ¢ indicado por
Rocha (2000), devido a segunda leva de migrantes de baianos para o Rio de Janeiro
no final do século XIX. Somadas a essa leva, as entradas ocorridas no século XX?215
e a implantagdo de axés desta "na¢do" na cidade (CONDURU, 2010), configuraram

a proeminéncia Nago nos candomblés cariocas e, consequentemente, fluminenses.

215 Em relagdo ao século XX podemos relacionar a consolidagio do Rio de Janeiro como centro
politico da Primeira Republica e o seu desenvolvimento econémico como elementos que
incentivaram tal migragdo. A Capital Federal perdeu a primazia econdmica apenas com o
desenvolvimento da industrializacdo em Sao Paulo (FURTADO, 2001).
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Porcentagem de nacdes entre os terreiros estudados

Grafico 1. Porcentagem das nagdes de candomblé entre os terreiros estudados?!c.

Para além dos elementos ligados a pureza do culto Nago, defendida por
Santos (1984), Verger (1981) e Bastide (2001), podemos citar o predominio de casas
Nagos em Salvador (BA) e a saida de membros em migracdo para o Rio de Janeiro
como os principais motivos da sua prevaléncia na amostra. Também podemos
indicar que, devido a esse ideal de pureza defendido pela academia e pela propria
"na¢do", muitos terreiros trocaram suas origens étnicas intencionalmente, com o
intuito de se configurarem como casas Kétu. Citamos o caso do I1é Asé deYa Atara
Magba, inicialmente pertencente a raiz Angola, mas que se configurou como Kétu
por uma agao da dirigente. Tal situagdo também ocorreu no Terreiro Ilé Asé Baru
Lepé, originalmente Efén, mas que assumiu uma identidade Kétu, mantendo

algumas ligagoes com a identidade Angola.

Outra ocorréncia observada foi a presenca de apenas uma casa da nacio
Efén, o Terreiro Ilé Ogun Anaeji Igbele Ni Oman. Existe uma casa filha desta
nagao, o Terreiro Ilé Asé Baru Lepé, mas este identifica-se mais com a “nagao” kétu
do que a Efén. A situagdo nao causa medo aos proprios membros Terreiro I1é Ogun
Anaeji quanto a extingdo da nagdo, mas sim como a manutenc¢ao da identidade de
culto frente a sua casa filha. Esta interrupcao levou essas casas a romperem

parcialmente o contato e suas relagoes religiosas (PEREIRA e a/iz, 2012).

216 Fonte: Pereira, 2013.
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Para o Terreiro Ilé Ogun Anaeji Igbele Ni Oman é compreensivel que haja
um orgulho em se assumir a identidade de "na¢io". O nio crescimento do nimero
de casas pode estar relacionado a manuten¢do auténtica de preceitos e de
identidades, em especial o culto ao orixa fitomorfico Iroko (Ficus doliaria M. ou a
Clorophora excelsa) e o culto ao caboclo como divindade do terreiro. Assim, a
qualidade e nido a quantidade de casas regem seu crescimento (PEREIRA e a/i,

2012).

Para a "nacao" Kétu, ha uma primazia de dirigentes oriundos da Bahia,
como no caso do Asé Ya Nass6é Oka Ile Osun, Terreiro Ilé Omi Ojuard e o 1l1é Oba
Nil4, o que reforga a identidade Nago associada aquele estado e trazidas para o Rio

de Janeiro com os migrantes.

Ao mesmo tempo, observamos terreiros com dirigentes cariocas, como no
caso do Il¢ Asé Yatopé, o Terreiro de Ogum e o Ilé Asé Nila Odé, todos iniciados
no candomblé por dirigentes baianos, mas com naturalidade do estado do Rio de
Janeiro. Este fato demonstra o desenvolvimento de candomblés com dirigentes
fluminenses de forma autéctone em relacio a proveniéncia baiana, o que os

distingue de casas ainda comandadas por migrantes baianos.

