Jodo da Goméia: transgressdes e identidades de género no Candomblé

Thiago Almeida Ferreira®

“N&o podemos aceitar que a Historia do Negro no
Brasil, presentemente, seja entendida apenas
através dos estudos etnogréficos, socioldgicos.
Devemos fazer a nossa Histéria, buscando noés
mesmos, jogando nosso inconsciente, nossas
frustracOes, nossos complexos, estudando-os, ndo 0s
enganando.””

Resumo

O presente artigo analisa alguns discursos midiaticos e académicos _respeito da
homossexualidade e performance de género do Babalorixa Jodozinho da Goméia. Jodo,
negro, homossexual assumido, bailarino e amante do carnaval viveu entre 1914-1971 e
seus comportamentos foram vistos como transgressores na histéria do candomblé no
Brasil, pois rompiam com aspectos da tradi¢do dessa religido, ao mesmo tempo em que
desnaturalizava concepcOes sociais hegemonicas de género vigentes. O percurso de
Jodo é analisado através sobretudo de materiais jornalisticos que transmitem fragmentos
sobre sua vida dentro e fora dos espacos religiosos. . Desse modo, as imagens de Joao,
difundidas em diferentes veiculos como fotografias, jornais e textos académicos,
acabam por revelar valores, ideias, crencas e imaginarios em torno dessse personagem.
Cada um desses discursos projetam seu proprio Jodozinho, visualizando-o de maneira
diferente, desde “traidor da tradi¢do do candomblé” até “rei do candomblé”.
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Introducéo

Jodo Alves Torres Filho nasceu em Inhambupe, cidade a cerca de 150

quildémetros de Salvador, em 27 de margo de 1914. Conhecido inicialmente como Jodo
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Edlene Oliveira Silva. Artigo apresentado ao Departamento de Historia do Instituto de Ciéncias Humanas
da Universidade de Brasilia para a obtencéo do grau de licenciado/bacharel em Histdria.
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’ da Pedra Preta {por receber um caboclo com o mesmo nome)? ganhou notoriedade como
“pai de santo” na imprensa e na sociedade baiana a partir de 1937, quando a convite do
jornalista Edison Carneiro participou do 11 Congresso Afro-Brasileiro®. Jodo,
posteriormente se tornou “Jodo da Goméia”, em referéncia ao nome da localidade onde

‘ ficava o terreiro que comandava em Salvador, no bairro de Sdo Caetano.

A historia da iniciacdo de Jodo € marcada por incertezas e foi objeto de inimeras
criticas. No ano de 1936, em entrevista ao jornal Diario da Noite, quando perguntado

sobre como havia se tornado “pai de santo”, ele afirmou que:

eu nunca pensei nessas coisas. Acredite. Sou filho de Inhambupe, 1a
ndo tem candomblé. Veja. Eu estava empregado num armazém da
Calgada. Tinha quinze anos. Ai eu tive uma dor de cabeca tdo forte
gue alguns dias depois me saiam bichos pelo nariz. Sabe onde eu fui
me curar? Numa casa de Candomblé. Ja tinha experimentado tudo
guanto foi remédio. No candomblé foi que eu soube que estava sendo
perseguido pelo meu santo. A mae-de-santo de 14 era minha madrinha,
feita de Yansa. Ela me obrigou a ‘fazer’ o santo. Acontece que, pouco
depois, ela morreu e eu tive de substitui-la na chefia do Candomblé.
Sabe por qué? Fui forcado pelo meu santo (Diério da Noite, 9 de
Setembro de 1936, “Pae de Santo aos quinze annos: Caboclo Pedra
Preta quer liberdade no culto”).

Nessa entrevista vemos que Jodo afirmou que foi forcado a “fazer o santo”,
investido pela sua madrinha e que assumiu seu posto ap6s a morte dela. No entanto,
essa € uma das versdes dada por ele sobre sua trajetéria. Em 1955, em entrevista ao “O
Correio da Manha° Jodo disse ter sido iniciado pelo pai de santo Severiano Manoel de
Abreu, o lendério Jubiab&®, depoimento corroborado pela mée criadeira do seu terreiro:

Na verdade o pouco que sabemos sobre a iniciacdo de pai Jodo no

candomblé é que ele saiu do interior da Bahia com seus pais para que
conseguissem se estabelecer na capital e arrumarem emprego, e Pai

® Nas religides de Matriz-Africana acredita-se que as entidades e/ou divindidades possam manifestar-se
através da possesséo, os adeptos geralmente passam por ritos que 0s preparam para que possam entrar em
transe.

*0O Il Congresso Afro-Brasileiro de Salvador ocorreu entre os dias 11 e 20 de janeiro de 1937 no
Instituto Nina Rodrigues, pertencente a Faculdade de Medicina da Bahia,e no Instituto Geogréafico
historico da Bahia. Na programagdo constaram a apresentac¢do e leitura de comunicagdes, demonstrac6es
de capoeira, festas em candombleés, exposicGes, reunides politico-intelectuais. As teses publicadas nos
anais trouxeram pontos de vista variados acerca da histdria e da cultura brasileira, basicamente calcados
na “influéncia do elemento africano no desenvolvimento do Brasil (SILVA, 2015, p.194-195).

® Rio de Janeiro, 23 de dezembro de 1955 - No jubileu de prata de Jodozinho da Goméia: Oxosse domina
0 terreiro e exalta o reino dos Orixds apud GAMA, Elizabeth Castelano. Mulato, homossexual e
macumbeiro: que rei é. Dissertacdo de metrado. Universidade Federal Fluminense, 2012, p. 3-9.

® Severiano Manoel de Abreu “recebia um "encantado", o caboclo Jubiaba e, por isso, ficou conhecido a
vida inteira pelo nome de seu protetor” (BRAGA, 1995, p.93).



Jodo trabalhava gratuitamente para o padre da pardquia da cidade,
pois 0 sonho dele era ser padre, enfim nosso pai odiava e temia
qualquer coisa relacionada ao Candomblé, achava coisa de gente
doida e burra, até o dia em que os Orixas quiseram que ele trabalhasse
para eles dai, Pai Jodo ficou muito doente, até definhar por causa das
dores de cabeca, a partir disto ndo tinha mais jeito, Pai Jodo foi pego e
feito no Candomblé de Caboclo para Oxdssi, lansd, pelo Encantado
Jubiabd que trabalhava na época com Mestre Severiano (apud
NASCIMENTO, 2014).

Porém, nesse relato evidencia-se a incerteza sobre a iniciacdo de Jodo. Um dos
motivos para essas versdes conflitantes pode ser o fato de Jubiaba ser considerado “um
pai de santo afamado, mas de pouquissimo prestigio no meio do candomblé tradicional”
(GAMA, 2012, p.87) porque conduzia um candomblé de caboclo, que aos olhos dos
sacerdotes de ascendéncia nag6 era visto como uma manifestacdo abrasileirada do culto
africano. Ou seja, ndo ter sido “iniciado no culto pelos moldes considerados tradicionais
pelo grupo dominante” (RODRIGUES apud GAMA, 2013).

As criticas ainda se relacionavam ao fato de Jodo ter aceitado participar do Il
Congresso Afro-Brasileiro junto com suas filhas (0s) de santo e ter acatado a proposta
de fazer uma transmissdo ao vivo via radio dos cénticos, rezas e som dos atabaques:
tradicionais do Candomblé. E também, ao fato que Jodo, era ainda jovem e de
procedéncia de candomblé de caboclo, que seguia muito estigmatizado, pelos os adeptos

da tradicdo nag6. Segundo o jornal O Estado da Bahia,

Em colaboragdo com o Estado da Bahia e com a comissdo do
congresso Afro-Brasileiro da Bahia, a Radio Comercial proporcionou
aos radio-ouvintes da cidade a audi¢do de mdusicas e canticos dos
candomblés afro-baianos. O pai de santo Jodo da Pedra Preta, chefe do
candomblé da Goméia, na Estrada de rodagem Bahia-Feira, levou para
0 estidio da emissora a sua orquestra de negros, dando inicio, as 21h,
a audicdo de canticos religiosos africanos ou de origem africana da
Bahia. Jodo da Pedra Preta cantou, anteontem, o despacho de Exu e
varias cangdes de Ogum, Oxossi, Xang0, de Oxald, Omolu, Oxunmaco
[sic] e de lansd, todas em Ketu, lingua norte africana, e cancdes de
Oxéssi, de Nand, de Oxum, de Tempo, de Katendé e de lansd, em
Kinbundu, lingua de Angola. Os negros do candomblé da Goméia, sob
a direcdo de Jodo da Pedra Preta, cantaram ainda algumas cancdes na
lingua dos caboclos do Brasil (Salvador, 17 de dez. de 1936 apud
GAMA, 2012, p. 97).

O fato de ter utilizado o radio é muito significativo, pois este suporte de

comunicagdo de massa, nos fins da década de 1930, era um meio fundamental e
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indispensavel de informar, transmitir as noticias com a velocidade dos novos tempos
(AZEVEDO, 2002, p.63). Porém, as criticas ndo foram direcionadas ao uso do radio,
mas baseadas na ideia de que a musica por ser parte integrante da identidade e do ritual
do candomblé, entendida apenas pelos iniciados, ndo poderia ser exibida ao publico
leigo, ainda mais em forma de espetaculo. José Jorge de Carvalho entende a
espetacularizacdo como a operacao tipica da sociedade de massas

em que um evento, em geral de carater social ou artistico, criado para

atender a uma necessidade expressiva especifica de um grupo e

preservado e transmitido através de um circuito proprio, €

transformado em espetdculo para consumo de outro grupo,
desvinculado a comunidade de origem (2010, p.47).