Outra situacdo encontrada é a presenca de dirigente de outros estados,
como no caso do Terreiro da Boa Viagem, fundado por José Gomes de Lima, vindo
do estado de Pernambuco, o que se percebe no nome do terreiro ligado a uma

famosa praia daquele estado.

As trés situagdes ilustram bem a origem diversa de dirigentes nos
candomblés cariocas, o que desenvolvemos anteriormente. Isso permite dizer que,
para a amostra estudada, apesar de uma proeminéncia baiana em seu comando, sao
perceptiveis outras origens para os dirigentes. Isto nos permite concluir que,
atualmente, convivem dirigentes baianos, cariocas e de outros estados no comando
dos axés, o que atenua consideravelmente a imagem construida da proeminéncia

baiana no comando do culto.
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Niao obstante, o predominio Kétu ¢ indiscutivel na amostra analisada, o que
refor¢a a posicao desta na¢do como a majoritaria no Rio de Janeiro. Ao mesmo
tempo, sua alta incidéncia pode ter influenciado outros terreiros a adotarem tragos
Nago6s?!” como forma de aproximagao entre as casas, ou no intuito de adquirirem
capital cultural?!® que os tornasse diferenciaveis dos demais terreiros, fato ja

destacado por Capone (1999) em suas analises.

A analise do grafico 2, abaixo, permite identificar a divisdo por género
dos dirigentes dos terreiros e ainda a relacdo entre sexo e "nacao". Da raiz do Kétu
ha 14 dirigentes do sexo masculino e 9 do feminino. Na Angola, a relacdo ¢ de 4
homens para cada mulher. Na J¢éje, Jéje-Mahin e Efén encontramos apenas ialorixas

no comando. Enquanto na tradi¢ao Ijexa ha apenas dirigentes masculinos.

23
3 4
! N° total de terreiros
=
E
< N° de dirigentes do sexo
5 4 masculino
2 2 N° de dirigentes do sexo
1 11 0 1 0 1 1 0 1 fermini
D e e SR
Ketu Angola Jeje Ijexa Jeje-Mahin Efon
Filiaciao (Nac¢éo)
Distribuicio da filiacao dos terreiros por nacoes e a identificacdo do género
dos/das dirigentes dos terreiros analisados

Grafico 2. Distribuicio da filiagio dos terreiros por nagdes e a identificacio do género dos/das
dirigentes dos terreiros analisados?!?.

217 Os tragos nagOs mais marcantes sao o culto a Oxossi e Xang6é como patronos dos axés, a alta
hierarquizagdo dos cargos e dos deveres dos iniciados (aos moldes trabalhados nas casas de
Salvador/BA) e a organizacio espacial em quartos de santo de forma individualizada ou congregada
por tipo (por exemplo, orixds das matas).

218 Segundo Pierre Bourdieu (1996), por capital cultural entendemos o conjunto de recursos,
competéncias e apeténcias disponiveis e mobilizaveis em matéria de cultura dominante ou legitima.
Pode existit em dois estados: incorporado, quando faz parte das disposi¢oes, do habitus, dos
agentes; e objetivado, quando ¢ certificado através de provas, atributos ou titulos, designadamente
escolares.

219 Fonte: Pereira 2013.
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A amostra permite concluir que o nimero de babalorixas é maior que o de
ialorixas no comando das casas: 19 homens para 14 mulheres. Este resultado
questiona as afirmacoes de Bastide (2001), Verger (1981) e mesmo Landes (2002),
feitas em décadas passadas, quanto a prevaléncia do "matriarcado” na direciao das
casas de candomblé. Se analisarmos a amostra da "nagao" Kétu, observa-se que tal
comando, fortemente observado por Landes em Salvador (BA) na década de 1930, ¢
substancialmente menor no levantamento feito no Rio de Janeiro na primeira

década do século XXI (14 homens para 9 mulheres).

No caso carioca, as dirigentes femininas possuem maior destaque na midia
e, consequentemente, maior visibilidade no candomblé. Além disso, como muitas
sao migrantes baianas ocorre o que Capone (2009) defende com “processo de
africanizacao do culto”, ou seja, uma aproximagao com a produc¢iao académica e
consequente visibilidade nas midias. Podemos citar a Mae Beata de Iemanja ¢ Mae
Gisele de Omindarewa. A primeira muito presente em eventos de valorizacio do
candomblé no Rio de Janeiro e escritora. A segunda por sua trajetoria de vida: uma
filha de escravos, migrante advinda da Bahia e que fundou seu axé no Rio de
Janeiro. Porém ¢ possivel constatar, na amostra estudada, uma primazia masculina
na direcio. No caso carioca, temos dirigentes masculinos também proeminentes
perante o publico: como o Pai Valdomiro (ja falecido), Pai Miguel, Pai Bira e Ojé
Josiel, dentre aqueles que tém maior visibilidade devido a publicagao de periédicos
relacionados aos cultos afros e participagdo em eventos de veiculagdo das tradi¢oes e

cosmologias dos candomblés.

Conclusdes

A pesquisa permitiu observarmos que o "matriarcado nagd", defendido por
Bastide (2001) e mais fortemente por Landes (2002), nio foi predominante em
nossa amostra. Os valores de 19 homens e¢ 14 mulheres no comando dos Axés
permitem questionar se a lideranca no candomblé é eminentemente feminina. Os
dados obtidos quase pareiam a lideranga entre os sexos, mas apresentam a

prevaléncia masculina.
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Se observarmos a “nagao” Kétu, fortemente estudada pelos autores acima
citados e identificada como matriarcal, veremos o predominio de homens no
comando dos axés (14 dirigentes). O valor ndo nos permite dizer que tal comando
feminino seja proeminente na amostra carioca, como a bibliografia indica. Mas, ao
mesmo tempo, apresenta como o comando dos Axés tem sido realizado pelo género
masculino. Isso nos leva a aventar a possibilidade do "Matriarcado Nago"
(LANDES, 2002) nao ser tido expressivo no caso do Rio de Janeiro e que o
comando feminino, apesar de presente em nove casas da "nacao" Kétu, esteja em

queda.

Birman (1995) e Fry (1982) relacionaram a emergéncia de dirigentes
homossexuais masculinos como meio de aceitacdo social, sustento financeiro e
busca por parceiros nos casos estudados por eles. Nao podemos inferir a mesma
possibilidade para a amostra analisada, nem mesmo cogitar relagdes de género deste
tipo para nossas observag¢oes (pois nao estio disponiveis no INRC). Porém, a
emergéncia de homens no comando dos axés ja foi identificada ha mais de vinte
anos na literatura sobre o candomblé (LIMA, 2003), o que torna a discussiao da
queda do matriarcado mais destacavel, pois nao se apresenta como algo recente ou
inédito, mas um processo em curso ¢ que pode ser visualizado na amostra

apresentada.

Para Lima (2003), a emergéncia de homens na dire¢do de terreiros é visivel
na década de 1970. Com os dados apresentados, esta demonstra um continuo
crescimento ou ainda um pareamento no comando com as mulheres. Aventamos
que alguns terreiros tenham uma predile¢io por dirigentes masculinos niao apenas
por estes serem seus fundadores ou sucessores, mas encontrem nos babalorixas um
diferencial cultural e religioso para visibilidade de suas casas. Isto desloca as
questoes religiosas para as referentes ao capital cultural (BOURDIEU, 19906).
Conforme Pereira (2015), ao realizar entrevistas com dirigentes de um terreiro na