Jodozinho também foi rechacado por permitir que pesquisadores participassem e
fotografassem os ritos secretos ocorridos em seu terreiro, como por exemplo, 0 processo
de iniciagdo de um novo filho de santo. Este ritual é altamente resguardado nas casas de
candomblé até os dias de hoje. O prcesso inicidtico dos novicos € um meio de
manutencgdo e perpetuacdo das tradicdes de cada casa, pois € através dessa experiéncia
que os adeptos sao inseridos naquela comunidade como verdadeiros “Omo Orixd”’, e
oficializam o compromisso em preservar, proteger e cuidar daquele espaco, respeitando
toda a ancestralidade que a “Casa” remete. Entretanto 0 intelectual Roger Bastide, sem
ter nenhum vinculo com a casa de Jodo, obteve permissdo para entrar no espaco onde
ficam recolhidos os novicos que estavam sob o processo de iniciacdo. Como Bastide
narra,

os futuros inspirados ndo podem ser visitados, nem mesmo em se
tratando de ‘ogan’ ou de ‘obaj’ nos terreiros tradicionais. Jodo da
Gavea permitiu, contudo, que eu violasse esse tabu do segredo e vi,

estendidos sobre pranchas, envoltos da cabega aos pés com um pano
branco, cinco a seis corpos desiguais (apud GAMA, 2012, p.102).

Jodo também permitiu que, em 1947, seus filhos (as) de santo fossem
fotografados quando estavam incorporados pelos orixas e com roupas das divindades.
Algumas dessas fotografias realizadas em 1947 sdo encontradas na obra de Pierre
Verger (2002, p.75):

" Filhos do Orixa, Filhos de santo.



Site: Fundacdo Pierre Verger

E importante sublinhar que apesar de ser uma atitude incomum aos pais de santo
tradicionais, Jodo ndo foi o Unico a autorizar fotografias de seu candomblé, outros
sacerdotes baianos na mesma época, década de 40, ou até anteriormente tiveram atitude
semelhante, inclusive liberando imagens de cerimdnias religiosas de sacrificio animal.
Méae Riso da Plataforma (bairro de Salvador/BA), por exemplo, consentiu ao fotdgrafo
José Medeiros presenciar e registrar a iniciagdo de trés filhas de santo. Como sublinha

Coster,

Medeiros pagou a esta mae-de-santo uma quantia em dinheiro
como forma de colaboragdo nas despesas da iniciacdo de trés
iads que estavam se iniciando e que seriam, entdo, fotografadas.
A ialorixa teria obtido a autorizacdo de seu orixa para permitir o

registro fotogréfico da inicia¢do (2007, p. 21).
A fotografia ainda é considerada por muitos sacerdotes do candomblé um tabu.
Nao ha fotografias de deuses nos corpos de seus filhos nas casas de origem nagd que
séo descritas como tradicionais publicadas por autores como Bastide, Landes, Carneiro,
mas existem ocorréncias em rituais nagos de fotografias de integrantes do culto vestido
com suas indumentérias sagradas, interpretando as dangas dos Orixas, como nho

documentario Orixa Nint 11é de 1978°, produzido pela antropdloga Juana Elbein dos

8 Disponivel em : https://vimeo.com/151056560



Santos, que foi gravado com filhas de santo do I1é Axé Opo Afonja. Assim como ha
outros registros em fotografias antigas e atuais e videos. Dessa forma, essas “rupturas”
com a “tradi¢do” atribuidas a Jodozinho e outros sacerdotes incomodavam pais de
santos tradicionais que viam nessa atitude uma afronta ao legado do candomblé pois
Jodo trouxe as fotografias para as grandes midias e revistas. Embora, tempos depois ou
até mesmo durante o periodo em que Jodo ndo havia migrado até o Rio, essas
fotografias ja existissem. Sobre a restricdo em determinados terreiros as fotografias,
Gisele Cossard, francesa erradicada no Brasil, que foi iniciada por Jodo da Goméia no
Rio de Janeiro na década de 50, recebendo o nome iniciatico de “Omindarewa”, afirma
que tal proibicdo tem relacdo com as cenas de matanca de animais que poderiam ser
entendidas pelos leigos de forma preconceituosa:
Ela ndo se opde, via de regra ao registro de rituais em seu terreiro,
pois acredita que tudo o que diz respeito ao Candomblé ja foi
divulgado, fundamentalmente em textos. O problema residiria,
novamente, no tipo de ritual que é realizado, & base de matancas de
animais. Para ela é isto que faz com que o povo-de-santo ndo permita

fotografias, o choque causado por essas imagens poderia resultar em
discriminacdo (COSSARD apud COSTER, 2007, p.70).

Ou seja, para ela ndo seria um interdito devido ao desrespeito a heranga
religiosa, mas uma estratégia de protecdo as incompreensées que poderiam ocorrer
devido as diferencas culturais. Para os historiadores, as fotografias sdo objetos da
historia e elementos importantes da anélise sobre o periodo nos quais foram produzidas.

A fotografia € uma fonte histérica que demanda por parte do
historiador um novo tipo de critica. O testemunho é vélido, ndo
importando se o registro fotografico foi feito para documentar um fato
ou representar um estilo de vida. No entanto, parafraseando Jacques
Le Goff, hd que se considerar a fotografia, simultaneamente como

imagem/documento e como imagem/monumento (MAUAD, 1996, p.
8).

E importante problematizar a concepcdo de tradicdo ou quebra da tradicdo
representada por Jodozinho. J& que influenciado pelas culturas africanas, onde tradicédo
ndo permanece estatica, alguns conceitos e valores foram introduzidos nesses espacos
através de contatos com o outro. O Candomblé por mais que determinadas casas tentem
assegurar para si uma identidade que representaria a pureza do ritual, € uma ceriménia

de carater heterogéneo e que possui uma complexidade identitaria que, no Brasil,



variou no tempo e espaco. Na histéria do Candomblé é possivel constatar essa
reivindicacdo do status de auténtica religido em diversos tipos de candomblé, como no
nagd, por exemplo. No entanto, essa intengdo ndo conseguiu se estabelecer na prética
dos seguidores. A nocéo de superioridade, por exemplo, de orixas sobre os caboclos ou
a desqualificacdo de terreiros de candomblé que tivessem a presenca de caboclos ndo se
constitui num intento de sucesso, pois oculto do Candomblé é plural, multifacetado e a
diversidade pode ser evidenciada nas varia¢Oes de préaticas de acordo com cada terreiro.

Como sublinha Cristina Brito (2005), entre as décadas de 20 e 40, os estudos
classicos de Nina Rodrigues e Artur Ramos reforcaram a supremacia da tradicdo nago,
influenciando a gestacdo da idéia de degeneracdo das praticas que permitiam
combinagfes sincréticas, como presentes nos cultos bantos, considerados inferiores. A
partir dos anos 50, as pesquisas de Pierre Verger e Roger Bastide fazem uma releitura
destas teses e se dedicam ao estudo do Candomblé, reforcando uma postura de
valorizacgéo da religiosidade de raiz essencialmente africanista (purismo).

Bastide foi talvez o mais ferrenho defensor do ideal de pureza nagd. Para ele, o

prestigio nagd se difundiu rapidamente em todo o territério nacional devido a dedicada

[...] fidelidade a religido ancestral, tal como havia sido trazida para as costas
americanas (...) sem corromper e falsificar nada desta tradicdo, através das
iniciagBes, geracdo apos geracdo das filhas-de-santo, novas vestais desse fogo
sagrado (apud GAMA, 2009, p. 44).

Apesar das depreciacbes a forma como Jodozinho vivenciava e divulgava o
candomblé, ele ficou muito conhecido na Bahia. No entanto, por diversos motivos,
decidiu se mudar de Salvador e tentar estabelecer um terreiro na cidade do Rio de
Janeiro em dois momentos: 1942 e 1947. Nesse ultimo ano, conseguiu se firmar em
territério carioca. O Rio de Janeiro pode ter sido escolhido por diversos fatores. Por ser,
na época, uma referéncia para pais/mdes de santos baianos®, ou por ser um espaco
geogréfico de maior visibilidade para artistas que queriam ser conhecidos

nacionalmente. Jodo era bailarino e tinha pretensbes artisticas de se apresentar em

Mae Aninha sacerdotisa que funda o 11& Axé Opd Afonjé fez algumas viagens ao Rio de Janeiro, onde
havia criado inicialmente uma rede de amizades. Segundo Santana, Aninha foi a primeira vez ao Rio de
Janeiro em 1885, (SANTANA, 2005, p. 70). Uma segunda viagem é datada de 1925, onde inicia lyawos
(MACHADO, 2013, p. 32). Em 1930 ela retorna ao Rio de Janeiro, dessa vez acompanhada por Oba
Deyi, ou como seria chamada mais tarde, lya Agripina de Aganju e que seria mais tarde a responsavel
pela direcdo do axe fundado por mée Aninha no Rio de Janeiro.



lugares reputados no Rio de Janeiro como o Cassino da Urca e outros locais de festas,
espetaculos e shows. O “Cassino da Urca” era considerado o centro de entretenimento
mais famoso do Brasil, além de possuir luxuosos shows e espetaculos nacionais e
internacionais. Carmem Miranda e outras cantoras, bailarinas e vedetes foram consagradas em
seus palcos (PAIXAO, 2005, p.17).