> 8
Baixada Fluminense, os homens sio visto com maior capacidade de comando e
b

forca de acao na direcao de axés.
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Em um meio ainda dominado por maes de santo, ter um babalorixa como
lider pode trazer a familia de santo um diferencial ou uma recriagio da tradi¢do
voltada na figura do pai/babalorixa. Como afirma Roy Wagner (1981), a adoc¢ao de
novas caracteristicas dentro de um conjunto cultural permite a acdo consciente de
criagao de uma nova tradi¢ao e de um novo passado. Em nosso caso, a da presenga
e iniciacio no candomblé por um babalorixd e nio por uma Yalorixa. Por outro
lado, frente as perseguicoes que alguns terreiros tém sofrido no Rio de Janeiro, ter

uma figura masculina pode impor mais respeito e prote¢ao ao espago sagrado??’,

Assim, o valor expressivo de pais de santo pode indicar a valorizagao da
figura do homem e dirigente no candomblé carioca, o que o tornaria diferente dos
terreiros da Bahia. A assertiva leva a discussao de que o campo do género pode estar
sendo perpassado pela concorréncia religiosa entre a Bahia e o Rio de Janeiro, sendo
que no solo fluminense o diferencial reside nos babalorixas, enquanto na Bahia
manter-se-ia a tradicao da mulher como regente das rogas (PEREIRA, 2013). Assim,
uma reinvencgdo da tradicio (HOBSBAWM & RANGER, 1997) estaria em curso

consolidando a proeminéncia masculina nos terreiros cariocas.

Isso permite aos pais de santo se destacarem e, a0 mesmo tempo,
incentivarem a iniciacio de novos homens para o comando dos terreiros a serem
formados. Parece nos, entido, que ha uma a¢iao consciente de valorizac¢io da figura
do homem na lideranca e que ele possa, sem problemas de cunho religioso, exercer

sua lideranca nos candomblés cariocas.

Conclusivamente, para nossa amostra, ¢ possivel perceber a emergéncia
masculina nas dire¢des dos axés e a queda, ou mesmo quebra, do modelo de
dirigente feminino. Pesquisas futuras, que acompanhem as sucessoes de comando
nos terreiros, poderao informar se a tendéncia observada se concretizara, tornando-

se ou nao prevalente nos Axés cariocas.

220 S3o inumeras as noticias de destruicio ou vandalismo aos locais de culto afro-brasileiros em
jornais do Rio de Janeiro. Fonseca & Giacomini (2014) indicam que a expansio do pentecostalismo
entre as milicias e traficantes de certas regides do Rio de Janeiro tem gerado perseguicSes aos
terreiros e consequente fechamento dos locais. Observando os casos estudados pelas autoras,
podemos observar uma perseguicdo maior a dirigentes femininas do que masculinas. Outrossim, o
caso do apedrejamento de uma iniciada no candomblé ocorrido no ano de 2015 indica a possivel
fragilidade da mulher frente as perseguicoes que o candomblé tem passado.
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ANEXO1

Tabela 2. Casas de candomblé analisadas no INRC?2!,

Denominagio doTerreiro/Casa de Candomblé Filiagdo | Dirigente (Ano base
(Nagio) | 2012)

Terreiro Santo Antonio dos Pobres/ 11é Asé Baru Lepé Kétu Valdomiro Costa Pinto

Terreiro de Y4 Nitinha — Associacio de Nossa Senhora das | Kétu Areonite da Concei¢do

Candeias/ Terreiro Asé Ya Nassé Oka 11é Osun Chagas

Associagio Religiosa Jeje Mahin/ Tetreiro da Boa Viagem | Kétu José Gomes de Lima
Filho.