No entanto, a primeira tentativa de Jodo de se estabelecer no Rio de Janeiro ndo
se configurou em uma experiéncia agradavel, porque foi detido pela policia e preso no

Rio de Janeiro, acusado de curandeirismo e baixo espiritismo. Como relata Gama,

embora possuisse relativa notoriedade em Salvador, Jodo decide em
1946 mudar-se para o Rio de Janeiro, cidade onde residia algumas de
suas filhas-de-santo. J& havia feito essa tentativa em 1942, mas fora
preso ao desembarcar no Distrito Federal sendo acusado de praticar
curandeirismo e baixo espiritismo. Ele ndo foi nem o primeiro, nem o
Gltimo babalorixa baiano a optar por essa mudanga nesse periodo
(2012, p.14).

Nesse periodo, na década de 40, a repressao aos candomblés e seus adeptos era
prevista no cédigo penal de maneira “mascarada”, os sacerdotes eram querelados de
“baixo espiritismo”, “curandeirismo”, “charlatanismo” e perseguidos pela policia que o0s
prendiam sob acusacdo de tais crimes. Os artigos 283 e 284 do Codigo Penal de 1940
previam detencdo de seis meses a dois anos para cidaddos que reproduzissem tais
praticas, além de detencdes ou puni¢cbes mais severas quando os ‘“‘criminosos”
colocassem em risco a saude, o bem-—estar fisico de suas vitimas. Enquadrar os
praticantes do candomblé nesses delitos era uma estratégia da policia e do estado para

reprimir os cultos das religides afro-brasileiras. Como pontua Santos,

no Rio de Janeiro, entre os anos de 1889 e 1940, especialmente os
seguidores da religiosidade afro-brasileira sofreram acusacdes que
pendiam para o lado da anomia, da poluicdo, da sujeira, do vicio e das
relacOes erdticas. No campo do Direito positivo, que encontra em
Nina Rodrigues um mestre, a crenca magica é apontada como um
perigo social, pois, ela produz e é produto da anomia, da degeneragédo
social e, por isso, da loucura (2009, p. 79).

As religides afro-brasileiras eram acuadas e vistas como préaticas primitivas pelo
Estado, com base no pensamento branco e cristdo predominante no Brasil, resquicios de
um sistema escravocrata e colonizador. Em Salvador, as casas precisavam pagar licenca
a delegacia para terem suas festas autorizadas pela policia. Jodo em entrevista ao Jornal,
Diario da Noite, as vésperas do Il Congresso Afro-brasileiro, em 09 de setembro de



1936, ao ser questionado sobre ter alguma reivindicacdo em relacéo ao funcionamento e
ao oficio de ser sacerdote, responde:

acho que o Congresso devera solucionar, de uma vez, a questdo da
liberdade de religido, para dar a festa de domingo, tive de pagar
100$000. Para outras pago 60$000. A minha opinido pessoal é de que
ndo deve haver pagamento nenhum. O candomblé deve ter a liberdade
de funcionar quando quiser. [...] Penso que o congresso deve estudar
direito um meio de resolver essa questdo. Que diferenca ha entre
religido dos brancos e a religido dos negros? (Diario da Noite, 1936,

p.1)

SEGUNDA SLCCAD

Prossegue a campanha contfa os mistificadores

 Itensificada a agdo repressiva das autoridades da Primeira Delegacia Auxiliar -
Preso o 'individuo conhecido por “Joaozinho da Goméia” — Tambem foi detido o
i - célebre curandeiro José Marques

Sabado, 8 de Agosto de 1942

O preconceito contra a religido e seus sacerdotes pode ser observado nos titulos
e chamadas dos jornais da época. Acima o Diario de Noticias usa 0s termos
mistificadores e curandeiros e classifica Jodozinho como “o individuo”, linguagem
policial para se referir a delinquentes. Dessa forma, evidencia-se a participacdo dos
jornais da grande imprensa brasileira na perseguicdo as religides afro-brasileiras,
estimulando o uso de acles policiais violentas com o objetivo de retira-las de

circulagao.

Ainda de acordo com o Diario de Noticias, Jodozinho havia ido ao Rio de
Janeiro para apresentar-se como bailarino no Cassino Atlantico ao lado da bailarina
“Ani Guaiba”, porém “aqui chegando, todavia, o referido macumbeiro enveredou-se por
outros caminhos, tendo até comparecido a uma auténtica exibicdo da "magia negra”,
realizada em sua homenagem em um terreiro situado na estagdo de Belford”. (Diario de
Noticias, 8/8/1942).

A religiosidade de matriz africana era comumente associada a termos
pejorativos, “macumbeiro”, “magia negra” eram um deles que entravam em contraste

com os valores propagados como aceitos socialmente. A perseguicdo por toda e



qualquer manifestacdo religiosa que ndo fosse cristd foi recorrente na histéria do Brasil
seja, Colbnia, Império, Republica ou no tempo presente. Esse processo de
clandestinidade e demonizacdo da religiosidade afro-brasileira fazia parte do
pensamento do estado brasileiro. Como demonstra Luhning, os jornais baianos da
primeira metade do seéculo XX sistematicamente veiculavam matérias para acirrar 0s
preconceitos contra os candomblés como afirmar que seus adeptos “tomavam banhos
nus e xingavam”, O (ue contrariava as normas morais puritanas e 0s acusavam de
contrariar a higiene e a limpeza publica com seus “eb6s”. Também faziam referéncia
cotidiana ao uso dos conhecimentos de ervas medicinais pelos sacerdotes para praticar
curandeirismo (1995/1996, p. 200).

Apesar da experiéncia negativa na sua primeira ida ao Rio de Janeiro, Jodo
retornou a cidade em 1947 e com o apoio dos seus filhos (as) de santo conseguiu se
estabelecer e fundar um terreiro. Aos poucos se tornou figura notdria nos jornais e
revistas cariocas, inclusive conseguindo inserir seu terreiro no roteiro de visitas
turisticas da cidade e atrair politicos, embaixadores, artistas e pessoas da elite para
frequentar as festas em seu terreiro nas quais eram recebidos como num baile de gala,
num grande espetaculo, no sentido do conceito de espetacularizacdo apresentado por

José Jorge de Carvalho.

Concomitantemente as festas no seu terreiro, Jodo com suas filhas de santo eram
protagonistas de diversos espetaculos cariocas, como veiculado em nota no jornal “A
noite” realizado em 4 de dezembro de 1953:

—————— HOJE—17——== :
F ERNANDO DE CASTRO apresenta:

“CASA oa VIUVA COSTA”

(GRANDE VAUDEVILLE-REVISTA)

Autor: FERNANDO DE CASTRO -- Musica de RADAMES GNATALLI,
WALDEMAR HENRIQUE ¢ ARMANDO RODRIGUES — Coreografia
de JULIANA YANAKIEVA — Guarda-roupa de J. LUIZ e J. GUIMA-
RAES, com execucao de ERASMO e MARIA ROSA — Cenogra-
fia de PERNAMBUCO DE ‘OLIVEIRA ¢ FRANCISCO DOS SANTOS

3 Dire¢ao Artistica de ESTER LEAO
Grande Orquestra sob a regéncia do Maestro WALDEMAR IHENRIQUI:

- ATRACOES ESPECIAIS

VILLARET—ANGELA MARIA

O Génio da Melodia Falada ! O Rouxinol Moreno do Brasil !

ELENCO SELECIONADO:

ARACY CORTES e SPINA |

JOAOZINHO DA GOMEIA E SUAS FILHAS DE SANTO J
PAULO MAURICIO e ANTONIA MARZULO |
ARMANDO RODRIGUES — PINA BRUNETTE — PAULETTE SIL-
VA — JUREMA SAMIO e LORD CHEVALIER — Sergio Napoli — Saiio |
-— Antonieta — Agildo Barata Filho — Marize Sobral — Jorge Costa — |
Leda, Terezinha Cavalcanti, — Bianca Bruno — Corpo de baile de Yanakieva, |
com Gioconda e Raul, e mais 8 astros e estrelas do BALLET E 6 BROTOS
QUEIMADINHOS da Praia de Copacabana! e Jorge com secus
“Cabocolinos” do Carnaval.

TEATRO DO CASINO ATLANTICO
POLTRONAS: Cr$ 50,00; CADEIRAS: CrS$ 40,00 -- BALCOES: CrS 30.00
GERAIS: Cr$ 1500. — TODAS AS NOITES, AS 20.00 E 22.00 HORAS.
INGRESSOS A VENDA NA BILHETERIA DO TEATRO E NO

MERCADINHO AZUL DE COPACABANA.
Vesperais, domingos, 16 horas. — Sabad 1 da Cs hi 10




Segundo Lody e Silva, Jodozinho foi, sem divida,

um personagem que transgrediu alguns dos segredos tidos como
fundamentais nas aliangas entre os terreiros. Contudo sinalizou e
promoveu o candomblé como uma rica expressao religiosa, estética e
ludica, dada sua sensibilidade em perceber as fortes relaces que esse
campo religioso mantinha com outros aspectos da cultura brasileira: a
musica, a danca, as roupas, os adere¢os, as festas populares, enfim,
com um imaginario presente no cotidiano de milhdes de brasileiros
(2002, p.162).

Jodo ainda tentou atrair estrangeiros para o seu terreiro, como evidencia a nota
acima publicada no Jornal Diario Carioca de 30 de novembro de 1964 que faz mencgéo
a confeccdo de convites escritos em francés que seriam distribuidos a comunidade
francesa do Rio de Janeiro.

Invitation au candonblé —

O macumbeiro Jodozi-
nho da Goméia, inicion
ontem a distribuiclo de
vonvites, em francés, pa-
ra 0 grande candomble
yue promoveni no did
¢imco de dezembro no
seu terreiro da Rua Ge-
persl Romdon 360, em

Caxias, “em hom_;'nngcn'\
o Yansan, a Deusa do

Rio Niger”,

Em seu convite, ende-

[ recado - principalmente 3t

coldnia estrangeira do
Rio ¢ 00s (urisfas cm
irinsito,  Jodozinho  do
Goméin  define o scu

“grand candonble” como
“Je plus important et
particuliérement  attray-
eot qu'el (sic) realiserd
em (sic) homenage (sic)
A Yansan" o que dd uma
médin de S0% de erros

de francés.

O jornal ironiza a escrita de Jodozinho, apontando sarcasticamente seus erros no
idioma francés associando o babalorixa a ignorancia ao dizer “o que da uma média de
50% de erros no francés”. Segundo o linguista Marcos Bagno, o preconceito linguistico
baseia-se na ideia de que existe apenas uma forma correta da lingua ancorada na triade:

escolas, gramaticas e dicionarios. E,

qualquer manifestacdo linguistica que escape desse triangulo
[...] é considerada, sob a Gtica do preconceito linguistico,
errada, feia, estropiada, rudimentar, deficiente [...] A grande
problematica ndo reside naquilo que se diz, mas em quem diz o
qué, em outros termos, 0 preconceito linguistico é sequela de
um preconceito social (2001, p. 40).
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A despeito do preconceito de classe social do jornal, o candomblé de Jodozinho
era frequentado por embaixadores e estrangeiros. Evidéncia disso, € o caso da
antropbloga francesa Giselle Cossard Binon, que durante sua estadia no Brasil
acompanhando o marido embaixador, fez uma visita ao candomblé de Jodo da Goméia,
entra em transe ritual e mesmo sem entender, acabou por se iniciar na religido dos

orixas no inicio da década de 60. Segundo Zapeda,

Na década de 1960, j& aqui, acompanha sua empregada em uma festa
de candomblé no terreiro do babalorixa em Duque de Caxias,
municipio localizado na Baixada Fluminense. L4, durante a cerimdnia,
perde o controle e entra em transe. Dai em diante comega 0 processo
que levaria Gisele Cossard a se tornar Omindarewa. “Eu relutei muito
com isso, ndo queria mudar minha vida. Tinha dois filhos, um marido.
Mas entdo, ele recebeu um chamado de Paris para ficar de setembro
até janeiro do outro ano na Franca e eu continuei no Brasil. Quando
ele voltou, o babalorix4 jé tinha feito minha cabeca™.

Jodozinho foi um excelente bailarino e participou de inimeros espetaculos de
danca, tendo sido professor de bailarinas (Revista da Semana, n. 21 de 1948)
conceituadas na época como Ninon Sevilla quando esta veio ao Brasil em 1956. No
mesmo ano, Ninon estreou o filme “Yambao ”, “em la que nada desnuda en una escena,
fueron las primeras en incluir elementos de la_santeria y otras tradiciones de la cultura
afrocubana en México™™. Em 1946, foi destaque ao lado da cantora mexicana

conhecida como Maruja Rapisard, chamada de “La Mexicanita” nas paginas da revista

Scena Muda na edig@o do dia 05 de Julho daquele ano. Jodo ¢ apresentado como “maior
babalad do Brasil”.

10 ZEPEDA, Vinicius. Omindarewa, a saga da francesa que virou mée-de-santo na Baixada. Disponivel
em: http://www.faperj.br/?id=1303.2.6. Acesso 12.10.2016.

"Disponivel em: www.excelsior.com.mx/funcion/2015/01/02/1000418. Acessado em 8.10.2016.
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O FAMOSISSIMO Jodozinho da Gomeia, o maior babalaé do Brasil, explica a Mexicanita uma série de coisas complicadas sébre o traje das per- °
feitas balanas. Jodozinho da Gomeia esteve no Rio durante alguns dias e aqul recebeu a visita da interessante intérprete que tantd sucesso
esta fazendo em um dos nossos “night-clubs”
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Jodo, na década de 60, ja tinha seu nome projetado no Brasil como babalorixa e
bailarino. Fez inimeras viagens a Bahia para fazer obrigagdes religiosas e atender a
filhos e clientes que Ia tinha. Realizou muitas visitas a Sdo Paulo, a casa de seus filhos e
filhas de santo, onde inclusive foi o local da sua Ultima atuacéo religiosa. Participou do
filme "Copacabana mon amour”, de Rogério Sganzerla em 1970 no papel de um pai de
santo. E, apesar de ser criticado por mais conservadores do candomblé, ironizado pelos
jornais, perseguido pela policia, incompreendido pela sociedade cristd, € um dos
personagens mais importantes da divulgacéo aos leigos das religites afro-brasileiras e
da Histdria do Candomblé. Na revista O Cruzeiro de 23 de setembro de 1967, Joédo
anunciou sua filiagdo ao terreiro da mée “Menininha do Gantois”, tornando-se filho de
santo de um candomblé reconhecido como tradicional, em uma reportagem historica
onde apresenta as vestimentas e indumentarias de todos Orixas, em suas filhas de santo

em fotos coloridas.
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Morreu alguns anos apos, em Sdo Paulo no dia 19 de margco de 1971, no
Hospital das Clinicas, durante uma cirurgia para retirada de um tumor cerebral.

Jodo da Goméia: género em transito

Jodo da Goméia era negro, de origem pobre, bailarino e homossexual. Como
descreve as noticias de jornais, alisava o cabelo, permitia uso de indumentéria
“feminina” em seus filhos de santo e vestia os homens que incorporavam Orixas
femininos com saias, inclusive ele proprio. Essas atitudes foram tratadas, por alguns
estudiosos e adeptos do candomblé como um desvirtuamento da tradicdo. Como dito,
diversas praticas de Jodo no candomblé foram vistas como ndo convencionais. No
entanto, € preciso pensar as criticas atribuidas a ele para além da concepcao religiosa de
uma transgressao a tradicdo, mas relaciona-las ainda aos preconceitos raciais, de classe
e género dominantes no imaginario social no qual ele estava inserido e do qual

pesquisadores compartilham.

Na década de 30, no Brasil, contexto historico marcado pelo forte preconceito
contra gays, Jodozinho é reconhecido como homossexual assumido na sociedade de
Salvador. E um exemplo de como a homofobia estava presente nos discursos dos
académicos das religibes afro-brasileiras da época sdo 0s escritos de Ruth Landes e
Edson Carneiro. Landes desembarcou em Salvador para estudar os grupos femininos
afro-brasileiros e Carneiro se referiu a Jodozinho para ela com os seguintes termos,
como descrito em sua obra Cidade das Mulheres:

H& um simpatico e jovem pai Congo, chamado Jodo, que quase nada
sabe e que ninguém leva a sério, nem mesmo as suas filhas-de-santo,
como se chamam em geral as sacerdotisas; mas € um excelente

dancarino e tem certo encanto. Todos sabem que é homossexual, pois
espicha os cabelos compridos e duros e isso é blasfemo (2002, p.78).

Nessa fala de Carneiro podemos perceber varias questdes acerca da mentalidade
sobre a homossexualidade e a postura de Jodo como sacerdote. Primeiro que, o fato de
“espichar” o cabelo foi descrito como ato proibido, “blasfemo” ao olhar do iniciado do
culto das divindades africanas, embora fosse pratica comum das mulheres negras do
periodo, Landes aqui, provavelmente estava influenciada pelas informacdes de Edison
Carneir. No entanto, a agdo de alisar o cabelo ndo pode ser apenas enxergada por essa
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Gtica, pois foi associada pejorativamente a homossexualidade de Jodo. A expressao
“cabelo duro” para se referir aos negros também é uma expressdo racista e sinbnimo de
“cabelo de Bombril”, “cabelo ruim” e “pixaim” significando que cabelo bom ¢ liso,

marca identitaria da branquitude e parte do ideal hegemonico de beleza idealizado.

Jodo pode ter alisado seu cabelo para se adequar aos valores estéticos
dominantes, mas ao fazé-lo dentro do candomblé, religido na qual é sacerdote e que
qualifica esse ato de blasfémia de acordo com a narrativa de Landes, pode ser
considerado um pai de santo que rompeu com um dogma considerado importante entre
0s que diziam que ele era “blasfemo” pela sua condi¢ao de iniciado no culto dos Orixas,
mas na verdade alem de demonstrar racismo por Ruth Landes, a afirmativa serve para

ressaltar a sexualidade de Jodo.

O cabelo ¢ utilizado publicamente para comunicar uma variedade de
sentidos sociais e pode estar diretamente relacionado as demarcacfes
e as internas delimitacOes hierarquicas das sociedades [...] Sendo um
dos simbolos mais poderosos de identidade individual e social o
cabelo consolida o significado do seu poder, primeiro porque € fisico e
extremamente pessoal; segundo porque apesar de pessoal é também
publico, muito mais do que privado. As efetivas hierarquias sociais
podem ser simbolizadas por intermédio das formas de capilaridade
que os individuos portam (SABINO apud SANTOS, 2012, p. 01).