Terreiro da Mie Gisele de Omindawréa / Associagdo I1é Kétu Gisele Cossard

Asé de Ya Atara Magba mindarewa

I1é Asé Baba Nile Ké/ Terteiro de Babaegun Kétu Josiel Manoel dos
Santos

Terreiro 11é Nidé Kétu Antenor Pereira Palma

Abassa do Ogum / Terreiro do Pai Ronaldo de Oxalaguian | Angola Ronaldo de
Oxalaguian

Associacdo Beneficiente Ilé Asé Obaluayé Azauany/ Ilé Angola Pai Ricardo Victéria

Asé Obaluayé Azauany

Terreiro de Mie Regina de Oxossi/ I1é Asé Igba Odé Kétu Mie Regina de Oxossi

I1é Ajaguna Asé Oya Messan/ Terreiro do Pai Reginaldo Kétu Pai Reinaldo de
Oxala/ Reinaldo
Pereira de Freitas

Terteiro 11é Asé Yatopé / Tetreiro do Oya Gindé Kétu José Roberto
Gongcalves

Terreiro I1é Omolu Oxum / Casa da Mae Meninazinha de Kétu Mae Meninazinha de

Oxum Oxum/ Maria do
Nascimento

Terreiro 11é Asé Lissa Vodun / Terreiro da Mae Lissa Kétu Mie Lissa/Sueni
Passos da Silva

Terreiro 11é Asé Ogbéiju Fire Imé Ogun Oyé / Tertreiro do | Kétu Sérgio Barbosa Costa

Pai Gun Jobi

Terreiro Alto do Oxossi/ Terreiro Asé N 'La Odé Kétu Sebastiao Icaro Soares

Terreiro Rwe Sinfa (Casa das Aguas de Ifa) Jéje Helena Batista de
Aragjo

Sociedade Senhor do Bonfim do 1lé Oba Nila — Asé Keétu Mae Edelzuita de

Yamassé Lourdes Santos de
Oliveira

Terreiro I1é Asé Omé Ina / Casa de Doté Luis D” Yansa Kétu Doté Luis D” Yansa
/Luiz Carlos
Damasceno

Terreiro I1é Asé Oju Oba Ogo Odo / Terreiro do Pai Bira | Kétu Pai Bira de Xango6/

de Xangd Ubirajara Gomes da
Silva

Terreiro 11é Omi Guard Kétu Mie Beata de
Yemanji/ Beatriz
Moreira Costa

Associacao Tenda Espirita Ogum Meji/ Terreiro I1é Asé Kétu Alexandre de Oxossi/

Ode Tulé Alexandre Miguel da
Silva

1lé Asé Op6 Afonja Kétu Maie Regina Lucia

221 Fonte: Pereira e alii, 2012.
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Fortes dos Santos

Terreiro de Ogum Kétu Pai Gustavo de
Ogum/ Gustavo José
Ferreira
I1é Asé Baba Olw6 Omim / CEPAB- Centro de Estudos e | Angola Pai Miguel/José
Pesquisas Afro-Brasileiras Miguel Gongalves
Associagio Religiosa I1é Omo Oya Legi/ I1é Omo Oya Legi | Kétu Mie Palmira/ Palmira
Ferreira Navarro
Culto Corte Real da Nagio de Ijexa/ I1é Ti Oxum Omi Ia Tjexa Pai Zezito de Oxum/
112 Oba Ti Odou Ti Ogum Alé José Zeferino Aquino
Organizacao Espirita de Origem Afro-Brasileira Senhor do | Angola Mameto Mabeji/

Bonfim/ Kupapa Unsaba — Terreiro Bate-Folha

Floripes Correia da
Silva Gomes

Kwé Asé Ol6 Jomim

Jeje

Mae Zezé/ Maria José
Coelho dos Santos

Rumpaimi Hevioso Zoonocaum Mean Jéje-Mahin | Mae Deuzimat/
Deuzimar Correa

Terreiro I1é Asé Oya Funké Kétu Pai Alberto de Yansi/
Alberto Diniz
Rodriguez Gabriel

Inzo Ia Nzambi — Ngana Kingongo — Tumba Jussara Angola Mameto Madoza/
Rosemery Alves
Queiroz

I1é Asé Omo Karé Kétu Pai Aguiar de Oxossi/
José Aguiar Coutinho

Axé Pantanal/ 11é Ogun Anaeji Igbele Ni Oman Efén Mie Matia de Xang6/

Maria Lopes dos Anjos
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