O fato de ter nascido do sexo masculino e usar cabelos longos ainda é
transgressor, pois dentro das performances de género e € considerada uma caracteristica
feminina e serve socialmente para indicar uma possivel homossexualidade. Na obra de
Viveiros de Castro, Atentados ao pudor (Estudos sobre as aberragdes do instinto
sexual), de 1935, periodo no qual viveu Jodozinho, o autor “defensor da moral e dos
bons costumes”, que considera a homossexualidade como doenca, afirma que o
pederasta (sic) “vive, sente, pensa e age differentemente do resto dos homens [...] uma
inversdo das qualidades caracteristicas do sexo, enfim na effeminisacdo” (1935, p.228).
Jodozinho, nesse contexto historico, ao adotar os cabelos “espichados” e “longos” trazia
para sua identidade significantes que o identificava como homossexual, ja que esse tipo
de cabelo representava uma marca da ‘“efeminizacdo”, considerada o inverso da
masculinidade e da virilidade. Um exemplo é a marchinha de carnaval, composta por
Roberto Faissal e Jodo Roberto Kelly em 1964 que tem em seu refrdo: “Olha a

cabeleira do Zezé, serda que ele é? serd que ele é¢?”. Essa masica impele ao
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policiamento da identidade de género dos seres humanos e questiona a sexualidade do
personagem na marchinha. Ha uma prescri¢do: Corta o cabelo dele!” o que indica a
imposicdo da heterossexualidade ao sujeito que resolve adotar o cabelo grande, além de
que “[...] nos saldes onde ¢ tocada, a letra ¢ tradicionalmente complementada pelos
folides da seguinte forma: guando o texto pergunta "Sera que ele é? Sera que ele €?" o
povo responde BICHA”(RIBEIRO, 2015).

Além da transgressdo de género protagonizada por Jodo, ha também um aspecto
racial importante a ser considerado, pois “alisar os cabelos”, no periodo em questéo, traz
a tona a discussdo sobre identidade negra. Os cabelos lisos eram vistos como sinal de
higiene por serem associados as pessoas brancas que historicamente ocuparam espacos
de poder no Brasil. Ter os cabelos lisos significava, portanto, para 0s negros, ser e estar
mais socialmente “bem visto”. Em um estudo sobre o cabelo como performance identitaria,

Adriana Quinto,

aponta que nos Estados Unidos, proximo ao fim da
escraviddo, cabelos mais lisos representavam vantagens
sociais e econOmicas para o negro, ja que “the hair was
considered the most telling feature of Negro status, more than
the color of the skin. [...] The rule of thumb was that if the
hair showed just little bit of kinkiness, a person would be
unable to pass as White. [...] Assim, ao alisarem seus
cabelos, alguns escravos de pele mais alva conseguiam se
fazer passar por homens livres (apud OLIVEIRA, 2015. p.
17).

Jodo nasceu em 1914;; ndo era um periodo escravocrata, mas levando em
consideracéo a longa duracdo do racismo que esse sistema deixou na estrutura social do
Brasil e que permeia a sociedade brasileira até os dias de hoje, podemos imaginar o
quanto era sofrivel ser negro naquela época. O racismo é tdo estruturante no Brasil que
obriga milhares de negros no passado e no presente a passar por processos, até mesmo
de mutilacdo, para alterarem suas caracteristicas fenotipicas. Um dos processos de
alisamento desenvolvidos em 1940, época em que Jodo viveu, “consistia em uma
preparacdo a base de hidroxido de sédio ou hidroxido de potassio com amido, entretanto
era altamente irritante ao couro cabeludo” (DELFINI, 2011, p.6). Embora se tenha uma
referéncia que Jodo utilizasse 0 método de alisamento por meio de “ferro quente”, essa

técnica também é considerada altamente danosa aos cabelos e aos individuos.

Jodo e apresentado como mulato pela antropologa Ruth Landes e teve sua “pele
clara” descrita pela autora.
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No topo da ladeira, onde havia ar fresco um jovem e bonito mulato
enxugava constantemente o suor do rosto de oito mulheres em traje de
sacerdotisa, cada qual com um jarro dourado ou prateado na cabeca e
uma vassoura nova na mao ... Observei com interesse o jovem pai.
Era conhecido pelos seus casos de amor com outros homens e pela sua
incapacidade de manter disciplina entre as filhas do seu templo de
caboclo. Tinha fama de ser dancarino maravilnoso e eu podia
imagina-lo, pela sua figura leve e graciosa. O rosto era bonito e
agradavel, mas ndo fragil, e a sua pele de mulato claro contrastava
bem com a camisa-esporte azul-marinho que usava aberta ao peito.
Atendia com solicitude as filhas, todas aparentando muito mais idade
do que ele. (LANDES, 2002. p.303).

Ao descrever Jodo como mulato a sua negritude € amenizada, ou seja, Jodo ndo é
preto, pois carrega em seu sangue 0 sangue branco e até mesmo indigena, sendo produto
assim do processo de miscigenacdo exaltado no pensamento de Gilberto Freyre. A
mesticagem foi indicada pelo medico e fildsofo portugués Francisco Soares Franco em
sua obra “Ensaio sobre os melhoramentos de Portugal e Brasil” em 1821 como uma
tatica civilizatoria, por isso ele recomendava que nesses paises estimulasse “a
mesticagem e se favorecesse o mestico, desenvolvendo se a imigracdo de europeus
proibindo a importa¢do de negros” (SOARES apud OLIVEIRA, 1974, p. 71)

Jodo era negro, homossexual, pai de santo e ndo Ogan, posto que na Otica
machista conferia certo prestigio aos homens de candomblé por ser um cargo ocupado
apenas por pessoas do sexo masculino. Jodo aparentava ndo se importar com as
imposicoes estruturadas em “castas” superiores. Ao ser chamado de blasfemo, a figura
de Jodo € apresentada como alguém que ndo se comportava de acordo com os padrfes
ou “ideal de uma unidade de género”. Para Pelim, a unidade de género,

[...] ndo passa de um “efeito de praticas regulatorias”. Tais praticas
sdo mantidas por forca de uma matriz cultural que institui a
heterossexualidade compulsiva como a norma a qual todo desvio deve
ser julgado. E essa matriz que, para Butler (2003, pp. 37-8), faz com
gue as pessoas tornem-se “inteligiveis” apenas a medida que mantém
seu género ¢ sua sexualidade “em conformidade com padrdes
reconheciveis de inteligibilidade de género”. Como consequéncia,
certos tipos de identidade ndo podem existir, pois fogem ao padrdo

coerente da heterossexualidade compulsériva em que o género deriva
do sexo anatdmico e a sexualidade deriva do género (2010, p.3).

No trabalho de Landes, os Ogans, responsaveis por tocar o0s instrumentos que
conduzem a ceriménia do candomblé sdo apresentados sob um arquétipo da virilidade.
Na descricdo da antropdloga é possivel perceber a ldgica da masculinidade hegemdnica
que atribui um valor negativo & feminilidade no homem em contraponto a valorizagdo
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da masculinidade, o que é na sua descricdo dos de campo realizado no terreiro do
Engenho Velho onde presenciou um homem, identificado como filho de santo Procépio
de Ogum que se deixava “cavalgar” por Omolu, atitude vista como “descaramento” e
“reprova¢ao” em contraponto a um sujeito apresentado como Felipe Neri que ao sentir a
possivel aproximagao do seu orixa em “cavalga-lo”, abandonou a sua funcao e o recinto
numa tentativa de preservar sua masculinidade e teve a atitude comemorada como uma
prova de sua virilidade, pois “se livrara de dangar” (LANDES, 2002, p. 94-95).

A presenga de homens como “filhos de santo” na descricdo de Landes ¢
apresentada como algo que os destituia de “moral” e masculinidade. Provavelmente ¢é
uma tendéncia de poucas casas que destinavam aos homens somente o papel do Ogan, o

que é reforgcado por estudiosos que,

[...] durante muito tempo [...] faziam suas pesquisas em terreiros
cujos valores morais e sociais eram compativeis com os seus
(um tipo de modelo ideal de terreiro). Quanto aos outros, ndo eram
considerados auténticos e, dizia-se que eram chefiados por charlatdes
(BASTOS, 2009, p. 161).

Acontece que em muitos candomblés considerados centenarios havia homens
desempenhando funcdes de lideres religiosos e isso ndo se contrapunha a nenhum valor
moral ou social. Temos, por exemplo, Babé Laji que ao lado de Otampé Ajaré funda o
candomblé do Alaketu (CASTILLO, 2011, p. 235), visto como um dos mais
tradicionais da Bahia e também como Talabi “reconhecido sacerdote” que funda a
“Casa de Oxumaré”, também centenéria, dentre outros (CASA DE OXUMARE, p. 7).
No entanto, os discursos que orientavam as funcdes do homem no candomblé que nédo
incorporassem o santo se baseavam na visao de que era preciso ter um contingente de
individuos alertas para proteger o terreiro caso houvesse alguma invasdo da policia.
(LANDES, 2002, p. 324).

Na sociedade brasileira machista e racista, composta majoritariamente por
negros que viviam sob os valores do patriarcado e pela proeminéncia da branquitude, a
virilidade atribuida a “raga” negra conferia uma posicdo social menos subalternizada
aos negros e correspondia ao esperado do homem negro, viril, robusto e forte. Os corpos
negros masculinos passaram por diversos processos de construcdo e atribuicdo de
valores, desde a sua chegada ao Brasil. Gilberto Freyre, traz suas reflexdes acerca do
homem negro escravizado compondo por vezes “arquétipo zoomorfico” (SANTOS,

2014, p.8), dentre outros conceitos que perpassam 0s estudos da crimonologia de Nina

19



Rodrigues, a deméncia, tendéncia ao alcoolismo, ver (SOUZA, 2009);
(SANTOS,2014); (CARVALHO, 2016). Nesse sentido, “se este homem negro ¢ gay,
[...] ou simplesmente ndo corresponde ao esteredtipo supermasculino... este individuo
serd pior que nada” (NKOSI, 2014, p. 91). Ser Ogan por si s6 representava uma
oportunidade de corresponder ao esperado do homem negro, através da sua virilidade,
heterossexualidade compulsoria e sua possibilidade de sociabilidade, ao passo que 0s
sacerdotes masculinos que “dancavam” para 0S deuses eram vistos abaixo da escala
social. Dessa forma, alguns sacerdotes identificados como homossexuais por Landes,
adotavam comportamentos “masculinizados” para ndo sofrerem discriminagdo. Jodo
ndo fazia parte desse grupo de homens negros gays, ao contrario de Bernardino, que
segundo Landes se empenhava

por ocultar a sua homossexualidade, limitando-a a sua casa e aos
terrenos do templo. Usa decentes roupas brancas e raspa a cabeca
peluda. Jodo, pelo contrario, ndo se envergonha, anda num semi
bamboleio pelas ruas, escreve cartas de amor aos homens por quem se
apaixona, veste blusas de corte e cor que ressaltam a sua pele e 0s seus
ombros delicados - e espicha o cabelo. O cabelo espichado, proibido
pelos padrdes nagd, é o simbolo dos homossexuais passivos (2002,
p.330).

Jodo aglutinava em sua identidade homossexual varias caracteristicas
consideradas pejorativas e desviantes, inclusive entre os homossexuais, que era ter
gestos afeminados. Por ser considerado afeminado para os padrdes de masculinidade da
época Jodo foi associado a delinquéncia e a homossexualidade passiva. O homossexual
passivo no candomblé podia ser associado aquele que se deixar “cavalgar” pelas
divindades e socialmente era o sujeito que ocupava o papel de penetrado nas relacGes
sexuais.

Ainda hoje, o candomblé continua sendo uma religido na qual os sujeitos
assumem papéis binarios, masculinos ou femininos, mesmo sendo estes consagrados a
deuses que de acordo com sua prépria cosmologia possuem uma transitoriedade de
género. Nas casas de candomblé baiano, por exemplo, que sdo centenarias, 0 homem,
mesmo sob o transe de uma divindade feminina, jamais usa saia, mas veste uma
bombacha bastante folgada com outros acessérios que permitem uma feminilizacdo
caracteristica da divindade, porém nao do “filho de santo”. No entanto, para 0 senso
comum, o candomblé é visto como uma comunidade na qual a homossexualidade pode
ser expressada livremente. Ha pesquisadores que reproduzem essa idéia como Peter Fry,

em seu livro “o que ¢ homossexualidade?”. Segundo ele afirma, “os candomblés ndo
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tem nenhum preconceito em relacdo a homossexualidade e ndo é raro que um rapaz ou
uma menina que tenha dificuldades em casa por causa de constantes acusagoes [...]
encontrem nessas comunidades religiosas um lugar onde sdo aceitos” (1985, p.54).
Entretanto, os relatos de Landes sobre as reprovacdes aos homens que se deixam
“cavalgar” por seu orixa em determinados terreiros da Bahia, o que levou até ser
colocado um aviso nas paredes do Engenho Velho, ap6s o incidente do filho de santo de
Procopio ter entrado em transe com seu deus Omolu, serve para problematizar a
pretensa total liberdade de género nos terreiros. Ailton Silva Santos, em seu artigo
“Género na Berlinda”, discute a vigéncia do modelo heteronormativo em muitos
candomblés, com a reproducdo de certas “interdigdes” direcionadas a filhos e filhas que
s&o homossexuais (2013, p.2).

Outra questdo que deve ser problematizada na construgdo de Jodo como
homossexual transgressor é o fato dele se deixar se “cavalgado” por um orixa feminino,

Oya e se vestir-se de “mulher” (ver imagens abaixo).

MENDES, Luciane Rodrigues. Vestidos de realeza:
contribuicdes centro-africanas no Candomblé de
Jodozinho da Goméia (1937-1967). P. 8
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Divulgagdo/Anacostia Museum, Smithsonian Institution, Washington, D.C., EUA

Na primeira imagem, Jodo esta sob a possessdo da divindade Oya, na segunda
foto em um registro feito pelo o linguista norte americano, Lorenzo Dow Turner na
década de 40, Jodo parece estar apenas vestido com as roupas e instrumentos
consagrados a mesma divindade sem a presenca do transe.

Segundo Landes,

Aqui é que estd o busilis. Alguns homens se deixam cavalgar e
tornam-se sacerdotes ao lado das mulheres; mas sabe-se que sdo
homossexuais. Nos templos, vestem saias e copiam os modos das
mulheres e dancam como as mulheres. “As vezes tém melhor
aparéncia do que ela” (2002, p.77).

A vestimenta feminina é uma forma de identificar os homossexuais. Segundo
Viveiros de Castro, a maneira de se vestir € um dos fatores da homossexualidade. Ao
tratar sobre o Largo do Rocio, ainda nos fins do século XIX, onde, segundo ele, era um

local de reunido de “pederastas”, os descreve vestindo:

usavam paletot muito curto, lengo de seda pendente do bolso, calgas
muito justas, desenhando bem as formas das coxas e das nadegas.
Dirigiam-se aos transeuntes pedindo fogo para accender o cigarro, em
voz adocicada, com meneios provocantes e lascivos. Durante o
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Jodozinho da
Gomégia féz
“show” em

- boate. Gente-

bem ficou cs-
pantada com
0 seu niumero,

carnaval, vestidos de mulher, invadiam os bailes de mascara do
theatro S&o Pedro (1935, p. 221-222).

Jodo também rompeu com o ideal de moralidade prevalente por manter amizades

com prostitutas sendo um lider religioso. Como assevera Landes, “Jodo, mantém as

.BAMSES DA GOMEIA
O poi-de-santo Jodozinho

do Goméia voi boixar de

Ramsés 1, num boile pré-
carnavalesco, a ser realiza-
do no Teotro Jodo Coetano,
cuja decoragdo evacard Ro-
mo Antigo. Jofiozinho pre-
sidird a folia ao lado de
Messaling,” * Dizem, muito
confidenciolmente, que o fo-
ro6. de terreiro dorio tudo
para trocar de popel com
sua porceira de fuzorco, Se-
ravG, meu poi Romsés!

antigas ligagcbes a0 mesmo tempo em que as novas. Essas
atitudes contrastantes em relacdo ao passado de desonra
ligam-se a outras formas de comportamento” (2002, p. 330).

Jodo chegou ao Rio em 1947 e logo estabeleceu
contatos que favoreceram sua ascensdo para o titulo que
ganharia mais tarde de “rei do candomblé”. Apresentou-se
em teatros, deu aulas de danca a artistas e desenvolveu um
grande amor pelo carnaval, sendo figura presente nos
desfiles das escolas de samba todos os anos desde a sua
chegada ao Rio de Janeiro. Sua participacdo nos bailes de
carnaval as vezes,

carioca foi, questionada por ser

considerada impropria a um homem religioso. Sob isso Jodo

responde a Folha da tarde em 27 de janeiro de 1957.
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[...] vivo somente para duas coisas na vida: o candomblé e o carnaval. No
mais, levo uma verdadeira vida de pai de santo, ndo vou ao cinema, nem
ao futebol, ndo frequento botequins, nem gafieiras; nem mesmo o
society, apesar dos insistentes pedidos dos meus clientes. Ndo procuro
ninguém; o povo é que me procura, e as portas do meu terreiro estdo
sempre abertas para meus amigos.

Embora, apds sua mudanca para o Rio de Janeiro, a midia
quase ndo mencionasse sua homossexualidade, ele ndo escapa
completamente das piadas e chacotas homofobicas da imprensa
carioca da época. A nota publicada no Correio da Manhd, do Rio
de Janeiro em 2 de fevereiro de 1962 comentando a apresentagédo
dele em um baile vestido de Ramsés Il ao lado da personagem
Messalina, veiculou que Joao “daria tudo para trocar de papel com
sua parceira de fuzarca”.

Essa nota evidencia que a sua homossexualidade era

entendida a partir da nocdo de que o gay quer ser mulher,
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concepcao comumente atribuida aos homossexuais fundamentada na I6gica binaria que

s6 admite a existéncia de homem e mulher.

Para o caso dos homossexuais masculinos, por exemplo,
representacdes que deixam ver as formas pelas quais a sociedade
procura construir “o homem”, pois, este ndo apenas ndo pode ser
“como uma mulher”, ele também ndo pode ser o que ndo seja o
estere6tipo social do homem, produzido pelo e no discurso
masculinista, em  correspondéncia com a politica da
heterossexualiza¢do compulsoéria (SOUSA FILHO, 2007, p. 3)

O fato de Jodo ser bailarino e homossexual reforcava os estere6tipos de género
que atribui o balé “a coisa de mulher”. Na reportagem ao lado, veiculado na Revista do
Radio da década de 60, é informado que ele estava em cartaz em uma boate na zona sul
do Rio, e na nota Ié-se “gente-bem ficou espantada com seu nimero” provavelmente
fazendo referéncia a ousadia de Jodo em contraposicdo ao publico formado por “homens
¢ mulheres de bem” da classe média que o assistia em seu espetaculo. Jodo segundo
Gama chocou a todos em 1968 quando “entrou no baile do Teatro Municipal vestido de

Cleopatra carregado por homens musculosos™” (2012, p.77).

[a] estética corporal proporcionada pela danca é considerada a mais
propria de uma espécie de esséncia natural da mulher. Por outro lado,
ela parece ser impropria para um projeto de aquisi¢do e de “prova” de
masculinidade viril, o que historicamente sempre foi melhor
articulado através de uma associagdo entre masculinidade e certos
esportes, e que faz com que o homem, para dancar, tenha que superar
inimeros obstaculos sociais (ANDREOLI, 2010, p.112).

Um dos maiores “escandalos” que envolveu Jodo, foi a sua participagdo em um
baile conhecido como “Baile do Travesti” que ocorria todos os anos no carnaval do Rio
de Janeiro e recebia bastante atencdo da midia. O evento tinha esse nome, pois 0s se
vestiam com roupas atribuidas ao género feminino, com maquiagem e perucas. No
periodo em questdo entendia-se travesti como homem ou artista que se vestia de mulher
para representar um personagem. N&o havia um conceito de que a travesti era uma
identidade de género, o que possibilitava o acontecimento da festa como um momento
de brincadeira entre os folides do carnaval. Entretanto, a sociedade de maneira geral,
incluindo a policia, via a travestilidade como algo ameacador, posicdo acirrada por

dendncias a respeito de comportamentos transgressores entre 0s participantes.
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NO (B, L3 EALLES
DO TEATRO JOAD CALTANG
Também os do Teatro Reptiblica foram veia-

| dos a0s menores de 21 anos, pelo
Juiz de Menores

.-
—

derande que nos bailes que re reclizam

' nnua:rﬁgg:i nos Toatgoa Repiblica ¢ Jodo Caciqna, no
i Carnaval, tém sc verificado cenas alentaléries a mo-
ral piblica, incompaliveis com a salvogum da du in-
fancla e du juventuden, o juiz de menores baixou por-
taria proibindo, sob as penas da lei, o ingresse de nies
nores de 21 anos nos bailes que s¢ efeluem naqueles

| loenis.

A reportagem acima saiu do jornal Imprensa Popular no dia 14 de fevereiro de
1958, anuncia a proibicdo da entrada de menores de 21 anos, pois ja circulava na
sociedade denuncias sobre os frequentadores do baile. O chefe de policia de acordo com
a matéria de O Jornal, veiculada 6 de fevereiro do mesmo ano, havia lancado uma
portaria regulando o funcionamento de bailes no estado do Rio, proibindo os desfiles de
fantasia nessas festas. Percebe-se que tais medidas visavam coibir relagdes
homoeroéticas entre homens nesses espacos demonstrando a forca moralizadora do
Estado e da Igreja no imaginério social vigente.

O baile chegou a ser proibido em outros anos,
sendo retirado do Teatro Jodo Caetano, devido a = S-SI Jo X KoL
crescente repressdo da sociedade e da policia, 0 que | SN Lol 11>V N3 »Te]
ocasionou inclusive a proibigdo de registros fotograficos BAILE DO
ou televisionados, com a justificativa de que a TRAVESTI! !
homossexualidade ndo deveria ser incentivada, como é :
observado na matéria veiculado pela Revista do Radio,
“As fotos proibidas do baile do travesti” no dia 18 de l
marcgo de 1961.

Em 20 de dezembro de 1962, foi publicada uma |
nota sobre a possivel proibicdo do baile em 1962 pelo 0 |




Jornal Ultima Hora, que demonstrava uma insatisfacdo com a ameaca de proibicdo do
baile no Carnaval de 1963. A nota declarava total repudio & interdicdo por tratar-se de
um evento turistico que atraia atencdes do Brasil, com muitos turistas e frequentadores

de outros estados brasileiros.

Rio de Janeiro continuava sendo uma cidade importante politica -e
culturalmente, mesmo depois- da -inauguracao -de -Brasilia em -1960,
mantendo-se como um —polo —de —atracdo para quem buscava as
oportunidades oferecidas por um a Metrdpole dindmica e diversa. Para
uma pessoa -jovem -gue -sentia -desejos -por outra pessoa -do -mesmo
SexX0 -ou que ndo se adaptava aos padrdes de género associados ao

seu corpo, a “Cidade Maravilhosa” servia com um grande reflgio
(GREEN; QUINALHA, 2014, p.3).

Dentro dessa perspectiva, podemos pensar que na possibilidade enunciada por
Green e Quinalha com uma das razdes que levou Jodozinho a migrar para o Rio de
Janeiro. Ser homossexual na Bahia, aos olhos das mées de santo tradicionais da cidade
onde todos se conheciam talvez fosse mais arriscado. Aléem do que havia menos bailes,
atrizes, cantoras, estrelas. O Rio possuia o lidico e o glamour que tanto impressionava
Jodo. E foi no “Baile do travesti” de 1956 que Jodo protagonizou uma de suas maiores
polémicas, apos ter comparecido fantasiado de “vedete”. O acontecimento repercutiu
entre as institui¢Bes religiosas como a Federacdo Espirita de Umbanda do Estado do Rio
de Janeiro, tendo seus representantes vindo aos jornais manifestarem-se contra a
fantasia de Jodo, como pode ser observado na matéria publicada pela Revista do Radio,

em marco de 1956.

longe, ou do alto, apreciando das frisas ¢ cama-
rotes a grande farandula.

A presenca do lamoso Jodozinhe da Goméia
no deslile de 56 provocou quarenta e otte horas
depois; severos protestos das rodas de macum-
ba e candomblé, em as quais o [oliGo-«travestis
é ligura obrigatéria e de projegdo. Parece que
os praticantes de lais seitas, escandalizados ou
seguindo instrugées do Além, mosiram-se, ac
serem redigidas estas linhas, dispostos a ex-
pulsar do Ritual o herdi que muilo garride =

predisposto, inelido em uma fanlasia sumdria,
estilizada, lipo vedete Follies Beraéres, arran-
cou tantos e o gquentes aplausos da assis-

téncia do Joao Caetano.

Em sumo, nGo hd mais por que privar os
leifores, désses aspeclos fologrdlicos, pésto que
amanha ou depois éles serdo reproduzidos nas
maiores publicagdes ilustradas do mundo. Con-
venhamos que se ftrata de um [estim pouco
simpdtico; nesse caso, cabe as auioridades a
tareia de impedir que seja reproduzido nos anos

A revolta dessa Federacdo pode ser compreendida pelo viés moralizador e

conservador dos ideais da “umbanda pura” e de “embranquecimento”, de critica ao

candomblé, dessa associacdo que coadunavam com valores cristios. “E através da
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negacio da Africa que a Umbanda se tornara ‘limpa’, ‘branca’, ‘pura’, identificada com
uma préatica do bem, por caridade e sem cobranca, apta, pois a ter uma aceitacdo social
mais ampla” (Beatriz Dantas apud GAMA, 2012 p.169). Sobre o caso Jodo manifestou-

se em entrevista na revista Cruzeiro, em 1956.

“- Vocé ndo acha que a sua fantasia de vedeta se choca com os
regulamentos do Candomblé?

- De nenhuma maneira, meu amigo. Primeiro, porque antes de
brincar eu pedi licenga ao meu ‘guia’. Segundo porque o fato de eu
ter me fantasiado de mulher ndo implica em desrespeito ao meu culto,
gue é uma Suica de democracia. Os Orixas sabem que a gente é feito
de carne e 0sso e toleram, superiormente, as ineréncias da nossa
condi¢cdo humana, desde que nao abusemos do livre arbitrio.

- Vocé esté falando dificil, disse o repérter.

- Vocé esta pensando que babalaé tem de ser analfabeto?” ( Revista
O Cruzeiro, margo de 1956, apud GAMA, 2012 p.221)

A declaracdo demonstra o nivel de consciéncia de Jodo em relacdo a sua
identidade como sujeito homossexual e seu comportamento fora do espago sagrado do
terreiro. Primeiro, declara que “pediu” licenca e expde Seu respeito a suas convicgoes e
crencas. Segundo, quando diz que ter-se “fantasiado de mulher ndo implica em
desrespeito”, percebe-se uma critica a moralidade prevalente. Declarar que sua religido
“¢ uma Suica de democracia” demonstra ao repdrter que na religido dos orixas, a
percepcao da vida e dos atos humanos sdo mais democraticas que nas religides cristas.
O babalorixd diz que “Orixas sabem que a gente ¢ feito de carne e osso e toleram,
superiormente, as ineréncias da nossa condi¢do humana” apresentando que 0S orixas
respeitam as subjetividades humanas. Por ultimo, rebate o preconceito do reporter que
ironizou o fato de uma pessoa considerada ignorante contrariasse suas convicgoes
preconceituosas.

N&o encontrei registro imagetico de Jodo fantasiado em outras edi¢6es, ndo ha
registros de sua presenca em outros “bailes do travesti”’, mas apenas uma nota no

Impensa Popular em 14 de fevereiro de 1958, em que ele é mencionado.

A Associacdo Brasileira de Radio realizou o seu <baile popular>, no
Teatro Jodo Caetano. Muito concorrido principalmente pela Policia
Especial, diga-se de passagem. Mas existe muita gente triste, entre
eles 0 muito popular Jodozinho da Goméia. O baile dos travestis,
terca-feira, no Jodo Caetano foi terminantemente proibido.

Abaixo em foto publicada pela Revista da Semana em 03 de Marc¢o de 1956:

27



Jodo em outro angulo, na
Revista do Radio de 10 de Marco de
1956:




Outros homens, assim como Jodo da Goméia, como o baiano de nome José
Bispo dos Santos, também teve dificuldades para exercer sua subjetividade de género
devido ao machismo no Candomblé: Pai Bobo foi iniciado como filho de santo, lyawo
em 14 de Junho de 1933, porém foi apresentado ao corpo religioso da sua casa de
candomblé como Ogan, para que escapasse do machismo da época. José Bispo assim

como Jodozinho também era filho de Oya, orixa feminino das tempestades, dos raios.

José Bispo saiu nos bracos de Oya Biyi, Yansan de Maria da
Encarnaco, mée bioldgica de Méae Simplicia de Ogun. Era uma forma
de assegurar a determinaco do Orisa e salvaguardar aquele jovem dos
comentarios jocosos (além de ser homem iniciado — adosu, filho de
um Orisa feminino — Ayaba, algo quase inconcebivel & época). [...]
Assim, na década de 50, 17 anos apds ter sido iniciado, José Bispo dos
Santos, saiu de Salvador rumo ao sudeste do pais, precisamente ao Rio
de Janeiro, vivendo por l& durante sete anos. No Rio, Pai Bobo se
destacou como grande sacerdote, estabelecendo fortes lacos de
amizades com o0s Babalorisas da regido, tais como Jodozinho da
Gomeia e Waldomiro Baiano®.

José Bispo esteve em seus primeiros sete anos no sudeste na companhia de
Jodozinho, o ajudando em sua casa de candomblé. Seu nome foi citado em algumas
reportagens fazendo mengéo apenas ao fato de ser Pai de santo que auxiliava Jodozinho.
A amizade de Jodo para com Bobo e Waldomiro parece ter sido fundamental para que
estes conseguissem éxito no candomblé do sudeste.

Valdomiro Baiano, mantinha boas relagdes com Jodozinho da Goméia e expds

iSSo em uma entrevista encontrada na internet™ onde afirma:

“[...] Quem na verdade puxou a vinda dos baianos e abriu
definitivamente o Candomblé no Rio de Janeiro foi o sucesso obtido
por Jodo da Goméia. [..]. Eu era Pai Pequeno de muitos filhos de
Santo de seu Jodo.”.Sobre o seu segundo barco de Iyawo, Valdomiro
diz “as roupas dos Santos foram todas emprestadas por seu Jodo da
Goméia”.

12P4agina Oficial da Casa de Oxumaré no Facebook. Disponivel em:
https://www.facebook.com/casadeoxumare/posts/673200052703236 ?fref=nf . Acesso em: 28/10/2016

13 Revista de Candomblé. Disponivel em: http://revistadecandomble.blogspot.com.br/2011/10/0-homem-
gue-se-chamava-valdomiro-t_2083.html. Acesso em: 28/10/2016.

29



N&o ha muitos registros disponiveis
na internet que tratem da relagcdo entre
estes trés sacerdotes e ndo tive a
oportunidade de encontrar nenhum filho
descendente de suas casas que me

relatassem fatos, acontecimentos que 0s

envolvessem. Ao lado uma foto de Pai
Bobo, segurando o Xere (instrumento capaz de fazer o iniciado entrar em transe com as
divindades africanas) sob a cabeca de Jodozinho, provavelmente lhe concedendo o

transe.

Conclusoes:

A primeira pessoa ao mencionar que Jodo da Goméia fosse homossexual foi a
antropdloga norte americana Ruth Landes, informada por Edison Carneiro, Landes
descreve Jodo como homossexual passivo. A estigmatizacdo do homossexual passivo
que é associado a comportamentos interpretados como afeminados, por conceitos
heteronormativos.A autora utilizava-se das descrigdes psiquiatricas que assimilava
determinados comportamentos a sexualidade e género. A sua conduta como lider
religioso chamou a atencdo de Landes e de outros intelectuais estrangeiros que
estudavam o candomblé, por Jodo além de somatizar sua participacdo de sacerdote de
um culto “primitivo” - e que no seu caso ndo estava engendrado em um sistema de
valorizagdo da academia branca que o considerava “dono” de um candomblé
“tradicional” — ser um jovem negro, homossexual.

A sexualidade de Jodo foi adaptada para os termos médicos, criado-se a
propaganda negativa a respeito de sua identidade, que continuou a fluir até chegar ao
baile do travesti em 1956 vestido de “vedete”, onde foi externalizado por adeptos de
outras comunidades religiosas de matriz-africana e pela midia em geral. Pra sociedade
regulada sobre os valores cristdos e eurocéntricos que desembocam em diversas

estruturas nesse pais, o comportamento de Jodo feria a “moralidade” primeiramente por
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ser negro e também por ser homossexual. No texto publicado em seu blog™* Anin
Urasse, faz uma reflex@o acerca dos conceitos de sexualidade herdados da sociedade
colonial e sobre um resgate do pensamento africano como possibilidades de leitura da

sexualidade da populagéo negra no Brasil.

Os conceitos de “gay” (rapaz alegre!?), ou “homo/hetero/bissexual”
(estes ultimos originarios da psiquiatria colonialista do século XIX)
nos contempla? N&o partem eles da historicidade ocidental? (Vejam: a
heterossexualidade esta incluida.). Lembremos do que nos ensina Toni
Morrison sobre como fomos privados de nos auto-nomear dentro
desse sistema de supremacia branca. Foi a partir dessas nomeac0es e
das concepcdes ocidentais de sexualidade da militdncia LGBT branca-
euro-estadunidense que fomos levados a crer que homo/lesbo/bifobia
sdo universais (assim como o machismo e o patriarcado) E ELES
NAO SAO. (URASSE, 2016)

As perguntadas incitadas pela autora nos levam a um patamar de discusséo que
abandona de toda discussao de género voltada a um padrdo eurocéntrico que ndo atende
as demandas raciais. O que seria uma possibilidade interessante para levarmos a figura
de Jodo, pois o homossexual negro, apos a revolucdo sexual dos Estados Unidos da
década 70, ndo contemplou os “LGBTS” negros e trouxe pautas que ndo faziam parte
dessa vivéncia. Pois 0s homossexuais negros ja estavam com seus nomes estampados
em revistas, livros como sujeitos marginalizados por atravessarem as barreiras da
sexualidade, sob o agravante do racismo. Jodo Francisco dos Santos, conhecido como
madame Satd ficou nacionalmente conhecido como homossexual, foi preso inimeras
vezes e considerado um criminoso inimigo do estado, reagiu a ataques de homofobia
com violéncia, mas ndo foi um revolucionario aos moldes vigentes para obter-se status
de representagdo de resisténcia homossexual, pois era negro. O mesmo acontece com
Jodo, sendo figura publica também ndo ha uma memdria dentro das comunidades
LGBTS que permitam com que uma historia da homossexualidade do Brasil tenha
ilustres personagens negros, que embora inseridos e dialogando com ldgicas racistas
criaram seus proprios quilombos, seguindo o conceito de quilombo de Abdias de
Nascimento.

O homossexual negro experimenta também uma negag¢do no mundo
homossexual — seus clubes, boates, espacos de confraternizacéo,
trajetdrias pessoais modelares, imagens, midia gay, sua perspectiva de

4 URASSE, Anin. O homossexualidade néo é africana, a heterossexualidade também néo. Disponivel
em: <https://pensamentosmulheristas.wordpress.com/2016/01/26/a-homossexualidade-nao-e-africana-a-
heterossexualidade-tambem-nao-parte-1/> Acesso em: 07/11/2016
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poder €, 0 que é muito importante, padrdes de consumo, sempre tém
como referéncia o homossexual branco. Ou seja, ocorre uma
afirmacéo da identidade homossexual que passa necessariamente pelas
perspectivas definidas por um mercado de consumo voltado para o
publico homossexual urbano, branco, jovem e integrado as relagfes de
producéo e trabalho estabelecidas pelo mundo branco, heterossexual
hegemonico. Os homossexuais negros que conseguem entrar nesse
mundo poderoso do consumo sdo induzidos a adotar um referencial
branco estadunidense e/ou europeu de identidade
homossexual.(LIMA;CERQUEIRA, 2007, p.7)

Essa negagdo vivida por Jodo, ainda € uma constante para homossexuais negros,
que encontram nas religides de matriz africana, suporte de resisténcia. A comunidade
religiosa, 0 espaco sagrado mistura-se com o espaco do “Ser”, ou seja, dentro desses
espacos, ha a possibilidade do homem negro homossexual reconhecer-se como parte
fundamental de uma comunidade.

Na atualidade, com a crescente dinamizacdo das informacgdes através do uso da
internet, surge no contexto nacional e de luta de mobilizacdo negra e homossexual,
paginas em redes sociais como “bicha nagd”® e o coletivo “Afrobixas”, criado por
alunos negros e gays da Universidade de Brasilia, que trazem discuss@es de sexualidade
homo vivenciada por negros e coletivos que discutem a situagdo do homem negro e gay
no Brasil. Esses jovens influenciados pela estética e empoderamento “afropunk”,
assumem suas identidades evidenciando e ressaltando suas especificidades enquanto
negros urbanos, que sdo espacos que recebem, negros de zonas rurais que também

transformam esses espacos, assim como Jodo da Gomeia.

15 http://bichanago.tumblr.com/
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4.3
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